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ОТРАЖЕНИЕ ИСИХАСТСКИХ ИДЕЙ В СОЗДАНИИ 
ОБРАЗА СВЯТОГО 

(На материале древнерусской агиографии) 

Стечением обстоятельств исихазм обычно связывают со спорами, возник­
шими в Византии в XIV в. и приведшими к окончательному разрыву между 
восточной и западной христианской традициями. На деле же правомернее 
было бы называть этот период вслед за И. Кологривовым „новоисихазмом", 
так как зачастую упускается из виду, что исихазм возник на заре христианства, 
в лоне аскетического подвижничества первых христиан и нашел свое доста­
точно ясное отражение уже в ранней патристике1. Тем более, что и сам вели­
чайший исихаст XIV в., Григорий Палама, считал, что „не столько вводит 
новшества в православное богословие, сколько возвращает его к живым ис­
токам"2. Проблема отрицания самого глубокого и ощутимого влияния иси-
хастского учения не только на христианскую антропологию и догматику, на 
уклад жизни монашеских общин, на религиозно-богословские сочинения, но 
и на средневековую культуру (и литературу) в целом, заключается в том, что 
„вся богатейшая, живая стихия православного энергетизма лишь очень ис­
подволь и не сразу начинала находить свое выражение в их (Отцов Церкви -
Н.В.) писаниях" . Величайшими аскетами-пустынниками IV-VII вв. были тща­
тельно разработаны все темы, касающиеся переустройства души, но они „поч­
ти не вдаются в богословие, стремясь как можно точней держаться живой 
стихии духовной практики"4, так как по сути „не существовало еще богосло­
вия, способного правильно выразить этот опыт"5. То, что произошло в XIV 
в., явилось лишь заключительной стадией, в которой ясно выкристаллизова­
лись основные идеи исихазма, будучи изложены в трудах Григория Паламы. 
Итак, практика предшествовала теории, а из практики Богообщения посте­
пенно складывалось и крепло стройное учение о самоусовершенствовании 
человеческой природы и достижении „подобия" Богу, причем не только в 
личном опыте, но и во всех аспектах человеческой деятельности и творчест­
ва вообще. 

, Х о р у ж и й , С . С . Диптих безмолвия. М., 1991, с. 10. 

359. Г р и г о р и й П а л а м а . Триады в защиту священно-безмолвствующих. М., 1995, с. 

4 X о р у ж и й, С. С. Цит. соч., с. 10. 
Там же, с. 25. 
Там же. 
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На Русь исихастские идеи проникали двояким путем - как через мона­
стыри, так и при посредстве литературы - сочинений агиографов и Отцов 
Церкви, ибо принятие Киевской Русью восточного типа христианства в 988 г. 
обусловило и следование воззрениям, свойственным прежде всего византий­
ской церкви. Византийский тип монастыря, послуживший образцом для мо­
настырей русских, представлял собой своеобразный сплав двух укладов мо­
нашества, созданных им с самого начала своего возникновения - аскетиче­
ской жизни в уединении, за пределами христианской общины ради борьбы с 
дьявольскими искушениями, и жизни в самой общине - киновии6. Для мно­
гих монахов уединенная монастырская жизнь становилась как бы двойной 
уединенностью, ибо и в стенах самого монастыря, строго соблюдая обеты 
телесного воздержания, жизни в бедности и труде, послушания, они могли 
становиться затворниками, проводя жизнь в мистическом молчании (in he-
syhia), внутреннем сосредоточении с целью достижения высшего блаженства 
и лицезрения Божественного света. „В то же время монастырские аскетиче­
ские идеи глубоко проникали в светское общество. Отшельник, отказавшийся 
от всякого общения с миром, должен был служить образцом для каждого 
благочестивого человека. Таков был идеал, и если ему не ьсегда надо было 
следовать, к нему надлежало по крайней мере стремиться. (...) Все было на­
правлено к такой организации человеческого общества, при которой человек 
занимался бы только призыванием и умилостивлением строгого и требова­
тельного Бога... Совершенный отшельник оказывался на вершине этого де­
рева, на котором птицы небесные находят приют; ниже расположилась мо­
нашеская община, погруженная в благочестивое созерцание... а вне этого 
идеального общества находился мир, не имеющий иного средства спасения, 
как только молитва отшельника, поддержанная хором киновитов"7. Иссле­
дователями, правда, отмечалось, что русское монашество оказывало пред­
почтение не столько аскетическому самоотвержению и отказу от мира, сколь­
ко заповедям милосердия и любви, но тем не менее не только общежительная 
практика, но и „особножительство или келлиотство (...), с которого и началось 
монашество, перешло из Греции на Русь" 8. Аскетическая, пещерническая 
традиция, начатая на Руси Антонием и впоследствии продолженная затвор­
никами Киево-Печерского монастыря, продержалась на Руси по крайней мере 
до XVII в., если не дольше9. 

6 Эти два уклада могли существовать и параллельно, но когда увлечение отшельниче­
ством в ранневизантийский период возросло, то сама практика жизни потребовала объеди­
нения „пустынножительства" и „общежития", что и было осуществлено уже в IV в. „отцом 
православия" - Афанасием Александрийским. Во многих русских житиях можно найти немало 
примеров, когда пустынники вынуждены сочетать „келлиотство" и общежитие: Сергий Радо­
нежский, Кирилл Туровский, Феодосии Печерский, Серафим Саровский и др. Придерживанию 
подлинно отшельнической жизни нередко мешала и слава, распространявшаяся о подвигах 
святого, и привлекавшая к нему не только любопытствующих, но и желающих последовать 
его примеру. 

К о л о г р и в о в , Иоанн (иеромонах). Очерки по истории Русской Святости. Брюссель, 
1961, с. 29. 

Т о п о р о в, В. Н. Святость и святые в русской духовной культуре. Т. 1. Первый век 
христианства на Руси. М., 1995, с. 701. 

Совершенно справедливым является часто встречающееся утверждение в литературе 
о том, что монашество на Руси не носило характера анахоретства или отшельничества. Ис­
ключительно интересной работой на эту тему является, к примеру, обширная статья. С. Смир­
нова (см.: С м и р н о в, С. Как служили миру подвижники Древней Руси? - Богословский 
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Важно отметить, что опыт аскетической подвижнической жизни, ясно 
свидетельствовавший о преображении человеческого естества на вершине 
мистической жизни (ср. обожение у исихастов), отразился во многих рели­
гиозных сочинениях - и прежде всего уже в ранневизантийских житиях. Так, 
к примеру., в сочинении Кирилла Скифопольского (VI в.) „Житие святого 
Иоанна, епископа и молчальника лавры преподобного Саввы" намечены це­
лые этапы жизни, необходимые для достижения совершенства: обязательное 
монашество (общежительная стадия) для преуспевания в подвижничестве, 
ибо этого невозможно достичь „без постоянного бодрствования, целомудрия 
и смирения"10, церковная деятельность (нелишне напомнить, что почти все 
видные деятели исихазма занимались церковной, общественной и даже по­
литической деятельностью, и это совершенно не противоречило положе­
нию о „созерцательности" и „безмолвии"). Достигнув сана епископа, „стал 
Иоанн благоугоден Богу в постах и в молитвах, святостию тела и чистотою 
сердца постоянно очищая свои помыслы, возносясь до всевышних высот и 
до познания Бога"11 - посредством, по-видимому, „действенной веры", как 
это рекомендовал Афанасий Александрийский, а не разума. После „видения" 
Иоанн удаляется в лавру, а затем в Рувийскую пустыню, где живет в молчании 
(in hesyhia): „в духовном созерцании в своей келье"12, вкушая „божественную 
сладость молчания"13. Автор, правда, нигде не объясняет конкретно, в чем 
заключалась суть этого молчания, но как результат его - старец Иоанн пред­
стает перед нами в конце жития „светел ликом, бодр душою и полон божест­
венной благодати"14. 

Житие Кирилла Скифопольского, а также жития видных аскетов - прак­
тиков исихазма - Иоанна Златоуста, Феодора Эдесского, Феодора Студита и 
жития палестинских святых (особенно Саввы Освященного) оказали большое 
влияние на одного из первых русских агиографов - Нестора, отразившего в 
„Житии Феодосия Печерского" аскетический идеал палестинцев-исихастов, 
ставший догмой для русских монахов-подвижников: аскеза состоит в воз­
держании (соблюдении поста, лишении себя сна), в молитве и постоянном 
телесном труде. Модель жизни, предложенная в свое время Афанасием Алек­
сандрийским и описанная византийскими агиографами, показана в „Житии" 
Нестора как разделение „между одинокой молитвой (в келье, в пустыне - во 

вестник. Т. 1, январь-март 1903, 516-580). Но тем не менее хотелось бы уточнить - не 
носило в целом. Отшельническая традиция Антония Печерского только временами отходила 
на второй план, но она никогда не прекращалась вполне. Красноречивым свидетельством 
этому служат хотя бы жития Киево-Печерского Патерика. И сам Феодосии Печерский, кото­
рого обычно противопоставляют аскету Антонию и о котором часто утверждается, что для 
него было свойственно скорее служение миру, нежели созерцание и затвор, после 
строительства монастыря любил уединяться в своей старой пещере, где он когда-то пребывал 
на молитве с Антонием. И аскет-писатель Кирилл Туровский, прежде чем стать епископом, 
был иноком затворником или столпником, проповедуя безмолвие, пост и ночную молитву, 
не говоря уже о подлинном расцвете аскетического подвижничества в исихастском духе в 
XIV, XV и XVI вв. (достаточно упомянуть хотя бы Сергия Радонежского, Нила Сорского и 
Заволжских старцев, а также подвижников так называемой „Северной Фиваиды"). 

Памятники византийской литературы IV-IX веков. М, 1968, с. 179. 
Там же. 
Там же, с. 180. 

3Там же, с. 181. 
Там же. 
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время поста) и духовными благами общежития" . А из „Жития св. Саввы 
Освященного" русские и славянские книжники взяли излюбленную характе­
ристику святого, неизменно повторяющуюся во многих житиях: „земной ангел 
и небесный человек", как нельзя лучше отражающую главный итог подвиж­
нической жизни. 

Таким образом, религиозная литература, в изобилии поступавшая на 
Русь из Болгарии и Византии после принятия крещения, - древняя Русь „об­
ладала в переводах полным сводом древних патериков, большим числом 
аскетических житий и аскетико-учительных трактатов"16 - открыла русским 
совершенно новые горизонты мировосприятия. Проникавшие с этими сочи­
нениями исихастские воззрения, не встречая сопротивления, овладевали ума­
ми монахов. Но все же исихазм на протяжении многих веков преобладал на 
Руси не в теоретическом виде, а именно в практическом. Это в свою очередь 
привело к тому, что сочинения агиографов скорее отражали, нежели созна­
тельно выражали идеи исихазма, что обусловило и отсутствие собственно 
полемических работ на данную тему17. 

Многообразие форм проявления исихазма в создании агиографического 
образа невозможно раскрыть в рамках одной статьи. Поэтому коснемся лишь 
некоторых, как нам представляется, наиболее характерных моментов исиха-
стской практики. Это прежде всего показ жизненного пути святого в агио­
графиях, как отражение исихастских идей о слиянии с Божественным источ­
ником. Затронем также вопрос, непосредственным образом связанный с пер­
вым - подход агиографа к проблеме, с которой он сталкивался в самом 
начале своего труда: ограниченные возможности языка в изображении идеаль­
ного объекта. „Невыразимость" в слове подвига святого, так настойчиво от­
мечаемая всеми книжниками с одновременным стремлением как можно бли­
же донести до читающих истинный смысл его жизни и подвига, породила 
необычайную сложность и изощренность языка на всех уровнях. Именно здесь 
проявилось отношение агиографа к слову, как к феномену особого свойства, 
к слову, как проявлению Божественной энергии в соответствии с исихастскими 
идеями. 

Мистический Фаворский свет, как известно, выступал в православной 
богословской традиции как связующее звено между Богом и человеком, между 
Богом и миром, то есть как посредник между трансцендентным (и в этом 
смысле для обычного человека чуждым и непонятным) и имманентным уров­
нями бытия. Однако на грани соприкосновения земного и небесного лучи 
этого нетварного света скрывались за таинственными и мистическими заве­
сами различных символов и образов (включая и материальные - в том числе 
словесные образы, служащие для его описания), организованных в соответ­
ствии с возможностями человеческого восприятия . То есть, Божественные 
энергии, как отражение этого света, дробились, чтобы предстать миру и че­
ловеку во всем своем многообразии. Одной из этих энергий было и слово по 
Слову (Богу). Энергии одновременно были доступны человеку (как отличные 

Т о п о р о в, В. Н. Цит. соч., с. 687. 
Там же. 
По крайней мере до XIV в., когда появилось сочинение „Послание Василия Новго­

родского Феодору Тверскому о рае". 
Ср.: Б ы ч к о в, В. В. Духовно-эстетические основы русской иконы. М., 1995, с. 35. 
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от Божественной сущности), и недоступны (составляя единое целое с сущ­
ностью), ибо связывали трансцендентное Божество (Слово) и видимый ве­
щественный мир. Слово могло быть доступно („явленно и постижно"), но 
истинный смысл слова по Слову („неизреченно и таинственно") открывался 
лишь посвященным, его необходимо было разгадать . 

Слово, таким образом, также выступало важнейшим посредником меж­
ду Богом и человеком, и деятельность первых книжников уподоблялась Бо­
жественному творчеству: назвать и сотворить во многом понимались как 
идентичные процессы (ср. „Вначале было Слово"). Даже алфавиту, азбуке 
придавался особый смысл, поскольку каждая буква имела свое название и 
была самостоятельным символом, обладавшим определенным значением 
еще до того, как стать частью алфавита. Алфавит же, азбука сами по себе 
могли рассматриваться как самостоятельный текст, причем обладающий 
особым, сакральным, мистическим значением. На этом принципе строились 
Азбучные молитвы и Азбуковники, которые, как известно, помимо мнемотех-
нического и дидактического имели еще и чисто духовный смысл, ибо письмо 
в восприятии средневекового человека служило магическим знаком запре­
дельного, будучи проявлением действия Божественного слова в его толкова­
нии мира20. Благодаря наличию - в сознании средневекового книжника -
скрытого значения у алфавита, преимущество в общении с Богом при от­
правлении богослужебно-религиозной деятельности оставалось за „священ­
ными языками". И хотя Черноризец Храбр в „Сказании о письменех" отстаи­
вает Божественную природу славянской азбуки, помещая тем самым славян­
ский язык в один ряд с исконно священными языками - греческим, еврейским, 
латинским - ощущение превосходства греческого языка долгое время не по­
кидало некоторых писателей21. 

Вопрос о чистоте языка и возвращении его к своей первооснове вполне 
закономерно встал именно в XIV в. Это диктовалось не только необходимо­
стью очищения языка от национальных наслоений, но было вызвано усиле­
нием исихазма в период оживления духовной монастырской деятельности и 
роста аскетического подвижничества среди монашества. Расцвет исихазма 
привел к еще более напряженному вниманию к слову и его значению, ибо 
безмолвие исихастов, по словам Д. С. Лихачева, связывалось „с обостренным 
чувством слова, с сознанием особой таинственной силы слова и необходи­
мости точного выражения в слове сущности явления, с учением о творческой 
способности слова"22. Можно было бы добавить - и буквы, ведь искажения 
букв, по представлениям Константина Костенечского, например, как это ни 

Ср.: П р о х о р о в, Г. М. Послание Титу-иерарху Дионисия Ареопагита в славянском 
переводе и иконография 'Премудрость созда себе дом'. - ТОДРЛ, 38, 1985, с. 25. 

Потому, видимо, не случайно именно грамматика считалась основой и первым эта­
пом средневековой науки, после чего уже следовали философия и др. отрасли знания. 

Так, например, Константин Костенечкий, говоря об изучении алфавита, советовал 
буквы читать с начала, а потом с конца, приводя сперва буквы греческого алфавита (см.: 
С ы р к у, П. Очерки из истории литературных сношений болгар и сербов в XIV-XVII веках. 
СПб., 1901, с. CI-CXLVII), ибо отношения греческого алфавита и славянской азбуки рассмат­
ривались как материнские и дочерние. Став же на один уровень с языками священными, цер­
ковнославянский одновременно с этим стал и предпочтительным языком-основой в текстах 
агиографического жанра и в богослужебной литературе. 

Л и х а ч е в, Д. С. Развитие русской литературы X-XVII веков. Л., 1973, с. 95. 
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парадоксально, приводили к развращению нравственности человека: от иска­
жения буквы зависело затуманивание истинного значения слова, а, стало быть, 
и текста в целом, что результирует неправильным пониманием его. Порча 
же текста есть искажение Божественных истин, „злое учение", подобно недугу 
вселяющееся в человеческое тело - „мзда ослепляет очи зрящих"23 и спра­
ведливость гибнет безвозвратно. 

Славянской азбукой, однако же, пользуются и непосвященные люди, 
святыми письменами пишутся не-святые слова, что требует различения свя­
того (таинственного, „покрытого", истинного, вечного) и светского (явного, 
преходящего, „непокрытого"). Для святых слов вводятся титлы, ибо „неве­
щественное" в „вещественнем телеси" доступно лишь человеку просветлен­
ному, приобщенному к Божественным тайнам; по словам Дионисия Ареопа-
гита, оно „кдиним' же юткриватисе сущшм преподобия искрьныимь рачите-
лемь"24. На правила писания „под взметом" и просто „складом", как на ос­
новное отличие Божественного от не-Божественного, указывали также русские 
ранние списки грамматики, приписываемые Иоанну Дамаскину. Нарушение 
этих правил, основанных на морально-религиозных соображениях, рассмат­
ривалось не только как безграмотность, но и как греховный поступок25. 

Итак, выбор слов для средневекового книжника уже на первой ступени 
творчества был выбором истинного или ложного. Еще Симеон Метафраст 
подверг редакции жития, написанные до него, не меняя, однако же, ни содер­
жания, ни последовательности изложения событий, ибо менять агиографи­
ческие рамки было непозволительно. Его редакции коснулись языка - „не­
хитрого" и „грубого" прежде; житие же святого человека как „невеществен­
ная (курсив наш - Н.В.) и неистощимая польза для души" (о невешестгвнъй же 
н ненстгфнм-ьй н дочгшж полвочггкшей)26 должно было быть изложено „по лепоте 
и якоже ключимо есть" (по к-ьпот-ь, гачсоже ключнмо ест[ь])27. О том, насколько 
язык мог быть мощным орудием, если посредством слова действует Бог-
Слово, свидетельствует интересный эпизод из „Жития преподобной Фило-
феи" Евфимия Тырновского. К ней приходит человек с больной ногой, а святая 
объясняет ему причину его болезни следующим образом: 

Се, еже стрьждешн wrb д^ыкл своего стрьждешн; тг во Test νντι ΒΟΓΛ длровл 
СА ΝΛ слдвословУе вожТе н ̂ вллж, ты же того Ν& прл̂ ыюсловУл овра/гнль есн н ΝΛ ГЛОЧГМЫ 
н нь. сквргылл сл«»весл (...) ΑΒΪ6 же СВАТЬЛ, ΝΛ иогж его ылстжплгшн и пр-ьсвАтое 
ХрНСТОВО ПрН^ВЛВШе НМД, КЪ М Л Л ^ A[b]NeX; ^ДрЬВЛ ТОГО ВЪ Д0М0Ч1· WTriOVCTH, рЛДОЧГЯчфЛ 
СА Н ΰΛλΒΑψλ Η ΒΛλΓΟΑλρΑψλ БОГ*28. 

Нелишне заметить (а это видно из приведенного примера), что слову 
придавалось такое же значение, какое придавалось ему вообще в оккультной 

" С ы р к у , П. Цит. соч., с. CXXXIV. 
П р о х о р о в, Г. М. Цит. соч., с. 22. 

' Развитию грамматических знаний на Руси вообще и указанной проблеме в частности 
посвящены, например, работы Н. Кульмана и В. Колесова. См.: К у л ь м а н, Н. Из истории 
русской грамматики. Петроград, 1917; К о л е с о в, В. В. Развитие лингвистических идей у 
восточных славян эпохи средневековья. - В: История лингвистических учений. Позднее 
средневековье. СПб., 1991. 

Жнт'/е н жн̂ мь приподовньго WTUA N&uiero ΙΚΙΜΗΝΛ Рыл'скьго. - In: К а 1 u z n i а с k i, E. Werke 
des patriarchen von Bulgarien Euthymius (1375-1393). London, 1971, p. 7. 

Там же. 
ЖнтУе н жн^нь пр-ьподовшж млтме нлшж ΦΪΛο·β·«Η. - In: К а 1 u z n i а с к i, E. Цит. соч., с. 
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практике всех времен и всех религий. В этом смысле силу слова, зависящую 
от его правильности, точности выбора, можно было бы сравнить с языческими 
заклинаниями, магическими формулами, мантрами и т. д., в которых решаю­
щую роль играет - наряду с самим человеком, произносящим формулу, -
определенная последовательность и определенная сочетаемость слов, приво­
дящая в движение космические силы добра или зла . В христианстве наиболее 
близкими к подобным заклинаниям и по форме, и по содержанию являются 
апокрифические молитвы, опиравшиеся на магизм языческих заклинаний. 
Этот магизм, унаследованный христианством от предшествующих эпох, сооб­
щал ему слепую, почти маниакальную веру во всесилие ритуалов и заклятий. 
Таковыми являются, к примеру, в средневековой болгарской литературе 
„Заклинание над бесни", „Молитва против запек" и особенно „Муска против 
кръвотечение от носа", в которой зашифрованными оказываются целые серии 
букв под титлами, буквально превращая текст подлинника в формулу , ко­
торая в силу своей скрытности в сознании средневекового человека оказы­
вается еще более действенной. Или же вера в действенность имени святого и 
связанные с этим зачастую пространные рассуждения о таинственной связи 
имени с его носителем31. 

Концепция заклинаний вообще развилась на почве идеи о существовании естест­
венной, глубинной связи между словами и обозначаемыми ими предметами. Поэтому эффект 
призывания высшего нематериального существа, произнесение его имени, по сути идентичен 
эффекту действия и присутствия самого этого существа. Подобное верование оказалось весьма 
живучим и в христианстве, что нашло свое место в различных христианских легендах и житиях. 
Так, согласно свидетельству некоторых древних раввинов, даже царь Соломон, являясь магом, 
обладал способностью властвовать над демонами посредством магических формул и закли­
наний. Но особенно ярко такое верование проявляется в экзорцизме - практикующимся и 
поныне некоторыми католическими священниками, - в нем христианство усматривает опре­
деленный элемент деятельности святых или даже самого Христа. 

В качестве наглядной демонстрации сказанного приводим полностью текст „Муска 
против кръвотечение от носа": СТл словь \л>крькн коме течеть, чвсто, NOCHM ПМШН WNOMS ЧЛКВ СЬ 
КрЬВЬ с'|Л СЛОВА. Д & ЛфС Не ВСрЗСТЬ. МЬПНШН П\ НОЖЬ Н ПОЛОЖИ ΝΛ ГЛД.В8, НЛН ΝΛ П£ЬСН, Н ПИШИ К-МВ 
ные_. еъ крыш^кго н невон се NHUJO. П. П. и. п. χ·. л. е. д- л. ь. м. с. н. ι. ζ. е. н. 8. А · *■ ш. ζ. е. 
т7 рГ ·ίΓ.:. л. л. (Муска против кръвотечение от носа. - В: Стара българска литература (IX-
XVIII в.). Т. 2. С, 1922, с. 369). Еще одним таким примером могут послужить и так называемые 
„крстна словеса", известные у славян, - „буквы, обладающие магической силой против дьявола, 
которые изображают вокруг креста. (...) Группы, содержащие обычно по четыре одинаковых 
согласных, создают таинственное аллитерационное звучание" (Т р и ф у н о в и h, Ъ. Азбучник 
српских средаовековних кн.ижевних шумова. Београд, 1974, с. 126 - перевод Н.В.). 

Такие рассуждения можно найти во многих житиях. Они служили доказательством 
стремления средневекового книжника к установлению тождества между словом и обозна­
чаемым им явлением, в данном случае личностью святителя, например, рассуждение об 
имени Ефрема Сирина: Ефрем - „плодовитый" (соотносится со сном матери о винограднике 
на языке младенца), Феодора Эдесского: Феодор - „дар Божий" и т. д. (Житие Сергия Радо­
нежского. - В: Памятники литературы Древней Руси. XIV - середина XV века. М., 1981, с. 
276); об имени Феодосия Печерского: Феодосии - „посвященный Богу" (Житие Феодосия 
Печерского. - В: Литература Древней Руси. Хрестоматия. М., 1990, с.78), Савы - Растко „заиста, 
много с Господом добро Богу прорасте" (Т р и ф у н о в и h, Ъ. Цит. соч., с. 67). Значимость 
при этом имело и светское имя святого, полученное будущим монахом при рождении, но, по-
видимому, далеко не всеми, дающими имена, учитывалось это обстоятельство: в одном из 
азбуковников говорится, что „первых родов и времен человеци... до некоего времени даяху 
[то есть - давали] детем своим имена, якоже отец или мать отрочати [ребенка] изволят: или 
от взора и естества [то есть по виду и природным свойствам дитяти], или от вещи, или от 
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Однако на уровне средневекового текста речь идет не просто о словес­
ной магии, зиждящейся на определенном ритме, определенной звуковой ор­
ганизации, последовательности и т. д., а скорее о таинстве слова. Ведь ли­
тургические сочинения - это не просто высокохудожественное литературное 
творчество, но и слово, претворенное благодатью Бога, - „словесная плоть, 
сохраняя свой собственный характер, становится вместе с тем и священным 
иероглифом, прозрачным лишь для просветленного ока. В этом смысле мужи 
духовного опыта и различают в ней за внешним, буквальным содержанием, 
плотью слова, исторической одеждой, еще и таинственный, символический 
смысл, открывающийся лишь благоговению"32. Поэтому почти обязательная 
многословность вступлений к житиям отражает и поиск той „магической 
формулы", „священного иероглифа", который был бы способен преодолеть 
немощь книжника - „недоумение", „ужас" бессилия и „грубость неразумия", 
ибо для „трудно передаваемой повести" необходим знак свыше - „духовная 
благодать", дар слова по Слову, могущего „раскрыть уста" книжника, по­
скольку служение „в слове... по преимуществу есть личное дерзновение и 
почин"33 (с этой целью произносились в начале жития молитвы). Подобные 
упоминания книжника о своей „худости" и „неразумности" отнюдь не явля^ 
лись традиционной формулой: „входя в сущий выше ума сумрак, мы обретаем 
не малословие, но совершенную бессловесность и неразумение", - объяснял 
подобное явление Дионисий Ареопагит в своем „Мистическом богословии"34, 
то есть неспособность выразить посредством слова то, что выше его, и понять 
то, что выше ума. И именно поэтому, как нам кажется, авторы житий не 
колебались в выборе слов, а, „осененные свыше", скорее сознательно „нани­
зывали" их, в самых мельчайших подробностях и нюансах раскрывая раз­
личные стороны личности святого: получалось некое подобие многократного 
отражения сразу в нескольких зеркалах, уходящее в бесконечную перспективу 
(жития, собственно, показывали тенденцию к бесконечности в пространстве 
и времени, имея открытую структуру и претендуя на вечный, вневременной 
характер изображаемого), - отсюда и бесконечные этимологические изыс­
кания, „словесное плетение" синонимов, антонимов, эпитетов и т. д. Действие 
в житии приостанавливается, но портрет святого от этого выигрывает, будучи 
подаваем с различной подсветкой: он может быть и „добропамятен" и „до-
броразумичен", и „скоровычен". и „стражевождь", и „пастырь", и „долго-

притчи" ( У с п е н с к и й , Л. Слово о словах. Ты и твое имя. Л., 1962, с. 409). Переход в 
монашество означал „перемену места в мире, новое онтологическое и мистическое, а отчасти 
и просто общественное соотношение с миром", что „влечет за собой переименование" (Ф л о-
р е н с к и й, Павел (свящ). Имена. Малое собрание сочинений. - В: Архив священника Павла 
Флоренского, 1993, с. 99): иноческое имя, заменявшее земное, должно было символизировать 
постепенное духовное перерождение грешника в миру в ангелоподобного схимника. При этом 
монахи следили за тем, чтобы новое имя по инициалу совпадало со старым, что диктовалось 
представлением о силе имени, могущем изменить человека. Почти оправданием (видимо, 
отступления от этого обычая) звучит объяснение Епифания Премудрого о наречении отрока 
Варфоломея Сергием: „И наречено бысть имя его въ мнишеском чину Сергий: тако бо тогда 
нарицаху сплоха имена, не съ имени; но вън же день, аще котораго святого память при-
лучашеся, в то имя прорицаху постригающемуся имя" (Житие Сергия Радонежского..., с. 300). 

32 Б у л г а к о в, С. Н. Свет невечерний. М„ 1994, с. 324. 
33 Там же, с. 325. 

Д и о н и с и й А р е о п а г и т . О божественных именах. О мистическом богословии. 
СПб., 1994, с. 357. 
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терпелив", и „многоразумен", и „благопокорен" - причудливый, почти фан­
тастический словесный образ, семантическую структуру которого лишь пред­
стоит раскрыть. Неудивительно, что жития могли слагаться годами и даже 
десятилетиями, - ведь книжники вели дискуссии „или о словъ етер% или о 
коемждо стись, или о строц-в"35, чтобы потом рл^дголтн словесй. ΓΝΑ тр'бБочгюшл.мь 
дшлмъ36. 

Таким образом, вопрос о том, как сочеталось это словообилие с иси-
хазмом, предписывавшим строгое молчание, лишь на первый взгляд кажется 
противоречивым. С одной стороны, по заявлению самого Григория Паламы, 
сосредоточению вредно говорение и писание. Вынужденный нарушить это 
правило автор обязан был дать и объяснение. Ибо, как известно, несовер­
шенство земного вещественного мира, очерченного значениями слов, можно 
было преодолеть молчанием, погружением в мистическую молитву, которая 
давала бы возможность „сверхприродного единения со сверхсветлым све­
том"37 и, в конечном итоге, Творцом всего видимого. Но вместе с тем слово-
обилие преследует вполне определенную цель, вытекая из н а м е р е н и й 
автора: „Будь подражателем праведно живущим, и их жизнь и деяния запе­
чатлей в сердце своем", - как утверждал Василий Великий, что значит „не 
скрывать и не таить"38. Ведь и многие знаменитые проповедники не оставили 
письменных следов - Иисус Христос, например, так что письменное свиде­
тельство, доказательство их жизни являлось для авторов житий как бы сим­
волом исчезнувшего присутствия, символом отсутствующей речи, оживление, 
своеобразная реанимация того, что уже исчезло, но что необходимо сохранить 
„в сердце своем пользы ради"39. С другой же стороны, как отмечалось выше, 
любая попытка представить в слове (чувственном) то, что неделимо и едино 
(Божественное) н е и з б е ж н о ведет к многословию. Согласно уже упоми­
навшемуся Дионисию Ареопагиту, „слово сокращается, поскольку Он неде­
лим и неумножаем", но „по мере нисхождения к чувственному, слово все 
больше входит в связь с делимым, разлагающимся и множественным и со-
умножается в соответствии с делимостью и многообразием чувственного"40. 
„Неизреченностью и неизобразимостью божественного человеколюбия" объ­
яснял и Николай Кавасила многочисленность словесных образов в литурги­
ческих произведениях41. И труд книжника, направленный на описание 
„идеального объекта", был необходимо сопряжен с поиском соответствую­
щего слова . 

35 Житие Стефана Пермского. - В: Хрестоматия по древней русской литературе. 
Составил Н. К. Гудзий. Изд. 8-е. М., 1973, с. 193. 

К у е в, К. Азбучната молитва в славянските литератури. С, 1974, с. 189. 
37 X о р у ж и й, С. С. Цит. соч., с. 45. 
38 Житие Сергия Радонежского..., с. 259. 

Там же. 
Д и о н и с и й А р е о п а г и т. Цит. соч., с. 357. 
Б ы ч к о в, В. В. Малая история византийской эстетики. Киев, 1991, с. 390. 

42 тт -
На уровне текста это проявлялось в двух, на первый взгляд, противоположных тен­

денциях. Так, утверждение Ареопагита о „распространении слова" при нисхождении на низший 
уровень проявлялось в обилии риторических фигур, в развернутых двух-, трех- и многочленных 
синтаксических построениях. Этому сложному, изощренному синтаксису, отражающему 
стремление к выражению образов надмирного бытия посредством множественности словес­
ных форм, противостоит обратная тенденция - движение к изначально недосягаемой Боже­
ственной сущности. Примером этому могут послужить сложные слова, являющиеся в семан-
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Итак, то, что в обычной практике мыслится как взаимоисключающие 
элементы: говорение и молчание, в теологической, исихастской наоборот: 
как взаимодополняющие и даже составляющие единство. Словообилие (сло­
во, доступное восприятию, ибо в слове - частица Бога-Слова как „энергия 
сущности") и „неизрекаемое" мистическое молчание (для достижения слияния 
с Богом-Словом), сознание того, что, по словам Симеона Нового Богослова, 
Божественное „незримо, непостижно обитает вне вещей, вне всякой твари, 
но во всем и в каждой вещи"43. 

Слово было первой ступенью на пути восхождения души по лестнице, 
ведущей к истинному Божественному совершенству. „Spiritual incitement"44 

слова подводило слушателя/читателя агиографии ко второй важнейшей сту­
пени исихастской практики - к достижению особого рода мистического на­
строения, эмоциональной приподнятости. Говоря об эмоциональном вос­
приятии житий, ученые обычно приводят одну и ту же фразу из „Жития Сергия 
Радонежского": „Сытость бо и длъгота слова ратникъ есть слуху, яко и пре­
умноженная пища телесемъ", толкуя ее различно, - либо как желание „об­
ширным изложением притупить восприятие слушателями конкретной дейст­
вительности, чтобы таким образом переключить все их внимание на область 
эмоциональной перцепции, чтобы конкретное и рациональное подчинилось 
абстрактному и эмоциональному"45 (перевод Н. В.), либо наоборот - как 
стремление заставить слушателей вникнуть в то, что они слушают46. Как 
мне кажется, агиографы могли вполне преследовать и ту, и другую цель, как 
это ни выглядит противоречиво. Разумеется, авторы житий стремились выз­
вать у слушателей состояние, близкое к эмоциональному экстазу, к „умили­
тельной чувствительности" (термин Д. Лихачева), когда конкретное отошло 
бы на задний план, уступая место и всецело подчиняясь абстрактному. Но, с 
другой стороны, агиограф хотел поведать и о том, „каковъ былъ" святой, 
„откуду 6i5, како родися, и како възраста, и како пострижеся, и како въздръ-
жася, и како поживе, и каковъ имъ конець житию"4, т. е. в самом житии 
наблюдалось сложнейшее взаимодействие двух, на первый взгляд противо­
стоящих друг другу тенденций: тенденции к точному изображению явлений 
действительности и тенденции к схематизированному, абстрактному показу 

тическом отношении квинтэссенцией понятия, выраженного посредством разветвленного син­
таксического целого. С помощью сложных слов агиограф пытался выразить, как нам кажется, 
один определенный нюанс сложнейшей мозаики образа, причем такой, который показывал 
бы особое положение, занимаемое святым - на границе земного и небесного (святой - человек, 
но человек, обретший бессмертие духа еще при жизни). При этом интересно отметить, что 
агиограф стремился не к называнию святого, а именно к его описанию (подавляющее боль­
шинство сложных слов - как раз прилагательные, существительных намного меньше, а, к 
примеру, глаголы, которых менее всего, вообще с трудом соотносятся с какими-либо кон­
кретными, наглядно представляемыми действиями, например, лювопрепнрлтн, вллгопокорнтн и 
т. д.). 

43 Памятники византийской литературы IX-XIV веков. М., 1969, с. 129. 
Р i с с h i о, R. Hesychastic components in Gregory Camblak's „Eulogy of Patriarch 

Euthymius of Trnovo". - In: Proceedings of the Symposium on Slavic Cultures: Bulgarian Contribu­
tions to Slavic Cultures. S., 1983, p. 135. 

M u 1 i с, М. Srpski izvori „pletenija sloves". Zagreb, 1963, 20-21. 
JI и x а ч е в, Д. С. Культура Руси времени Андрея Рублева и Епифания Премудрого. 

М.-Л., 1962, с. 60. 
Житие Сергия Радонежского..., с. 258. 
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подобных явлений. И сама агиография зачастую носила комплексное назва­
ние: „Житие и страдание", „Житие и чудеса", „Житие и подвиги", а очень 
часто и „Житие и жизнь", т. е. βιοζ (жизнь, жизнеописание) и πολιτεια (об­
раз жизни, vitae ratio)48, что указывает на уже отмечавшееся исследователями 
наличие двух уровней - повествовательного и мистического, скрытого. Эти 
уровни теснейшим образом переплетались, а связующим звеном им служил, 
по наблюдениям Р. Пиккио, „thematic clue", изречение из Библии или сочи­
нения Отцов Церкви, задававшее тему в начале жития и подводившее итог 
сказанному в его конце. Преобладание повествовательного уровня над ми­
стическим и наоборот зависело, конечно же, от многих причин - от назначения 
жития, от автора, и т. д., но их наличие было совершенно необходимо, ибо не 
следует упускать из виду, что читающие или слушающие агиографию дели­
лись, условно говоря, на две категории: на „просвещенную", образованную 
публику, и „непросвещенную", необразованную. Мистическую сторону - „чу­
деса" непросвещенные воспринимали как нечто данное, как таковое, как вы­
текающее из жизни святого и воздействующее на эмоции и воображение слу­
шающего; просвещенные же понимали глубокий смысл мистического под­
текста. Житие, таким образом, всем категориям слушателей служило „на 
поучение и пользу", содержание которых, конечно же, могло быть и различ­
ным. С успехом удовлетворяя потребности и тех, и других, агиография по 
праву считалась излюбленным жанром в течение многих столетий! 

Идеальное содержание агиографических сочинений требовало и созда­
ния идеальной формы. Ведь многие из житий предназначались и для чтения 
во время богослужений. Чтение жития в храме, где, по словам Флоренского, 
„все сплетается со всем"49: и „искусство огня", „искусство запаха", „искусство 
дыма" и „искусство одежды"50, и внутреннее пространство, символизирующее 
мирообъемлющий храм, в котором обитает Бог, и одухотворенные лики икон, 
являющихся подтверждением Божественного воплощения, наполнялось для 
верующего особым смыслом. В магический круг „храмового действа", про­
низанного „особыми огненными провеиваниями атмосферы, ионизированной 
тысячами горящих огней"51 вовлекается и искусство поэзии. И если слушаю­
щий и не вполне понимал слова в общем потоке монотонного чтения, или же 
не понимал их совершенно - ибо можно предположить, что непросвещенному 
и непосвященному мудрено было разбираться в семантических тонкостях 
такой, к примеру, фразы: „Пермьскую же грамоту единъ чрьнець сложилъ, 
единъ составилъ, единъ счинилъ, единъ калогеръ, единъ мнихъ, единъ инокъ, 
Стефанъ глаголю, приснопомнимый епископъ, единъ въ едино время (...) 
единъ вьединеныи и уединяася, едшъ, уединеныи, единъ у единого бога по­
мощи прося, единъ единого бога на помощь призываа, едТнъ единому богу 
моляся и глаголя..."52; то во всяком случае слово могло воздействовать на 
него своей чисто звуковой стороной или же даже сознанием того, что „по 
скудоумию" ему недоступен смысл читаемого, ибо Божественная красота 

Ср.: Т р и ф у н о в и Ь , Ъ. Цит. соч., 46-78. 
Ф л о р е н с к и й , Павел (свящ). У водоразделов мысли. Собрание сочинений. Т. 1. 

Статьи по искусству. Paris, 1985, с. 51. 
50 ^ с . 

1ам же, с. 53. 
Там же, с. 52. 

52 
Житие Стефана Пермского..., 190-191. 
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сильно поражает душу, но не может быть до конца и по достоинству понята 
и описана словом. И слушатель, и читатель „должен был восхищаться красо­
той и величием церковно-книжной речи, как восхищался он красотой и вели­
чием церковной архитектуры или живописи. Стены храмов украшались фрес­
ками, лепными орнаментами. Церковно-книжная речь тоже имела свои фрески 
и орнаменты - разнообразные риторические приемы"53. И это было совер­
шенно необходимо, ибо эстетическая реакция человека, как указывал в свое 
время Симеон Новый Богослов, являлась „показателем истинности получения 
высшего знания, осуществления контакта с умонепостигаемым объектом поз­
нания"54. 

Но вместе с тем мысль не ограничивалась видимым миром, так как ей 
хотелось понять невысказанное в слове. Поэтому священнослужитель, монах 
воспринимал житие не только сердцем, но и разумом („глазами ума", „мыс­
ленным взором"), стремясь постичь сокровенный смысл каждого слышимого 
слова - как таинственного знака вневременного, вечного, надмирного бытия, 
- чтобы через мистический экстаз изгнать из сердца „все земные помышле-
нья", „потерять житейский разум" и освободить ум „от земных впечатлений", 
облачив его „одеяньем умозрений запредельных"55. Таким образом, „сытость 
слова", сила слова демонстрирует нам еще одно своеобразное единство несо­
единимого - понятного и непонятного, постижимого разумом и непостижи­
мого разумом, объединенного эмоциональной энергией и мощью воздействия 
на все категории слушателей/читателей. 

Согласно представлениям исихастов, экзальтация ведет к Божествен­
ному очищению и лицезрению нетварного света, отдаленным земным подо­
бием которого является для средневекового верующего та светоносная ат­
мосфера, в которую он оказывается погруженным при любом соприкосно­
вении с Божественным: это и золотые фоны и нимбы икон и мозаичных укра­
шений в церквях, мерцающий свет лампад и сияние свечей, светоносные крас­
ки икон, обилие сверкающих драгоценных предметов в храме и парчовых 
риз священников. Свет, видимый святым, принимает в агиографиях самые 
разнообразные формы: ангельский свет, свет Богородицы, сияние, чудесные 
огненные столпы, освещающие ночной мрак, огонь, ходящий по алтарю, Бо­
жественные видения и т.д. Причем в житиях везде ясно прослеживается связь 
молитвы („умной молитвы" исихастов, известной на Руси, по-видимому еще 
в XII в.)56 и Божественных видений, промежуточной стадией между которыми 
могло быть состояние экзальтации, „молитвенного умиления"; после усерд­
ной молитвы Феодосия Печерского к нему в келью является „светьл отрок" 
с золотой гривной57, молитвы Пимена Многоболезненного связаны с его чу­
десным пострижением ангелами и т.д. Особенно разнообразны чудесные 
видения в „Житии Сергия Радонежского", из которых с исихазмом наиболее 
ясно можно связать, как нам кажется, эпизод видения ангела, окруженного 

У л у х а н о в, И. С. О языке Древней Руси. М, 1972, с. 42. 
54 Б ы ч к о в, В. В. Малая история..., с. 276. 

Памятники византийской литературы IX-XIV веков. М., 1969, 130-131. 
Так, например, в Киево-Печерском Патерике указывается, что „умную молитву" 

исихастов постоянно повторял черниговский князь Никола Святоша после пострижения в 
Киево-Печерском монастыре в 1106 г. (ср.: Киево-Печерский Патерик. Киев, 1991, с. 156). 

57 Житие Феодосия Печерского..., с. 88. 
58 

Киево-Печерский Патерик..., 138-139. 
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сиянием, тем более, что сцена развертывается в присутствии некоего Исаакия 
молчальника, также удостоившегося видеть „аггелообразного и чюдного му­
жа" с лицом, сиявшим словно солнце. В другом месте описывается посещение 
святого Богоматерью. Этой сцене также предшествует „умная молитва" перед 
образом Богоматери (выступающим как один посредничествующий элемент 
между миром и Богом). После молитвы „свет велий осени святого зело, паче 
солнца сиающа"59. 

Подобные сцены, а также многочисленные чудеса, считающиеся иси-
хастами особыми дарами „умной молитвы" - общение с ангелами, пред­
видение будущего, исцеление, повелевание демонами и др. рассеяны во мно­
жестве в житиях, будучи настолько умело вписаны в текст агиографии, что 
читателя или слушателя поражает „the wonder as such"60, хотя сам автор нигде 
не намекает на прямую связь с исихазмом. Свет яркий, ослепительный, что 
„яко дневный свет превъсходити светлостию" и убогая келья святого, „худо-
стно", „нищетно", „сиротинско" окружение создают сильнейший контраст 
„земного" и „небесного", „тварного" и „нетварного", который словно бы раз­
решается в конце жития, когда святой после вкушения Божественных даров 
предстает „светел ликом", „полон божественной благодати"61- „земной ангел 
и небесный человек". 

Световые эффекты поднимают образ одухотворенного и преображен­
ного святого на качественно новую ступень. Именно эта преображенная кра­
сота духа и тела, выраженная в настойчиво подчеркиваемой светоносности 
и ангелоподобности лика святого, и становится главным идеалом агиографии. 
Подобное видение человека по сути и объясняет, почему в житиях собственно 
отсутствуют портретные описания святых, даже несмотря на то, что агио-
графы зачастую бывали лично знакомы с описываемым святым. Согласно 
замечанию Трифуновича „Писатели чаще всего указывают лишь на некоторые 
особенности, которые на слушателей скорее производят впечатление, нежели 
вызывают представление"62(перевод Н. В.), так как их видение мира „зиждется 
на противоречивом соотношении реального присутствия и ирреального пред-

Житие Сергия Радонежского..., с. 384, 394. 
Р i с с h i о, R. Цит. соч., с. 134. 
Благодать эта получала в житиях особое место, т.к. соединение с ней, доступное 

лишь немногим, вело к обожению всей личности. Обожение признавалось высшей целью 
человека, так как в нем устранялась разнородность духовной и телесной природы человека. 
Например, Феодосии Печерский после пострижения „разбогател благодатию Божьей" (Житие 
Феодосия Печерского..., с. 85); после принятия священнического сана Аврааму Смоленскому 
„таку благодать Христосъ дарова" (Житие Авраамия Смоленского - В: Памятники литературы 
Древней Руси XIII век. М, 1981, с. 74); Сергий был „почтен Божиею благодатию" (Житие 
Сергия Радонежского..., с. 410) и т. д. Этот качественный скачок в новое состояние передается 
в житии как переход от преобладания в характеристике святого слов с начальным компонентом 
добро- к словам с начальным компонентом благо-, соотносящимся с высшей, внеземной, 
внематериальной сферой. Так, доброразумичен, добродетелный и доброразсудный святой 
бывает до пострижения. Он происходит от „добра кореня" и потому он доброродный. Он 
носитель духовной красоты и потому он добьролепный, добросердый, добронравии. Но если 
добро- знаменует собой все еще человеческую сферу, го благо- соотносится с высшим миром, 
характеризуя неземное качество духа (ср. К о л е с о в, В. В. Цит. соч., с. 214). Поэтому только 
в иночестве, после нисхождения на него благодати Божией, он становится благодетелным, 
благоподатным, благосердным и т. д. 

Т р и ф у н о в и Ь , Ъ. Портрет у cpncKoj средкьовековно] каижевности. Крушевац, 
1971, с. 17. 
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ставления образов" . Потому и сравнения святого с драгоценным сапфиром, 
сияющим и блистающим лучом, золотом, незаходящей звездой и т. д. ор­
ганически дополняют все отмеченные нами выше светоносные понятия, яв­
ляющиеся для средневекового человека отблеском и материализацией выс­
шей, „неизреченной светлости", доставляющей ему истинное духовное нас­
лаждение. 

Этот чудесный процесс духовного преображения в житии подается через 
описание „ужаса", „страха", „трепетания души", испытываемых святым при 
встрече с чудесным. Страх здесь есть начало перерождения: „избавив душу 
от всякой скверны... страх Божий делает ее пригодной для запечатлевания 
дарований Духа"65, от него „страстная способность души... поднимаясь до 
действия божественной любви, рождает... благословенную скорбь, за которой 
идет баня отпущения грехов, новое рождение в Боге"66. Высшая, Божественная 
любовь, как и все остальные виды Божественной энергии, по представлениям 
исихастов, „имеет в себе божественную силу и правду"67. Подобно солнечным 
лучам, несущим людям „животворящую силу, и свет, и тепло"68 недоступного 
и далекого солнца, Божественная энергия соединяет многочисленными ни­
тями тварное и нетварное, мир вещественный и конечный и мир невещест­
венный, бесконечный. Приобщившись к красоте и благодати „мысленного 
рая", человек уже никогда не сможет удовлетворяться земным, материальным 
миром. Это состояние духа было прекрасно выражено Симеоном Новым 
Богословом в следующих словах: „когда я, возлюбленные мои отцы и братья, 
вспомнил о красоте непорочной любви и внезапно свет ее обрелся в моем 
сердце, меня объяла ее сладость, мои внешние чувства умерли, я потерял 
житейский разум и уже не помнил про то, что меня окружало"69. 

Это, по-моему, вполне отвечает на вопрос, почему монахи - герои жи­
тий - так стремились к высшему Божественному свету, высшей Божественной 
любви. Для большинства подвижников это было отнюдь не самоцелью. Ибо 
к видению этого огня могла привести лишь суровая аскетическая жизнь, пол­
ная самоотвержения, - в соответствии с правилами исихастов. Хотя совер­
шенно ошибочно было бы полагать, что под аскетизмом святые понимали 
помимо всего прочего и изнурение плоти, почитая ее греховной и стремясь к 
ее умерщвлению. Еще Григорий Палама, ссылаясь на Ветхий Завет, утверж­
дал, что только тогда плоть греховна, когда „наслаждение, идущее от тела к 
уму, делает весь ум телесным... передавая уму свою низменность, от чего и 
весь человек становится 'плотью'" °. Но если духовная сладость переходит 
от ума на тело, то от общения с умом „и тело преображает, делая его духов­
ным"7 . Ум пустынника, „оставив заботу о земле... и сам таинственно ощущает 
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Божью красоту и в меру своего успеха передает свою красоту телу" . Под­
линное аскетическое самоотвержение, через которое должны были пройти 
все исихасты на пути к обожению, необходимо включало и „трудоположни-
чество" - телесное и духовное. И тот факт, что многие агиографии, к примеру, 
„Киево-Печерский Патерик", описывают „пещерников", „затворников" и „чу­
дотворцев" одновременно и как активных деятелей монастырской и общест­
венной жизни, что „по вся дни трудящееся пребывахуть въ любъви Божий"73, 
помогая нуждающимся, совершенно не противоречит исихазму. Поэтому жи­
тия святителей и представляют читателю два потока духовной жизни: „аске-
тико-героический" и „смиренно-послушный", „социально-каритативный" , 
разделение которых при всей их кажущейся противоположности не всегда 
представляется возможным. Так что свет, Божественный огонь, как дар Бо­
жественной любви, в агиографиях могли выглядеть скорее как достойная 
награда за добродетели, нежели как исключительно самоцель ради собст­
венного спасения. Ибо когда это становилось самоцелью, когда опускались 
все промежуточные стадии на пути к достижению совершенства, тогда этот 
свет становился обманчивым, дьявольским наваждением, хитростью, приме­
ры чему можно также найти в Печерском Патерике: это Исаакий, Никита -
самовольный затворник, оба жестоко искушаемые дьяволом, поскольку из 
заповеди Христа „молиться и трудиться" они выбрали (предпочли) лишь 
первую часть. Игумен наставляет Никиту, предупреждая его о трудностях и 
искушениях затворнической жизни: „не полезно тебе, будучи юнымъ, сидеть 
праздно"75, в чем видят обычно оценку монашества как праздного класса. 
Но, как нам кажется, это относится скорее к тому, что монах не вполне готов 
к медитативной технике, которую противники исихазма недооценивали, счи­
тая ее обычными „трюками". Затвор и молчальничество (исихия) не просто 
„сиденье и молитвы": наряду с обязательной монастырской, общежительной 
ступенью жизни по правилам целомудрия, послушания и нестяжания, исклю­
чительно важных для исихастской практики, этот подвиг священнобезмолвия 
несет в себе „мощный заряд утверждения индивидуальности"76. Это есть выс­
шая духовная ступень приведения души в первообразное состояние для слия­
ния с Божественным первоисточником. 

Подводя итоги изложенному, необходимо еще раз подчеркнуть, что 
агиографии, будучи сформированы к началу принятия христианства на Руси, 
как в языковом, так и в структурном плане, выражали идею совершенство­
вания личности с целью приобщения к сокрытым и незримым Божественным 
истинам. Перенимая византийскую богословскую литературу, русские книж­
ники не могли не перенимать и особого вида мировоззрения, опирающегося 
на прочно укоренившиеся исихастские аскетические традиции. Имея перед 
собой готовый образец построения агиографии, черпая примеры из пере­
водных житий, агиограф сознательно подражал структуре, и бессознательно 
передавал идеи исихазма. Исихазм поэтому везде появлялся в житиях как 
„ненавязчивый комментарий" (термин Р. Пиккио) к агиографии, выходя 
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иногда особенно отчетливо на первый план в описании процесса чудесного 
преображения земного естества подвижника на пути к стяжанию Божествен­
ной благодати. Автор агиографии при этом ориентировался не на изображение 
конечного, чувственно-воспринимаемого мира, являющегося по словам Па-
ламы только „своего рода зеркалом надмирного" бытия77, а на показ беско­
нечного, недоступного чувственному восприятию. Подобная задача требовала 
от автора преодоления „скудости" и „немощи" ума (как „вещественного" 
ограничительного фактора) в поисках слова, могущего точнее отразить 
„святое" и „запредельное", вызвать у читателя особое эмоциональное на­
строение, очищающее его и приближающее к нетварному и незримому Богу. 
Словесное мастерство, „духовное художество" аскетической мысли, риторика, 
поиск соответствующих форм для передачи истины, открывающейся в лич­
ном мистическом опыте - все это проявлялось в творчестве исихаста. „Хит­
росплетения душевных склонностей"78 во взаимоотношениях человека с Богом 
передавались через словесные хитросплетения, подчиненные исключительно 
задаче отражения в слове духовного перерождения человека. 

Natalija Vidmarovic(Zagreb, Croatia) 

THE REFLECTION OF THE HESYCHASTIC IDEAS IN CREATING 
THE IMAGE OF THE SAINT 

(Based on Material from the Old Russian Hagiography) 

(Summary) 
The theoretical justification of Hesychasm was preceded by a long period of spiritual 
practice by ascetics, a period of accumulation of mystic experience in "obtaining God's 
blessing" which found its reflection in the hagiographic works. Adopting the Byzantine 
theological literature, the Slav men of letters also accepted the particular type of world 
outlook based on the firmly established Hesychastic traditions. The ideas of the Hesychasts 
were reflected in the hagiographic works, in the description of all the stages of the spiritual 
and physical transformation of the saint, the so-called deification of his personality. In the 
article is analysed the attempt to convey by the word the duality (the earthly and heavenly 
nature of the saint) which led to countless verbal variations corresponding to the Hesychastic 
notions of the hidden meaning of the word as one of the divine energies associated with 
the ideas of Dionysius the Areopagite about the "contraction" and "expansion" of the 
word in the movement towards the sensual, the earthly, and vice versa - towards the 
heavenly sphere. In this way the influence of Hesychasm was felt also in the approach of 
the hagiographer to the solution of the problem of the impossibility in principle to repre­
sent the ideal object - the saint - by the means of material language. 
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