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АНДРЕЙ ЗАХАРОВ

ÆÈÇÍÜ
ÂÎ ÕÐÈÑÒÅ

Îïûò Ìàêàðèÿ Åãèïåòñêîãî

ЖИЗНЬ ХРИСТИАНИНА НАЧИНАЕТСЯ С ИИСУСА
Христа. Христос «не оставил нам ни одной написанной
строчки, как Платон свои диалоги. Он не оставил скри'
жалей, на которых начертан закон, как Моисей. Он не
продиктовал Коран, как Мухаммед. Он не образовал ор'
дена, как сделал Гаутама Будда. Однако Он сказал учени'
кам: “Я с вами до скончания века…”»[1]. Поэтому, «…вся
христианская жизнь основывается на личном духовном
опыте, на личной встрече с Иисусом Христом»[2]. Следуя
этой, вполне библейской, логике можно с точностью ут'
верждать, что христианство, прежде всего, – живые отно'
шения с Богом во Христе.
В истории христианства по'разному толковали и понима'
ли не только устройство и предназначение христианско'
го сообщества, но и общение человека с Богом. Однако
никто не сомневался в том, что именно возможность об'
щаться с Ним и дает христианству ту уникальность и
жизнь, которая делает его неповторимой платформой, на
которой вполне законно ведут свой диалог земное и не'
бесное. Об этом говорил и Сам Христос в Евангелии от
Иоанна, «…кто любит Меня, тот соблюдет слово Мое; и
Отец Мой возлюбит его, и Мы придем к нему и обитель у
него сотворим» (Иоан. 14:23; см. также Откр. 3:20).
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Евангельские церкви действительно
будут терпеть лишения, если вместо
того, чтобы раскрывать верующим то,
как строить живые отношения с Бо'
гом, предложат им систематическое
богословие[3]. Чтобы избежать этого,
следуя мудрому совету Ричарада Фос'
тера, в дополнение к изучению Биб'
лии, не стоит пренебрегать изучением
«классических книг, посвященных
христианскому опыту. Так как многие
другие прошли путем духовного
странствования и оставили об этом
свои заметки»[4].

Обогащение опыта общения с живым
Богом в евангельской традиции явля'
ется основным побудительным моти'
вом исследования восточной
христианской традиции духовности.
С этой точки зрения интересен клас'
сический для данной традиции опыт
Макария Египетского, монаха Скитс'
кой пустыни IV в., ученика Антония
Великого и непосредственного учите'
ля Евагрия Понтийского.

Труды Макария Египетского оказали
большое влияние на христианскую
духовность не только православной
традиции[5], но и в целом христиан'
ства, повлияв на жизнь и литературу
многих христианских мыслителей[6], в
их числе и протестанта Джон Весли[7].
Таким образом, изучение его трудов,
полных глубокого мистического опы'
та и тончайшего знания духовной
борьбы, доставит современному еван'
гельскому христианину ощутимую

[1] Мень А. Магия, Оккультизм, Христиан'
ство / Библиотека Якова Кротова». <http://
www.krotov.org/index. html> Февраль 2003.
[2] Там же.
[3] Роуд Р.П. Церковь III тысячелетия // Хри'
стианство. – 2002. – № 6. – С. 21
[4] Ричард Фостер. Прославление дисципли'
ны: Дисциплина изучения. San Francisco,
1994. – С. 65.
[5] Ермаков С. А. Вопросы жизни в творениях

Макария Великого и их современное значе'
ние // Verbum. 2001. – №3. – С. 22.
[6] Минин П. Главные направления древне'
церковной мистики // Мистическое бого'
словие. – Киев, 1991. – С. 339.
[7] Даннинг Р. Благодать, вера, святость: Гре'
ховность человека. – СПб., 1997. – С. 251.
Дунаев А.Г. Макарий Египетский. Духовные
слова и послания: Две проблемы «Макариев'
ского корпуса»: Введение. – М., 2002. – С. 13.

помощь в духовной жизни и обогатит
общение верующего с Богом, если
смотреть на все это сквозь «библейс'
кие очки».

Аутентичность Макария

Литературная критика сочине'
ний Макария Египетского установила
ряд проблем с их авторством и дати'
ровкой и вводит в обиход такое емкое
понятие, как «Макариевский корпус»
(Макарианы). Например, согласно
данным известного византолога
Иоанна Мейендорфа, Макарий –
представитель восточной монашеской
традиции, живший в IV веке, – не
является автором приписываемых ему
сочинений, так как нам неизвестно
что'либо о его писательской деятель'
ности. Скорее им был, продолжает
он, один из учеников Макария, кото'
рый, не желая известности, подписал
свои сочинения под именем почитае'
мого им человека[8].

Такого же мнения придерживается и
наш соотечественник – богослов
Василий Лаба. Он, считая Макария
отцом христианской мистики, не
скрывает тех проблем, которые связы'
вают труды подвижника египетской
пустыни с идеями мистической секты
мессалиан[9]. Однако отсутствие дос'
таточного количества доказательств
такой связи, никак не обесценивает
содержание и глубину самих этих
текстов и, следовательно, не ставит
традиционность их взглядов под со'
мнение.
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практику, целью которой является пе'
реживание непосредственного экста'
тического единения с Богом,
а также совокупность богословских и
философских идей, которые осмыс'
ливают и оправдывают такую религи'
озную практику. Определение слова
«мистика» в большинстве энциклопе'
дических и словарных статьях можно
суммировать как: «Веру в божествен'
ное, в таинственный, сверхъесте'
ственный мир и в возможность
непосредственного общения с ним».

Однако не все евангельские богословы
будут соглашаться с употреблением

Таким образом, не погружаясь в тек'
стологическую критику и следуя об'
щепринятым стандартам в изучении
текстов Макария[10], стоит основатель'
но познакомиться с основными из
них: «Духовные беседы» и «Великое
послание», «Семь слов» напечатанные
по изданию Свято'Троицкой Сергие'
вой Лавры 1904 года, изданными
фондом «Христианская жизнь» в
2001; критическим изданием «Духов'
ные слова и послания», подготовлен'
ным А.Г. Дунаевым в издательстве
«Индрик» в Москве 2002 г.

Макарий и понятие мистики

Евангельских христиан вполне
справедливо пугают слова «мистика,
мистицизм, мистический»[11]. Однако,
погружаясь в учение Макария Египет'
ского, который активно использует
эти понятия, просто невозможно не
дать уточнения этой духовной катего'
рии.

Сергей Булгаков мистикой называл:
«внутренний опыт, который дает нам
соприкосновение с духовным, Боже'
ственным миром, а также внутреннее
постижение нашего природного
мира»[12]. «Большая энциклопедия
Кирилла и Мефодия»[13], наряду с
«Encyclopedia of Religion and
Ethics»[14], описывают этимологию
греческого «mystikos» (таинствен'
ный), обозначающий религиозную
[8] Мейендорф Иоанн. Введение в святооте'
ческое богословие: Монашеская литература
в IV веке (Евагрий понтийский и св. Макарий
Египетский). Вильнюс. – М., 1992. – С. 205.
[9] Лаба, Василь О. Проф. Д'р. Патрологія:
Св. Макарий Египетский и Макарий Алек'
сандрийский. Львив, 1998. – 218 с.
[10] Сидоров А. Преподобный Макарий и
проблема «Макариевского корпуса» // Аль'
фа и Омега. – 1999. – №3 (21). –С.105.
[11] Алфеев И. Православное богословие на
рубеже столетий: Мистическое богословие.
– М., 1999. – С. 17.

[12] Булгаков С. Православие: Очерки учения
Православной Церкви: мистика в правосла'
вии. – М., 1991. – С. 308
[13] Энциклопедические статьи: Мистика.
Большая энциклопедия Кирилла и Мефо'
дия. – 2002. Диск №1.
[14] Champan J. Mysticism // Encyclopedia of
Religion and Ethics. Edinburgh., 1917. V.IX. P.
90. Beckwith C.A. Mysticism // The New
Schaff'Herzog Encyclopedia of Religious
knowledge. New York and London., 1910. V. I'
VI. P. 68.
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слова «мистический», чтобы выражать
такие духовные понятия, как напри'
мер, общение с Богом. К примеру,
Лауренс Ричардс в своей книге
«Практическое богословие духовнос'
ти» старается избежать слова «мисти'
цизм», однако использует некоторые
его существенные элементы, называя
их словом «духовность». Он пишет,
что «духовность» – это не просто
умирание для определенных вещей,
но это любовь к Богу, живые отноше'
ния к Нему, общение с Ним в настоя'
щий период истории[15]. Подобного
мнения придерживается Алистер Мак
Грат, правда, с некоторыми оговорка'
ми. Его сбалансированный подход
помогает понять использование слова
«мистицизм» в учении Макария.

Вот как он определяет слово «мисти'
цизм»: «Мистицизм это подход к
христианской вере, который ставит
особый акцент на отношения, духов'
ность или опытные аспекты веры, как
противопоставление слишком когни'
тивным или интеллектуальным аспек'
там, которые традиционно определя'
лись, как поле деятельности
богословия <…>. На основании этого
понимания термина, «мистик» или
«мистический писатель» есть христи'
анин, который в первую очередь име'
ет дело с опытом Бога и с преображе'
нием религиозного самосознания.
И в настоящей статье термин «духов'
ный писатель» используется как экви'
валент слова «мистик», а «духовность»
касается «мистического богословия» в
особом значении этого термина, опи'
санном выше»[16].

Таким образом, следуя пониманию
Мак Грата, будем определять мистику,
как: «духовность, духовный» с присущими

[15] Lawrence O. R. A practical theology of
spirituality: Schaeffer The Source of spirituality.
Michigan, 1987. P. 14.

ему категориями переживания Бога:
общения с Ним, единения с Ним,
созерцания Его.

Лжемистицизм

Понятие «мистицизм» (а иногда
и понятие духовность) кажется мно'
гим опасным из'за возможного лже'
мистицизма или ложной духовности.
В христианстве восточной традиции
действительно наряду с «мистикой»,
как углубленной духовностью, кото'
рая ведет человека в общении с Бо'
гом, существует «лжемистика»,
которая уводит человека от Бога в
заблуждение. Соответственно, невоз'
можно смешивать и некритически
принимать все известные человеку
мистические практики и учения, как
внутри одной традиции, так и между
различными традициями.

Сергей Хоружий в своей книге
«О Старом и Новом: Трилогия грани'
цы» заметил, что «вопреки частым
утверждениям о сходстве, слиянии
всех мистических путей и традиций в
сфере “высших духовных состояний”,
наличные опытные свидетельства
позволяют установить целый ряд
существенных различений»[17]. И эти
различия, прежде всего, касаются
отношений между христианской
мистикой и мистическими традиция'
ми восточных религий, тождествен'
ность между которыми может
устанавливать лишь поверхностный
взгляд нерадивого исследователя.

Например, идея «обо ,жения» в нехри'
стианском мистицизме является си'
нонимом полного слияния с боже'
ством, совершенного отождествления
с ним. Это и пугает западных богосло'

[16] Ibid, P.5.
[17] Хоружий С. О Старом и Новом: Трилогия
границы. СП., 2000. – С.472.
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вов, изучающих «теозис». На вершине
своего мистического опыта, сообщает
Минин, нехристианский мистик
осознаёт себя не человеком, а богом.
Ф.С. Хепполд, яркий современный
защитник универсального мистициз'
ма, в своей книге «Мистицизм» делит
его на три типа: мистицизм природы,
души и мистицизм Бога. Основная
идея третьего типа, заключается в

[18] Happold F.C. Mysticism: Nature'Mysticism,
Soul'Mysticism and God'Mysticism. Penguin
Books, 1970. Р. 43. См. также: Хоружий С.
О Старом и Новом: Трилогия границы. –
С. 369.
[19] Минин П. Главные направления древне'
церковной мистики. – С. 340'343.
[20] Преподобный Макарий Египетский.

Духовные беседы. Клин, 2001. Слово о люб'
ви 1,10'11.
[21] «Зло не вещи, а неправильное пользова'
ние вещами. От сюда катарсис [очищение]
имеет характер не столько метафизического
отрешения от материального бытия, сколь'
ко этического препобеждения пристрастия
к нему». – Там же.

том, чтобы возвратить дух к его бес'
смертному и бесконечному началу,
источнику, которым является Бог.
Это, конечно же, может принимать
разные формы, утверждает Хепполд:
«В одной форме – это несотворённый
дух, реальное сознание или “эго”,
понимаемое как растворенное в сущ'
ности Бога. Личность и целый мир,
воспринимаются таким образом, что'
бы быть полностью слитыми без раз'
личия. Такая форма мистицизма при'
суща Востоку»[18].

Понимание «обо ,жения» в восточно'
христианской мистике выражается в
наивысшем приобщении к «Боже'
ственным совершенствам и этого
приобщения человек достигает не
ценою, как сказали, отрешения от
своей индивидуальности, а уподобле'
нием своей личности Божественной
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ипостаси»[19]. Макарий учил, что, Дух
Христов «…не одного с нами естества,
ибо мы творение, а Он несотворен'
ный»[20].

Следующая существенная особен'
ность восточно'христианской мисти'
ки и ее отличие от нехристианского
мистицизма состоит в том, что вос'
точное христианское мистическое

богословие понимает «материально'
чувственное бытие» как мир сотво'
ренный Богом. Материя или физичес'
кий мир «в факте воплощения Иисуса
Христа, воспринята в единство Его
божеской ипостаси, тело человека
является храмом Святого Духа, и, как
и душа его, подлежит преображению
и прославлению: и уже поэтому хрис'
тианский [православный] мистицизм
относиться к миру и к телу не как к
метафизическому злу»[21]. То есть,
представление о том, что тело челове'
ка и весь материальный мир после
грехопадения, все искажено грехом в
этом типе духовности находится в
тени или вообще не признается. И это
коренное различие между православ'
ной и евангельской духовностью.

Третьей важной особенностью вос'
точно'христианской мистики являет'
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которой вращались все вопросы дог'
матики, этики, мистики, в большей
части своего содержания, если не
всецело, опытно'мистического про'
исхождения»[25].

Путь «теозиса» – «аскеза», цель, мо'
тивация «теозиса» – уподобление
Христу, единение с Ним, результат
«теозиса» – «небесные ощущения»[26]

«мудрости и познания Божественных
тайн, выраженные в богословском
или нравственном учении, в советах и
назиданиях братии»[27]. Все это они
выражали одним емким словом –
«богобщение». К нему устремлялись
монашески настроенные христиане
ранней церкви, убегая от мирских со'
блазнов, которыми, по их мнению,
заразилась ранняя церковь. Среди та'
ковых «бегающих греха» был и ученик
Антония – Макарий Египетский.

Конечно же, мистицизм или духов'
ность этих всецело устремленных к
Богу людей был своеобразной формой
протеста современному им христиан'
ству и соответственно, как любая
форма протеста, имел свои погрешно'
сти в виде оригеновских крайностей
оскопления или полного одиночества
Антония. С другой же стороны, эти
обычные верующие на практике ста'
рались достигать того, о чем Христос
в своей первосвященнической молитве
просил у Бога, а именно – единения с
Богом: «…да будут все едино, как Ты,
Отче, во Мне, и Я в Тебе, [так] и они

ся идея, что достижение единения с
Богом происходит при посредстве
Христа'Логоса, которое понимается,
как «… мистицизм, одновременно
обращённый и к неприступному Богу,
в котором уничтожается всякое огра'
ничение, и к Богу'Логосу, Богу Слову,
разуму и святости мира»[22]. В мистике
же Востока это единение происходит
непосредственно.

Мистическое богословие

Изучение мистического опыта
восточного христианства невозможно
без понимания таких вполне бого'
словских понятий, как «обо ,жение» и
«аскезы», понимаемой, в свою оче'
редь, как полное послушание Богу,
способствующее этому «обо,жению»[23].
Одним из самых лаконичных опреде'
лений идеи «обо ,жения» являются сло'
ва, принадлежащие Иринею Лионско'
му: Иисус «сделался, Тем, что и мы,
дабы нас сделать Тем, что есть  Он»[24].

Мысль о «теозисе» в православном
мистическом богословии абсорбирует
в себе весь спектр духовной жизни
христианина – от веры и покаяния
перед Богом, до полного и оконча'
тельного единения с Ним, в уподобле'
нии Ему. Минин пишет, что
«основной идеей греко'восточной
мистики является идея «обо ,жения»,
которая была центральным пунктом
религиозной жизни Востока, вокруг

[22] Там же. Минин. – С. 343.
[23] «Сведение ума в сердце», очищение серд'
ца от греховных помыслов открывает чело'
веку путь к непосредственному богообще'
нию. Однако, по мнению специалиста:
«Аскетизм, во всей совокупности своих
предписаний, приспособлений и методов, –
не цель, а только средство, условие, орудие,
хотя в этом качестве ему принадлежит зна'
чение существенно важное, обязательное,
необходимое». Климов, О. Исихазм: Опыт
безмолвия / Библиотека Якова Кротова».

<http://www.krotov.org/index.html>. Февраль 2003.
[24] Ириней Лионский. Творения: Книга
пятая, Введение. – С. 446; Лосский В.Н.
Боговидение: Боговидение в Библейском
образе мысли и богомыслии отцов первых
веков. – М., 1995. – С. 120.
[25] Минин П. Главные направления древне'
церковной мистики. – С. 339.
[26] Лосский В. Н. Очерк Мистического Бого'
словия Восточной Церкви: Богословие и
мистика в предании восточной церкви. – С. 9.
[27] Там же.
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да будут в Нас едино, – да уверует мир,
что Ты послал Меня» (Иоан. 17:21).

Восточное мистическое богословие
имеет несколько основных направле'
ний, понимание которых поможет
нам увидеть место мистики Макария
на карте восточной духовной тради'
ции. «Абстрактно'спекулятивное»
направление Климента Александрий'
ского, «нравственно'практическое»
направление Оригена и «этико'гнос'
тическое» направление Исаака Сири'
на и Максима Исповедника, которое,
по сути, есть синтез двух первых.

Согласно Миллеру и Минину у исто'
ков нравственно'практического на'
правления мистики стоит Ориген[28].
Он со своей идеей «религиозной люб'
ви» находится на том же уровне, что и
Климент со своим «gnosis» в абстракт'
но'спекулятивной мистике. Макарий
Египетский является одним из основ'
ных выразителей нравственно'практи'
ческого крыла мистики (духовности),
однако, как мы увидим далее, Мака'
рию чуждо радикальное отношение
Оригена к материи.

Ориген понимал, что человек – это
дух, который обременен материей, и
весь смысл человеческого существо'
вания заключается в том, чтобы воз'
вратится к чистому духу или «чисто
духовной жизни», первому состоя'

нию. Путь к этому возвращению
заключается в отрешении от «чув'
ственно'материальной» стороны
своего существования. Такое понима'
ние неизменно приводит Оригена к
его аскетическому самоумерщвлению.
Путь мистического возвращения
Оригена начинается с простой веры,
которую он делил на три категории и
только последняя, вера меньшинства,
мистическая вера, способствует опыт'
ному соединению с Богом.

Вера, за которой следует знание и
мудрость и как апофеоз непосред'
ственное созерцание Логоса – есть
вера в высшем смысле этого слова,
потому что «веровать значит непос'
редственно созерцать Логос»[29]. И в
этом Ориген схож с Климентом, но
далее они расходится в тех областях
мистической жизни, которые Ориген
пытается связать с Личностью Христа
и нравственностью христианства[30].

Главной идеей мистических воззре'
ний Оригена является учение о «тео'
зисе» – воображении Христа'Логоса в
сердце верующего[31]. Эту идею Ори'
ген заимствовал у Филона (иудейско'
го философа) с той только разницей,
что у Филона Логос, посредствующий
между Богом и человеком и ведущий
человека в соединение с Богом, был
безличностной космической силой,
Логос у Оригена – Божественная

[28] Минин – Там же, С.363. Миллер Т.
Византийская экзегетика, Христианское
учение о природе и человеке («Шестоднев»
святителя Василия Великого и «Беседы»
преподобного Макария Египетского) //
Патристика. Нижний Новгород, 2001. –
С. 252. Миллер справедливо заметил об
этом также: «Намеченная Оригеном схема
[учение о природе и человеке] получила
свою полную детализацию в конце 4 века, в
посленикейскую эпоху в литературе каппа'
докийских отцов и египетского монашества,
когда христианский мир получил целостную
«философию природы» и «философию
души». О первой из них лучше всего позво'

ляет судить «Шестоднев» святителя Василия
Великого (Кесарийского), а о второй –
сборник бесед, носящий имя преподобного
Макария. – Миллер Т. Византийская экзе'
гетика, Христианское учение о природе и
человеке («Шестоднев» святителя Василия
Великого и «Беседы» преподобного Мака'
рия Египетского) // Патристика. Нижний
Новгород, 2001. – С. 252.
[29] Там же. – С. 364.
[30] Там же. – С. 364.
[31] Бычков В. 2000 лет христианской культуры
Т. .№1: На переломе культурных традиций:
Ориген. – С. 93.
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личность. Логос Оригена не только
посредник между Богом и человеком,
но и вторая ипостась Бога, которая
соединяет душу, вступившую с Ней в
общение. Ориген придает этому мис'
тическому единению Христа'Логоса с
душой прообраз жениха и невесты,
что особенно видно в его толковании
Песни Песней и поэтому пламенная
любовь к Богу становится характер'
ным для этого мистического направ'
ления: «пламенная любовь к Богу,
составляет основной фон мистичес'
кой жизни, и учение об обожении,
как соединении с Христом'Логосом,
образующее главный нерв идеологии
этого направления. Обе эти черты
наиболее яркое выражение нашли в
IV веке в мистике египетского под'
вижника Макария»[32].

Основные черты нравственно'прак'
тической мистики заключаются в по'
нимании «теозиса» как метафизичес'
кого преображения человеческой
природы, т.е. как некое «переплавле'
ние» этой природы в горниле «востор'
женной любви» человека к Богу, люб'
ви похожей по своей настойчивости
на любовь мужчины к девушке. Мис'
тический путь этого направления со'
стоит из двух элементов: «Praksis» –
определенный род подвижничества
знаменуемого аскетизмом и доброде'
ланием и «Theoriа» – по значению по'
хоже на «Katarsis» Климента Александ'
рийского, но менее строгое по своему
значению и по видимому имеет ввиду
путь определенного очищения души.

Отличие этого направления от перво'
го состоит в том, что на первое место
здесь выдвигается посредничество

[32] Там же. – С. 366.
[33] Мейендорф И. История Церкви и вос'
точно'христианская мистика Духовная
традиция восточного монашества: Макарий
и мистика сердца. – М., 2000. – С. 284.

Христа'Логоса и «Photismos» (свето'
носное озарение) нравственно'прак'
тического направления мистики по'
нимается как «духовно'осязаемый»
знак присутствия Бога в человеке.
Процесс же «обо ,жения» совершается
путем «глубокоинтенсивных» пережи'
ваний сердца в противовес абстрактно'
спекулятивному развитию мистицизма
«гносиза».

Итак, в этом направлении мистики
верующий достигает единения с Бо'
гом путем «мистической любви» к
Богу, вершиной этого мистического
опыта является возвышение любви, в
противовес возвышению знания абст'
рактно'спекулятивного направления.
Кульминацией же этого направления
является тоже экстаз, но понимаемый
как восхищение или восторг чувств.

ПРЕДСТАВЛЕНИЯ
МАКАРИЯ О ДУХОВНОЙ
ЖИЗНИ

Антропология

Взгляды Макария Египетского
следует рассматривать в антропологи'
ческом ключе. Его антропологию
называют монистической, где человек
понимается, как цельное (дух и тело)
существо и входит в общение с Богом,
как цельное существо[33].

Макарий писал в «Духовных беседах»,
что «Адам, приступив заповедь, погиб
двояко, потому что утратил, во'пер'
вых, чистое прекрасное, по образу и
подобию Божью созданное достояние
природы своей, а во'вторых, самый
образ, в котором, по обетованию,
состояло все его небесное наследие.
Не говорим, что человек всецело
утратился для Бога, живет собствен'
ным своим естеством»[34].
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Предметом «Духовных бесед» являет'
ся тесное единение души с Богом, как
высшее благо и цель[35]. Единение с
Богом было высшим благом и целью
для первых людей, т.е. для Адама и
Евы. Об этом красноречиво свиде'
тельствует понятие Макария о двух
образах Божьих в человеке: небесном
и естественном. Небесный образ в

[34] Преподобный Макарий Египетский.
Духовные беседы. Клин, 2001. – 12, 1'2. С.
106'107.
[35] Marchenkov A.E. Макарий Великий/ A.E
Marchenkov. <http://www.mrezha.ru.org/
history.asp.html>, Апрель 2003. См. об этом
введение к трудам Макария – Казанский

П.С. История православного монашества:
История Православного монашества на
востоке. – С. 115.
[36] Там же. Беседа 47, 5'6. – С. 292'293.
[37] Там же. Беседа 12, 2. – С. 107.
[38] Минин П. Главные направления древне'
церковной мистики. – С. 372.
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человеке был утрачен[36], т.к. этот
образ непосредственно был связан с
Логосом в человеке. Логос обитал в
человеке, создавая его небесный об'
раз. Благодаря этому небесному обра'
зу или Логосу Адам мог достигать
единения с Богом, как высшего блага.
Но произошло грехопадение, человек
утратил Логос (Сына Божьего) в душе,
лишился небесного образа, обрекши
себя на смерть, как вечное одиноче'
ство без Бога.

Однако, не смотря на то, что человек
утратил небесный образ Бога в себе,
Макарий учил, что у него все же оста'
ется нечто от Бога, т.е. естественный
образ, как способность делать вы'
бор[37]. Именно благодаря этому есте'
ственному образу Бога в человеке,
человек имеет шанс выбрать Госпо'
день путь по восстановлению небес'
ного образа в себе. Божий путь этого
восстановления – Логос'Иисус.

Первой ступенью макариевской мис'
тики можно считать понимание того,
что человек лишился высшего блага,
т.е. прервал живую связь с Богом,
единение с Ним из'за утраты вслед'
ствие греха небесного образа. Соот'
ветственно Макарий видел в
утраченном небесном образе – глав'
ную проблему человека. Восстановле'

ние его фактически является точкой
отсчета в спасении человека и возвра'
щение его на путь к достижению
высшего блага, т.е. единения с Богом.
Иисус Христос, воплотившийся Ло'
гос, является фактическим и практи'
ческим решением этой проблемы.
Теперь, когда человек вступает в от'
ношения с Христом, который и явля'
ется тем Логосом Адама, Он действует
на душу, соединяясь с ней. Боже'
ственная сила Христа'Логоса посте'
пенно одухотворяет душу верующего,
приготовляя ее к мистическому еди'
нению с Собой[38]. Идея единения
души человека с Христом'Логосом,
пришедшая от Оригена, воплотилась
вначале в опыте Макария, а затем и в
его учении.

Макарий понимал, что для преобра'
жения человека необходимо опытное
соединение с Христом. Единствен'
ным путем для этого единения служит
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подвижничество и доброделание.
Подвижничество и доброделание
стимулируется возможностью дости'
жения духовных высот в общении с
Богом. Таким образом, в учении Ма'
кария для морального усовершенство'
вания появляется стимул – единение
с Христом.

Пьер Адо пишет, что «человек, ощу'
щая себя спасенным изначально, ду'
мает, что моральное усилие излишне.
Кроме того, такой человек не из мира
сего, он не в полной мере «здесь».
Зачем упражняться в добродетели,
если достаточно дождаться конца све'
та, чтобы быть спасенным?»[39] Не так
ли воспринимают себя в своей прак'
тической жизни современные еван'
гельские христиане, когда речь
заходит о духовных подвигах?

Евангельский богослов Дональд Уит'
ни называл протестантов «недисцип'
линированными людьми», и считал,
что именно из'за их нравственной
пассивности происходит «упадок и
смерть духовных откровений, серьез'
ный недостаток и отсутствие нрав'
ственной силы»[40]. Подобное
прочтение Евангелия в протестантс'
ких кругах иногда приводит к упадку
духовной жизни, так как не достаточ'
но стимулирует ее. Это конечно же не
означает, что протестантский тезис
«solo fide» не верен. Спасение человек
полностью получает по вере и сразу,
но путь освящения не всегда доста'
точно мотивируется, в то время как
необходимым условием для него яв'
ляется нравственность и добродела'
ние. Понимание такого стимула

[39] Адо, Пьер. Плотин или простота взгляда:
Добродетели. М., 1991. – С. 72'73.
См. так же обсуждение подобного вопроса,
– Даннинг Р. Благодать, вера, святость:
Греховность человека. – С. 251.
[40] Уитни Д. Духовное возрастание в христи'

анской жизни: Молитва для цели благочес'
тия. – Киев, СП., 1997. – С. 58.
[41] Шрейдер Ю.А. Этика: Этика как этап
религиозного совершенствования. – М.,
1998. – С. 158.
[42] См. Ни Вочман. Духовный человек: Дух

нравственной жизни не только приво'
дит саму нашу духовную жизнь в
бодрость, но и приобщает нас к «Его
божескому естеству» в сладостном и
восторженном общении (Еф. 1:15'23).

И в этом смысле опыт восточной ду'
ховности – это не раскопанный клад
духовных сокровищ, освежающий
нашу духовную жизнь. А такие спод'
вижники, как Макарий своей жизнью
сделали попытку их раскопать. Если
понимать высшую цель для человека
– соединится с Христом всем своим
естеством, не теряя при этом своей
идентичности, то тогда ясна роль
христианской морали. Если же наше
исполнение заповедей, моральное
совершенство не приводит к мисти'
ческому единению с Христом (час'
тично доступному уже сегодня) все
наши не только проповеди, но и
жизнь приходит в упадок, о котором
заметил Шрейдер: «Им [людям в ко'
торых грех еще не вполне ослаблен]
не понятно блаженство святости,
тогда как эмпирическая приятность и
видимая польза самоугождения оче'
видна. Ему не ясна внутренняя связь
блаженства; в соблюдении заповедей
и отказе от греха он не усматривает
блаженства, компенсирующего отказ
от заботы об эгоистических радостях
и наслаждениях»[41]. Единение с Хрис'
том, который уже в нас, но с которым
мы еще должны соединится на опыте
– выходит добрым для этого стиму'
лом[42].

Идея единения или союза верующего
с Иисусом Христом ясно отображает'
ся в Библии: «Пребудьте во Мне, и Я в
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вас. Как ветвь не может приносить
плода сама собою, если не будет на
лозе: так и вы, если не будете во
Мне». (15:4). Говоря об этом единении
верующего с Христом, Эриксон, хотя
и оговаривается, все же понимает его
в мистическом значении: «Действи'
тельно, в Своей последней перед
смертью большой беседе с учениками,
пишет Эриксон, Он провел различие
между своим учением и Своим лич'
ным присутствием …Очевидно, гово'
ря это, Он обещал такие отношения с
Собой, которые намного превосходят
отношения Карла Маркса или Зиг'
мунда Фрейда с их учениками и пос'
ледователями…Поскольку же Христос
замыслил и создал нашу природу,
включая психику, ни чуть не удиви'
тельно, что прибывая каким'то обра'
зом, который нам не ведом, Он может
влиять на сами наши мысли и чув'
ства»[43]. И далее: «Союз верующего с
Собой, тесно связанный с соблюдени'
ем Его заповедей, Иисус считал осно'
вой всей христианской жизни»[44].

Жан Кальвин, выдающийся протес'
тантский реформатор, отстаивая
реформаторский принцип «sola fide»,
так же объясняет его в мистическом
ключе. Он пишет в своих наставлени'
ях веры: «Мы хотим иметь оправдание
во Христе? Тогда нужно прежде обла'
дать Им. Но мы можем Им обладать,
только если причастны Его освяще'
нию<…>. А поскольку Господь Иисус

никому не дает радости своих благо'
деяний иначе, как отдавая Самого
Себя, то Он дарует их вместе и никог'
да одно без другого»[45].

Итак, идея «теозиса», которая у Мака'
рия выражается в единении души
христианина с Христом'Логосом,
является прекрасным стимулом мо'
рально'этического совершенствова'
ния. Мистика единения души с
Христом сопровождается и стимули'
руется неизреченным блаженством и
из него вытекает прекрасное состоя'
ние души[46]. О чем и сам Макарий
выразил в своих беседах[47]:

«Да потщится только человек стать
угодным и приятным Ему – и на
самом опыте ощутительно узрит он
небесные блага, невыразимое на'
слаждение, беспредельное богат'
ство Божества, в подлинном смыс'
ле. Но, как написано: не видел того
глаз, не слышало ухо, и не прихо'
дило то на сердце человеку, что
приготовил Бог любящим Его»
(1Кор 2, 9)[48]. «Таким образом, вся
жизнь христиан – и мистическая и
нравственная ее стороны, – опре'
деляется неразрывным единением с
Богом. Таков ее высший идеал, ее
нормальное состояние, ее подлин'
ная сущность, ее специфическая,
самая характерная особенность»[49].

«Имеющий Сына Божьего имеет
жизнь вечную, не имеющий Сына

Святой и опыт. – Чикаго, 1984. – С. 111.
[43] Эриксон М. Христианское богословие:
Союз с Христом. СПб., 2002. – С. 806'809.
[44] Там же. – С. 827.
[45] Кальвин Жан. Наставление в христианс'
кой вере. – Т. 2. – К. 3. – Гл. 4,1. – М., 1998.
– С. 257'258.
[46] «Суровая жизнь инока должна обязатель'
но увенчаться несказанным вечным наслаж'
дением», подметил эстетически Бычков. –
Бычков В. 2000 лет христианской культуры.
– Т. №1: Аскетизм как «художество худо'

жеств». – С. 509.
[47] Бычков в исследовании Макария сквозь
призму эстетического, утверждает, что
именно для достижения «несказанного на'
слаждения необходимо вести аскетический
образ жизни…» – Там же. – С. 510
[48] Преподобный Макарий Египетский.
Духовные беседы. – 4, 12. – С. 48. Там же. –
Беседа 8,1. – С. 84.
[49] Зарин С.М. Аскетизм по православно'
христианскому учению. – С. 75.
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Божьего не имеет жизни», так некогда
заключил Иоанн богослов (1 Ин.
5:12). Ричард Фостер с некоторым
предостережением пишет об этом же:
«Они [Духовные упражнения] напол'
нят нашу жизнь Божественным при'
сутствием. Однако их можно
превратить в новый набор убивающих
душу законов»[50].

СОТРУДНИЧЕСТВО
ЧЕЛОВЕЧЕСКОЙ ВОЛИ
И БОЖЕСТВЕННОЙ
БЛАГОДАТИ У МАКАРИЯ*

Следующей ступенью мистики
преподобного Макария необходимо
считать то, каким образом человек
может достичь единения с Христом.
И на данном этапе важно подробнее
остановится на учении Макария о
благодати и человеческий усилиях в
деле освящения («обожения»). Алек'
сандр Мень дает замечательное введе'
ние в этот раздел макариевской
мистики: «Благодать Божия не дей'
ствует без участия человека. Она не
действует на манер волшебной палоч'
ки. Или, как таинственный газ в од'
ном фантастическом романе, который
распространяется по земле, и все
люди тут же делаются хорошими.
Этот союз требует большой активнос'
ти, полного включения человека»[51].

Понимание благодати у Макария
вытекает из учения апостола Павла о
благодати в послании к Титу 2,11'14:

«И не подумай, что озарилась вся
душа: внутри ее еще остается боль'

шая пажить порока, и требуется
еще великий труд и усилие, согла'
сующееся с действующей на душу
благодатью. Благодать и в одно
мгновение может очистить челове'
ка и сделать его совершенным, но
посещает душу отчасти»... Во
всяком случае, человек возрастает
мало'помалу, – а не так, как гово'
рят иные: совлечься и облечься»[52].

«Ибо спасает человека не собственное
его дело, но даровавший силу», учит
Макарий[53]. Он понимал, что «злой
начальник [дьявол] темного царства,
пленив человека вначале, не оставил в
нем ни одной части свободною от
своей власти, но осквернил и пленил
всего человека – и помышления, и
ум, и тело, и всего облек ветхого чело'
века, скверного, нечистого, враждеб'
ного Богу»[54]. И если «Господь не
вдохнет свыше в душу человека жизнь
Божественную, продолжает Макарий,
он не будет иметь истинной жизни, не
истрезвится от пьянства греховного;
свет духа не воссияет в душе помра'
ченной, и она не возбудится от глубо'
чайшего сна неведения, дабы, таким
образом, силою Божьей и действием
благодати, истинно познать Бога»[55].

С другой же стороны, он понимал,
что благодать не действует по «мано'
вению руки», или куда хуже навязыва'
ется Богом человеку[56]. Благодать
Божья и воля человека сотрудничают:
«по прошению человека посещает
Божественная благодать…, но, не
сделав для себя привычным делом
упражнение в добродетелях, …лиша'
ется принятой им благодати…, или в

* Или синергия человеческой воли и Боже'
ственной благодати у Макария.
[50] Ричард Фостер. Прославление дисципли'
ны: Дисциплина духовной жизни – это путь
к освобождению. San Francisco, 1994. – С.14.
[51] Аман И. Отец Александр Мень – христов
свидетель в наше время. М., 1995. – С. 137.

[52] Там же.
[53] Преподобный Макарий Египетский.
Духовные беседы. Беседа 37,9. – С. 259.
[54] Там же. Беседа 11,1. – С. 97.
[55] Там же. Беседа 24, 4'5. – С. 189'190.
[56] Там же. Беседа 37, 10. – С. 260.
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Любовь

Мистическое восхождение к
единению с Христом Макарий вслед
за Оригеном тесно и неизбежно свя'
зывал с любовью к Богу, которую
можно сравнить «с любовью невесты к
страстно любимому жениху или воз$
любленной к своему возлюбленному;
словом, эта любовь есть «eros$agapes»
– живое охватывающее всё существо
человека чувство»[61].

Сам Макарий описывает ее следую'
щим образом: «При помощи благода'
ти она [душа] непрестанно возбуждает
в себе пламенное стремление к небес'
ному Жениху; желает полностью
достичь таинственного и неизречен'
ного общения с Ним в святыне Духа;
очищенными очами души она взирает
на небесного Жениха лицом к лицу; в
духовном и неизгладимом свете вхо'
дит в соединение с Ним, сообразуется
смерти Его, непрестанно с великим
вожделением ожидает смерти за Хри'
ста; несомненно верует, что через
Духа получит совершенное избавле'
ние от грехов и тьмы страстей, чтобы
очистившись Духом, освятившись
душевно и телесно, удостоится стать
чистым сосудом для принятия в себя
небесного мира и обителью небесного
и истинного Царя Христа. И тогда'то
делается она достойной небесной
жизни, став еще здесь чистым жили'
щем Святого Духа»[62].

Начиная с Оригена, слова Иоанна,
что «Бог есть любовь» в христианстве
стали пониматься как любовь, вклю'
чающая в себя все виды любви, в том
числе и такой, как любви «эрос» –

самой благодати не преуспевает и не
возрастает, потому что обителью, так
сказать, и упокоением для Благого
Духа служат смиренномудрие, лю'
бовь, кротость и все по порядку свя'
тые Христовы заповеди»[57].

Таким образом, благодать, понимае'
мая Макарием как все, что исходит от
Бога в помощь нашему спасению
(Святой Дух, например), преподно'
сится в Духовных беседах как некая
закваска, которую мы принимаем в
себя, и которая овладевает нами, если
мы ей не препятствуем, а способству'
ем. Насколько мы способствуем,
настолько она может возвести к тому
желанному Единению с Христом,
показать Христа и испытать глубину
общения с Богом[58]. Ричард Фостер
похоже рассматривал путь благодати
через дисциплину: «Бог дал нам дис'
циплину духовной жизни как сред'
ство получения Его дара. Внутренняя
дисциплина дает нам возможность
предоставить себя в распоряжение
Бога, чтобы Он мог изменить нас
<…>. Это – благодать, потому она
дается даром, и это – через дисципли'
ну, потому что есть что'то, что мы
можем делать»[59].

Участие человека состоит в основном
в самоотверженной любви к Богу, ко'
нечно же, последующей и сопровож'
даемой верою, «…не утратим веры в
то, что благодать Божия благоволит к
кающимся грешникам»[60]. И в молит'
ве, принимающей как созерцательных
характер, так и диалогический, а так'
же в суровом (аскетическом) образе
жизни, заключающем в себе одиноче'
ство, пост и др. аскетические элементы.

[57] Там же. Слово о свободе ума 19. – С. 430.
[58] Там же. Беседа 15, 2. – С. 12.
[59] Ричард Фостер. Прославление дисципли'
ны: Дисциплина духовной жизни – это путь
к освобождению изучения. – С. 12'13.

[60] Там же. Беседа 37,7. – С. 258.
[61] Минин П. Главные направления древне'
церковной мистики. – С. 367.
[62] Добротолюбие: Наставления Святого
Макария Великого. М., 1992. – С. 155
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страстная, экстатичная любовь, в
которой «любящие принадлежат не
самим себе, но возлюбленным», ут'
верждает Б. Макгин в своей статье
«Бог как Эрос, метафизические осно'
вания христианского мистицизма»[63].

Фома Аквинский относит эту любовь
низших к высшим[64]. Милеант разгра'
ничивает любовь на «eros» – физичес'

[63] Бернард Макгин. Бог как Эрос, метафи'
зические основания христианского мисти'
цизма // Страницы., 1997. № 2, (1). – С. 68'73.
[64] Там же. – С. 78.
[65] Милеант, А. Любовь / Библиотека Якова
Кротова». < http://www. krotov. org / index.
html.>, Февраль 2003.

[66] Милеант, Указ. соч.
[67] НЗ на греческом языке с подстрочным
переводом на русский: Филипийцам 1,9. –
СПб., 2001. – С. 1160.
[68] Мелиант, Указ. соч.
[69] Добротолюбие: Наставления Святого
Макария Великого. – М., 1992. – С. 155
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кое, плотское влечение, на «philia» –
дружественные чувства и на «agapi» –
возвышенная, духовная любовь, и не
позволяет смешивать их на основании
греческого языка[65]. Существенно то,
что у этих видов любви есть нечто
объединяющее, – «это приятное,
радостное и светлое чувство»[66].
Таким образом, мы выходим на путь
достижения любви, о котором когда'
то молился Павел, «чтобы любовь
ваша еще более и более возрастала в
познании и всяком чувстве [ощуще'
нии][67]. (Фил 1,9).

Но как научится любить Бога так,
чтобы это «чувство наполнило и пре'
образило все наше существо – озаря'
ло наши мысли, согревало сердце,
направляло волю и все наши поступ'

ки – словом, чтобы Бог был для нас
самым желанным и самым главным в
жизни?»[68].

Макарий учил, что любовь, это –
прежде всего дар Божий (один герой
христианского фильма в отношении
любви сказал, что невозможно дать
то, чего ты не имеешь). Во'вторых, он
считает, что Душа истинно любящая
Бога, хотя бы совершила тысячи пра'
ведных дел, по ненасытному своему
стремлению к Господу думает о себе,
будто она еще ничего не достигла.
Таким образом, ненасытное желание
обладать Господом и скромность
выступают как те необходимые усло'
вия для обладания этой мистической
любовью к Господу.

С другой стороны, Макарий писал,
что при помощи благодати она [душа]
непрестанно возбуждает в себе пла'
менное стремление к Небесному
Жениху; желает полностью достичь
таинственного и неизреченного об'
щения с Ним в святыне Духа[69]. Внут'
реннее самовозгревание чувств к
Господу, сопровождаемое верой,
молитвой, в целом всем своим подви'
гом, который выражается в аскетичес'
ком образе жизни. Вот то, что должен
делать человек со своей стороны,
чтобы любить пламенной любовью
эрос своего Господа, и в экстазе со'
единится с Ним.

Согласно Макарию, мистическая
любовь, любовь страстная, является
некой задачей, благодаря решению
которой христианин входит в тесней'
шее общение с Богом. Однако источ'
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ником возгорания и выражения этой
любви является молитва. «Главное во
всяком добром речении и верх преус'
пеяния – это прилежание к молитве,
которой приобретаем и все прочее,
когда призываемый нами простирает
к нам содействующую руку, потому
что молитвой в удостоившихся совер'
шается общение таинственной дей'
ственности, посредством несказанной
любви к Господу сочетание располо'
жения к святости пред Богом и самого
ума»[70].

Молитва

Макарий представляет себе
молитву в мистическом значении, т. е.
молитва обязательно должна способ'
ствовать единению или общению с
Богом. «Бог, пишет Макарий, есть
высочайшая лепота, к Нему должен
ты возводить ум и помыслы и не со'
держать в мысли ничего иного, кроме
чаяния узреть Его»[71]. «Как резвых
детей, продолжает Макарий, душа да
соберет и усмирит рассеянные грехом
помыслы; пусть введет их в дом тела
своего, непрестанно в посте и с любо'
вью ожидая Господа, когда Он придет
и действительно соберет ее воеди'
но»[72].

Зарин, исследуя феномен мистичес'
кой молитвы, пишет, что «молитва
неразрывно и существенно соединя'
ется с любовью христианина к Богу:
она – «плод» и выражение любви к
Богу, но вместе и самое верное и целе'
сообразное средство развития, укреп'
ления и совершенствования этой
любви»[73]. Молитва понимается как
способ, возгревающий и выражаю'
щий мистическую любовь к Богу.

Молитва – верный путь общения с
Богом.

Во'первых, молитва понимается
Макарием, как молчаливая внима'
тельность к помыслам и отсечение
лукавых помыслов силою своего ума
при помощи благодати. «Человеку
надобно все усилие свое обращать на
помыслы, и отсекать то, что служит
пищей лукавым помыслам, и устрем'
ляться мыслью к Богу, и хотения
помыслов не исполнять, но кружащи'
еся помыслы собирать отовсюду вое'
дино, различая естественные
помыслы от лукавых… Таковые своим
разумением и рассудительностью
могут преуспевать, отражать восстаю'
щие помыслы и ходить в воле Господ'
ней… и сподобится он Небесного
Царства»[74]. Такое понимание молит'
вы наталкивает на мысль об очище'
нии ума от греховных помыслов,
собранность и мысленная напряжен'
ность, что помогает принимать в себя
божественные мысли и слова, и раз'
личать их от всех остальных. «Ибо в
какой мере ты собираешь ум свой
воедино к исканию Его, в такой и еще
в большей мере понуждается Он соб'
ственным Своим благоутробием и
благостью Своей придти к тебе и
упокоить тебя»[75].

Во'вторых, молитва выступает у
Макария в роли очей направленных к
Богу, созерцающих Его, видящих Его
тогда, когда Он направляется к моля'
щемуся. Вот как он описывает молит'
ву с этой стороны: «Не по привычки
должно нам молится, но, трезвенно
внимая умом, ожидать, когда Бог
придет и посетит душу на всех исхо'
дах и стезях ее и во всех чувствах ее.

[70] Там же. Слово о молитве 1 – С. 358; Бесе'
да 40, 2. С. 265.
[71] Там же. Беседа 31, 1. – С. 238.
[72] Там же. – С. 238.

[73] Зарин 1996. – С. 444
[74] Там же. – Беседа 6, 1. – С. 76.
[75] Там же. – Беседа 31, 1'2. – С. 238'239.
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[Говоря о всецелом посвящении себя
молитве Макарий продолжает]
В таком случае Господь Сам просветит
ее (душу), уча истинному прошению,
подавая молитву чистую, духовную,
достойную Бога, и поклонение духом
и истинною»[76].

[76] Там же. – Беседа 33. 1'4. – С. 248'250.
[77] Там же. Беседа 8, 1'5. – С. 84'87.

[78] Сидоров А.С. Творения древних отцов
подвижников: Преподобный Макарий:
Беседа 53, 17. – С. 87.
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В'третьих, мистическая молитва,
имеет ожидающие результаты, о кото'
рых Макарий пишет из своего личного
опыта. Молитвой человек может
достигнуть того неизреченного состо'
яния, когда в нем преизобилует лю'
бовь, и с помощью благодати он в
таком молитвенном состоянии может
достичь той небывалой чистоты,
которая позволяет соединится с Бо'
гом на время, но такое состояние
непостоянное. Вот как такое молит'
венное состояние описывает Мака'
рий: «Иногда бывает, что человек, в
целый день занятый делами, стано'
вится на молитву на один только час,
и в это время внутренний человек его
с такою сладостью погружается в
молитву и в безпредельную глубину
оного века, что весь ум переселяется в
горняя. В сие время забывает он все
земные попечения и заботы, потому
что ум его бывает наполнен и пленен
Божественными, небесными, безпре'
дельными, непостижимыми и чудны'
ми предметами, коих человеческим
словом изречь невозможно, так что в
тот же час человек желает и говорит:

о, если бы и душа моя туда ушла вмес'
те с молитвой!»[77].

Молитва для Макария это – прежде
всего внутреннее очищение помыс'
лов, внутреннее ожидание Господа,
который внутренне посещает внут'
реннего человека. Общается с внут'

ренним человеком так, что все есте'
ство человеческое ощущает это обще'
ние, переживает его и отдает этот
божественный заряд окружающим
Его людям и таким образом «все мо'
жет в укрепляющем его Иисусе».
В сердце у нас слово Божье, в сердце у
нас и может быть мистическая встре'
ча с Ним, считал Макарий. Однако
мистическая любовь, которая пылка и
страстна, поддерживаемая мистичес'
кой молитвой, которая внутренняя,
напряженная, ожидающая посещения
Своего Господа, доступна в идеале
только в монашеском образе жизни,
к которому и призывал сам Макарий.

Аскетизм

Такое понимание мистического
пути основано у Макария на букваль'
ном толковании некоторых текстов
священного писания. Мистическая
любовь достижима только в том слу'
чае, если душа человека обручена
единому Христу[78], и в буквальном
смысле предлагает девство. Девство
это – не только воздержание от поло'
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вых отношений, но и в целом ограни'
чение себя в чувственных удоволь'
ствиях.

Мистическая молитва предполагает
полное средоточие на себе, одиноче'
ство, тишину. И весь аскетический
образ жизни, который предлагает
Макарий для достижения мистичес'
кого единения с Богом, предполагает
необыкновенные условия – пустын'
ные места монастырей[79]. Если все это
перефразировать и сказать одним
предложением то мистический опыт в
целом требует всех усилий человека,
всех его способностей, всей напря'
женности и полной сосредоточеннос'
ти на достигаемом объекте, но такие
требования не в силе удовлетворить
непосвященный, мирской человек.

Однако этот сегмент макариевской
духовности вступает в конфликт не
только с учением Нового Завета, но и
с общественной жизнью окружающей
нас культуры. Вот, как этот конфликт
сформулировал Хоружий: «…все это
сугубо индивидуальный путь, где
особо подчеркивается благотвор'
ность, если не прямая необходимость,
уединения и молчания. Ясно, что на
поверхности это – крайний индиви'
дуализм, всецело асоциальная докт'
рина спасения, где полностью
игнорируется вся сфера обществен'
ной жизни и, кроме того, соединение
с Богом, т.е. полнота истинной чело'
веческой самореализации оказывает'
ся недоступной для большинства
христиан»[80].

Рассмотрим эту проблему, о которую
притыкается учение Макария об
аскетизме. Многие люди, начинаю'
щие читать Священное Писание,

[79] Там же. Беседа 53, 12. – С. 85; Великое
послание. 3, 9. – С. 108.
[80] Хоружий С. О Старом и Новом. – С. 184

[81] Бонхеффер Дитрих. Проповеди, толкова'
ния, размышления. – Т. 1. – С. 28

могут заметить, что требования Христа
и некоторых апостолов до такой сте'
пени завышены, что исполнение их
указывает на специфический образ
жизни. Например, «не любите мира и
того, что в мире», скажет нам апостол
Иоанн. (1 Ин 2,15). Крестом Христо'
вым «мир распят и я для мира», ска'
жет нам апостол Павел. (Гал 6,14). Кто
«не возненавидит отца или мать…и
свою жизнь, тот не может быть моим
учеником», скажет Сам Иисус.

Да, Писание призывает нас к отрече'
нию, но при этом рекомендует не
оставлять обыденную жизнь в обще'
стве: «не молю, чтобы ты забрал их из
мира, но чтобы сохранил их от зла».
(Ин 17). Когда'то уход из мира в пус'
тыни, был обусловлен историческими
проблемами христианского сообще'
ства 3'4 вв., и только в этом контексте
он может оправдаться и осмысляться.
Однако «во всей мировой истории
всегда есть только один значимый час
– современность и тот, кто бежит от
современности, бежит от часа Божье'
го», мудро заметил Бонхеффер[81].

По сути, нам необходимо глубокое
общение с Богом, как у Макария, но
при этом в условиях этого мира. Пос'
ледователь Александра Меня монах
Игнатий Крекшин, отвечая на воп'
рос: чем монашество может быть
полезно миру, обществу, пишет: «Я бы
сказал об этом так: раньше монаше'
ство, когда оно возникло, бежало от
мира, потому что было куда бежать,
была пустыня. Когда не стало пус'
тынь, тогда все стало миром и все –
пустыней: человек настолько утратил
живительную связь с Богом в суете
цивилизации, в шуме XX –го в., что,
можно сказать, мир стал духовной
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пустыней»[82]. Если мир это сплошная
пустыня, то нам необходимо, «остава'
ясь в миру, не в дремучих лесах, а
среди высящихся небоскребов и до'
мов, свидетельствовать миру о веч'
ном»[83]. Все усилия человеческой
воли, которые мы могли бы направ'
лять на достижения глубокого обще'
ния с Богом в монастыре или местах

[82] Вичини, Анна. Беседа с Игуменом Игна'
тием Крекшиным // Новая Европа. – 1995.
– №6. – С. 112.
[83] Там же. – С. 112.
[84] Давыдов Ю.Н. Макс Вебер и современ'

ная теоретическая социология: Веберовские
идеи в контексте российского духовного
ренессанса. – М., 1998. – С. 144.
[85] Там же. – С. 146.
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постоянного уединения, мы можем
направить в нашей повседневной
жизни в миру.

Давыдов в книге «Макс Вебер и со'
временная теоретическая социоло'
гия» анализирует утопические идеи
Сергея Булгакова для преобразования
интеллигенции России начала XX
века и, таким образом, всей российс'
кой общественности через внедрение
монашеского подвижничества, пи'
шет: «Такое понятие, внедренное в
жизнь общества может быть примене'
но ко всякой работе, какова бы оно ни
была. Врач инженер, профессор и
политический деятель, фабрикант и
его рабочий одинаково при исполне'
нии своих обязанностей могут руко'
водствоваться не своим личным
интересом, духовным или материаль'
ным, – все равно, но совестью, веле'
нием долга, нести послушание. Эта
дисциплина послушания, «светский

аскетизм»… имела огромное влияние
для выработки личности и в Западной
Европе в разных областях труда, и эта
выработка чувствуется до сих пор»[84].

То есть, попытки решить проблему
«монастырь в миру» были, есть и
остаются. В этой связи остается при'
влекательной и идея «булгаковкого»
понимания аскезы в миру (или как он

сам ее называет «светский аскетизм»),
с целью показать, что такое же напря'
жение усилий, которое необходимо
при достижении мистического обще'
ния с Богом, отчасти, возможно, в тех
условиях, в которых мы помещены
жизнью.

Булгаков истолковывал аскетику в
протестантском духе, как «трудовую
деятельность в миру». Аскеза была
понята им, как «напряженный, по'
вседневный, методически упорядо'
ченный труд, оздоровляющий душу,
наполняя ее чувством здорового хрис'
тианского смирения, и, наоборот,
труд, понятый как аскетика, при
которой внимание сосредотачивается
на сознании личного долга и его ис'
полнения, на самоконтроле». Именно
такое евангельское понимание аске'
тизма и может создать нам условия
для самоотречения, ради которого
святые отцы уходили в пустыни и
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монастыри, чтобы через порабощение
и уничижение своей греховной при'
роды приобщиться святого общения
со Христом»[85].

Уединение

Следует сказать, что сам Хрис'
тос, а также апостолы час от часу
искали уединения и одиночества не
только для того, чтобы отдыхать, но в
большей мере, чтобы иметь общение с
Богом (Лук. 5,15'16). В этой молитве
уединения они черпали силы для
служения, преображались, отдыхали,
слышали Бога, вопияли к Нему, бла'
годарили Его, радовались и плакали в
Его присутствии, т.е. пребывали в
единении с Ним[86]. Пример жизни
самого Христа, искавшего уединения
и тишины для общения с Богом рас'
крывает базовую потребность в том,
чтобы «настойчиво искать и находить
время для молитвенного общения с
Богом»[87].

Для этого не нужно пренебрегать и
теми «маленькими возможностями
для одиночества, которые предостав'
ляет нам повседневная жизнь», пишет
Фостер[88]. Фостер, как и другие мис'
тики предлагают не только использо'
вать маленькие возможности для
одиночества, но и создавать места
молчания и одиночества на несколько
часов и даже дней[89]. Уединение на
ряду с молчанием и тишиной может

вызываться жаждой по Богу «в Его
чудесном, ужасном, мягком, любя'
щем, всеобнимающем молчании»[90].

Тозер обращает наше внимание на то,
чтобы «проводить больше времени
наедине с Богом, чем в общении с
людьми. Держи, продолжает он, свое
сердце открытым для Духа Божьего,
чтобы Он мог влиять на тебя. Больше
заботься о знакомстве с Богом, неже'
ли о дружбе с людьми. Тогда у тебя
всегда будет хлеб для голодных»[91].

*  *  *
Благодать понимается Макарием, как
средство, исходящее от Бога для на'
шего спасения и освящения, препод'
носится в Духовных беседах как некая
закваска, которую мы принимаем в
себя, и которая овладевает нами, если
мы ей не препятствуем, т.е. способ'
ствуем. И насколько мы способству'
ем, настолько она может возвести к
тому желанному Единению с Хрис'
том, показать Христа и испытать
глубину общения с Богом. Участие
человека в этой синергии состоит в
основном в самоотверженной любви к
Богу, сопровождаемой верою, молит'
вой, принимающей как созерцатель'
ный характер, так и диалогический.
Молитве, требующей особой посвя'
щенности и условий для ее соверше'
ния. И это возможно не уходя в
пустыню, но выдерживая дисциплину
духовной жизни.

[86] Бюне Вольфган. Молитвенная жизнь
Иисуса: Уединенная молитва. – CLV, 2013. –
С. 25.
[87] Там же. – С. 26
[88] Ричард Фостер. Прославление дисцип'
лины: Дисциплина уединения. – С. 93.

[89] Там же. – С. 92'94.
[90] Там же. – С. 94.
[91] Бюне Вольфган. Молитвенная жизнь
Иисуса: Уединенная молитва. – CLV, 2013. –
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