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Аннотация
Одиннадцатый том серии «Полное собрание творений святых отцов Церкви и церковных писателей в русском переводе» посвящен богословскому и нравственно-аскетическому наследию преподобного Иоанна Кассиана Римлянина (360–435). Данный том содержит догматико-полемическое («О Воплощении Господа, против Нестория») и аскетические («Установления общежительных монастырей» и «Собеседования») творения.
Открывает настоящее издание предисловие митрополита Омского и Таврического Владимира. В приложении помещена работа иеромонаха (впоследствии архиепископа) Феодора Поздеевского (1876–1937), мученически пострадавшего в годину гонений за Христа, «Аскетические воззрения преподобного Иоанна Кассиана (пресвитера Массилийского)» (Казань, 1902).
Тексты трудов преп. Иоанна Кассиана даны в новом переводе и снабжены богословскими, церковно-историческими и текстологическими комментариями. В конце книги помещен указатель цитат из Священного Писания, а также именной, предметный и географический указатели.{1} Редакция надеется, что это издание привлечет к себе внимание преподавателей и студентов духовных учебных заведений и просто вдумчивого православного читателя, неравнодушного к святоотеческому наследию и его неотъемлемой составляющей – творениям преп. Иоанна Кассиана.
* * *
По благословению Святейшего Патриарха Московского и всея Руси АЛЕКСИЯ II.
Под общей редакцией Митрополита Омского и Таврического ВЛАДИМИРА.
Руководитель проекта Профессор МДА, доктор церковной истории А. И. СИДОРОВ


Предисловие к Творениям преподобного Иоанна Кассиана Римлянина
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Вниманию читателей серии «Полное собрание творений святых отцов Церкви и церковных писателей в русском переводе» (сокращенно — ПСТСО) предлагается том Творений преподобного Иоанна Кассиана Римлянина (360–435). Эта книга (одиннадцатый том серии) содержит следующие Творения, догматико-полемическое («О Воплощении Господа, против Нестория») и аскетические («Установления общежительных монастырей» и «Собеседования»).
«Постом предочистився, премудрости постигл еси разумение, от пустынных же богоносных отец научился еси страстей обузданию… преподобен быв, Богу возложился еси, и просвещая добрыми виды, Кассиане, яко солнце облистал еси сиянием Божественных твоих учений, сердца всех чтущих тя всегда просвещая», — возносит хвалу в тропаре и кондаке преп. Иоанну Кассиану Римлянину Православная Церковь. Через опытное прохождение подвижничества (в частности, пост), постижение аскетической и богословской премудрости (в том числе от святых подвижников, имея личное с ними собеседование), молитвенное богообщение преп. Кассиан достиг духовного совершенства (бесстрастия и святости) и «облистал» своими учениями сердца других.
Уроженец Западной Римской империи, где в те времена говорили на латинском, преп. Иоанн Кассиан немалую часть своей жизни провел на христианском Востоке — в Палестине, Египте, Константинополе. Здесь он познакомился с великими подвижниками Востока (прежде всего Египта), и даже со свт. Иоанном Златоустом, в тот момент архиепископом Константинопольским (398–404). От них преподобный воспринял бесценный опыт и теорию христианской подвижнической жизни, которые затем перенес на западную почву, написав цикл важных произведений. Тем самым он существенно обогатил западное монашество и духовность, в первые века христианства несколько отстававшие от Востока, чем оказал западному христианству великую услугу, и «творения преподобного Кассиана вошли в сокровищницу святоотеческой литературы, представив западному монашеству полнейшее изложение аскетики в духе воззрений подвижников Востока».[1]
Но что не менее важно — он в своих сочинениях отразил в достаточно систематическом виде восточно-христианское духовное учение, полученное им из первых рук, так что его произведения обладают великой ценностью и для восточно-христианского Православного Предания, и по ясности и завершенности их можно поставить в один ряд с творениями таких великих восточных авторов IV–VII веков, как преп. Макарий Великий, авва Евагрий Понтийский, преп. Иоанн Лествичник, преп. Максим Исповедник, преп. Исаак Сирин и др.
Составить представление о личности преп. Иоанна Кассиана достаточно сложно. В отличие от некоторых других представителей западного христианства, например блж. Августина, много и откровенно писавшего о себе в «Исповеди» и других сочинениях, или блж. Иеронима Стридонского, личность которого ярко отразилась в обширной переписке (а в письмах святой нередко допускал весьма «сочные» негативные характеристики в адрес своих бывших друзей и идейных оппонентов), о преп. Иоанне Кассиане известно очень мало. Сведения о жизни преподобного, встречающиеся в его собственных трудах и у других церковных авторов, скупы и отрывочны. Августин Блаженный и Иероним Стридонский, возможно вследствие своих жизненных «крайностей», отличались подчас и крайними богословско-аскетическими суждениями. Преподобный же Иоанн, родившийся и воспитанный в христианской семье, предстает перед нами весьма уравновешенной и гармоничной личностью. «Если блж. Иероним, в силу своеобразных черт своей личности и характера, был склонен к крайностям в отстаивании аскетических идеалов, то подобного рода крайности совсем не свойственны его современнику — преп. Иоанну Кассиану Римлянину».[2] И несомненно, нельзя не искать причин такого неупоминания Кассиана о себе в приобретенной им подвижническими трудами добродетели смирения.
О том, где родился преп. Иоанн Кассиан Римлянин, есть различные гипотезы, начиная от забавного предположения о рождении его в Египетской пустыне Скит, известной своими монашескими поселениями. Среди возможных мест указывались также Палестина (Скифополь), Серт в Курдистане, Сердика (ныне София), Афины, Рим, Константинополь, Южная Галлия (ныне Прованс во Франции), Малая Скифия (Добруджа). Геннадий Марсельский (V век) в книге «О знаменитых мужах» (гл. 62) сообщает: «Кассиан, скиф по происхождению, был рукоположен во диаконы в Константинополе епископом Иоанном Великим». Поэтому многие ученые склоняются к тому, что Иоанн Кассиан был родом из Малой Скифии (ныне территория Румынии). Свт. Фотий Константинопольский в IX веке, поясняя именование Иоанна Кассиана Римлянином, говорит, что родиной его был Рим, но «прозвание Римлянин означает только то, что Иоанн Кассиан был не грекоязычным, а латиноязычным автором».[3] При этом преподобный великолепно владел греческим языком, что давало ему возможность, путешествуя по Востоку, свободно общаться с тамошними жителями, и прежде всего с монашествующими. «Кассиан был человеком литературно образованным. Его словарный запас и стиль речи характеризуют его как образованного человека, который прекрасно знает греческий язык и использует эллинистическую терминологию. Это автор, временами обращающийся к намекам, временами к воспоминаниям и наблюдениям, знающий, как добавить в свои диалоги местный колорит, анекдотические рассказы, красноречивые образы и ораторский стиль».[4]
В 380–383 годах Иоанн Кассиан вместе со своим другом Германом приезжает в Палестину и поселяется в монастыре в Вифлееме; знакомится с общежительным образом монашеского жития Палестины и, вероятно, также Сирии и Месопотамии, либо посещая эти области, либо общаясь с монахами из этих областей, прибывшими в Палестину. Затем друзья, стремясь найти образцы еще большего духовного совершенства, испрашивают благословения игумена отправиться в монастыри Египта. Сначала они посетили монастыри в дельте реки Нил, где познакомились и собеседовали с такими подвижниками, как аввы Херемон, Нестерой, Иосиф, Пинуфий, Архебий, Пиаммон и Иоанн. Затем направились в пустыню Скит, к югу от Александрии; здесь их ждали встречи с аввами Моисеем, Пафнутием, Даниилом, Серапионом, Сереном, Исааком и Феоной. Далее путь Кассина и Германа лежал в пустыню Келлий, находящуюся в том же регионе, но ближе к Александрии, к авве Феодору. Через семь лет пребывания в Египетской пустыне они вернулись в Вифлеем, исполняя данное игумену обещание, но в 396 или 397 году вновь отправились в Египет, в пустыню Скит. Предположительно, здесь преп. Кассиан познакомился с Евагрием Понтийским. Влияние этого церковного писателя и христианского богослова на аскетические сочинения Кассиана и его учение широко признано, тем не менее Кассиан ни разу не упоминает имени Евагрия,[5] что, возможно, связано с гонениями александрийского патриарха Феофила на монахов-оригенистов — последователей Евагрия Понтийского, да и, возможно, что с не оставшимися для Кассиана незаметными оригенистскими взглядами Евагрия, с которыми сам Кассиан, как это видно из его сочинений, не солидаризировался. После смерти Евагрия в 399 году начинаются споры о том, можно ли говорить о наличии у Бога зримого образа, похожего на человеческий. Проф. А. И. Сидоров пишет об этом конфликте следующее: «Феофил (в 399 году) прислал монахам свое „Пасхальное послание“, где выступил „против нелепой ереси антропоморфитов“ (contra inepta quoque Anthropomorphitarum haeresim). Но оно не было принято большинством монахов Скита, по простоте придерживающихся подобного заблуждения (pro simplicitatis errore susceptum). Послание Феофила казалось им противоречащим Священному Писанию, которое, по их мнению, учит, что Всемогущий Бог имеет образ человеческий, ибо сказано, что Адам создан по Его образу. Из четырех пресвитеров Скита только Пафнутий, „пресвитер нашего общества“ (nostrae congregationispresbyrem), поддержал Феофила. Среди наиболее упрямых защитников „антропоморфизма“ выделялся старец Серапион, известный своей строго подвижнической жизнью и познаниями в „практической аскезе“ (in actuali discipline), но неискушенность (inperita) в догматических вопросах привела его к указанному заблуждению. Когда авва Пафнутий с помощью каппадокийского ученого диакона Фотина доказал, что образ и подобие Божие следует понимать не в буквальном, а в духовном смысле, то Серапион сначала склонился „к вере кафолического Предания“ (adfidem catholicae traditionis), но затем упал на землю и начал рыдать, восклицая: „Отняли у меня Бога моего“. Подобный „наивный антропоморфизм“ наложил сильный отпечаток на миросозерцание коптского монашества (см. „Житие Афу“ и др. свидетельства) и, в частности, на христологические взгляды коптских иноков».[6] Патриарх Александрийский Феофил (печально известный своими интригами против свт. Иоанна Златоуста) сначала принял сторону оригенистов и выступил против антропоморфитов среди монашества, но после того, как толпа сторонников последних с дубинами «посетила» резиденцию Феофила в Александрии, резко поменял свое мнение и даже организовал военную экспедицию против тех монастырей в пустыне Скит, где проживали монахи-оригенисты.
По всей видимости, именно в связи с описанными выше событиями Кассиан и Герман около 400 года в числе пятидесяти монахов, изгнанных Феофилом, отправляются в Константинополь, где их радушно принимает архиепископ Константинопольский свт. Иоанн Златоуст. Он рукополагает Германа, как старшего по возрасту, во пресвитеры, а Кассиана в диаконы, и, по свидетельству св. Палладия Еленопольского, назначает последнего хранителем сокровищницы кафедрального собора в Константинополе.[7] Когда же свт. Иоанн Златоуст был несправедливо осужден и сослан, Кассиан и Герман в составе посольства прибывают в Рим, чтобы предстательствовать о нем перед папой Римским Иннокентием. Предположительно в Риме Кассиан прожил несколько лет. Здесь он подружился с архидиаконом Львом, будущим папой Римским свт. Львом Великим (390–461). Возможно, в Риме же Кассиан был рукоположен в пресвитеры и стал посланником Римского папы в контактах между ним и Восточными церквами, в частности Антиохийской.[8] Около 416 года преп. Кассиан поселился в Южной Галлии, в городе Массилия (ныне Марсель), где основал два монастыря: мужской — в честь св. мч. Виктора, недалеко от его гробницы, и женский — в честь Спасителя (настоятельницей стала родная сестра преподобного).
Преп. Иоанн Кассиан написал три крупных произведения: два аскетических — «Установления общежительных монастырей» (около 420–424 годов) и «Собеседования» (425–429 годы) и один догматико-полемический — «О Воплощении Господа, против Нестория» (около 429-430-х годов). «Большая часть его сочинений посвящена монашеству. Он осмеливается приступить к богословским вопросам только в конце своей жизни (про Воплощение)».[9] При публикации трудов преп. Иоанна Кассиана мы посчитали нужным изменить хронологический порядок сочинений на ценностно-тематический: на первом месте поместили учение о Воплощении Сына Божия, а учение аскетическое и сотериологическое — на втором. Кроме того, мы руководствовались и принципом новизны: трактат «Против Нестория» еще никогда не переводился на русский язык целиком, в то время как «Установления» и «Собеседования» уже издавались в переводе епископа Петра (Екатериновского): «Писания преподобного отца Иоанна Кассиана Римлянина» (М., 1877, 1892; переизд.: Сергиев Посад, 1993, далее сокращенно ПИКР). Фрагменты этих произведений были, кроме того, изданы в «Добротолюбии» (Т. 2. М., 1895. С. 7–154), а также в книге «Древние иноческие уставы преп. Пахомия Великого, св. Василия Великого, преп. Иоанна Кассиана и преп. Венедикта, собранные епископом Феофаном» (М., 1892. С. 513–584).
Догматико-полемический трактат «О Воплощении Господа, против Нестория, семь книг» (De incarnatione Domini contra Nestorium libri VII) был написан по просьбе римского архидиакона Льва. Это произведение (наряду с сочинениями свт. Кирилла Александрийского) — один из самых первых святоотеческих трактатов, направленных против ереси Нестория.
Выходец из Антиохии, пресвитер Несторий, став в 428 году Константинопольским архиепископом, с амвона стал учить тому, что Сын Божий во Христе и Сам Христос, как человек Иисус, различаются не только по природе, но и являются некоторым образом двумя различными субъектами — личностями. Отсюда и Пресвятая Дева, как утверждал Несторий и его сподвижники, не есть Богородица, а только «Христородица» или «Человекородица». Несторию противостал свт. Кирилл Александрийский, сначала настойчиво и вежливо убеждая его отречься от подобных неправильных взглядов, а затем и грозя общецерковным осуждением, которое и произошло на III Вселенском Соборе в Ефесе в 431 году. Незадолго до этого свт. Кирилл в ответ на упорное сопротивление Нестория и нежелание признать свою неправоту обратился за помощью к Римскому папе Целестину, и тот 11 августа 430 года провел Собор в Риме, где и осудил ересь Нестория, «значительно (если не исключительно) полагаясь на этот труд св. Кассиана».[10]
План и содержание этого сочинения следующие: «…в I книге на примере обращения галльского монаха-пелагианина Лепория проводится параллель между несторианством и пелагианством. По утверждению преп. Иоанна Кассиана, в пелагианстве можно обнаружить зачатки несторианского учения о Христе как о простом человеке, который соединен с Богом. Книги II–IV содержат свидетельства Священного Писания в защиту божества Христа и термина Феотокос; (Богородица). В V книге преп. Иоанн Кассиан возвращается к вопросу о связи несторианства и пелагианства; он проводит различие между пребыванием Бога во Христе и в святых; говорит о таинстве единства двух природ Христа. В VI книге в качестве образца Православной веры приводится и анализируется вероисповедание Антиохийской церкви, из которой происходил Несторий. Последнего преп. Иоанн Кассиан объявляет нарушителем веры своей Церкви. В VII книге, где приводится большинство цитат из сочинений Нестория, преп. Иоанн Кассиан Римлянин повторяет основные доводы против его учения, подкрепляя их свидетельствами из сочинений отцов Церкви, как западных (свт. Илария, еп. Пиктавийского, свт. Амвросия, еп. Медиоланского, блж. Иеронима, Руфина, блж. Августина), так и восточных (свт. Афанасия Великого, свт. Григория Богослова, свт. Иоанна Златоуста). В конце книги преп. Иоанн Кассиан обращается к Константинопольской церкви с призывом отказаться от ереси Нестория и сохранять верность учению свт. Иоанна Златоуста».[11]
Нужно отметить, что данный труд Кассиана подвергался критике богословов и, видимо, потому не был переведен епископом Петром. По словам заслуженного профессора МДА К. Е. Скурата, это творение «преподобного Кассиана особого интереса не представляет, так как является данью полемике своего времени».[12] Причины столь неблагосклонного отношения к трактату преп. Кассиана таковы: недостаток систематичности в изложении, стилистические погрешности, повторы, нечеткое понимание новоявленной ереси несторианства и сближение ее с ересью пелагианства; главный упор при собирании обширных цитат из Священного Писания и творений святых отцов преп. Кассиан делает на божестве Господа Иисуса Христа (а это скорее «било мимо цели», ибо Несторий не отрицал божества Сына Божия во Христе); кроме того, видно, что некоторые христологические формулировки преп. Кассиана неточны,[13] при том что ересь Нестория как раз и была христологическая. По словам Дж. Квастена, «Кассиан — не богослов, и ему недостает умозрительности по сравнению со святыми Каппадокийцами или с блж. Августином. Тем не менее он четко распознает духовные следствия догматических истин».[14] Он чувствует опасность ереси.
Однако в последнее время появляются и иные, более благожелательные точки зрения: «…трактат св. Кассиана De incarnatione незаслуженно обойден вниманием исследователей, особенно его антипелагианские убеждения, повлиявшие на этот текст»;[15] «…несмотря на все недостатки, этот трактат был одним из самых ранних западных сочинений против несторианства и сыграл определенную роль в истории развития христологического догмата в Западной Церкви. В частности, он оказал влияние на христологию свт. Льва Великого».[16]
Произведения же преп. Иоанна Кассиана аскетического характера «сконцентрировали в себе сущность восточной духовной традиции».[17]
Труд «Установления общежительных монастырей» (De institutis coenobiorum) преп. Иоанн Кассиан посвятил епископу г. Апт Кастору. Сочинение состоит из двенадцати книг и разделено на две части. Часть первая: предисловие с посвящением Кастору и четыре книги о жизни монахов Востока, прежде всего Египта: об одежде (I), о ночном бдении согласно египетскому обычаю (II), о дневной службе согласно палестинским и месопотамским обычаям (III), об общем устроении монашеского жития и о добродетелях, приличных ему (IV).
Вторая часть начинается с нового посвящения Кастору, а далее речь идет о пороках и страстях, с которыми монах должен бороться, чтобы стяжать совершенную чистоту сердца: о чревоугодии (V), блуде (VI), сребролюбии (VII), гневе (VIII), печали (IX), унынии (X), тщеславии (XI) и гордости (XII). Ранее аввой Евагрием Понтийским, оказавшим, как мы отмечали выше, серьезное влияние на преп. Кассиана, был составлен такой же список главных страстей. «Вторая часть, озаглавленная De octo principalium vitiorum remediis (О восьми главнейших лекарствах от пороков; книги V–XII), вскоре выделилась в отдельное произведение».[18] Целью «Установлений» «было руководство к деятельной жизни, то есть жизни аскета, который стремится к высшей по уровню созерцательной жизни».[19] В процессе духовного совершенствования и борьбы со страстями через борьбу с помыслами этих страстей «грех преодолевается, а действие благодати усиливается. Со всей очевидностью такой процесс — это переход от искоренения пороков к умножению добродетелей».[20]
«Собеседования» (Conlationes) были задуманы как дополнение к «Установлениям» (Institutes), завершение их. Сочинение состоит из 24 книг, число которых символически соотносится с 24 старцами в книге Откровения св. Иоанна Богослова (Откр. 4:4; Собес. XXIV, 1), и делится на три части, даже три сочинения, которые одновременно самостоятельны и связаны между собой.[21] В отличие от деятельно-аскетического характера «Установлений», «Собеседования», «наоборот, посвящены именно созерцательной жизни, хотя включают в себя также и наставления относительно деятельной жизни»,[22] и если «Установления» «были написаны Кассианом как наставление для общежительных монастырей, то „Собеседования“ — для отшельнической жизни».[23]
«Собеседования» составлены в форме диалогов, в которых авва Герман, а иногда авва Кассиан, предлагает вопрос для обсуждения. Они «задуманы не как ученые трактаты, но скорее как собрание интервью с искусными в духовной жизни. Они не выстроены в каком-либо логическом порядке, и разные отцы неоднократно возвращаются к вопросам, о которых уже говорилось».[24] Первая часть (I–Х), написанная по просьбе Кастора Аптского (вскоре умершего: 425–426 годы), посвящена «братьям Леонтию и Элладию»; вторая часть (XI–XVII) — «братьям Гонорату (впоследствии епископ Арелатский) и Евхерию» (впоследствии епископ Лионский); третья часть — четырем Леринским настоятелям (аббатам): Иовиниану, Минервию, Леонтию и Феодору (два последних сменили один другого на епископской кафедре города Фрежю).
В «Собеседованиях» отражены периоды пребывания преп. Иоанна Кассиана в Египте. Собеседования I–Х (время жительства преп. Иоанна Кассиана в монастырях пустыни Скит) представляют собой настоящий трактат о духовном совершенстве: это беседы аввы Моисея о цели монашеской жизни (I) и о способности различения (II); аввы Пафнутия — о трех видах молитвы (III); аввы Даниила — о похоти, плоти и духе (IV); аввы Серапиона — о восьми главных пороках (V); аввы Феодора — о попущении Богом скорбей для Его угодников (VI — «Об умерщвлении святых»); аввы Серена — о духовной брани и силе злых духов (VII–VIII); аввы Исаака — о способах молитвы (IX–X).
Вторая часть «Собеседований» повествует о событиях, которые происходили в Панефисе в начале путешествия в Египет и представлены здесь в хронологическом порядке. Беседы: с аввой Херемоном — о совершенстве (XI), о целомудрии (XII) и о помощи Божией (XIII); с аввой Нестероем — о духовном знании (XIV), о чудесах и дарах Божиих (XV); с аввой Иосифом — о духовной дружбе (XVI) и «О принятии решений» (XVII).
Собеседования XVIII–XX, написанные между 428 и 429 годами, происходили в Диолке: с аввой Пиаммоном — о трех родах монахов (XVIII); с аввой Иоанном — о цели общежительного и отшельнического жития (XIX); с аввой Пинуфием — о покаянии и удовлетворении за грехи (XX).
Собеседования XXI–XXIV, вероятно, относятся к периоду пребывания преп. Иоанна Кассиана в пустыне Скит. Это беседы с аввой Феоной о внутренней свободе в «О льготах в Пятидесятницу» (XXI), об искушениях плоти (XXII), о грехе и непогрешимости (XXIII); с аввой Авраамом — в «О самоумерщвлении» о различных вопросах монашеской жизни (XXIV). «„Собеседования“ являются шедевром Кассиана. Они оказали громадное влияние на монашескую жизнь как на Востоке, так и на Западе, особенно на св. Венедикта Нурсийского и Кассиодора».[25]
Необходимо упомянуть об участии преп. Кассиана также в западной богословской полемике V–VI веков. Дело в том, что блж. Августин в своей полемике с Пелагием и его последователями допускал некоторые крайние богословские утверждения: о неизвестном для человека предопределении Божием избранных людей ко спасению, непреодолимом действии Божественной благодати на таковых грешников, об отсутствии ценности человеческих усилий и свободной воли человека в деле спасения, о фатальном действии первородного греха на всех потомков Адама; он отказывал человеческой воле, если она не находится под действием благодати, в каком-либо вообще желании добра и т. и. Неудивительно, что такие утверждения Августина встретили критику в среде монашества, с его представлением об особом, свободно избранном пути человека, требующем максимальных личных человеческих усилий для спасения и достижения христианского совершенства, и в частности монашества южногалльского, одним из признанных лидеров которого был в тот момент преп. Иоанн Кассиан. Не нападая лично на блж. Августина, Кассиан тем не менее выступил против его взглядов по названным вопросам и выразил точку зрения, свойственную восточному христианству. В XIII Собеседовании он либо рельефно выделил сказанное аввой Херемоном, одним из своих египетских собеседников, либо вложил в его уста свои слова о равной важности в деле спасения как Божественной благодатной помощи (направлено против пелагианства, умалявшего значение благодати Божией и подчеркивавшего спасительное значение свободных человеческих усилий в деле спасения), так и свободной воли самого человека (против крайнего августинизма) и тем самым «предложил первую ясную альтернативу августиновскому учению о человеческом действии и Божественной благодати… Кассиан считал, что в некоторых случаях благодать содействует воле, которая уже желает добра, тогда как в других случаях благодать подвигает волю к добру тогда, когда она к нему не склонна… Кассиан сохраняет в неприкосновенности и человеческую свободную волю, и Божественную волю ко всеобщему спасению».[26]
Вышеизложенное объясняет тот факт, что на Западе судьба посмертной памяти и учения преп. Иоанна Кассиана складывалась далеко не безоблачно. Вскоре после его кончины ученик Августина Проспер Аквитанский написал трактат с красноречивым названием «Против собеседника» («Contra collatorem»), где выступил с критикой взглядов Кассиана, изложенных в XIII Собеседовании. До XIV века память Кассиана в лике святых на Западе почти не чтилась. Но даже и впоследствии, уже в XVI веке, преп. Иоанн был обвинен некоторыми католическими богословами в так называемом полупелагианстве,[27] в котором можно было бы обвинить с точки зрения средневекового католического августинизма (местами парадоксально «плавно перетекающего» в кальвинизм) вообще все православное святоотеческое богословие с его учением о «синергии» — взаимном участии в деле спасения человека Божественной благодати и свободных человеческих усилий, учением, разделяемом подавляющим большинством, если даже не всеми греческими святыми отцами. И только вмешательство будущего папы Бенедикта XIV тогда же остановило процесс «деканонизации», и преп. Кассиану вновь вернули право быть почитаемым в лике святых Католической церкви. Почитание же на Востоке происходит из монашеских кругов Палестины и зафиксировано уже около XI века. На Востоке «изречения или наставления св. Кассиана появляются в двух собраниях греческой версии „Apophtegmata patrum“»,[28] известных в русской традиции под названием «Достопамятные сказания о жизни и подвигах святых и блаженных отцов. Алфавитный патерик». Также творения преп. Иоанна Кассиана были переведены на арабский и сирийский языки,[29] что свидетельствует об их высокой авторитетности. Память преп. Иоанна Кассиана Римлянина совершается в Православной Церкви 29 февраля или 28 февраля по ст. ст.
Теперь несколько слов о нашем издании. Как было уже отмечено, трактат «О Воплощении, против Нестория» переведен на русский язык полностью впервые. За основу для перевода был взят текст PL (Т. 50. Col. 9-272) с привлечением издания Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum (CSEL) 1888 г. (Vol. 17. Pars 1. P. 233–391). Что касается новых переводов «Установлений общежительных монастырей» и «Собеседований», то редакция взяла за основу не достаточно устаревший текст середины XIX века «Латинской патрологии» Ж.-П. Миня,[30] по которому был сделан дореволюционный перевод еп. Петра (Екатериновского), а текст в серии «Христианские источники» (Sources chrétiennes): Jean Cassien. Conferences / Introd., text, latin, trad, et not. E. Pichery (P., 1955, 1958, 1959; SC. № 42, 54, 6A); Jean Cassien. Institutions cenobitiques / Texte latin revue, introd., trad, et not. J.-C. Guy (P., 1965; SC. № 109). Издатели «Христианских источников» провели основательную текстологическую работу, и поэтому этот текст преимуществует над старым изданием в «Патрологии» Миня. Переводы преп. Иоанна Кассиана для нашего издания сделаны: В. М. Тюленевым, Д. Е. Афиногеновым, иереем Александром Андреевым, иером. Филофеем (Артюшиным), иером. Таврионом (Смыковым), И. Л. Климиком, Д. С. Чепелем, У. С. Рахновской. Редакция латинского перевода и переводческие комментарии В. М. Тюленева и Д. Е. Афиногенова. Научная редакция доцента МДА П. К. Доброцветова и иерея Александра Андреева. Тексты перевода сопровождаются богословскими, церковно-историческими и текстологическими комментариями, сделанными на основе изданий в Patrologia Latina, серии «Христианские источники» (Sources chrétiennes) и Nicene and Post-Nicene Fathers, Series II, Volume XI в серии Christian Classics Ethereal Library (Sulpitius Severus, Vincent of Lérins, John Cassian) и Jean Cassien. Traité de l’Incarnation (Paris, 1999). Номера колонок по изданию Ж.-П. Миня приводятся в квадратных скобках […], страниц издания «Христианские источники» (Sources chrétiennes) — в угловых скобках <…>, страниц издания CSEL — в круглых скобках (…).
В приложении помещена работа иеромонаха Феодора Поздеевского (впоследствии архиепископа), мученически пострадавшего в годину гонений за Христа, «Аскетические воззрения преподобного Иоанна Кассиана (пресвитера Массилийского)» (Казань, 1902). Она также по возможности была приведена в соответствие с нормами современного русского языка, были переведены непереведенные цитаты на греческом и латинском языках, проверены ссылки. В конце тома помещены указатель цитат из Священного Писания, а также именной, предметный и географический указатели (выполненные И. Л. Климиком и Е. Л. Чекановой), список сокращений и карты.
Редакция надеется, что это издание привлечет к себе внимание преподавателей и студентов духовных учебных заведений и просто вдумчивого православного читателя, неравнодушного к святоотеческому наследию и его неотъемлемой составляющей — творениям преп. Иоанна Кассиана.

Митрополит Омский и Таврический Владимир

ТВОРЕНИЕ ДОГМАТИКО-ПОЛЕМИЧЕСКОЕ.
О Воплощении Господа, против Нестория. Семь книг [31]

[image: ]

Предисловие. Ко Льву, епископу Рима [32]
[PL. Т. 50. Col. 9] (CSEL. Т. 17. 235)

1. Теперь, когда я закончил книжки духовных «Собеседований»,[33] примечательные более смыслом, нежели словом (так как слово нашего невежества уступало высоте мысли святых мужей),[34] то замыслил и почти утвердился (после обнаружения собственного постыдного невежества) [в том намерении, чтобы] мне вселиться в [Col. 10] тихое пристанище с целью искупить, насколько это [возможно], посредством стыдливой скромности дерзость [моей] болтливости.[35]
Но ты, мой достопочтенный Лев,[36] пересилил мой замысел и намерение своим похвальным усердием и требующей повиновения любовью. Кроме того, моя небезызвестная привязанность (charitas) к Римской церкви и честь божественного служения [37] выводят меня из прежде задуманного удаления в тишину на внушающий трепет общественный суд. И ты принуждаешь [меня,] все еще стыдящегося прежних [упущений], проникнуть в новое; и [хотя] я еще уступаю младшим, ты побуждаешь [меня] быть равным со старшими.
2. Ведь даже за те небольшие произведения, которые мы принесли в жертву Господу как малое приношение от нашего худого таланта, я никогда не взялся бы или не склонился бы [написать их], если бы не повеление епископской власти.[38] Кроме того, достоинство нашего красноречия и слога возросло благодаря и тебе. Ведь согласно прежнему твоему повелению мы поведали о страстях Господних, а ныне ты требуешь, чтобы мы сказали о самом (236) воплощении Господа и [Его] величии. Таким образом, мы, будучи введены архипастырской рукой словно во святое храма, ныне твоим водительством и помощью вступаем как бы во святая [Col. 11] святых (ср. Евр. 9:2).[39]
3. Велика честь, но внушает опасения итог, так как невозможно получить пальмовую ветвь сокровенных таинств и божественных наград, если не превзойти соперника. Итак, ты требуешь и повелеваешь, чтобы я немощными руками вступил в единоборство с недавно возникшей ересью и новым врагом веры [40] и твердо противостал открытыми, как говорят, устами опасной пасти смертоносного змия (ср. Быт. 3:1): разумеется, чтобы пророческая сила и божественная доблесть евангельского слова посредством меня, словно заклинателя, связала змия, нападающего извивающимися движениями на Божии Церкви [Col. 12]. Я повинуюсь твоей настоятельной просьбе, повинуюсь повелению.
4. Ибо я и сам желаю верить более тебе, чем себе. В особенности потому, что вместе с тобой [мне] повелевает это и любовь к Господу моему Иисусу Христу, Который это [же] приказывает через тебя. Остается [только], чтобы ты испросил осуществления повеленного дела у Того, Который через тебя повелел.[41] Ибо здесь подвергается опасности уже более твое дело, чем мое, более твоя власть, чем мое служение. Ибо меня, окажусь ли я приличествующим твоему приказанию или нет, в известной мере оправдывает сам образ послушания и смирения; [и] пожалуй, тем более заслуги в моем послушании, чем меньше [моя] способность.
5. Мы ведь легко повинуемся приказанию кого угодно, когда избыток нам позволяет, но велико и достойно удивления усердие того, кто в стремлении имеет то, чего не имеет в способности. Следовательно, здесь твой интерес, твоя забота, дело твоей чести: молись и умоляй [Бога], чтобы мое невежество не подвергло опасности твой выбор. Ведь если мы не будем соответствовать таковому [твоему] мнению, то даже если в послушании я себя покажу хорошо, все равно из-за опрометчивого повеления будет казаться, что ты плохо управляешь.

Книга I

Глава 1. Ересь поэтически сравнивается с гидрой [42]

Типология ереси
(237) 1. Рассказы стихотворцев передают, что, когда головы гидры были отсекаемы, она из-за этой потери [напротив] разрасталась, в еще большем количестве. Так что благодаря новому и неслыханному чуду потеря для чудовища, умножавшегося своими смертями, была чем-то вроде прибыли. И, увы, чем больше меч отсекал, тем больше плодовитость [чудовища] всё это странным образом удваивала и сводила на нет все усилия — до тех пор, [Col. 13] пока обуреваемый начатым, ревностно желающий этого отсечения, но столько раз трудившийся безрезультатно, наконец не подкрепил силу борьбы хитростью совета и не отсек, как говорят, употребив огонь, многочисленное потомство чудовищного тела пламенным мечом. И, таким образом, когда он выжег непокорные недра гнусной плодовитости, в конце концов благодаря прижиганию чудовищное размножение прекратилось.
2. Точно так же и ереси в церквях представляют собой подобие гидры, которую изобразили вымыслы стихотворцев. Ведь они также шипят против нас смертоносными языками, и распространяют смертоносный яд, и возрождаются через усечение голов. Но когда болезнь снова возникает, врачебная наука не должна бездействовать, и насколько велик недуг, настолько же настойчивым должно быть и врачевание. Ибо силен [Col. 14] Господь Бог наш [сделать так], как показал этот вымысел язычников смерть упомянутой гидры, — чтобы в церковных сражениях восторжествовала истина, чтобы огненный меч Святого Духа (ср. Еф. 6:17) так бы выжег внутренности новой ереси, обезвредил пагубную способность к размножению, чтобы, наконец, чудовищная [ее] плодовитость постепенно перестала рождать.

Глава 2. Обзор предшествующих ересей

1. Поистине не новыми являются в церквах эти ростки отвратительного семени: нива Господней земли всегда содержала эти репейники и терновники, и постоянно восходит на ней плод заглушающих плевел (ср. Мф. 13:24–30). Ибо здесь евиониты, здесь савеллиане, здесь ариане, (238) здесь, наконец, евномиане и македониане, здесь фотиниане и [Col. 15] аполлинаристы и прочие церковные тернии и терновники дают побеги, заглушая плод доброй веры.
2. Первый из них — Евион: он объявлял Воплощение Господа излишним и лишал Его соединения с Божеством.[43] После него, как реакция на предыдущую ересь, внезапно возник раскол Савеллия,[44] который, настаивая, что между Отцом и Сыном и Духом Святым нет никакого различия, нечестиво смешивал, насколько это было возможно, священную и неизреченную Троицу. Следующим, как мы сказали, идет нечестие извращенных ариан, которые, чтобы не показалось, что они смешивают Священные Лица, называли их различными и неподобными [Col. 16] сущностями (substantias) в Троице. Евномий [утверждал противоположное,] но, конечно, с такой же порочностью: он хотя и принимал, что Божественная Троица подобна Себе, однако утверждал, что Она различна в Себе Самой, и, допуская подобие, исключал равенство.[45]
3. Македоний также, с неисцелимым нечестием богохульствуя против Святого Духа, хотя и утверждал, что Отец и Сын имеют одну и ту же сущность (substantia), однако, называя Святого Духа творением, был виновен против всего Божества, так как невозможно нарушать что-нибудь [одно] в Троице без нанесения ущерба всей Троице. Фотин же сколько бы ни называл Богом Иисуса, Который родился от Девы, все же скверно измыслил, что вместе с началом человека [Col. 17] было и начало Бога.[46] Аполлинарий же, без рассуждения воспринимая [Его как] действительно человека, соединенного с Богом, неправильно полагал, что человечество Его не имело души,[47] поскольку не меньшим заблуждением является как прибавлять несвойственное Господу Иисусу Христу, так и отнимать свойственное. Ибо то, что о Нем говорится не так, как есть в действительности, даже если из стремления воздать Ему честь, [Col. 18] является преступлением.
4. Таким образом, каждая в отдельности ересь производит другую ересь по своему подобию, все же они, [каждая] со своей стороны, отличаются друг от друга, однако же все учат противному вере.
Недавно, то есть в наши дни, также возникла ядовитая ересь [48] (239) из великого города Белигара,[49] и мы увидели, что неизвестна она только по имени, но известна заблуждением, [Col. 19] потому что вместе с новой главой [50] выросла из древнего рода евионитов. И весьма сомневаемся, как следует называть ее — древней или все же новой. Ведь новая она поборниками, но древняя — заблуждениями.
5. Ибо она хульно объявила, что Господь наш Иисус Христос рожден всего лишь человеком и что Он [лишь] впоследствии достиг славы и власти Божиих из-за человеческих заслуг, а не из-за [того, что Он был] Божественной природы. И что по причине того Он само Свое божество имел не в силу свойства соединенного с Собой божества, но потому, что заслужил его [лишь] впоследствии — как награду за труд и страдание. В особенности же [она заблуждается,] когда хулит, что Господь и Спаситель наш не Богом рожден, но Богом [Col. 20] воспринят; увы, близка к этой ереси та, которая существует ныне [51] и ей как бы сестра и родственница. Она согласуется с евионитством настолько же, насколько и с этими новыми [заблуждениями], по времени же она [52] [находится] посередине между [ними] обоими, однако своей испорченностью связана и с теми, и с другими. И сколько бы ни было других, отличных от подобного тому, что мы уже назвали, слишком долго было бы все их упоминать. Ибо ныне мы беремся не за воспоминание для описания прошедших [заблуждений], но за опровержение новых.

Глава 3. Проводит аналогию с заблуждением пелагиан

Заблуждение пелагиан
1. Мы считаем, что не следует упускать из виду то, [Col. 21] что присуще и свойственно вышеназванной ереси, произошедшей от пелагианского заблуждения,[53] а именно: говоря, будто Иисус Христос был всего лишь человеком, не причастным греху, тем дошли бы до того, что объявили бы, будто люди, если захотят, могут быть без греха. Ибо они утверждали, что если Иисус Христос был простым человеком без греха, то тогда и все люди без Божией помощи (adjutorio) могут быть тем, чем Он мог быть, будучи простым человеком без сопричастности (consortio) [Col. 22] Богу. И, таким образом, они делали вывод, (240) что между всеми людьми и Господом нашим Иисусом Христом не существует различия, а вместе с тем что человек может заслужить своей силой и старанием то же, что Христос заслужил усердием и трудом.
2. Поэтому получается, что они, впадая в большее и даже отвратительнейшее безумие, говорили, что Господь наш Иисус Христос пришел в этот мир не для дарования человеческому роду искупления, но для того, чтобы показать пример благих [Col. 23] дел. [Откуда] очевидно, что люди, следующие Его учению, покуда шествуют тем же путем добродетели, достигают той же награды. [Таким образом, они] отбрасывают прочь весь дар [Его] святого пришествия (насколько он в них был) и всю благодать Божественного искупления, когда говорят, что люди [своей] жизнью могут достичь того, что ради человеческого спасения осуществил [Он Своей] смертью.
3. Прибавляют также, что Господь и Спаситель наш стал Христом после крещения и Богом после воскресения, одно приписывая тайне помазания, а другое — вознаграждению за страдание.[54] Отсюда ясно, что теперь уже этот новый человек, но не создатель новой ереси,[55] который уверяет, что Господь и Спаситель наш родился простым человеком, говорит совершенно то же, что прежде говорили пелагиане, и из его заблуждения следует, что тот, кто признает, что Иисус Христос пришел простым человеком без греха, богохульствует также, что все люди могут сами собой быть без греха. И они говорят, что искупление Господа также было необязательным для Его примера [людям], если люди лишь своей силой (как говорят) в состоянии достичь Его Небесного Царствия.
4. И без сомнения это [высказывалось им], так как он самим делом [это] ясно показывает. Ибо дело заключается в том, что он своей деятельностью лелеет недуги пелагиан и своими писаниями защищает их интересы, так как тонко или, вернее сказать, коварно оказывает покровительство и поддержку расположением по причине сродной ему бесстыдной наглости, — разумеется, зная, что он того же мнения и того же духа, (241) и потому скорбя, что сродная ему ересь, о которой он знает, что она близка ему [своей] испорченностью, отделена от Церкви.

Глава 4. Лепорий вместе с некоторыми другими отрекается от пелагианства

1. И все-таки, поскольку те, которые произошли из этого источника пагубных терний [Col. 24], уже были уврачеваны Божественной помощью и милостью, теперь, поскольку та предыдущая ересь и эта новая в чем-то согласуются,[56] следует молиться Господу Богу, чтобы Он похожим по началу во зле даровал [и] похожий добрый конец.
Случаи с Лепорием
2. Ибо Лепорий, тогда монах, ныне же пресвитер,[57] который, как мы выше сказали, начинал с учения или, лучше сказать, лжи Пелагия, был в Галлии защитником названной ереси среди или первых, или сильнейших. Он, будучи предостережен нами и исцелен Богом, так великолепно осудил дурно понятое убеждение, что его исправление почти не менее поразительно, чем неповрежденная вера многих. Ибо первое [по достоинству] — совсем не впадать в заблуждение и [только] второе — хорошо [его] отвергать.
3. Потому, вернувшись к себе, он исповедал свое заблуждение (настолько со скорбью, насколько же [и] без стыда) не только в Африке, где он был и ныне есть, но и послал письма своего плачевного исповедания и вопля ко всем городам Галлии, чтобы [там], где прежде было известно его отклонение, стало так же известно его исправление и чтобы те, которые прежде были свидетелями его заблуждения, после стали [свидетелями его] исправления.

Глава 5. Примером исповедания веры Лепория подтверждает, что публичный грех должен быть смыт публичным исповеданием, и вместе с тем, исходя из его высказываний, указывает на то, как следует думать о Воплощении Слова

1. Мы решили добавить нечто из его исповедания или, лучше сказать, оплакивания по двум причинам: чтобы исправление было свидетельством для нас и примером для тех, кто колеблется, и чтобы те, которые не стыдились следовать заблуждению, затем не стыдились бы следовать исправлению и как были обессилены подобным недугом, так же были бы уврачеваны подобным лекарством. Потому когда он признал превратность своего мнения и воззрел на свет веры, то написал к галльским епископам и начал так:
Покаянное исповедание веры Лепория
(242) 2. «Что бы я в себе порицал в первую очередь, о достопочтенные мои владыки и достоблаженные священники, [Col. 251] я не знаю, и что бы мне в себе извинить в первую очередь — не обретаю. Невежество и гордость, глупая простота вместе с преступной уверенностью, пылкость с неумеренностью, вернее сказать, лишение сил вместе со слабой верой — до такой степени расцвело все это, допущенное мной в себя, что мне удивительно, как столь многому одновременно можно было в помрачении повиноваться, и радостно, что это же отступило от моей души».
И несколько позже добавляет:
«Если мы, вовсе не понимая силу Божию, полагаясь на рассудок и собственный разум, представляем, что Бог действует в том, что ниже Его, так что если бы мы сказали, что с Богом родился человек, относя отдельно Божие к одному лишь Богу и отдельно причисляя человеческое к одному лишь человеку, — [то тем самым] мы очевиднейшим образом вводим четвертое Лицо в Троице и вместо одного Сына Божия начинаем воображать не одного, а двух Христов, так что от нас уже отвратится Сам Господь и Христос Бог!
3. Поэтому мы исповедуем Господа и Бога нашего Иисуса Христа Единородным Сыном [Col. 26] Божиим, Который у Себя прежде веков родился от Отца, для нас же во времени от Духа Святого и Марии Приснодевы стал Человеком — родившимся Богом. И, исповедуя обе сущности — плоти и Слова, мы благочестивой доверчивостью веры принимаем одного и Того же нераздельного Бога и Человека; и вследствие сего мы утверждаем, что со времени принятия плоти то, что было Божие, полностью перешло на человека, как и всё, что было (243) человеческое, оказалось в Боге.
4. И, [согласно] такому пониманию, Слово стало плотью (Ин. 1:14) — не превращением или какой-либо изменчивостью начало быть тем, чем не было, но силой Божественного Домостроительства Слово Отца, никогда от Отца не отделяясь, благоизволило быть именно человеком, и Единородный сокровенно стал воплощенным посредством той тайны, которую Он Один знал. Ибо ведь наше [дело] — верить, а Его — знать. И, таким образом, Сам Бог Слово, усвоив все, что есть у человека, стал человеком; и, восприняв все от человека, имевшего получить то, что у Бога, ничем иным, нежели Бог, быть не мог. И все же, так как Он называется воплотившимся [Col. 27] и сочетавшимся (immixtus), не следует допускать умаления Его [Божественной] сущности. Ибо знал Бог, [как] приобщиться без повреждения Себя, и всё же истинно приобщиться.
5. Он знал, как воспринять в Себя таким образом, чтобы тому не прибавилось никакого приращения, и знал, как всё проникнуть Самим Собой, чтобы не случилось никакого ущерба. Поэтому мы не полагаем, на основании видимых свидетельств опытов делая предположение относительно равных между собой тварей, взаимно проникающих друг друга,[58] для разумения нашей немощи, что Бог и человек смешались воедино и посредством такого слияния плоти и Слова будто составилось некоторое тело.
6. И пусть не думают, что мы верим, будто две природы некоторым родом слияния обратились в одну сущность, ибо такого рода смешение является порчей обеих составляющих частей. Ведь Бог может вмещать, но Сам неуловим; [всё] проникая, [Сам] непроницаем; [всё] наполняя, [Сам] не наполняется; везде одновременно весь есть и всюду распространен, посредством разлития Своей силы милосердно примешан человеческой природе».
7. И несколько позже:
«Поэтому рождается (244) нам в подлинном смысле от Духа Святого и Марии Приснодевы [Col. 28] Богочеловек Иисус Христос, Сын Божий. И таким образом в обоих единым стали Слово и плоть, так что каждая сущность пребывает естественным образом в своем совершенстве, без ущерба себе, и сообщает человечеству Божественное и приобщает Божеству человеческое. И не так, что Один — Бог, а другой — человек, но Один и Тот же Он — Бог, Который и человек; и опять человек, Который и Бог, именуется Иисусом Христом, единственным Сыном Бога, и воистину является [Им]. И поэтому нам нужно всегда следовать и [так] веровать, чтобы мы исповедовали, что Господь наш Иисус Христос, Сын Божий, есть истинный Бог, Который всегда с Отцом был и прежде веков был равен Отцу, и [чтобы мы] не отрицали, что Тот же Самый со времени принятия плоти стал Богочеловеком. И чтобы мы не считали, что будто посредством прохождения степеней и времен Он возрастал в Боге и одно состояние у Него было до воскресения, другое же — после воскресения, но что Он всегда пребывает в одной и той же полноте и силе».
8. И снова несколько позже:
«Но так как Бог Слово милостиво снизошел в человека, ибо [Ему] следовало воспринять человека, и посредством принятия Бога человек взошел в Слово, то весь Бог Слово стал [Col. 29] всем человеком. Ибо не Бог Отец стал человеком и не Дух Святой, но Единородный [Сын] Отца. И потому следует принимать одно Лицо (ипа persona) плоти и Слова, чтобы мы верно, без какого-либо сомнения веровали в Одного и Того же Сына Божия, всегда нераздельного в двух сущностях и нарицаемого исполином в дни плоти Своей (Пс. 18:6). И Он истинно всегда нёс всё, что принадлежит человеку, и истинно всегда обладал тем, что принадлежит Богу, так как хотя и распят в немощи, но жив силою Божиею (2 Кор. 13:4)».

Глава 6. Согласное учение православных должно быть принято как правая вера

1. (245) Поэтому это его исповедание, бывшее верой всех православных, одобрили и все африканские епископы, откуда он писал, и все галльские, к которым он писал. И вообще еще не существовало никого, кому бы эта вера была неугодна, — разве только из-за греха неверия, потому что отрицать доказанное благочестие есть очевидный признак нечестия.
2. Вследствие сего ныне для опровержения ереси должно было бы хватать одного согласия всех, потому что всеобщее мнение есть обнаружение несомненной истины, и совершенный путь бывает там, где никто не расходится [Col. 30] [во мнениях]. Так что при первом же случае, если кто устремится думать против сего, следует не столько слушать его утверждение, сколько порицать его превратность. Потому что тот дает повод к осуждению самого себя, кто нападает на всеобщее суждение, и тот не имеет возможности быть выслушанным, кто подрывает определения всех. Ибо когда истина всеми подтверждена, что бы против нее ни возникло — тем самым тотчас оказывается ложью оттого, что противоречит истине. И потому для вынесения осуждения достаточно даже только того, что оно [утверждение] не согласуется с суждением истины.
Каким должно быть обращение еретиков на путь истины
3. Но все-таки поскольку разуму не вредит слово разума, и всесторонне обсуждаемая истина всегда еще больше блестит золотом, и лучше уж исправлять заблуждающихся через рассуждение, чем порицать суровостью критики, то старую ересь в новых еретиках следует лечить, насколько это в наших силах, божественными средствами, чтобы, когда они через святое милосердие получат здравие, лучше их исцеление дало свидетельство святой веры, чем их осуждение — пример справедливой строгости.
Лишь бы [только] соприсутствовала обсуждению и беседе Сама Истина, о Которой речь, и Она помогла бы против человеческих заблуждений той любовью, из-за которой благоизволил прийти к людям Бог, пожелавший для этого даже родиться на земле и в человеке, чтобы не осталось более места лжи. (246)


Книга II [59]

Глава 1. Заблуждения последующих еретиков были осуждены и опровергнуты Церковью в лице их основоположников и изобретателей

Писание утверждает божество Христа
1. Так как в первой книге мы сделали некоторое вступление, в котором показали, как нового еретика порождают отпрыски древних ересей, то для вынесения ему справедливого осуждения должно быть достаточно надлежащего осуждения прежних еретиков. Поскольку он имеет те же самые корни и следует тем же самым заблуждениям,[60] то он был уже достаточно осужден в лице своих вдохновителей. В особенности потому, что то же самое, что и они, утверждают те, кто был после. Прежде следовав злу, также отвергли, так что для него примеры своих должны быть уже вполне достаточными как в отношении тех, которые исцелились, так и тех, которые были осуждены.
2. Ибо если они способны исправиться, то имеют целебное средство для исправления своих [соучастников]. Если же они не способны исправиться, то имеют приговор для их осуждения. Но чтобы они о нас не думали, что мы скорее имеем против них предубеждение, чем желаем рассудить [по справедливости], то предадим гласности их тлетворное учение или, лучше сказать, их богохульное безрассудство, взяв щит веры, имен духовный, который есть слово Божие (Еф. 6:16–17), — разумеется, чтобы когда поднимается голова старой змеи, тот же самый меч Божественного слова, который прежде отрубал [ее] в случае с теми древними драконами, отсек бы ее и у новых змей.
3. Ведь поскольку ересь этих — та же, что и [ересь] предыдущих, то для отсечения этих следует суметь обезглавить тех. И поскольку появляющиеся змеи производят вредоносные веяния в Церкви Господа и своими шипениями некоторым наносят повреждения, то следует, ввиду [этих] новых болезней, к старым лекарствам присоединить новое средство — для того, чтобы даже если то, что уже было сделано, окажется недостаточным для уврачевания [61] [самой] болезни, то [тогда] того, что мы сейчас делаем, было бы достаточно для исцеления больных.

Глава 2. Показывает, что Дева Богородица была не только Христородица, но и Богородица и что Христос – истинный Бог

Богородица или Христородица?
[Col. 31] (247) 1. Итак, ты говоришь, о еретик, кто бы ты ни был, и отрицаешь, что Бог [Col. 32] был рожден от Девы, что Мария, Матерь Господа нашего Иисуса Христа, не может называться Ἡ Θεοτόκος, то есть Матерью Бога, но — Χριστοτόκος, то есть лишь Матерью Христа, не Бога, ибо никто, как ты говоришь, [Col. 35] не рождает предшествующего себе.[62] Однако, если даст Господь, выскажемся позднее об этом глупом доводе, посредством которого ты полагаешь возможным исследовать рождение Бога плотским рассудком и думаешь, что тайна [Его] величия может определяться человеческими умозаключениями. Ныне же пока что подтвердим с помощью Божественных свидетелей и то, что Христос есть Бог, и то, что Мария — Матерь Божия.
Доказательство из Рождества Спасителя
2. Итак, послушай, что Ангел Господень говорит пастухам о рождении Бога: ныне родился, говорит, вам в городе Давидовом Спаситель, Который есть Христос Господь (Лк. 2:11). Он тебе прибавил имя Господа и Спасителя непременно для того, чтобы ты не мыслил о Христе лишь как о человеке, разумеется, чтобы ты [Того,] Которого признал Спасителем, никоим образом не колебался [признавать] Богом. И так как дело спасения приличествовало только Божественной власти, то ты не подвергаешь сомнению, что Божественную силу имеет Тот, о Котором ты узнал, что [в Нем] пребывает власть спасать. Впрочем, возможно, что сказанное представляется твоему неверию недостаточным, так как Ангел назвал [Его] скорее Господом и Спасителем, чем Богом или, по крайней мере, Сыном Божиим, и ты во что бы то ни стало нечестивейшим образом отрицаешь, что Бог есть Тот, Кого ты признаёшь Спасителем.
3. Послушай также Архангела Гавриила, предвещающего Марии Деве: Дух, говорит, Святой придет на Тебя, и сила Всевышнего осенит Тебя; посему и рождаемое в Тебе Святое наречется Сыном Божиим (Лк. 1:35). Видишь, каким образом объявляющий о рождении Бога предваряет дело Божества? Ибо Дух Святой, говорит, придет на Тебя, и сила Всевышнего осенит Тебя (Лк. 1:35). Ангел, свидетельствуя прекраснейшим образом, раскрыл величие Божеского дела богодухновенностью слов. (248) Ибо Дух Святой, Который освящает внутренности Девы и дышит в них силой Своего божества, приобщает Себя и соединяет человеческой природе, и то, что было чуждым, соделывает Своим, предвосхищая это — о чудо! — Своей силой и величием.
Доказательство из Благовещения
4. И так как человеческая немощь, возможно, не выдержала бы вхождения Божества, досточтимую всеми Деву укрепила сила Всевышнего, окружив [Ее] Своей защитой, чтобы подкрепить телесное бессилие и чтобы при совершении неизъяснимого таинства святого зачатия человеческая немощь, которую поддерживало Божественное осенение, совсем не угасла. Поэтому говорит: Дух Святой придет на Тебя, и сила Всевышнего осенит Тебя (Лк. 1:35). Итак, если Долженствующий родиться от девственной Отроковицы был исключительно только человеком, зачем тогда он был окружен таким возвещением священного пришествия? И таким предуготовлением, [достойным] Самого Божества? [Col. 36] Как бы то ни было, если [здесь] родился исключительно человек от человека и плоть от плоти, то, конечно, на это могло быть только повеление или, вернее, было достаточно лишь Божественной воли.
5. Ибо если для образования небес, основания земли, сотворения моря, обиталищ, наконец, и Престолов, и Ангелов, и Архангелов, и Начал, и Властей, если, в конце концов, для создания всего небесного воинства и для тех неисчислимых мириад божественных собраний было достаточно одной собственно только Божией воли и повеления, ибо Он сказал — и сделалось; Он повелел — и было создано (Пс. 32:9), почему же для зачатия (как ты говоришь) одного человека представляется недостаточным то, что было достаточным для произведения на свет всего Божественного? И для рождения одного
Младенца кажутся недостаточными те Божии сила и величие, которых было довольно для сотворения всего земного и небесного?
6. Но то, по крайней мере, правда, что все эти дела были сделаны по повелению Божию. Рождество же должно было совершиться только лишь по причине пришествия [Бога], так как и возникнуть от человека, (249) кроме как дарованием Себя, и родиться, кроме как Своим снисхождением, Бог не мог. И по этой причине Архангел объявил Деве, что снизойдет священное величие; очевидно, что поскольку ради человеческого дела это не имело смысла, то приличествовало зачатию Того, Кому предстояло родиться, Его будущему величию. И поэтому снисходит Слово-Сын, присутствует величие Духа Святого, осеняет сила Отца, чтобы в таинстве святого зачатия непременно было соработничество всей Троицы. Посему, говорит, и рождаемое от Тебя Святое назовется Сыном Божиим (Лк. 1:35).
7. Хорошо добавил посему, чтобы, конечно, показать, что последует то, что было предвосхищено; и как Бог пришел в зачатии, так Бог пребудет и в рождестве. Следовательно, поскольку Дева не понимает, он открывает [Ей] смысл такого дела, когда говорит: «Непременно, так как Дух Святой найдет и так как сила Всевышнего осенит, посему и рождаемое Святое наречется Сыном Божиим».
8. Это означает: «Чтобы Ты, говорит, не была в неведении об этом предуготовлении, об этом таинстве, посему на Тебя снизойдет все величие Бога, ибо от Тебя рождается Сын Божий». Для чего здесь далее все еще сомневаться или что более можно сказать? Он объявил, что Бог придет, что Сын Божий родится. Ты исследуй теперь, если [тебе] угодно, или как Божий Сын не был Богом, или каким образом Та, Которая родила Бога, не могла быть Богородицей, то есть [Col. 37] Матерью Бога? Итак, одного этого тебе достаточно, вернее, должно было бы быть достаточно [даже без] всего вышеприведенного.

Глава 3. Сопровождает тот же довод свидетельствами Ветхого Завета

1. Но поскольку свидетельств о святом Рождестве вполне хватает (ибо ведь затем они и были записаны, чтобы существовали его доказательства), рассмотрим в небольшом фрагменте Ветхого Завета [те, которые] от Бога тем или иным образом [были] еще до Благовещения, чтобы ты понял, что было предсказано, что от Девы предстоит родиться Богу, (250) не только после Благовещения, но также и от самого возникновения мира, чтобы, поскольку должен был осуществиться неизреченный замысел, предварительное возвещение предстоящих подлинных событий некогда устранило бы неверие [в них]. Итак, пророк Исаия говорит: Се Дева [во чреве] приимет и родит Сына, и нарекут имя Ему Еммануил (Ис. 7:14), что значит: с нами Бог (Мф. 1:23).
Имя Еммануил
2. Есть ли здесь место неверию и двусмысленности? Пророк сказал, что Дева [во чреве] приимет, — Дева приняла; сказал, что Сын родится, — Сын родился; Тот, Кого следует звать Богом, — [Col. 38] Богом называется. Ибо Он называется таким именем, какой Он природы. Поэтому если Дух Божий сказал, что Его следует именовать Богом, то тот, кто показывает себя чуждым общности Божественного именования, признает себя лишенным Духа Божия. Поэтому Он говорит: Се Дева [во чреве] приимет и родит Сына, и нарекут имя Ему Еммануил, что значит: с нами Бог (Ис. 7:14; Мф. 1:23). Впрочем, возможно, это [как раз] то, посредством чего низвергается увиливание неверия, ибо здесь говорится: то, что, по словам пророка, Его следует именовать Богом, касается не столько величия Божества, сколько наречения имени.
3. Но зачем мы приводим это имя, тогда как Христос в Евангелии совершено [им] не именовался, однако и нельзя сказать, что Дух Божий через пророка солгал? Итак, к чему это? Чтобы мы непременно поняли, что это пророчество тогда предрекло имя Божества, а не плоти. Ведь когда в Евангелии человек, соединившись с Богом, принял другое имя, непременно необходимо, чтобы это [имя] было наименованием человека, а то — Божества. Однако давайте пойдем дальше и призовем другие свидетельства истины для доказательства истины. Ибо [там,] где речь о Боге, ничто лучше не удостоверяет Божество, чем Его свидетели. Итак, тот же пророк говорит [Col. 39] в другом месте: Сын родился нам, (251) Младенец дан нам, владычество Которого на раменах Его, и нарекут имя Ему: Великого Совета Ангел, Бог Крепкий, Отец будущего века, Начальник мира (ср. Ис. 9:6).
Другие имена Христа в пророчестве Исаии
4. Подобно тому как выше, по крайней мере, пророк сказал, что Его должно называть Еммануилом, таким же образом и здесь он говорит, что Его должно называть Великого Совета Ангелом, и Богом Крепким, и Отцом будущего века, и Начальником мира, хотя мы, во всяком случае в Евангелии, не читали ни в каком месте, чтобы Он назывался этими именами, — конечно, чтобы мы понимали, что это именования не плоти, но Божества. Так же и в Евангелиях: то имя [имеет] ставший человеком, а это [соответствует] природной [Его] силе. И поскольку Богом был [Тот, Который] должен был родиться в человеке, потому сами имена были разделены по священному Домостроительству, чтобы сообщить и плоти имя человека, и Божеству — Бога. Поэтому наречется, говорит, Великого Совета Вестник, Бог Крепкий, Отец будущего века, Начальник мира.
5. Здесь, кто бы ты ни был, о еретик, здесь славный пророк, исполненный Божественного Духа, не сравнил Того, Который родился, по примеру твоего утверждения с литой статуей [63] и бесчувственным изображением. Ибо Сын, говорит, родился нам, Младенец дан нам, Которого владычество на раменах Его, и нарекут имя Ему: Великого Совета Вестник, Бог Крепкий. И чтобы ты не понял, будто Тот, Которого он объявил, — другой, чем Тот, Который родился во плоти, он присоединяет имя рождества, говоря: Младенец родился нам, Сын дан нам.
6. Видишь, сколько наименований пророк употребил для указания свойства телесного рождения? Ибо и рожденным Его назвал, и Младенцем — разумеется, чтобы наименование [Его] младенчества яснее изобразило значение родившегося Младенца. И Божественный Дух, (252) предвидя, без сомнения, превратность богохульных еретиков, именованиями самих вещей для того показал всему миру, что [Тот,] Который родился, Бог, чтобы даже если еретик попытается богохульствовать, все равно совершенно не сможет найти повода для богохульства. Поэтому [пророк] говорит: Сын родился нам, Младенец дан нам, Которого владычество на раменах Его, и нарекут имя Ему: Великого Совета Ангел, Бог Крепкий, Отец будущего века, Начальник мира.
7. Он указал, что этот Младенец, Который родился, — и мира Начальник, и будущего века Отец, и Бог Крепкий. Где здесь можно изворачиваться? Нельзя отделить здесь Младенца, Который родился, от Бога, Который в Нем родился. Ибо он Того, Которого назвал рожденным, наименовал и Отцом будущего века; и Того, Которого нарек Младенцем, провозгласил Богом Крепким. К чему же, о еретик, [Col. 40] тебе бы примкнуть? Везде препоны и ограждения, и совершенно некуда [тебе] деться. Конечно, [только] остается, чтобы, наконец, воля начала признавать неизбежность ошибки, которую отказывалась замечать.
Доказательство из пророчества Малахии
8. Но не довольствуясь тем, что достаточно, разберем то, что Дух Святой сказал через другого пророка: Можно ли человеку распинать Бога Своего, а вы распинаете Меня? (ср. Мал. 3:8).
Для того чтобы, по крайней мере, сделались более ясными те события, о которых пророчествовалось, пророк то, что возвестил о страдании Господа нашего, говорил, словно Сам Господь, от уст Которого прорек: Можно ли человеку распинать Бога Своего, а вы распинаете Меня? Не тебе ли, я спрашиваю, Господь Бог наш, представляющийся словно к кресту ведомым, сказал это? «Почему же, спрашиваю, Меня не признаёшь Искупителем вашим? Почему Бога, принявшего ради вас плоть, не знаешь? Спасителю вашему готовишь убийство? Виновника жизни ведешь к смерти? Он есть Бог ваш, Которого вы повесили, Бог ваш, Которого вы распяли». Какое, я спрашиваю, здесь заблуждение (253) или какое безумие? Можно ли человеку распинать Бога Своего, а вы распинаете Меня? (Мал. 3:8).
9. Видишь, что глас этот является как бы гласом тех самых дел, которые некоторым образом уже были сделаны? Разве что-нибудь ты спросишь более четко и ясно? Видишь ли, как святые свидетельства сопровождали рождество во плоти Господа Иисуса Христа от самих пелен вплоть до Креста, который Он претерпел? В особенности когда Его — о чем читаешь в другом месте — [видишь] Богом, родившимся во плоти, здесь видишь Богом, на кресте распятом.
10. И потому пророк и там, где Он родился, называет [Его] Богом, и там, где Он был распят, яснейшим образом нарекает [Его] Богом, — разумеется, чтобы достоинству Божества не усвоилось в чем-либо принятие [достоинства] плоти, и ни унижение тела, ни бесчестие страдания не нарушили бы честь [Его] величия. Поскольку и достоинство столь смиренного рождества, и милосердие столь изобильного терпения должны были бы увеличить в нас любовь и благоговение к Нему, то было бы величайшим и чудовищной силы преступлением, если бы тем меньше у нас нашлось почтения к Нему, чем более Он излил бы любви.

Глава 4. Представляет свидетельства того же учения из апостола Павла

1. Но умолчим о том, что не может быть объяснено, потому что ни безмерность Его благодеяний, ни воздаяние не имеют меры, и теперь время нам спросить совета об этом у самого верного и самого явного Его свидетеля, апостола Павла. Он может наиболее верно сказать нам всё о Боге, ибо через него всегда [Col. 41] по наитию говорил Бог. Поэтому нижеследующим образом свидетельствует о благодати и пришествии Господа Бога нашего посланный для опровержения заблуждения языческого суеверия избранный учитель язычников: явилась, говорит, благодать Бога и Спасителя нашего для всех человеков, научающая нас, чтобы мы, отвергнув нечестие и мирские похоти, целомудренно, праведно и благочестиво жили в нынешнем веке, ожидая блаженного упования и явления славы великого Бога и Спасителя нашего Иисуса Христа (Тит. 2:11–13).
Доказательство из Павловых Посланий
2. Явилась, говорит, (254) благодать Бога Спасителя нашего. [Здесь] он удачно воспользовался подобающим словом, чтобы показать новую благодать и наступление рождества. Ведь, говоря явилась, он изобразил начало новой благодати и рождества, потому что с этого времени начал появляться дар новой благодати, с которым явился Бог, родившийся в мир. Итак, он приличествующим и подобающим свойством слова, словно указанием перста, представил этот свет новой благодати. Ибо совершенно верно говорится явилась о том, что представлено как внезапный свет явления. Подобно сему в Евангелиях мы читаем, что восточным волхвам явилась звезда (Мф. 2:7). И в Исходе говорит: явился Моисею Ангел в пламени огня из тернового куста (Исх. 3:2).
3. Ибо во всех и этих, и других святых явлениях Писание положило, что должно быть употреблено именно это слово, чтобы показать явление того, что сверкало необыкновенным блеском. Поэтому и апостол, зная о пришествии небесной благодати, которая явилась при наступлении святого рождества, изобразил ее словом сияющего явления: он сказал, что явилось то, что блистало сиянием нового света. А потому явилась благодать Бога, Спасителя нашего. Разве можешь ты привести здесь в оправдание что-нибудь якобы из двусмысленности имен, чтобы сказать, что иной есть Христос, а иной — Бог? Так что же ты отторгаешь Спасителя от достоинства Его имени и отделяешь Господа от Божества?
4. Вот здесь человек Божий говорит от Бога и яснейшим образом свидетельствует о том, что от Марии явилась благодать Божия. И чтобы ты случайно не стал отрицать, что из Марии явился Бог, он тотчас же добавил имя Спасителя, — разумеется, чтобы ты верил, что Тот, Который родился от Марии, является Богом в силу того, что ты не можешь отказать [Ему] быть родившимся Спасителем, согласно сказанному: Ибо ныне родился вам Спаситель (Лк. 2:11). О, какой удивительный и воистину от Бога был дан язычникам учитель! Он, зная наперед это безумие еретической порочности, которое в споре низвергло наименования Божии и не устрашилось клеветать на Бога [на основании] Его имен, прежде поставил имя Бога, чтобы еретик не отделял именование Спасителя от Божества. (255) Разумеется, [он так сделал] для того, чтобы предпосланное имя Бога присвоило бы себе все имена, которые [затем] последовали, и никто из последующих не стал веровать, что Христос — всего лишь человек, тогда как он сразу в первом же наименовании [Col. 42] назвал [Его] Богом.
5. Ожидая, сказал тот же апостол, блаженного упования и явления славы великого Бога и Спасителя нашего Иисуса Христа. Конечно, сей славный учитель божественной мудрости видел, что, ввиду коварных хитростей диавольского обмана, самого по себе простого учения недостаточно, если не укрепить святую проповедь веры оградой осторожности. И потому, хотя он выше [и] поставил имя Бога и Спасителя, здесь добавил: Иисуса Христа, — разумеется, чтобы ты, возможно, не стал полагать, что для обозначения Господа Иисуса Христа недостаточно тебе одного имени Спасителя, и не стал мыслить, что Тот же Иисус Христос не есть Бог, Которого ты познал, что Он — Спаситель Бог.
Спаситель – Бог, Иисус – Бог и Христос – Бог
6. Посему что говорит? Ожидая, говорит, блаженного упования и пришествия славы великого Бога и Спасителя нашего Иисуса Христа. Здесь ни в каком из имен Господа нашего нет недостатка: ты видишь здесь [наименования] и Бога, и Спасителя, и Иисуса, и Христа. Но рассматривая их все, ты ясно видишь, что все они — о Боге. Ибо ты слышал [не только] [имя] Бога, но и Спасителя. Слышал [не только имя] Бога, но и Иисуса. Слышал, что Он есть Бог, но и Христос. Не может быть разделено под предлогом различия именования то, что Божество соединило единством. [И] что бы тебе ни хотелось исследовать относительно этих [именований] — найдешь одно и то же. Спаситель есть Бог, и Иисус есть Бог, и Христос есть Бог.
Многообразно по именованию, но одно по значению
7. Всё это, что слышишь, является многообразным по наименованию, но одно есть по значению, так как, хотя и Спаситель есть Бог, и Иисус — Бог, и Христос — Бог, совершенно понятно, что все они разделяются именованием, но соединяются достоинством. И когда ты со всей очевидностью слышишь, что в отдельных случаях Один и Тот же называется Богом, то ты в любом случае совершенно можешь понять, что во всех [именах] — только один Бог. (256) И, таким образом, нельзя тебе из-за несходства наименования Господня искать расхождение значения и из-за разницы имени производить различие лица. Нельзя говорить: «Христос родился от Марии и не есть Бог». Ибо апостол провозгласил: «Бог».
Все имена Христа свидетельствуют, что Он Бог
8. Нельзя говорить, что Иисус родился от Марии и не есть Бог. Ибо апостол свидетельствует: «Бог». Нельзя говорить: «Спаситель родился и не есть Бог». Ибо апостол подтверждает: «Бог». Некуда тебе примкнуть. Какое бы из наименований Господа ты ни взял, [все равно] назовешь Бога. Нечего тебе сказать. Нечего тебе представить. Нечего тебе измыслить гнусной ложью. Ты можешь оставлять в нечестивом неверии то, во что ты не веришь, но в случае злонамеренного искажения возразить тебе нечего.

Глава 5. Из даров Божественной благодати, которую мы приняли через Христа, заключает, что Он воистину есть Бог

1. Впрочем, поскольку об этой Божественной благодати Господа, Спасителя [Col. 43] нашего, мы начали говорить несколько выше, я хочу, чтобы мы о ней же еще что-нибудь сказали и из священных текстов. В Деяниях апостолов мы читаем, что апостол Петр так обличает тех, которые, приняв Евангелие, несмотря на это, высказывали мнение, что следует носить иго Ветхого Закона: Что же вы, говорит, искушаете Бога, желая возложить на выи учеников иго, которого не могли понести ни отцы наши, ни мы? Но мы веруем, что благодатию Господа нашего Иисуса Христа спасемся, как и они (Деян. 15:10–11).
2. Конечно, апостол говорит, что дар этой благодати дан через Иисуса Христа. Ответь мне сейчас, если тебе угодно: ты считаешь, что эта благодать, которая была дана для спасения всех, дана от человека или от Бога? Если от человека, то громко вопиет тебе сосуд Божий Павел (Деян. 9:15), говоря: явилась благодать Бога Спасителя нашего (Тит. 2:11). Он учит, что это благодать Божественного дара, а не человеческой (257) немощи. К тому же еще, если не хватает священного свидетельства, свидетельством была также сама истинность факта, так как тленные и земные не могут производить явление вечного и бессмертного блага. И тот, кто сам не имеет чего-либо, не в состоянии дать это другому или, по крайней мере, доставить изобилие того, недостаток чего у себя он [сам] признаёт.
Если Христос – Бог, то родившая Его – Богородица
3. Следовательно, тебе не следует отрицать, что благодать была дана от Бога. Итак, Бог есть Тот, Кто [ее] дал, дана же она посредством Господа нашего Иисуса Христа. Итак, Господь Иисус Христос есть Бог. Если же Он есть Бог, как оно непременно и есть, то тогда Та, Которая родила Бога, — Богородица, то есть родительница Бога. Разве только ты желаешь склониться к такому жалкому кощунственному противоречию, чтобы отрицать, что Та, от Которой родился Бог, является Матерью Бога, в то время как Тому, Который родился, не можешь отказать быть Богом. Но, однако, давайте посмотрим, что думает Евангелие Божие об этой самой благодати Господа. Благодать же, говорит, и истина произошли через Иисуса Христа (Ин. 1:17).
Доказательство от благодати Христовой
4. Если Христос был только человеком, каким же образом она произошла через Христа? Откуда в Нем Божественная сила, если в Нем, как ты говоришь, только человеческое состояние? Откуда изобилие небесного, если [в Нем только] земная бедность? Ибо никто не может дать то, чего не имеет. Итак, дающий Божественную благодать Христос имел то, что дал. И никто не может вмещать разницу столь различающихся между собой вещей: чтобы одновременно и претерпевать нужду неимущего, и иметь щедрость изобильно раздающего. И потому апостол Павел, зная, что все множества небесных богатств — во Христе, справедливо пишет Церкви: Благодать Господа нашего Иисуса Христа с вами (1 Кор. 16:23).
5. Еще же чаще он учил, что Тот же, Который Христос, является Богом, и что в Нем есть всё величие Божества, и в Нем — вся полнота Божества обитает телесно (Кол. 2:9), и как бы то ни было справедливо уже то, что без прибавления имени Божия он призывает одну благодать Христа. (258) Хотя он чаще и учил, что благодать Божия есть та же, которая и Христа, ныне полнейшим образом призывает одну благодать Христа, потому что он знает, что в благодати Христа содержится вся благодать Божия. Поэтому благодать, говорит, Господа нашего Иисуса Христа с вами.
Благодать Христова – благодать Божия
6. Я спрашиваю тебя, кто бы ты [Col. 44] ни был, о еретик: Павел, пишущий это церквам, что призывал на тех, к которым писал? Ибо благодать, говорит, Господа нашего Иисуса Христа с вами. Если Иисус Христос есть всего лишь человек, то тогда и апостол, желая преподать церквам благодать Христа, желал преподать благодать человека и, говоря благодать Христа с вами, говорил вот что: «благодать человека с вами», «благодать плоти с вами», «благодать телесной немощи», «благодать человеческой тленности». Или зачем он назвал полностью имя благодати Его, если он призывал благодать [лишь] человека, так как смысла призывания не было бы там, где не было того, что призывалось? Или [апостолу] для того, чтобы Его благодать их достигла, не следовало бы призывать Того, Который, как ты говоришь, не имеет существа самой призываемой благодати?
7. Итак, ты видишь, что это полностью глупо и смешно. Даже, лучше сказать, не смешно, а плачевно. Ибо то, что для некоторых более легкомысленных смешно, для благочестивых и верных достойно плача. Потому что они проливают слезы милосердия о глупости вашего неверия и имеют слезы сострадания своего о безрассудстве нечестия других. Итак, придем же в себя, в конце концов, и опомнимся, потому что мысль эта лишена премудрости, но и Духа, — потому, что она лишена не только духовной мудрости, но и чужда духу спасения.

Глава 6. О том, что во Христе дар полноты Божественной благодати появился не с течением времени, а был Ему врожденно присущ с самого начала

1. Но, возможно, ты скажешь, что эта благодать Господа нашего Иисуса Христа, про которую пишет апостол, не вместе с Ним родилась, но была внедрена Ему позже посредством Божественного наития. Поэтому у тебя и Сам Господь наш Иисус Христос, Которого ты называешь лишь человеком, не родился вместе с Богом, но называется [тобой] воспринятым Богом впоследствии.[64] Но тогда, ввиду всего этого, когда Ему, [как] человеку, были даны благодать и божество? Мы же говорим нечто иное, чем то, что Божественная благодать снизошла вместе с божеством, (259) потому что она есть и Божественная благодать Божия, и в некоторой мере дарование Самого Божества, а также безвозмездный дар щедрот.
2. Тогда ведь, пожалуй, можно подумать, что между нами различие более во времени, чем в сути, потому что божество, о Котором мы говорим, что родилось вместе с Господом нашим Иисусом Христом, ты называешь внедренным позже. Но дело в том, что, отрицая, что божество родилось вместе с Господом, ты не можешь потом верно исповедовать [Его]. Так как не может одно и то же в одном отношении быть нечестивым, а в другом — ясно представляться благочестивым и одно и то же представлять [собой] отчасти веру, а отчасти — вероломство. Поэтому первое, что я у тебя спрашиваю: Господа нашего Иисуса Христа, Который родился от Марии Девы, ты называешь человеческим ли только Сыном или также Сыном Божиим?
Сын Божий и Сын Человеческий
3. Ибо мы, то есть вера всех кафоликов, мы, повторяю, все и верим, и помышляем, и знаем, и исповедуем и Того и Другого, то есть что Он — и Сын Человеческий, так как родился от человека, и Сын Божий, так как зачат от Божества. Итак, ты признаёшь и то и другое, то есть что Он — Сын Божий и человеческий или [что] только человеческий? Если только человеческий, то тебе возражают апостолы, возражают пророки, возражает, [Col. 45] наконец, Сам Дух Святой, посредством Которого совершилось [Его] зачатие.
4. Заграждаются твои бесстыднейшие уста всеми свидетельствами Божественных Писаний, заграждаются священными рукописаниями святых свидетелей, заграждаются [они], наконец, самим Евангелием Бога, словно Божественной рукой. И упомянутый великий [Архангел] Гавриил, который у Захарии голос неверия удержал силой своего слова, гораздо более осудил твои хулу и нечестие своими собственными устами, говоря Деве Марии [Col. 46], Матери Бога: Дух, говорит, Святой найдет на Тебя, и сила Всевышнего осенит Тебя; посему и рождаемое от Тебя Святое наречется Сыном Божиим (Лк. 1:35). Видишь ли, что Иисус Христос для того, чтобы стать Сыном человеческим по плоти, прежде объявлен был Сыном Божиим? Ибо Дева Мария, Которой предстояло родить Господа, зачала в Себе от сошествия Святого Духа (260) и при содействии силы Всевышнего.
5. И посредством этого ты познаёшь, что [Col. 47] происхождение Господа и Спасителя нашего — оттуда же, откуда и зачатие. И поскольку Он родился от сошествия в Деву всей полноты божества, Он и не мог быть Сыном человеческим, если бы прежде не был Сыном Божиим. И потому Ангел Божий, посланный для благовещения [о том], что началось рождество Святого, когда прежде возвестил таинственное зачатие, приложил имя Самого Младенца, говоря: посему и рождаемое от Тебя Святое наречется вам Сыном Божиим (то есть наречется Сыном Того, Чьим порождением Он порожден).
6. Поэтому Иисус Христос есть Сын Божий, так как от Божества и рождение, и зачатие. Если же Он — Сын Божий, то тогда, несомненно, и Бог. Если же Он — Бог, то тогда Он — не без благодати Божией. Ведь никогда Он не был лишен той, которую Сам произвел. Ибо благодать и истина произошли чрез Иисуса Христа (Ин. 1:17).

Глава 7. О полноте божества во Христе

Свойства Божии
[Col. 48] 1. Поэтому у Него вся благодать, вся сила, все божество, и, наконец, вся полнота божества и величия Его вместе с Ним и в Нем всегда были и на небе, и на земле, и в утробе [Матери], и в рождестве. Ничего [из того, что] у Бога, никогда не отсутствовало у Бога. Ибо всегда с Богом божество, и никогда Оно не было отделено от Него ни местом, ни временем. Ибо всюду Бог — весь, всюду Он совершенен, неделим, неизменен, неограничен. Потому что никогда ничто не может ни прибавиться Богу, ни отняться не может. Ибо как не бывает уменьшения божества, так и [Его] прибавления.
Самотождественность Бога и в Воплощении
2. Поэтому Он пребыл Тот же на земле, Который и на небе, Тот же пребыл в низших, Который [Col. 49] и в вышних, Тот же пребыл в ничтожности человека, Который и в величии Бога. И посему справедливо апостол, называя благодать Христовой (1 Кор. 16:23), назвал благодать Божией, так как Христос всецело был то, что и Бог. Немедленно в самом человеческом зачатии явилась вся сила Божия, вся полнота божества. Ведь у Него оттуда же все совершенство божества, откуда и происхождение. Ибо никогда не был человеком без Бога Тот, Кто, по крайней мере, то самое, чем был, воспринял от Бога. (261) Во всяком случае, ты, хочешь или не хочешь, не можешь отрицать главного: что Господь Иисус Христос есть Сын Божий; особенно по причине Архангельского возвещения [Col. 50] в Евангелиях: рождаемое от Тебя Святое наречется Сыном Божиим (Лк. 1:35).
Доказательство из Павловых Посланий
3. А поскольку это установлено, пойми, что [всё], что бы ты ни читал о Христе, читается о Сыне Божием. Что бы ты ни прочел о Господе или о Христе, всё это называет Его Сыном Божиим. Ибо все эти Его наименования провозглашают Сына Божия. И поэтому во всех этих, каких бы ты ни слышал, [случаях] ты, признавая имя божества, когда увидишь, что тебе следует признавать и Сына Божия, докажи, если угодно, каким образом ты можешь отделить Бога от Сына Божия.


Книга III

Глава 1. О том, что Христос, Который является равным образом и человеком, и Богом, произошел от Израиля и Девы Марии по плоти, как пишет об этом святой апостол Павел

Другие доказательства божества Христа
1. Сей божественный учитель церквей, когда в Послании к Римлянам порицал или, скорее, оплакивал неверие иудеев, то есть его собственных братьев, писал, употребляя следующие слова: я желал бы сам быть отлученным от Христа за братьев моих, родных мне по плоти, то есть Израильтян, которым принадлежат усыновление и слава, и заветы, и законоположение, и богослужение, и обетования; их и отцы, и от них Христос по плоти, сущий над всем Бог, благословенный во веки, аминь (Рим. 9:3–5).
2. О чувство [любви] (О affectum) и вернейшего апостола, и милосерднейшего родственника, который по своей обильнейшей любви желал умереть — и за сородичей, как родной, и за учеников, как учитель! И что же, в конце концов, было причиной, по которой он хотел умереть? Только одно: чтобы они жили. Но в чем состояла их жизнь? В том, как он сам говорит, чтобы познали Христа как Бога, по плоти рожденного, из Его плоти. И еще более апостол скорбел потому, что Его, (262) рожденного от Израиля, не поняли, — Того, Кого из своих потомков должны были любить больше всего.
Христос – сущий над всем Бог
3. От которых Христос, говорит, по плоти, сущий над всем Бог, благословенный во веки (Рим. 9:5). Его, Христа, от них родившегося по плоти, говорит, Который есть сущий над всем Бог, благословенный во веки. Ты отрицаешь не то, что Христос родился от них по плоти, но то, что Он, рожденный от них, есть Бог. Зачем выкручиваешься? Зачем изворачиваешься? Апостол сказал, что Христос — Бог, от Израиля по плоти рожденный. Ты укажи, когда Он [таковым] не был. От которых Христос, говорит, по плоти, сущий над всем Бог. Видишь: коль скоро апостол это связал воедино, Бог совершенно не может быть отделен от Христа. Ибо как апостол проповедует, что Христос из них, так он и утверждает, что Бог во Христе.
4. Необходимо, чтобы ты либо отрицал и то и другое, либо согласился. О Христе говорится, что Он рожден от них по плоти, но апостол проповедует также, что Бог во Христе. Поэтому и в другом месте: Бог во Христе примирил с Собою мир (2 Кор. 5:19). Одно никак не может быть отделено от другого. Или отвергни, что Христос рожден от них, или признай, что Бог родился от Девы во Христе: Который есть, говорит, сущий над всем Бог, благословенный во веки.

Глава 2. Именование Богом Христу дается в одном смысле, людям – в другом

Бог по природе и боги по усыновлению
1. Верным же для указания величия Божества вполне могло быть достаточно имени Божиего, но, добавляя сущий над всем Бог, благословенный, он исключает богохульство неверного истолкования; и чтобы кто-нибудь неблагочестивый когда-нибудь не подумал, что имя Божие, временно уступленное людям как дар Божественной щедрости, является посягательством на оскорбление высшего Божества и не присвоил бы Богу неподобающих сравнений, Бог сказал Моисею так: Я поставил тебя Богом фараону (Исх. 7:1), [Col. 51] или вот: Я сказал: (263) вы — боги (Пс. 81:6), и в обоих случаях это имеет очевиднейшее значение уступленного имени. Ибо где говорится: Я сказал: вы — боги, имеется в виду не столько та власть, которую подразумевает имя боги, сколько общий смысл речи Говорящего. Но где Он говорит: Я поставил тебя Богом фараону, указывает не на божественность принимающего, но на власть Дающего. Ибо когда говорит: Я поставил, в этом непременно обозначена власть Бога, Который дал, а не природа божества в том, кто принял. Когда же сказано о Боге и Господе нашем Иисусе Христе: сущий над всем Бог, благословенный во веки, [Col. 52] то и смысл тут же подтверждается в слове, и смысл слова показан в имени, ибо имя Бога в Божием Сыне имеет значение не уступленного усыновления, но является истиной и свойством природы.

Глава 3. Объясняет слова апостола: мы отныне никого не знаем по плоти…

1. Итак, апостол говорит: отныне мы никого не знаем по плоти, если же и знали Христа по плоти, [Col. 53] ото ныне уже не знаем (2 Кор. 5:16). Хорошо сходятся друг с другом все писания священной речи — всецело, в каждой своей части, — а где по видимости слов не согласуются, там все же согласуются по силе фактов; также и в том, что говорит: если же и знали Христа по плоти, то ныне уже не знаем; свидетельство же настоящего слова является подтверждением сказанного выше: и от них Христос по плоти, сущий над всем Бог, благословенный во веки (Рим. 9:5).
2. Там он изрек: от них Христос по плоти; здесь же: и если знали Христа по плоти-, он же: Который есть сущий над всем Бог; и он же: Христа по плоти теперь уже не знаем. Вид слов различный, но значение того, о чем говорится одно, ибо Того же, Кого проповедует по плоти как Сына Божия, сущего над всеми, Его, как утверждает, он по плоти не знает. По той причине, разумеется, что Того, Кого он познал как рожденного во плоти, (264) он вовеки исповедал как Бога, и потому не знает Его по плоти, что Он превыше всех Бог, благословенный во веки; а также потому, что есть превыше всех Бог, и сказал: уже не знаем Христа по плоти, потому что есть Бог, благословенный во веки.
3. Таким образом, он вознес проповедь апостольского учения как бы на более высокую ступень, и хотя оно везде согласуется по смыслу, все же он подтверждает тайну совершенной веры более выразительными словами, говоря: и если знали Христа по плоти, то ныне уже не знаем, — то есть «как прежде мы его знали и человеком, и Богом, теперь — только Богом. [Col. 54] Ведь когда исчезла немощь плоти, мы в Нем ничего уже не знаем, кроме силы божества; ибо все в Нем есть сила Божественного величия, в котором исчезла немощь человеческой слабости». Следовательно, всеми этими свидетельствами он ясно изложил тайну и воспринятой плоти, и совершенного божества.
4. Говоря же: и если знали Христа по плоти, он высказывается о таинстве Бога, рожденного во плоти; прибавляя же: ныне уже не знаем, объясняет значение побежденной немощи. Итак, это познание плоти относится к познанию [в Нем] человека, незнание же — к почитанию божества, то есть это как если бы сказать: «Мы знали Христа по плоти, пока Он был таким, что познавался по плоти; ныне же уже не знаем — после того, как Он перестал быть таковым».
Преображение человеческой природы Христа
5. Природа же плоти превратилась в духовную субстанцию (Natura enim carnis in spiritualem est translata substantiam), и то, что некогда было человеческим, все сделалось Божиим.[65] И потому мы не знаем Христа по плоти, что телесная немощь поглощена (absorpta) Божественным величием, и ничего не остается в священном теле, из чего могла бы быть познана слабость в Его плоти. По этой же причине все, (265) что было прежде двойным по субстанции, сделалось единым по силе. Ведь нет сомнения, что Христос, Который был распят в нашей немощи, весь живет в Божественном величии.

Глава 4. Из Послания к Галатам приводит свидетельство, которым доказывает, что немощь плоти во Христе была поглощена божеством

1. Апостол же, проповедуя во всем своде своих писаний, хорошо также говорит, обращаясь к галатам: Павел апостол, избранный не человеками и не через человека, но Иисусом Христом и Богом Отцом (Гал. 1:1). Видишь, до какой степени хорошо он согласуется сам с собой в приведенном выше и в этом. Он ведь говорил выше: ныне уже не знаем Христа по плоти, а здесь говорит: избранный не человеками и не через человека, но Иисусом Христом. Итак, здесь явствует то же самое, чему он учил выше.
2. Ведь говоря, что послан он не через человека, сказал так: не знаем Христа по плоти, и потому послан не через человека, но через Иисуса, ибо посланный через Христа послан [Col. 55] не через человека, но через Бога; имени же человека уже не остается на долю Того, Кто всецело присвоил Себе божественность. И потому, когда говорил, что послан не человеками и не через человека, но Иисусом Христом, хорошо прибавил и Богом Отцом, то есть указал, что послан от Бога Отца и от Бога Сына.
3. Во всяком случае, непременно подобает в силу тайны священного и неизреченного рождения, чтобы в них было два Лица — Рождающего и Рожденного, но при этом единая сила Бога посылающего.
И потому он, говоря, что послан от Бога Отца и от Бога Сына, показывает в Лицах некое двойственное число, но учит, что посылает единая сила.

Глава 5. Как богохульство – отвергать божество у Христа, так и богохульство – отрицать, что Он истинный человек

1. Но, говорит, Христом Иисусом и Богом Отцом, воскресившим Его из мертвых. И светлейший и удивительный учитель, (266) зная, что Господа Иисуса Христа нужно проповедовать и как истинного Бога, и как истинного человека, всегда проповедует в Нем величие божества, чтобы не оставить всецело исповедание Воплощения, исключая и вымыслы Маркиона истинным Воплощением, и скудоумие Евиона — совершенным божеством, чтобы не верили ни в то богохульство, что Господь Иисус Христос полностью человек без Бога, [Col. 56] ни [в то, что Он –] Бог без человека.
2. Поэтому хорошо, что апостол, проповедуя, что он послан как от Бога Отца, так и от Бога Сына, тут же присоединил исповедание Божественного воплощения, говоря: воскресившим его из мертвых, уча таким образом, что тело воплощенного Бога восставлено из мертвых, а рядом это: если же и знали Христа по плоти, правильно прибавляя: то ныне уже не знаем.
3. Ведь говорит, что в Нем то знает по плоти, что Он воскрес из мертвых. Теперь же в Нем он Его уже не знает по плоти, поскольку окончилась тленность плоти, знает Его только в силе Божией. Будучи надежным и вполне достойным свидетелем в проповедании божества Господа, вразумленным в начале своего призвания с небес, [апостол] поверил в величие воскресшего из мертвых Господа нашего Иисуса Христа не столько верой своей души, сколько удостоверился телесными очами.

Глава 6. Из явления Христа, бывшего апостолу, преследовавшему Церковь, показывает, что во Христе были обе природы

1. Поэтому он также перед царем Агриппой и перед другими мирскими судьями, рассуждая, говорил так: Для сего, идя в Дамаск со властью и поручением от первосвященников, среди дня на дороге я увидел, государь, с неба свет, превосходящий солнечное сияние, осиявший меня и шедших со мною. [Col. 57] Все мы упали на землю, и я услышал голос, говоривший мне на еврейском языке: Савл, Савл! что ты гонишь Меня? Трудно тебе идти против рожна. (267) Я сказал: кто Ты, Господи? Он сказал: Я Иисус, Которого ты гонишь (Деян. 26:12–15).
2. Видишь, что апостол, узрев Его в таком сиянии величия, прямо говорил, что уже не знает по плоти. Когда же он, распростершись на земле, увидел это сияние Божественного света, которого не мог вынести, последовал этот голос: Савл, Савл! что ты гонишь Меня? И ему, ищущему, кто это, Господь, ясно уведомляя о Своем Лице, ответил так: Я Иисус из Назарета, Которого ты гонишь. Тебя, тебя, еретик, теперь спрашиваю, к тебе взываю: веришь ли тому, что о себе говорит апостол, или не веришь? Или если даже это мало ценишь, веришь ли тому, что о Себе говорит Господь, или не веришь? Если веришь, вопрос закрыт. Ведь необходимо, чтобы ты верил в то, во что верим мы.
3. А мы, вслед за апостолом, если же и знали Христа по плоти, то ныне уже не знаем (2 Кор. 5:16). Мы Христу не наносим оскорблений, мы не отделяем плоть от Бога и верим, что Христос весь — в Боге. Следовательно, если ты веришь в то, во что верим мы, необходимо, чтобы те же самые признал и таинства веры (eadem necesse est fidei sacramenta fatearis). Если же ты с нами расходишься, если не веришь ни Церкви, ни апостолу, ни, наконец, тому, что Бог говорит о Себе, покажи нам в том, что видел апостол, — что есть плоть и что есть Бог. Я же не в состоянии это различить: вижу неизреченное озарение, вижу необъяснимое сияние, вижу нестерпимый для человеческой немощи блеск и сверкающий свет Бога — превыше того, что могут вынести смертные очи, — неизмеримое величие, блистающее Божественным светом. Какое здесь разделение (divisio), какое здесь различение (discretio)?
4. В голосе слышим Иисуса, в величии видим Бога; во что же другое верим, если не в Бога и в Иисуса в одной и той же Ипостаси (substantia)? Однако все еще хочу сказать тебе кое-что об этом же самом. (268) Скажи мне, спрашиваю, если бы тебе, ныне преследующему кафолическую веру, явилось то, что явилось тогда несведущему апостолу, если бы тебя, ничего не ожидающего и беззаботного, осветило это блистание и тебя, потрясенного и устрашенного, повергло бы в страх сияние бесконечного Света, и ты лежал бы в темноте очей, а также твоих заблуждений, — сколь преувеличил бы устрашенный ум неисчислимые и неизреченные бедствия!
5. Скажи мне, заклинаю, когда бы тебя стиснул страх неминуемой смерти и придавил бы ужас угрожающего свыше величия, [Col. 58] услышал бы ты в таком смущении ума это достойное имя, удостоившееся твоего недоверия: Савл, Савл, что ты гонишь Меня? — и вопрошающему тебе о том, кто это есть, был бы ответ с неба: Я Иисус, Которого ты гонишь, — что бы ты сказал? «Не знаю, не вполне до сих пор верю, сам с собой хочу рассудить подробнее, кем Тебя считаю, — Того, Кто говорит с неба, Кто покрывает меня сиянием Твоего божества, Чей голос я слышу и Чье величие вынести не могу.
6. Мне нужно разобраться с этим делом — следует ли Тебе поверить или нет; Христос ли ты, Бог ли; только ли ты Бог во Христе; только ли ты Христос в Боге? Хочу обстоятельно соблюсти и обдумать это различение, как в Тебя верить, как о Тебе судить. Я ведь не хочу напрасно расточать своих любезностей, чтобы, презрительно считая Тебя человеком, не уделить Тебе какие-нибудь божественные почести». Поэтому, если бы ты тогда лежал, как апостол Павел, распростертым на земле и, подавленный сиянием Божественного света, испускал бы последние вздохи, то, пожалуй, сказал бы именно это, издал бы досужий болтливый лепет.
7. Но как поступим мы? Ведь апостолу тогда увиделось другое. И когда он, трепещущий и полуживой, повергся [ниц], то не решился пренебречь и не полагал подробнее обдумывать; (269) ему было достаточно того, что он на основании неизреченного опыта поверил в Того, Кого он не знал человеком, и познал, предупрежденный, что Тот есть Бог, — не пренебрег, не отверг и не стал, не поняв ошибки, подробнее вести недоверчивое обсуждение, но, услышав с небес имя Господа своего Иисуса, голосом покорным — как слуга, дрожащим — как бичуемый, преданным — как обращенный ответил: Что мне делать, Господи?
8. Так он сразу же заслужил готовностью и преданностью веры, чтобы Тот, Кому он искренне доверился, от него самого тут же не отвернулся; и чтобы Тот, к Кому он перешел сердцем, Сам перешел в его сердце; так говорит о себе апостол: Вы ищете доказательства на то, Христос ли говорит во мне (2 Кор. 13:3).

Глава 7. Снова приводит другие свидетельства апостола о том, что Христос – Бог

Весь Бог во Христе и весь Христос в Боге
1. В этом месте, о еретик, я хочу, чтобы ты мне разъяснил: Тот, о Ком апостол сказал, что он говорил внутри него, — человек или Бог? Если человек, то каким образом Он мог говорить в сердце его тела? Если же Бог, тогда уже не человек Христос, но Бог, поскольку, когда в апостоле Христос глаголал и говорить в нем не мог никто, кроме Бога, то говоривший в нем есть Христос Бог. [Col. 59] Итак, видишь, что ничего здесь уже нет, что может быть сказано, и что не может сделаться никакого разобщения или разделения (nec disjunctionem aut divisionem) между Христом и Богом, — следовательно, весь Бог во Христе и весь Христос в Боге.
2. Здесь не может быть принято никакого отделения, никакого разлучения (nulla disseparatio, nulla discissio): одно есть простое, одно только добродетельное, одно только здравое есть исповедание — поклоняться Христу Богу, любить и почитать Его. Желаешь теперь более полно и совершенно знать, что нет никакого расстояния между Богом и Христом и что Его следует воспринимать как Бога — Того же, что как Христа? Услышь, как апостол обращается к коринфянам: всем нам должно явиться пред судилище Христово, чтобы каждому получить соответственно тому, что он делал, живя в теле, доброе или худое (2 Кор. 5:10).
Один суд Бога и Христа
3. В другом же месте говорит, написав к Римской церкви: Все мы предстанем на суд Христов. (270) Ибо написано: живу Я, говорит Господь, предо Мною преклонится всякое колено, и всякий язык будет исповедывать Бога (Рим. 14:10; Ис. 49:18; 45:23). Видишь, что одно и то же судилище должно быть и Бога, и Христа? Познай же несомненно Христа Бога и, когда видишь, что сущность (substantia) Христа и Бога вполне неразделима, признай также, что и лицо (persona) неразделимо. Поэтому если как-то апостол сказал в одних Посланиях, что нам надлежит явиться пред судилище Христово, а в других — пред судилище Бога, ты, пожалуй, сделаешь два судилища и заявишь, что одни должны быть судимы Христом, а другие — Богом. Но это нелепо и безумно и безрассудней безрассудного.
4. Поэтому признай Бога всяческих, признай Бога вселенной, признай в судилище Христа судилище Бога. Возлюби жизнь, возлюби свое спасение, возлюби Того, Кем ты сотворен, убойся Того, чьему суду ты подлежишь. Хочешь не хочешь, сначала ты должен явиться на суд Христов, и, отложив нечестивые хулы и песни неверных слов, если думаешь, что суд Бога иной, нежели суд Христов, прежде придешь на суд Христов и обнаружишь непременно неизъяснимым свидетельством, что суд Бога — тот же самый, что и суд Христов, и что во Христе, Сыне Божием, — и все величие Бога Сына, [Col. 60] и вся власть Бога Отца.
5. Ибо Отец и не судит никого, но весь суд отдал Сыну, дабы все чтили Сына, как чтут Отца. (Ин. 5:22–23). Ведь кто отрицает Отца, тот и Сына отрицает: всякий, отвергающий Сына, не имеет и Отца; а исповедующий Сына имеет и Отца (1 Ин. 2:23). Итак, научись, что честь Отца и Сына неразделима, достоинство неразделимо, и нельзя почитать Сына без Отца и Отца без Сына.
6. Почитать же Бога и Сына Божиего не во Христе, Единородном Сыне Божием, ничего не значит, поэтому, несомненно, (271) тот же дух почитания Бога больше нигде не может быть, кроме как в Духе Христовом, как говорит апостол: Но вы не по плоти живете, а по духу, если только Дух Божий живет в вас. Если же кто Духа Христова не имеет, тот и не Его (Рим. 8:9). И снова: Кто будет обвинять избранных Божиих? Бог оправдывает их. Кто осуждает? Христос Иисус умер, но и воскрес (Рим. 8:33–34). Теперь видишь (даже если не желаешь), что нет вовсе никакого расстояния как между Духом Божиим и Духом Христовым, так и между судом Божьим и судом Христовым. Ты выбери, что из двух ты предпочитаешь, ведь необходимо, чтобы ты либо познал верой, что Христос есть Бог, либо признал Христа Богом, удостоившись вечного осуждения.[66]

Глава 8. В исповедании божества Христа исповедание Креста не должно быть принижено молчанием

1. Но давайте же увидим все остальное, что следует далее. Тот же, о ком мы говорили выше, учитель всех церквей Павел, когда писал к церкви коринфян, так сказал: Иудеи требуют чудес, и Еллины ищут мудрости; а мы проповедуем Христа распятого, для Иудеев соблазн, а для Еллинов безумие, для самих же призванных, Иудеев и Еллинов, Христа, Божию силу и Божию премудрость (1 Кор. 1:22–23). [Col. 61] О сильнейший учитель веры! Ему, наставляющему церкви, в этом месте мало показалось сказать, что Христос есть Бог, но, добавив при этом про распятого (272) для яснейшего и крепчайшего наставления в вере, он Того же, Кого назвал распятым, проповедовал и как Премудрость Божию. И поэтому он не воспользовался какой-либо тонкостью или плетением словес и не постыдился в проповедании Евангелия Господня имени Креста Христова.
2. И пусть бы это и было соблазном для иудеев и безумием для язычников — слышать, что Бог рожден, слышать, что Бог телесен, слышать, что Бог страдает, слышать, что Бог распят, однако благочестие его не ослабело из-за нечестия соблазнившихся иудеев и из-за чужого безумия неверия не уменьшилась крепость его веры, но Того, Кого телом истребили, люди убили, копья пронзили, крест распростер, он открыто, неизменно, крепко проповедовал как Божию силу и премудрость — для иудеев соблазн, [Col. 62] для язычников же безумие.
3. Однако то, что было для одних соблазном и безумием, для других было Божией силой и премудростью. Вместо различия же лиц было различие смыслов, и то, что разум, лишенный здравости и неспособный к истинному благу из-за недоверия, безрассудно отвергал, мудрая вера в тайниках души полагала священным и спасительным.

Глава 9. Апостольская проповедь была отвергнута иудеями и язычниками из-за того, что в ней исповедовалось, что распятый Христос есть Бог

Доказательство божества Христова из неприятия Его язычниками и иудеями
1. Тогда скажи мне, о еретик, враг всего, но в наибольшей степени свой собственный, которому крест Господа нашего Иисуса Христа и как иудеям — соблазн, и как язычникам — безумие, ты, который таинства истинного спасения и соблазном одних отвергаешь, и безумием других не признаешь, — почему проповедь апостола Павла была [Col. 63] для язычников безумием или для иудеев соблазном? Неужели могло оскорбить людей, если, как ты объявляешь, Христос учил, что Он только человек? Кому же Его рождение, кому страдание, кому крест, кому умерщвление могло показаться невероятным или неудобовоспринимаемым? Или что нового или неслыханного содержало в себе проповедание Павла, если оно гласило, что Христос-человек пострадал, если повсюду ежедневно среди людей человеческое состояние сталкивалось с этим?
2. Но тем, что не принимало безумие язычников, что отвергало иудейское неверие, было именно то, что апостол Христа — именно Того, Кого они, как ты, считали просто человеком, — называл Богом. Это было именно то, что отвергал рассудок нечестивых, что не могли вынести уши неверующих: в человеке Иисусе Христе проповедовать рождение Бога, признавать страдание Бога, возвещать распятие Бога. Именно это было тяжким, именно это — невероятным, (273) ибо это было невероятно для человеческого слуха, неслыханно для Божественной природы.
3. Итак, ты можешь быть спокоен, что при таком утверждении и учении твоя проповедь никогда не будет ни безумием для язычников, ни соблазном для иудеев. Никогда ты не будешь вместе с Петром иудеями, а также язычниками распят, или с Иаковом не будешь побит камнями, или с Павлом не понесешь кару отсечения головы.[67] Ведь твоя проповедь не содержит оскорблений для них. Ты объявляешь Его только человеком, только претерпевшим страдания. Ты не можешь бояться, чтобы тебе повредили гонения за Него, так как ты это подтверждаешь своей проповедью.

Глава 10. Каким образом апостол понимает Христа как Божию Силу и Божию Премудрость

1. Однако давай увидим теперь что-нибудь об этом самом. Итак, Христос у апостола есть Божия Сила и Божия Премудрость. Что имеешь ответить? Чем имеешь себе помочь? Нигде ты не можешь отсюда выйти и идти дальше. Христос есть Божия Сила и Божия Премудрость. [Col. 64] Тот, Кого преследовали иудеи, Кого осмеяли язычники, Тот, Кого ты сам вместе с ними преследуешь, Он, говорю, Который и для язычников есть безумие, и для иудеев соблазн, а тебе — и то и другое, Он, говорю, есть Божия Сила и Божия Премудрость. Что станешь делать? Возможно, закроешь уши, чтобы не слышать. Иудеи так и делали, когда проповедовал апостол.
2. Что бы ты ни сделал, Христос есть на небе, и в Боге, и с Ним, а также в том в вышних, в чем Он был и в нижних, и преследовать Его с иудеями уже не можешь. Но делаешь единственное, что можешь: преследуешь Его в вере, преследуешь в Церкви, преследуешь орудием нечестивых мнений, преследуешь мечом кривых догматов. Делаешь нечто более ужасное, чем кое-кто из древних иудеев: ты преследуешь Христа сейчас, после того, как в Него уверовали даже те, кто Его преследовал. Но, возможно, ты считаешь меньшим преступлением то, что уже не можешь поднять на Него руку. Не менее, говорю, не менее тяжко, чем те, это преследование, где Его среди своих преследуют нечестивые.
3. Но тебя оскорбляет имя Креста Господня — оно и иудеев всегда оскорбляет. Ты трясешься, когда слышишь, что Бог (274) страдает, — это и язычников всегда смешило. И теперь я спрашиваю: чем же ты от них отличаешься, когда в этом извращении они с тобой похожи? Но я не только не умаляю это проповедание священного Креста, это проповедание страстей Господних, но и усугубляю, поскольку и сущность моя того желает. Ведь Того, Кто распят, я буду проповедовать не только как Силу и Премудрость Божию, более Которой нет ничего, но даже как Господа всего Божества и величия. Более того, эта моя речь есть учение Божие, как говорит апостол:
Христос – Божия Премудрость
4. Мудрость же мы проповедуем между совершенными, но мудрость не века сего и не властей века сего преходящих, но проповедуем премудрость Божию, тайную, сокровенную, которую предназначил Бог прежде веков к славе нашей, которой никто из властей века сего не познал; [Col. 65] ибо если бы познали, то не распяли бы Господа славы. Но, как написано: «не видел того глаз, не слышало ухо, и не приходило то на сердце человеку, что приготовил Бог любящим Его» (1 Кор. 2:6–9). Видишь, о сколь многом говорит столь краткая апостольская речь? Она излагает то, что Премудрость сказала о Себе, но Премудрость, которую знают только совершенные, а мудрецы века сего не знают. Ведь он говорит, что это есть премудрость Бога, которая покрыта Божественной тайной и прежде всех век предназначена в славу святых; по этой же причине она познается только теми, кто знает Бога, властям же века сего совершенно неизвестна.
5. Причину же добавил, которая доказывала и то и другое, что он говорил: если бы познали, (275) то не распяли бы Господа славы. Но написано: не видел того глаз, не слышало ухо, и не приходило то на сердце человеку, что приготовил Бог любящим Его. Видишь теперь, что премудрость Божия, в тайне сокровенная и прежде веков предназначенная, была неизведана теми, кто распял Господа славы? Но познана теми, которые Его приняли. Верно же он говорит, что Божия премудрость сокрыта в тайне, ибо око ни одного человека этого не видело, и ухо не слышало, и сердце не могло помыслить, что Господь славы либо родится от Девы, либо придет во плоти, либо будет подвержен претерпеванию всех страданий и поруганий.
6. Но это, несомненно, дар Божий: поскольку нет никого, кто их, сокрытых в тайне, мог бы познать сам по себе, то блажен тот, кто познал их из откровения. Поэтому всякий, кто не познает ее, неизбежно окажется в числе властей века сего; кто же познает — среди премудрых Божиих. Следовательно, не признает Бога, родившегося во плоти, тот, кто отрицает; значит, и вы, которые отрицаете, не признаете. Но что бы вы ни делали, что бы вы нечестиво ни отрицали, мы больше верим апостолу. Да что я говорю апостолу? Более верим Богу. Ведь через апостола верим Тому, Кому, говорившему в апостоле, мы верны. Божественная речь говорит, что Он — Господь славы, распятый властями века сего; ты отрицаешь, и они, кто распинали, отрицали, что распинают Бога. [Col. 66]
Распятие Господа славы
7. Следовательно, те, кто признают, имеют часть с признающим апостолом; ты же неизбежно имеешь часть с преследователями.
Что же может быть сказано? Апостол говорит, что распят Господь славы: измени это, если можешь; отдели теперь, если ты в состоянии, Иисуса от Бога. Разумеется, ты не можешь отрицать, что Христос распят иудеями. Но Господь славы есть Тот, Который распят, (276) поэтому ты либо неизбежно будешь отрицать, что Христос пригвожден, либо допустишь, что Бог пригвожден.

Глава 11. Евангельскими свидетельствами подтверждает то же самое учение

1. Но, возможно, тебя оскорбляет, что я так долго говорю единственно или по большей части свидетельствами апостола Павла. Мне очень подходит тот, кого избрал Бог (Деян. 9:15), и я даже не краснею, делая себе свидетелем веры того, кто по воле Божией стал учителем всего мира. Однако, чтобы в этом исполнить твою волю — ведь ты не думаешь, возможно, что у меня есть и другие, чьими свидетельствами я могу воспользоваться, — послушай Марфу, проповедующую в Евангелии совершенную тайну человеческого спасения и вечного блаженства. Ведь что она говорит? Так, Господи! верую, что Ты Христос, Сын Божий, грядущий в мир (Ин. 11:27). Научись от женщины истинной вере, научись исповеданию вечного упования. Все же ты имеешь великое утешение; не постыдись признать от нее таинство спасения — от той, от кого Бог не погнушался принять свидетельство.

Глава 12. Доказывает из исповедания святого Петра, что Христос есть Бог

1. Если же тебе более угодно суждение старшего лица (хотя не должно быть неприятным ни в чем ни лицо, ни пол того, чье исповедание стало образцом таинства, ибо если кто-то ниже по положению или по званию, это вовсе не означает, что сила веры у него меньше), то спросим не какого-нибудь только начинающего свое образование и потому неискусного мальчишку или женщину, вера которой покажется, возможно, незрелой, но высшего меж учеников ученика и меж учителей учителя, который, управляя кормилом Римской церкви, какую имел веру, такое и первенство священства (sacerdotii principatum).
2. Скажи же нам, [Col. 67] скажи нам, просим, о князь апостолов Петр, скажи, каким образом церкви должны верить в Бога? Ведь справедливо, чтобы нас научил ты, наученный Господом, и ты открыл нам дверь, ключ от которой принял (Мф. 16:19). Изгони всех подкапывающих небесный дом и отгони тех, кто через распутные и непристойные норы силится проникнуть внутрь, ибо точно, что никто не сможет войти через врата Царствия, если не (277) тот, кому отопрет ключ, тобой в церквях положенный.
3. Теперь скажи, каким образом мы должны верить в Иисуса Христа и признавать Его Господом всех. Ты ответишь непременно без сомнения: «Что ты у меня спрашиваешь, как нужно исповедовать Господа, когда ты имеешь то, что я сам исповедал? Читай Евангелие и не расспрашивай меня лично, когда имеешь мое исповедание; имеешь даже меня лично, где [имеешь] мое исповедание, ибо коль скоро моя личность не имеет влияния без исповедания, авторитет моей личности есть само исповедание». Скажи теперь, о евангелист, скажи нам исповедание: скажи веру верховного апостола, человеком ли был исповедан Иисус или Богом; сказал ли он, что в Нем только плоть, или проповедовал Его как Сына Божия?
Христос, Сын Бога Живого
4. Спрашивающему же Господу Иисусу Христу, кем он Его считает, за кого признают Его ученики, первым из апостолов как бы то ни было ответил Петр, один за всех, ведь ответ одного содержал то же самое, что имела вера всех. Но сначала подобало ответить, чтобы порядок ответа был таким же, какова была и честь, [Col. 68] и тот бы был выше в исповедании, кто был старше по возрасту. Что же он говорит? Ты — Христос, Сын Бога Живого (Мф. 16:16).
5. Необходимо мне, о еретик, прибегнуть к простому и незатейливому вопросу для того, чтобы опровергнуть тебя. Скажи мне, прошу, кто это был, кому Петр это ответил? Ты не можешь отрицать, что это был Христос. Тогда спрашиваю, кого называешь Христом? Человека или Бога? Конечно, человека. Без сомнения, здесь и есть вся твоя ересь, ибо ты отрицаешь Христа как Сына Божия. И поэтому ты говоришь, что Мария — Христородица, а не Богородица, ибо есть родительница Христа, а не Бога; и поэтому ты утверждаешь, что Христос — только человек, а не Бог, и поэтому что Он — Сын Человеческий, а не Божий. Что же на это ответил Петр? Ты, — говорит, — Христос, (278) Сын Бога Живого.
Христос – Сын Божий или Сын Человеческий?
6. Об этом Христе, о Котором ты утверждаешь, что Он — только Сын Человеческий, он свидетельствует как о Сыне Божием. Кому, ты хочешь, чтобы мы поверили? Тебе или Петру? Полагаю, ты не столь бесстыден, чтобы дерзнуть поставить себя прежде первого из апостолов? Хотя на что ты не дерзнешь? Или как тебе не презирать апостола, если ты смог отрицать Бога? Он же говорит: Ты — Христос, Сын Бога Живого (Мф. 16:16). Разве это имеет в себе нечто двусмысленное или непонятное? Настолько просто и открыто это исповедание, оно проповедует Христа как Сына Божия. Возможно, ты отрицаешь сказанное, но евангелист свидетельствует. Или ты скажешь, что апостол лжет? Но это гнусная ложь — обвинять апостола во лжи.
7. Не о другом ли каком Христе, [Col. 69] возможно, будешь уверять, это сказано? Но это — род новой странной выдумки. Что же остается? Надо думать, одно: чтобы было прочитано, как и что написано, и чтобы было прочитано верно, чтобы, наконец, ты, вынужденный либо силой, либо необходимостью, когда будешь не в состоянии доказывать ложь, отступился от нападок на истину.

Глава 13. Исповедание святого Петра получило подтверждение истинности от Самого Христа

1. Но, однако, поскольку я воспользовался свидетельством верховного апостола, которым он публично исповедал Господа Иисуса Христа Богом, увидим, каким образом Тот подтвердил его исповедание, которое он произнес, ибо это многим больше того, что сказал апостол, если сказанное им похвалил Сам Бог. Так, когда апостол говорил: Ты — Христос, Сын Бога Живого, — что ответил Господь Спаситель? Блажен ты, Симон, сын Ионин, потому что не плоть и кровь открыли тебе это, но Отец Мой, Сущий на небесах (Мф. 16:17).
Свидетельство всего Божества
2. Если не угодно тебе пользоваться свидетельством апостола, воспользуйся Божиим, ведь восхваляя то, что сказано, Бог прибавил Свое ручательство к сказанному апостолом; таким образом, даже если это высказывание происходило из уст апостола, Бог, признав его, сделал его Своим. (279) Блажен ты, Симон, сын Ионин, потому что не плоть и кровь открыли тебе это, но Отец Мой, Сущий на небесах (Мф. 16:17). Следовательно, в апостольском высказывании ты видишь свидетельство и Святого Духа, и присутствующего Сына, и Бога Отца; что же ты найдешь превосходящее это или подобное этому? Сын похвалил, Отец присутствовал, Дух Святой открыл.
3. Следовательно, высказывание апостола есть свидетельство всего Божества. Ибо необходимо, чтобы это высказывание имело такую силу, как у того, от кого оно исходило. Блажен ты, Симон, сын Ионин, потому что не плоть и кровь открыли тебе это, но Отец Мой, Сущий на небесах (Мф. 16:17). Следовательно, если Петру не плоть и кровь открыли это и вдохновили, то уже понимаешь, кто вдохновил тебя. Если того, кто исповедал Христа Богом, научил Дух Божий, то видишь ли, что если ты смог отрицать это, то ты научен духом бесовским?

Глава 14. Исповедание святого Петра есть вера всей Церкви

1. Однако же за этим высказыванием Господа, которым он восхвалил Петра, какие другие последовали высказывания? [Col. 70] И Я, сказал, говорю тебе: ты — Петр, и на сем камне Я создам Церковь Мою (Мф. 16:18). Видишь, что высказывание Петра есть вера Церкви?
Значит, неизбежно вне Церкви тот, кто веры Церкви не придерживается. Говорит Господь: и дам тебе ключи Царства Небесного (Мф. 16:19).
Ключи Царства Небесного и врата ада
2. Эта вера удостоилась неба, эта вера приняла ключи Царства Небесного. Пойми, что тебе остается. Войти в дверь, [открывающуюся] этим ключом, ты не сможешь, коль скоро ты отрицал веру этого ключа. И врата ада, говорит, не одолеют тебя (Мф. 16:18). Врата ада есть вера еретиков, и даже скорее вероотступничество. И насколько отстоит от неба ад, настолько от того, кто Христа исповедал, — тот, кто Его отрицает. Что свяжешь, говорит, на земле, то будет связано на небесах, и что разрешишь на земле, то будет разрешено на небесах (Мф. 16:19).
3. Совершенная вера (280) апостола некоторым образом получила Божественную власть, так как что свяжет или разрешит на земле, то и на небесах будет связано или разрешено. Значит, ты, идущий против апостольской веры, коль скоро видишь, что уже связан на земле, знай, что, кроме того, ты также связан и на небесах. Но долго перечислять по отдельности то, что своим числом составляет широчайшее и обильнейшее изложение, даже если напоминается об этом кратко и сжато.

Глава 15. Ту же самую веру святого Петра святой Фома также исповедал после воскресения Господа

1. Однако хочу добавить тебе еще одно свидетельство апостола, чтобы ты уразумел, что то, что совершилось до страданий Господних, и то, что последовало после страданий, согласуется [между собой]. Господь проник в собрание Своих учеников при затворенных дверях, и когда Он пожелал открыть апостолам подлинность Своего тела, — что тогда провозгласил апостол Фома, осязав плоть Его, ощупав тело, исследовав раны, когда всецело была познана подлинность явленного тела? Господь мой и Бог мой (Ин. 20:28).
Господь мой и Бог мой (Ин. 20:28)
2. Разве он сказал то, что ты говоришь: «Человек, а не Бог Христос и не Божество»? Во всяком случае, он прикоснулся к телу Господа своего и ответил, что это Бог. Разве привнес он какое-либо разделение на Бога и человека? Или называл эту плоть θεοδόχον, [Col. 71] то есть, как ты говоришь, восприемницей божества? Или, по обыкновению твоего нечестия, [получается так, что] когда Фома к Нему прикоснулся, то восхвалил Его как достойного поклонения не благодаря Ему Самому, но благодаря Тому, Кого Он в Себя принял? Но апостол Божий, возможно, не знал тонкости этого твоего различения и изысканности твоего суждения и не имел разборчивости, конечно, как человек деревенский и неискушенный, не сведущий в искусстве диалектики, неопытный в философских рассуждениях, которому, подумать только, достаточно было вполне наставления Господа своего и который совершенно ничего не знал, кроме того, что он узнал, когда учил Господь?
3. И по этой причине его речь была небесным учением, его вера была божественным наставлением; разобщить, как это делаешь ты, Господа с Его телом он не научился и совсем не умел отторгать Бога от Самого Себя. (281) Святой, чистый, благочестивый, имеющий невинность, опыт, непоколебимую веру, неиспорченное знание, простой разум с хитростью, с совершенной простотой, премудростью (не причастной никакому злу, не ведающей никакого растления, не затронутой никакой еретической извращенностью), и такой, который, являя в себе образ божественного наставления, строго придерживался того, чему учил. [Col. 72] Итак, он — как ты, вероятно, полагаешь, деревенщина и неискушенный — кратко тебе сейчас дает ответ, попирает тебя своей краткой речью. Так что же осязал апостол Фома, когда принялся ощупывать Бога? Христа непременно, вне сомнения.
Евангелие неизменяемо
4. Что же он воскликнул? Господь, говорит, мой и Бог мой (Ин. 20:28). Теперь, если можешь, и Христа от Бога отделяй, и сказанное здесь изменяй, если сумеешь. Привлекай диалектическое рассуждение, привлекай мирское знание и эту глупую науку многословного лукавства. Обращай всех уверенно в ложь и привлекай. Чего бы ты ни добился либо пылкостью, либо искусством, что бы ты ни сказал, что бы ты ни сделал, выскользнуть отсюда ты нигде не можешь, если не признаешь Богом Того, Кого осязал апостол. И возможно, ты хочешь — если бы ты как-то мог — изменить проповедь евангельского повествования: чтобы апостол Фома осязал не тело Господне и чтобы читалось, что он не говорил «Христос — Господь Бог», — но изменить то, что написано в Евангелии Божием, никак нельзя.
5. Ведь небо и земля прейдут, но слова Божии не прейдут (Мф. 24:35). [Col. 73] Так вот тебе тот, кто тогда принес свидетельство, — апостол Фома, — восклицает: «Бог есть Иисус, Которого я потрогал, Бог есть Тот, Чьи члены я осязал; я не бестелесное держал, не того коснулся, чего не коснешься, не дух держал рукой, так что я весьма достоин доверия в том, что сказал о Нем, что Он — Бог; дух ведь, у Господа Бога моего сказано, плоти и костей не имеет (Лк. 24:39). Я осязал тело Господа моего, (282) я ощупал плоть и кости, я вложил свои пальцы в место ран и о Христе, Господе моем, которого осязал, провозгласил: Господь мой и Бог мой (Ин. 20:28).
6. Я ведь не учился между Христом и Богом делать различие, я не хочу сеять святотатственные мнения между Иисусом и Богом, отделить от Него Самого Бога моего не умею. Удались от меня всякий, кто думает иначе, всякий, кто говорит иначе. Я не знал, что Христос есть иное, нежели Бог, этого я придерживался с моими собратьями апостолами, это я передавал церквям, это проповедовал народам, это даже тебе кричу: „Христос есть Бог, Христос есть Бог!“ Другого не ведает здравый рассудок, другого не говорит здравая вера, Божество не может отделиться от Самого Себя. И поэтому чем бы ни был Христос Бог, обнаружить в Боге что-либо другое, нежели Бога, нельзя».

Глава 16. Приводит свидетельство Бога Отца о божестве Сына

1. Что теперь скажешь, еретик? Достаточно ли этих свидетельств веры даже твоему крайнему неверию, или что-то к этому должно быть добавлено? И что после пророков, после апостолов может быть добавлено, если ты, возможно, как некогда иудеи требовали знамения с неба, тоже потребуешь дать тебе? Но тебе, добивающемуся этого, необходимо ответить то, что тогда ответил Он: Род лукавый и прелюбодейный знамения ищет, и знамение не дастся ему, кроме знамения Ионы пророка (Мф. 16:4).
2. И верно, это знамение могло быть достаточным для тебя или для распинающих иудеев, чтобы ты также поверил в Господа Бога нашего, только этой одной вещью наученный, [Col. 74] из-за которой поверили даже те, которые преследовали. Однако, поскольку мы упомянули о знамении с небес, предоставлю тебе знамение с неба, и притом такое, которому даже демоны никогда не прекословили: когда их понуждала сила истины, хотя они и видели, что Иисус телесен, восклицали, что Он — Бог. Что же говорит евангелист о Господе Иисусе Христе? И, крестившись, Иисус тотчас вышел из воды, (283) – и се, отверзлись Ему небеса, и увидел Духа Божия, Который сходил, как голубь, и ниспускался на Него. И се, глас с небес глаголющий: Сей есть Сын Мой возлюбленный, в Котором Мое благоволение (Мф. 3:16–17).
Сей есть Сын Мой возлюбленный (Мф. 3:16)
3. Что ты, еретик, скажешь на это? Сказанное не нравится или личность Говорящего? И конечно, не требует истолкования понимание высказывания и не требует подтверждение высказывания и не требует подтверждения словами достоинство Говорящего. Бог Отец есть Тот, Кто сказал; то, что сказано, очевидно. Неужели ты сможешь изречь или столь бесстыдное, или столь святотатственное слово, что скажешь, будто о Единородном Сыне Божием не нужно верить Богу Отцу? Сей, говорит, есть Сын Мой возлюбленный, в Котором Мое благоволение (Мф. 3:17). Но, возможно, ты попытаешься сказать, что это безумие, что это было сказано о Слове, а не о Христе. Скажи же мне, кто был Тот, Кто принимал крещение? Слово или Христос? Плоть или дух? Ты не можешь отрицать, что это был Христос.
4. Следовательно, Он — человек от человека и Бога, рожденный от сошествия Святого Духа на Деву и зачатый от того, что Ее осенила сила Всевышнего (Лк. 1:35), и, как не можешь отрицать, что именно человеческий и Божий Сын был крещен. Следовательно, если Он крещен, Он и назван, поскольку непременно назван тот, кто крещен. Сей есть Сын Мой возлюбленный, в Котором Мое благоволение. Разве кто-нибудь может сказать более ясно и отчетливо? Христос крещен; Христос выходит из воды; небеса отверзаются над принявшим крещение Христом; ради Христа на Него спускается голубь; в телесном обличии присутствует Дух Святой; [Col. 75] Отец обращается ко Христу.
5. Если ты осмелился отрицать это сказанное о Христе, остается еще, чтобы ты утверждал, что Христос не был крещен, что Дух не сошел, что Отец не говорил. Но сама истина упорствует и попирает тебя: как ты ее не хочешь признать, так и опровергнуть не можешь. Что же говорит евангелист? Крестившись, Иисус тотчас вышел из воды. Кто крестился? Несомненно, Христос. И се, говорит, отверзлись Ему небеса. (284) Кому же, если не Он крещен? Несомненно, Христу. И увидел Духа Божия, Который сходил, как голубь, и ниспускался на Него. Кто увидел? Именно Христос.[68] На кого ниспускался? Конечно, на Христа. И се, глас с небес, глаголющий. О ком? О Христе, конечно. Что же последовало? Сей есть Сын Мой возлюбленный, в Котором Мое благоволение.
6. Чтобы стало ясно, ради Кого все это свершилось, послышался голос, говорящий: Сей есть Сын Мой возлюбленный, то есть: «Вот Тот, из-за Кого все это совершилось. Вот Сын Мой, ради Которого отверзлись небеса, ради Него Мой Дух сошел, ради Него Мой голос раздался. Так вот Мой Сын». Говоря же: Сей есть Сын Мой, — кого Он имел в виду? Конечно, Того, Кого коснулся голубь. К кому же прикоснулся голубь? Конечно, ко Христу. Следовательно, Христос есть Сын Божий. Обязательство мое, как я полагаю, выполнено.
7. Теперь видишь, наверное, о еретик, знамение, данное тебе с неба, но даже не одно, а многие и исключительные? Одно имеешь в отверстых небесах, другое — в сошествии Духа, третье — в голосе Отца. Все это очевиднейшим образом обозначает, что Христос — Бог, поскольку и раскрытие небес указывает, что Он — Бог, и сошествие на Него Духа Святого подтверждает, что Он — Бог, и речение Бога Отца подкрепляет, что Он — Бог. И ведь небо если не в честь Господа своего, то не раскрылось бы. Или если не на Сына Божия, то Дух в телесном обличье не сошел бы, [Col. 76] и Отец если не истинного Сына, то Сыном бы не объявил, особенно со знамениями Его Божественного рождения, которые не только подтвердили истину добродетельной веры, но и пресекли порочность губительных мнений.
8. К величию же невыразимого Божественного речения, когда ясно и выразительно сказал Отец: Сей есть Сын Мой возлюбленный, добавилось также то, что последовало, то есть: возлюбленный, в Котором Мое благоволение. (285) И как через пророка уже проповедовал Бога крепкого и Бога великого (Ис. 9:6), так, говоря: Сын Мой возлюбленный, в Котором Мое благоволение, сверх того прибавил имя собственного Сына Своего, чтобы прибавление имен ясно означало свойство Божественной природы и то особенно служило к славе Сына Божия, что ни одному человеку не выпадало на долю.
9. И так как в Лице Господа нашего Иисуса Христа это было собственным и особенным — что небеса отверзлись, что Бог Отец до Него при всех собравшихся через сходящего и покоящегося голубя как бы Своей рукой коснулся и, как бы перстом указуя, показал, говоря: Сей есть Сын Мой, — так это также свойственно Ему и исключительно, что именно Он назван возлюбленным и именно Он — снискавшим благоволение Отца, чтобы отличительные прибавления показывали отличительное значение природы и чтобы свойство имен подтверждало свойство Единородного Сына, которое уже доказала слава предшествующих знамений.
10. Но уже и книжице этой конец. И не могут человеческие речи это высказывание Бога Отца превзойти или сравняться с ним. Нам достаточен Сам по Себе Бог Отец, достойный Свидетель, говорящий о Господе нашем Иисусе Христе, Сыне Своем: Сей есть Сын Мой. Если ты считаешь, что нужно возражать этим словам Бога Отца, то тебе придется противоречить тому, что заставило весь мир очевиднейшим высказыванием Его признать Его Сыном.


Книга IV [69]

Глава 1. О том, что Христос до восприятия плоти был от века Богом

Священное Писание – свидетельство Божественных уст
1. (286) Итак, нами завершены три книги, которые есть надежнейшие свидетели и достойны всякого доверия, истинность которых подкрепляется не только человеческими, но и Божественными свидетельствами. И их вполне было бы достаточно для доказательства предмета благодаря Божественному авторитету, ибо он сам по себе достаточен для того, чтобы обосновать самого себя. Однако поскольку ряд священных книг наполнен такими свидетельствами и в них сколько свидетелей, столько и высказываний, так что Священное Писание является как бы одним свидетельством Божественных уст, то мы посчитали необходимым собрать некоторые из них, не потому, что это необходимо для доказательств, но для удобства пользования материалом и чтобы иметь его в избытке. И, таким образом, то, что не потребуется для защиты, послужит для украшения.
2. Итак, поскольку в предыдущих книгах мы показали, используя свидетельства не только пророков и апостолов, но также свидетельства евангельские и ангельские, что Господь Иисус Христос, пребывая во плоти на земле, был Богом, то теперь мы докажем, что Он, рожденный по плоти, всегда пребывал Богом и до ее восприятия, чтобы, основываясь на единодушных и перекликающихся между собой свидетельствах Божественных книг, ты знал и верил, что Тот, кто до рождества по плоти был всецело Богом, и в рождестве Своем пребывал и человеком, и Богом и что Тот, кто был Богом после восприятия плоти от Девы, и до рождества от Девы пребывал Богом.
3. Итак, научись этому прежде всего от апостола, учителя всего мира, что Сын Божий, будучи безначальным Богом, в конце мира, то есть когда пришла полнота времени, стал Сыном Человеческим. И так говорит он: но когда пришла полнота времени, Бог послал Сына Своего [Единородного], Который родился от жены, [Col. 77] подчинился закону (Гал. 4:4). Итак, скажи мне теперь: до того, как Господь Иисус Христос родился от Матери Своей Марии, (287) был у Бога Сын или не было Его? Ты не сможешь отрицать, что был, ибо не бывает сына без отца или отца без сына, ибо подобно тому, как сын именуется так, потому что у него есть отец, так и отец носит это имя, потому что имеет сына.

Глава 2. В которой на основании сказанного говорится, что Дева Мария родила Сына, Который был и древнее и выше Ее

1. Итак, ты видишь, что Бог послал Своего Сына, именно Своего, согласно слову самого апостола: Бог послал Сына Своего (Гал. 4:4). Итак, Он не послал какого-либо чужого сына, ибо сказано, что послал Своего. Если у Него не было бы, кого послать, Он и не послал бы вовсе.
Но апостол говорит: послал Сына Своего, Который родился от жены. Итак, если Он Его послал, то существовал и Тот, Которого Бог послал, и если послал Своего, то не чужого, но именно Своего.
2. Итак, где же теперь твой довод от земного лукавства: «Никто не рождает предшествующего себе»? Разве Господь не предшествует [во времени] Марии? И Сын Божий не предшествует дочери человеческой? И не предшествует самому человеку Бог? Ведь нет ни одного человека, не сотворенного Богом. Итак, как ты видишь, Мария родила не только предшествующего Себе, и родившая Творца Своего стала Матерью Своего Родителя. Ибо насколько легко Богу даровать человеку рождение, столь же легко даровать рождение и Себе; сколь легко Ему сотворить человека в рождении, столь легко и Самому родиться от человека.
3. Могущество Божие неописуемо, и невозможно утверждать, [Col. 78] будто то, что Он может [сотворить] со всяким, не может сотворить с Самим Собой, и если по Божественной природе Бог всемогущ, то Он будто бы не может стать Богом в человеке. И поскольку безумие вздорных и ненадежных доводов земной мудрости отклонено и опровергнуто, следует довериться простому доказательству и чистой истине и веру свою согласовывать только с Божественными свидетельствами, которые Он послал и в которых, так сказать, дал откровение о Себе.
Невозможно было бы человеку познать Бога, если бы Тот не сообщил о Себе
4. Ведь справедливо, чтобы мы, познавая Его Самого, верили Тому, от Кого всё, что мы о Нем знаем. (288) Действительно, невозможно было бы человеку познать Бога, если бы Тот не сообщил о Себе. Итак, для нас вполне справедливо всецело довериться в том, что мы о Нем знаем, Тому, от Кого исходит все это знание, ибо если мы не доверимся Тому, от Которого мы получили все познание, мы не будем ничего знать, поскольку не верим Тому, благодаря Кому имеем знание.

Глава 3. На основании Послания к Римлянам доказывается предвечное божество Христа

1. Итак, поскольку в предыдущем свидетельстве ясно показано, что Бог послал Сына Своего и Тот, Кто был от века Сыном Божиим, стал человеком, нам следует рассмотреть, не дал ли тот же апостол в ином месте какого-либо другого свидетельства, чтобы истина, сияющая сама по себе, еще более воссияла, озаренная светом двойного свидетельства. Итак, апостол говорит: Бог послал Сына Своего в подобии плоти греховной (Рим. 8:3).
Основание православной веры
2. Видишь ли, что апостол не случайно и не опрометчиво сказал это, не говоря уже о том, что изрек ранее? Ибо не мог допустить случайности или опрометчивости тот, в ком обитала полнота Божественных мудрости и слова. А говорит он следующее: Бог послал Сына Своего в подобии плоти греховной. И говоря: Бог послал Сына Своего, он вновь повторяет и запечатлевает все ту же мысль. Он учитель превосходнейший и удивительный, он знает, что именно на этом основана кафолическая вера: веровать, что Господь родился по плоти и что Сын Божий был послан в сей мир; именно это он непрестанно утверждает в словах: Бог послал Сына Своего. [Col. 79]
3. Неудивительно, что, будучи послан проповедовать пришествие Сына Божьего, он возгласил это именно так, поскольку еще до дарования закона сам законодатель [Моисей] возопил: Господи! избери другого, кого сможешь послать (Исх. 4:13). Что в книгах, написанных еврейским языком, выражено более ясно: Господи! пошли того, кого пошлешь. Итак, благочестивый пророк, выражая этим чувства всего рода человеческого, умолял, чтобы Тот, Кто должен был быть послан для искупления и спасения всех, был послан возможно скорее, и требовал этого у Бога Отца, (289) говоря как бы голосом всякой плоти человеческой: Господи! пошли того, кого пошлешь. Итак, апостол говорит: Бог послал Сына Своего в подобии плоти греховной (Рим. 8:3).
Подобие плоти греховной (Рим. 8:3)
4. И говоря, что Он послан во плоти, апостол отрицает наличие в этой плоти греха. Ибо говорит: Бог послал Сына Своего в подобии плоти греховной (Рим. 8:3). То есть при том, что плоть была воспринята подлинно, в ней не было [воспринятия] действительности греха, и то, что касается тела, понимается как действительность, а то, что касается греха, как подобие греха. Ведь поскольку всякая плоть подвержена греху, а Он воспринял плоть без греха, то, пребывая во плоти, Он имел лишь подобие подверженной греху плоти, но в действительности был свободен от греха. Поэтому говорит апостол: Бог послал Сына Своего в подобии плоти греховной (Рим. 8:3).

Глава 4. Для доказательства той же мысли привлекаются другие свидетельства

1. Желаешь ли знать, как апостол провозгласил эту истину? Послушай же, как она, если позволено сказать, как бы перетекла из уст Господа в уста апостола, ибо Господь говорит: Ибо не послал Бог Сына Своего в мир, чтобы судить мир, но чтобы мир был спасен через Него (Ин. 3:17). Видишь ли, что Сам Господь подтверждает, что был послан Отцом на [Col. 80] спасение рода человеческого. И если ты желаешь точнее выразить, какого именно Сына послал Бог для спасения людей, хотя есть только один Единородный и собственный Сын у Отца, и если говорится, что Он послал Сына, значит — Своего Единородного, то послушай пророка Давида, самым ясным образом указывающего на Того, Кто послан для спасения человека.
Единый Сын
2. Послал Слово Свое и исцелил их (Пс. 106:20). Сможешь ли ты применить к этому плотский смысл и сказать, что для исцеления рода человеческого Бог послал всего лишь просто человека? Нет, не сможешь. Нет, не сможешь, ведь тебя опровергнет вместе со всем Священным Писанием (290) пророк Давид, сказавший: Послал Слово Свое и исцелил их. Ведь ты видишь, что слово было послано для исцеления людей, поскольку если исцеление совершено Христом, то во Христе обитало Слово Божие, Которое через Христа исцелило всех. И через таинство Воплощения Христос и Слово Божие были так соединены, что Христос и Слово Божие, с какой бы стороны мы ни стали рассматривать, составляют единого Сына Божия.
3. Именно это желал ясно показать апостол Иоанн словами: Бог послал Сына Своего Спасителем миру (1 Ин. 4:14). Ты видишь, как он связал нерасторжимой связью Бога и человека. Действительно, Христос, рожденный от Марии, без колебаний назван Спасителем мира в следующем месте: ибо ныне родился вам Спаситель, Который есть Христос Господь (Лк. 2:11). И здесь Само Слово, посланное Богом, названо Спасителем следующими словами: Бог послал Сына Своего Спасителем миру (1 Ин. 4:14).

Глава 5. Вследствие ипостасного соединения во Христе обеих природ правильно называть Слово и Спасителем, и Сыном Божиим

1. Совершенно очевидно, что вследствие таинства единения (sacramentum uniti) Слова Божия с человеком Слово, посланное для спасения, именуется Спасителем и что Спаситель, рожденный по плоти, именуется Сыном Божиим благодаря общности (consortium) со Словом. И поскольку достоинство обоих именований неразделимо вследствие соединения Бога с человеком, то всё, что составляет Бога и человека, сразу и всецело принимает именование Бога. [Col. 81] Вот почему прибавляет апостол: Кто исповедует, что Иисус есть Сын Божий, в том пребывает Бог, ионе Боге, и любовь Его совершенна есть в нем (1 Ин. 4:15, 12).
2. Того, кто верует, что Иисус есть Сын Божий, апостол объявляет истинно верующим и преисполненным Божественной благодати. И он свидетельствует, что Сын Божий есть Слово Божие, и таким образом он дает понять, что Единородное Слово Божие и Иисус Христос, Сын Божий, суть всецело один и Тот же. Или ты желаешь знать полнее, что Христос по плоти есть действительно человек, рожденный от человека, и что между Христом и Словом по причине невыразимого и таинственного единения, связывающего человека с Богом, нет никакого различия? (291)
3. Послушай Евангелие Господне или, лучше, послушай Самого Бога, говорящего о Боге: сия же есть жизнь вечная, да знают Тебя, единого Бога, и посланного Тобою Иисуса Христа (Ин. 17:3). Ранее ты уже усвоил, что Слово Божие послано исцелить людей (Пс. 106:20), а здесь ты слышишь, что Посланный — Иисус Христос. Попробуй, если сможешь, Их разделить, и ты увидишь, что единение Христа и Слова таково, что можно не только говорить, что Слово стало единым со Христом, но что по причине Их единства Христос также именуется Словом.

Глава 6. О единой Ипостаси Христа

1. Но, возможно, ты полагаешь, что этот вопрос освещен недостаточно. Однако это не потому, что свет недостаточен, но потому, что мгла неверия всегда производит сама по себе мрак, даже если свет и сияет. Итак, послушай апостола, [Col. 82] несколькими словами охватывающего таинство единения в Господе. Один Господь Иисус Христос, Которым всё, и мы Им (1 Кор. 8:6), — говорит он. О благий Иисусе, сколько силы и власти в Твоих словах! Действительно, все, что говорится Твоими о Тебе, принадлежит Тебе.
Один Господь Иисус Христос, Которым всё (1 Кор. 8:6)
2. Сколь многое в столь немногих словах Один Господь охватывает изречение апостола: Один Господь Иисус Христос Иисус Христос, Которым всё. Разве для изъяснения глубины столь великого таинства он впадал в многословие или составлял пространные речи, чтобы мы могли его понять? Один Господь Иисус Христос, Которым всё. В столь простом и кратком изречении он раскрыл всю тайну столь высокого значения, разумеется, будучи уверенным в том, что его проповедь в отношении дел Божественных не нуждается в пространных обоснованиях и что божество придает достоверность его словам. Ведь для удостоверения сказанного изо всех доводов достаточно лишь одного — когда доказательство заключается в авторитете говорящего. Итак, он говорит: Один Господь Иисус Христос, Которым всё. Теперь поразмысли: где [в Священном Писании] ты мог бы прочитать о Слове Отчем то, что ты читаешь о Христе? (292) Евангелие гласит: Всё чрез Него начало быть, и без Него ничто не начало быть (Ин. 1:3). Апостол говорит: «Через Христа всё», Евангелие же гласит: «Через Слово всё».
3. Неужели Священные Писания сами себя опровергают? Никоим образом, но все они: и апостол, сказавший, что через Христа все было создано, и евангелист, изъяснивший о Слове, через Которое все начало быть, — имели в виду Одного и Того же. Выслушай же, что говорит Слово Божие, Само сущее Богом, о Самом Себе: Никто не восходил на небо, [Col. 83] как только сшедший с небес Сын Человеческий, сущий на небесах (Ин. 3:13). И еще говорит Оно: Что ж, если увидите Сына Человеческого восходящего туда, где был прежде? (Ин. 6:62). Оно сказало, что Сын Человеческий пребывал на небе, изрекло, что Сын Человеческий сошел с небес.
4. Так что же? Что ты невнятно бормочешь? Отрицай все это, если способен. Ты требуешь обоснования для сказанного? Тебе я его не дам, ведь это сказал Сам Бог, Бог сказал это мне, и слово Его — наивысшее обоснование. Отвергаю всякие доводы, отвергаю обсуждения: мне для доверия [сказанному] достаточно одной личности Сказавшего. Не следует мне сомневаться в сказанном, не дозволено и обсуждать этого. Для чего мне искать чего-либо еще, если сказанное Богом — истина, когда мне незачем сомневаться в истинности сказанного Богом? Итак, говорит, никто не восходил на небо, как только сшедший с небес Сын Человеческий, сущий на небесах.
Сын Человеческий всегда пребывал Сыном Божиим
5. Несомненно, Слово Отчее всегда пребывало на небесах. И каким образом он упомянул, что Сын Человеческий всегда пребывал на небесах? Итак, знай, он учил, что Сын Человеческий всегда пребывал Сыном Божиим, поскольку он утверждает, что Тот, Кто недавно явился как Сын Человеческий, всегда пребывал на небесах. Из этого следует нечто большее: именно, что Тот Самый Сын Человеческий, то есть Слово Божие, Которое сказало, что сошло с небес, свидетельствует, что пребывает на небесах и тогда, когда говорит на земле: Никто не восходил на небо, (293) как только сшедший с небес Сын Человеческий.
6. Кем же, спрашиваю я, является Тот, Кто так говорит? Конечно, Христом. И где Он пребывал, когда говорил это? Очевидно, на земле. И каким образом Он, будучи рожденным, мог свидетельствовать о Себе, что сошел с небес, и в то же время, говоря это, [свидетельствовать,] что пребывает на небесах? Кроме того, как мог Он говорить, что является Сыном Человеческим, когда только Бог может сойти с небес, и что, говоря это на земле, Он не мог пребывать на небесах, разве только в силу неограниченности Божества? Итак, обрати внимание и пойми, что Он есть и Сын Человеческий, ибо Он Сын Человеческий, поскольку воистину родился от человека,[70] и Слово Божие, поскольку в то время, как Он говорит на земле, всегда пребывает на небесах. И то, что Он называет Себя истинно Сыном Человеческим, относится к рождению от человека, а к беспредельности Божества — то, что Он не удаляется полностью от небес.
7. Вот почему апостол учит по примеру Божественных слов: Нисшедший, Он же есть и восшедший превыше всех небес, дабы наполнить всё (Еф. 4:10), говоря, что взошедший есть Тот же, что и нисшедший. Но Он не смог сойти с небес, не являясь Словом Божиим, Тот, Кто, будучи образом Божиим, не почитал быть хищением равным Богу; но уничижил Себя Самого, приняв образ раба, сделавшись подобным человекам и по виду став как человек; смирил Себя, быв послушным даже до смерти, и смерти крестной (Флп. 2:6–8). Итак, с небес сошло Слово Божие, [Col. 84] но взошел Сын Человеческий, и говорит он, что взошел Тот же, Кто и сошел. Таким образом, ты видишь, что Один и Тот же является как Сыном Человеческим, так и Словом Божиим.

Глава 7. Различные именования указывают на божество Господа Иисуса Христа

1. Итак, согласно учению Слова Божия, нам возможно безбоязненно и невозбранно говорить и о том, что Сын Человеческий сошел с небес, и что Господь славы был распят (1 Кор. 2:8). Ведь согласно таинству тела, которое Он воспринял, Сын Божий стал Сыном Человеческим, и Господь славы был распят в Сыне Человеческом. (294) К чему же большее? О каждом вопросе говорить много — занятие длительное, мне не хватило бы и дня, если бы я попытался исследовать и разъяснить все, касающееся данного предмета. Тому, кто желает этого, следует раскрыть Писание и прочитать его все. Ведь есть ли что-либо, не относящееся к этому предмету, если все Писание посвящено ему?
2. Следовательно, следует сказать о некоторых вещах кратко и сжато, чтобы можно было их упомянуть. Некоторые пункты изложения следует скорее просто перечислить и не изъяснять, чтобы, так сказать, искупить одно неудобство другим. Ибо вследствие этого, конечно, придется о некотором сказать вкратце и по необходимости умолчать почти обо всем. Итак, Спаситель говорит в Евангелии: Ибо Сын Человеческий пришел взыскать и спасти погибшее (Мф. 18:11).
И апостол возвещает: Верно и всякого принятия достойно слово, что Христос Иисус пришел в мир спасти грешников, из которых я первый (1 Тим. 1:15). Со своей стороны евангелист Иоанн говорит: Пришел к своим, и свои Его не приняли (Ин. 1:11).
3. Итак, не видишь ли ты, что Писание в одном месте говорит, что в мир пришел Сын Человеческий, в другом — что пришел Иисус Христос, в третьем — Слово Божие? Итак, пойми, что здесь несогласие в именах, а не в предмете речи и что в различных наименованиях — одна и та же сила. Ведь Тот, Кто пришел в мир, называется то Сыном Человеческим, то Божиим, то есть Словом Божиим, и обоими именами обозначается Он Один.

Глава 8. О том, что различие имен не наносит ущерба Божественному могуществу

1. Итак, поскольку, согласно евангелисту, в мир пришел Тот, через Которого мир создан, и стал Сыном Человеческим Бог, Создатель мира, то не имеет принципиального значения каждое имя в отдельности, ведь под ними всеми понимается Бог. Ведь ни Его достоинство, ни воля не умаляют Его божества, [Col. 85] поскольку Само божество доказывается тем, что происходит все, чего бы Он ни восхотел. Итак, Он пришел в мир, ибо возжелал; родился человеком, ибо возжелал; был назван Сыном Человеческим, ибо возжелал. Ведь у Бога все, что является словом, то является и деянием Божиим. Силу Его могущества (295) не уменьшает различие Его имен. Сколькими именами Он ни был бы назван, во всех Он Один и Тот же. И пусть в наименованиях и есть некоторая разница, в силе имен присутствует лишь одно величие и могущество.

Глава 9. Высказанная мысль подтверждается ветхозаветными пророками

1. Впрочем, до настоящего времени мы пользовались свидетельствами евангельскими, и преимущественно апостольскими, [Col. 86] в качестве, так сказать, наиболее приближенных к нам по времени, теперь же приведем свидетельства пророков как наиболее древние. И соединяя, таким образом, древние свидетельства с недавними, сделаем так, чтобы все познали, что Священное Писание во всем своем своде единогласно свидетельствовало о Господе, Которому предстояло прийти во плоти. Итак, сей выдающийся и удивительный как дарованиями, данными Богом, так и своими свидетельствами пророк [Иеремия], которого единственного коснулось освящение еще до его рождения (ср. Иер. 1:5), возглашает: Сей есть Бог наш, и никто другой не сравнится с Ним. Он нашел все пути премудрости и даровал ее рабу Своему Иакову и возлюбленному Своему Израилю. После того Он явился на земле и обращался между людьми (Варух. 3:36–38). Итак, он говорит: Сей есть Бог наш (Варух. 3:36). [Col. 87]
2. Разве ты не видишь, что Бог указан пророком, словно протянутой рукой, и обозначен, словно указательным перстом? Ведь он говорит: Сей есть Бог наш (Варух. 3:36). Теперь скажи мне, на какого Бога указывал пророк этими знаками и указаниями? Неужели на Отца? Но какая необходимость была указывать на Того, Кого все, как полагали, уже знали? Ведь иудеи тогда не имели неведения о Боге, ибо жили под законом Божиим. Но он так действовал для того, чтобы они познали Сына Божиего как Бога.
3. Вот почему прав был пророк, когда говорил о Том, кто изобрел всякую премудрость, то есть дал Закон, что увидят Его на земле, то есть что Он воплотится, чтобы иудеи, поскольку они не сомневались, что давший Закон является Богом, признали Богом и Того, Кто должен был прийти во плоти, (296) и чтобы они услышали, что Тому, в Которого они верили как в законодателя Бога, следует быть увиденным через восприятие человеческой плоти. Ведь и Сам Он обещал через пророка Свое пришествие: Я Тот же, Который сказал: «вот Я!» (Ис. 52:6).
4. Итак, Священное Писание гласит: никто другой не сравнится с Ним (Варух. 3:36). Сей пророк, предвидя извращение догматов, достойнейшим образом лишил всякого смысла еретическое извращение, говоря: никто другой не сравнится с Ним. Он — единственный, рожденный Богом от Бога, по повелению Которого образовался порядок вселенной, воля Которого стала причиной вещей, Чьей властью создан мир, Который сказал обо всем — и оно образовалось, повелел — и все было сотворено. Итак, Он — единственный, Кто говорил с патриархами, Кто пребывает в пророках, Кто, зачатый от Духа, рожден Девой Марией, Кого увидел мир, Кто обращался среди людей, Кто пригвоздил к древу креста рукописание прегрешений (см. Кол. 2:14), Кто с помощью креста одержал победу над силами враждующих против нас врагов, Кто попрал смерть, Кто сообщил всем веру в воскресение, Кто славой Своего Тела уничтожил повреждение плоти человеческой. [Col. 88]
5. Итак, ты видишь, что все это относится к Господу Иисусу Христу. И по этой причине никто другой не сравнится с Ним, поскольку Он — единственный в исключительности сей славы и блаженства быть рожденным Богом от Бога. Итак, пророческое учение вело к тому, чтобы все признали Единородного Сына Отчего и, поскольку они услышали, что с Сыном никто другой не сравнится, познали, что в Отце и Сыне единое божество. После того, говорит он, Он явился на земле и обращался между людьми. Не видишь ли, что здесь явственно обозначается пришествие Господа и Его рождество? Разве Отец, о Котором написано, что Он невидим никому, кроме Сына (ср. Ин. 1:18; Мф. 11:27), когда-либо явлен был на земле, или воплотился, или обращался среди людей? Никоим образом.
6. Итак, ты теперь понимаешь, что все это сказано (297) о Сыне Божием. Ведь и поскольку пророк сказал, что Бог будет явлен на земле, и никто другой, кроме Сына, не был явлен, — все это сказано пророком ни о ком другом, кроме как о Том, сказанное о Ком позднее было доказано делом. Ведь поскольку он сказал, что Бог будет явлен на земле, ни о ком другом не мог сказать, кроме как о Том, Кто затем в действительности был явлен. Но теперь об этом достаточно, и мы перейдем к следующему.
Сказал пророк Исаия: «Труд Египта и торговля Ефиопии и Савейцы — мужи рослые, к тебе придут и будут твоими, и вслед за тобою пойдут, связанные ручными оковами, и поклонятся тебе и у тебя помолятся, ибо в тебе Бог и нет другого Бога [кроме как у тебя], ибо Ты — Бог наш, а мы не знали, Бог Израилев Спаситель» (Ис. 45:14–15; Вульг.).
7. Сколь точно всегда соответствуют друг другу Божественные Писания! Ведь предыдущий пророк говорил: Сей есть Бог наш (Варух. 3:36), и сей говорит: ибо Ты — Бог наш (Ис. 45:15; Вар. 3:6). Первый [71] изрекает учение божественное, второй — человеческое исповедание. Один изобразил как бы личность учащего Учителя, другой — лицо народа, исповедующего веру. Представь теперь, что пророк Иеремия учительствует каждый день в Церкви, [Col. 89] как он и делает, и что говорит он о Господе Иисусе Христе: Сей Бог наш (Варух. 3:36), и что другое ответит вся Церковь, как она и делает, как не то, что другой пророк сказал к Господу Иисусу Христу: ибо Ты — Бог наш (Ис. 45:15; Вар. 3:6)? Равно как к настоящему исповеданию может быть прибавлено и прошлое неведение, ибо народ говорит: ибо Ты — Бог наш, а мы не знали (Ис. 45:15), ведь, действительно, те, которые ранее были преданы диавольским суевериям, не знали Бога, обратившись к вере, могут сказать: ибо Ты — Бог наш, а мы не знали.

Глава 10. Доказывает божество Христа как из неверия иудеев, так и из исповедания тех из них, которые обратились ко Христу

1. Если ты желаешь более удостовериться в этом от лица иудеев, представь, как иудейский народ, после такового злосчастного неверия и нечестивого гонения, обратившись повсеместно к Богу, не с полным ли правом скажет: ибо Ты — Бог наш, а мы не знали (Ис. 45:15)? Но прибавлю и еще нечто, чтобы доказать это на примере не только исповедующих Христа иудеев, но и отвергающих Его. Спроси тех иудеев, которые до сих пор упорствуют в святотатстве, знают ли они Бога и веруют ли в Него. Они признают, что знают и исповедуют. А затем, напротив, спроси, веруют ли в Сына Божиего, — они тотчас отвергнут Его и будут богохульствовать.
2. Итак, ты видишь, что пророк говорил это о Том, Кого иудеи никогда не знали и о Ком не ведают и сейчас, а не о том, кого, как они полагают, они ведают и кого исповедуют. Также и те из иудеев, которые после своего неведения приходят к вере, не поистине ли скажут: ибо Ты — Бог наш, а мы не знали? И действительно, вполне справедливо те, которые после неведения приходят к вере, говорят, что не знали Того, Кого те, которые еще пребывают в неведении, упорно не желают знать. [Col. 90] Ибо общеизвестно, что те, которые исповедуют после того, как оставили неведение, говорят, что они ранее не знали, как не знают те, которые отвергают сейчас.

Глава 11. Возвращается к пророчеству Исаии

1. Так, пророк говорит: Труд Египта и торговля Ефиопии, и Савейцы, мужи рослые, к тебе придут (Ис. 45:14). Несомненно, что в названиях этих различных народов обозначается обращение к вере язычников. Ты не можешь отрицать, что язычники пришли ко Христу, поскольку, приняв имя христианства, они пришли к Господу Иисусу Христу благодаря не только вере, но также и самому имени. И поскольку они называются тем же именем, которым они и являются, то, что было делом веры, стало таинством имени. Потому говорит пророк: к тебе придут и будут твоими, и вслед за тобою пойдут, связанные ручными оковами.
2. Подобно тому как узы используются для наказания, так же бывают и узы любви, согласно сказанному Господом: узами человеческими влек я их, узами любви (Ос. 11:4). Действительно, велики эти узы невыразимой любви, (299) связанные которыми радуются своим цепям. Желаешь ли знать, что это истинно? Выслушай, как апостол Павел радуется и гордится своими узами, говоря: Итак, я, узник в Господе, умоляю вас (Еф. 4:1), а также и следующее: по любви лучше прошу, не иной кто, как я, Павел старец, а теперь и узник Иисуса Христа (Флм. 9). Видишь, как он радовался заслуге своих уз, примером которых вдохновлял других! Несомненно, что те, в которых обитает только единственная любовь к Господу, обладают лишь одним стремлением к узам Господним согласно сказанному: У множества же уверовавших было одно сердце и одна душа (Деян. 4:32).
3. Гласит Писание: поклонятся тебе и у тебя помолятся, ибо в тебе Бог и нет другого Бога (Ис. 45:14). Таково слово пророка, Павел же ясно раскрыл это в словах: потому что Бог во Христе примирил с Собою мир (2 Кор. 5:19). [Col. 91] Итак, говорится в Писании: ибо в тебе Бог и нет другого Бога. Пророк словами ибо в Тебе Бог есть ясно указал не только на Того, Кто был, но и на Того, Кто обитал в Присутствовавшем, различая Обитающего от Того, в Ком обитал, обозначением природ [то есть Божественной и человеческой], но не отрицая единства.

Глава 12. О том, что именование Спасителем одним образом применимо ко Христу, а другим – к людям

1. Сказано: ибо Ты — Бог наш, а мы не знали, Бог Израилев Спаситель (Ис. 45:15). [Col. 92] Хотя Писание уже указало многочисленными и явными свидетельствами на Того, о Ком говорило, теперь оно точнейшим образом выразило в имени «Спаситель» имя Христово. Ведь Спаситель значит то же, что и Христос, по свидетельству ангельскому: ибо ныне родился вам в городе Давидовом Спаситель, Который есть Христос Господь (Лк. 2:11).
2. Ни для кого не подлежит сомнению, что по-еврейски имя «Иисус» обозначает «Спаситель», и Ангел подтверждает это святой Деве Марии словами: наречешь имя Ему (300) Иисус, ибо Он спасет людей Своих от грехов их (Мф. 1:21). [Col. 93] И еще, чтобы ты не мог сказать, будто Он назван Спасителем в том же смысле, как это говорится о других людях: и воздвигнул Господь спасителя сынам Израилевым, который спас их, Гофониила, сына Кеназа (Суд. 3:9), и: И Господь воздвигнул им спасителя Аода, сына Геры (Суд. 3:15), — Ангел добавил: ибо Он спасет людей Своих от грехов их (Мф. 1:21).
3. Ведь человеку невозможно искупить народ из порабощения греху, это возможно лишь Тому, о Ком сказано: вот, Агнец Божий, Который берет на Себя грехи мира (Ин. 1:29). [Col. 94] Все остальные спасали не свой народ, но Божий, не от грехов, но от врагов.

Глава 13. Излагает, кого же пророк Исаия имел в виду в словах: ибо Ты – Бог наш, а мы не знали! (Ис. 45:15)

1. Итак, Писание гласит: ибо Ты — Бог наш, а мы не знали (Ис. 45:15). Как ты полагаешь, на кого указывает это изречение [Col. 95] и к кому более подходит — к иудеям или к язычникам? Если к иудеям — то ведь иудеи не ведали Христа согласно данному слову: Израиль не знает [Меня], народ Мой не разумеет (Ис. 1:3). И еще: В мире был, и мир чрез Него начал быть, и мир Его не познал. Пришел к своим, и свои Его не приняли (Ин. 1:10–11).
2. Если о язычниках — то очевидно, что язычество, охваченное идолопоклонством, не ведало Христа, как, впрочем, не ведало и Отца. Но если язычники сейчас и ведают Его, то не иначе, как через Христа.[72] Итак, как ты теперь видишь, составлен ли верующий народ из язычников или из иудеев, каждый из них верно говорит о себе: ибо Ты — Бог наш, а мы не знали (Ис. 45:15). Ибо и язычники, ранее поклонявшиеся идолам, не знали Бога, и иудеи, отвергая Спасителя, не знали Сына Божиего. Итак, и первые, и вторые могли бы вполне верно сказать о Христе: (301) ибо Ты — Бог наш, а мы не знали. Ведь не ведали Бога как те, которые не имели веры, так и те, которые отвергали Сына Божия.
3. Следовательно, следует верить во Христа, как то повелевает истина, как то свидетельствует Божество, как предписывает Сам Христос, Который есть и то и другое [то есть Бог и человек]. [Col. 96] Несчастный безумец, зачем тебе пытаться разделять Христа и Бога? Зачем ты стремишься отделить от Сына Божия Его Тело? Зачем желаешь разделить Бога в Нем Самом? Ты разрываешь единое, разделяешь соединенное. Ради Бога поверь слову Божию, ведь ты не сможешь найти лучшего средства исповедовать божество Бога, кроме как те слова, которые Он Сам сказал о Себе. Научись у пророка, что Господь есть Сам Бог, Который нашел всякий путь премудрости (Вар. 3:37), Который после того явился на землю и обращался между людьми (Вар. 3:38). Это Он принес в мир чистоту веры, Он явил свет спасения. Ибо Бог Господь, и осиял нас (Пс. 117:27). В Него следует тебе верить, Его любить, Его исповедовать, ибо пред Ним, согласно Писанию, преклонилось всякое колено небесных, земных и преисподних, и всякий язык исповедал, что Господь Иисус Христос в славу Бога Отца (Флп. 2:10–11). Итак, хочешь ты того или нет, ты не сможешь отрицать, что Господь Иисус Христос во славе Бога Отца. Ведь именно такова совершенная сила совершенного исповедания — исповедовать Бога и Господа нашего Иисуса Христа всегда пребывающим в славе Бога Отца. Аминь.


Книга V [73]

Глава 1. Решительно набрасывается на ошибки пелагиан, которые утверждали, что Христос был обычным человеком

1. Мы говорили в первой книге, что эта ересь, во всех отношениях ученица и подражательница учения пелагианской ереси, полагает, (302) будто Сын Божий, Господь Иисус Христос, рожденный от Девы, был только обычным человеком и что в дальнейшем, встав на путь добродетели, Он Своей благочестивой и святой жизнью заслужил то, чтобы быть достойным святости, и Божественное величие соединилось с Ним. Таким образом, Ему всецело отказано в чести священного происхождения и за Ним оставляется только избранность из-за Его заслуг. Их [74] целью и старанием было поставить Его в один ряд со всеми людьми, как бы присоединить к толпе рода человеческого, чтобы они могли утверждать, [Col. 97] будто все люди через свою добрую жизнь и добрые дела могут заслужить то, что заслужил Он. Действительно, это утверждение опасно и губительно, так как отнимает истинность у Бога и предлагает ложные обещания людям, и в обоих случаях эта нечестивая ложь заслуживает осуждения: и когда поражает Бога злым богохульством, и когда обманывает людей ложной надеждой. Разумеется, утверждение, которое отрицает за Богом истинное и обещает людям ложное, крайне тлетворно и смертоносно: и в том и в другом оно содержит гнусный и постыдный обман, поскольку совершает святотатство, оскорбляя Бога, а людям подает ложную надежду.
2. Это крайне извращенное и нечестивое убеждение смертным дает то, чем они не были, а у Бога отнимает то, чем Он был. Итак, из этого пагубного и смертоносного зла ныне появилась новая ересь; словно раздувая старый пепел, она разжигает новое пламя из древних углей, когда утверждает, что Господь Иисус Христос был рожден обычным человеком. И поэтому мы должны спросить: что из последствий его извращенности есть в самих истоках единого нечестия? Итак, излишне ожидать, какой она будет в дальнейшем, так как оснований к ожиданию уже в самом начале не осталось. Ибо какой смысл разбираться, обещает ли она, подобно предыдущим ересям, человеку то, что она же отнимает у Бога (что чудовищно порочно)? Поскольку совершенно нечестиво, как мы видим, было то, что этому предшествовало, то нужно ли спрашивать, что будет следовать дальше: как будто возможен другой путь, и человек, который отрицает Бога, может доказать, что не является нечестивым.
Непостижимость таинства Боговоплощения
3. Итак, новая ересь, как мы уже неоднократно говорили, утверждает, что Господь Иисус Христос (303) был рожден от Девы только как обычный человек, [Col. 98] и по этой причине Марию следует называть Христородицей, а не Богородицей, потому что она — Мать Христа, а не Бога. Кроме того, к этому кощунственному утверждению добавляет настолько же извращенные, насколько и нелепые аргументы, говоря: «Никто не рождает предшествующего себе». Как будто бы рождение Истинного, Единородного Бога, предсказанное пророками и предвозвещенное от начала мира, может быть изучено или оценено исходя из человеческих соображений. Или даже как будто Сама Дева Мария — кто бы ты ни был, о еретик, чтобы клеветать на Его рождение — выносила и завершила Своими собственными силами то, что свершилось, так что Ей должна быть поставлена в вину в столь великой вещи и в столь великом деле человеческая немощь. Итак, если это великое событие было совершено человеческим усилием, то ищите человеческий смысл; но если все, что было совершено, произошло силою Божией, почему ты считаешь, что это невозможно с людьми, когда ты видишь, что это Божественное действие? Но, однако, об этом более полно позже. Теперь мы начинаем осуществлять то, о чем говорили немного ранее, — чтобы все знали, что ты пытаешься раздуть огонь из пепла пелагианства и оживить старые тлеющие угли дуновением нового богохульства.

Глава 2. Учение Нестория тесно связано с ошибками пелагиан

1. Итак, ты говоришь, что Христос родился исключительно как обычный человек. И как мы ясно показали в первой книге, это также утверждалось и нечестивой ересью пелагиан: что Христос родился исключительно как обычный человек (solitarius homo). Кроме того, ты добавляешь, что Иисус Христос должен называться образом Самого Бога, [Col. 99] то есть не Богом, но воспринявшим Бога. Также ты считаешь, что Его следует чтить не ради Него Самого, [Col. 100] потому что Он — Бог, но из-за того, что Он принял в Себя Бога. Но это ясно утверждалось также и той ересью, о которой я сказал прежде, — что Христа нужно почитать не ради Него Самого, [Col. 101] несмотря на очевидность того, что Он — Бог, но только за то, что Он Своими добрыми и благочестивыми делами заслужил, чтобы иметь в Себе Бога.
2. Итак, ты видишь, что извергаешь яд и змеиное шипение пелагианства. Посему и проистекает то, что ты, как кажется, (304) должен был бы быть осужден ранее, чем осужден, потому что твои заблуждения одинаковы с пелагианами, и мы верим, что ты должен подпадать под одно и то же с ними осуждение. Не упоминаю между тем то, что, сравнивая статую императора с Господом, ты изрыгнул настолько кощунственную и богохульную гнусность, что, как мы видим, ты определенно превзошел в этом безумии даже самого Пелагия, который в этом победил многих. [Col. 102]

Глава 3. Пелагиане и несториане приписывают Христу такую причастность Божеству, которая свойственна всем святым мужам

1. Итак, ты называешь Христа Богоприимным (theodochon) образом, то есть Он должен почитаться не ради Самого Себя и не потому, что Он — Бог, но потому, что Он принял Бога в Себя. Таким образом, ты признаёшь, что между Ним и всеми святыми не было никакого различия, поскольку все святые также имели в себе Бога. Ибо мы не можем отрицать, что и в патриархах был Бог, и в пророках говорил Бог.
Одним словом, я не говорю, что только апостолы и мученики, но верю, что вообще и все святые и слуги Божии имели в себе Духа Божиего, согласно Писанию: вы храм Бога живого, как сказал Бог: вселюсь в них (2 Кор. 6:16). И в другом месте: Разве не знаете, что вы храм Божий, и Дух Божий живет в вас? (1 Кор. 3:16). Итак, мы все богоприимцы (theodochoi), и ты, таким образом, говоришь, [Col. 103] что все святые подобны Христу и равны Богу.
Разница между Творцом и творением
3. Но нужно держаться в стороне от такого гнусного и нечестивого обмана, чтобы сравнивать Творца с Его творением, Господа — с Его слугами, Бога неба и земли — с земной бренностью; и это было бы Ему оскорблением в ответ на Его благодеяния — говорить, что Он удостоил человека Своим вселением и по этой причине Он — то же самое, что человек.

Глава 4. Какая существует разница между Христом и святыми

1. Конечно, существует разница между Ним и всеми святыми, как между жилищем и жильцом, потому что всякий, кто обитает, не есть само жилище, но жилец, который по своему свободному выбору (305) строит жилье и может занять его. Я имею в виду, что каждый может выбрать, будет ли он строить сам жилище и, когда построит, будет ли жить в нем. Вы ищете доказательства, — говорит апостол, — на то, Христос ли говорит во мне? (2 Кор. 13:3). И в другом месте: вы не знаете, что Иисус Христос в вас? Разве только вы не то, чем должны быть (2 Кор. 13:5); и еще: чтобы во внутреннем, говорит, человеке верою вселиться Христу в сердца ваши (Еф. 3:16–17).
Все святые имели в себе Бога
2. Разве не видишь, какое различие между апостольским учением и твоим богохульством? Ты говоришь, что Бог обитает во Христе, словно в человеке, но он свидетельствует, что Сам Христос обитает в людях. Безусловно, как и ты признаешь, этого не могут сделать плоть и кровь, но то, что Он — Бог, доказывается из того самого, на основании чего ты отрицаешь, что Он — Бог. Ибо поскольку ты не отрицаешь, что Тот, Кто обитает в человеке, — Бог, необходимо следует, чтобы мы верили, что Тот, Кто, как мы признаем, обитает в человеке, есть Бог. Итак, все патриархи, и пророки, и апостолы, и мученики, и вообще все святые имели в себе Бога, и все были сынами Божиими, [Col. 104] и все были богоприимцами (theodochoi), но совсем иным, несхожим образом.
3. Ибо все верующие в Бога являются сынами Божиими по усыновлению, Единородный же Сын — только по Своей природе, потому что Он рожден от Отца, а не из какого-либо вещества, так как всё и весь мир существуют через Единородного Сына Божия и не из ничего,[75] потому что Он — от Отца; но не как рождение, потому что нет ничего в Боге незаполненного и непостоянного, но Бог Отец невыразим и непостижим по природе как нерожденный; Он родил Сына Своего Единородного, и, таким образом, от нерожденного, всевышнего и вечного Отца есть единородный, всевышний и вечный Сын, Который один и Тот же был во плоти, Он же был и в Духе, один и Тот же, как должны верить, был в славе и должен был родиться во плоти. Он не произвел в Себе никакого разделения или разрыва, как будто бы одна Его часть родилась, а другая часть не родилась, или как будто бы некоторая часть божества, которой не было у Него (306) при рождении от Девы, после присоединилась к Нему.
Вся полнота Божества (Кол. 2:9)
4. Ибо, согласно апостолу, в Нем обитает вся полнота Божества телесно (Кол. 2:9). Ибо не то, что Он иногда обитал, а иногда — не обитал, и не так, что Он был позднее или не был ранее. А не то мы докатимся до этой нечестивой ленный момент времени обитал во Христе и что только тогда Бог присоединился к Нему, когда Он заслужил это жизнью и образом действия и Божественная сила стала обитать в Нем.
5. Итак, это — человеческое; человеческое, а не Божие, быть сильным в человеческой слабости, унизить себя перед Богом, покориться Богу, [Col. 105] сделать из себя жилище Богу и заслужить верой и благочестием, чтобы иметь Бога в себе гостем и обитателем. Ибо кто в какой мере был приятен милости Божией, тот и исполняется Божественной благодатью; и кто в какой мере кажется достойным Бога, тот наслаждается присутствием Бога согласно обещанию Самого Господа: если кто любит Меня, тот соблюдет слово Мое; и Я и Отец Мой придем к нему и обитель у него сотворим (Ин. 14:23).
6. Но совсем другое дело относительно Христа, в Котором обитает вся полнота Божества телесно (Кол. 2:9) и Который имеет в Себе полноту Божества, чтобы давать всем из Своей полноты: и в Нем Самом живет полнота Божества, и Он Сам как полнота Божества обитает в каждом святом в той мере, в которой они считаются достойными Его присутствия. Итак, Он дает от Своей полноты всем, но таким образом, что Сам беспрерывно продолжает оставаться полнотой, так что даже тогда, когда Он в Своей плоти был на земле, Он также присутствовал и в сердцах всех святых, и наполнял Своей бесконечной силой и величием небеса, земли, море и вообще всю вселенную, и Он был настолько полон Сам в Себе, что весь мир не смог вместить Его. Пусть даже есть великое и невыразимое, но, однако, нет ничего столь безграничного и бесконечного, что могло бы вместить Самого Творца. (307) [Col. 106]

Глава 5. О том, что пророки называли Христа Богом до того, как Он родился во времени

1. Итак, один из пророков говорит: «Ибо Ты Бог наш, а мы и не знали, Бог Израилев Спаситель» (Ис. 45:14–15), Который после того явился на землю и обращался между людьми (Вар. 3:38). О Котором и от Лица Которого также говорит пророк Давид: от чрева матере моея Бог мой еси Ты (Пс. 21:11), определенно показывая, что Он был Богом и человеком и никогда не был отделен от Бога и в утробе Девы в Нем обитала полнота Божества. И как говорит тот же самый пророк в другом месте, истина возникнет от земли, и правда приникнет с неба (Пс. 84:12), чтобы мы могли знать, что когда Сын Божий снизошел с неба, то есть пришел и спустился, правда была рождена из плоти Девы, и не призрак тела, но истина.
2. Ибо Он Сам — истина, согласно свидетельству Самой Истины: Я есть истина и жизнь (Ин. 14:6). И так как мы доказали эту истину в предыдущих книгах, то есть что Господь Иисус Христос, рожденный от Девы, есть Бог, то давайте теперь в этой книге покажем, что о Том, кто должен был родиться от Девы, всегда было предсказано, что Он — Бог. Итак, пророк Исаия говорит: Перестаньте надеяться на человека, [Col. 107] которого дыхание в ноздрях его, ибо что он значит? — или более точно и ясно в еврейском тексте: ибо что он значит высокого? (Ис. 2:22). Но, прекрасно сказав перестаньте, словом выразил силу запрещающего сей недуг гонения. Перестаньте, — он говорит, — надеяться на человека, которого дыхание в ноздрях его, ибо что он значит высокого?
3. Разве не в одном и том же изречении сказано и о принятии человеческого тела, и об истинности Божества? Перестаньте, — он говорит, — надеяться на человека, которого дыхание в ноздрях его, ибо что он значит высокого? (308) Я скажу открыто, обращаясь к преследователям Господа, говоря: «Перестаньте надеяться на человека, Которого вы гоните, потому что Этот Человек — Бог, хотя Он и явился в смирении человеческой плоти, но продолжает оставаться на высоте Божественного величия». Хорошо сказал пророк: Перестаньте надеяться на человека, которого дыхание в ноздрях его, и таким образом показал Его человечество самыми ясными признаками человеческого тела. И этим бесстрашно и уверенно утвердил как истину Его человечества, [Col. 108] так и истину божества, потому что в этом заключается вера истинная и кафолическая: верить, что Господь Иисус Христос обладал по существу истинным телом и настолько же истинным и совершенным божеством.
4. Ты считаешь, что это утверждение безосновательно и подлежит сомнению, потому что пророк использует выражение «Всевышний» вместо «Бог», но это повсеместное обыкновение Священного Писания говорить о Боге «Всевышний», как говорят пророки: даде глас Свой [Все]вышний, подвижеся земля (Пс. 45:7) и Ты един Всевышний над всею землею (Пс. 82:19). Исаия также говорит об этом: [Все]вышний и Превознесенный, вечно Живущий (Ис. 57:15), из чего мы должны ясно понять, что он использует именование «Всевышний» без добавления имени Бога, потому что называет Бога еще именем Всевышнего. Таким образом, Божественное слово ясно предсказывало через пророка, что Господь Иисус Христос будет и человеком, и Богом, и мы видим теперь, как соответствуют и согласуются древние свидетельства с новыми. [Col. 109]

Глава 6. Две природы Христа подтверждаются Ветхим и Новым Заветами

1. О том, что было, — говорит апостол Иоанн, — от начала, что мы слышали, что видели своими очами, что рассматривали и что осязали руки наши, о Слове жизни, ибо жизнь явилась, и мы видели и свидетельствуем, и возвещаем вам сию вечную жизнь, которая была у Отца и явилась нам (1 Ин. 1:1–2). Видишь, как старые доказательства подтверждаются новыми и новые предсказания подтверждают древние пророчества? Исаия сказал: (309) «Отстаньте от человека, дыхание которого в ноздрях его, ибо он сам счел себя выдающимся» (ср. Ис. 2:22; Вульг.). Но сам Иоанн говорит: О том, что было от начала, что мы слышали, что видели своими очами, что рассматривали и что осязали руки наши (1 Ин. 1:1). Более древний сказал, что как человек Он был преследуем иудеями, а более поздний объявил, что как человек Он был осязаем руками человеческими. Один предсказал, что Тот, Кого он назвал человеком, есть Всевышний Бог; другой утверждал, что Тот, Кто был осязаем руками человеческими, был Богом в самом начале.
2. Итак, они оба показали — настолько ясно, насколько это возможно, — что Господь Иисус Христос — и человек, и Бог, потому что после стал человеком Тот же, Который всегда был Богом; таким образом, Он был Богом и человеком, потому что Сам Бог стал человеком. Апостол говорит: О том, что было от начала, что мы слышали, что видели своими очами, что рассматривали и что осязали руки наши, о Слове жизни, ибо жизнь явилась, [Col. 110] и мы видели и свидетельствуем, и возвещаем вам сию вечную жизнь, которая была у Отца и явилась нам (1 Ин. 1:1–2).
3. Видишь, сколькими различными и многочисленными свидетельствами и способами самый возлюбленный и самый преданный у Бога апостол проникает в таинство Боговоплощения? В первую очередь он свидетельствует, что Тот, Который был с самого начала, явился во плоти. Вслед за тем, чтобы это не могло показаться недостаточным для неверующих, он говорил о Нем, как видел и слышал, и утверждал, что осязали Его, то есть трогали и касались, как его собственные руки, так и руки других. Действительно, хорошо показал, что Он воспринял плоть, опровергая представление маркионитов и ошибки манихеев, так чтобы никто не мог подумать, что призрак явился людям, поэтому апостол и провозгласил, что Его истинное тело было им самим осязаемо.
4. Потом добавляет: о Слове жизни, ибо жизнь явилась, и что он видел это, об этом объявил и засвидетельствовал это. Таким образом, в одно и то же время, следуя долгу веры и внушая страх неверующим, (310) он утверждает, что провозглашает Его, и вменяет в вину тем, кто не хочет слушать. Мы возвещаем вам, — говорит, — жизнь вечную, которая была у Отца и явилась нам. Апостол учит, что Тот, Который был всегда у Отца, явился людям; Который был с самого начала, стал видим людьми; Который есть Слово жизни без начала, стал осязаем человеческими руками.
5. Видишь, сколькими способами — различными, многочисленными, нераздельными и очевидными — апостол показывает тайну соединения плоти с Богом, чтобы никто не мог ничего сказать о какой-нибудь из этих двух, не признав и ту и другую. [Col. 111] Как сам апостол ясно говорит в другом месте: Иисус Христос вчера и сегодня и во веки Тот же (Евр. 13:8). Это как раз то, что он сказал в отрывке, приведенном выше: О том, что было от начала, что наши руки осязали (1 Ин. 1:1). Нельзя сказать, что дух по своей природе может быть осязаем, но поскольку Слово стало плотью (Ин. 1:14), то некоторым образом Оно становится осязаемым по человечеству, соединенным с Ним. И поэтому Иисус вчера и сегодня Тот же (Евр. 13:8), то есть Тот же Самый и перед созданием мира, и во плоти, Тот же Самый как в прошлом, так и в настоящем, Тот же Самый во все времена, потому что Он — через все века и прежде всех веков. И все это — Господь Иисус Христос.

Глава 7. Вновь показывает, что Христос один и Тот же и до, и после Воплощения

1. И как же существовал до возникновения мира Тот, Который был недавно рожден? [Col. 112] Ведь Тот же, Кто недавно родился в человеке, Тот был Богом до возникновения всего. И поэтому Христос всецело именуется Богом, ибо таково единство Христа и Бога, чтобы никто не мог, говоря о Христе, не говорить о Боге под именем Христа или, наоборот, говоря о Боге, не подразумевать под именем Бога Христа. И поскольку Он настолько полно соединил в Себе это таинство обеих субстанций [76] через величие священного рождества, кем бы Он ни был (то есть человеком и Богом), — целиком соделался Богом.
2. Поэтому апостол Павел, видя (311) открытыми глазами веры всю тайну неизреченной славы во Христе, призывал народ, не знающий о благодеяниях Бога, возблагодарить милость Божию и говорил следующим образом: Благодарите, он говорит, Бога и Отца, призвавшего нас к участию в наследии святых во свете, избавившего нас от власти тьмы и введшего в Царство возлюбленного Сына Своего, в Котором мы имеем искупление Кровью Его и прощение грехов, [Col. 113] Который есть образ Бога невидимого, рожденный прежде всякой твари; ибо Им создано все, что на небесах и что на земле, видимое и невидимое: престолы ли, господства ли, власти ли, — все Им и для Него создано; и Он есть прежде всего, и все Им стоит. И Он есть глава тела Церкви; Он — начатой, первенец из мертвых, дабы иметь Ему во всем первенство, ибо благоугодно было Отцу, чтобы в Нем обитала всякая полнота, и чтобы посредством Его примирить с Собою все, умиротворив через Него, Кровию креста Его, и земное и небесное (Кол 1:12–20).
3. Конечно, это не нуждается в каком-либо дополнительном разъяснении, так как эта мысль и так выражена полно и ясно и сама содержит не только предмет веры, но также и яркое его изложение. Ибо он повелевает нам благодарить Отца, приводя веские причины для благодарения, а именно потому, что Он сотворил нас быть достойными участи святых, избавил нас от власти тьмы и ввел в Царство возлюбленного Сына Своего, в Котором мы имеем искупление и прощение грехов, Который есть образ Бога невидимого, рожденный прежде всякой твари, потому что в Нем и через Него все начало быть, поскольку Он Сам — Творец и Управитель. И что после этого? Сам, говорит, есть глава тела (312) Церкви, Который есть начаток, первенец из мертвых.
4. Священное Писание именует воскресение подобно рождению, потому что как рождение производит жизнь, так и воскресение рождает к жизни. Еще и вот почему воскресение называют пакибытием,[77] согласно свидетельству Господа: истинно говорю вам, что вы, последовавшие за Мною, — в пакибытии, когда сядет Сын Человеческий на престоле славы Своей, сядете и вы на двенадцати престолах судить двенадцать колен Израилевых (Мф. 19:28). Итак, он называет Его первенцем из мертвых и раньше этого провозглашает Сыном и образом невидимого Бога. Но кто образ невидимого Бога, кроме Единородного Слова Божия? И как можно сказать, что Тот воскрес из мертвых, Кто называется образом и Словом невидимого Бога?
5. И что, однако, еще к этому добавится? Дабы иметь, — говорит, — Ему во всем первенство, [Col. 114] ибо благоугодно было Отцу, чтобы в Нем обитала всякая полнота, и чтобы посредством Его примирить с Собою все, умиротворив через Него, Кровию креста Его, и земное и небесное (Кол. 1:18–20). Разве Творец вселенной нуждается в первенстве во всем? Или в первенстве среди тех, которых Сам сотворил? Или как можем сказать о Слове, что в Нем, Который есть первенец из мертвых и в Котором обитала всякая полнота, Единородный Сын Божий и Слово Божие, до возникновения всех вещей имел в Себе невидимого Отца и изначала обитала в Нем вся полнота, что Он Сам — вся полнота?
6. И что затем? Все, — говорит, — умиротворив через Него, Кровию креста Его, и земное и небесное (Кол 1:20). Открыл яснейшим образом, о чем говорил, когда назвал Его первенцем из мертвых. Ибо разве все было примирено и умиротворено кровью Слова или Духа? Разумеется, нет. Ведь с бесстрастной природой не может случиться никакого страдания, (313) и пролитая кровь не может принадлежать никому, кроме как человеку, и никто другой, кроме как человек, должен умереть, но, однако, Тот же самый Человек, о Котором говорится в следующих стихах как о мертвом, выше называется образом невидимого Бога. Итак, каким образом это может быть? Разумеется, что апостолы приняли все возможные меры предосторожности, чтобы не показать какого-либо разделения во Христе и чтобы не начал Сын Божий, единый с Сыном Человеческим, иметь два лица из-за неверных толкований, а также чтобы из-за извращенных и нечестивых мнений Тот, Кто в Себе един, у нас не сделался двойным.
7. Итак, прекрасно и удивительно апостольская проповедь идет от Самого Единородного Сына Божия вплоть до соединения Сына Божия с Сыном Человеческим, так что слово учения следует самому порядку вещей. Итак, связав неразрывной связью и как бы соединяя неким мостом, чтобы ты без всякого разделения и промежутка находил в конце времен Того, о Ком читал в начале мира, и чтобы ты думал о Сыне Божием, не допуская совершенно какого-либо нечестивого расторжения или рассечения, что Он был одним во плоти, а другим — в Духе. Таким образом, учение апостола равно соединило Бога и человека через таинство Его телесного рождения, [Col. 115] чтобы тебе показать, что это Тот же Самый, воссоединивший в Себе всё на кресте, Которого он проповедовал как образ невидимого Бога до начала мира.

Глава 8. Апостольское высказывание подкрепляется Божиим авторитетом

1. Действительно, хотя это сказано апостолом, однако это учение Господне. Ибо подобно тому, что в словах апостола обращено к христианам, в Евангелии сказал [Господь] от Себя иудеям: А теперь ищете убить Меня, Человека, сказавшего вам истину, которую слышал от Бога. Ибо Я не Сам от Себя пришел, но Он послал Меня (Ин. 8:40, 42). Он возвещает, что Он несомненно и Бог, и человек. Человек — потому что проповедует о Себе, что человек, Бог — потому что утверждает, (314) что послан.
2. Ибо Он должен быть с Тем, от Кого пришел, и Он пришел от Того, от Кого, как сказал, был послан. [Col. 116] Это было и когда Он говорящим Ему иудеям: Тебе нет еще пятидесяти лет, — и Ты видел Авраама? (Ин. 8:57), — ответил речью, наиболее подобающей Его бессмертию и величию: истинно, истинно говорю вам: прежде нежели был Авраам, Я есмь (Ин. 8:58). Итак, я спрашиваю: чьи это, как ты полагаешь, выражения? Без сомнения, Христа. И каким образом Тот, Кто недавно родился, говорил, что Он был прежде Авраама? Чтобы все могли понять единство Христа и Бога — именно через Слово Божие, с Которым Он был совершенно един, поскольку что бы Бог ни сказал во Христе, Он уже усвоил Себе всецело единство божества.
Вечность Христа по божеству
3. Сознавая же хорошо Свою вечность, Он в теле теперь отвечает иудеям теми словами, которыми когда-то говорил Моисею в духе. Ибо он сказал: прежде нежели был Авраам, Я есмь (Ин. 8:58). Моисею же: Я есмь Сущий (Исх. 3:14). Он провозгласил удивительными великолепными словами вечность Божественной природы, [Col. 117] потому что никак нельзя сказать о Боге [что-либо] более подобающее, чем то, что Он — всегда Сущий, поскольку Он не имеет ни начала в прошлом, ни конца в будущем. И по этой причине это выражение наиболее ясно говорит о вечной природе Бога, поскольку оно очень точно выражает Его вечность.
4. При этом Сам Господь Иисус Христос показал различие слов, [Col. 118] когда сказал об Аврааме, говоря: Прежде нежели был Авраам, Я есмь. Об Аврааме сказал: прежде нежели был, о Себе же: Я есмь — разумеется, потому, что то — временное, а Сущий — вечное. Итак, был он относит к человеческой недолговечности, [Col. 119] а есмь — к Своей природе. И все это Христос, Который через таинство соединения в Себе Бога и человека был всегда, говорил о том, что Он уже был прежде. [Col. 120] (315)

Глава 9. Прообразования Христа в Ветхом Завете

1. Когда апостол пожелал это разъяснить и открыть всем, то сказал следующим образом: Иисус,[78] избавив народ из земли Египетской, потом неверовавших погубил (Иуд. 5).[79] [Col. 121] Но и в другом месте: Не станем искушать, говорит, Христа, как некоторые из них искушали и погибли от змей (1 Кор. 10:9). Также и Петр, верховный из апостолов: Что же вы ныне искушаете Бога, желая возложить на выи учеников иго, которого не могли понести ни отцы наши, ни мы? Но мы веруем, что благодатью Господа Иисуса Христа спасемся, как и они (Деян. 15:10–11).
2. Народ Божий, освобожденный из Египта и выведенный пешком посуху через огромные воды [Col. 122] и сохраненный в безлюдных пустынях, не знал никого, как только одного Бога, согласно словам: Господь один водил его, и не было с Ним чужого бога (Втор. 32:12). Итак, апостол провозглашает столь многими очевидными свидетельствами, что народ иудейский был освобожден из Египта Иисусом и что Христа тогда искушали иудеи в пустыне, когда говорит: Не станем искушать Христа, как некоторые из них искушали и погибли от змей (1 Кор. 10:9). [Col. 123] Также обо всех святых, которые жили под законом Ветхого Завета, блаженный апостол Петр сообщает, что они спасены через благодать Господа нашего Иисуса Христа.
3. Итак, уходи, убегай отсюда, если можешь, кто бы ты ни был, — ты, который, безумствуя неистовыми устами и богохульной душой, считает, что нет вовсе никакой разницы между Адамом и Христом, и который также отрицает в Нем Бога после рождения от Девы. Покажи, что можешь также доказать, будто Он не был Богом прежде телесного рождения. Ведь апостол восклицает, что народ был спасен Иисусом из земли Египетской и что Христос был искушаем неверными в пустыне, также и отцы наши, то есть патриархи (316) и пророки, были спасены через благодать Господа нашего Иисуса Христа, — отрицай это, если можешь. Я не буду удивлен, если ты сделаешь так, чтобы отрицать то, что мы все читаем, и опровергать то, во что мы все верим.
4. Итак, знай, наконец, что уже тогда Христос в Боге вывел народ из Египта, и Христос в Боге был искушаем от народа-искусителя, и Христос в Боге всех праведников спас благодатью Своего милосердия, потому что через таинственное единство [Боговоплощения] и Бог во Христе, и Христос в Боге перешли [Друг в Друга], так что то, что делает Бог, и Христос совершает, и что потом Христос совершил, то и Бог совершил. И поэтому пророк сказал: Не будет тебе бог нов, ниже поклонишися богу чуждему (Пс. 80:10), и в этом же смысле в том же духе апостол провозгласил, что Христос был Тем, Кто вывел израильский народ из Египта, [Col. 124] и, безусловно, считал, что Он был рожден как человек через Деву и в силу таинственного единства всегда пребывал в Боге. Иначе если ты не так веришь, то или полагаешь с еретиками, что Христос — не Бог, или, по крайней мере, говоришь против пророка, что Он — новый Бог.
5. Но далеко это от кафолического народа Божия, ибо, как замечено, это или противоречит пророку, или согласуется с еретиками; и, может быть, народ, который должен быть благословлен, как сказано, подвергается проклятию, если возлагает свою надежду на человека. Ибо тот, кто заявляет, что Господь наш Иисус Христос при Своем рождении был простым человеком, вдвойне подлежит проклятию, верит ли он в Него или не верит. Ибо если верит — проклят тот, который надеется на человека (Иер. 17:5). Если же не верит, все равно проклят, потому что хотя не верил в человека, все же при этом отрицал Бога.

Глава 10. Объясняет, что значит исповедовать, а что значит разъединять Христа

1. Возлюбленный Богом ученик Иоанн, когда Господь открыл ему, именно это предвидел и сказал о Нем Самом то, (317) что и в себе сказал. Всякий, — он говорит, — дух, который исповедует Иисуса, пришедшего во плоти, от Бога есть, и всякий, кто разделяет [80] Иисуса, не есть от Бога, но от антихриста, о котором вы слышали, что придет, и теперь уже в мире есть (1 Ин. 4:2–3).[81] О удивительная и исключительная любовь Бога, Который, словно осторожнейший и опытнейший врач, [Col. 125] заранее предвидел недуги, которые должны прийти на Его Церковь! И когда Он предсказал заранее болезнь, то из самого этого предсказания дал и лекарство, чтобы все, когда увидят приближающийся недуг, бросились бежать как можно дальше от того, что, как они узнали, угрожает.
2. Ибо так говорит святой Иоанн: всякий, кто разделяет Иисуса, не есть от Бога, но от антихриста (1 Ин. 4:2). Ты признаешь это, еретик? Признаешь ли, что здесь открыто и ясно говорится о тебе? Ведь никто не разделяет Иисуса, кроме того, кто не исповедует Его Богом. Ибо вся вера и исповедание Церкви состоит в том, чтобы признавать Иисуса истинным Богом, — и кто может разделять поклонение Ему и исповедание Его, как не тот, который отрицает в Нем все то, что мы все почитаем? Итак, остерегайся, умоляю, остерегайся, чтобы никто не назвал тебя антихристом. Ты считаешь, что я клевещу или злословлю? Но то, что сказано, — не от меня; так говорит евангелист: всякий, кто разделяет Иисуса, не есть от Бога, но от антихриста (1 Ин. 4:2).
3. Если ты не разъединяешь Христа и не отрицаешь Бога, то никто не может назвать тебя антихристом. Если же ты отрицаешь, почему обвиняешь того, кто назвал тебя антихристом? Пока ты отрицаешь, я говорю, что ты сам сказал это о самом себе. Хочешь знать, правда ли это? Скажи мне: Иисус, когда родился от Девы, как считаешь, кем был — человеком или Богом? Если только Богом, то ты, безусловно, разделяешь Иисуса и отрицаешь, что в Нем человечество было присоединено к божеству. Если же человеком — все же ты, безусловно, разделяешь Его (318) и богохульствуешь, что родился только обыкновенный человек.
4. Если ты, возможно, считаешь, что не разделяешь Иисуса, но при этом отрицаешь Его как Бога, то ты, безусловно, разделяешь Его, даже если не отрицаешь, что человек родился вместе с Богом. Но ты, может быть, хотел бы, чтобы это было показано более ясно на обоих примерах. Манихеи пребывают вне Церкви, поскольку утверждают, что Иисус был только Богом, а евиониты — потому что был обычным человеком. Ибо оба учения отрицают и разделяют Иисуса: одно считая Его только человеком, другое — только лишь Богом. Пусть их мнения противоположны, однако сами по себе эти противоположности нечестивы. И если возможно определить разницу в величине между тем и другим злом, то твое богохульство, которое утверждает, что Иисус был только человеком, хуже, чем то, которое говорит, что Он был только Богом, ибо хотя оба утверждения — зло, однако более оскорбительно отнимать у Господа Божественное, чем человеческое.
Вера кафолическая и истинная
5. Итак, вера кафолическая и истинная в том, чтобы верить, что Господь Иисус Христос как Бог, так и человек и как человек, так и Бог. Всякий, кто разделяет Иисуса, не есть от Бога (1 Ин. 4:2). [Col. 126] Разделить же Его — значит попытаться разорвать единство в Иисусе, разделить то, что является нераздельным. Что же в Иисусе единое и нераздельное? Конечно же, человек и Бог. Итак, ты разъединяешь Иисуса, разделяешь и разрываешь на части. Иначе если бы ты не разрывал на части и не разделял бы, то, следовательно, и не разъединял бы. Но если ты разделял и разрывал на части, то ты, безусловно, разъединял.[82]

Глава 11. Воплощение Господа неоспоримо доказывает божество Христа

Экзегеза Мф. 19:6
1. Итак, для каждого человека, изрыгающего богохульства и безумства по этому поводу, Господь Иисус в Евангелии Сам о Себе объявляет и свидетельствует то, что говорил фарисеям: что Бог сочетал, того человек да не разлучает (Мф. 19:6). (319) И хотя, как видим, это было сказано Богом в ответ на другой вопрос, однако глубина [премудрости] Божией говорит здесь более о духовном, чем о телесном, когда хочет разобрать не только этот вопрос, но и гораздо больший. Ибо иудеи того времени верили, как и ты учишь, что Иисус был только человеком без Бога, а когда Господу был задан вопрос о расторжимости брака, то Он поучал не только об этом, но также и о другом, и хотя заботился о меньшем, однако отвечал о высшем и большем, говоря: что Бог сочетал, того человек да не разлучает (Мф. 19:6). То есть: «Не разделяйте то, что Бог соединил в Себе, и пусть человеческое нечестие не разделяет то, что соединяет в себе Божественное величие».
2. Если же ты хочешь знать полнее, что это так, тогда слушай апостола, излагающего те же самые предметы, о которых учит Спаситель. Ибо он, как учитель, посланный от Бога, чтобы смогли принять немощные слушатели, изложил те же самые предметы, которые Бог провозгласил втайне. Ибо, когда апостол истолковывал тему плотского союза, о которой был спрошен Спаситель в Евангелии, он раскрыл тему теми же самыми свидетельствами, которые были использованы в Ветхом Завете, чтобы, конечно же, показать, как он использует тот же самый авторитет при изложении тех же свидетельств. Кроме того, чтобы не показалось, что чего-то недостает, он, присоединяя к этому плотскому союзу имя жены и мужа, которых призывает любить друг друга, постановил: Мужья, любите своих жен, как и Христос возлюбил Церковь (Еф. 5:25). И еще: Так должны мужья любить своих жен, как свои тела: любящий свою жену любит самого себя. Ибо никто никогда не имел ненависти к своей плоти, но питает и греет ее, как и Христос Церковь, потому что мы члены тела Его (Еф. 5:28–30). [Col. 127]
Тайна сия велика (Еф. 5:32)
3. Видишь, как, добавляя к именам мужа и жены (320) [имена] Христа и Церкви, он влечет от плотского слышания к духовному пониманию. Ибо когда все это сказал, то добавил те свидетельства, которые использовал Господь в Евангелии, говоря: [Col. 128] посему оставит человек отца своего и мать и прилепится к жене своей, и будут два одною плотью (Мф. 19:5). И после этого, словно громким голосом, торжественно провозглашает: Тайна сия велика (Еф. 5:32). [Col. 129] Он, конечно же, полностью устраняет и отсекает плотское понимание, говоря, что это всецело Божественная тайна. И что же после к этому добавил? Я говорю по отношению ко Христу и к Церкви (Еф. 5:32). Когда сказал, что тайна сия великая, не сказал, что это изложение тайны. Но что? Я говорю по отношению ко Христу и к Церкви (Еф. 5:32). Это нужно сказать: это великая тайна, но по отношению ко Христу и Церкви, то есть так как возможно, что в настоящее время не все смогут понять это, они смогут, по крайней мере, понять то, что все же не противоречит и не отличается от этого, потому что и то, и другое во Христе. Но поскольку они не могут понять более глубокого, то, по крайней мере, [Col. 130] пусть постигнут более легкое, и когда начнут понимать очевидное, то смогут прийти и к более высокому и, познавая теперь ясное, достигнут впоследствии и более глубокого.

Глава 12. Показывает подробнее ту тайну, которая обозначается под именами мужа и жены

1. Итак, чем является эта великая тайна, которая обозначается именами мужа и жены? Спросим же самого апостола, который в другом месте учит о том же, используя те же самые слова, говоря: И беспрекословно — великая благочестия тайна: Бог явился во плоти, оправдал Себя в Духе, показал Себя Ангелам, [Col. 131] проповедан в народах, принят верою в мире, вознесся во славе (1 Тим. 3:16). Итак, что есть эта великая тайна, (321) как не явление во плоти? Безусловно, то, что Бог был рожден во плоти, Бог был явлен в теле, и открыто явился во плоти, и открыто вознесся в славе.
2. Итак, это и есть великая тайна, когда Он Сам говорит: посему оставит человек отца своего и мать и прилепится к жене своей, и будут два одною плотью (Мф. 19:5). Итак, эти двое как одна плоть, конечно же, Бог и душа. Ибо в той одной человеческой плоти, которая соединяется с Богом, присутствуют Бог и душа, согласно словам Самого Господа: Никто не отнимает душу у Меня, но Я Сам отдаю ее. Имею власть отдать ее и власть имею опять принять ее (Ин. 10:18).
3. Итак, ты видишь теперь в этом три — Бога, плоть и душу: Бога, Который говорит; плоть, в которой говорит; душу, о которой говорит. Итак, поэтому пророк говорит о человеке: брат не избавит, избавит… человек (Пс. 48:8). Но о Нем сказано: восшел [туда], где был прежде (Ин. 6:62), и о Нем мы читаем: Никто не восходил на небо, как только сшедший с небес Сын Человеческий, сущий на небесах (Ин. 3:13). Поэтому, я говорю, оставит Человек Отца Своего и матерь, то есть Бога, от Которого был рожден, и Иерусалим, который матерь всем нам (Гал. 4:26), и прилепится к человеческой плоти, словно к жене своей. [Col. 132]
4. И поэтому Он четко говорит об отце: оставит человек отца своего; о матери же не говорит «своя», но только использует слово «мать», потому что это не только Ему мать, но всем верующим, то есть всем нам. И Он прилепится к жене своей, потому что как муж и жена суть одно тело, так и Божественное величие и человеческая плоть [во Христе] едины и суть два, то есть Бог и душа в единой плоти. Поскольку как плоть имеет в себе обитателя Бога, (322) так и душа живет вместе с Богом.
5. Итак, это есть великая тайна — исследовать то, к чему призывает нас восхищение апостола и приглашает одобрение Божества; и это, конечно же, принадлежит Христу и Церкви, как он сам говорит: я говорю по отношению к Христу и к Церкви (Еф. 5:32). Потому что плоть Церкви есть плоть Христа, и в плоти Христа пребывают Бог и душа, и Тот же во Христе, что и в Церкви, потому что, как верим, во Христе — та же тайна, которая содержится верой и в Церкви. (323)

Глава 13. Насколько древние патриархи жаждали видеть явление этой тайны

1. Итак, эта тайна была открыта во плоти, явлена миру, проповедана в народах (1 Тим. 3:16), и многие древние святые желали видеть во плоти то, что предвидели в духе. [Col. 133] Господь говорит: ибо истинно говорю вам, что многие пророки и праведники желали видеть, что вы видите, и не видели, и слышать, что вы слышите, и не слышали (Мф. 13:17). И также говорит пророк Исаия: О, если бы Ты, Господи, расторг небеса и сошел! (Ис. 64:1). Но и Давид говорит: Господи! Приклони небеса и сойди (Пс. 143:5). Моисей также говорит: Открой мне Себя, чтобы я ясно увидел Тебя (Исх. 33:13).
2. Никто никогда не приближался ближе к Богу, говорящему из облаков, и к присутствию Его величия, чем Моисей, получивший Закон. И если никто никогда не видел Бога ближе, чем Моисей, то почему он просил более ясного видения, говоря: Открой мне Себя, чтобы я ясно увидел Тебя (Исх. 33:13)? Конечно, именно потому, что он молил, чтобы могло случиться то, о чем теми же самыми словами говорил апостол, а именно, чтобы Господь открыто явил Себя во плоти, явно вознесся в славе и, наконец, чтобы святые могли видеть плотскими глазами все то, что они предвидели духовным зрением.

Глава 14. Опровергает нечестивое и кощунственное учение еретиков, которые говорили, что Бог обитал и говорил во Христе, словно в орудии или в статуе

1. Итак, если бы, как говорит еретик, Бог был в Господе Иисусе Христе, словно в статуе или в орудии, то есть обитал бы как будто в человеке и говорил бы как будто через человека, то Бог не обитал бы Сам в Себе и не говорил бы Сам и в Своем теле; и, конечно, Он уже обитал так в святых и через святых говорил. И в тех мужах, о ком я сказал выше, которые молились о Его пришествии, [Col. 134] Он обитал и говорил.
Обитание Бога во Христе и во святых
2. И зачем им нужно было просить все то, что они имели, и стремиться к тому, что уже получили? Или зачем они желали видеть глазами то, что хранили в сердце, тем более намного лучше одну и ту же вещь иметь в себе, чем видеть вне себя? Или же если бы Бог обитал во Христе, как и во всех святых, почему все святые желали видеть более Христа, чем самих себя? И если бы хотели увидеть в Господе Иисусе то же самое, что имели в себе, почему они более не предпочитают это же самое в себе, а желают видеть в другом? Но ты ошибаешься, несчастный безумец, не разумея, как говорит апостол, ни того, о чем говорят, ни того, что утверждают (1 Тим. 1:7). Ибо все пророки и все святые получили от Бога некоторую часть Божественного Духа — в зависимости от того, какую смогли принять. Во Христе же обитала вся полнота Божества и обитает телесно (Кол. 2:9). И поэтому они все далеки от полноты Его и получают некоторую часть от Его полноты, исполнение которой есть дар Христов, потому что они, безусловно, все были бы пусты, если бы Он Сам не был полнотой для всех.

Глава 15. Что содержали молитвы святых о пришествии Мессии или как они желали этого

1. Итак, все святые желали этого и молились об этом, они настолько жаждали видеть это своими глазами, насколько предчувствовали это душой и мыслью. Так говорит пророк Исаия: О, если бы Ты расторг небеса и сошел! (Ис. 64:1). Но и Аввакум возвещает то же самое, что желает: Когда придет время, покажи дело Твое, и во времени яви пришествие Свое: Бог (324) от Фемана [Col. 135] (или иначе: Бог с юга) грядет (Авв. 3:2–3). Также Давид: Бог явно грядет (Пс. 49:3). И снова: Восседающий на Херувимах, яви Себя (Пс. 49:3; ср. Пс. 79:2). Одни предвозвестили о Его пришествии, которое Он явил миру, другие молились об этом.
Иные — разные с виду, но равные чувством — понимали, разумеется, до некоторой степени, о сколь многом они просят: чтобы Бог, в Боге живущий, пребывающий в образе (Флп. 2:6) и недре Бога (Ин. 1:18), Самого Себя истощил, принял образ раба и смирил Себя (Флп. 2:6–8) вплоть до претерпевания всех жестоких страданий и унижений, и подвергся наказанию за благодеяния, и — что более всего невыносимо и позорно — принял смерть от рук тех самых, за которых Он Сам пришел умереть. Итак, все святые, понимая это до некоторой степени — я говорю «понимая до некоторой степени» [Col. 136] потому, что это никому невозможно понять полностью, — все единым голосом, словно стройным пением, молились о пришествии Бога. Безусловно, они знали, что в Нем состоит надежда всех людей и в Нем заключается спасение всех, потому что никто не может освободить заключенных, кроме свободного от оков, и никто не спасет грешников, кроме свободного от греха, поскольку никто не может освободить кого-либо от чего-нибудь, если сам не будет свободен от того, от чего освобождает других. И поэтому, когда смерть перешла во всех, все нуждались в жизни и, в Адаме умирая, хотели жить во Христе. И сколь бы много ни было святых, избранных и друзей Бога, никто никогда сам по себе не мог бы спастись, если бы они не были спасены пришествием и искуплением Господним. (325)


Книга VI [83]

Глава 1. Показывает безмерность Божественной силы из чуда насыщения множества народа пятью ячменными хлебами и двумя рыбами

1. Мы читаем в Евангелии, как бесчисленное множество народа Божия было насыщено пятью хлебами, принесенными по повелению Господа (см. Мф. 14:17–21; Лк. 9:13–17; Ин. 6:9–14). Однако каким образом это совершилось — этого ни слово не может изъяснить, ни мысль объять, ни сознание постичь. Такова и столь непостижима сила власти Божией,[84] что, хотя мы имеем знание об этом деянии, нам тем не менее невозможно постичь способ его совершения. [Col. 137] Ибо, во-первых, кто бы смог постичь уже и то, каким образом столь небольшое число хлебов могло быть достаточным — не говорю уже для съедения и насыщения, даже для разделения и предложения, ибо значительно больше было людей, чем самих хлебов, и даже рядов людей было больше, чем могло быть кусков из всех хлебов?
2. Значит, изобилие пищи было сотворено словом Господним. Творение умножилось при совершении [чуда]. И хотя видимое было малым [прежде], раздаваемое стало неисчислимым. Итак, здесь нет места догадкам, человеческим оценкам или соображениям.[85] Единственное в этом деле, что подобает знать умам верных и мудрых, — это чтобы они уразумевали, что нет ничего невозможного Богу, сколь бы ни было велико или неисчислимо бывающее от Бога, хотя бы они и не постигали этого рассудком. Однако об этих невыразимых действиях Божественной силы, насколько это потребуется, мы скажем полнее позже, ибо это вполне соответствует несказанному чуду святого рождества [Христова]. [Col. 138]

Глава 2. Автор применяет к своему труду тайну этого седмеричного числа – пяти хлебов и двух рыб

1. Между тем как мы упомянули о пяти хлебах, не будет неуместным, как думаю, сравнить их с уже составленными нами пятью книгами. Ибо они как равны числом, так не расходятся и характером. Ибо как те [хлебы] были ячменными (см. Ин. 6:9), так и эти [книги] в том, что касается наших способностей, могут быть названы ячменными, (326) поскольку, будучи обогащены священными свидетельствами,[86] они под презренными покровами таят в себе целительные средства.[87] Также не отличаются и в том от них [то есть от хлебов], что как те, хотя по виду были скудны, но стали обильны через благословение, так и эти [то есть книги], которые скромны по нашим способностям, все же драгоценны в силу священной примеси; и хотя по [свойству] нашей речи обнаруживают дешевизну ячменя, все же имеют в себе в силу свидетельств Господних, вкус живого хлеба (Ин. 6:51).
2. Остается еще, чтобы по примеру тех [то есть хлебов], благодаря Божественной милости, [эти книги] бесчисленным [множествам людей] предоставили целительные хлебы из семян, и как те подали вкушавшим их телесную крепость, так и эти [то есть книги] сообщали читающим их духовное здравие. Ибо Господь, от Которого так же и сей дар, как был и тот [хлеб], и Который людям, насытившимся тою пищею, не дал обессилеть в пути, силен также через сей не допустить уклониться [от истинной веры].
Молитва преп. Иоанна Кассиана о своем труде
3. Но все же как тогда, когда мало было пищи, но по великой милости бесчисленный народ Божий был насыщен, к пяти хлебам, как повествуется, были прибавлены две рыбы, то подобает и нам, желающим предоставить пропитание на духовной трапезе всем взыскующим Бога людям, [Col. 139] присоединить к тем предыдущим пяти книгам, словно к пяти хлебам, еще две книжицы, словно две рыбины.
Тебе молимся и Тебя просим, Господи, чтобы, вняв усердию нашего труда и желания, Ты сообщил бы действенность благочестивому стремлению [нашему], и, поскольку послушанием и любовью своей мы желаем сравнять число книжек с числом тех хлебов и рыбин, Ты перенес бы на них данное тем благословение, и, отметив наше сочиненьице евангельским числом,[88] Ты также исполнил бы это число евангельским плодом и представил бы сие как святую и целительную пищу для всего народа Церкви Твоей, для всякого возраста и пола (ср. Мф. 14:21). [Col. 140]
4. И если некоторые [христиане], уже отравленные тлетворным дыханием той ядовитой змеи,[89] (327) пребывают в состоянии расстройства души и ума, подвержены заразной болезни в своих ослабленных жилах, Ты подай им всем силу здравого рассудка, подай совершенную трезвость веры. [И так,] подавая всем через написанное в этом нашем труде благотворное врачевание Твоей милости, по образу совершенно освященной Тобою в Евангелии пищи, как через то пропитание ты укрепил алчущих, так повели и через это исцелиться болящим.

Глава 3. Опровергает противника свидетельством Антиохийского символа веры

1. Итак, поскольку, как думаю, мы во всех предыдущих книгах уже ответили отвергающему Бога еретику [90] силою Божественных свидетельств, теперь перейдем к вере и значению Антиохийского символа.[91] [Col. 141] Поскольку в этой [вере] он сам [92] был крещен и возрожден, то своим исповеданием он должен быть и обличен и, так сказать, своим же оружием должен быть низложен, ибо таков порядок, чтобы опровергнутый уже священными свидетельствами, скажем так, еще и самим собою был бы опровергнут. Ибо когда он с очевидностью изобличит сам себя, уже не потребуется приводить против него других обвинений. [Col. 142]
Антиохийский символ веры
2. Итак, вот текст и вера Антиохийского символа: «Верую во единого и единственного истинного Бога, Всемогущего Отца, Творца всех видимых и невидимых тварей; в Господа нашего Иисуса Христа, Сына Его Единородного и рожденного прежде [93] всей твари, из Него рожденного прежде всех веков и не сотворенного, Бога истинного от Бога истинного, единосущного [94] Отцу, через Которого и века составлены, и все сотворено. Который ради нас пришел [Col. 143] и родился от Марии Девы, и был распят при Понтии Пилате и погребен. И в третий день воскрес согласно Писаниям, [Col. 144] и взошел на небеса. И снова придет судить живых и мертвых». И прочее. [Col. 145]
Я желаю знать, чему ты предпочитаешь следовать в Символе, который возвещает веру всех Церквей,[95] — авторитету человеческому или Божьему?
3. Впрочем, я не буду обращаться с тобой [так] строго и сурово, чтобы предоставить тебе возможность только выбрать одно из двух (328) и, позволив одно, отрицать другое, ибо и то и другое я допускаю и признаю. [Col. 146] Да что я говорю — предоставляю? Даже если не хочешь, к тому и к другому тебя подталкиваю. Ибо, если желаешь, нужно, чтобы ты свободно понимал, что и то и другое [96] присутствует в Символе. Если же не хочешь, требуется невольно принудить тебя к этому. Ибо «символ» получил свое наименование от «соединения». Ведь что по-гречески называется σύμβολος, по латыни именуется collatio (соединение). [Col. 147] А «соединение» потому, что собранная воедино апостолами Господними вера всего кафолического закона, что составляет неизмеримое богатство, [Col. 148] рассеянное по всей совокупности божественных книг, — все это в Символе собрано с совершенной краткостью, согласно апостолу, который сказал: дело оканчивает и скоро решит по правде, слово краткое совершит Господь па земле (Рим. 9:28).[97] [Col. 149]
Значение Символа веры
4. Итак, это и есть «слово краткое», которое сотворил Господь, а именно: соединив веру двух Своих Заветов в немногих словах, заключив смысл всех Писаний в кратком слове, Свое от Своего составив и силу всего закона осуществив с величайшей лаконичностью. Конечно же, этим Он, словно нежнейший отец, позаботился о нерадении или неопытности некоторых из сынов Своих, чтобы всякий простой и несведущий ум мог бы без труда вместить то, что легко может быть удержано памятью.

Глава 4. Показывает, что Символ веры имеет и Божественный, и человеческий авторитет

1. Итак, ты видишь, что в Символе заключен авторитет Божий: слово короткое совершит Господь на земле (Рим. 9:28). Но ты, возможно, ищешь человеческого [авторитета]. Он не отсутствует, ибо Бог сделал это через людей. Ведь как неизмеримое богатство Священных Писаний Он составил через патриархов и более всего через пророков Своих, так и Символ веры он установил через Своих апостолов и епископов. И что прежде распространил через Своих в виде обильного и избыточествующего сокровища, (329) это же ныне через Своих же с совершеннейшей краткостью подытожил. Итак, в Символе, который составлен апостолами Божиими из Божественных Писаний, есть все. И что касается авторитета, Символ имеет в себе все человеческое и все Божие. Но и то, что сделано через людей, следует также признавать Божиим, ибо следует относить дело не столько к тем, посредством кого оно было сделано, сколько к Тому, Кто его сделал.
2. Итак, Символ веры гласит:
«Верую во единого и единственного истинного Бога Отца Вседержителя, Творца всех видимых и невидимых тварей; и в Господа нашего Иисуса Христа, Сына Его Единородного и рожденного прежде всякой твари, из Него рожденного прежде всех веков и не сотворенного, Бога истинного от Бога истинного, единосущного Отцу, Которым и века составлены, и все сотворено. Который ради нас пришел и родился от Марии Девы [Col. 150] и был распят при Понтии Пилате и погребен. И в третий день воскрес согласно Писаниям и взошел на небеса. И вновь придет судить живых и мертвых».

Глава 5. Приводит превосходнейшие аргументы против противника и показывает, что нужно твердо держаться веры, полученной от предшественников

1. Если бы ты был приверженцем арианской или савеллианской ереси и я бы не использовал [в полемике] с тобой твой собственный Символ, я изобличил бы тебя авторитетом священных свидетельств, я изобличил бы тебя гласом самого закона, наконец, изобличил бы истиной Символа, признаваемого по всему миру. Я сказал бы тебе, даже если бы ты был лишен знания и разумения, что подобает по крайней мере следовать единодушию рода человеческого и не следует ставить испорченность нескольких дурных людей выше, чем веру всех Церквей; это вера, основанная Христом и переданная апостолами, и ее следует расценивать не иначе, как глас или волю Божию, как имеющую в себе голос и разум Божий.
2. И что, наконец, сказал бы ты, если бы я действовал с тобой таким образом? Как бы ты отвечал? Разве не это? Что не так ты был приучен, не так наставлен; иное тебе было предано твоими родителями, учителями и наставниками. Что ты не слышал сего ни в собрании при обсуждении отеческого учения, ни в церкви вашего исповедания; (330) наконец, что иное содержит сам текст и учение Символа [веры], переданного и внушенного тебе. Что ты в это [то есть в этот Символ] был крещен, в этом ты был возрожден. Ты сказал бы, что намерен держаться того, что воспринял, и будешь жить в той [вере], в которой, как ты научен, ты был возрожден. Неужели ты не согласишься, что, говоря так, ты выставляешь мощнейший щит именно против истины?
3. И в самом деле, это было бы неплохой защитой в сколь угодно дурном деле, представляющей разумное оправдание заблуждению, если бы только заблуждению не сопутствовало упрямство. Ибо если бы ты держался того, что получил с детства, более надлежало бы тебе исправление от нынешнего заблуждения, нежели суровое взыскание за прежнее. [Col. 151] Теперь же, коль скоро ты рожден в кафолическом городе,[98] наставлен в кафолической вере, возрожден кафолическим крещением, неужели я могу поступать с тобой словно с арианином или савеллианином?
4. О, если бы ты был таковым![99] Я меньше скорбел бы за рожденного в скверном, нежели за отпавшего от доброго; менее — за не имевшего веры, чем за лишившегося ее; менее — за старого еретика, чем за вновь отпавшего, ибо тогда ты менее принес бы всей Церкви позора и вреда; наконец, ты причинил бы менее горькую скорбь, а твой пример был бы менее опасен, если бы ты мог искушать Церковь в качестве мирянина, а не епископа. Итак, как я выше сказал, если бы ты был последователем и приверженцем савеллианства или арианства или какой-либо другой ереси, ты пожелал бы прикрыться примером твоих родителей, наставлением учителей, сообществом твоего народа, верой твоего Символа.
Опасность соблазна отпадения в ересь
5. Я не требую от тебя, о еретик, чего-либо неудобного или тягостного. Будучи рожден в кафолической вере, делай то, что намеревался бы делать ради веры извращенной. [Col. 152] Держись родительского наставления, держись церковной веры, держись истины Символа, держись спасительного Крещения.[100] Но какой в тебе род чудища, какой вид урода? Для себя [101] ты не делаешь того, что другие сделали даже ради заблуждения.
Но мы слишком далеко отступили из-за привязанности к родственному нам городу,[102] последовав наплыву скорби, (331) словно сильнейшему ветру; и пока мы были увлекаемы этим течением, мы весьма отклонились от направления нашего прямого пути.

Глава 6. Снова призывает его к исповеданию Антиохийского символа

1. Итак, о еретик, Символ, текст которого мы привели выше, хотя и принадлежит всем церквам (ибо вера для всех общая), но в особенности принадлежит городу и церкви Антиохии, то есть той, в которой ты был рожден, наставлен и возрожден.[103] Вера этого Символа привела тебя к источнику жизни, [Col. 153] к возрождению спасения, к благодати Евхаристии,[104] к общению с Господом. И что еще более, — вот так необычайно мрачное и горестное огорчение! — даже к долгу служения, к высоте пресвитерства, к достоинству епископа. Неужели ты в несчастном ослеплении почитаешь это чем-то простым и незначительным? Разве не видишь, что ты наделал, в какую бездну ты вверг себя?
2. Утратив веру Символа, ты потерял все, чем ты был, ибо таинства священства и твоего спасения покоились на истине Символа. Ты полагаешь, что отрицаешь только его? Но я говорю, что ты отказался от себя самого. Но, возможно, ты не считаешь, что отрицаешь себя. Рассмотрим текст Символа. Если ты говоришь то же, что и раньше, то не подпадаешь под осуждение, но если многое иное и противное, тогда более не потребуется, чтобы я тебя обличал, поскольку ты осудил сам себя. Ибо если ты теперь утверждаешь иное, нежели говорится в Символе, и иное, нежели ты говорил прежде, то остается только, чтобы ты никому за исключением себя не приписал своего осуждения, когда увидишь, что суждение всех о тебе такое же, что и твое собственное.
3. Символ гласит: «Верую во единого и единственного истинного Бога Отца Вседержителя, Творца всех видимых и невидимых тварей; и в Господа нашего Иисуса Христа, Сына Его Единородного и рожденного прежде всякой твари, из Него рожденного прежде всех веков и не сотворенного». [Col. 154] Уже на это требуется от тебя ответ: исповедуешь ли ты это об Иисусе Христе, (332) Сыне Божием, или отрицаешь? Если исповедуешь, то все здраво. Если же нет, то как же ты теперь отрицаешь то, что сам прежде исповедовал? Итак, выбери, что ты предпочитаешь, ибо необходимо быть одному из двух. Так что одно твое исповедание, если оно сохранится, освободит тебя. Если же ты будешь отрицать, то оно первое осудит тебя.
4. Ибо ты сказал в Символе: «Верую в Господа нашего Иисуса Христа, Сына Его Единородного и рожденного прежде всякой твари». Если Господь Иисус Христос — Единородный и рожденный прежде всякой твари, значит, по твоему собственному исповеданию, Он, несомненно, есть Бог. Ибо никто иной есть единородный и рожденный прежде всякой твари, кроме как Единородный Сын Божий. Как рожденный прежде тварей, так и Творец всяческих — Бог. Как же ты называешь простым человеком, рожденным от Девы, Того, Которого ты исповедал предвечным Богом?
5. Затем Символ говорит: «Он рожден из Отца прежде всех веков и не сотворен». Этот Символ был произнесен тобою, это ты сказал в Символе, что Иисус Христос рожден из Бога Отца прежде веков и не сотворен. Неужели Символ говорит что-нибудь о тех фантазиях, которыми ты теперь бредишь? [Col. 155] Неужели даже ты сам говорил [такое]? Где, я спрашиваю, эта «статуя» или где твое «орудие»?[105]
Да не будет, чтоб это было чье-либо, кроме как твое. Где то, чему ты полагаешь нужным поклоняться не как Богу, а как образу Божию, считая Господа Иисуса Христа наподобие статуи и делая из Господа славы инструмент,[106] богохульствуя, будто нужно почитать Его не ради Него Самого, [Col. 156] а ради Того, Который будто бы в Нем дышит и звучит?
6. Ты сказал в Символе, что Господь Иисус Христос рожден от Отца прежде веков и не сотворен, что, очевидно, свойственно только Единородному Сыну Божию, так что происхождение Его не есть сотворение [Col. 157] и Его можно назвать только рожденным, но не сотворенным, ибо противно существу самого дела и противно славе [Божией], чтобы Создатель всяческих считался созданием, а Творец всяческих начинался бы так же, как все, что от Него имеет начало. (333) И потому говорится, что Он рожден, а не сотворен, поскольку Его рождение уникально,[107] а не есть общее творение. И коль скоро Он есть Бог, рожденный от Бога, совершенно необходимо, чтобы божество Рожденного имело бы все, что имеет и могущество Родившего.

Глава 7. Продолжает довод на основе Антиохийского символа

1. Далее в Символе говорится: «Бога истинного от Бога истинного, единосущного Отцу, Которым и века составлены, и все сотворено». И когда ты скажешь все это, припомни, что ты все это сказал о Господе Иисусе Христе. Ибо сие читаешь в Символе, что ты веруешь в Господа Иисуса Христа, Сына Божия Единородного и рожденного прежде всякой твари. И после того также другое: «Бога истинного от Бога истинного, единосущного Отцу, Которым и века составлены». Итак, каким же образом один и тот же одновременно Бог и не Бог, один и тот же Бог — и статуя, Бог — и орудие?
2. Не сходится это, о еретик, ни в чем и не согласуется, чтобы одного и того же, когда захочешь, ты называл Богом, а когда захочешь — считал бы Его же творением. [Col. 158] Ты назвал его в Символе истинным Богом, а теперь называешь простым человеком. Как это может согласовываться и совмещаться, чтобы один и тот же был и величайшая сила, и при этом обыкновенная немощь; один и тот же обладал высочайшим величием и при этом был подвержен обыкновенной смертности? Не соединяется это во едином Господе, и не можешь ты, разделив Его на почитаемого и поносимого, когда захочешь, воздавать Ему честь, а когда захочешь — бесчестить Его. Ты сказал в Символе, когда принимал таинство истинного спасения: «[Верую в] Господа Иисуса Христа, Бога истинного от Бога истинного, единосущного Отцу, Создателя веков, Творца всяческих».
3. О несчастье! Где ты [теперь]? Где тот, кто был тогда? Где та вера, где то исповедание? Ты теперь выродился в урода и чудовище. Какая глупость, какое безумие погубили тебя? Бога, обладающего всецелой властью и величием, (334) ты превратил в бездушную материю и бесчувственную тварь. Конечно,[108] твоя вера возросла со временем, возросла с возрастом, возросла со священным саном; ты теперь, как старец, стал хуже, чем некогда как ребенок; хуже как ветеран, чем как новобранец; хуже как епископ, чем как новоначальный; ты после того, как стал учителем, [даже] не начал быть учеником.

Глава 8. В каком смысле говорится, что Христос пришел и рожден от Девы

1. Но рассмотрим и прочее, что следует далее. Итак, Символ, говоря: [Col. 159] «[Верую в] Господа Иисуса Христа, Бога истинного от Бога истинного, единосущного Отцу, через Которого и века составлены, и все сотворено», немедленно присоединяет к этому неотделимое прибавление: «Который ради нас пришел, — говорится, — и рожден от Марии Девы». Итак, Тот, Который есть истинный Бог, единосущный Отцу, Творец веков, Создатель всяческих, — Тот, повторяю, пришел в мир и родился от Марии Девы, в точности согласно со словами апостола Павла: когда пришла полнота времени, Бог послал Сына Своего, Который родился от жены, подчинился закону (Гал. 4:4).
2. Видишь, как присяга Символа соответствует Священным Писаниям? Апостол возвещает, что Сын Божий был послан Отцом, а Символ подтверждает, что Он пришел. Конечно, это было бы последовательно — чтобы наша вера исповедовала пришедшим Того, о Ком апостол учит, что Он был послан. Затем апостол говорит: родился от жены, Символ же — «рожден от Марии». Итак, ты замечаешь, что через Символ говорит само Писание, свое происхождение от которого свидетельствует сам Символ.
3. Когда апостол говорит: родился от жены,[109] он законно использует слово «соделан» (Jactus) вместо «рожден» (natus) по обыкновению божественного [110] красноречия, которое употребляет «соделаться» вместо «родиться», как здесь: вместо отец твоих соделались [111] тебе сыновья (ср. Пс. 44:17). Или здесь: прежде нежели был [112] Авраам, Я есмь (Ин. 8:58). (335) Отсюда с очевидностью видно, что Он сказал: «Прежде, чем он родился, Я есмь», под выражением прежде нежели был показывая сущность рождения, поскольку силой творения обладает то, что не нуждается в сотворении. Итак, [Символ] говорит: «Который ради нас пришел и родился от Марии Девы». Если от Марии родился обыкновенный человек, зачем сказано, что он «пришел»? Ибо никто не приходит, кроме Того, Кто имеет в Своей сущности способность прийти.
4. Как же может иметь возможность прийти тот, кто еще не получил самого бытия? Итак, видишь, как самим наименованием пришествия [113] обозначается, что Приходящий существовал и прежде? Ибо только тот имеет возможность [прийти], кому по самому факту его существования может быть достаточным [только] прийти. [Col. 160] Но, конечно, [обычный] человек прежде [своего] зачатия не существует; следовательно, не имеет в себе возможности прийти. Итак, очевидно, что Пришедший есть Бог, Которому свойственно и то, и другое — и быть, и прийти, Который, несомненно, и пришел, поскольку был, и всегда был, поскольку всегда мог прийти.

Глава 9. Снова обличает своего противника в гибельном заблуждении, исходя из его собственного исповедания

1. Но зачем мы спорим о словах, когда суть дела ясна? И зачем в тексте Символа ищем суждений о вещах, когда в Символе идет речь о сути вещей? Повторим исповедание [веры] Символа и твое собственное (ибо это исповедание так же твое, как и Символа, поскольку ты сделал его своим, признав его), чтобы ты понял, что ты отклонился не только от Символа, но и от самого себя. Итак, Символ говорит: «Верую во единого и единственного истинного Бога, Отца Всемогущего, Творца всех видимых и невидимых тварей, и в Господа нашего Иисуса Христа, Сына Его Единородного и рожденного прежде всей твари, из Него рожденного прежде всех веков и не сотворенного, Бога истинного от Бога истинного, единосущного Отцу, через Которого и века составлены, и все сотворено, Который ради нас пришел и родился от Марии Девы».
2. Итак, ради нас, говорит Символ, Господь наш Иисус Христос пришел и родился от Марии Девы, и распят был при Понтии Пилате, (336) и погребен, и воскрес согласно Писаниям. Церкви не стыдятся исповедовать это, и апостолы не стыдились проповедовать. Ты сам, повторяю, ты сам — чье всякое слово теперь есть святотатство, кто теперь все отрицает — все это, однако же, [тогда] не отрицал, что, конечно же, Бог был рожден, Бог пострадал, Бог воскрес. И что после этого? Куда ты скатился, чем ты стал, куда направился? Что говоришь, что изрыгаешь? То, что, как сказал некто, не посчитал бы словами разумного даже безумный Орест.[114] [Col. 161] Ведь что ты говоришь?
3. Ты говоришь: «Как это, если от Христородицы родился Сын Божий? Например, если скажем: „Верую в Бога Слова, Сына Божия, Единородного, от Отца рожденного, единосущного Отцу, Который сошел и погребен“, — разве наш слух не будет тотчас уязвлен? Умерший Бог?!» И снова. Ты говоришь: «Разве может быть, чтобы Тот, Кто рожден прежде всех веков, рождался второй раз, и это был бы Бог?» [Col. 162] Если все это никак не может быть, почему же Символ [веры] Церквей утверждает, что это было так? Почему же и сам ты изрек [это]? В самом деле, давай сравним то, что ты говоришь ныне, с тем, что было сказано тобой прежде.
4. Ты сказал прежде: «Верую в Бога Отца и в Иисуса Христа, Сына Его, Бога истинного от Бога истинного, единосущного Отцу, Который ради нас пришел, и рожден от Марии Девы, и распят при Понтии Пилате, и погребен». Теперь же что говоришь? «Если скажем: „Верую в Бога Слова, Сына Божия, Единородного, от Отца рожденного, единосущного отцу, Который сошел и погребен“, — разве наш слух не будет тотчас уязвлен?» [Col. 163]
Хотя горечь и нечестие сказанного тобою (337) может подвигнуть нас к неумеренному и горячему ответному порыву, все же подобает немного ослабить поводья благочестивой скорби. [Col. 164]

Глава 10. Обвиняет его в том, что, оставив кафолическую веру, он все же дерзает учить в Церкви, совершать богослужение и церковный суд

1. Итак, повторяю, я обращаюсь к тебе самому; прошу, скажи мне, если кто-либо из иудеев или язычников будет отрицать Символ кафолической веры, разве ты считаешь, что мы должны выслушивать его? Конечно же, нет. А что если то же самое делает еретик или отступник? Конечно, еще менее мы должны его слушать, ибо гораздо несноснее, познав [ранее] истину, оставить ее, чем, не знав, отрицать ее.[115] Итак, двоих в тебе видим: православного и отступника — прежде православного, а [теперь] отступника. Итак, определи сам: чему, как ты полагаешь, мы должны следовать? [Col. 165] Ибо ты не можешь предпочесть в себе одно, если другое в себе сам не отвергнешь.
2. Итак, скажешь, что отвергаешь то, что было прежде. Отвергаешь кафолический Символ, отвергаешь общее исповедание, отвергаешь веру? И что тогда? О недостойное деяние, о невыносимая скорбь! Что же ты делаешь в кафолической Церкви, предатель православных? Зачем бесчестишь народные собрания ты, который отрекся от веры народа? Но, кроме того, ты еще дерзаешь пребывать в алтаре, подниматься на возвышение [116] и отверзать пред народом Божиим бесстыднейшие и коварнейшие уста свои, занимать кафедру, похищать священство [архиерейства], представлять себя учителем!
3. Чтобы учить христиан — чему? Не веровать во Христа, не признавать Богом Того Самого, в Чьем храме они находятся?[117] И после всего этого — о безумие, о неистовство! — ты считаешь себя учителем и епископом, когда ты не признаешь Богом Того Самого — о несчастное ослепление! — повторяю, Того Самого, священником [118] Которого ты претендуешь быть? Но мы уже увлеклись скорбью. Итак, что говорит Символ? Или что ты сам произнес в Символе? [Col. 166] Конечно, то, что Господь Иисус Христос — истинный Бог от истинного Бога, единосущный Отцу, что через Него и века созданы, и все сотворено, что Он же ради нас пришел и родился (338) от Марии Девы.
4. Итак, если [прежде] ты сказал, что Бог был рожден от Марии, почему же не признаешь Марию Матерью Божией? Если [прежде] ты сказал, что Бог пришел, почему же теперь Пришедшего не признаешь Богом? Ты произнес в Символе: «Верую в Иисуса Христа, Сына Божия, верую в Бога истинного от Бога истинного, единосущного Отцу, Который ради нас пришел, и родился от Марии Девы, и был распят при Понтии Пилате и погребен». Теперь же говоришь: «Если скажем, что веруем в Бога Слова, Сына Божия Единородного, единосущного Отцу, Который сошел и погребен, разве наш слух тотчас не будет уязвлен?»
5. Итак, видишь ли, что ты до конца разрушаешь и уничтожаешь всю веру кафолического Символа и всю веру кафолического таинства? О злодеяние, о чудовище, как сказал некто,[119] достойное быть унесенным на край земли. Ибо это лучше всего сказано о тебе, чтобы ты переселился в такое пустынное место, где не мог бы найти никого, чтобы погубить. [Col. 167] Итак, веру нашего спасения, таинство церковного упования ты полагаешь бедствием для твоего слуха и твоих ушей. Но как же некогда, когда ты стремился ко Крещению, ты слушал об этих таинствах здравыми ушами? Каким образом, когда наставляли тебя учителя церквей, уши твои не были уязвляемы? Конечно же, тогда без какого-либо вреда ты по долгу совершал [служение], когда ты и слышанное от других говорил, и слышал самого себя говорящим.
6. Где тогда были эти язвы твоим ушам, где это бедствие твоему слуху? Почему ты не воспротивился и не запротестовал [тогда]? Но, в самом деле, по твоему произволению и влечению, когда ты хочешь, ты ученик, а когда хочешь — враг Церкви; когда хочешь — православный, а когда хочешь — отступник. Безусловно, ты являешься достойным авторитетом, когда, уклоняясь в какую-либо сторону, влечешь за собой и церкви, когда твоя воля становится законом нашей жизни, и непостоянством твоим ты изменяешь [весь] человеческий род. (339) [Col. 168] Конечно, замечательный авторитет: оттого, что ты теперь есть то, чем не был [ранее], [весь] мир должен теперь отказаться быть тем, чем был [ранее].

Глава 11. Опровергает неявное возражение еретиков, которым те желают отречься от исповедания своей веры, произнесенного в детстве

1. Но, может быть, ты скажешь, что ты был малым ребенком, когда был возрожден, и потому тогда не был в состоянии ни думать, ни возражать. Это точно, малолетство препятствовало тебе противоречить, тогда как, будучи мужем, ты мог бы умереть в своем противоречии.[120] Ибо что если бы в сей вернейшей и благочестивейшей Христовой церкви,[121] когда епископ преподает Символ народу Божию для ответа и возглашения,[122] ты дерзнул бы что-либо извратить или возразить? Возможно, ты был бы выслушан и не был бы тотчас выслан, как некий новый вид чудовища или урода или словно некая погибельная зараза.
2. Не потому, что сей благочестивейший и набожнейший народ Божий желал бы запятнать [Col. 169] себя кровью кого-либо, даже самого нечестивого, но поскольку, особенно в больших городах, народ, пылающий любовью Божией, не умеет сдерживать жара веры, когда увидит кого-либо восстающего против своего Бога. Но, положим, будучи ребенком, ты не мог противоречить или возражать Символу. Почему же ты молчал, уже будучи взрослее и сильнее? Во всяком случае, ты вырос, стал мужем и был поставлен на церковное служение.
3. В течение всех возрастов, всех степеней служения и достоинства неужели не была тобою понята вера, которую ты столь долго прежде преподавал? Во всяком случае, ты знал, что был Его диаконом и священником. Если не удовлетворяло тебя правило спасения, почему же ты присвоил честь того, чему не имеешь веры? Но, конечно, будучи мужем предусмотрительным и простым верующим,[123] ты желал сочетать обе [крайности], держась и богохульного нечестия, и чести принадлежности к кафолической вере.

Глава 12. Христос распятый есть соблазн и безумие для тех, которые полагают, что Он был простым человеком

Бог рожденный и Бог пострадавший
1. Итак, Бог рожденный и Бог пострадавший — язва для слуха твоего и рана для ушей твоих. О апостол Навел, и где же это твое изречение: мы проповедуем Христа распятого, для Иудеев соблазн, а для Еллинов безумие, (340) для самих же призванных, Иудеев и Еллинов, Христа, Божию силу и Божию премудрость (1 Кор. 1:23–24)? Что есть премудрость и сила Божия? Также Бог. Христос же распятый явил силу и премудрость Божию. Итак, если, без сомнения, Христос есть Премудрость Божия, значит, без сомнения, Христос есть Бог. Посему мы, — говорит [апостол], — проповедуем Христа распятого, для Иудеев соблазн, а для Еллинов безумие. [Col. 170]
2. Итак, крест Господень, который был безумием для язычников, а для иудеев соблазном, для тебя стал и тем и другим. Ибо, в самом деле, нет большего безумия, как не веровать, и большего соблазна, чем не хотеть слышать. Поэтому их уши были уязвляемы проповедью и страданием Бога, как теперь уязвляются твои. Они полагали это язвою для своего слуха, как и ты полагаешь. И оттого было, что при имени Бога и Господа Иисуса Христа, когда апостол проповедовал Христа как Бога, они затыкали уши на главах своих, как и ты затыкаешь уши души [своей].
3. Твое и их нечестие в этом отношении могло бы показаться одинаковым, если бы не был твой грех больше, чем их, ибо они отрицали Его, когда страдание в Нем до некоторых пор показывало человека, ты же отрицаешься Его, когда воскресение уже с очевидностью открыло Его божество. И к тому же они гнали Его на земле, ты же гонишь Его и на небесах. Не одно это, но, что еще ужаснее и нечестивее, — то, что они отрицали по неведению, ты отрицаешь после [восприятия] веры; они под видом ревности о законе, ты же — в чине предстоятеля; они [отрицались] Того, Кому себя полагали чуждыми, ты же — Того, Чей ты священник. О деяние недостойное и неслыханное! Ты гонишь и преследуешь Того Самого, Чьим достоинством до сих пор пользуешься.

Глава 13. Отвечает на возражение тех, которые говорили, что родившийся должен быть единосущным родившему

1. Однако в своем вероломстве и нечестии ты используешь, разумеется, сильный аргумент, чтобы отрицать и ополчаться на Господа Бога, говоря: «Родившийся должен быть единосущным родившему». Я говорю и утверждаю, что в случае рождества Божия сие совершенно не обязательно соблюдается, ибо сие рождение происходило не от Родившей,[124] но от Рожденного;[125] [Col. 171] и Сам Он родился, как восхотел, и само то, чтобы родиться, было от Него.[126] К тому же, если ты говоришь, что рожденный должен быть единосущен родителю, (341) то я скажу, что Господь Иисус Христос равно единосущен как Отцу, так и Матери.
2. Ибо согласно с различием лиц,[127] Он обнаруживает Свое подобие с каждым из них. Ибо по божеству Он единосущен Отцу, а по плоти единосущен Матери. Не так, что один был единосущен Отцу и другой единосущен Матери, но поскольку Тот же Господь Иисус Христос и рожден был как человек, и [пребывал] Богом, то имел в Себе свойства Каждого из родителей, одновременно в Своем человечестве обнаруживая подобие земной Матери,[128] а в Своем божестве имея полноту божества Отца.[129]

Глава 14. Сравнивает это заблуждение с учением пелагиан

1. Иначе если не Тот же есть Христос от Марии, Который рожден от Бога, то, без сомнения, ты творишь двух Христов, совершенно согласно тому нечестивому пелагианскому заблуждению, которое, признавая Рожденного от Девы простым человеком, называет его скорее Учителем человеческого рода, нежели Искупителем, ибо Он подал людям не искупление жизни, но пример жительства, надо полагать, с тем, чтобы люди, последующие Ему, поступая подобно Ему, достигали того же. Следовательно, один первоисточник у вашего нечестия, один и тот же корень заблуждения. Они считают рожденного от Марии простым человеком, и ты также. Они Сына Человеческого отделяют от Сына Божия, и ты также.
2. Они говорят, что Спаситель соделался Христом через Крещение,[130] ты же говоришь, что Он в Крещении соделался храмом Божиим. Они не отрицают, что Он стал Богом после страдания, ты же отвергаешь Его даже после вознесения. Итак, только в одном различается твоя и их испорченность: что они хулят Господа на земле, а ты на небе. Мы не отрицаем, ты победил и превзошел тех, кому [Col. 172] подражаешь. Они как бы в определенный момент перестают отрицать
Бога, ты же никогда не перестаешь. Хотя и невозможно полностью принять исповедание тех, которые наделяют Спасителя Божественным достоинством после страдания и Того, Кого прежде отрицали, после исповедуют, ибо, как мне представляется, кто отрицает в Боге хотя бы часть, отрицает всего, и кто не исповедует, что Он всегда был, тот вовсе [131] отрицает Его.
3. Так и ты, даже если сейчас (342) называешь истинным Богом [пребывающего] на небесах Господа Иисуса Христа, рожденного от Марии Девы, все же не поистине исповедуешь Его, пока не скажешь, что Он всегда был Богом. Но ты, конечно, не желаешь изменить в чем-либо или поколебать свое мнение, ибо о Ком говоришь как о рожденном простым человеком, Того даже и теперь не утверждаешь Богом. О новое и исключительное нечестие! Того, Кого вместе с еретиками признаешь человеком, Того даже вместе с еретиками не исповедуешь Богом.[132]

Глава 15. Показывает, что защищающие это заблуждение признают двух Христов

1. Но все же, как я начал говорить, ты полагаешь, без сомнения, бытие двух Христов, что само по себе требует разъяснения. Скажи мне, прошу, ты, который отделяешь Христа от Сына Божия, каким же образом ты признал бы в Символе Христа рожденным от Бога? Ибо говоришь: «Верую в Бога Отца и во Христа Иисуса, Сына Божия». Значит, считаешь Сего Иисуса Христа Сыном Божиим. Однако говоришь, что от Марии рожден был не Тот же Самый Сын Божий. Итак, один Христос от Бога, другой — от Марии. Значит, по твоей мысли, существуют два Христа. Ибо хотя ты не отрицаешь Христа Символа [веры], все же иного признаешь, что Христос от Марии — другой, нежели Тот, Кого исповедуешь в Символе.
2. Но, возможно, ты скажешь, что рожденный от Бога не есть Христос. А каким же образом в Символе ты говоришь: «Верую в Иисуса Христа, Сына Божия»? Итак, ты должен или отвергнуть Символ, или исповедовать Христа Сыном Божиим. [Col. 173] Если же признаешь в Символе Христа Сыном Божиим, необходимо, чтобы Того же Христа, Сына Божия, ты исповедовал рожденным от Марии. Если же признаешь иного Христа от Марии, то, конечно, богохульствуешь о двух Христах.

Глава 16. Показывает, что вдобавок это учение разрушает исповедание Святой Троицы

1. Но все же, даже если вера Символа не полагает предела твоей развращенности и нечестию, разве, спрашиваю, тебя не убедит [133] сам разум и свет истины? Скажи мне, прошу, о еретик! Определенно Троица, в Которую мы веруем и Которую исповедуем, есть Отец и Сын и Дух Святой. О величии Отца и Духа нет никакого вопроса. Ты злословишь Сына, говоря, что не Тот же был рожден из Марии, Кто произошел от Бога Отца. Скажи мне тогда: если ты не отрицаешь Единородного Сына Божия, рожденного от Бога, (343) тогда кем ты сделаешь Рожденного из Марии? [Col. 174] Ты называешь Его простым человеком, согласно сказанному Им Самим: Рожденное от плоти есть плоть (Ин. 3:6).
2. Но не может быть назван простым человеком тот, кто рожден не просто по закону человеческого рождения. Ибо родившееся в Ней есть от Духа Святого (Мф. 1:20), как сказал Ангел. А это не дерзаешь отрицать даже ты, хотя и отрицаешь все таинства спасения. Поскольку Он был рожден от Святого Духа и не может быть назван простым человеком, будучи зачат наитием Божиим. Если Он не есть Тот, Кто, по апостолу, уничижил Себя Самого, приняв образ раба (Флп. 2:7), и Слово стало плотию (Ин. 1:14), и смирил Себя, быв послушным даже до смерти (Флп. 2:8), и Кто, будучи богат, обнищал ради вас (2 Кор. 8:9), скажи мне тогда, кто Он есть, кто и рожден Святым Духом, и зачат осенением Божиим? Ты говоришь, что Он, без сомнения, есть другое лицо.
Обличение «двухсубъектной» христологии Нестория
3. Итак, есть двое: [Col. 175] Рожденный на небесах от Бога Отца и рожденный от Марии Девы, зачатый наитием Божиим. И, таким образом, ты вводишь [в Троицу] уже четвертого, которого на словах только называешь простым человеком, на деле же подтверждаешь, что он не был только простым человеком, поскольку ты признаешь его, хотя бы и не так, как подобает, достойным славы, почитания и поклонения.
4. Итак, поскольку поклонение, конечно же, подобает и Сыну Божию, рожденному от Отца, и произошедшему от Девы Марии через Святого Духа, ты полагаешь для себя двух прославляемых и почитаемых, которых совершенно разделяешь между собой, [Col. 176] чтобы раздельно почитать каждого особенным почитанием. И посему ты видишь, что, совершенно отрицая и разделяя Сына Божия в Самом Себе, насколько ты можешь, ты уничтожаешь таинство Божества. Ибо когда ты осмеливаешься вводить в Троицу четвертое лицо, то видишь, что совершенно отрицаешь всю Троицу. (344)

Глава 17. Кто заблуждается в одном пункте кафолической веры, тот уничтожает всю веру и все достоинство веры

1. Таким образом, не признавая единого [134] Иисуса Христа, Сына Божиего, ты отверг всё. [Col. 177] Ибо такова суть тайны Церкви и кафолической веры, что тот, кто отрицает часть Божественного таинства, не может [в то же время] исповедовать его в другой части. Ибо все эти вещи настолько между собой связаны и слиты, что одно без другого не может удержаться, и кто одно из всего будет отрицать, тому не принесет никакой пользы веровать во все прочее. Итак, если ты не признаешь Богом Господа Иисуса Христа, то неизбежно, отрицая Сына Божия, отрицаешь также и Отца. Ведь, согласно слову апостола Иоанна, всякий, отвергающий Сына, не имеет и Отца; а исповедующий Сына имеет и Отца (1 Ин. 2:23).
2. Итак, отрицая Рожденного, ты отрицаешь и Родителя. Кроме того, отрицая Сына Божия, рожденного по плоти, следовательно, отрицаешь и рожденного в духе,[135] ибо Тот же — рожденный по плоти, Кто прежде был рожден в духе. Не веруя в Его рождение по плоти, ты также неизбежно не веруешь и в Его страдание. Не веруя в Его страдание, что остается, как отрицать и воскресение? Ибо вера в воскресение — от веры в Умершего. Ведь не может иметь смысла воскресение, если не будет предшествовать вера в [Его] смерть.
3. Следовательно, не признавая Страдавшего и Умершего, ты отрицаешь также и Воскресшего из мертвых. Следовательно, не принимаешь и Вознесшегося, ибо не могло быть вознесения без воскресения. И за Кем не признается воскресение, неизбежно не признается и вознесение, [Col. 178] по слову апостола: Нисшедший, Он же есть и восшедший (Еф. 4:10). Итак, по твоему мнению, Господь Иисус Христос и не воскрес из мертвых, и не вознесся на небеса, и не воссел одесную Бога Отца, и, что касается ожидаемого нами, не придет в последний день Суда и не будет судить живых и мертвых.

Глава 18. Обращает слово к самому противнику, с которым спорит, и призывает его к покаянию

Ересь Нестория подрывает весь Символ веры
1. Итак, ты понимаешь, о несчастное, безумное, извращенное существо, что ты совсем уничтожил всю веру Символа, всю ценность нашей надежды и нашего таинства. И при этом ты дерзаешь оставаться в Церкви и считаешь себя епископом, (345) хотя ты отверг все, через что стал епископом? Итак, возвратись к прямому пути, обрети прежний разум, образумься, наконец, если ты вообще когда-либо был разумен. Вернись к себе самому, если ты все же некогда имел в себе нечто, к чему бы мог ныне вернуться. Познай [136] таинства своего спасения, которыми ты был обновлен и возрожден.
2. Они не менее необходимы тебе теперь, нежели тогда, чтобы возродить теперь через покаяние, — так же, как и прежде породили в воде [Крещения]. Соблюдай все [Col. 179] правило Символа, соблюдай совершенную истину веры. Веруй в Бога Отца, веруй в Бога Сына, веруй во единого Родившего и единого Рожденного [Col. 180] (и Того же Единородного и Первородного) Господа всяческих Иисуса Христа, единосущного Отцу, [Col. 181] рожденного по божеству, рожденного в теле, имеющего хотя и два рождения,[137] но единое величие. Тот, Кто есть Творец всяческих тварей, один и Тот же, был рожден от Отца, Кто и после был рожден из Девы.

Глава 19. Рождество Христа во времени нисколько не умаляет славы или силы Божества

1. Пришествие же Его по плоти и во плоти было Его рождеством, а не умалением; при этом Он единственно родился, но не изменился. Ибо хотя, оставаясь в образе Божием, Он и воспринял образ раба (Флп. 2:6–7), однако немощь человеческого облика нисколько не ослабила Божественной природы, но при том, что сила божества в человеческой плоти осталась неповрежденной и полной, все произошедшее [при Боговоплощении] было благом для человеческой природы,[138] а не умалением величества. Но когда Бог явился в человеческой плоти, не с тем родился во плоти, чтобы перестать быть Богом в Самом Себе, но чтобы, в то время как Он остается Богом, Бог стал человеком.[139]
Ученики Христовы признавали единого Христа
2. И потому Марфа, видя плотскими очами человека, духовными же исповедовала Бога, говоря: так, Господи! я верую, что Ты Христос, Сын (Ин. 11:27) Бога Живаго (Ин. 6:69), грядищий в мир (Ин. 11:27). И потому Петр, по внушению Святого Духа, хотя внешне и видел Сына Человеческого, однако возвестил о Нем как о Сыне Божием: [Col. 182] Ты — Христос, Сын Бога Живаго (Мф. 16:16). Потому Фома, когда коснулся плоти [Христа], то уверовал, что прикоснулся к Богу, и сказал: Господь мой (346) и Бог мой (Ин. 20:28). Конечно, все они исповедовали единого Христа, а не выдумывали двух.[140]
3. Итак, веруй этому, и так веруй, что Господь всяческих Иисус Христос, Единородный и Первородный, Тот же Творец вещей, Кто и спаситель людей; Тот же, прежде бывший создателем всего мира, Кто и после стал искупителем человеческого рода. Кто оставался с Отцом и в Отце единосущным Отцу, Тот, согласно апостолу, приняв образ раба, уничижил Себя Самого даже до смерти, и смерти крестной (ср. Флп. 2:7–8), и, согласно Символу, родился от Марии Девы, распят при Понтии Пилате, и погребен, и в третий день воскрес по Писаниям, и вознесся на небеса, и снова придет судить живых и мертвых.
4. Ибо такова вера наша, в этом наше спасение: веровать в Бога и Господа Иисуса Христа, одного и Того же и прежде всего, и после всего. Ибо, как написано, Иисус Христос вчера и сегодня и во веки Тот же (Евр. 13:8).[141] Ибо под вчерашним днем [апостол Павел] подразумевает все предшествующее время, в котором прежде начала [Христос] рожден от Отца. Под сегодняшним же днем — протяжение века сего, в котором Он снова от Девы рожден был, пострадал и воскрес. [Col. 183] А словами и во веки обозначается вся неизмеримость века будущего.

Глава 20. Учит, что из сказанного не следует, что Бог прежде веков мог быть назван смертным или плотским, хотя Тот же Самый есть Христос, Который от вечности Бог и Который во времени сделался человеком

1. Но, возможно, ты скажешь, что если я говорю, что в конце времен от Девы был рожден Тот же, Кто прежде всего был рожден от Бога Отца, значит я считаю, что Бог был плотским и прежде сложения мира; человеком в последние времена я считаю Того же Самого, Кого считаю вечным Богом, и тем самым считаю, что Человек, Который был рожден, и прежде всегда существовал. Не хочу, чтобы ты, будучи смущен таковою слепотою неведения и тьмою заблуждения, полагал бы обо мне, будто я допускаю, что рожденный из Марии Человек существовал прежде начала всех вещей, и будто я проповедую, что Бог имел плоть даже прежде основания мира.
Объяснение таинства Боговоплощения
Не так, повторяю, не так я говорю, будто бы человек, прежде чем родиться, существовал в Боге, но говорю, что впоследствии Бог родился в человеке. Ибо не всегда существовала плоть, рожденная из плоти Девы, но Бог, Который был всегда, в человеческой плоти пришел из плоти Девы. (347) Ибо Слово стало плотию (Ин. 1:14), Оно не произвело плоть с Собою, но соединилось с человеческой плотью, [сохраняя] достоинство божества. Итак, скажи мне, когда или где Слово стало плотию (Ин. 1:14), или где уничижило Само Себя, приняв образ раба (Флп. 2:7), или где стало бедным, бывши прежде богатым, кроме как в той священной утробе Девы? Когда воплотилось, Слово Божие, как говорится, стало плотию; когда родилось, воистину приняло образ раба; когда подчинилось человеческой участи, обнищало и в страдании плоти явилось бедным, будучи богатым по Божественному величию.
3. Иначе если, как ты сам говоришь, после сего на Него снизошло божество, словно на одного из [Col. 184] пророков или святых, значит и в тех, в ком удостоило обитать, Слово было плотью. Следовательно, и через кого-либо из них Само Себя уничижило, приняв образ раба. А тогда ничего нового или исключительного не было во Христе, ничего единственного, ничего чудесного не имело в себе ни зачатие Его, ни рождество, ни смерть.

Глава 21. Авторитет Священного Писания свидетельствует о том, что Христос пребывает извечно

1. И все же, возвращаясь к прежнему, хотя бы все и было так, как мы сказали, — каким образом об Иисусе Христе (Которого ты признаешь всего лишь простым человеком) говорится, что Он даже и прежде рождения от Девы всегда существовал, а пророками и апостолами возвещается о Нем даже как о предвечном Боге? Как говорит апостол Павел, один Господь Иисус Христос, Которым всё (1 Кор. 8:6). Но и в другом месте говорит: ибо во Христе создано все, что на небесах и что на земле, видимое и невидимое (ср. Кол. 1:16). Также и Символ веры, составленный равно и человеческим, и Божественным авторитетом, говорит: «Верую в Бога Отца и в Бога [142] Иисуса Христа, Сына Его Единородного и рожденного прежде всей твари». И после сего иное: «В Бога истинного от Бога истинного, через Которого и века составлены, и все стало быть». (348) И также: «Который ради нас пришел, и родился от Марии Девы, и распят, и погребен».

Глава 22. Благодаря ипостасному общению свойств то, что во Христе связано с плотью, должно приписываться Богу

1. Итак, каким же образом само наше исповедание веры, хотя прежде рождения и зачатия Девой человеческая природа [Col. 185] Господа [143] никоим образом не существовала, все же проповедует в Священных Писаниях о Христе (Которого ты называешь простым человеком) как о безначальном Боге? И как же мы читаем о таковом единстве Бога и человека, что и человек представляется нам всегда совечным Богу, а впоследствии и Бог — сострадавшим человеку? Поскольку мы, разумеется, не можем поверить, чтобы человек был безначальным или Бог — подверженным страданию.
Божество и человечество Христовы неотделимы друг от друга
2. Это то, о чем мы засвидетельствовали в предыдущих писаниях: что Бог, соединенный с человеком, то есть со Своим телом, не может ради человеческого мнения [144] претерпеть разделения между человечеством и божеством [в Себе]. Он никоим образом не позволяет допустить, будто бы иной был Сын Человеческий и иной — Сын Божий. Но во всех Священных Писаниях Он настолько соединяет и срастворяет человека Господня [145] с Богом, [Col. 186] что никто совершенно не может ни во времени отделить человека от Бога, ни в страдании отделить Бога от человека.
3. Ибо если посмотришь [на Него] во времени,[146] то всегда найдешь Сына Человеческого вместе с Сыном Божиим. Если [обратишься] к страданиям, всегда найдешь вместе с Сыном Человеческим Сына Божия, таким образом, конечно же, единого и не разделившегося в Себе Христа, Сына Человеческого и Сына Божия, и, говоря языком Священного Писания, ни человек не может быть отделен временем от Бога, ни Бог не может быть отделен от человека страданием.
4. Конечно, отсюда и это: Никто не восходил на небо, как только сшедший с небес Сын Человеческий, сущий на небесах (Ин. 3:13). Когда Сын Божий свидетельствовал на земле, Он свидетельствовал о Сыне Человеческом, пребывающем на небесах, и о Том же Самом Сыне Человеческом, Который должен был взойти [Col. 187] на небо, свидетельствовал, что Он прежде сошел с небес. Или это: Что ж, если увидите Сына Человеческого восходящего [туда], где был прежде? (Ин. 6:62), где [Евангелие] именует Его рожденным от человека, (349) но при этом свидетельствует, что Он всегда пребывал в вышних.[147] Также и апостол, рассматривая произошедшее во времени, возвещает, что все произошло через Христа: один Господь Иисус Христос, Которым всё (1 Кор. 8:6). Что же касается страстей, то [апостол] указывает, что Господь славы был распят: если бы познали, то не распяли бы Господа славы (1 Кор. 2:8).
5. И поэтому также и Символ, называя Господа Иисуса Христа Единородным и Первородным, Богом истинным от Бога истинного, единосущным Отцу и Создателем всяческих, свидетельствует, что Он был рожден из Девы и распят, а после и погребен. Таким образом, соединяет в одном теле Сына Божия и Сына Человеческого и делает одним Человека и Бога, так что ни во времени, ни в страдании не могло быть никакого разделения. И поскольку мы научаемся, что один и Тот же Господь Иисус Христос — и по вечности времени (per aeter-nitate temporis) Бог, и через перенесение страданий Человек, и хотя невозможно назвать ни человека безначальным, ни Бога страдающим, однако во едином Господе Иисусе Христе проповедуется и Человек предвечный, и Бог, подверженный смерти.[148]
6. Итак, ты видишь, [Col. 188] что Христос есть целое. Его имя обозначает обе природы, ибо рожден и Человек, и Бог, и так в Себе все обнимает, что известно, что в имени Его всего достаточно. Итак, не было прежде рождения от Девы человека такой же вечности в прошлом, какова и вечность Бога, но, поскольку в утробе Девы Бог соединился с человеком, стало так, что во Христе никак невозможно поименовать одного без другого.

Глава 23. Для Божественных Писаний весьма обычен такой прием речи, как синекдоха, когда под именем части понимается целое

1. Следовательно, все, что ты говоришь о Господе Иисусе Христе, говоришь о целом [Христе] и вместе с Сыном Божиим именуешь Сына Человеческого и вместе с Сыном Человеческим — Сына Божия. Конечно, это прием речи синекдоха,[149] когда под именем части понимается целое и именем целого именуется часть. Также научает этому Священное Писание, в котором Господь, часто используя этот прием, как о других изъясняет таким образом, так хочет, чтобы и о Нем Самом понимали. (350) В Священных книгах порой именно этим способом обозначаются сроки, или вещи, или люди, или времена. Как это [место], где [Col. 189] Бог предсказывает четырехсотлетнее рабство Израиля египтянам, говоря Аврааму: [Col. 190] знай, что потомки твои будут пришельцами в земле не своей, и поработят их, и будут угнетать их четыреста лет (Быт. 15:13). [Col. 191] Хотя, если рассмотреть все время после того, как Бог это сказал, то получится более четырехсот лет; если же только то время, когда они были в рабстве, то менее четырехсот.
2. Значит, если срок понимать вне этой фигуры речи,[150] [Col. 192] то слово Божие представится ложным — чего да не будет в сознании христиан! Но поскольку от времени Божественного гласа всего прошло времени более четырехсот лет, [Col. 193] а время рабства было много меньше, чем четыреста лет, то получается, что или часть должна быть понимаема под именем целого, или целое — под именем части. Не отличается от сего и значение дней и ночей: один день понимается как состоящий из двух периодов, а каждый из двух периодов понимается как часть целого [промежутка] времени. Таким же образом разрешается и недоумение о времени страдания Господня.
3. Ибо хотя Господь предсказывал, что по примеру Ионы [Col. 194] пророка Сын Человеческий пробудет в сердце земли три дня и три ночи (см. Мф. 12:40), после шестого дня недели,[151] когда Он был распят, не пребывал среди мертвых более чем одного дня и двух ночей. Каким же образом тогда обнаружится истина Божественного слова? Разумеется, через прием синекдохи, то есть так, что ко дню, когда Он был распят, относится и предыдущая ночь, а к ночи, когда воскрес, относится и следующий день; и так, [Col. 195] прибавляя ночь, предшествовавшую дню, и день, последовавший за ночью, мы понимаем, что целый период времени ничем не умалился, будучи восполнен своей частью. Священное Писание изобилует примерами такого образа речи, (351) но было бы слишком долго упоминать их все.
4. Ибо таковы и слова псалма: что есть человек, яко помниши его? (Пс. 8:5). Здесь нужно под частью понимать целое, когда упоминается один человек, но указывается на всю полноту человеческого рода. Таким же образом и там, где согрешил Ахав, говорится о согрешившем народе. Хотя именуется вся совокупность, именем целого обозначается часть. Также Иоанн, Предтеча Господень, говорит: за мною идет Муж, Который стал впереди меня, потому что Он был прежде меня (Ин. 1:30). Каким же образом объявляет, что придет за ним Тот, Кто был прежде него? Ведь если это следует понимать о человеке, который рожден после, то каким образом этот человек был раньше? Если же о [Боге] Слове, каким образом за мною идет? [Col. 196] Разве только в одном Господе Иисусе Христе изображается и следование [за Иоанном] как человека, и вечность как Бога Слова.
5. Итак, получается, что один и Тот же Господь пребывал прежде него [152] и пришел после него, поскольку по плоти Он — последующий за Иоанном, а по божеству Он прежде всяческих. И потому, именуя единственно мужа, он показывает и Человека, и Слово. Ибо поскольку Господь Иисус Христос, Сын Божий, был и совершенным Человеком, и Богом Словом, то, называя одну из Его природ, он показывает целое. И чего же больше? Я думаю, мне не хватило бы и дня, если бы я попробовал собрать или пересказать все, что может быть сказано об этом. Но довольно того, что мы теперь сказали в этой части нашего труда, — и для объяснения Символа, и для требований нашего поручения, и для меры книги.


Книга VII [153]

Глава 1. Собираясь отвечать на вымыслы противников, призывает помощь Божественной благодати, чтобы она научила молитве, какая должна быть заранее воссылаема теми, которые принимаются вступать в прение с еретиками

1. Что случается с теми, которые, избегнув уже [опасностей] моря, страшатся или прилегающей к гавани отмели, или близких к берегу подводных скал, (352) то же самое происходит и со мной. Ибо, оставив напоследок некоторые злословия еретиков и подходя уже к самому концу труда, я начинаю бояться того самого конца, которого жаждал достичь. Но как сказал пророк: Господь мне помощник, не убоюся: что сотворит мне человек? (Пс. 117:6) — не убоимся ни западней, расставленных перед нами коварными еретиками, ни дорог, усыпанных колючими шипами. Ибо они скорее затрудняют наш путь, чем преграждают его, и нам более предлежит труд по очищению [Col. 197] его, чем опасения о невозможности [прохождения его]. Ибо, когда мы идем прямым путем, они противостоят нам [весьма] нетвердо — скорее наводят страх, чем противодействуют. А наш труд и обязанность связаны более с очищением, чем со страхом трудностей.
Кто свободен
2. Итак, простирая руки на чудовищную главу сего ядовитого змия [154] и желая исследовать все члены извилистого тела, весьма запутанные огромными изгибами, Тебя, Господи Иисусе, Которому мы всегда молились, снова и снова умоляем, да дастся нам слово во отверзение уст (ср. Еф. 6:19), да ниспровергаем замыслы и всякое превозношение, восстающее против познания Божия, и пленяем всякое помышление в послушание Тебе (2 Кор. 10:4–5), ибо поистине свободным делается тот, кто предает себя в плен Тебе.
3. Итак, соприсутствуй Ты Своему делу и служению, когда Твои сражаются за Тебя сверх меры сил человеческих. Дай нам силы сокрушить зияющую пасть нового змия и его шею, наполненную смертоносным ядом, Ты, который даешь верующим без вреда попирать ногами змиев и скорпионов (ср. Лк. 10:19) или наступать на аспида и василиска и попирать льва и дракона (ср. Пс. 90:13). [Col. 198] И благоволишь, что по бестрепетному дерзновению, происходящему от неизменной невинности, (353) младенец будет играть над норою аспида, и дитя протянет руку свою на гнездо змеи (Ис. 11:8).
Молитва о победе над ересью
4. Подай же и нам, чтобы мы без вреда [для себя] возложили руки на норы сего свирепого над ересью – и беззаконного змия. И если в некоторых ямах, то есть человеческих умах, он уже имеет свои ложа или убежища, или отложил яйца, или оставил след своего неровного движения, — сохрани всех от нечистого и тлетворного прикосновения сего пагубного змия. Удали нечистоты, принесенные злочестием, и веялкой священного очищения очисти души, заполненные смердящим гноем, чтобы вертепы разбойников [вновь] стали домами молитвы (Мф. 21:13). И в ком ныне, как написано [у Исаии], обитают (ср. Ис. 34:11) различные ежи, ослокентавры, дикие кошки и призраки многоразличных чудовищ, пусть в тех воссияют дары Святого Духа Твоего, то есть красоты веры и благочестия.
5. И как некогда, [Col. 199] с упразднением идолопоклонства и уничтожением изваяний, Ты соделал из демонских капищ храмы добродетелей, пролив сияющие лучи света в норы змей и скорпионов, и превратил притоны заблуждения и безобразия в дома, полные красот и драгоценностей, так пролей свет Твоего милосердия и истины на всех, чьи [душевные] очи покрыла мгла еретического извращения, чтобы они могли наконец чистым взором увидеть великое и спасительное таинство Твоего Воплощения и познать Тебя как истинного Человека, явившегося в мир из священной и непорочной утробы Девы и при том всегда пребывающего и истинным Богом.

Глава 2. Устраняет возражение, происходящее из слов: «никто не рождает предшествующего себе»

1. И прежде чем я начну говорить о тех вещах, о которых ничего не говорил в предыдущих книгах, полагаю справедливым, (354) чтобы я постарался исполнить то, что уже обещал раньше. Таким образом, когда будет вполне выплачен долг, я, растолковав уже обещанное, свободнее начну говорить о незатронутом.[155]
Итак, шипящий в Церкви Божией новый змий с целью разрушить веру в священное рождество говорит так: «Никто не рождает предшествующего себе» (nemo anteriorem se parit).
2. Во-первых, я полагаю, что ты не понимаешь ни того, что говоришь, ни также и того, откуда ты это взял. Ибо если бы ты знал или понимал, откуда взялось то, что ты говоришь, то ты никогда не стал бы оценивать мненьицем смертного разума рождество Единородного [Сына] Божия и не дерзнул бы судить человеческими определеньицами о Том, Кто рожден вне человеческого зачатия, и, если бы ты уразумел, что для Бога нет ничего невозможного, ты не стал бы то, что невозможно на земле, противопоставлять Божественному всемогуществу. Итак, ты говоришь, что никто не рождает предшествующего себе. Но скажи мне, прошу, о каких предметах ты говоришь, природу каких существ полагаешь определить? Ты намереваешься установить закон людей или зверей, птиц или овец? Ведь это о них и о других такого рода [Col. 200] можно сказать такое.
3. Действительно, никто из таковых не может породить предшествовавшего себе, ибо уже получившие свое начало не могут вновь возвратиться к тому состоянию, чтобы быть вновь рожденными новым сотворением. И потому никто [из таковых существ] не может вынашивать [156] предшествовавшего себе, поскольку никто не может произвести на свет уже существовавшего, ведь смысл ношения во чреве — только в возможности произвести на свет новое существо. Ты же полагаешь, что в рождестве Всемогущего Бога следует видеть то же самое, что в появлении на свет земных животных? Ты подчиняешь человеческим условиям природу Того, Кто Сам есть Творец природы? Вот видишь, как я выше сказал, ты сам не ведаешь, к чему или о чем то, что ты говоришь, сравнивая тварь с Творцом и оценивая всемогущество Божие примерами тех вещей, которые сами никогда бы не существовали, если бы само их бытие не исходило от Бога.[157] Бог же пришел как восхотел, и когда восхотел, и из Той,[158] из Которой восхотел.
Божественное всемогущество
4. Ни время, ни человек, ни человеческий обычай, ни примеры вещей не предопределяли [этого], ибо закон тварной природы не может противиться Тому, (355) Кто Сам есть Создатель всяческих. И Ему не было трудно возмочь то, что Он восхотел, ибо могущество содействовало произволению.[159] Ты хочешь знать, до какой меры простирается всемогущество Божие? Я же верю, что Господь может сделать со Своими тварями и то, чего ты не признаешь возможным для Него соделать в Самом Себе. Любые живые существа, которые вынашивают последующих себе, если бы только Бог повелел сие, могли бы во множестве вынашивать и предшествовавших себе. В самом деле, даже любая пища и питие, если бы такова была воля Божия, все это могло бы превращаться в неких детенышей и потомство.
5. Наконец, и сами воды, текущие от начала мира, которые потребляют все живые существа, если бы Бог так повелел, могли бы воплощаться во утробах и рождаться. Ибо кто поставит меру священным деяниям или очертит границы Божественному Промыслу? Или кто, как написано, скажет Ему: «Что ты сотворил?» (ср. Ис. 45:9; Рим. 9:20). Если ты отрицаешь, что для Бога все возможно, то отрицай, что при рождестве Бога от Марии мог родиться бывший прежде [Нее]. Но если для Бога нет ничего невозможного, [Col. 201] почему ты противопоставляешь [некоторую] невозможность в Своем собственном пришествии [в мир] Тому, для Которого, как ты уразумел, ничего нет невозможного во вселенной?

Глава 3. Отвечает на слова, что рожденный должен быть единосущен рождающему

1. Второе в твоем лжеучении то ли богохульное извращение, то ли извращенное богохульство — то, когда ты говоришь: «рождающемуся подобает быть единосущным с рождающей» (Homoousios parienti debet esse nativitas). Это [извращение] не несходно с предыдущим, ибо отличается скорее словами, нежели по сути и роду. Ибо когда речь идет о рождестве Божием, будто бы более сильный не мог родиться от Марии, то этим ты говоришь то же самое, что и прежде, — будто бы предшествовавший не мог быть рожденным.[160] А посему возьми в качестве ответа на сие то, что было сказано выше,[161] или же расценивай как ответ на прежнее то, что будет сказано теперь.
2. Итак, ты говоришь, что рождающемуся подобает быть (356) единосущным с рождающей. Если речь идет о земных существах, то в точности так и происходит. Если же о рождестве Божием, то почему ты берешь примеры из природы? Ведь установления подвластны своему Установителю, [Col. 202] а не Установитель — установлениям. Но хочешь полнее видеть, что твои извращения не только нечестивы, но и нелепы и суть лишь старая песня человека, совершенно не видящего всемогущества Божия? Скажи мне, прошу, ты, утверждающий, что подобное рождается только от подобного: каким образом некогда внезапно было рождено невероятное количество перепелов для пропитания народа Израилева? (см. Чис. 11:31). Ибо, как мы читаем [в Писании], они возникли мгновенно, а не были прежде в некотором месте произведены на свет своими родительницами.
3. Наконец, откуда в течение сорока лет ниспадала на стан евреев известная небесная пища (см. Исх. 16)? Неужели манна рождала манну? Но это о древних чудесах. Что же о новых? Господь Иисус Христос не единожды несколькими хлебами и рыбками насыщал в пустыне бесчисленные [162] следовавшие за ним толпы народа (см. Мф. 14 и 15). Причина насыщения была не в пище, ибо алчущих напитал предмет невиданный и таинственный — в особенности потому, что пищи осталось много более, чем было им предложено для насыщения.
4. Каким образом произошло все это: пока вкушавшие насыщались пищей, сама пища увеличивалась неизреченным приращением? Мы читаем о появлении в Галилее вина из воды (Ин. 2:1-11). [Col. 203] Скажи мне, каким образом природа произвела нечто совершенно отличное от самой себя? Особенно когда — что наилучшим образом применимо к рождеству Господа — имело место происхождение более благородного от более низкого?
5. Итак, скажи мне, каким образом (357) из этой простой воды [163] произошло вино замечательного и поразительного вкуса?[164] Как же случилось, что иное было почерпнуто и иное налито? Неужели водоем или колодец этот имел таковую природу, чтобы взятые из него воды превращались в лучшее вино? Или же сие произвело качество сосудов или прилежание служащих? Определенно, ничто из этого. И как это существо дела не воспринимается сердечным помышлением, когда все же истинность дела воспринимается силой ума?
6. В евангельской истории брение было возложено на глаза слепому, и после омовения глаза открылись (см. Ин. 9:1–7).[165] Неужели вода имела таковую природу, чтобы открывать глаза, или брение — чтобы давать свет? Очевидно, ничто из этого, особенно поскольку вода ничем не помогает слепому, а брение может даже повредить видящим. И каким образом могущая повредить вещь послужила в качестве лекарства и средства спасения? Как вещь, обычно приносящая вред здоровым, стала как бы помощницей в выздоровлении? Итак, ты говоришь, что это совершила сила Божия, и причиной было врачевание Божие; и все эти вещи, о которых мы сказали, были целиком совершены всемогуществом Божиим, которое может новые вещи устраивать из неоформленной материи, устраивать целительное из противоположного и то, что пребывало в области невозможного или предположительного, претворять в вещи возможные и действенные.

Глава 4. Бог показал Свое всемогущество как в прочих вещах, так и во временном рождении Своем

1. Итак, признай относительно рождества Самого Господа то же, что и относительно прочих вещей. Веруй, что Бог был рожден как восхотел, ибо ты не отрицаешь, что Он может все, что желает, если ты случайно не полагаешь, будто бы той силы, которую Он имеет на всех прочих вещах, на Себе Самом недостаточно Ему и будто бы то всемогущество, которое от Него происходит и все пронизывает, недействительно при Его же собственном рождении. Ты мне возражаешь относительно рождества Господа, будто бы никто не рождает предшествовавшего, и о рождении, которым был рожден Всемогущий Бог, [Col. 204] говоришь: «Родившийся должен быть единосущен Рождающей». Словно ты на основании человеческих законов имеешь дело с каким-нибудь человеком, которому (358) противопоставляешь свою неспособность и которого подчиняешь тварной немощи.[166]
2. Ты утверждаешь, что условия рождения общие для всех, и что одинаков закон появления на свет, и что совершенно невозможно, чтобы только с одним Человеком из всего человеческого рода случилось то, что Бог запретил для всех. Ты не понимаешь, о чем утверждаешь [такое], не видишь, о чем разглагольствуешь, ибо Он Сам есть Установитель любых условий и закон природы всяческих,[167] через Которого и все, что человек может и чего не может, ибо, несомненно, Он Сам установил меру и того, и другого — и докуда достигает возможность, и сверх чего не простирается немощь.
3. Итак, насколько же безумно с твоей стороны противопоставлять невозможное для человека Тому, Кому принадлежит сама возможность![168] Если ты оцениваешь личность Господа земными немощами и измеряешь человеческими мерками всемогущество Божие, то, конечно, не найдешь в Его телесных страданиях ничего, что было бы подобающим Богу. Ибо если можно допустить, что Мария не могла родить бывшего прежде Нее Бога, то как можно допустить, чтобы Бог был распят людьми? Однако Тот же Бог, Который был распят, предсказывал: Можно ли человеку распинать Бога своего? А вы распинаете Меня (ср. Мал. 3:8).[169]
4. Если отрицать рождение Господа из Девы по той причине, что Родившийся был прежде Родившей, то как же можно веровать, что Бог имеет кровь? Но, однако, к ефесским пресвитерам так сказано: пасите Церковь Бога, которую Он приобрел Себе Кровию Своею (Деян. 20:28). Наконец, каким образом Творец жизни почитается лишенным жизни? И однако, [апостол] Петр говорит: вы убили Начальника жизни (Деян. 3:15). Никто, пребывающий на земле, не может быть на небесах. Но каким же образом Сам Господь говорит: Сын Человеческий, сущий на небесах (Ин. 3:13)? Наконец, если ты отрицаешь рождество Бога от Девы по той причине, что Родившийся должен быть единосущен Родившей, (359) как же поверишь, что вещи могут быть претворяемы из иных природ?[170]
5. Итак, по-твоему, ни ветер внезапно не принес перепелов, ни манна не ниспадала, ни вино не произошло из воды, ни многие тысячи людей [Col. 205] не были насыщены несколькими хлебами, ни свет не явился слепому после помазания брением. Но если все эти вещи представляются совершенно невероятными и противными разуму, пока не уверуем, что их соделал Бог, почему же ты в рождестве Его отрицаешь то, что признаешь в [Его] деяниях? Неужели не мог Он предоставить Своему собственному рождеству и пришествию то, что не отказался предоставить для врачевания людей или их пользы?

Глава 5. Показывает аргументами, почерпнутыми из самой природы, что закон, предложенный его противниками, которые утверждают, что рождаемый должен быть единосущен рождающей, во многих случаях опровергается

1. Говорить более об этом предмете означало бы затягивать и почти баснословить. Однако с целью опровергнуть твою нелепость и безумие, когда ты говоришь, что рождающийся должен быть единосущен рождающей, [Col. 206] то есть что ничто не может породить неподобное себе, все же приведу примеры земных вещей, которыми покажу, что многое происходит на свет от неподобного себе. Это не к тому, что в таком предмете возможно или должно проводить некое сравнение, но чтобы ты не сомневался, что в священном рождестве может иметь место то, что ты видел происходящим даже в земных и тленных вещах.
О пчелах, которые хотя и весьма малы, однако же разумнейшие и искуснейшие животные, мы читаем, что они бывают рождаемы и происходят от существ самых различных природ.[171]
2. Поскольку они суть животные удивительных способностей и обильно наделены не только чувствами, но также и предвидением, они порождаются из неких собранных цветков растений. Какой, ты полагаешь, есть более важный пример, который можно взять и привести? Живые существа порождаются из атомов.[172] [Col. 207] Кто в этом случае творец, кто создатель, кто образует тела, кто вдыхает души? Наконец, кто дал им звуки, которыми они общаются между собой?
3. Кто составил и сложил гармонию лапок, искусность ушек, изысканность крылышек? (360) Свои способности, свою раздражительность, предусмотрительность, движения, спокойствие, согласие, разногласия, войны, мир, организацию, расположение, служения, первенство и вообще все, что они имеют общего с человеческим родом, — все это чьим наущением они получили или чьим даром? Кем они были наставлены или кем организованы к этому? Неужели они приобрели это с отцовским семенем? Или в детородной утробе и [Col. 208] в материнской плоти научились сему?
4. Они не были и в утробе, и семени не знают; поглощая лишь цветы, они сносят их в улья, откуда неописуемым образом происходят пчелы. В этом случае материнские утробы ничего не отдают потомкам, и пчелы не рождаются от пчел: они — только труженицы, но не родительницы; из цветочков растений происходят животные. Что подобного у трав и животных? Я надеюсь, что ты понимаешь, кто есть Творец таковых вещей. Приди теперь и поспорь, мог ли Господь придать Своему рождеству то, что, как ты видишь, Он предоставил даже мельчайшим тварям?
5. После сего добавлять еще что-либо излишне, но даже если нет в этом необходимости как в примере, то добавим для полноты. Мы видели, как небо внезапно потемнело и земля покрылась саранчой (см. Исх. 10). [Col. 209] Покажи мне их семя, их рождение, их родительниц. Ибо, как ты видишь, они происходят оттуда, где рождаются. Предположи это во всех случаях, что рождаемое должно быть единосущно рождающему. И в таких предположениях (361) ты окажешься настолько же смешным, [Col. 210] насколько теперь ты безумен в отрицании рождества Господа. И что затем? Неужели ты полагаешь, что мы должны идти еще дальше? Все же добавим и следующее: несомненно, что змеи василиски рождаются из яиц птиц, которых в Египте зовут ибис. Какое родство [Col. 211] или согласие между птицей и змеей? Почему рождаемое не единосущно рождающему? И при этом все это рождающие не производят, а рождаемые не принимают, но случается это по тайным причинам и по некоторому неизъяснимому и непостижимому закону природы рождающей.
И ты выдвигаешь против Его рождества смешные предположеньица, исходя из земных понятий, когда не можешь объяснить происхождение тех вещей, которые появились мановением и предписанием Того, Чья воля все совершает, Чья власть все производит, Кому ничто не может возражать или противодействовать, и, наконец, хотения Его достаточно для всего, [Col. 212] что вообще может быть совершено.

Глава 6. Опровергает другой аргумент Нестория, когда тот утверждает, что Христос был во всем подобен Адаму

1. Но все же теперь время раскрыть оставшиеся более тонкие и хитрые твои богохульства, ибо хотя и не желаем того, все же не можем обойти их. В одном из своих вредоносных трактатов ты утверждал: [Col. 213]
«Поскольку человек есть образ Божественной природы, которого диавол вверг в тление, и так восскорбел Бог о Своем образе, как император о своей статуе, и исправил поврежденный образ и без семени образовал из Девы природу; как и Адам появился на свет без семени и человеком воздвиг человеческую природу, ибо, как смерть через человека, [так] через человека и воскресение мертвых (1 Кор. 15:21)».[173]
2. Как говорят, есть обычай у некоторых отравителей смешивать в делаемых ими зельях яд с медом так, чтобы вредоносное было скрыто сладостью, и когда кто-либо будет уловлен сладостью меда, то умерщвляется смертоносным ядом. Так и ты, говоря: «Человек есть образ Божественной природы, которого диавол вверг в тление, и так восскорбел Бог о Своем образе, как император о своей статуе», словно обмазываешь края вредоносной чаши чем-то сладким, как бы медом, и люди, выпивая предложенную чашу, пока вкушают соблазнительное, не ощущают пагубного.
3. Ты выставляешь имя Божие, (362) чтобы говорить ложь во имя религии, святое предпосылаешь, чтобы убедить в превратном, и, исповедуя Бога, ты при этом отрицаешь Того же, Кого исповедуешь. Кто не видит, куда ты направляешься и что затеваешь? Ибо говоришь:
«Так восскорбел Бог о Своем образе, как император о своей статуе, и исправил поврежденный образ и без семени образовал из Девы природу; как и Адам появился на свет без семени и человеком воздвиг человеческую природу, ибо, как смерть через человека, [так] через человека и воскресение мертвых (1 Кор. 15:21)».
4. Итак, с таким усердием, с таким устремлением ты, как коварный интриган, своими заманчивыми предисловиями устроил так, что, именовав в предшествующих словах Бога, в последующих вернулся к человеку и Тому Самому после нанес оскорбление, назвав Его простым человеком, — Того, Кому в притворном смирении прежде воздавал славу как Богу. Итак, ты говоришь, что образ Божий, который диавол вверг в тление, [Col. 214] восстановило Божественное милосердие: «Ибо исправил поврежденный образ».
5. Но какова хитрость, когда ты говоришь: «исправил поврежденный образ»! Конечно, с целью убедить, что в Том, в Ком был исправляемым образ, не было ничего, кроме того, что было в том образе, восстановление которого предстояло. И тем самым ты хочешь, чтобы Господь был то же, что и Адам, а Восстановитель образа был не более, чем сам поврежденный образ. Наконец, куда ты направляешься и что затеваешь, ты обнаруживаешь следующими словами: «без семени образовал природу, как природу Адама, который был рожден без семени, и посредством человека восставил человеческую природу».
6. Ты уверяешь, что Господь Иисус был во всем подобен и равен Адаму: тот был без семени, и Сей также без семени, тот — простой человек, и Сей — только человек. И посему видишь, как ты старательно позаботился и предусмотрел, чтобы Господь Иисус Христос не считался или в чем-либо большим Адама, или даже лучшим, когда так их сравнил равными мерами, (363) чтобы Адам не оказался бы в чем-то лишенным, если Христа чем-либо ему предпочтешь.

Глава 7. Еретики имеют обыкновение покрывать свои учения покровом Священного Писания

Учение апостола Павла о Христе
1. Ибо, как ты говоришь, как смерть через человека, [так] через человека и воскресение мертвых (1 Кор. 15:21). Ты в самом деле пытаешься доказать апостольским авторитетом свое превратное и преступное учение? И соприкосновением с твоим нечестием обесчестить избранный сосуд (ср. Деян. 9:15)?
2. Но все же, если тебе по душе использовать апостольские свидетельства, то почему ты ограничился одним из них, умолчав обо всех прочих, и не прибавил немедленно следующего: Павел апостол, [избранный] не человеками и не через человека, но Иисусом Христом (Гал. 1:1)? Или другого: Мудрость мы проповедуем между совершенными (1 Кор. 2:6)? И потом другого: которой никто из властей века сего не познал; ибо если бы познали, [Col. 215] то не распяли бы Господа славы (1 Кор. 2:8)? Или этого: ибо в Нем обитает вся полнота Божества телесно (Кол. 2:9) и один Господь Иисус Христос, Которым всё (1 Кор. 8:6)?
3. Может быть, ты, частью признавая слова апостола, частью — не признавая, в том только его принимаешь, где он по домостроительству (pro dispensatione) именует Христа человеком, а где именует Богом — в том отвергаешь? Павел же не отрицает, что Иисус — человек, но, однако, исповедует Того же Человека Богом; и так проповедует, что воскресение человеческому роду придет через Человека, утверждая при том, что в самом Человеке Бог воскресает. Смотри же, разве не проповедует он Воскресшего Богом, когда свидетельствует о Распятом как о Боге славы?

Глава 8. Еретики относят ко Христу только образ Божества и потому утверждают, что Христа должно почитать вместе с Богом, но не как Бога

1. Но все же, чтобы не посчитать Господа Иисуса Христа как бы одним из народа, ты наделил Его некоторым достоинством, воздавая Ему честь как святому человеку, но не [признавая за Ним] божество как за истинным Человеком и истинным Богом. Ибо что ты говоришь? «Устроил Бог воплощение Господне: (364) прославим вместе с Богом и образ принявшего Бога,[174] как один образ Божества, как неотделимую от Божественной воли статую, как образ невидимого Бога».[175] Выше ты называл Адама образом Божиим, здесь Христа называешь образом; того называл статуей и Сего — статуей.
2. Однако, видимо, мы должны принести тебе благодарность за воздаваемую Богу славу,[176] ибо ты позволяешь почитать образ принявшего Бога вместе с Богом, в чем не столько слава, [Col. 216] сколько бесчестие. Здесь ты не воздаешь Господу Иисусу Христу честь божества, но отрицаешь, ибо тонким искусством нечестия называешь Его достойным поклонения вместе с Богом, дабы не признавать Его Богом, и с Тем Самым, с Которым Его ложно соединяешь по видимости, [на деле] разделяешь. Ибо когда ты богохульно объявляешь, что Христа не нужно почитать как Бога, но нужно прославлять вместе с Богом, тем самым признаешь за Ним связь близости [177] с божеством, чтобы отнять у Него истинность божества.
3. О нечестивейший и лукавейший враг Божий, ты хочешь совершить злодеяние, отрицая [Бога], по видимости исповедуя Его.[178] «Почитаем Христа, — говоришь ты, — как неотделимую от Божественной воли статую, как образ невидимого Бога». Ясно, что по Его милости возросла среди нас слава Создателя и Искупителя нашего Господа Иисуса Христа. Если так мы Им от вечной погибели искуплены, чтобы Искупителя нашего называли статуей, то, видимо, должное послушание, должное почитание [179] — тем ответить на милости и любовь Его, что мы сами дерзнем у Него отобрать то величие, которое Он не отказался ради нас умалить.

Глава 9. О том, что ошибаются говорящие, будто рождество Христово было тайным, тогда как еще патриарху Иакову оно было открыто явлено

1. Но ты, конечно, оправдываешь обиду, нанесенную Господнему делу подложной честью, говоря: «словно образ незримого Бога». Называя Его образом, ты сравниваешь Его с человеческим состоянием. Называя образом скрытого Бога, лишаешь Его истинного достоинства. Ибо, как говорит Давид, [Col. 217] Бог яве придет и не умолчит (Пс. 49:3). И пришел и не умолчал, (365) и, прежде чем сказать что-либо по Своем рождестве, Он объявил о пришествии Своем и через земных, и через небесных свидетелей: звезда показывала (Мф. 2:9), волхвы поклонялись (Мф. 2:11), Ангелы возвещали (Лк. 2:8-15). Чего большего спрашиваешь? До сих пор глас Его молчал на земле, но слава Его уже провозглашалась на небе.
2. Ты утверждаешь, что Бог был скрыт или скрывается в Нем? Но не так предсказывали пророки, патриархи и, наконец, весь Закон. Ибо они не говорили, [Col. 218] что Бог будет оставаться сокрытым, но проповедовали, что Он придет для всех. Ты ошибаешься в своей несчастной слепоте, изыскивая поводы для злохуления и не находя. Ты называешь его сокрытым после Своего пришествия. Но я не соглашусь назвать Его сокрытым даже прежде, чем Он пришел. Неужели и от патриарха, имя которому было дано по видению Бога (см. Быт. 32:29), который от наименования Запинателя (см. Быт. 27:36) был возвышен к имени Израиль (см. Быт. 35:10), — неужели и от него было сокрыто таинство будущего рождения Бога от Девы? [Col. 219] Я видел, — говорит он, — Бога лицем к лицу, и сохранилась душа моя (Быт. 32:30). [Col. 220] Что же он видел, я спрашиваю, такое, что был уверен в видении Бога?
3. Неужели Бог явился среди громов и молний? [Col. 221] Или открылось небо и явилось ему мерцающее лицо Божества? Конечно, ничто из этого, но, скорее, напротив, он видел человека и познал Бога. Будучи поистине достойным обретенного имени, патриарх более внутренними очами, нежели внешними заслужил достоинство данного ему от Бога наименования! Он видел некоего в человеческом образе, борющегося с ним, и свидетельствовал о видении Бога. Он несомненно знал, что в том человеческом образе был поистине Бог, ибо в каком виде Бог тогда был зрим, в том самом виде Ему предстояло впоследствии прийти. [Col. 222]
4. Однако чему же нам удивляться, если столь великий патриарх несомненно поверил, что ему (366) столь открыто явился Сам Бог, и сказал: я видел Бога лицем к лицу, и сохранилась душа моя (Быт. 32:30)? Как Бог показал ему столь обильно присутствие Божества, что он сказал, что ему было явлено лице Божие? Ибо, как могло показаться, ему явился только человек, которого он даже превзошел в состязании (см. Быт. 32:24–28). Но сие, конечно, Бог совершал ради знамения событий будущих, чтобы не было никого, кто бы не веровал в Бога, рожденного из человека, после того как патриарх уже видел Бога [Col. 223] в человеческом образе.[180]

Глава 10. Собирает еще больше свидетельств из Писания о том же

1. Но зачем я медлю столь долго на одном примере, как будто нет многих? Неужели могло скрываться от людей будущее пришествие Бога во плоти? Ведь об этом явно, словно ко всему человеческому роду, пророк изрек: вот Бог Ваш (Ис. 40:9); и в другом месте: вот Бог наш (Ис. 25:9); и другое: Бог крепкий, Отец вечности, Князь мира; и Царству Его не будет конца (см. Ис. 9:6–7).[181] Но и когда Он уже пришел, неужели факт Его пришествия мог быть скрыт от тех, кто явно исповедовал Его пришедшим? Неужели не ведал о пришествии Божием Петр, сказавший: Ты — Христос, Сын Бога Живаго (Мф. 16:16)? Неужели Марфа не понимала, что говорит или в Кого верует, говоря: «Господи, я верую, что Ты Христос, Сын Бога Живого, грядущий в мир» (см. Ин. 11:27). Наконец, все, просившие у Него исцеления от болезней, или восстановления членов, или жизни для умерших, испрашивали сие у человеческой немощи или у всемогущества Божия? [Col. 224]

Глава 11. О том, что диавол многократно был вынужден считать Христа Богом

1. Наконец, сам диавол, когда искушал Его со всем хитросплетением обольщений, со всем искусством своего коварства, — он что или, не зная, подозревал, или желал узнать, искушая? Или что настолько подвигло его, чтобы он искал Бога в униженном человеческом состоянии? Неужели он научился этому из предшествующих свидетельств? (367) Или он прежде знал кого-либо, кто пришел как Бог в человеческом теле?
2. Конечно, нет; но он был вынуждаем к подозрению и исследованию этого великим свидетельством знамений, великими доказательствами от дел и словами Самой истины, ведь и он однажды уже слышал от Иоанна: вот Агнец Божий, Который берет [на Себя] грех мира (Ин. 1:29). И снова о том же: мне надобно креститься от Тебя, и Ты ли приходишь ко мне? (Мф. 3:14). Также и голубь, снизошедший с неба и спустившийся на главу Господа, подал явный и открытый знак явления Бога (Мф. 3:16).
3. Также и глас, ниспосланный от Бога, побуждал его не иносказаниями и не образами, говоря: Ты Сын Мой Возлюбленный; в Тебе Мое благоволение! (Лк. 3:22). И потому, хотя внешне он видел в Иисусе человека, он все же выведывал Сына Божия, говоря: если Ты Сын Божий, [Col. 225] то вели этому камню сделаться хлебом (Лк. 4:3). Неужели видение человека отняло у диавола подозрение в Его божестве, [Col. 226] так что, видев человека, он уже не мог полагать Его Богом? Конечно, нет; но [Col. 227] что он говорит? Если Ты Сын Божий, то вели этому камню сделаться хлебом (Лк. 4:3). Конечно, диавол не сомневался в возможности того, чего он доискивался; [Col. 228] у него было беспокойство о том, что это окажется правдой, а не уверенность в невозможности [чуда].

Глава 12. Сравнивает это предположение и вероятное подозрение диавола с упрямым и непреклонным утверждением его противников и показывает, что это богохульство еще больше и злочестивее диавольского

[Col. 229] 1. Однако [диавол], конечно, знал, что Господь Иисус Христос был рожден от Марии, что закутанный пеленами был положен в яслях, что бедно было Его младенчество человеческой жизни и что Его детство было лишено даже надлежащих прислуживающих у колыбели;[182] кроме того, диавол не сомневался, что Он имел настоящую плоть, что поистине родился человеком. И почему это показалось ему недостаточным, чтобы быть уверенным? Почему [диавол] полагал, что может быть Богом Тот, Кого он доподлинно знал как человека? Итак, научись, несчастный безумец, сумасшедший и вероломный злочестивец! Научись хотя бы от диавола, как убавить свое нечестие! Тот сказал: если ты Сын Божий, а ты говоришь: «Ты не Сын Божий». (368) О чем тот спрашивал, ты отрицаешь. Никто до сих пор не нашелся прежде тебя, кто превзошел бы диавольское нечестие:[183] [Col. 230] тот признавал это в Господе возможным, ты же не веруешь, что это было возможным.

Глава 13. О том, что диавол всегда имел представление о божестве Христа, вплоть до самой крестной смерти Его, благодаря своей скрытой деятельности

1. Но, возможно, после сего диавол остановился и успокоился и, когда были посрамлены его искушения, отложил подозрение, не получив никакого результата. Напротив, даже пребывал в этом подозрении всегда, и вплоть до самого Креста Господня подозрение прирастало в нем особенными опасениями. Что же еще? Он не перестал думать о Нем как о Сыне Божием после того, как увидел все, что себе позволяли против Него Его преследователи.
2. Но, конечно, хитрый враг, замечая и между самыми телесными Его страданиями знаки божественности, даже если и предпочел бы, чтобы Он был человеком, был вынуждаем подозревать в Нем Бога, ибо хотя он [Col. 231] предпочел бы верить в то, чего хотел, однако ясными свидетельствами дел был склоняем к тому, чего боялся. Это неудивительно, ибо сколько бы ни видел его оплеванным, бичуемым, поругаемым и возводимым на крест, все же замечал, что даже посреди самого бесчестия и обид преизбыточествуют Божественные силы: когда раздиралась завеса храма, когда скрывалось солнце, когда день омрачался (Лк. 23:45), когда все чувствовали действие страданий [Христовых], всяческие, даже не знающие Бога [существа], познали действие Божества.
3. И потому диавол, видя это и трепеща, всеми способами старался приблизиться к опознаванию [в Нем] Бога, даже и в самой смерти [Его] человечества, говоря через распинавших Его: «Если Он Сын Божий, пусть сойдет с креста и уверуем в Него» (см. Мф. 27:40–42). Конечно, он почувствовал, что своими телесными страданиями Господь Бог наш совершал дело человеческого спасения, а также что этими страданиями он [184] уничтожается и изгоняется, мы же искупляемся и спасаемся. (369)
4. И потому враг рода человеческого любым способом и любой хитростью желал разрушить то, что, как он узнал, было совершаемо ради общего искупления. «Если Он есть Сын Божий, — говорит [диавол], — пусть сойдет с креста и уверуем в Него» (см. Мф. 27:40–42); разумеется, чтобы Господь, подвигнутый словесным поношением, отказался бы от таинства [спасения], отмщая за обиду. Итак, ты видишь, что Господь, даже повешенный на кресте, именуется Сыном Божиим; видишь, что они подозревают тот факт, о котором говорят. Итак, научись, как я сказал выше, или от самих преследователей, или от диавола веровать в Сына Божия. Кто когда-либо сравнялся с диаволом в неверности? [Col. 232] Кто превзошел ее? Диавол подозревал, что Иисус — Сын Божий, даже когда Он претерпевал смерть; ты же отрицаешь это даже когда Он воскрес. Диавол, от которого Он скрыл это, подозревал Его божество; ты же, кому Он открыл, отрицаешь.

Глава 14. Показывает, как еретики извращают Священное Писание, отвечая на довод из слов апостола: без матери, без отца (Евр. 7:3)

1. Итак, ты употребляешь против Бога Священные Писания и пытаешься приводить против Него Его же собственные свидетельства.
Но каким образом? Поистине так, что ты становишься клеветником не только на Бога, но и на Его свидетельства. Конечно, неудивительно, что, не имея возможности сделать, что хочешь, ты делаешь только то, что можешь; не имея сил обратить против Бога священные свидетельства, ты извращаешь то, что можешь. Ты говоришь: «Значит, и Павел измышляет, говоря о Христе: без матери, без родословия (Евр. 7:3)».
2. Спрошу тебя, о ком хочешь, чтобы сие сказал Павел? О Сыне и Слове Божием или о Христе, Которого ты отделяешь от Сына Божия и на Которого клевещешь, что Он простой человек? Если о Христе, Которого ты называешь обычным человеком, то каким образом человек мог родиться без матери и без родословия по материнской линии? Если же о Слове и Сыне Божием, то как мы можем представить, что тот же апостол (как ты святотатственно полагаешь, твой свидетель) в том же месте и в том же отрывке о Нем, о Котором ты говоришь: «Он без матери», также свидетельствует, что Он без отца, говоря: без отца, без матери, без родословия (Евр. 7:3)?[185] Итак, поскольку ты утверждаешь, что Сын Божий — без Матери, то остается еще, чтобы, ссылаясь на апостольское свидетельство, [Col. 233] ты клеветал бы на Него, что он даже и без Отца.
3. Видишь теперь, в какую пропасть нечестия ты бросился в своем порыве извращенности и безумия: (370) говоря, что Сын Божий не имел Матери, ты также отрицаешь Его Отца, чего не говорил никто от века, кроме, может быть, сумасшедших. Я не знаю, происходит это более от нечестия или от глупости? Ибо что нелепее, что глупее, чем то, чтобы произносить имя Сына, а имя Отца стараться замолчать? Но ты говоришь: «Не умалчиваю, не отрицаю». И какое же безумие заставило тебя предложить это изречение, согласно которому, говоря, что Он без Матери, получается, что ты отрицаешь даже и Отца?
4. Ибо поскольку в одном и том же изречении как говорится без матери, точно так же говорится и без отца, то если уж понимать, что Он — без Матери, то с необходимостью должно верить, что Он — без Отца, и понимать это таким же образом, как и без Матери. Но сего не понимает это крайнее до отрицания Бога безумие; когда оно предлагает в обрезанном виде то, что было написано в целости, не видит, что раскрытые Священные книги могут изобличить бесстыдную и неприкрытую ложь.
5. О глупое богохульство и безрассудство! Тогда как само не видит, чему должно бы следовать, не воспринимает и того, что могло бы прочесть. Как будто если отнимает у самого себя способность к рассуждению, может также отнять у всех способность к чтению; или как будто у всех глаза закрылись для чтения, оттого что само оно уже утратило очи своего ума. Итак, слушай, еретик, [изречение,] которое ты украл! Слушай целиком и полностью то, что ты представил бессильным и обрезанным. Апостол, желая прояснить двойное рождение Божие, чтобы показать Господа рожденным и по божеству, и по плоти, говорит: без отца, без матери,[186] ибо одно свойственно рождению по божеству, другое — рождению по плоти. Ибо как по божеству Он рожден без матери, так по плоти — без отца.
Без отца и без матери
6. Итак, хотя Он и не без Отца, и не без Матери, все же следует веровать, что Он без отца и без матери. Поскольку если ты смотришь на Него как на рожденного от Отца, то Он без матери, а если как на рожденного от Матери, то Он без отца. Итак, в каждом из рождений имея или одно, или другое,[187] (371) при этом в обоих вместе Он не имеет ни того, ни другого. Ибо и рождение по божеству не имело нужды в матери, а при телесном рождении [Col. 234] Он Сам был для Себя достаточен, без Отца. Итак, как говорит апостол, без матери, без родословия (Евр. 7:3).

Глава 15. В каком смысле апостол говорит, что Христос – без родословия

Разрешение видимого противоречия между Мф. 1:1 и Евр. 7:3
1. Как же апостол говорит, что Господь без родословия, когда Евангелие от Матфея начинается с родословия Спасителя: Родословие Иисуса Христа, Сына Давидова, Сына Авраамова (Мф. 1:1). Итак, согласно евангелисту, Он имеет родословие, а согласно апостолу [Павлу], не имеет, ибо, согласно Евангелию, имеет родословие от Матери, а согласно апостолу, не имеет родословия от отца. И потому хорошо говорит апостол: без отца, без матери, без родословия (Евр. 7:3); ибо где называет его рожденным без матери, там также упоминает, что Он без родословия. И потому, что касается обоих рождений Господа, и Евангелие, и апостольские Писания согласуются. Ибо по евангелисту Он имеет родословие без отца, будучи рожден по плоти; и по апостолу, будучи рожден по божеству без матери, не имеет родословия, как говорит [пророк] Исаия: но род Его кто изъяснит? (Ис. 53:8).

Глава 16. Показывает, что как диавол искушал Христа, так и еретики обрезают и искажают Священное Писание

1. Почему же ты, о еретик, точно так же не процитировал полностью и без искажений зачитанный тобою фрагмент? Итак, ты видишь, что апостол каким образом сказал о рождении Господа без отца, точно так же сказал и о рождении Его без матери, чтобы в том же смысле, как Он понимается без отца, так же познавался бы и без матери. И как невозможно веровать, что Он — без Отца, так же невозможно понимать, чтобы Он был без Матери.
Как диавол цитирует Писание
2. Почему же ты, о еретик, точно так же не процитировал в целости и без искажения прочитанное у апостола? Но частично приводишь, частично опускаешь и похищаешь слова истины, чтобы злодейски обосновать ложь. Вижу, кем ты научен. Следует полагать, что ты получил наставление от того, (372) чьему примеру последуешь.
Ибо так в евангельском повествовании говорит диавол, искушая Бога: если Ты Сын Божий, бросься отсюда вниз, ибо написано: Ангелам Своим заповедает о Тебе сохранить Тебя (Лк. 4:9-10; ср. Пс. 90:11). [Col. 235] Но, сказав это, он опустил связанные и нижеследующие слова: на аспида и василиска наступиши, и попереши льва и змия (Пс. 90:13).
3. Конечно, он хитроумно процитировал предыдущие слова, а нижеследующие опустил. Ибо он привел первые с целью обольстить Его, а вторые умолчал, чтобы не проклясть себя самого. Ибо знал, что его самого [188] пророческое слово называет аспидом и василиском, львом и змием. Так, надо думать, и ты, приводя часть слов, а другую часть опуская, одно цитируешь, чтобы обмануть, а другое оставляешь, чтобы не подвергнуть осуждению свое же собственное обольщение, если представишь все полностью.
Но, наконец, пришло время продвинуться дальше, ибо, слишком задерживаясь на отдельных моментах, мы, хотя и руководствуемся желанием дать более обстоятельный ответ, превосходим меру, отведенную даже для очень длинной книги.

Глава 17. Славу и честь Христовы нельзя приписывать лишь Святому Духу, отрицая при этом, что Христос имеет их Сам и по природе, а не заимствуя их словно из иного источника

1. Ты говоришь в другом рассуждении, иначе говоря — в ином своем злохулении: «Он отделил из Божественной природы Духа, Который создал Его человечество. Ибо сказано, что Рожденное от Марии есть от Духа Святого (Мф. 1:20). От Того, Который и исполнил правды То, Что было создано, ибо сказано: явился во плоти, оправдал Себя в Духе (1 Тим. 3:16). Он же [189] и соделал Его грозным для бесов. Ибо Он говорит: Я Духом Божиим изгоняю бесов (Мф. 12:28), Тем, Который и плоть Его соделал храмом. Ибо, [как говорит Иоанн Креститель,] я видел Духа, сходящего с неба, как голубя, и пребывающего на Нем (Ин. 1:32). Он же даровал Ему вознесение на небеса. Ибо сказано: дав заповедь апостолам, которых избрал, вознесся Духом Святым (ср. Деян. 1:2).[190] [Col. 236] Наконец, Он же даровал всю славу Христу».[191] (373)
2. Итак, все твое злохуление состоит в том, что Христос ничего не имел в Себе. Но и обыкновенный человек, как ты говоришь, не принял ничего от Слова, то есть от Сына Божия, но все в Нем было даром Духа. Если мы покажем, что Ему Самому принадлежит все, что ты относишь к Духу, то останется только удостоверить, что Тот, Кого ты желаешь видеть человеком, потому что Он будто бы все имел от Иного, на самом деле является Богом, ибо имел все Своим. И притом мы покажем это не только рассуждениями или аргументами, но гласом Самого Божества, ибо ничто не свидетельствует о Боге правдивее, чем вещи Божественные. И поскольку никто не знает Себя лучше, чем Величие Божие, ничему мы не доверяем более [в познании] о Боге, нежели тем [Писаниям], в которых Бог Сам выступает Своим Свидетелем.
3. Итак, во-первых, ты говоришь, что Его человеческую природу сотворил Святой Дух. Мы могли бы воспринять это просто, если бы убедились, что ты говоришь это не в целях нечестия. Ибо и мы не отрицаем зачатие плоти Господней от Святого Духа, но мы говорим, что тело так было зачато при содействии Духа, что при этом Сын Божий Сам сотворил для Себя человеческую природу,[192] ибо Сам Святой Дух в Священном Писании так говорит и свидетельствует об этом: Премудрость построила себе дом (Притч. 9:1).
4. Итак, видишь, что зачатое от Святого Духа устроено и исполнено Сыном Божиим? Не потому, что одно — дело Сына Божия, а другое — Святого Духа, но потому, что по единству божества и величия и действие Духа было устроением Сына Божия, и устроение Сына Божия — при содействии Святого Духа. И потому мы читаем [в Евангелии] не только, что Святой Дух снизошел на Деву, но также и что Сила Всевышнего осенила Ее (см. Лк. 1:35), [Col. 237] и, поскольку Сама Премудрость есть полнота Божества, никто не сомневается, что, когда Премудрость устрояла Себе дом, при этом соприсутствовала вся полнота Божества. (374)
5. Но несчастное богохульное безумие, когда тщится отделить Христа от Сына Божия, не видит, что совершенно разделяет Божественную природу. Если только случайно не полагает, что дом был устроен Ему Святым Духом по той причине, что Он Сам не был способен и силен устроить Себе дом. Но сие насколько безумно, настолько же и смешно — чтобы Того, Кто, как веруем, одним мановением создал всю совокупность небесных и земных, полагать неспособным создать Себе тело. Особенно поскольку Его сила есть сила Святого Духа. И настолько едины и неразделимы божество и величие Троицы, что, конечно же, ничто в одном Лице Божием нельзя мыслить отделимым от полноты Божества.
6. Итак, если это изложить и понять, что, согласно вере Священного Писания, при снисхождении Святого Духа и осенений силою Всевышнего Премудрость устроила Себе дом, то остальные твои богохульные измышления обращаются в ничто. И не подлежит сомнению, что Она Сама по Себе и в Себе соделала всяческих, ради имени Которого и ради веры в Кого даже вера верующих нечто возмогла. Никогда Он не имел нужды в помощи другого и никогда не имели в том нужды уверовавшие в силу Его.
Во всех деяниях Христа всегда присутствовала сила Святой Троицы
7. Также и что ты говоришь, будто бы Он был оправдан Духом, и что Дух Его соделал грозным для бесов, и что плоть Его Духом соделана [Col. 238] храмом, и что Духом Он был вознесен на небеса, — все сие есть святотатственно и безумно. Не потому, что должно веровать, будто бы во всех Его деяниях недоставало единства и содействия Духа, ибо никогда Божество не остается без Самого Себя и во всех деяниях Спасителя всегда присутствовала сила Троицы. Но поскольку ты хочешь [сказать], будто бы Святой Дух помогал Господу Иисусу Христу, как бы немощному и бессильному, и будто бы Дух предоставил Ему то, что Он Сам Собою не мог совершить. Итак, научись из священных свидетельств верить Богу (375) и не примешивать лжи к истине. Ибо дело не допускает [сего] и разум содрогается, если к божественным свидетельствам примешивается разумение их нечистым духом.

Глава 18. Как должно понимать слова апостола: явился во плоти, оправдал Себя в Духе (1 Тим. 3:16)

1. Во-первых же, что касается утверждаемого тобою, будто бы «праведность исполнила созданное», и сие желаешь подтвердить апостольским свидетельством, которое говорит: явился во плоти, оправдал Себя в Духе (1 Тим. 3:16). И то и другое ты говоришь в исступленном уме и взбешенном духе. Ведь и когда ты хочешь сказать, что праведностью Его исполнил Святой Дух, то выставляешь это на вид с целью показать отсутствие праведности в Том, Кому якобы надлежало принять исполнение праведности. И когда ты для этого приводишь апостольское свидетельство, ты искажаешь порядок и смысл священного свидетельства.
2. Ибо не так было сказано апостолом, как ты процитировал этот отрывок — обрезанный и поврежденный. Что же говорит апостол? И беспрекословно — великое благочестия таинство, [Col. 239] которое явлено во плоти, оправдано в Духе (ср. 1 Тим. 3:16).[193] Итак, разве не видишь, как апостол возвещает, что оправдалась тайна или таинство благочестия? Ибо он не был столь забывчив относительно своих слов и своего учения, чтобы сказать, будто бы недоставало праведности Тому, Кого он сам всегда называл праведностью: Который сделался для нас… праведностью и освящением и искуплением (1 Кор. 1:30). И еще говорит в другом месте: но омылись, но освятились, но оправдались именем Господа нашего Иисуса Христа (1 Кор. 6:11).
3. Насколько же это далеко от Него, чтобы нуждался в исполнении праведностью Тот, Кто наполняет праведностью вселенную, и чтобы величие Его не имело праведности, когда одно имя Его все оправдывает! Итак, видишь, насколько бессмысленно твое злохуление и насколько безумно, ведь ты пытаешься оторвать у Господа нашего то, что так обильно всегда распространялось между всеми верующими и при этом никогда не умалялось. (376)

Глава 19. О том, что не только Дух соделал Христа грозным для демонов, но и Сам Себя Христос таковым соделал

1. Также ты говоришь, будто Дух соделал Его грозным для демонов. С целью отвергнуть и опровергнуть это, хотя достаточно и самой омерзительности высказывания, [Col. 240] все же предложим некоторые примеры. Скажи мне, прошу тебя, ты, который относишь тот факт, что Его боялись демоны, не к Нему Самому, а к иному и хочешь сказать, что это было не по власти Его, а по дарованию, — каким же образом даже имя Его имело ту власть, которой у Него Самого недоставало? Каким же образом именем Его демоны изгонялись, немощные исцелялись, мертвые воскресали? Ибо апостол Петр так сказал слепому, который сидел при Красных дверях [иерусалимского] Храма: во имя Иисуса Христа встань и ходи (Деян. 3:6).
2. Также и в городе Иоппии [апостол Петр] сказал расслабленному, лежавшему на ложе восемь лет: Эней! исцеляет тебя Господь Иисус Христос; встань с постели твоей (Деян. 9:34). Также и Павел сказал духу прорицательному: именем Иисуса Христа повелеваю тебе выйти из нее (Деян. 16:18). И вышел из нее [194] демон. Но пойми из этого, насколько далеко было это бессилие от Господа нашего, ибо я не называю немощными тех, кого Он именем Своим соделал могущественными. Ибо мы знаем, что после воскресения Господа никакой демон и никакая немощь не могли противиться никому из апостолов.
3. Каким же образом Дух соделал грозным Того, Кто других соделал грозными? Или как Сам по Себе был немощен Тот, вера в Кого даже посредством других получила господство над вселенной? Наконец, получившие власть от Бога [Col. 241] никогда не пользовались этой властью как своей, но всегда относили эту власть к Тому, от Кого получили. Ибо и власть сама по себе не может иметь силы, но только через имя давшего эту власть. И посему как апостолы, так и все слуги Христовы ничего никогда не делали во имя свое, но во имя Христово и призыванием Христа, (377) ибо сама власть получала силу из того источника, из которого имела свое начало, и никак не могла быть дарована через служителей, если бы не происходила от Подателя.
4. Итак, ты говоришь, что Господь был как один из Его рабов. Ибо как апостолы, конечно же, ничего не имели такого, чего не получили бы от Господа своего, так ты желаешь считать, что Господь ничего не имел Своего, чего не получил бы от Духа, и посему то, что Он Сам имел, якобы не имел как Господь, а получил как слуга. Скажи же мне, почему Он пользовался властью как Своей, а не как воспринятой? Ибо что мы читаем о Нем? Он говорит расслабленному так: встань, возьми постель твою, и иди в дом твой (Мф. 9:6). И так же отцу, умолявшему о сыне, говорит: пойди, сын твой здоров (Ин. 4:50). И когда несли на погребение единственного сына матери, Он сказал: юноша! тебе говорю, встань! (Лк. 7:14).
5. Неужели по примеру получавших свою власть от Бога Он испрашивал призыванием имени Божия, чтобы дана была Ему власть для совершения [этих знамений]? Почему же Он не действовал именем Духа, как апостолы Его именем? Наконец, как свидетельствует о Нем Евангелие? Сказано: Он учил их, как власть имеющий, а не как книжники и фарисеи (Мф. 7:29). Или ты желаешь полагать, что Он был настолько горд и надменен, чтобы приписывать Своим возможностям ту власть, которую, как ты говоришь, Он получил от Бога? Но что скажем о том, что власть никогда не передавалась рабам, кроме как через имя подателя, и никогда не имела действенности, если действующий приписывал себе хотя бы часть ее?

Глава 20. Старается разрушить это утверждение Нестория более сильными и весомыми доводами

1. Но почему мы столь долго возимся с твоим злохулением, употребляя очевидные, но не столь значительные аргументы? Выслушаем Самого Бога, говорящего ученикам: больных исцеляйте, прокаженных очищайте, мертвых воскрешайте, (378) бесов изгоняйте (Мф. 10:8). [Col. 242] И также говорит: именем Моим будут изгонять бесов (Мк. 16:17). Неужели Он нуждался в имени иного для проявления власти, когда само имя Свое соделал властью? Но вот что еще добавляется: Се, даю вам власть наступать на змей и скорпионов и на всю силу вражью (Лк. 10:19). Он говорит о Себе, что Он кроток и смирен сердцем (Мф. 11:29), и поистине таков.
2. И каким образом, что касается высшей власти, Он заповедовал другим творить во имя Свое, если Сам действовал именем другого? Или как давал другим, словно собственное, то, что Сам, как ты говоришь, не имел бы, если бы не получил от иного? Скажи же мне, кто из святых, получивших власть от Бога, действовал так? Неужели Петра не посчитали бы сумасшедшим, или Иоанна неистовым, или Павла безумным, если бы кому-нибудь из больных сказали: «Во имя наше восстаньте»; или хромым: «Во имя наше ходите»; или мертвым: «Во имя наше оживите»; или сказали бы кому-нибудь так: «Даем вам власть наступать на змей и скорпионов и на всю силу вражью» (ср. Лк. 10:18)?
3. Итак, уразумей из сего самого свое безумие, ибо как эти слова безумны, если происходят от человеческой дерзости, так и ты есть безумнейший, поскольку не уразумеваешь в них Божественной власти. Ибо ты с необходимостью должен признать одно из двух: или что человек может иметь Божественную власть и давать ее, или что, конечно, никто из людей не может сего, а могущий есть Бог. Ибо никто не может с щедростью раздавать Божественную силу, кроме Того, Кто имеет ее по Своей природе.

Глава 21. О том, что в равной степени нужно приписывать Христу и Святому Духу то, что человеческая природа Его стала храмом Божиим

1. Далее же в твоем злохулении следует то, что Святой Дух соделал Его плоть храмом, потому что Иоанн [Креститель] сказал: я видел Духа, сходящего с неба, как голубя, и пребывающего на Нем (Ин. 1:32). Ибо ты даже священными свидетельствами пытаешься подтвердить свое дикое утверждение. Поэтому посмотрим, действительно ли священное свидетельство утверждает то, что ты говоришь. Ибо сказано: [Col. 243] я видел (379) Духа, сходящего с неба, как голубя, и пребывающего на Нем (Ин. 1:32).
2. Рассуди теперь, если можешь: что лучше, что важнее, что славнее? Тот, Кто сошел, или Тот, на Кого было схождение? Тот, Кто воздал честь, или Тот, Кому честь воздавалась? Где в этом отрывке прозвучало, что Дух соделал Его плоть храмом? Или в чем умалилась слава Божия, если Сам Бог сошел с целью явить Бога роду человеческому? Ибо, конечно же, нельзя полагать меньшим Того, чье высокое достоинство было обозначено, по сравнению с Тем, Кто явился знаком этого достоинства.
3. Но недопустимо верить или делать в Божестве различие, ибо одно и то же единое Божество и равенство власти совершенно исключает само нечестивое мнение о неравенстве. И посему в этой ситуации, где присутствовали и Лицо Отца, и Лицо Сына, и Лицо Святого Духа, где Сын Божий был тем, на Кого было снисхождение, Дух — Тем, Кто Сошел, Отец — Тем, Кто подал свидетельство, никто не имел славы более других, никто не претерпел никакой обиды, но все сие в равной степени приводит к полноте Божества, ибо Каждое из Лиц Троицы вмещает в Себе славу всей Троицы.
4. И посему более уже нет необходимости говорить, разве что с целью показать причину и происхождение твоего нечестия. Ибо терновник и колючки, возникая из корней, показывают качество своего основания и тем самым, чем они являются, показывают, откуда рождаются (ср. Лк. 6:44). Итак, и ты, колючая поросль пелагианской ереси, то же самое показываешь в побегах, что, как передают, отец твой имел в корне. [Col. 244] Ибо Пелагий (как говорит ученик его Лепорий) заявлял, что Господь наш стал Христом через крещение; а ты говоришь, что Он в крещении Духом соделался храмом Божиим. Слова не совершенно одинаковые, но совершенно одно и то же заблуждение.

Глава 22. Нельзя приписывать только Духу вознесение Христа на небо

1. Но ты также добавляешь к вышеупомянутым своим нечестиям и то, будто Святой Дух даровал Господу Его вознесение на небо, показывая своей кощунственной идеей, что ты полагаешь Господа Иисуса Христа настолько немощным (380) и бессильным, что если бы Дух не вознес Его на небо, то Он, пожалуй, и сегодня пребывал бы на земле. А в доказательство сказанного ты привлекаешь даже отрывок из Священного Писания:[195] дав повеления апостолам, которых избрал, вознесся Святым Духом (ср. Деян. 1:2).
2. Как я должен обращаться к тебе? Как я должен судить о тебе, когда ты, извращая Божественные Писания, делаешь так, чтобы священные свидетельства не имели силы свидетельствования? Новый род дерзости, который тщится своими нечестивыми аргументами устроить, чтобы истина по видимости доказывала бы ложь. Ибо не так сказано в Деяниях апостольских, как ты говоришь. Что же говорит Писание? Что Иисус делал и чему учил от начала до того дня, в который, дав повеления апостолам, которых Он избрал Святым Духом, [Col. 245] Он вознесся (ср. Деян. 1:1–2).
3. В этом случае имеет место перестановка слов (hyperbaton), и это место должно быть понято так: «Что от начала Иисус делал и чему учил вплоть до дня, когда Он вознесся, дав заповеди апостолам, которых Он избрал Святым Духом», так что нет надобности по сему поводу отвечать тебе что-либо сверх самого процитированного отрывка, ибо для полноты истины достаточно целой фразы, если тебе для ложного вывода было достаточно сокращенной. Но все же скажи мне ты, полагающий, будто Господь наш Иисус Христос не мог вознестись на небо, если бы не был вознесен Духом, — каким образом Он Сам сказал: [Col. 246] Никто не восходил на небо, как только сшедший с небес Сын Человеческий, сущий на небесах (Ин. 3:13)?
4. Итак, пойми, насколько смешно и глупо с твоей стороны полагать, будто Он не мог вознестись на небо, когда сказано, что, снизойдя на землю, Он никогда не отлучался с неба. И возможно ли было для Него, оставив землю, вознестись на небо, если для Него было легко, даже находясь на земле, (381) всегда пребывать на небесах. Как же быть с тем, что Он Сам сказал: восхожу к Отцу Моему (Ин. 20:17)? Разве Он отметил, что при вознесении потребуется вмешательство иного? [Col. 247] Ведь сказав, что собирается вознестись, [Христос] тем самым показал силу Своей собственной власти. Давид говорит о самом вознесении Господа: Взыде Бог в воскликновениих, Господь во гласе тру днем (Пс. 46:6) — и через способность к вознесению с очевидностью показывает славу Вознесшегося.

Глава 23. Развивает эту же аргументацию, чтобы показать, что Христос не нуждался в славе Иного, но имел Свою славу

1. Но, наконец, посмотрим, каким прибавлением ты заключаешь свои предшествующие злохуления. [Col. 248] Ты говоришь: «Наконец, кто дал славу Христу?» Ты упоминаешь о славе, чтобы нанести Ему оскорбление. Ибо тем самым, что признаешь славу дарованной Господу, говоря о восприятии [славы], ты богохульствуешь о недостатке [славы]. Ибо твой нечестивый разум заявляет, что щедрость дарующего свидетельствует о недостатке принимающего. О несчастное твое нечестие! И где же то, что некогда возвестило Само Божество о вознесении на небо Господа Иисуса Христа? Возьмите врата, князи ваши… и внидет Царь славы! (Пс. 23:7). [Col. 249]
2. И когда Священное Писание по своему обычаю как бы от имени вопрошающего само себе отвечает [на вопрос]: Кто сей Царь славы? — тотчас прибавляет: Господь крепок и силен, Господь силен в брани (Пс. 23:8), показывая под именем брани победу торжествующего Господа. Затем, чтобы завершить объяснение, повторив слова приведенного выше отрывка, показывает славу восходящего на небеса Господа следующим заключением: Господь сил, Той есть Царь славы (Пс. 23:10). Разумеется, чтобы восприятие тела не умалило славы высочайшего Божества, Его же, Кого ранее объявил победителем в земной брани, [Псалмопевец] называет Господом Сил и Царем небесной славы.
3. Теперь скажи, что слава была дарована (382) Господу, когда и пророчество именовало Его Царем славы, и Сам Он то же о Себе свидетельствовал: Когда же приидет Сын Человеческий во славе Своей (Мф. 25:31). Если можешь, не соглашайся и прекословь. Когда Он о Себе свидетельствует, что имеет славу Свою, ты говоришь, что Он получил ее от Иного. Хотя мы настаиваем на том, [Col. 250] что Он имел Свою собственную славу, но при этом не отрицаем, что эта Его собственная слава является общей со Святым Духом и Отцом. Ибо все, чем обладает Бог, принадлежит Божественной природе. И Царство славы, принадлежа Сыну Божию, не отделяется от принадлежности всей Божественной природе.

Глава 24. Подкрепляет это учение авторитетом свт. Илария Пиктавийского

1. Но настает, наконец, время положить конец книге, да и всему труду; посему я добавлю изречения некоторых святых мужей и выдающихся епископов, чтобы то, что мы уже доказали авторитетом Священного Писания, также подтвердили бы и верой нашего времени.
Свт. Иларий Пиктавийский
2. Иларий, муж всяческих добродетелей и похвал, знаменитый как жизнью, так и красноречием, учитель церквей и епископ, возвышался не только своими добродетелями, но также и преуспеянием других и пребыл столь непоколебимым среди бурь гонений, что благодаря непобедимой крепости веры он стяжал и славу исповедника. [Col. 251] Он свидетельствует в первой книге о вере,[196] что Господь Иисус Христос — Бог истинный от Бога истинного и рожденный прежде веков.
3. Также и во второй книге: «Единый единородный Бог, поместившись в утробу Святой Девы, возрос в форму человеческого тела; Кто все держит в своей власти и в Ком всяческая явился на свет по закону человеческого рождения».[197] Еще в той же книге: «Ангел свидетель — Родившийся есть Бог с нами».[198] Также в книге десятой: «Мы научены таинству Бога, рожденного как человек из утробы Девы». Еще там же: «Когда Бог был рожден в человеке, (383) не для того рождался, чтобы не пребыть Богом».[199] В его же предисловии к толкованию на Евангелие от Матфея: «Ибо, во-первых, было необходимо для нас, чтобы Единородный [Col. 252] Бог ради нас родился человеком, тем, чем ранее не был». Еще там же: «Затем третье подобало то, чтобы Бог был рожден в мире как человек»[200] и так далее.
4. Это всего лишь несколько [отрывков] из довольно большого числа. Но все же ты видишь даже из этих процитированных отрывков, насколько явно и очевидно он утверждает рождение Бога из Марии. И где теперь твое утверждение, будто «не может творение произвести на свет Творца» и «рожденное из плоти есть плоть»?[201] Было бы долго цитировать подходящие отрывки из отдельных авторов. Скорее нужно постараться перечислить, нежели разъяснить эти выражения, ибо они сами служат для собственного разъяснения.

Глава 25. Показывает, что свт. Амвросий Медиоланский полностью согласен со свт. Иларием

Свт. Амвросий Медиоланский
1. Амвросий, исключительный архиерей Божий, который, не удаляясь от руки Божией, всегда блистал, словно жемчужина на персте Божием, [Col. 253] в своей книге «К девственницам»[202] так говорит: «Мой брат белоснежный и красный. Белоснежен, ибо есть сияние Отца; красен, ибо есть плод Девы; но помни, что более древние в Нем знаки божества, нежели таинства тела; ибо не имел Свое начало от Девы, но, существуя прежде, сошел на Деву».[203]
2. В его же [Слове] на Рождество Господа: «Видите чудо Матери Господа: Дева зачала, Дева произвела на свет; Дева, принявшая во чреве, Дева, во чреве носящая, Дева после рождения; как говорится в книге Иезекииля: сия врата (384) заключенна будут и не отверзутся, яко Господь внидет ими (ср. Иез. 44:2). Славное девство и прекрасное чадородие. Господь [Col. 254] мира рождается без всякой болезни Родительницы; освобождается чрево и происходит истинный Младенец, однако девство не нарушается. Подобало, чтобы в рождении Божием выросла ценность целомудрия и не повредилась чистота исхождением Того, Кто пришел исцелить поврежденное».[204] Также в «Толковании на Евангелие от Луки»: «Та была наилучшим образом избрана, чтобы родить Бога,[205] которая была обручена мужу».[206]
3. Он с уверенностью [207] проповедует рождение Бога от Девы и называет Марию Матерью Божией. И где теперь твои чудовищные и гнусные слова: «Каким образом Она могла быть Матерью для чуждого Ее природе? Если же она зовется ими Матерью, то рожденное есть человечество, а не Бог».[208] [Col. 255] Вот, величайший учитель веры говорит, что Родившая была человеком и что Рожденный есть Бог.

Глава 26. Прибавляет к сказанному прежде свидетельство блж. Иеронима

Блж. Иероним Стридонский
1. Иероним, учитель православных, творения которого сияют по всему миру, словно священные лампады, пишет в книге к Евстохии: «Сын Божий ради нашего спасения соделался Сыном Человеческим; [Col. 257] десять месяцев во утробе ожидает рождения; и Тот, в Чьей руке содержится весь мир, в тесных яслях заключается».[209] Также в его толковании на Исаию: «Ибо Господь Сил, Который есть Царь славы, Сам сошел в девственную утробу и вошел и вышел восточными вратами, которые всегда затворены (ср. Иез. 44:1). Об этом Гавриил говорит к Деве: Дух Святый найдет на Тебя, и сила Всевышнего (385) осенит Тебя; посему и рождаемое Святое наречется Сыном Божиим (Лк. 1:35). Также и в Притчах: Премудрость созда себе дом (Притч. 9:1)».[210]
2. Сравни это, если угодно, с твоим учением, а точнее злохулением, где ты говоришь, что «Бог есть Создатель месяцев, [Col. 258] а не порождение месяцев».[211] Но вот Иероним, муж как высшей учености, так и самого проверенного и чистого учения, почти теми же словами, которыми ты отрицаешь, что Сын Божий был плодом месяцев, свидетельствует, что Он — плод месяцев. Ибо говорит, что Он десять месяцев ожидал во утробе рождения. Но, возможно, тебе очень малым кажется авторитет этого мужа; признай, что все говорят то же самое и теми же словами, ибо кто не отрицает, что Сын Божий был плодом Девы, признает Его плодом месяцев.

Глава 27. Прибавляет к цитированным выше Руфина и блж. Августина

Руфин Аквилейский
1. Также и Руфин, христианский философ,[212] [Col. 259] занимающий не последнее место среди учителей Церкви, так свидетельствует о рождестве Господа в изъяснении Символа [веры]. Он говорит: «Итак, Сын Божий родился от Девы, соединившись не с одной только плотью, но появившись на свет с душою, занимающей промежуточное место между плотью и Богом».[213] [Col. 260] Неужели не ясно он свидетельствует о рождении Бога из человека?
Блж. Августин Иппонский
Августин, великий епископ Иппона Регийского, говорит: [Col. 261]
«Чтобы люди могли рождаться от Бога сначала Бог родился от них, ибо Христос есть Бог. И для рождения от людей Христос нуждался только в земной Матери, ибо Он уже имел на небесах Отца, будучи рожден от Бога, Которым мы созданы, и рожден от Жены, через Которую мы воссоздаемся».[214]
2. Еще там же: «И Слово стало плотию, и обитало с нами (Ин. 1:14). Итак, что ты удивляешься тому, что люди рождаются от Бога? Подумай о том, что Сам Бог родился (386) от людей».[215] Также в его письме к Волузиану: «Но и сам Моисей, и остальные пророки вернейшим образом пророчествовали о Христе Господе и воздавали Ему великую славу; они предвозвещали, что Он придет не как подобный им [Col. 262] и не как превосходящий в той же силе чудотворений, но совершенно как Господь Бог всяческих, соделавшись человеком ради людей. Он по той причине восхотел и Сам сотворить такие дела, чтобы не [показалось] абсурдным, что Он Сам не делает того, что делал ранее через пророков. Однако и иное, особенное подобало Ему сделать: родиться от Девы, воскреснуть из мертвых, вознестись на небеса. Если кто-то считает, что это слишком мало для Бога, то я не знаю, чего еще он ищет».[216] [Col. 263]

Глава 28. Намереваясь представить свидетельства епископов греческих или восточных, на первое место выставляет свт. Григория Богослова

Вера не ограничивается местом
1. Но, возможно, поскольку перечисленные нами мужи жили в других частях света, их авторитет покажется тебе менее достойным доверия. Абсурдная мысль, ибо вера не ограничивается местом, и нам следует рассматривать, кто есть человек, а не где он находится, особенно поскольку религия объединяет всех и пребывающие во единой вере представляются как бы во едином теле. Но все же мы предложим тебе некоторых и из восточных, которых ты не сможешь презреть.
Свт. Григорий Богослов
2. Григорий, ярчайший свет знания и учености, который хотя давно уже ушел из жизни,[217] все же и ныне жив своим авторитетом и верою и, хотя телом давно уже удалился от Церкви, все же не удаляется своим словом и учением. В Слове на Рождество Спасителя он говорит: «Когда Бог произошел от Девы, в воспринятой Им [Col. 264] человеческой природе, существуя во едином из двух противоположностей — плоти и духа, одно усваивается Богу, другое возвышается (387) по Божественной благодати. О новое и неслыханное смешение! О чудесное и непознаваемое соединение! Сущий начинает бытие, и Необъемлемый объемлется через душу, посредствующую между Богом и плотью, и Богатящий всех обнищавает».[218]
3. Также [в Слове] на Богоявление: «Но что происходит? Что совершается с нами или ради нас? Совершается некое новое и неслыханное изменение природ; и Бог становится человеком».[219] Еще там же: «и Сын Божий начинает быть и Сыном Человеческим, не изменяясь из того, чем Он был, ибо Он неизменен, но принимает то, чем не был, ибо Он милосерд настолько, что бывший необъемлемым теперь может быть объемлем».[220]
4. Видишь, насколько ясно и величественно он проповедует славу Его божества, чтобы изложить значение Воплощения? Ибо этот выдающийся учитель веры, несомненно, знал, что из всего, что принес нам пришедший в мир Бог, сие [221] есть вершина благодеяний, а не [Col. 265] умаление Его славы. Ибо все, что Бог даровал человеку, должно увеличивать в нас любовь к Нему, а не приуменьшать Его честь.

Глава 29. Следующим поставляет авторитет свт. Афанасия

Свт. Афанасий Великий
1. Также и Афанасий, епископ града Александрии, исключительный пример твердости и силы, которого буря еретических преследований не изнурила, но испытала, чья жизнь была подобна всегда сияющему зеркалу и кто почти уже удостоился мученического венца, прежде чем стяжал достоинство исповедника. Посмотрим, как он думал о Господе Иисусе Христе и о Матери Господа. Он говорит: «Итак, таково намерение и свойство Священного (388) Писания, о чем мы часто говорили, что во едином Спасителе две вещи понимаются: что Он и [Col. 266] всегда пребывал Богом, и есть Сын, Слово и Свет и Премудрость Отца и что в последние времена ради нас Он воспринял плоть от Богородицы Девы Марии и стал человеком».[222] Также чуть дальше: «Многие [тогда] были святы и чисты от греха; Иеремия был освящен от утробы матери; и Иоанн, когда был во утробе, возгласил радостно Марии Богородице».[223] Конечно же, он говорит, что Бог, Сын Божий, Который (выражая его словами общую веру) есть Слово и Свет и Премудрость Отца, ради нас воспринял плоть, и потому называет Деву Марию Богородицей, что Она стала Матерью Бога.

Глава 30. Прибавляет также свт. Иоанна Златоуста

Свт. Иоанн Златоуст
1. Прислушайся к Иоанну Златоусту, цвету константинопольских предстоятелей, [Col. 267] святая жизнь которого привела к мученическому венцу даже без какой-либо бури языческих гонений. Вот что он думал и проповедовал о Воплощении Сына Божия: «И Того, Кого, если бы Он пришел неприкрытым Божеством, не смогли бы выдержать ни небо, ни земля, ни море, ни иная какая-либо тварь, невредимо носило чрево Девы».[224]
2. Даже если ты не знал о прочих, его вере и учения тебе подобало бы следовать и держаться, ибо по любви и привязанности к нему благочестивый народ избрал тебя своим предстоятелем. Ибо когда они в епископы себе взяли тебя из Антиохии, откуда прежде избрали Златоуста, то верили, что в тебе получат для себя все то, что потеряли в нем. Неужели, я спрашиваю, все сии [225] не говорят словно бы пророческим духом для опровержения твоих злохулений? Ибо ты заявляешь, что Господь и Спаситель наш Христос — [Col. 268] не Бог; они же называют Христа Господа истинным Богом. Ты злословишь, говоря, что Мария — Христородица, а не Богородица; они, не отрицая, что Она Христородица, признавали ее Богородицей. (389)
3. Не только суть вещей, но и слова противостоят твоим злохулениям, чтобы мы ясно поняли, что заранее Богом воздвигнута непобедимая ограда против твоих злохулений, чтобы, когда бы ни пришла мощь еретических нашествий, она разбивалась бы о приготовленную уже стену истины. И ты, о нечестивейший и бесстыднейший осквернитель славного града, вредная и губительная зараза для православного и благочестивого люда, дерзаешь стоять в церкви Божией и говорить, своими хульными и безумными словами бесчестишь епископов, всегда отличавшихся непорочной верой и православным исповеданием, утверждая, будто народ константинопольский ошибается по причине заблуждения [их] прежних наставников?[226]
4. Итак, ты — исправитель прежних [Col. 269] предстоятелей, ты — обличитель древних епископов, ты выше Григория, ты более испытанный, нежели Нектарий, превосходнее Иоанна [227] и всех епископов восточных городов, которые даже если не пользовались известностью, равной с названными мною, но все же имели ту же веру? А этого, что касается нашего вопроса, достаточно, ибо когда речь идет о вере, то все равны с лучшими в том, в чем с лучшими согласны.

Глава 31. Оплакивает несчастное положение Константинополя по причине бедствия, случившегося из-за этого еретика Нестория; и одновременно он призывает граждан хранить древнюю православную веру предков

Связь преп. Иоанна Кассиана с Константинопольской церковью
1. По этой причине и я, хотя сам по себе низкий и неизвестный именем и не могу претендовать на место учителя среди выдающихся предстоятелей града Константинополя, все же принимаю усердие и настроение ученика. Ибо я был избран на священное служение и был посвящен Богу блаженной памяти епископом Иоанном,[228] и если не присутствую там телом, то присутствую сердцем, и, хотя больше лично не пересекаюсь с этими милейшими мне и достойнейшими людьми Божиими, все же духом я соединен [с ними].
2. И посему, сострадая и сочувствуя им, я теперь испускаю глас общей скорби и печали, и это единственное, что я мог сделать, — через плачевное сетование моих сочинений, словно из-за членов и суставов моих, я возопил в бессилии. Поскольку, согласно слову апостола, если страдает одна небольшая часть тела, то большая сострадает и сочувствует (см. 1 Кор. 12:26); тогда насколько же сильнее должна сопереживать меньшая часть, если страдает большая? (390) Конечно, это было бы бесчеловечно, чтобы в одном теле малые члены не чувствовали болезни больших, когда большие страдают из-за малых.
3. Посему прошу и умоляю всех вас, живущих в ограде Константинополя, и по любви граждан моего отечества, и по единству веры моих собратьев, чтобы вы отделились от него,[229] как написано, волка хищного, снедающего людей Божиих в снедь хлеба (Пс. 52:5). Не прикасайтесь и не вкушайте чего-либо исходящего от него, ибо все это приводит к нетлению (ср. Кол. 2:21–22). Выйдите из среды его и отделитесь и не прикасайтесь к нечистому (2 Кор. 6:17). [Col. 270]
Святые архиепископы Константинопольские
4. Вспомните древних наставников и епископов ваших: Григория, славного по всему миру, Нектария, замечательного святостью, Иоанна, дивного верою и чистотою. Иоанна, повторяю, того Иоанна,[230] который воистину по подобию Иоанна евангелиста, ученика и апостола Иисусова, всегда как будто с любовью возлежал на груди Господа. Вспомните его, повторяю, последуйте ему; придерживайтесь его чистоты, его веры, его учения и святости. Помните о нем как о своем присном наставнике и воспитателе, у которого словно бы на лоне и в объятиях вы были воспитаны. Он был общим учителем для меня и для вас; мы его ученики и воспитанники.
Свт. Иоанн Златоуст
5. Читайте его творения; держитесь его толкований;[231] цените его веру и его заслуги.
Хотя сравняться в этом — дело великое и трудное, но последовать — дело благородное и высокое. Ибо в высочайшем из дел не только достижение, но даже и само подражание похвально, ибо никто никогда не упустит какой-либо части того, к чему старался подняться и до чего добраться.
6. Итак, пусть он будет у вас всегда на уме и как бы на глазах, пусть пребывает [232] в душе и в помышлении. Наконец, он сам и порекомендует вам даже и то, что написано мною, ибо что я написал — этому научил меня он, и потому считайте это (391) не столько моим, сколько его, ибо ручей проистекает из источника, и то, что считается принадлежащим ученику, подобает полностью относить к чести учителя.
Тебя же, прежде всего и сверх всего, Боже, Отче Господа нашего Иисуса Христа, умоляю Тебя как гласом, так и сердцем, чтобы Ты осенил даром Твоей любви то, что мы написали по щедрости Твоих даров.
Молитва преп. Иоанна Кассиана
7. И поскольку, как Сам Господь Бог наш, Твой Единородный Сын, научил нас, Ты так возлюбил сей мир, что ради спасения мира отдал Единородного Твоего Сына (Ин. 3:16), то подай сему народу Твоему, которого Ты искупил, чтобы в воплощении Единородного Сына Твоего они могли ощутить Твой дар и Его любовь и ту истину, что ради нас Единородный Твой Сын, Господь Бог наш, и родился, и пострадал, и воскрес, чтобы все постигли и возлюбили, чтобы наша любовь возросла достоинством Его славы, и чтобы смирение Его не послужило к умалению Его славы в сердцах всех людей, но всегда служило к умножению любви, [Col. 271] и чтобы мы все благочестиво и разумно постигали благодеяния Божественного милосердия, чтобы мы чувствовали себя настолько более должниками [Col. 272] Богу нашему, насколько Бог соделался смиреннее ради нас.


ТВОРЕНИЯ АСКЕТИЧЕСКИЕ


Установления общежительных монастырей [233]

Предисловие к епископу Кастору [234]
[PL. Т. 50. Col. 53] <SC. № 109. Р. 22>

1. История Ветхого Завета повествует о том, что премудрый Соломон, получивший свыше мудрость и весьма великий разум, и обширный ум, как песок на берегу моря (3 Цар. 4:29), так что, по слову Господа, ни в прежнее время не было никого равного ему, ни после него не возвысится такой (ср. 3 Цар. 3:13), — приступая к построению величественного храма Господня, просил помощи у иноземного [235] царя Тирского. И все то преславное, что по внушению Божественной Премудрости устраивалось в самом храме или относительно священных сосудов, он совершил при помощи и распоряжениями присланного к нему Хирама,[236] сына вдовицы [237] (3 Цар. 7:14). [Col. 54]
2. Итак, если эта власть, наивысшая из всех царств земных, если эта презнатная и преславная отрасль рода Израилева, эта свыше вдохновленная премудрость, превзошедшая учения и установления (disciplinas et instituta) всех жителей Востока и всех египтян,[238] никоим образом не погнушалась советом человека бедного и чужеродного, [Col. 55] то и ты, блаженнейший папа Кастор,[239] научаемый таким примером, намереваясь построить Богу истинный и разумный храм [240] — не из камней бесчувственных, а из собрания святых мужей, не временный и тленный, а вечный и нерушимый, — и желая посвятить Господу драгоценнейшие сосуды, сделанные не из безгласных золота или серебра, которые какой-нибудь царь Вавилонский, <Р. 24> захватив, мог бы позже обратить на удовлетворение сластолюбия своих наложниц и вельмож [241] (ср. Дан. 5:23), но из святых душ, которые, блистая непорочностью, праведностью и целомудренной чистотою (castitatis integritate), носили бы в себе всегда пребывающего в них Царя Христа, — удостаиваешь пригласить к соучастию в сем деле меня, убогого и во всех отношениях наибеднейшего.
3. Ибо ты, желая в своей области,[242] не имеющей общежительных монастырей,[243] устроить таковые по образцу восточных, особенно же египетских,[244] будучи сам совершенен во всех добродетелях и всяком ведении и настолько преисполнен духовным богатством, что для ищущих совершенства с избытком было бы достаточно не столько твоего слова, сколько даже одного примера твоей жизни, — ты призываешь меня, чтобы и я, косноязычный, скудный словом и познаниями, привнес что-нибудь к исполнению твоего желания от скудости моего ума, и повелеваешь мне изложить монастырские порядки, соблюдение которых мы наблюдали в Египте и Палестине [245] и которые были там переданы нам отцами, хотя бы и неискусным слогом, ища не красноречия, в коем сам ты весьма искусен, но желая, чтобы простая жизнь святых [Col. 56] была изложена простым словом для братии твоего нового монастыря.
4. Но хотя благочестивое рвение побуждает меня повиноваться твоему желанию, все же многочисленные смущения останавливают мою решимость подчиниться. Во-первых, потому, что заслуги (merita) моей жизни не таковы, чтобы мне надеяться душою и умом объять предметы столь возвышенные, столь потаенные и столь святые. Во-вторых, потому, что, пребывая между ними от нашей ранней юности <Р. 26> и будучи побуждаемы их ежедневными увещаниями и примером, мы или пробовали поступать [так же,] или научились [этому,] или [своими] очами видели (visu percepimus), но уже не можем [всего этого] удержать [в памяти] в целости, будучи в течение стольких лет удалены от общения с ними [246] и от подражания их жительству (imitatione conversationis). А в особенности поскольку совершенно невозможно передать, или постичь, или удержать в памяти суть этих вещей досужим размышлением или словесным наставлением.
5. Ибо все эти вещи состоят только в опыте и навыке (experientia usuque), и никто, кроме изведавшего на опыте (ab experto), не может передать их, и никто не может их усвоить или понять, если не потрудится постичь их с равным усердием и потом.[247] При этом они снова быстро ускользают по беспечности ума, если в общении с духовными мужами не будут часто обсуждаемы и оттачиваемы (polita).
В-третьих, [наша] неискусная речь не может выразить как должно того, что теперь можем припомнить (соответственно не достоинству вещей, а [нашему] теперешнему состоянию).
Кроме того, об этих правилах уже потрудились составить сочинения мужи, славные своей жизнью и знаменитые красноречием и ученостью, каковы святой Василий, Иероним [248] и другие. [Col. 57] Первый из них ответил вопрошающим братиям о различных установлениях и вопросах речью не просто красивой, но при этом и изобилующей изречениями Священного Писания.[249] Второй же не только издал книги, порожденные его [собственным] дарованием,[250] но также перевел на латинский язык сочинения, составленные [другими] по-гречески.[251] <Р. 28>
6. После этих изобилующих красноречием полноводных потоков я мог бы по справедливости быть уличен в самонадеянности, дерзая добавить [к ним] и свою какую-нибудь каплю.[252] Впрочем, меня воодушевляет уверенность в твоей святости [253] и ручательство в том, что, каковы бы ни были эти мои лепетания, они будут приняты тобою [254] и что ты перешлешь их только общине братий, пребывающих в новом монастыре. И если я случайно выскажу что-либо не столь осмотрительно, то надеюсь, что они отнесутся к этому с любовью и потерпят со снисходительной милостью, взыскуя от моего слова более достоверности, нежели изящества стиля.
7. Посему, о блаженнейший папа и исключительный пример благочестия и смирения, [Col. 58] будучи воодушевлен твоими молитвами, по силам своего ума я приступлю к делу, которое ты возлагаешь на меня. И то, чего предшественники наши не коснулись, так как дерзали описывать скорее слышанное, нежели испытанное,[255] — все это я изображу как бы для монастыря еще неустановившегося (rudi)[256] и для людей, поистине жаждущих.[257] Я определенно не стремлюсь составить повествование о чудесах и знамениях Божиих, хотя мы не только слышали множество необычайного от наших старцев, но и видели своими глазами. Все же, опуская все то, что помимо восхищения не дает читающим никакого наставления к совершенной жизни, я постараюсь лишь в точности описать их установления и монастырские правила, а в особенности сказать об основных пороках, которых они насчитывают восемь, об их истоках, причинах и средствах исправления, согласно их учению, насколько с Божией помощью сумею. <Р. 30>
8. Ибо намерение мое в том, [Col. 59] чтобы сказать нечто не о чудесах Божиих, но об исправлении наших нравов и о достижении совершенной жизни (consummatione vitae perfectae) согласно воспринятому нами от наших старцев.[258] Также я постараюсь удовлетворить твоим предписаниям и в том, что если вдруг отмечу, что нечто в наших краях установлено не древнейшим установлением по примеру (secundum typum) предков, но устранено или добавлено [259] по произволению кого-либо, устроившего данный монастырь, то это я непременно или добавлю, или устраню в точности согласно тому уставу, который мы наблюдали в древних монастырях Египта и Палестины.[260] Ибо я никоим образом не полагаю, чтобы новое установление в западных областях Галлии могло оказаться чем-либо разумнее или совершеннее, [Col. 60] нежели те уставы, в которых монастыри, основанные святыми и духоносными отцами, пребывают от начала апостольской проповеди вплоть до наших дней.[261]
9. Впрочем, я намерен проявить в своем труде такое чувство меры, что если найду нечто из правил египтян в наших краях невозможным или жестоким и трудным, — <Р. 32> по суровости климата, по неудобству или по различию обычаев (diversitate morum),[262] — то до некоторой степени смягчу это, сообразуясь с уставами палестинских и месопотамских монастырей. Ибо, если будет соблюдаться разумная мера, сообразная возможностям, тогда даже при неравных способностях будет одинаковое совершенство в исполнении. <Р. 34>

Книга I.
Об одеянии монахов [263]

Глава 1. О препоясании монаха [264]

1. Намереваясь говорить о монастырских уставах и правилах, с чего с Божией помощью приличнее начать, как не с самого монашеского одеяния? Изобразить надлежащим образом их внутреннюю красоту мы сможем тогда, когда будем иметь перед своими очами внешнее их облачение.[265] <Р. 36>
Итак, монах, как всегда готовый к брани воин Христов,[266] должен постоянно ходить с опоясанными чреслами (Лк. 2:35).[267] [Col. 61]
Опоясание у праведников Ветхого и Нового Заветов
2. Как свидетельствует Священное Писание,[268] опоясание имели положившие начало этому чину (professionis)[269] в Ветхом Завете Илия и Елисей.[270] А следом за ними — первоверховные апостолы и авторы [книг] Нового Завета, то есть Иоанн,[271] Петр и Павел. И об остальных мужах того же чина мы знаем, что они поступали так же.
Первый из них [272] уже в Ветхом Завете предпоказывал [273] красу девства и пример чистоты и воздержания. Когда Охозия, нечестивый царь израильский, будучи скован болезнью, посылал вопросить о своем здоровье Веельзевула, бога Аккаронского, то Илия был направлен Богом к послам Охозии ради порицания (ad increpandos)[274] и, встретив их, пророк объявил, что царь не восстанет с одра смертного. Царь же, прикованный к постели, узнал пророка по описанию вида его одежды (см. 4 Цар. 1:2–8). [Col. 62]
3. Ибо когда послы вернулись к царю и передали ему сказанное пророком, то царь вопросил: «Какую имел внешность и одежду встретившийся им человек?» (ср. 4 Цар. 1:7) — и услышал такие слова: Человек тот весь в волосах и кожаным поясом подпоясан по чреслам своим (4 Цар. 1:8). По этому одеянию царь тотчас узнал человека Божия и сказал: Это Илия Фесвитянин (4 Цар. 1:8). Конечно же, по указанию на пояс и по косматому и неухоженному виду тела <Р. 38> он без сомнений узнал человека Божия. Ибо когда Илия пребывал среди тысяч израильтян, этот вид одежды всегда связывался с ним, будучи как бы его отличительным признаком.
4. Мы знаем, что об Иоанне [Крестителе], который явился как бы некоей священнейшей границей [275] между Ветхим и Новым Заветами, концом [первого] и началом [второго], евангелист повествует, что он имел одежду из верблюжьего волоса и пояс кожаный на чреслах [Col. 63] своих (Мф. 3:4).[276]
Также Петру, заключенному Иродом под стражу в темницу, чтобы предать его на следующий день смерти, явился Ангел и повелел: опояшься и обуйся (Деян. 12:8). Конечно, Ангел Божий не приказал бы ему этого, если бы не увидел, что ради ночного отдыха он несколько освободил уставшие члены от пояса, которым обычно их стягивал.
5. И когда [апостол] Павел восходил в Иерусалим и должен был быть заключен в узы иудеями, у Кесарии его встретил пророк Агав. Взяв пояс Павла, Агав связал им свои руки и ноги, чтобы изобразить этим телесным действием те жестокости, которые тому предстояло претерпеть, и сказал: так говорит Дух Святый: [Col. 64] мужа, чей этот пояс, так свяжут в Иерусалиме иудеи и предадут в руки язычников (Деян. 21:11). Пророк вряд ли мог бы так поступить и сказать: мужа, чей этот пояс, если бы [апостол] Павел не имел обыкновения постоянно препоясывать свои чресла.

Глава 2. Об одеянии монаха

1. Одежда у монаха должна быть такая, которая только покрывает тело, избавляя от срама наготы и предотвращая вред от холода,[277] а не такая, которая питает зародыши тщеславия или превозношения. Так говорит об этом апостол: [Col. 65] Имея пропитание и покров,[278] будем довольны тем (1 Тим. 6:8). <Р. 40> Он говорит покров, а не «одежда», как неправильно содержится в некоторых латинских списках, — то есть это то, что только покрывает тело, а не то, что, будучи надетым, льстит честолюбию; настолько скромное, чтобы нисколько не выделялось бы среди [одеяния] прочих мужей того же чина никакой новизной цвета или покроя; оно не должно требовать постоянной заботы, однако и не должно быть по нерадению испачкано грязью; наконец, пусть [эта одежда] будет отличаться от одеяний мира сего и при этом всегда оставаться общим одеянием всех рабов Божиих.
2. Ибо то, что среди рабов Божиих принимается только одним или немногими, а не повсеместно и всем братством, [Col. 66] то является или излишним, или проявлением высокомерия и посему должно считаться вредным и скорее изобличающим тщеславие, нежели являющим добродетель. И поэтому и нам также следует устранять как излишние и бесполезные образцы [одежды],[279] заимствованные не от древних святых, заложивших основания этого чина,[280] и не от отцов нашего времени, доныне по преемственности хранящих уставы их.
Отвержение власяницы
3. По этой причине отцы совершенно отвергли власяницу,[281] как заметную для всех и примечательную; она не только не может принести никакой душевной пользы, но даже может породить тщеславное превозношение; она неудобна и непригодна для выполнения необходимой работы, к которой монах [Col. 67] должен в любое время приступать ревностно и беспрепятственно. И даже если мы слышали о некоторых достойных [подвижниках], которые выделялись тем, что облачали себя таким покровом,[282] нам не стоит одобрять это в качестве монастырского правила и не стоит отменять древних постановлений святых отцов, хотя мы не считаем, будто подобает порицать немногих за то, чему они следовали помимо всеобщего правила, подразумевая [в них] обладание прочими добродетелями. <Р. 42> Ибо мнение немногих не следует предпочитать и противопоставлять общему для всех уставу.
4. Ведь мы должны оказывать несомненное доверие и беспрекословное повиновение не тем установлениям и правилам, которые привнесены произволением немногих, но тем, которые древностью времени и согласием множества святых отцов определены для сохранения в последующих поколениях. И не стоит нам полагать как образец для повседневного образа жизни ни того, что Иорам, нечестивый царь Израильский, будучи окружен толпами врагов, разодрал свою одежду и показал, что носил на теле власяницу (см. 4 Цар. 6:30), ни того, что ниневитяне облачились в суровую власяницу с целью отвратить от себя Божие наказание, которое было наложено на них через пророка, — ибо и царь израильский надевал ее скрытно, так что совершенно никто не мог бы узнать об этом, если бы он не разодрал верхнюю одежду, и ниневитяне наложили на себя [Col. 68] покров из власяницы (см. Иона. 3:5) в такое время, когда, сетуя о приближающемся разрушении города, все облачились одинаково и никого нельзя было уличить в показном поведении, поскольку ибо если не неуместно разнообразие (diversitas), не оскорбляет и равенство (aequalitas).[283]

Глава 3. О куколях египтян

Кроме того, есть нечто в облачении египтян,[284] что относится не столько к заботе о теле, сколько к нравственным предписаниям, так что хранение простоты и невинности (innocentiae) обеспечивается самим качеством одежды. Ибо они непрерывно, днем и ночью, носят небольшие куколи,[285] покрывающие только голову и спускающиеся до соединения шеи и предплечья, — разумеется, с целью всегда хранить младенческое незлобие и простоту, к чему побуждает подражание самому [головному] покрову младенцев.[286] Вернувшись <Р. 44> в состояние младенчества, они непрестанно [287] воспевают Христу от всего сердца:[288] Господи, не вознесеся сердце мое, ниже вознесостеся очи мои: ниже ходил в великих, ниже в дивных паче мене. Аще не смиреномудрствовах, но вознесох душу мою, яко отдоеное на матерь свою, тако воздаси на душу мою (Пс. 130:1–2).

Глава 4. О коловиях египтян

Они также носят льняные туники,[289] которые едва достают до локтей, [Col. 69] оставляя прочую часть руки обнаженной. И так обрезанные рукава напоминают им об отсечении дел и трудов мира сего, а пошив из льняной ткани [290] — о мертвенности для всего земного. [Col. 70] И таким образом они [как бы] слышат, как апостол говорит им: Умертвите земные члены ваши (Кол. 3:5), и само их облачение как бы провозглашает: Ибо вы умерли, [Col. 71] и жизнь ваша сокрыта со Христом в Боге (Кол. 3:3), и так: уже не я живу, но живет во мне Христос (Гал. 2:20), и: для меня мир распят, и я для мира (ср. Гал. 6:14).

Глава 5. Об их шнурах

Они носят также два сплетенных из шерсти шнура,[291] которые греки называют ἀναλάβους,[292] мы же могли бы назвать их подвязками (subcinctoria), лентами (redimicula) или, точнее, обвитиями (rebracchiatoria).[293] Эти шнурки, спадая вниз от начала шеи и разделяясь по двум сторонам горла, проходят вокруг складок одежды в подмышках и поднимают эти складки вверх по обеим сторонам; таким образом, монахи могут поднимать и укладывать ближе к телу широкие складки одежды; и <Р. 46> так, с подвязанными руками, они становятся деятельными и готовыми для любого вида работ, [Col. 72] всеми своими силами стараясь исполнить заповедь апостола: нуждам моим и нуждам бывших при мне послужили руки мои сии (Деян. 20:34); ни у кого не ели хлеба даром, но занимались трудом и работою ночь и день, чтобы не обременить кого из вас (2 Фес. 3:8); а также: если кто не хочет трудиться, тот и не ешь (2 Фес. 3:10).

Глава 6. Об их мафорте

Затем они покрывают шею и плечи узкой накидкой,[294] заботясь о простоте (humilitas) одежды, а также о дешевизне (vilitas) и экономии средств; на нашем, как и на их языке, они называются мафорт [295] таким образом они избегают дороговизны и пышности больших плащей. [Col. 73]

Глава 7. О милоти и козьей коже

Последняя их одежда есть козья кожа, [Col. 74] называемая милотью или перой,[296] и посох, который они носят в подражание тем, кто еще в Ветхом Завете прообразовал черты этого звания.[297] [Col. 75] О них апостол говорит: скитались в милотях и козьих кожах, терпя недостатки, скорби, озлобления; те, которых весь мир не был достоин, скитались по пустыням и горам, по пещерам и ущельям земли (Евр. 11:37, 38).
Эта одежда из козьей кожи означает, что они, умертвив <Р. 48> в себе всякое шатание (petulantia)[298] плотских страстей, должны твердо укрепиться в высшем достоинстве добродетелей (in summa virtutum gravitate) и не допускать, чтобы в их теле оставалось что-нибудь от похотливости или жара юности и прежнего непостоянства.[299]

Глава 8. О жезле египтян

Что те мужи [300] пользовались посохом [301] — этому научает нас Елисей, один из них, когда говорит отроку [302] своему Гиезию, посылая его воскресить сына вдовицы: Возьми жезл мой в руку твою, и пойди… [Col. 76] и положи посох мой на лице ребенка (4 Цар. 4:29). Пророк не дал бы жезла отроку, если бы [сам] не имел обыкновения всегда носить его в руке. Его ношение духовно внушает инокам, что они никогда не должны ходить невооруженными среди стольких лающих окрест псов — страстей и невидимых зверей — нечистых духов, молясь об избавлении от которых блаженный Давид говорит: Не предаждь, Господи, зверем душу исповедающуюся Тебе (Пс. 73:19); но когда те нападают, [монах должен] отражать и далеко прогонять их знамением Креста;[303] и когда те свирепствуют против монаха — уничтожать их постоянным памятованием о страстях Господних и подражанием Его умерщвлению.

Глава 9. Об их обуви

Отказывая себе в обуви,[304] как воспрещенной евангельской заповедью (ср. Мф. 10:10; Лк. 22:35), они, когда вынуждает немощь тела, или [Col. 77] холод зимнего утра, или жар летнего полудня, защищают свои ноги только сандалиями. Употребление их, или позволение на это Господа, они объясняют тем, что если, живя в этом мире, мы не можем освободиться и совершенно отрешиться от всякой заботы и всякого попечения о плоти, <Р. 50> то, по крайней мере, удовлетворяли бы телесным потребностям лишь незначительными попечениями и нетягостными трудами. И нельзя допускать смертоубийственным заботам века сего, — если станем помышлять не о необходимом для естественной потребности, но об излишних и вредных желаниях, — опутывать наши душевные ноги, которые всегда должны быть легки на духовное движение (expediti ad spiritalem cursum) и готовы к проповеданию Евангельского мира, и которыми мы могли бы бежать вслед благовония мастей Христовых (Песн. 1:2), и о которых [пророк] Давид сказал: «Я побежал в жажде»[305] (ср. Пс. 61:3), и [пророк] Иеремия: Я не спешил быть пастырем у Тебя (Иер. 17:16). [Col. 78] (В этом мы преуспеем, если, по апостолу, не станем попечения о плоти превращать в похоти (Рим. 13:14)).
Однако, обувая сандалии как дозволенные заповедью Господней, они никогда не позволяют [себе] иметь их на ногах, когда приступают к совершению или принятию Святых Таин, полагая, что должны соблюдать буквально сказанное Моисею и Иисусу Навину: сними обувь твою с ног твоих, ибо место, на котором ты стоишь, есть земля святая (Исх. 3:5; Нав. 5:15).[306]

Глава 10.[307] О смягчении строгости, которое следует допустить в связи с характером климата и местным обычаем

Можно сказать, что мы, по-видимому, не упустили ничего из облачений египтян. Впрочем, нам следует усваивать только то, что допускается местоположением или обычаями области. Ибо суровая зима не позволяет довольствоваться ни сандалиями, ни коловием, ни одной туникой. А покров в виде маленького куколя или милоти может доставить видящим скорее повод для насмешек, нежели назидание. Посему лучше нам сохранять только те [облачения] из упомянутых выше, которые соответствуют и смирению нашего чина, и характеру климата. <Р. 52> И пусть главным в нашем облачении будет не новизна одежд, которая может послужить соблазном для людей мира сего, а достопочтенная простота.

Глава 11.[308] О духовном препоясании и его таинственном значении

1. Итак, облаченный во все эти одежды воин Христов должен знать, во-первых, что он защищен обтягивающим его поясом, чтобы не только духом быть готовым на всякое монастырское дело и работу, но и чтобы всегда ступать, не будучи стесненным своей одеждой. Ибо насколько более усердным он будет к послушанию и труду, настолько больше он выкажет ревности о чистоте сердца ради духовного преуспеяния и познания предметов Божественных.
2. Во-вторых, пусть он знает, что в самом облике пояса содержится немалое таинство (non parvum… sacramentum), которое от него требуется. Ибо опоясывание чресл и обтягивание их вокруг мертвой кожей означает, что он носит в себе умерщвление тех членов, в которых сокрыты семена похоти и сладострастия, всегда помня, что евангельская заповедь, гласящая: да будут чресла ваши препоясаны (Лк. 12:35), относится к нему в апостольском истолковании: умертвите земные члены ваши: блуд, нечистоту, страсть, злую похоть (Кол. 3:5).
3. Поэтому в Священном Писании мы читаем, что препоясаны поясом были только те, в ком были уничтожены семена плотских желаний и кто своими трудами и добродетелями по примеру блаженного Давида воспевал: я стал как кожаный мешок на морозе [309] (Пс. 118:83), ибо когда совершенно уничтожена греховная плоть, они могут силой духа наполнить омертвевшую кожу внешнего человека.[310] И поэтому он осознанно добавляет на морозе, поскольку они никогда не довольствуются одним умерщвлением сердца, <Р. 54> но замораживают даже движения внешнего человека и побуждения природы с приходом извне холода воздержания, если только, согласно апостолу, они не допустят никакого владычества греха в своем смертном теле, не нося плоть, противящуюся духу (ср. Гал. 5:17).


Книга II.
О каноническом чине ночных молитвословий и псалмопений

Глава 1. О положенных уставом ночных молитвах и псалмопениях [311]

[Col. 78] <Р. 58> Воин Христов, препоясанный таким двояким, как мы сказали, поясом,[312] теперь пусть узнает и то, какой чин совершения молитв и песнопений издревле установлен святыми отцами в восточных странах. О качестве же их или о том, как мы могли бы, по апостольскому изречению, непрестанно молиться (1 Фес. 5:17), скажем в своем месте, а именно, когда станем излагать, как даст Бог, наши «Собеседования со старцами».[313]

Глава 2. О различном числе псалмов, положенных для пения в разных областях [314]

1. Что касается этого, то в разных областях мы встречаем разные уставы и правила, из которых иные, может быть, вводились по собственному разумению [315] лицами, имевшими, как говорит апостол, ревность Божию, но не по разуму (Рим. 10:2). Ибо у кого-то положено петь каждую ночь по двадцати или тридцати псалмов, и притом протяжным антифонным пением [316] и с добавлением различных песнопений;[317] некоторые дерзали превзойти и эту меру, иные [поют только] восемнадцать [псалмов]. Таким образом, в разных местах, как знаем, установлены разные правила, и мы видели в употреблении почти столько же разных молитвенных чинов и правил, сколько посетили монастырей и келий (cellas).[318] 
2. Некоторым <Р. 60> и относительно дневных молитвенных служб, то есть третьего, шестого [Col. 79] и девятого часов, показалось, что при совершении в них молитвенных возношений ко Господу следует с числом часов уравнивать и число псалмов и молитв;[319] иным было угодно на каждой дневной службе [320] петь шестеричное число псалмов.
Почему я считаю необходимым обратить внимание [321] на древнее отеческое постановление, которое и доселе соблюдается рабами Божиими по всему Египту, чтобы неокрепшую юность нового монастыря во Христе (novelli monasterii in Christo rudis infantia)[322] напитать старейшими правилами древнейших отцов.

Глава 3. О соблюдении единообразного правила по всему Египту и об избрании начальников над братиями

Отречение от мира
1. Итак, по всему Египту и Фиваиде,[323] где монастыри не учреждаются по произволу всякого, кто отрекается от мира, но по преемству и преданию предков [324] даже до сего дня пребывают или основываются, чтобы остаться, соблюдается, как мы видели, [Col. 80] узаконенный чин молитвословий [325] на вечерних собраниях и на ночных бдениях. Там вообще никому не позволяется распоряжаться не только небольшой группой братий, но и самим собою прежде, нежели человек не только отречется от всего своего имения, но и уразумеет, что он самому себе не господин и не имеет власти над собою.
2. Ибо отрекающийся от мира, какое бы он ни имел достояние и богатство, так должен искать общежительного пребывания, чтобы не льстить себе из-за того, что он что-либо оставил или что-либо внес в монастырь. Он [должен] так всем повиноваться, чтобы считать себя возвратившимся, по слову Господню, к прежнему младенчеству (ср. Мф. 18:3), не приписывая себе ничего за счет возраста или числа лет, которые он теперь считает потерянными, так как они были впустую растрачены в миру, причем <Р. 62> охотно подчиняться [326] даже младшим его [по возрасту], сознавая себя в этом воинстве Христовом неопытным новобранцем.
3. Его также понуждают привыкать к работе и тяжелому труду до пота, чтобы, по заповеди апостола, своими руками (ср. 1 Фес. 4:11; 2 Фес. 3:10) [Col. 81] приобретая ежедневное содержание себе и приходящим,[327] он проще мог бы забыть о роскоши и утехах прежней жизни и стяжать сердечное смирение через изнурение [себя] трудом.
Поэтому в настоятели над братией никого не избирают, прежде чем тот, кому предстоит начальствовать, посредством повиновения не научится тому, что будет приказывать подчиненным, и не изучит по наставлениям старцев то, что он должен передать младшим.
Начальствование над монастырской братией
4. Они говорят, что хорошо управлять и быть управляемым есть дело человека мудрого, и признают это высшим даром и благодатью Святого Духа. Ибо и давать спасительные наставления повинующимся может только тот, кто прежде был [опытно] научен всем правилам добродетельной жизни,[328] и повиноваться [Col. 82] старшему может только тот, кто преисполнен страха Божия и совершен в смирении.
5. И мы замечаем в некоторых [наших] областях различия в монастырских уставах и порядках потому, что часто дерзаем руководить монастырями, не изучив установлений старцев, и, сделавшись аввами прежде, чем стать учениками, постановляем, что нам пожелалось, будучи настроены скорее требовать соблюдения своих изобретений, чем хранить испытанное учение древних.
Однако мы хотели изложить наилучший чин молитвословий, который следует соблюдать, <Р. 64> но, будучи движимы любовью к постановлениям отцов, слишком рано уклонились к тому предмету, который хотели сохранить для своего места. Но теперь возвратимся к задуманному. [Col. 83]

Глава 4. О том, что по всему Египту и Фиваиде соблюдается двенадцатиричное число псалмов [329]

Итак, как мы сказали, по всему Египту и Фиваиде соблюдается двенадцатиричное число псалмов как в вечерних, так и в ночных богослужениях,[330] впрочем, так, что за ними следуют [каждый раз] два чтения — одно из Ветхого, другое из Нового Завета. Этот издревле установленный чин во всех монастырях тех областей [Col. 84] до сих пор, спустя много веков, пребывает неприкосновенным потому, что, как утверждают старцы, он установлен не по человеческому изобретению, но свыше принесен отцам наставлением Ангела.

Глава 5. О двенадцатиричном числе псалмов, установленном по преданию от Ангела

Предыстория монашества
1. На заре веры [331] имени монахов удостаивались немногие, но самые испытанные. Они получили правило жительства (norma vivendi) от блаженной памяти евангелиста Марка,[332] [Col. 85] первого Александрийского епископа.[333] И они не только сохраняли тот величественный чин (illa magnifica), каким изначально славилась Церковь или множество верующих, как читаем в Деяниях, а именно: У множества же уверовавших было одно сердце и одна душа; и никто ничего из имения своего не называл своим, но все у них было общее. Все, которые владели землями или домами, продавая их, приносили цену проданного. И полагали к ногам Апостолов; и каждому давалось, в чем кто имел нужду (Деян. 4:32, 34, 35), — но присоединяли к этому и другое, гораздо более высокое. <Р. 66>
2. Так, удаляясь в сокровенные места вне городов, они проводили свою жизнь в таком строгом воздержании, что их столь высокий образ жизни изумлял даже чуждых веры.[334] Они с таким жаром предавались чтению Божественных Писаний, молитве и рукоделию, что их не посещали даже мысли о пище и они принимали ее на второй или на третий день. Пищу и питие принимали они не столько как желанные, сколько как необходимые, и не ранее заката солнца,[335] чтобы светлое время сочетать с духовными упражнениями, а попечение о теле — с ночью; [Col. 86] совершали они и другие многие высокие дела.
3. Желающий может выяснить это из «Церковной истории»,[336] если не случится ему узнать этого из общения с местными жителями.
Итак, в те времена, поскольку совершенство той первоначальной Церкви пребывало у ее преемников благодаря свежей памяти еще неприкосновенным и пламенная вера немногих, распространившаяся на множество, еще не охладела, почтенные отцы, неусыпно заботящиеся о потомках, собрались, чтобы, посовещавшись, определить, какой меры в ежедневном богослужении следует придерживаться всему братству,[337] и дабы передать своим преемникам наследие благочестия и мира, очищенное от всякого спора и разногласия, то есть чтобы какое-либо разногласие и различие в повседневных службах, зародившись между мужами, связанными одним исповеданием (eiusdem culturae consortes), когда-нибудь впоследствии не дало ростков вредоносного заблуждения (error), или соперничества (aemulatio),[338] или разделения (schisma).
4. [В этом собрании][339] всякий по своей ревности, не помня о немощи других, полагал необходимым узаконить то, <Р. 68> что считал легко исполнимым, судя по своей вере и силам, мало рассуждая о том, что удобоисполнимо для всего братства, в котором необходимо всегда предполагать значительную часть и немощных; и всякий, судя по силам своей души, думал установить огромное число псалмов — кто [Col. 87] пятьдесят, кто шестьдесят, а иные, и этим числом не довольствуясь, полагали, что надо назначить еще больше того. Между тем, пока между ними происходило святое разногласие благочестивого спора (piae contentionis sancta diversitas) о богослужебном уставе, за этим священнейшим разбирательством их застало время вечернего богослужения. Когда они хотели совершать его по заведенному порядку вседневных молитв, некто встал и вышел на середину, чтобы воспеть пред Господом псалмы.
5. Все слушали сидя (как и доселе принято в землях Египта), углубившись всем сердечным вниманием в слова поющего, а он, пропев одиннадцать псалмов ровным распевом (parili pronuntiatione) без перерыва, стих за стихом, лишь отделив каждый псалом промежуточной молитвой [Col. 88] и закончив двенадцатым, произнося после каждого стиха «аллилуия», внезапно на глазах у всех сделался невидимым и тем положил конец богослужению, а равно и спору.

Глава 6. Об обычае двенадцати молитв

После этого достопочтенное собрание отцов, уразумев, что таким ангельским служением[340] не без Господней воли указан общий чин для собраний братии, постановило соблюдать это число псалмов как на вечерних, так [Col. 89] и в ночных собраниях. К ним присовокупили по два чтения — одно из Ветхого, другое из Нового Завета, как свое предание, как бы сверхдолжное, только для желающих — тех, кто непрестанным поучением в Божественных Писаниях старается удержать их в памяти. <Р. 70> [Col. 90] В субботу же и в воскресенье оба чтения берут из Нового Завета — одно из Апостола, или из Деяний Апостольских, а другое из Евангелия. То же самое и во все дни Пятидесятницы делают те, у кого есть забота о чтении и памятовании Писаний.[341] [Col. 91]

Глава 7. О порядке молитвы

1. Указанные выше молитвы они начинают и завершают так, что, окончив псалом, не тотчас преклоняют колена, как в этой стране делают некоторые из нас, кто еще до окончания псалма спешит пасть на молитву, чтобы таким образом насколько возможно ускорить отпуст. Мы, когда хотим отступить от чина, [Col. 92] издревле установленного старцами, вычисляя остающиеся еще псалмы в стремлении приблизить отпуст, более думаем об отдыхе утомленного тела, нежели ищем пользы и благотворного действия молитвы.
2. У них это не так бывает; но прежде, чем преклоняют колена, они краткое время молятся и большую часть времени молитвы проводят стоя.[342] После этого, пав ниц на весьма короткий момент — как бы только затем, чтобы воздать поклонение Божественной благости, — они очень быстро поднимаются и, воздев руки, опять пребывают в молитве стоя, [Col. 93] таким же образом, как прежде. На того, кто долго лежит на земле, говорят они, сильнее нападают не только помыслы, но и сон.
3. Что это истинно так, знаем и мы (о, если бы не по опыту и не по повседневному обычаю!), ибо часто, простершись на земле, мы желали, чтобы это преклонение продолжалось подольше, — не столько ради молитвы, сколько ради успокоения и отдыха телу. <Р. 72>
Как только завершивший молитву восстал от земли, встают и все, и никто не смеет ни прежде, чем тот преклонится, преклонить колена, ни после того, как он [Col. 94] встал с земли, медлить с вставанием, чтобы не показалось, что он следует не указанию того, кто совершает молитвословие, а ведет свой чин молитвы.

Глава 8. О молитве, следующей после псалма

И того, что видим в этой стране, — то есть чтобы псалом пропевался одним, а в конце его все стоя громогласно возглашали: «Слава Отцу и Сыну и Святому Духу», — мы не слыхали нигде по всему Востоку, но там при молчании всех тот, кто поет псалом, по окончании его начинает молитву. Этим же [Col. 95] славословием Пресвятой Троице там обыкновенно оканчивают антифоны.[343]

Глава 9. О состоянии молитвы, о котором в «Собеседованиях со старцами» имеется более полное наставление

1. И вот ряд установлений привел нас соответственно к чину совершения уставных молитв. Полное их рассмотрение [344] мы сохраняем для «Собеседований со старцами», имея намерение там подробнее изложить этот предмет, когда начнем словами старцев рассуждать о качестве или о непрерывности молитвы. [Col. 96] Но и теперь считаю уместным немного упомянуть об этом по причине удобства места и [хода] повествования, чтобы, заложив теперь, когда изображаем деяния внешнего человека, как бы только некие основы молитвы, после, когда начнем рассуждать о состоянии внутреннего человека, с меньшим трудом построить нам и самые ее вершины.
2. К этому в первую очередь нас побуждает предусмотрительность относительно того, чтобы, [Col. 97] если настигнет нас преждевременно конец жизни и не допустит нас до того повествования,[345] которое, если Богу угодно будет, мы желаем изложить в подходящее время, в настоящем труде оставить вам хотя бы начатки столь необходимого предмета, — вам, кому по жару желания все кажется медленным,[346] — и, пока нам даруется некоторая отсрочка для жизни в мире сем,[347] <Р. 74> обозначить хотя бы в некоторых чертах, какие молитвы могут служить как бы руководством преимущественно для пребывающих в общежительных монастырях.
3. Также мы имеем в виду и то, чтобы те, которые встретят только эту книгу и не будут иметь возможности достать другую,[348] насытились хотя бы отчасти предлагаемым здесь наставлением о качестве молитвы, — и как наставлены они здесь относительно одежды и покрова внешнего человека, так знали бы и то, как вести его к принесению духовных жертв. Ибо книги, которые мы с Божьей помощью стараемся составить сейчас, касаются больше того, что следует соблюдать внешнему человеку и какие порядки должны быть в общежительных монастырях, а те предназначены для изображения дисциплины человека внутреннего (ad disciplinam interioris) и сердечного совершенства, а равно жизни и учения отшельников.[349]

Глава 10. В каком безмолвии и насколько кратко у египтян совершаются молитвы

1. Итак, когда они сходятся для совершения указанных выше богослужений, которые они называют собраниями (synaxis), всеми соблюдается такое молчание, что, хотя в одно место собирается [Col. 98] бесчисленное множество братий, кажется, будто кроме того, кто, восстав, воспевает посередине псалом, там нет ни одного человека, а особенно когда совершается молитва. В это время не бывает плевков, не докучает отхаркивание, не слышится кашель, не издают с растянутыми щеками и разинутым ртом сонливые зевки, не испускают никакие стоны и вздохи на помеху предстоящим, не слышится ничей голос, кроме голоса священника, когда он совершает молитву; разве что порой у кого-то по избытку душевных движений что-то, неощутимо исторгшись из сердца, проскользнет сквозь затворы уст, то есть когда возгорится непомерный и неудержимый огонь духа и воспламененная душа, не будучи в силах удерживать его в себе, бывает вынуждена испустить его из внутренних клетей груди неким невыразимым стенанием. <Р. 76>
2. Того же, кто, будучи подвержен теплохладности духа (constitutus in tepore mentis), в это время станет громко молиться или исторгнет из уст что-нибудь из упомянутого, и особенно кто увлечется зевотой, они почитают учинившим двоякий грех: во-первых, он согрешает против собственной молитвы, принося ее [Богу] с небрежением; во-вторых, согрешает против ближнего, своим беспорядочным шумом [350] нарушая его настрой, ибо без этого он мог бы помолиться более глубоко.
Поэтому они предписывают заканчивать молитву скорее — чтобы напор слюны или мокрот не вынудил нас прервать доброе течение молитвы, если долго будем в ней медлить.
3. Посему молитву, пока она еще пламенна, [Col. 99] нужно скорее как бы выхватывать из челюстей врага, который, без сомнения, будучи и всегда неприязнен к нам, с особенной враждебностью приступает, когда видит, что мы хотим возносить ко Господу молитвы против него; посему он стремится через возбуждение помыслов или различных мокрот отвлекать наш ум от внимания в молитве, покушаясь этим охладить жар, с которым она начинается. Поэтому они считают более полезным совершать молитвы краткие, но как можно чаще, чтобы, чаще молясь Господу, мы могли бы всегда прилепляться к Нему; а это для того, чтобы умеренной краткостью избегать стрел злокозненного диавола, которые он с особенной назойливостью пускает в нас тогда, когда мы совершаем молитву.

Глава 11. Каков порядок произнесения псалмов у египтян

1. Потому они и сами псалмы в собрании поют не без перерыва до конца, [Col. 100] а разделяют их на две или три статии, смотря по числу стихов, и совершают [псалмопение] раздельно и по частям, вставляя в промежутках молитвы.[351] Ибо услаждаются не множеством стихов, а разумением ума, всеми силами следуя сему: стану молиться духом, стану молиться и умом (1 Кор. 14:15).
2. Полезнее, полагают они, пропеть десять стихов с разумным пониманием, нежели весь псалом произнести с путаницей в мыслях, <Р. 78> которая иногда рождается и от поспешности произносящего, когда он, помышляя о числе и величине псалмов, которое остается еще пропеть, заботится не о том, чтобы передать слушающим раздельно смысл стихов,[352] а спешит поскорее довести богослужение до конца.
С другой стороны, если кто из новоначальных или по рвению духа, или потому, что еще не научен,[353] [Col. 101] начнет превышать меру псалмопения, тогда старец, сидя на своем седалище, ударом руки останавливает продолжение пения и поднимает всех на молитву, всячески заботясь о том, чтобы излишество псалмов не породило пресыщения [354] у сидящих. Ибо поющий не только у самого себя отбирает плод понимания, но и причиняет ущерб другим — тем, кому своей чрезмерностью доставляет крайнее отвращение.
3. И еще у них со всей тщательностью соблюдается, чтобы с ответом «аллилуия» произносить только те псалмы, которые и надписываются в заголовке «аллилуия».
Указанное выше число двенадцати псалмов они делят между собой так, что если будет два брата, то они пропевают по шесть псалмов, если три — по четыре, если четыре — по три. Меньше этого числа никто в собрании не поет. Поэтому, какое бы множество ни собралось, больше четырех братий петь в собрании никогда не назначается. [Col. 102]

Глава 12. Почему пока один поет псалмы, все остальные сидят, и с каким рвением они после этого продолжают по кельям бдение до рассвета

1. Это узаконенное, как мы сказали, число двенадцати псалмов они воспевают в таком телесном покое, что, когда по обычаю в собрании отправляются те или иные службы, тогда за исключением того, кто встает на середине читать псалмы, <Р. 80> все сидят на низеньких седалищах, всем вниманием сердца углубляясь в слова поющего. Ибо они постами и трудами [355] день и ночь так изнуряют свое тело, что, не будь такого облегчения, они не были бы в состоянии стоя выслушать и этого числа [псалмов].
2. Они никак не допускают, чтобы сколько-нибудь времени проходило попусту без работы, ибо со всем усердием стремятся исполнять своими руками не только то, что можно делать при свете дня, но тщательно подыскивают себе и такие роды работ, которым не может помешать самый густой мрак ночи, веруя, что тем высшей достигнут чистоты созерцаний духовным оком ума (tanto sublimiorem spiritalium contemplationum puritate mentis intuitum quaesituros), чем долее будут понуждать себя к работе и труду.
Они рассуждают, что для того и назначено свыше такое умеренное число уставных молитвословий, [Col. 103] чтобы для более пламенных верою сберечь время, в которое могло бы продолжаться неутомимое течение их добродетели, а у болезненных и утомленных телом чрезмерность не порождала бы отвращения.
3. Поэтому, когда кончается положенное уставом молитвословие, каждый, вернувшись в свою келью (в которой позволено жить ему одному или с другим, с кем сделался товарищем [356] или по одинаковости рукоделия, или потому, что вместе с ним проходил ученичество и послушничество,[357] или по сходству нрава и добродетелей), опять с усердием исполняет молитвенное служение [358] как свое частное жертвоприношение; но никто уже более не погружается в покой сна, пока с рассветом вслед за ночным делом и размышлением не начнется дневная работа. <Р. 82>

Глава 13. Почему не полагается спать после ночного богослужения

1. Этим трудам они прилежат со всем вниманием потому, что верят, что этим они приносят Богу свою всеусердную жертву от плода рук своих,[359] и еще по двум причинам. (И нам надлежит соблюдать это с той же тщательностью, если мы стремимся к совершенству).[360]
Первая — та, чтобы ненавистник враг, завидуя нашей чистоте, против которой всегда строит козни и непрестанно злобится, не осквернил каким-нибудь сонным мечтанием очищения, приобретенного нами ночным псалмопением и молитвой.[361]
2. Ибо он [Col. 104] обычно после того, как мы искупим свое небрежение и неведение [362] и с глубокими воздыханиями испросим себе прощения через исповедание,[363] озабоченно спешит вновь запятнать нас, если найдет, что мы предаемся покою. Особенно он силится исторгнуть и ослабить это наше спокойствие (fiducia)[364] тогда, когда увидит, что мы с большим жаром устремляемся к Богу в своих чистых молитвах, так что иногда кого он не смог поразить во все продолжение ночи, того успевает посрамить в этот кратчайший промежуток времени.[365]
3. Вторая же [причина] та, что, хотя бы и не случилось никакого такого диавольского прельщения,[366] даже чистый сон, позволенный в этот промежуток, порождает вялость в монахе, даже если он тотчас опять проснется, и, наводя на ум сонное оцепенение, на весь день подавляет его силы, притупляет ту проницательность [367] чувства и истощает ту полноту сердца, которые могут весь день сохранять нас бдительными и крепкими против вражеских козней.
По всем этим причинам они к уставным богослужениям присоединяют и частные бдения (privatae excubiae),[368] которые держат со всем вниманием, чтобы и то очищение, которое стяжали псалмопением и молитвой [в церкви], не погубить, и посредством ночного созерцания [369] запастись напряженным вниманием, которое бодренно хранило бы их в продолжение дня.

Глава 14. Каким образом они в своих кельях сочетают ручной труд с молитвой

Впрочем, они исполняют это наряду с работой, [Col. 105] чтобы ими, словно праздными, не смог овладеть сон. Ибо как почти никакой <Р. 84> момент времени они не находятся в праздности, так никогда не полагают конца умному деланию.[370] Упражняя силы как телесные, так и душевные, они уравновешивают относящееся к внешнему человеку с пользой для внутреннего, к скорым движениям сердца и непостоянному волнению помыслов прицепляя тяготу работы, словно некий крепкий и неподвижный якорь, чтобы закрепленное им блуждающее и подвижное сердце [371] могло удерживаться в затворах кельи, как в безопаснейшей пристани, и, будучи таким образом устремлено только к духовному созерцанию и хранению помыслов, не попускало бодренному уму не только ниспасть до согласия с каким-либо дурным внушением, но охраняло бы его даже от всякого излишнего и праздного помысла. Так что нелегко распознать, что от чего зависит — по причине ли духовного поучения они непрестанно упражняются в рукоделии или по причине непрерывности труда приобретают столь преславное преуспеяние в духе и свет ведения.

Глава 15. О правиле, согласно которому каждый должен возвращаться в свою келью сразу по окончании молитв, и о том, какое наказание бывает тому, кто поступит иначе

1. Итак, по окончании псалмопения и ежедневного собрания,[372] как мы ранее упомянули, никто из них не смеет даже на короткое время останавливаться и заводить разговор с кем-то другим. И в течение всего дня никто не решается выходить из своей кельи и оставлять работу, которой обычно занимается в ней, — разве только когда будет вызван для какого-либо необходимого дела.[373] [Col. 106] Это дело, выйдя, они исполняют так, что между ними не завязывается никакой беседы, но всякий, исполняя порученное, читает на память псалом или что-либо из Писания и тем самым не оставляет времени и места не только каким-либо вредным сговорам или дурным совещаниям, но и праздным речам, когда уста и сердце вместе непрестанно заняты духовным размышлением. <Р. 86>
2. И еще строго соблюдается запрет на то, чтобы никто ни с кем, особенно новоначальные,[374] не стоял вместе даже ни минуты, не заходил никуда [375] и не держал друг друга за руку.[376] Если окажется, что некоторые вопреки этому правилу допустили что-либо запрещенное, то, как строптивые и нарушители заповедей, они объявляются виновными в серьезном проступке, так что они не остаются свободными от подозрения даже в каком-либо сговоре или дурном совещании. И пока эту вину не смоют публичным покаянием пред всеми собравшимися воедино братиями, никому из них не позволяется участвовать в братской молитве.

Глава 16. О том, что никому не дозволено молиться с тем, кто отлучен от [общей] молитвы

Когда кто-то за какую-либо вину бывает отлучен от [общей] молитвы, тогда никому уже не позволяется молиться с ним, пока тот, простершись на землю в покаянии, публично при всех братиях не получит от аввы воссоединение (reconciliatio) [с братством] и прощение за грех. Они с такой строгостью воздерживаются и удаляются от общения с ним в молитве потому, что верят, что отлученный от [общей] молитвы, [Col. 107] согласно апостолу, предается сатане (ср. 1 Кор. 5:5; 1 Тим. 11:20) и что если кто, движимый неразумным состраданием, дозволит себе сообщиться с ним в молитве, прежде чем он будет принят [в общение] старцем, то делается сопричастником его осуждения, сам себя произвольно предавая сатане, которому тот предан для исправления своей вины. А этот еще более отягчает свою вину тем, что, присоединяясь к тому в беседе и совместной молитве (confabulationis vel orationis communio), подает тому больший повод к высокомерию и поддерживает упорное нераскаяние. [Col. 108] Ибо, доставляя ему пагубное утешение, он делает его сердце более и более ожесточенным и не допускает его претерпеть унижение за то, из-за чего он был отлучен,[377] а через это тот считает неважным прещение старца <Р. 88> или помышляет о притворном удовлетворении и [получении] прощения.

Глава 17. О том, что тот, кто будит братий на молитву, должен будить их в определенный час

Тот, кому поручено созывать братий в церковь или [Col. 109] на ком лежит забота о [церковных] собраниях, не дерзает будить братий к ежедневным бдениям, как ему самому вздумается, или как он сам проснется ночью, или как расположит его собственный сон или бессонница. И хотя каждодневная привычка заставляет его пробуждаться в определенный час, он все же, внимательно и часто наблюдая за течением звезд, определяет время собрания и зовет [братий] на молитвенную службу, дабы не оказаться беспечным в обоих отношениях, то есть и не пропустить установленного часа ночи по причине отягощения сном, [Col. 110] и не опередить его, желая спать и спеша ко сну [378] и давая повод думать, что он более озабочен своим собственным отдыхом, нежели духовным служением и отдыхом других.[379]

Глава 18. О том, что с вечера субботы до вечера воскресенья, а также во все дни Пятидесятницы не преклоняют колен

И еще мы должны знать, что у египтян не преклоняют колен с вечера субботы, которым начинается день Господень, вплоть до вечера следующего дня, [Col. 111] равно как и во все дни Пятидесятницы. Не соблюдается тогда и правило о посте. Причина этого будет изложена в своем месте в «Собеседованиях старцев», если Господь повелит.[380] Теперь же [Col. 112] мы имеем намерение только бегло коснуться этих предметов кратким повествованием, чтобы книга не наскучила и не перетрудила слишком читающего, разросшись без меры. <Р. 92>


Книга III.
О каноническом чине дневных молитв и псалмопений

Глава 1. О службах третьего, шестого и девятого часов, которые соблюдаются в областях Сирии

Полагаю, что, насколько позволила немощь нашего ума, мы с Божьей помощью рассказали о ночном правиле молитв и псалмов, которое принято в Египте. Теперь, как мы предупредили в предисловии, нам следует разъяснить о службах третьего, шестого и девятого [часов] согласно правилу монастырей Палестины и Месопотамии, привнося умеренность в совершенство египетских отцов и в недоступную для подражания строгость их дисциплины.

Глава 2. О том, что у египтян усердно предаются молитве без различения часов весь день, постоянно сочетая это с трудом и псалмами

Ведь у них те [Col. 113] службы, которые нас понуждает совершать Господу в определенные часы [Col. 114] и промежутки времени напоминание [Col. 115] будильщика (cum admonitione conpulsoris),[381] служатся по доброй воле непрерывно на протяжении всего дня наряду с работой. Ибо они рукоделием занимаются постоянно частным образом по кельям так, что [при этом] размышление над псалмами и другими Писаниями никогда не опускается,[382] и к этому каждое мгновение они присоединяют молитву и прошение и проводят целый день за теми занятиями [молитвословиями] (in his officiis), которые мы совершаем в установленное время. По этой причине у них днем не бывает никаких совместных богослужений, кроме вечерних и ночных собраний, если не считать субботы и воскресенья, <Р. 94> когда они собираются в третий час [383] для Святого Причащения. Ведь ценнее приносимое непрестанно, нежели то, что воздается через промежутки времени, и угоднее добровольный дар, чем обязанности, отправлять которые вынуждает правило;[384] об этом Давид сказал, превознося как нечто более славное: [Col. 116] Волею пожру Тебе (Пс. 53:8) и: Вольная уст моих благоволи же, Господи (Пс. 118:108).

Глава 3. О том, что на всем Востоке службы третьего, шестого и девятого часов ограничиваются тремя псалмами и молитвами, и почему эти духовные служения назначены именно на эти часы

1. Итак, в монастырях Палестины и Месопотамии и всего Востока [385] богослужения вышеуказанных часов ежедневно ограничиваются тремя псалмами, чтобы и усердная молитва приносилась Богу в установленные часы, и необходимым обязанностям трудов (necessaria operationis officia) никак не полагать препятствия молитвенными последованиями (spiritalibus obsequiis), совершаемыми с должной умеренностью. Ведь мы знаем, что и пророк Даниил ежедневно при открытых окнах в горнице возносил молитвы Господу в эти три момента времени (ср. Дан. 6:10–11).[386] И не напрасно эти моменты особо [Col. 117] выделены для богослужений: в них совершилось исполнение обетования и полнота нашего спасения.
Час третий
2. Ведь доподлинно известно, что в третий час Дух Святой, некогда обещанный пророками, снизошел в первый раз на апостолов, собравшихся на молитвенную службу. [Col. 118] Ибо когда неверующий иудейский народ, поражаясь говорению языками после излияния на апостолов Святого Духа [Col. 119] и насмехаясь, сказал, что они напились молодого вина, Петр, <Р. 96> встав посреди них, сказал: мужи Иудейские, и все живущие в Иерусалиме! сие да будет вам известно, и внимайте словам моим: они не пьяны, как вы думаете, ибо теперь третий час дня; но это есть предреченное пророком Иоилем: И будет в последние дни, говорит Бог, излию от Духа Моего на всякую плоть, и будут пророчествовать сыны ваши и дочери ваши; и юноши ваши будут видеть видения, и старцы ваши сновидениями вразумляемы будут (Деян. 2:4-18).
3. Мы видим, что все это совершилось в третьем часу, и схождение Святого Духа на апостолов, предвозвещенное пророками, произошло в то же время.
Час шестой
А в шестом часу Господь наш и Спаситель принес Отцу непорочную Жертву и, взойдя на крест ради спасения всего мира, уничтожил грехи рода человеческого: отняв силы у начальств и властей, властно подверг их позору (Кол. 2:15), и всех нас, связанных и опутанных долгом неоплатного рукописания (insolubilis chirographi debito), освободил, устранив его и пригвоздив к знамению Своего креста.
4. В этот же час Петру, восхищенному умом, было откровение в образе сходящего с небес евангельского сосуда о призвании язычников и очищении всякого рода находящихся в нем живых существ, когда Божественный глас сказал ему: встань, Петр, [Col. 120] заколи и ешь (Деян. 10:13); и это большое полотно, привязанное за четыре угла (Деян. 10:11), как мы знаем, явно означает не что иное, как Евангелие. Ведь хотя кажется, что оно, разделенное четверичным повествованием евангелистов, имеет четыре начала, <Р. 98> все же тело (corpus) Евангелия одно и вмещает рождество и божество, чудеса и Страсти одного и того же Христа.
5. Но хорошо сказано не «полотно», а как бы полотно, ибо полотно есть указание на умерщвление.[387] Итак, поскольку смерть Господа в страданиях (mors dominicae passionis) определена не законом человеческой природы, а произволением [Его] собственной воли (propriae voluntatis arbitrio), говорится: как бы полотно (Деян. 10:11). Ведь мертвый по плоти — не то, что мертвый по духу, яко не оставиши душу мою во аде, ниже даси преподобному Твоему видети истления (Пс. 15:10). И еще говорит: Никто не отнимает ее у Меня, но Я Сам отдаю ее. Имею власть отдать ее и власть имею опять принять ее (Ин. 10:18).
6. Итак, в этом сосуде Евангелий, ниспосланном с небес, то есть изложенном Святым Духом,[388] все народы, которые некогда считались нечистыми как чуждые соблюдению Закона, [теперь] стекаются [воедино] чрез принятие веры, приносятся Петру очищенные Господним гласом, чтобы они были спасительно закланы от идолослужения и стали спасительной трапезой.[389]
Час девятый
А в девятом часу Он, сходя во ад,[390] стер непроходимый мрак тартара блистанием [Col. 121] Своей светлости и, сокрушая его медные врата и ломая железные замки (ср. Ис. 45:2), возвел на небо плененных святых (ср. Еф. 4:8), содержавшихся в неумолимой тьме ада, спасительно взяв с Собой, и, отклонив огненный меч (Быт. 3:24), восстановил в раю прежнего обитателя, являя Свою любовь.
7. И в том же часу Корнилий сотник, пребывая с обычным усердием в молитвах, <Р. 100> узнал от беседовавшего с ним Ангела, что пред Господом не забыты его молитвы и милостыни (Деян. 10:3), и в девятом часу ему была открыта тайна призвания язычников, которая была поведана в шестом часу восхищенному умом Петру (Деян. 10:9-16). [Col. 122] А в другом месте Деяний апостолов об этом же времени повествуется так: Петр и Иоанн шли вместе в храм в час молитвы девятый (Деян. 3:1).
8. Этим ясно подтверждается, что указанные часы, не напрасно посвященные у святых и мужей апостольских молитвенным последованиям, должны соблюдаться и нами; если некое правило не вынуждает нас выполнять эту святую обязанность хотя бы в установленное время, то на протяжении всего дня мы, опутанные забывчивостью, теплохладностью или заботами, не прерываемся для молитвы.
Вечерние молитвы
Что же следует сказать о вечерних приношениях, [Col. 123] творить которые нам велено постоянно даже в Ветхом Завете по Закону Моисееву?
9. Ведь утренние всесожжения и вечерние жертвоприношения, хотя и были прообразующими жертвами, приносились в Храме каждый день. И мы можем это подтвердить даже тем, что [Col. 124] поется у Давида: Да исправится молитва моя яко кадило пред Тобою, воздеяние руку моею, жертва вечерняя (Пс. 140:2). Здесь эту вечернюю жертву можно понимать более духовно (sacratius): что это сказано либо о том, что Господь Спаситель вечером подал вкушающим [Col. 125] апостолам, когда положил начало священному Таинству Церкви (Мф. 26:20,26–28), либо о том, что на следующий день Он принес Отцу вечернюю жертву, когда в конце веков распростер Свои руки ради спасения всего мира. Эти Его распростертые на кресте руки вполне по праву называются воздеянием (elevatio). Ведь всех нас, заключенных во аде, Он вознес на небеса, согласно <Р. 102> Его обетованию, гласящему: И когда Я вознесен буду от земли, всех привлеку к Себе (Ин. 12:32).
Утренние молитвы
Об утренней же службе [391] нам может также дать знать и то, что по обычаю на ней ежедневно воспевается: Боже, Боже мой, к Тебе утренюю (Пс. 62:2); и: Аще поминах Тебе на постели моей, на утрених поучахся в Тя (Пс. 62:7); и: Предварих в безгодии и воззвах (Пс. 118:147); [Col. 126] и: Предваристе очи мои ко утру, поучитися словесем Твоим (Пс. 118:148).
11. Также в эти часы евангельский домовладыка [392] привел в свой виноградник работников (ср. Мф. 20:1–2). Как написано, он привел их рано утром, и это время указывает на нашу утреннюю службу, затем в третьем часу, после — в шестом, а далее — в девятом, и в конце — в одиннадцатом, и этот час означает вечернюю службу.

Глава 4.[393] О том, что утренняя служба не установлена по древнему преданию, а по определенной причине изобретена в наше время

1. Однако следует знать, что эта утренняя уставная служба, которая сейчас [Col. 127] у нас соблюдается прежде всего в западных областях, впервые установлена в наше время и в нашем монастыре, где [394] Господь наш Иисус Христос родился от Девы, благоволил прожить младенчество по человечеству и укрепил Своей благодатью наше раннее, грудное младенчество в вере. Ведь мы обнаруживаем, что до того времени эта утренняя служба, которая обыкновенно служится в Галлии немного погодя после совершения ночных псалмов и молитв, совершалась тогда же, когда вседневные бдения, а остальные часы нашими старцами предназначались для телесного отдыха. <Р. 104> [Col. 128]
2. Однако некоторые более нерадивые [братии], злоупотребляя этим послаблением, удлиняли передышку сна, поскольку никакая необходимость собрания не побуждала их ни выйти из кельи, ни встать с ложа раньше третьего часа, и они отягощались избыточным сном с ущербом для работы и в дневное время, когда следовало усердно исполнять некоторые обязанности, — главным образом в те дни, когда из-за бдения от вечерних часов до наступления зари со служащими происходило сильное утомление; некоторые более ревностные духом братия, которым такое небрежение было весьма неприятно, [Col. 129] пожаловались на это старцам, и те, долго обсуждая и внимательно совещаясь, постановили, чтобы до восхода солнца, когда уже можно беспрепятственно заниматься либо чтением, либо ручным трудом, утомленному телу позволялся отдых; затем ради совершения этого молитвословия (religionis huius observantia) все одинаково восстают со своих лож и, отслужив три псалма и молитвы по образу, который установлен издревле в соблюдении третьего и [Col. 130] шестого [часа], означая исповедание Троицы (trinae confessionis exemplo), они, наконец, все вместе [этим] полагали конец сну и начало работе.
3. Совершенно очевидно, что это правило, хотя кажется изобретенным по случаю и недавно установленным по вышеназванной причине, дополняет буквально то число, о котором сказал блаженный Давид, какой бы при этом оно ни имело духовный смысл (spiritalem intellectual): Седмерицею днем хвалих [Col. 131] Тя о судьбах правды Твоея (Пс. 118:164). Ведь присоединив эту службу и совершая духовные собрания семь раз в день, мы, несомненно, подтверждаем, что семь раз в день мы возносим Господу хвалу.
<Р. 106> Наконец, хотя это правило, происходящее с Востока, с огромной пользой распространилось до наших мест, сейчас в некоторых старейших монастырях Востока, которые никогда [Col. 132] не допускали нарушения древнейших правил отцов, оно, как видно, не принимается.

Глава 5. О том, что после утренних молитв не следует возвращаться ко сну

1. Не зная причину, по которой установлена или изобретена эта служба, в этой области некоторые, [Col. 133] совершив утренние песнопения, возвращаются обратно ко сну, для предотвращения которого эта служба и была учреждена старцами. Ибо они стремятся совершить ее в тот час, когда небрежным и беспечным снова представляется случай поспать. Однако нельзя, чтобы было так, как мы рассказывали в предыдущей книге, полностью описывая богослужение египтян (Aegyptiorum synaxin), чтобы нашу чистоту, приобретенную смиренным исповеданием (confessione supplici) и ночными молитвами, [Col. 134] или осквернил возникший избыток естественных жидкостей, или повредило вражеское прельщение, или, наконец, чтобы отдых в виде даже чистого и простого сна прервал горение нашего духа и сделал бы [нас], охладевших из-за сонного оцепенения, на весь день бездеятельными и, наконец, ленивыми.
2. Египтяне, чтобы этого не случилось, хотя и имеют обыкновение в некоторые дни вставать до пения петухов, по окончании уставной службы после этого продолжают бдение до рассвета, чтобы встающий над ними утренний свет [Col. 135] застал [их] укрепившимися в этом горении духа и весь день хранил бы их ревностными и внимательными, поддерживая их готовыми к битве и укрепленными для дневного сражения с диаволом посредством упражнения в ночных бдениях и через духовное размышление. <Р. 108>

Глава 6. О том, что, когда учреждалась утренняя служба, старцы ничего не изменили в старом чине псалмов

Мы должны также знать, что наши старцы, которые учредили эту утреннюю службу, ничего не изменили из древнего обычая псалмов, но отправляли ее тем же чином, каким прежде постоянно служили в ночных собраниях. Ведь и в наши дни в конце ночного бдения, которое обычно заканчивается после пения петухов и до [Col. 136] восхода, они поют те песнопения, которые в этой стране отобраны для утренней службы, то есть сто сорок восьмой псалом, который начинается Хвалите Господа с небес (Пс. 148:1), и остальные, которые следуют далее. А пятидесятый, шестьдесят второй и восемьдесят девятый псалмы были предназначены [ими] для этой новой службы. Наконец и сегодня в Италии по завершении утренних песнопений пятидесятый псалом поется во всех церквях, что, без всякого сомнения, взято именно оттуда.

Глава 7. О том, что тому, кто не явится на дневную молитву до того, как окончится первый псалом, не позволено входить в молельню; на ночных же молитвах опоздание возможно до конца второго псалма

1. Тот же, кто на третьем, шестом или девятом [часах] не придет на молитву прежде, чем закончится начальный псалом, более не дерзает войти в молельню и [Col. 137] встать вместе с воспевающими, но исполняет службу собрания (congregationis missam), стоя снаружи, покуда [Col. 138] не испросит у всех выходящих прощения за свое небрежение или опоздание, повергаясь на землю в покаянии и [Col. 139] зная, что никак иначе он не может искупить вину своей праздности и что на ту службу, которая последует через три часа, его допустят, если только постарается тут же с подлинным смирением извиниться за теперешнее небрежение.
2. В ночных же собраниях опаздывающему позволяется отсрочка до второго псалма, так чтобы он по крайней мере до окончания второго псалма поспешил войти и присоединиться к братии до того, как они склонятся в молитве по окончании второго псалма, <Р. 110> и если придет хоть немного позднее установленного времени, то подвергается, без сомнения, тому же порицанию и покаянию, о которых мы сказали. [Col. 140]

Глава 8. О том, какая мера времени отведена под бдения, которые служатся в субботу с вечерних сумерек, и в каком порядке они совершаются

1. В зимнее время, когда ночи длиннее, бдения, совершаемые каждую неделю вечером в начале субботы, старцы в монастырях устанавливают так, чтобы они длились до пения четвертых петухов. Сделано это по той причине, что после бдения в течение всей ночи они могут, дав отдых своему телу в оставшееся время около двух часов, избежать сонливости в течение всего дня и довольствоваться отдыхом в течение этого короткого времени вместо того, чтобы отдыхать всю ночь.{2}
2. Нам следует хранить это со всем вниманием, так чтобы, довольствуясь сном, который нам позволяется после бденной службы (post vigiliarum missam) до прихода света, то есть до утренних псалмов, мы затем весь день проводили бы в деле и необходимых обязанностях (necessariis officiis), — дабы не казалось, что мы, утомленные бдением (vigiliarum lassitudine et inanitate conpulsi), днем восполняем сон, от которого отказались ночью, и что не столько отняли покой у тела, сколько перепутали время покоя и ночной отдых.
Ведь немощная плоть (fragilis caro) никак не сможет обойтись без покоя всю ночь так, чтобы на следующий день без сонливости ума и оцепенения души суметь сохранить безукоризненное трезвение, и ей больше мешает, чем помогает, если после бденной службы она не вкусит хоть малость сна.
3. И поэтому, как мы сказали, если хотя бы один час до рассвета уделим сну, этим вознаградятся все часы [ночного] бдения. Этим мы воздадим природе свойственное ей и не будем иметь нужды днем восполнять то, что отняли [у нее] ночью. <Р. 112> Ибо, без сомнения, все возвратить плоти своей вынужден будет тот, кто лишает ее не части некоторой с благоразумною мерностью, но покушается отказать ей в целом, или, вернее, кто захочет отнять не лишнее, а необходимое. [Col. 144]
4. По этой причине необходимо бдения восполнять большим вознаграждением, если они были продлены до рассвета с бессмысленной и неразумной чрезмерностью.[395] И поэтому их разделяют на три службы, чтобы труд, разделенный этим разнообразием и неким развлечением, облегчал изнемождение тела. Ибо когда стоя пропоют три антифона, после этого, севши на землю или на очень низкие сиденья, отвечают на три псалма, [стихи которых] возглашает один;[396] псалмы же каждый по очереди поется одним из братьев, и, так же спокойно сидя, они добавляют три чтения. И получается, что, уменьшая телесный труд, они исполняют свои бдения с большим вниманием ума.

Глава 9. Почему установлены бдения на рассвете дня в субботу, и по какой причине на всем Востоке принято прекращение поста в субботний день

1. Служить эти бдения со времен апостольской проповеди, когда были основаны христианская вера и Церковь, на всем Востоке было установлено в ночь перед субботой, потому что Господь и Спаситель наш был распят в пятницу, и ученики, потрясенные этим Его недавним [Col. 145] страданием, всю ночь оставались бдящими, не давая сна своим очам.[397] Поэтому с тех пор назначенное на эту ночь бдение вплоть до настоящего дня подобным образом соблюдается на всем Востоке.
2. По этой же причине во всех восточных церквях по праву соблюдается и установленное мужами апостольскими прекращение поста в субботний день после тягот бдения, <Р. 114> согласно изречению Екклезиаста, которое, хотя имеет другой, мистический смысл, однако не расходится с тем, что нам повелевается обоим дням, то [Col. 146] есть восьмому и седьмому, посвящать равное торжество; там сказано: Давай часть семи и даже восьми (Еккл. 11:2).
3. Ведь это прекращение поста следует понимать не как участие в иудейском празднике — главным образом тем, кто показывает себя чуждым всякого иудейского суеверия, — но как отдохновение (refectio), которое, как мы сказали, нужно уставшему телу: оно, непрестанно постясь пять дней во все недели года, легко бы обессилело и пришло в упадок, если бы не оживлялось в течение хотя бы двух дней, приходящих на смену [посту]. [Col. 147]

Глава 10. Отчего получилось, что в Городе [398] постятся в субботний день

Некоторые [люди] в определенных западных городах и особенно в Городе [Риме], не зная причины этой умеренности, [Col. 148] полагают, что не следует допускать прекращения поста в субботу, потому что апостол Петр постился как раз в этот день, когда [Col. 149] намеревался выйти на борьбу с Симоном.[399] Из этого скорее явствует, что он это делал не по каноническому обычаю, но более по причине предстоящего противостояния, поскольку здесь видно, что в связи с этим Петр предписал своим ученикам пост не общий (generale), а особый (speciale). Он бы точно не сделал так, если бы знал, что это соблюдается всеми по каноническому обычаю, и, без сомнения, он был бы готов предписать то же самое даже в воскресный день, если бы его вынудили обстоятельства борьбы. Однако [это не значит, что] тут же должно было быть обнародовано каноническое правило (canonica regula) поста; это не было установлено всеобщим соблюдением, а было принято по необходимости однократно. <Р. 116>

Глава 11. Чем служба воскресного дня отличается от обычая прочих дней

При этом не следует быть в неведении и о том, что в воскресный день прежде трапезы следует совершать только одну службу: собравшись из уважения к нему или к Причастию Господнему, более торжественно и ревностно совершая псалмы, молитвы и чтение, присоединяют третий и шестой часы. И так получается, что в молитвенной [Col. 150] службе нет ущерба благодаря прибавлению чтений (adiectione lectionum), и тем не менее, по видимости, братиям позволяется некое разнообразие (differentia) и послабление (remissio) из уважения к воскресному дню в сравнении с прочим временем; этот день, как видно, и ослабляет строгость всей недели, и тем самым, что привносится, придает разнообразие этому дню как праздничному, заставляет более торжественно ожидать его вновь и самим ожиданием помогает меньше ощущать пост следующей недели. Ведь усталость всегда переносится более спокойно и работа делается без отвращения, если на смену им приходит некое чередование или перемена труда.

Глава 12. В какие дни, когда братии подается ужин, псалом на трапезе, как это обыкновенно делается за обедом, не произносится вкушающими

Наконец, даже в эти самые дни, то есть в субботу, или в воскресенье, или во время праздников, в которые обыкновенно братиям подаются и обед, и ужин, не читается вечерний псалом, когда они садятся за [вечернюю] трапезу и когда встают от нее, как это обычно делается на праздничных обедах [400] или на уставной постной трапезе, которые они имеют обыкновение и предварять, [Col. 151] и завершать обычными псалмами; они приступают к трапезе, совершив только простую молитву, и завершают ее, вставая из-за стола, той же самой единственной молитвой, поскольку среди монахов [Col. 152] эта трапеза — не обыкновенная и все они не обязаны на нее собираться, разве только пришедшие братия-паломники и те, кого побуждает немощь тела или собственное произволение.[401] <Р. 118–122>


Книга IV.
О наставлении отрекающихся от мира

Глава 1. О наставлении тех, кто отрекаются от мира сего, и о том, как у тавеннисиотов и египтян воспитываются те, кто принимается в монастырь [402]

От уставного порядка молитвословий и псалмопений, которые должны соблюдаться по монастырям в дневных собраниях, мы, побуждаемые порядком изложения, переходим к наставлению того, кто отрекается от мира. Во-первых, постараемся, насколько можно, кратко охватить условия, на которых те, кто жаждет обратиться к Богу, принимаются в общежительные монастыри, соединяя что-то из правил египтян, что-то — из тавеннисиотов, чей монастырь находится в Фиваиде. Этот монастырь насколько более населенный, настолько и более строгий в образе жизни, так как в нем более чем пять тысяч братий управляются одним игуменом,[403] и столь огромное число монахов всех возрастов подчиняется своему старцу в таком послушании, с каким у нас и один одному не может ни повиноваться, ни начальствовать в течение недолгого времени.[404] <Р. 124>

Глава 2. По какой причине у них остаются в монастырях вплоть до глубокой старости

Я полагаю, что мы должны прежде всего упомянуть, каким образом их постоянство (perseverantia), смирение и послушание (subiectio) сохраняются так долго и каким воспитанием формируются, благодаря чему они до согбенной старости остаются в монастыре. [Col. 153] Это постоянство таково, что мы не помним никого из поступивших в наши монастыри, кто продержался бы целый год,[405] — так что когда мы увидим начало их отречения от мира, то поймем, что они положили основание в виде такого начала для достижения таких высот совершенства. [Col. 154]

Глава 3. Как испытываются те, которые должны быть приняты в монастырь

1. Итак, тот, кто добивается быть принятым под монастырскую дисциплину, [Col. 155] не допускается до этого, пока не явит признак своего постоянства и желания, дожидаясь у ворот десять дней или более того. И тогда он становится на колени перед всеми идущими мимо братиями, и все его намеренно отвергают и презирают, как будто он хочет войти в монастырь не из благочестия, а по необходимости; он проходит испытание своего постоянства, претерпевая множество несправедливых оскорблений и упреков (iniuriis et exprobrationibus), и показывает, каков он будет в искушениях, через терпение укоров. И так его примут, испытав горение [его] духа,[406] и крайне тщательно будут доискиваться, не осталось ли в нем пристрастия к прежним богатствам, хотя бы к одной мелкой монете.[407] [Col. 156]
2. Ведь они знают, что он не сможет длительно оставаться при монастырском порядке (sub monasterii disciplina), и не стяжает добродетели смирения и послушания, и не будет довольствоваться скудостью и строгостью монастыря, если он в своей совести даст хоть немного место деньгам, но как только возникнет по какому угодно поводу возмущение, <Р. 126> он, полагаясь на эту сумму, немедленно вылетит из монастыря, как из вращающейся пращи.

Глава 4. Почему те, кто принимается в монастырь, не имеют позволения с собой ничего приносить

И поэтому они не соглашаются принимать от него деньги, которые будут полезными для нужд монастыря, [Col. 157] прежде всего для того, чтобы он, полагаясь на этот дар, не возгордился и не перестал считать себя равным с более бедными братиями, и еще потому, что он из-за этого превозношения не снизойдет до смирения Христова и не сможет выстоять при порядке общежительного монастыря (sub disciplina coenobii), и чтобы затем он не ушел оттуда, стараясь забрать и потребовать то, что принес в начале своего отречения, воспламененный духовным горением, а затем став теплохладным, оскорбляя монастырь святотатственным духом (sacrilego spiritu). Они научены многим опытом всячески соблюдать это. Ибо в других, менее предусмотрительных монастырях некоторые из принятых просто пытались потом с крайними хулами (cum ingenti blasphemia) требовать возврата того, [Col. 158] что принесли и что было потрачено на дела Божии.

Глава 5. Почему те, кто отрекается [от мира], снимают собственные одежды и получают от настоятеля другие

По этой причине каждый, когда принимается, так лишается прежнего имущества, так что ему не разрешается иметь в дальнейшем даже ту одежду, в которую он одет, но, приведенный в собрание братий, совлекается собственных одежд и рукой игумена облачается [Col. 159] в одежды монастырские, чтобы через это знал, что он не только лишается всех своих прежних вещей, но и, отложив всякое мирское чванство, снисходит до бедности и нищеты Христовой и что уже будет получать пропитание не из средств, приобретенных по правилам мира сего (saесиli arte quaesitis), и не из сохраненных по прежнему маловерию, но от святых и <Р. 128> благочестивых подаяний монастырю как оплату своей службы (militiae suae stipendia).[408] Зная, что отныне он одевается и кормится от него [монастыря] и не имеет ничего, пусть научится и не беспокоиться о завтрашнем дне, по евангельскому изречению (Мф. 6:34), и не стыдиться быть равным с бедными — то есть с телом братства, — к которым Христос не стыдился Себя причислять и называть Себя их братом (Мк. 3:35); и даже пусть скорее ставит себе в честь, что вошел в число домочадцев Его.

Глава 6. По какой причине одежды отрекающихся, с которыми те пришли в монастырь, сохраняются казначеем

Так вот, эти одежды, которые он снял, передаются эконому и хранятся до тех пор, пока различными искушениями и испытаниями не выяснится наверняка высокая мера его преуспеяния, [доброго] жительства и добродетель терпения. И как только поймут по прошествии времени, что он может там оставаться и пребывать в том же горении, с которым начал, то раздают их как милостыню нуждающимся; если же обнаружат, что в нем нарождается порок ропота или изъян хотя бы малого непослушания, то, изгоняя его из монастыря, снимают те одежды, в которые он был облачен, и надевают вновь те старые, которые были изъяты. Ведь никому не дозволено уходить с теми одеждами, которые принял, и они не терпят, чтобы их надевал кто-то, про кого они однажды поняли, что он охладел к установленным у них правилам. Поэтому никому и не дается возможность свободно выйти из монастыря, если только не убежит ночью, дождавшись густейшей тьмы, подобно беглому рабу, [Col. 160] или если не будет сочтен недостойным этого чина и звания [409] (ordine et professione) и будет изгнан со смущением и позором, лишившись в присутствии всех братий монашеского одеяния. <Р. 130>

Глава 7. Почему принятые в монастырь не имеют позволения сразу же общаться с братиями, но прежде передаются странноприимцу

Итак, когда кто-то будет принят и испытан с такой настойчивостью (perseverantia), как мы сказали, и, совлекшись собственных одежд, будет облачен в монашеское одеяние, то не сразу ему позволяют слиться с общиной братий, но вверяют его старцу (seniori), который, пребывая отдельно, недалеко от входа в монастырь, заботится о паломниках и посетителях и со всяким усердием оказывает им гостеприимство и радушие. И когда тот, прослужив там целый год,[410] покажет свое служение паломникам без единой жалобы, напитавшись через это первое наставление смирения и познав в этом длительном упражнении терпение, теперь уже должен соединиться с общиной братий. Он передается другому старцу, поставленному над десятью новоначальными (qui decem iunioribus praeest), которые доверены ему игуменом; он их наставляет и направляет по примеру того, что предписано в Исходе Моисеем.[411]

Глава 8. Как научаются новоначальные, чтобы сперва преуспеть в преодолении всех вожделений

Послушание
Его главная забота и изыскание, которое новоначального ведет к тому, чтобы постепенно восходить к высочайшей вершине совершенства, состоит в том, чтобы научить его сначала побеждать свою волю (suas vincere voluntates); выполняя это усердно и тщательно, всегда усердно заботится о том, чтобы приказывать ему то, что почувствует противным его душе. Ибо они, будучи научены многим опытом, говорят, что монахи, а особенно новоначальные, не могут сдерживать вожделение своей воли, если прежде не научатся умерщвлять свои желания послушанием. [Col. 161] И поэтому они утверждают, что никак не сможет погасить гнев, или печаль, или развращение ума, или хранить весь день подлинное смирение сердца, и постоянное единство с братией, и крепкое <Р. 132> согласие или длительно оставаться в общежитии тот, кто прежде не научился преодолевать свои пожелания (voluntates).

Глава 9. Почему новоначальным повелевается, чтобы не утаивали ничего из своих помыслов от старца

Итак, этими порядками они стремятся наставить и обучить совершенству новоначальных (eos quos initiant),[412] будто по буквам алфавита или слогам, благодаря чему ясно различают, имеют они основанием истинное смирение или же притворное и мнимое.
Чтобы [новоначальные] могли легче этого достичь, их надлежащим образом учат не скрывать из-за пагубного смущения совершенно никаких зудящих в сердце помыслов, но сразу же, как они возникнут, открывать их своему старцу, чтобы не допустить о них никакого суждения по своему мнению, но добрым или злым полагать то, что найдет и объявит таковым по своем испытании старец. И так получается, что лукавый враг ни в чем не может перехитрить [Col. 162] новоначального, словно неопытного и несведущего, и никаким коварством не может обмануть того, кто, как он видит, огражден мнением не своим, а старца, и не может убедить его скрыть от старца свои внушения, которые он, как раскаленные стрелы (ср. Еф. 6:16), бросает в его сердце. Ведь столь изощренный диавол не сможет ввести в заблуждение или низвергнуть новоначального никак иначе, кроме как если вовлечет его в сокрытие своих помыслов или через самомнение, или через [ложный] стыд. Ибо, как они говорят, общий и очевидный признак бесовского помысла в том, что мы смущаемся открыть его старцу.

Глава 10. Как соблюдается послушание старцам даже при [удовлетворении] естественной потребности

Затем у них настолько тщательно соблюдается требование послушания, что новоначальные не дерзают не только выходить из кельи без ведома и позволения начальствующего, но даже на удовлетворение самых общих и естественных потребностей просят наперед его разрешения. <Р. 134> И так стремятся исполнить все, что бы ни было им предписано, как исходящее с небес от Бога, что иногда принимают без всякого обсуждения даже невозможное [Col. 163] приказание с такой верой и благоговением, что изо всех сил и без всякого сердечного замешательства выполняют это и силятся совершить; из почтения к старцу они не замечают неисполнимости [его] предписания.
Я сейчас не стану говорить об их послушании подробно, ведь далее, в нужном месте, мы предполагаем изложить его примеры, если Господь нам по вашим молитвам даст такую возможность. Теперь, как мы пообещали сделать это в своем предисловии, перейдем к прочим установлениям, обходя молчанием те, которые в этой местности не могут насаждаться и соблюдаться в монастырях, например, что они пользуются не шерстяными одеждами, а только льняными и таковых одежд никогда не имеют по две; каждый начальствующий (praepositus) над своей десяткой доставляет ей взамен [другие], когда увидит, что их одеяния загрязнились.

Глава 11. Какого рода пища считается у них самой изысканной

Обходя молчанием и тот суровый и возвышенный род воздержания, [Col. 164] при котором считается высшим лакомством, если на трапезу братиям будет подана трава, которую они называют дикой горчицей (labsanion), приправленная солью и растворенная в воде, и многое другое подобное, что в нашей местности не позволяют ни климат, ни наша немощность, я изложу только то, чему не смогут воспрепятствовать никакая немощь плоти или местоположение, если этому не воспротивятся немощь души и теплохладность духа.[413]

Глава 12. О том, что при стуке в дверь оставляют любую работу из желания быстрее поспешить навстречу

Монастырская дисциплина
Итак, когда они, сидя внутри своих келий и в равной мере прилежа и труду, и размышлению, <Р. 136> услышат стук созывающего, ударяющего в дверь келий его и прочих [монахов] и призывающего их к молитве или к какой-либо работе, все тотчас выбегают из своих келий, так что тот, кто занимается переписыванием [книг], не дерзает закончить букву, которую начинает, когда его застанут, [Col. 165] но на той самой точке, где дойдет до его ушей стук, вскакивает с крайней поспешностью, чтобы только не допустить никакого промедления, которое повлечет изображение начатой линии, но оставляет незавершенными линии буквы, стремясь не столько к выполнению работы или заработку, сколько к тому, чтобы со всем усердием и рвением исполнить добродетель послушания. Эту добродетель они ставят выше не только рукоделия, чтения, безмолвия и пребывания в келии, [Col. 166] но даже выше всех добродетелей, так что поставляют все остальное ниже, и с радостью готовы претерпеть любой ущерб, лишь бы только не оказаться нарушителями этого доброго [закона].

Глава 13. Насколько преступно, если кто-то назовет своим что-то, даже совершенно незначительное

Нестяжательность
Полагаю даже излишним упоминать среди прочих их установлений такую добродетель, [Col. 167] что никому не дозволено обладать ни сундучком (cistellam), ни собственной корзиночкой (pесиliarem sportam), ни чем-то в этом роде; храня такой предмет как собственность, им придется пометить его своим знаком. Мы знаем, что живут они до такой степени бедно, что [Col. 168] ничего не имеют, кроме туники с короткими рукавами (colobium), короткого плаща (maforte), сандалии (gallicas), милоти (meloten) и псиафиума [414] (psiathium). Также и в других монастырях, где кое-что допускается по снисхождению, мы видим, что это правило доныне хранят настолько строго, что даже единым словом никто не дерзает назвать что-либо своим, [Col. 169] поскольку это будет большим преступлением, если из уст монаха услышат: <Р. 138> «мой свиток», «мои таблички», «мой грифель», «моя туника», «мои сандалии», и за это должно быть принесено соответствующее покаяние, если случайно, по недосмотру или незнанию, такое слово вырвется из уст.

Глава 14. Даже если кто-либо за свой труд получает много денег, никто не дерзает превзойти умеренность установленной необходимости

И хотя каждый из них ежедневно приносит монастырю столько дохода своим трудом и потом, что из этого они могут прокормить не только свою невзыскательность, но и обильно покрыть нужды многих, при этом никто ни в чем не превозносится и не прельщается доходом от своих трудов; никто там не берет себе больше двух хлебцев (paxamatia),[415] которые продаются менее, чем за три динария. Среди них никто не имеет пристрастия к какой-то особой работе [416] не то что на деле, но даже в помышлении (об этом стыдно сказать, [Col. 170] но мы хотели бы не слышать об этом и в наших монастырях). И хотя все имущество общежительного монастыря [монах] считает своим собственным имуществом и как хозяин всего (omnium dominus) употребляет всю заботу и попечение на все, тем не менее, чтобы удержать добродетель достигнутой нищеты, которую старается до самого конца сохранить совершенной и неприкосновенной, считает себя настолько чуждым всего и посторонним всему, что ведет себя как странник и пришелец для мира сего (ср. Евр. 11:13) и считает себя скорее подмастерьем и слугою монастыря, нежели господином какой-либо вещи.

Глава 15. О том, что у нас есть неумеренное стремление к обладанию

1. Что мы, жалкие, скажем на это, — мы, кто живет в общежительных монастырях и, находясь под заботой и попечением игумена, носит повсюду собственные ключи, поправ всякое уважение к своему званию и всякий стыд; [Col. 171] нам не стыдно открыто носить даже перстни с печатями на пальцах, которыми помечаем спрятанное; <Р. 140> для хранения того, что мы принесли или приберегли, уходя из мира, нам недостаточно не только шкатулочки или корзиночки, но даже сундука или шкафа;[417] иногда мы так распаляемся из-за презренных и ничтожных вещей, присваивая их себе как собственные, так что если кто посмеет пальцем коснуться чего-то из этого, то не можем скрыть движений своего сердца, обнаруживая негодование и словами, и всем телом.
2. Но оставив в стороне наши пороки и то, что недостойно даже упоминать, предав молчанию, согласно изречению: Яко да не возглаголют уста моя дел человеческих (Пс. 16:4), и следуя порядку изложения, продолжим более о добродетелях, которые есть у них и к которым мы также должны стремиться со всем усердием, и кратко — о самих правилах и уставе (regulas ас typos),[418] чтобы после этого перейти к некоторым поступкам и деяниям старцев, которые мы предполагаем вспомнить подробно, подтверждая надежнейшими свидетельствами то, что истолковано нашим изложением, и подкрепляя все, что мы сказали, скорее их примерами и авторитетом их жизни. [Col. 172]

Глава 16. О правилах различных взысканий

1. Итак, если кто-то случайно разобьет глиняный кувшин,[419] который они называют baucalem, то заглаживает свою небрежность не иначе, как прилюдным покаянием, и когда соберутся все братии на богослужении, будет, простершись на земле, так долго испрашивать прощения, пока не завершится молитвенное бдение, и обретет его, когда по решению игумена получит повеление подняться с земли. Таким же образом заглаживает свою вину тот, кто, будучи позван на какую-нибудь работу или обычное собрание, придет позже, или кто, поя псалом, немного <Р. 142> запнется;
2. а также если кто ответит лишнее, или грубо, или строптиво, или если небрежно исполнит возложенное послушание, или если даже слегка поропщет, если исполнит данное [ему] поручение медлительно, предпочитая чтение работе или послушанию, если после отпуста со службы не поспешит поскорее возвратиться в [свою] келью, если с кем-то даже ненадолго замедлит или если на мгновение куда-нибудь удалится, если будет держать другого за руку, если с тем, кто не живет с ним в келье, решится хоть немного побеседовать, если будет молиться с тем, кто отлучен от молитвы, если повидается или переговорит с кем-то из своих родственников или друзей из мирских без [разрешения] своего старца, если попытается получить чье-то письмо [Col. 173] или написать кому-то без [позволения] игумена. До сих пределов и в таком роде и в подобном простирается духовное исправление.
3. Однако остальное, что у нас с равнодушием допускается и постыдным образом бывает нами терпимо, то есть открытое злословие, явное презрение, надменное противоречие, вольная и распущенная походка,[420] близкое знакомство с женщинами, гнев, ссоры, вражда и тяжбы, предубеждение относительно какой-то особой работы, зараза сребролюбия, пристрастие и обладание излишними вещами, которых нет у остальных братий, [Col. 174] потребление пищи, многоядение и тайноядение [421] и подобное этому, — очищается не этим духовным взысканием, о котором мы сказали, но исправляется либо плетьми, либо изгнанием.

Глава 17. Кем привнесено, чтобы на трапезах в общежительных монастырях братиям читались священные чтения, и какая у египтян бывает тишина

А вот то, что за монастырской трапезой братиям преподается священное чтение (sacrae lectiones), как мы знаем, происходит из устава не египтян, [Col. 175] а каппадокийцев.[422] Вне всякого сомнения, они захотели это у себя установить не столько ради духовного упражнения (spiritalis exercitationis),[423] сколько <Р. 144> чтобы сдерживать излишние и праздные разговоры и особенно споры, которые обычно во множестве зарождаются в общежитиях, видя, что иначе не могут этому воспрепятствовать. Ведь у египтян и особенно [Col. 176] у тавеннисиотов все хранят такое безмолвие, что, хотя за трапезой в одном помещении сидит множество братий, никто не дерзает даже тихо сказать что-то, кроме старшего над своей десяткой, а если кто заметит, что необходимо что-то принести или убрать, подает знак скорее стуком, чем голосом.
И когда они едят, [Col. 177] молчание соблюдается с такой строгостью, что все, спустив куколи ниже век, чтобы праздный взгляд не имел возможности любопытно блуждать, ни на что не смотрят, кроме стола и того, что на него ставится или с него берется, так что никто не замечает, как и сколько ест другой.[424]

Глава 18. Насколько непозволительно вне общей трапезы вкушать какую-либо пищу или питье

До и после этой уставной и общей трапезы следят весьма бдительно, чтобы никто не осмеливался позволить своим устам вообще никакой пищи помимо стола. Когда они идут в огороды и сады, не только свисающие везде с деревьев плоды соблазнительны для проходящих, но и усыпающие землю попадаются под ноги; [Col. 178] доступные, чтобы сорвать их, они легко могут соблазнить вожделение смотрящих и возбудить желание у самых воздержанных, привлеченных возможностью и изобилием; однако считается святотатством не только что-то из этого попробовать, но и дотронуться рукой до чего-то, кроме того, <Р. 146> что собирается для совместного утешения и по распоряжению эконома раздается служением братьев.[425]

Глава 19. Каким образом в Палестине и Месопотамии братиями исполняются ежедневные послушания

1. Чтобы не показалось, что мы упускаем что-то из установлений общежительных монастырей, думаю, следует вкратце упомянуть о том, как в других областях братьям назначаются повседневные послушания. Ибо по всей Месопотамии, Палестине и Каппадокии и на всем Востоке каждую неделю [Col. 179] братия на этих служениях по очереди сменяют друг друга, причем число служащих устанавливается в соответствии с количеством живущих в монастыре. Исполнить их они спешат с таким благоговением и смирением, какое не выказывает в своем служении ни один из слуг [какого-нибудь] грозного и могущественного господина, так что они не довольствуются только теми послушаниями, которые требуются от них уставом, но даже ночью встают, облегчая своим усердием [труд] тех, кого, собственно, касается это попечение, и стремятся выполнить то, что ими должно быть исполнено, делая заранее, тайком.
2. Принимая эти еженедельные обязанности,[426] каждый исполняет их до ужина воскресного дня. Когда ужин заканчивается, служение всей недели завершается тем, что, когда братии собираются все вместе воспеть псалмы, поющиеся обычно перед сном, те, кого должны сменить,[427] всем по очереди омывают ноги, в вере испрашивая у них благословение как плату за труд всей недели, чтобы их, исполняющих заповедь Христову, сопровождала общая молитва всей братии о прощении погрешностей неведения и грехов человеческой немощи, приносящая Богу как всесожжение тучно (Пс. 19:4) с усердием совершенное ими <Р. 148> служение.
3. И так во второй день по субботе [428] после утренних песнопений [429] они вручают преемникам инструменты, которыми работали, и передают сосуды; принимая, их хранят с такой заботой и попечением, чтобы [Col. 180] ничего не пропало и не повредилось. Они верят, что если случайно какой-то из этих сосудов по их небрежности будет поврежден, то даже за самые мелкие из них они отчитаются не только перед нынешним распорядителем, но даже перед Господом, как за священную вещь.
Как, с какой верой и сколь бережно соблюдается этот порядок, вы сможете узнать из одного свидетельства, которое я приведу в качестве примера. Ведь мы не только стремимся удовлетворить вашему рвению, с которым вы, желая знать все полностью, хотите, чтобы мы повторили в этой книге даже то, что вы отлично знаете, но и опасаемся превзойти меру краткости.[430]

Глава 20. О трех зернах чечевицы, найденных экономом

В неделю некоего брата эконом, проходя, увидел лежащие на земле три зерна чечевицы, которые дежурный, спеша, когда готовил из них варево, уронил сквозь пальцы с водой, которой промывал; он сразу же сообщил об этом игумену, который его, как растратчика и пренебрегшего священным имуществом, осудил и отлучил от молитвы. Вина его небрежности была ему прощена только когда он загладил ее прилюдным покаянием.
Ведь они верят не только в то, что сами себе не принадлежат, но и что все то, что их, посвящено Богу. По этой причине если что-то однажды было принесено в монастырь, то к этому должно относиться с большим почтением, как к чему-то священному.[431] [Col. 181] Они заботятся обо всем и распоряжаются с такой верой, что даже если то, что у них есть незначительного <Р. 150> или ничтожного, передвинут или разместят более надлежащим образом, или если сосуд наполнят водой и из него кому-то понесут попить, или если подберут из молельни (de oratorio) или кельи тонкую соломинку, то искренне верят, что получат от Господа вознаграждение.

Глава 21. О добровольном служении некоторых братий

Мы знали братьев, в чье недельное дежурство случилась такая нехватка дров, что совсем не было, на чем приготовить братии обычную пищу, и, пока закупленные дрова не привезут, распоряжением игумена было предписано довольствоваться сухоядением,[432] и все это приняли, и никто не надеялся на приготовленное блюдо. А эти братия, как будто они уже не будут иметь плода и не получат воздаяния за свой труд и служение, если не приготовят обычным образом пищу братии в порядке своей очереди, назначили себе добровольно такую работу и попечение. В этих сухих и бесплодных местах дрова добывают лишь из [сухих] обрубков фруктовых деревьев, и там не отыскать, как у нас, никаких дикорастущих кустарников; и вот они пробегали огромные [Col. 182] дикие пространства пустыни, которая простирается в сторону Мертвого моря, и подбирали тонкие соломинки и колючки, которые ветер разбросал там и сям; благодаря этим хлопотам и собранному хворосту они по добровольному служению приготовили трапезу по форме, не позволив, чтобы чего-то недостало из обычного угощения; они выполняли свои обязанности по отношению к братии с такой верой, что даже при том, что их мог справедливо извинить и недостаток дров, и повеление игумена, они ради плода и воздаяния не захотели воспользоваться этой свободой.

Глава 22. Об уставе египтян, в котором содержатся постановления о ежедневных послушаниях братий

Это сказано, как мы говорили выше, об уставе всего Востока, который, как мы говорим, должен соблюдаться и в наших областях.[433] Впрочем, у египтян, которые <Р. 152> особенно прилежат трудам, нет очередности по неделям, чтобы этим не полагать препятствия обычному ходу работы, но попечение о кладовой и кухне поручается одному испытанному брату, который постоянно, пока позволяют сила и возраст, не переставая исполняет эту работу. Ведь он не утомляется серьезным телесным трудом, ибо не столь велико попечение у них о заготовке и приготовлении еды, поскольку питание у них — по большей части сухоядение или [Col. 183] сыроядение (xerofagiis vel omofagiis), а резаные листья порея раз в месяц, дикая горчица, растертая соль, оливки, мелкие засоленные рыбки, которые они называют maenomenia, составляют для них верх утешения.

Глава 23. О послушании аввы Иоанна, благодаря которому он сподобился благодати пророчества

Преп. Иоанн Ликопольский
И поскольку эта книга — о наставлении отрекающегося от мира сего, через которое он, будучи приведен к истинному смирению и совершенному послушанию, может достичь вершины прочих добродетелей, то полагаю необходимым, как мы обещали, изложить в качестве примера некоторые деяния старцев, в которых они проявили эту добродетель,[434] из многого отобрав лишь немногое, чтобы взыскующего самого возвышенного пример их совершенной жизни не только побудил к ревности, но и показал ему образ достижения желаемого. Поэтому, выбрав ради краткости этой книги двух или трех из столь бесчисленного множества отцов, первым поставим авву Иоанна, который жил возле Ликополя,[435] <Р. 154> города в Фиваиде, и который благодаря добродетели послушания сподобился благодати пророчества и так воссиял по всему миру, что своими заслугами (merito suo) стал известен даже царям мира сего. Ибо хотя он, как мы сказали, пребывал в самых отдаленных областях Фиваиды, император Феодосий не решился приступить к войне с могущественными тиранами прежде, нежели воодушевился его предсказаниями и ответами, доверяя которым как посланным ему с небес одерживал победы над противниками в отчаянных битвах.[436]

Глава 24. О сухой палке, которую авва Иоанн по велению своего старца не переставал поливать, как если та должна была бы вырасти [в дерево]

1. Итак, этот блаженный Иоанн со своей юности до возраста совершенного и зрелого прислуживал старцу, пока тот пребывал в этой жизни, с таким смирением усердно выполняя его повеления, что и сам [Col. 184] старец в высшей степени поражался его послушанию. Желая лучше разузнать, происходила ли эта его добродетель от истинной веры и глубочайшей простоты сердца или была наигранной (adfectaticia) и как бы вынужденной (quodammodo coacticia) и выказывалась для того, чтобы так казалось повелевающему, старец приказывал ему много лишнего и необязательного или часто невозможного.
2. Из этого приведу три [случая], через которые желающим можно понять чистоту его ума и послушания.[437]
Так вот, старец взял из своего дровяника палку, которая была давно срезана и приготовлена на сжигание, и, пока не представился случай готовить пищу, она лежала не то что сухой, а даже гнилой из-за ветхости. И воткнув ее перед ним в землю, предписал: принося воду, поливать дважды в день, чтобы, подумать только, она благодаря ежедневному орошению пустила корни, став прежним <Р. 156> деревом, и раскинувшимися ветвями являла бы взору красоту, а присевшим под ней в сильную жару — тень. 
3. Приняв это предписание с обычным почтением, без всякого рассуждения о его невозможности юноша исполнял его ежедневно, непрестанно принося за две мили воду, и никогда не переставал орошать палку, так что на протяжении всего года ни немощь тела, ни праздничное богослужение, ни какое-то неотложное дело, которое его достойно оправдало бы за неисполненное поручение, ни даже суровость зимы не помешали ему соблюдать это предписание. 
4. Старец испытывал это его прилежание каждый день молча и тайком и увидел, что тот исполняет его поручение в простоте сердца, как исходящее от Бога, без всякого изменения в лице или обсуждения причины (rationis duscussione).[438] Убедившись в искренности и смиренности его послушания и вместе с этим жалея столь долгий труд, который тот предпринимал на протяжении всего года с благоговейным усердием, он сказал, подойдя к сухой палке: «О Иоанн, пустило ли это дерево корни или нет?» И когда тот сказал, что не знает, старец, как будто бы спрашивая об истинном положении вещей и как бы пробуя, [Col. 185] изобилует ли оно уже корнями, при нем вырвал легким движением палку и, отбросив ее, приказал, чтобы отныне перестал поливать.[439]

Глава 25. О единственном сосуде масла, выброшенном аввой Иоанном по приказу старца

Итак, ежедневно наставляемый упражнениями такого рода, юноша преуспел в этой добродетели повиновения, просиял благодатью своего смирения, <Р. 158> и по всем монастырям распространилось сладкое благоухание его послушания. Когда некоторые братия, подивившись его послушанию, о котором слышали, пришли к старцу ради удостоверения и наставления, старец вдруг подозвал его и говорит: «Поднимись, возьми сосуд с маслом — а эта прозрачнейшая жидкость была единственным, что в скиту подавалось своим и пришедшим как лакомство, — и выбрось в окно».[440] Он, быстро поднявшись, бросил его в окно, так что оно разлилось по земле, не противясь вздорности предписания и не раздумывая о ежедневной потребности, о телесной немощи, о недостатке средств, о скудости и нужде в засушливой пустыне, где даже если бы деньги и водились в достатке, никак не найти способ вернуть утраченное.

Глава 26. Как авва Иоанн повиновался своему старцу, прикатывая камень, который возможно было сдвинуть лишь нескольким людям

Когда другие опять пожелали получить его примером наставление в послушании [Col. 186], старец позвал его и говорит: «Беги, Иоанн, и как можно быстрее прикати сюда камень». Он тут же стал стараться прикатить огромный камень, который не сможет сдвинуть толпа из множества человек, — прижимаясь то головой, то всем телом, с таким усилием и напряжением, что не только пот со всех его частей тела пропитал всю одежду, но даже сам камень намок от его плеч; он и тут не оценивал невозможности предписания или дела из почтения к старцу и в искренней простоте послушания, в которой он верил, что старец совершенно точно не может приказывать напрасно или без основания.

Глава 27. О смирении и послушании аввы Патермуфия, по которым он, не колеблясь, бросил в реку маленького сына по предписанию старца

1. Пусть будет достаточно этого малого из многого об авве Иоанне. Теперь изложу достойное памяти деяние аввы Патермуфия (abbatis Patermuti).[441] <Р. 160> Ибо он, желая отречься от этого мира, так долго оставался в ожидании при вратах монастыря, пока не добился своей неутомимой настойчивостью, чтобы его, против всех обычаев монастырей, приняли вместе с маленьким сыном, которому было примерно восемь лет. И когда они наконец были приняты, их тут же не только направили к разным начальствующим,[442] но еще и разлучили, поселив в разные кельи, чтобы отцу постоянное лицезрение ребенка не напоминало, что из всего, что он [Col. 187] отверг, из всех богатств и плотских привязанностей ему остается хотя бы сын, и чтобы он знал, что как уже не является богатым, так уже и не является отцом.
2. Чтобы это выяснилось полнее — то есть что для него больше значит: родственное чувство крови и любовь к своему чаду или послушание и умерщвление себя ради Христа, которые должен предпочитать своей любви каждый отрекающийся от мира, — о мальчике намеренно не заботились, одевали скорее в лохмотья, чем в одежды, и так его каждый день показывали ему — покрытого грязью и испачканного, чтобы он мог более оскорбить, нежели усладить отцовский взор; и его подвергали ударам и пощечинам от разных людей, и он понимал, что невинного ребенка ударяют большей частью у него на глазах и ни за что, так что всегда видел его щеки со следами от слез.
3. И хотя ребенок у него на глазах каждый день получал такое обхождение, тем не менее сердце (viscera) отца ради любви ко Христу и силой послушания оставалось непреклонным и непоколебимым. Ведь он считал его уже не своим ребенком, а тем, кого вместе с собой принес Христу, и не беспокоился о нынешних несправедливостях, но <Р. 162> более радовался, что они всегда переносились с пользой, не помышляя о его слезах, но заботясь о собственном смирении и совершенстве.
Ясно видя эту суровость и непоколебимую твердость ума, [Col. 188] старец монастыря, чтобы окончательно испытать постоянство его души, однажды, когда увидел ребенка плачущим, притворившись, что гневается на него, приказал отцу, чтобы тот, схватив его, бросил в реку.
4. Тогда он, как будто это было предписано ему от Бога, тут же схватив ребенка собственными руками, быстро привел его к берегу реки, собираясь бросить. Это дело наверняка было бы им исполнено в пылу веры и послушания, если бы специально не направили братий, которые заботливо расположились на берегу реки и подхватили мальчика, уже брошенного, чуть ли не у поверхности воды, не дав довести до конца исполнение предписания, уже как бы выполненного отцом, проявившим послушание и усердие.[443]

Глава 28. Каким образом было открыто игумену, что Патермуфий исполнил дело Авраама, и о том, что после погребения этого игумена управление монастырем перешло к этому Патермуфию

Его вера и благоговение так были угодны Богу, что тут же подтвердились Божественным свидетельством. Старцу тут же было откровение, что этим послушанием он исполнил дело праотца Авраама (Быт. 22). И когда вскоре игумен этого монастыря отошел от мира сего ко Христу, [Col. 189] он оставил всем братиям его во главе как преемника и игумена.

Глава 29. О послушании брата, который, принеся десять корзин, распродал их при всех по приказу игумена

Не умолчим и об известном нам брате из лучшей семьи по меркам века сего, ибо он происходил от отца-сановника, весьма богатого, и был хорошо наставлен в свободных искусствах. Когда он, оставив родителей, устремился в монастырь, <Р. 164> тут же получил для испытания смирения ума и пылкости веры от старца повеление отнести, погрузив на плечи, на улицу десять корзин, хотя не было никакой нужды продавать их так принародно; а чтобы он подольше этим занимался, было условие, что, если вдруг кто-то захочет их купить все сразу, не уступать, а продавать просящим по одной. Тот в полном благоговении это исполнил и, отбросив всякий стыд смущения, взвалил корзины на плечи и распродал по установленной цене и принес деньги в монастырь, нисколько не испугавшись [Col. 190] новизны столь низкой и непривычной обязанности и не считая занятие недостойным своего славного происхождения и не обижаясь, что пришлось торговать, а желая только благодатью послушания стяжать смирение Христово, которое и есть истинное благородство (nobilitas).

Глава 30. О смирении аввы Пинуфия, который, оставив знаменитейший общежительный монастырь, где был пресвитером, из желания совершенства устремился в отдаленный монастырь, в котором был принят как новоначальный

1. Размер книги [444] вынуждает нас устремиться к концу, но благо послушания, которому принадлежит первенство среди прочих добродетелей, не позволяет нам совершенно обойти молчанием деяния тех, кто им прославился. Поэтому, сочетая и то и другое, то есть соблюдая как краткость, так и желание и пользу ревностных, приведем здесь один пример смирения, который, явленный не новоначальным, а мужем совершенным и игуменом, сможет побудить к совершенной добродетели смирения не только юных, но даже старцев.
2. Итак, мы видели авву Пинуфия,[445] который, когда был пресвитером в огромном монастыре [Col. 191] в Египте, недалеко от города Панефиса, всеми был почитаем и прославляем за свою почтенность, свою жизнь, свой возраст и ради священного сана (sacerdotii). Видя, что из-за этого он не может исполнить то смирение, которого <Р. 166> желал по пылкости ума, и не имеет, чем взрастить добродетель желанного повиновения, он, тайком убежав из монастыря, ушел в самые отдаленные части Фиваиды и там, сняв монашеское одеяние, надел мирскую одежду и дошел до монастыря тавеннисиотов, о котором знал, что он строже всех, и в котором, полагал он, останется неузнанным и легко сможет затеряться из-за удаленности области, величины монастыря и множества братий.
3. Там он долго оставался при вратах, повергаясь в ноги всем братиям и изо всех сил упрашивая, чтобы его приняли. И наконец он был принят с великим презрением из-за того, что он, дряхлый старик, отживший весь свой срок, просится поступить в монастырь тогда, когда уже невозможно служить своим похотям, и стремится в монастырь не благочестия ради, а вынужденный голодом и нуждой; ему, как старику, совершенно не способному ни к какому делу, было велено заботиться и печься о саде.
4. Под надзором другого, более молодого, брата, которому его вверили, он так исполнял это, и так ему подчинялся, и таким послушанием взращивал желанную добродетель смирения,[446] что со всем прилежанием ежедневно исполнял не только то, что относится к уходу за садом, но и те обязанности, которые для всех были тяжкими или унизительными или которые всех приводили в ужас. Многое он делал даже, вставая ночью, украдкой, без свидетелей и знающих, под покровом темноты, так что никто и не раскрыл, кто это делал. <Р. 168>
И когда он скрывался там три года, братии, разойдясь, искали его по всему Египту; наконец кто-то, приехав из областей Египта, его увидел, но едва мог признать из-за его скромной одежды и низких поручений, которые выполнял.
5. Ибо [Col. 192] он, врубаясь тяпкой, рыхлил землю для овощей, а затем подкладывал к их корням навоз, который приносил на своих плечах. И когда брат, видя это, долго колебался, прежде чем его признать, и наконец, подойдя ближе и внимательно рассмотрев не только черты лица, но и прислушавшись к звуку голоса, тут же упал к его ногам, то сначала тем самым внушил всем видящим крайнее изумление, почему, дескать, он так поступил с тем, кто у них, как послушник и недавно пришедший из мира, считался последним. А затем их поразило еще большее удивление, когда тот произнес его имя, которое у них тоже было в великой чести. 6. Все братия у него просили прощения за прежнее неведение, что, дескать, так долго считали его среди новоначальных и малых; те же, крайне тщательно его охраняя, чтобы он не сбежал от них так, как ускользнул уже когда-то, отвели его в свой монастырь, противящегося и плачущего о том, что по зависти диавола несправедливо лишился достойного с собой обращения и смирения, которого так долго искал и радовался, что наконец нашел, и что не удостоился завершить свою жизнь в том повиновении, которое обрел.

Глава 31. Как авва Пинуфий, приведенный в свой монастырь, пробыв там, через некоторое время убежал обратно в области Сирии и Палестины

Там он оставался некоторое время, но, вновь загоревшись желанием и ревностью о смирении, оттуда, дождавшись ночного затишья, сбежал так, что устремился уже не в соседнюю область, а в неизвестные, чужие и далеко отстоящие <Р. 170> пределы. А именно, он потрудился, сев на корабль, отправиться в Палестину, полагая, что сможет надежнее укрыться, переселившись в те места, где его имени никто не слышал.
Когда он туда прибыл, то тут же добрался до нашего монастыря, который был недалеко от пещеры, в которой Господь наш [Col. 193] удостоил родиться от Девы (ср. Лк. 2:7). Укрываясь там некоторое время, все же, как город, стоящий наверху горы (Мф. 5:14), по изречению Господа, дольше не мог прятаться. Ибо вскоре некоторые братия, прибывшие в Святую Землю из Египта, чтобы помолиться,[447] узнав его, изо всех сил умоляли и вернули его в свой монастырь.

Глава 32. Какие наставления дал этот авва Пинуфий брату, которого он принимал в своем монастыре в нашем присутствии

Из-за того доверия, которое оказывалось ему в нашем монастыре,[448] мы после того усердно разыскивали этого старца в Египте. Желаю вставить в это сочинение наставление, данное им брату, которого в нашем присутствии принимал в своем монастыре, поскольку полагаю из него извлечь нечто поучительное.[449]
Ты знаешь, — говорит он, — сколько дней ты лежал, простершись у ворот монастыря, а сегодня тебя принимают. В первую очередь ты должен знать причину этого затруднения. Ведь если ты, узнав причину этого, приступишь к служению Христу надлежащим образом и как подобает, то на пути, по которому ты стремишься идти, это сможет тебе многим помочь.

Глава 33. О том, что как трудящемуся монаху, согласно учению отцов, полагается большая награда, так и нерадивому – наказание, и поэтому нельзя никого принимать в монастырь с легкостью

Ибо как тем, кто верно служит Богу и благоугождает Ему в соответствии с правилом этого установления, [Col. 194] в будущем обещана безмерная слава, <Р. 172> так и тем, кто теплохладно и небрежно будет следовать этому учению и не позаботится явить плоды святости, соответствующие тому, что [они] обещали [450] или что о них считают люди, уготованы жесточайшие мучения.
Ибо, согласно словам Писания, лучше тебе не обещать, нежели обещать и не исполнить (Еккл. 5:4); и: Проклят, кто дело Господне делает небрежно (Иер. 48:10). Итак, мы так долго отвергали тебя не потому, чтобы мы не желали всем сердцем соделать спасение твое, равно как и всех людей, и будто бы не желали уже издалека встречать стремящихся обратиться ко Христу, а чтобы не опасаться, что, принимая тебя, мы перед Богом из-за легкомыслия и себя сделаем тяжкими преступниками, и на тебя навлечем тяжелую кару оттого, что, поступив сюда легко и не понимая весомости этого подвига, ты стал бы в дальнейшем отступником или теплохладным. Поэтому ты, во-первых, должен познать саму причину твоего отречения,[451] ясно представляя которую ты более ясно будешь понимать, что тебе следует делать.

Глава 34. О том, что отречение от мира есть не что иное, как умерщвление и образ распятия

Отречение [от мира] (abrenuntiatio) есть не что иное, как знак (indicium) креста и умерщвления.[452] И по этому узнаёшь, что сегодня ты для этого мира и его действий и желаний умер и что ты, по слову апостола, [Col. 195] распят для этого мира, а этот мир — для тебя (ср. Гал. 6:14).
Итак, рассмотри это крестное призвание (condiciones crucis), под таинством (sacramento) которого тебе отныне подобает в этом мире жительствовать, ибо уже не ты живешь, но живет в тебе Тот, Кто за тебя распят (ср. Гал. 2:20).
Итак, нам необходимо в этой жизни жить по образу того, как Он был повешен на кресте, чтобы, как сказано у Давида, пригвождая страхом Божиим свою плоть (см. Пс. 118:120), мы имели бы все произволения и желания пригвожденными не <Р. 174> к услужению своей похоти, но к ее умерщвлению. Ведь мы исполняем заповедь Господа: кто не берет креста своего и следует за Мною, тот не достоин Меня (Мф. 10:38).
Но ты, возможно, скажешь: как человек может непрестанно нести крест или как живущий может быть распят? Выслушай кратко объяснение.

Глава 35. О том, что крест наш есть страх Господень

Крест наш есть страх Господень. Ведь как тот, кто распят, уже не имеет власти по побуждению своей души шевелить своими членами или поворачивать их, так и мы теперь должны свои произволения и пожелания подчинять не тому, что нам приятно и услаждает нас в настоящем, но тому, к чему обязывает нас закон Господень. [Col. 196] И как тот, кто пригвожден к перекладине креста, созерцает уже не то, что вокруг него, и не о своих чувствах помышляет, и не рассеивается на заботу и попечение о завтрашнем дне, не волнуется никаким вожделением к обладанию, не воспламеняется никакой гордостью, никакими спорами, никакой завистью, не скорбит о нынешних оскорблениях и не вспоминает уже о прежних, хотя еще дышит в теле, и верит, что умер для всех стихий, устремляя взор своего сердца туда, куда он не сомневается, что перейдет, — так и нам, распятым страхом Божиим, следует быть мертвыми для всего этого, то есть не только для плотских пороков, но и для самих стихий (ipsis elementis),[453] устремляя свои душевные очи (oculos animae) туда, куда перехода в любую минуту мы должны страшиться. Ведь таким образом мы сможем умертвить все плотские вожделения и страсти.

Глава 36. О том, что отречение не принесет никакой пользы, если мы будем привязаны к тому, от чего отреклись

1. Итак, убойся приняться вновь за то, что ты отверг, отрекаясь [от мира], и возвратиться вопреки запрету Господа [Col. 197] <Р. 176> с поля евангельского делания, чтобы одеться в тунику, которую снял, вернуться к низким и земным вожделениями и занятиям мира сего или пожелать вопреки заповеди Христа, спустившись с высоты совершенства, что-нибудь взять из того, от чего отказался при отречении.
Берегись, чтобы тебе не вспомнить о родственниках,[454] о прежних привязанностях и не оказаться неспособным, обернувшись к попечениям, по слову Спасителя, как возложивший руку свою не плуг и озирающийся назад (Лк. 9:62).
2. Берегись, чтобы ты, когда начнешь приобретать некое внимание к псалмам или этому призванию,[455] немного воодушевившись, не вознамерился возобновить гордость, которую попрал сейчас, начиная в пылу веры и полноте смирения (по изречению апостола, если снова созидаешь то, что разрушил, сам себя делаешь преступником (см. Гал. 2:18)), но до конца упорствуй в той нищете, которую ты исповедал перед Богом и Ангелами, и в том смирении и терпении, в котором пребывал десять дней перед воротами монастыря, чтобы быть принятым, умоляя с такими слезами, не только пребывай, но и возрастай и совершенствуйся. Ведь это весьма прискорбно: если ты должен восходить от начатков и стремиться к совершенству, а падаешь от них еще ниже. Ибо не тот, кто начал, но претерпевший до конца [вот кто] спасется (Мф. 24:13).[456]

Глава 37. О том, что диавол всегда строит [нам] козни [на пути к] нашей цели и мы всегда должны следить за его главой

Ведь лукавый змей всегда наблюдает нашу пяту (Быт. 3:15), то есть расставляет сети на нашу погибель и до конца нашей жизни пытается нас повалить. И поэтому никакой пользы в том, чтобы хорошо начать и с полным рвением отречения усердно взяться за начало, <Р. 178> если этому не будет дано соответствующее завершение и ты не будешь хранить Христово смирение и [Col. 198] нищету, которую ты ныне перед Ним обещал, до окончания жизни так, как принялся за них.
Чтобы ты мог это исполнить, всегда наблюдай за его главой, то есть за началом помыслов, часто открывая их старцу. Ведь если ты не постыдишься ни один из них открыть старцу, то научишься попирать гибельные поползновения диавола.

Глава 38. О том, что отрекающийся должен быть готов к искушениям и о том, что подражать следует немногим

Поэтому, согласно изречению Писания, приступая служить Господу Богу, пребывай в страхе Божием и приготовь душу твою не к покою, не к спокойствию, не к наслаждению, а к искушению и тяготам (ср. Сир. 2:1). Ведь многими скорбями надлежит нам войти в Царствие Божие (Деян. 14:22), ибо тесны врата и узок путь, ведущие в жизнь, и немногие находят их (Мф. 7:14).
Так вот, пойми, что ты сделался [одним] из немногих избранных, и не охладей по примеру теплохладности многих, но живи, как немногие, чтобы удостоиться с немногими обрестись во Царствии: ибо много званых и мало избранных (Мф. 20:16); и: мало стадо, которому благоволил Отец дать Царство (Лк. 20:32). Итак, знай, что это не легкий грех — дав обет совершенства, следовать тому, что несовершенно.
К этому состоянию совершенства восходят по таким ступеням (his gradibus) и в таком порядке.

Глава 39. Каков порядок достижения совершенства, к которому восходят постепенно – от страха Божия до любви

1. Начало нашего спасения и его охранение есть страх Господень (Притч. 9:10). Ведь им полагается и начало обращения, и очищение от страстей (vitiorum purgatio), и хранение добродетелей (virtutum custodia) теми, кто упражняется на пути совершенства.[457] Когда он проникнет <Р. 180> в ум человека, то порождает презрение ко всем вещам и забвение о родственниках и отвращение от самого мира; смирение же приобретается презрением ко всем богатствам и лишением всего.
2. Смирение же узнается по таким признакам: [Col. 199] во-первых, если человек умертвил в себе все желания (voluntates); во-вторых, если не скрывает от старца не только своих деяний, но и помыслов; в-третьих, если все совершает не по своему разумению (suae discretionι), но по его суждению и слушает его увещания с жадностью и охотно; в-четвертых, если во всем соблюдает кротость послушания и постоянство терпения; в-пятых, если не только не наносит никому оскорбления, но и не горюет и не печалится, когда кто-то другой ему причинит вред; в-шестых, если ничего не делает и не предпринимает из того, к чему не побуждает его общий устав и пример старших; в-седьмых, если довольствуется самым скромным и считает себя недостойным всего, что ему подают, как плохой работник; в-восьмых, если называет себя низшим всех не краем уст, а искренно в этом убежден в глубине сердца; в-девятых, если обуздывает язык и не бывает криклив, в-десятых, если не бывает легок и скор на смех.[458]
3. Ибо по таким и подобным им признакам узнается истинное смирение. Когда будешь им обладать по-настоящему, оно сразу же приведет тебя к любви, которая не имеет страха, на [эту] высшую ступень, на которой все, что прежде ты соблюдал из страха наказания, начнешь соблюдать без всякого труда, как нечто естественное, уже не из соображений муки или какого-либо страха, но по любви к самому благу и из наслаждения добродетелью (delectatione virtutum).[459]

Глава 40. О том, что монах для подражания в совершенстве должен следовать примеру не многих, а одного или нескольких

Чтобы ты смог легче этого достичь, тебе нужно, пребывая в общине (congregatio), для подражания и совершенной жизни следовать примерам <Р. 182> немногих, даже одного или двух, а не многих. Ибо помимо того, что не во многих обнаруживается испытанная и очищенная дочиста жизнь, от этого происходит и такая польза: в том, что касается сего совершенства, то есть [совершенства] общежительной жизни, [человек] более тщательно научается и наставляется примером одного. [Col. 200]

Глава 41. Подобие каких увечий должен воспринять [на себя] пребывающий в общежитии

1. Чтобы ты мог всему этому следовать и всегда пребывать под этим духовным правилом, тебе нужно соблюдать в монастыре следующие три вещи. По изречению Псалмопевца: аз же яко глух не слышах, и яко нем не отверзаяй уст своих: и бых яко человек не слышай и не имый во устех своих обличения (Пс. 37:14–15); и ты тоже поступай как глухой, немой и слепой, так чтобы помимо того, кого ты избрал для подражания по [его] совершенству, ты не видел бы, как слепой, всего не вполне назидательного, дабы, вдохновившись авторитетом или видом тех, кто это делает, не переметнулся бы к тому, что хуже и что прежде ты осуждал.
2. Если услышишь [речь человека] непослушного, вздорного, осуждающего или допускающего противное тому, в чем ты наставлен, не развращайся в подражание ему таким примером, но как глухой, который этого совсем не слышит, все пропускай. Если тебе или кому-то наносятся поношения или оскорбления, оставайся непоколебим и слушай, как немой, не давая мстительного ответа,[460] всегда воспевая в своем сердце этот стих Псалмопевца: Рех: сохраню пути моя, еже не согрешати ми языком моим: положих устом моим хранило, внегда востати грешному предо мною. Онемех и смирихся, и умолчах от благ (Пс. 38:2–3).
3. Однако превыше всего соблюдай четвертое [качество], которое <Р. 184> украшает и делает привлекательным те три, о которых мы сказали выше, — то есть сделайся как безумный (stultum) для мира сего, по заповеди апостола, чтобы быть мудрым (см. 1 Кор. 3:18); то есть ничего не разбирай, ничего не осуждай из того, что тебе будет велено, но со всей простотой и верой всегда выказывай послушание, считая святым, полезным, мудрым только то, что тебе укажет либо закон Божий (lex Dei), либо рассмотрение (examen) старца.[461] Ведь опираясь на такие правила, сможешь всегда пребывать под этой [монастырской] дисциплиной, [Col. 201] и никакие искушения или козни врага не понудят тебя удалиться из монастыря.

Глава 42. О том, что монах должен надеяться приобрести благо терпения не от добродетели других, а от своего великодушия

Итак, ты должен надеяться иметь терпение не благодаря добродетели других, то есть так, чтобы ты им обладал только тогда, когда никто тебя не раздражает, — ведь не в твоей власти, чтобы было именно так, — но более благодаря своему смирению и великодушию (longanimitate), которые находятся в твоей власти.

Глава 43. Краткое повторение изложенного: как монах может восходить к совершенству

И чтобы все это, изложенное пространно, легче вошло в твое сердце и могло бы укорениться накрепко в твоих [Col. 202] чувствах, кое-что из этого кратко соединю, благодаря чему ты сможешь держать в памяти все заповеданное.
Вот, выслушай вкратце порядок, следуя которому ты сможешь без труда и сложности восходить к высшему совершенству.
Начало нашего спасения, как и премудрости, согласно Писанию, есть страх Господень (Притч. 9:10). Из страха Господня рождается спасительное сокрушение (conpunctio salutaris). Из сокрушения сердца происходит отречение (abrenuntiatio), то есть нищета (nuditas)[462] и презрение ко всякому богатству. От нищеты происходит смирение. Смирение порождает умерщвление своих пожеланий (voluntatum). Умерщвление пожеланий искореняет и иссушает все страсти. Благодаря изгнанию страстей созревают и возрастают добродетели. Через расцвет добродетелей (pullulatione virtutum) стяжается чистота сердца. Благодаря чистоте сердца обретают совершенство апостольской любви (apostolicae caritatis perfectio). <Р. 186–190>


Книга V.[463]
О духе чревоугодия

Глава 1. Переход от монашеских установлений к борьбе с восемью основными пороками

Восемь основных страстей
С Божией помощью у нас рождается эта пятая книга. Ибо после четырех книг, которые по порядку истолковывают устроение монастырей, теперь мы вашими молитвами и с Божиим укреплением расположены приняться за борьбу против восьми основных пороков,[464] а именно: во-первых, [Col. 203] [против] чревоугодия, которое следует понимать как вожделение глотки; во-вторых, [против] блуда; в-третьих, [против] сребролюбия, которое понимается как скупость или, собственно говоря, любовь к деньгам; в-четвертых, [против] гнева; в-пятых, [против] печали; в-шестых, [против] уныния, которое есть [неутолимая] тревога или тоска сердца; в-седьмых, [против] тщеславия, которое есть пустая или суетная слава; в-восьмых, [против] гордости.
О блаженнейший папа Кастор, мы вступаем в эту битву твоими молитвами и теперь тем сильнее [в них] нуждаемся, чтобы сначала мы достойным образом исследовали их природные свойства — столь незаметные, столь скрытые и столь темные, затем удовлетворительно изложили их причины, в-третьих — чтобы мы как подобает могли [в заключение] привести их лечение, а также лекарства.

Глава 2. О том, что причины пороков есть во всех, но никем не замечаются, и поэтому мы нуждаемся в Божией помощи, чтобы их обнаружить

Все причины этих страстей всеми тотчас же распознаются, если раскрываются согласно преданию старцев, а так, пока они не открыты, о них никто не ведает, хотя они нас всех теснят и присутствуют во всех людях. Однако мы твердо полагаем, что в некоторой мере можно их изъяснить, если вашими молитвами и к нам будет обращено то, что Господь сказал через Исаию: [Col. 204] Я пойду пред тобою и горы уровняю, медные двери <Р. 192> сокрушу и запоры железные сломаю; и отдам тебе хранимые во тьме сокровища и сокрытые богатства (Ис. 45:2–3), так что слово Божие, опережая нас, прежде низложит сильных нашей земли, то есть те самые вредоносные страсти, которые мы жаждем побороть и которые присваивают себе господство и лютейшее самовластие над нашим смертным телом, — чтобы оно сразило их посредством нашего исследования и изложения, и так, сокрушая двери нашего неведения и ломая запоры пороков, ограждающие нас от истинного знания, к секретам наших тайн приведет и, по словам апостола, нам, просвещенным, откроет то, что скрыто во мраке, и обнаружит сердечные намерения (1 Кор. 4:5). Так чтобы, проникая чистейшими глазами души в страшную тьму пороков, мы смогли бы открыть их и вывести на свет и сумели бы возвестить их причины, а также природу тем, кто их лишен, и тем, кто ими связан; и таким образом, по слову пророка, проходя через огонь пороков, сжигающих наши умы жесточайшим образом, тотчас же водами гасящих их добродетелей сможем перейти невредимо и удостоимся чистотой сердца быть приведенными к прохладе совершенства (ср. Пс. 65:12), окропленные духовными снадобьями. [Col. 205]

Глава 3. О том, что первой у нас должна быть борьба против духа чревоугодия, то есть вожделения глотки

Итак, прежде всего мы должны вступить в битву против чревоугодия (gastrimargia), которое мы назвали похотью глотки, и в первую очередь скажем о том, как поститься, и о качестве пищи, а еще прибегнем к преданиям и установлениям [отцов]-египтян, <Р. 194> в которых, как всем известно, присутствует высокое [Col. 206] учение о воздержании и совершенный метод различения.

Глава 4. Свидетельство аввы Антония, в котором он учит, что нужно искать каждую добродетель в том, кому она более всего присуща

1. Ибо есть древнее изречение блаженного и дивного Антония [465] [Col. 207] о том, что монах после общежительного [монастыря] старается достичь степеней более высокого совершенства и, приобретя различение,[466] уже может опираться на собственное суждение и достигать вершины отшельничества; и он не должен от кого-то одного, каким бы лучшим он ни был, ожидать [примера] всех видов добродетелей.[467] Ведь один украшен цветами мудрости, другой более мощно укреплен даром различения, кто-то утвержден основательностью терпения, кто-то предпочтен добродетелью смирения, кто-то — воздержания, другой украшен благодатью простоты, этот — великодушием, тот — милосердием, этот — бдением, тот — немногословием, а кто-то превзошел прочих усердием в трудах.
Благоразумнейшая пчела
2. И по этой причине монаху, желающему запастись духовным медом, как благоразумнейшей пчеле, подобает снимать с цветка каждую добродетель от тех, кому она более всего свойственна, и в сосуд своей груди вкладывать тщательно и не обсуждать того, что у кого-то чего-то меньше, но только то созерцать и усердно добывать, что связано с добродетелью,[468] [Col. 208] ибо если мы все это хотим заимствовать от одного, то или с трудом, или даже никогда не сможем разыскать годные для подражания примеры; ибо хотя, по слову апостола, мы видим, что Христос сделался всем во всем (1 Кор. 15:28),[469] однако [именно] таким образом мы можем Его найти во всем — то есть по частям. Ведь о Нем же сказано: Который сделался <Р. 196> для нас премудростью от Бога, праведностью и освящением и искуплением (1 Кор. 1:30).
Христос словно «разделен по частям» на каждого из святых
3. Итак, когда в одном обнаруживается мудрость, в другом — справедливость, в этом — святость, в том — кротость, в ином — чистота, в ком-то — смирение, то Христос разделен на каждого из святых по частям. Но поскольку все сливаются в единстве веры и добродетели, то делаются мужем совершенным (Еф. 4:13), осуществляющим полноту Своего Тела через сплоченность всех членов и своеобразие каждого. Доколе же не придет то время, когда будет Бог все [Col. 209] во всем (1 Кор. 15:28), в настоящее время Бог может быть во всем таким образом, как мы сказали, то есть через распределение добродетелей, хотя пока еще и не в полноте их все во всем, ибо, хотя у нашей святости одна вершина, проявления ее, которыми мы стремимся к Богу, различны, как это более полно будет обсуждаться в «Собеседованиях со старцами».[470] 
4. И поэтому нам нужно более частным образом искать форму различения и умеренности [471] у тех, у кого эти добродетели по благодати Святого Духа мы видим наиболее изобильно проявившимися, не потому чтобы кто-либо один мог стяжать то, что разделено на многих, но для того, чтобы мы стремились в тех благах, к которым мы можем быть способны, подражать тем, кому они особенно были присущи.

Глава 5. О том, что невозможно всем соблюдать единообразное правило поста

1. Итак, вряд ли возможно хранить с легкостью единообразное [Col. 210] правило о том, как поститься, ибо во всех телах и крепость не одна и та же, и прочие добродетели души исполняются не с одинаковой силой. И поэтому, поскольку пост состоит не только единственно в силе мысли и коль скоро задействованы и возможности тела, мы принимаем о нем такое определение от предания: время <Р. 198> принятия пищи, и способ, и качество различаются для тех, которые не равны [между собой] по состоянию тела, или возраста, или пола, однако при этом у всех есть единое правило самоограничения о воздержании силой ума и души.
Правила поста и принятия пищи
2. И не всем возможно, чтобы пост длился неделю, или даже чтобы невкушение пищи продолжалось три или два дня. Многими же, обессиленными болезнью или особенно старостью, не без скорбей переносится пост даже до захода солнца. Не всем подходит жидкая еда в виде бобовой похлебки, [Col. 211] и не всем удобно воздержание исключительно на овощах, и не всем по силам сокращенное питание сухим хлебом. [Col. 212] Кто-то не чувствует сытости при количестве в два фунта, а кто-то отягощается одним фунтом [Col. 213] или шестью унциями еды. Однако же у всех этих способов воздержания единая [Col. 214] цель — не отягощать глотки [Col. 215] в меру своей сытости. Ведь не только качество, но и количество съестного притупляет взор сердца и при утучневших уме и плоти [Col. 216] зажигает жгучий огонь вредоносных пороков. [Col. 217]

Глава 6. О том, что ум опьяняется не только вином

Какой бы едой ни насыщалось чрево, оно порождает семена разнузданности, и не в состоянии ум, придавленный весом пищи, умерять себя правилом различения. Не только опьянение вином имеет обыкновение охмелять ум: чрезмерность всех яств делает его ненадежным и колеблющимся и лишает его созерцания всей полноты и чистоты. Причиной развращения и разнузданности жителей Содома [Col. 212] стало не опьянение вином, а пресыщение хлебом. Услышь, как Господь порицает Иерусалим устами пророка: Вот в чем было беззаконие Содомы, сестры твоей и дочерей ее: в гордости, пресыщении и праздности, и она руки бедного и нищего не <Р. 200> поддерживала (Иез. 16:49). И поскольку они воспламенялись неутолимым разжжением плоти из-за пресыщения хлебом, то были сожжены свыше по Божиему суду серным огнем (Быт. 19:24). Если один только избыток хлеба привел их к столь обрывистой пропасти бесчестья из-за порока пресыщения, то что следует думать о тех, кто [Col. 218] насыщается при бодром теле мясом и вином с неумеренной распущенностью — принимая не столько, [Col. 219] сколько требует немощь, но сколько внушает желание души. [Col. 220–221]

Глава 7. По какой причине немощь плоти не может препятствовать чистоте сердца

Немощь плоти не препятствует чистоте сердца, [Col. 222] если [еда] будет употребляться так, как требует слабость, а не как требует похоть. Мы видим, что мужи легче совсем воздерживаются от более вещественных яств, чем умеренно позволяют себе их употребление по необходимости, [Col. 223] и [больше] тех, кто из любви к воздержанию во всем себе отказал, чем тех, кто под предлогом немощи хранил бы достаточную меру. Немощь тела тоже имеет свою победу в воздержании, если только за трапезой в предписанных по болезни кушаньях отказывает себе еще голодному и столько уступает [себе] еды, сколько строгим рассуждением сочтет достаточным для жизни, а не сколько потребует влечение желания. Более сытные блюда обеспечивают здравие тела и не отнимают чистоту целомудрия, если употребляются с умеренностью. Ибо сколько силы прибавляется через поедание их, столько поглощается страданием и немощью от болезни [у больных]. Поэтому ни одно состояние не лишено как добродетели, так и совершенства целомудрия. <Р. 202>

Глава 8. О том, что следует употреблять пищу с целью [достигнуть] совершенного воздержания

Итак, высказывание отцов [472] весьма истинно и доказано опытом: мера поста и воздержания состоит только в степени умеренности и в самоограничении, и общая вершина совершенной добродетели для всех такова: чтобы пищу, которую мы вынуждены употреблять из необходимости поддержания тела, мы, еще будучи голодными, воздерживались есть. Ведь каков бы ни был больной телом, он будет обладать во всем столь же совершенной добродетелью, что и крепкие и здоровые, если строгостью ума он будет обуздывать те желания, которые не продиктованы немощью тела. Апостол говорит: [Col. 224] и попечения о плоти не превращайте в похоти (Рим. 13:14). Следовательно, он не запретил любую заботу о нем, но решительно отказал, чтобы это было из похоти. Он запрещает заботу о наслаждении плоти, а не исключает необходимое попечение о жизни: первое — чтобы мы не низверглись из-за снисхождения к плоти во вредоносное попечение о желаниях, а второе — чтобы тело не обессилело из-за нашей болезни и могло исполнять необходимые духовные обязанности.

Глава 9. О мере самоограничения и о лекарстве поста

Итак, высшее воздержание следует стяжать не только в отношении частоты приема и качества пищи, но прежде всего — в рассуждении совести. Ведь каждый должен предписывать себе такое чувство меры, какого требует борьба с телом.[473]
Полезны и всячески должны соблюдаться посты, предписанные канонами, но если за этим не будет следовать умеренное потребление пищи, к вершине целомудрия это соблюдение не сможет <Р. 204> привести. Ибо невкушение пищи в ходе длительных постов, за которым следует насыщение тела, приносит скорее временное измождение, чем чистоту целомудрия. Целостность ума тесно связана с воздержанием чрева. Не имеет непрестанной чистоты воздержания тот, кто не соглашается придерживаться равномерной умеренности постоянно. Пост, каким бы строгим он ни был, если за ним следует чрезмерное расслабление, обесценивается и тотчас же тонет в пороке чревоугодия. Лучше [Col. 225] ежедневное разумное вкушение с умеренностью, чем ревностный и длительный пост время от времени. Неумеренное голодание, как известно, не только расстраивает постоянство ума, но и силу молитв из-за изнурения тела делает вялой.

Глава 10. Воздержания в еде недостаточно для хранения ума и тела

Борьба со страстями и стяжание добродетелей
Для сохранения цельности ума и тела одного воздержания от яств недостаточно, если при этом к душе не будут присоединены другие добродетели. Итак, во-первых, нужно научиться смирению через добродетель послушания, утомление от трудов и обессиливание тела. Следует не только избегать владения деньгами, но даже желание их [иметь] с корнем надлежит вырвать. Ведь недостаточно не иметь их, быть преодолена подавленность печали, следует презирать тщеславие — то есть суетную славу. Спесь гордости должна быть подавлена, а самого ума непостоянное и рассеянное блуждание обуздываемо непрестанным памятованием о Боге, и столько раз соблазнительное блуждание сердца нами должно быть возвращаемо к созерцанию Бога, сколько раз изощренный враг проникнет в тайники нашего сердца, пытаясь лишить ум этого взора. <Р. 206>

Глава 11. Вожделения плоти устраняются только через искоренение всех пороков

Борьба с чревоугодием
1. Ибо невозможно погасить воспламенившийся пожар тела, прежде чем очаги и прочих пороков [Col. 226] не будут уничтожены с корнем; о них с Божией помощью разъясним отдельно в каждой книге. Теперь наша цель — поговорить о чревоугодии, то есть о вожделении глотки, против которого у нас первая битва.
Итак, никогда не сможет сдержать позывы жгучего вожделения тот, кто не смог обуздать желания глотки. Чистота внутреннего человека распознается по совершенству этой добродетели. Ведь, поверь, никогда не сможет сражаться с более мощными противниками тот, кого ты увидишь одолеваемым в более легкой битве более слабыми и незначительными врагами. Ибо едина природа всех добродетелей, хотя кажется, что она делится на многие виды и названия;[474] так и у золота одна сущность, хотя кажется, что оно различается по многим и разнообразным видам украшений в зависимости от умения и воли изготовителей. Итак, будет доказано, что в совершенстве не обладает никакой добродетелью тот, о ком известно, что он побежден в их части.
2. Ведь как можно верить, что уничтожил жгучие муки вожделения (которые воспламеняются не только подстрекательством тела, но и порочностью ума) тот, кто не сумел притупить жало гнева, исходящее от одного только невоздержания сердца? Или как можно думать, что притушил разнузданные очаги плоти и души тот, кто не состоянии победить простой порок гордыни? Или как можно поверить, что задавил привившуюся изнеженность плоти тот, кто <Р. 208> не сумел изгнать внешнюю для нас и чуждую нашей сущности [475] жажду денег? На каком основании одержит победу в войне плоти и души тот, кто не был способен исцелить недуг печали? Какой бы высотой стен и мощью дверных запоров не был защищен город, [Col. 227] он будет опустошен,[476] если выдать любую малейшую лазейку, ведь что за разница — ворвется губительный враг внутрь города через высокие укрепления и высокие проемы двери или по узкому потайному проходу?

Глава 12. В духовной борьбе следует подражать борьбе плотской

1. Если же кто и подвизается, не увенчивается, если незаконно будет подвизаться (2 Тим. 2:5). Кто желает уничтожить естественные вожделения плоти, в первую очередь да поспешит преодолеть пороки, внешние по отношению к [человеческой] природе.[477]
Ведь если мы хотим испытать силу апостольского изречения, то должны узнать прежде всего, каковы законы и порядок борьбы мира сего, чтобы смогли познать в сравнении, чему блаженный апостол хотел научить нас, сражающихся духовной бранью, этим примером.
Ведь в этих сражениях, которые готовят побеждающим, по словам того же апостола, тленный венец (1 Кор. 9:25), соблюдается такой обычай: тот, кто хочет приготовить себя к славному и украшенному достоинством свободы венцу и жаждет подвизаться в самых трудных состязаниях, прежде пусть проявит талант своей юности и крепость подготовки в Олимпийских и Пифийских состязаниях.[478] Ибо в них мнением председательствующего на этих играх и суждением народа решается, достойны ли и должны ли юноши, которые желают преуспеть в этих дисциплинах, быть к ним допущены.[479] [Col. 228] <Р. 210>
2. И тогда тщательно рассматривается, во-первых, не запятнана ли его жизнь каким-либо бесчестием, затем — не обесславлен ли он игом рабства и поэтому недостоин этого искусства и общения с теми, кто в нем преуспевает, в-третьих — предоставит ли достойные свидетельства мастерства и силы и проявит ли ловкость и доблесть, сражаясь с юношами и сверстниками. И когда вырастет из борьбы эфебов,[480] по испытании уже будет допущен председательствующим сойтись с мужами совершенными и длительно испытанными и упорной схваткой не только докажет, что он равен по силе, но даже будет нередко получать среди них пальму первенства, — и лишь тогда будет удостоен подойти к славным схваткам состязаний, в которых получают возможность биться только победители и те, кто украшен наградами многих венцов.
Если мы понимаем пример плотской борьбы, должны познать также в сравнении, каковы порядок и строй борьбы духовной.

Глава 13. О том, что наш внутренний человек не может приступить к битве, если мы не освободимся от порока глотки

Нам тоже следует показать свою свободу от подчинения плоти. Ибо кто кем [Col. 229] побежден, тот тому и раб (1 Пет. 2:19), и всякий, делающий грех, есть раб греха (Ин. 8:14). И когда осмотр председательствующего обнаружит, что мы не запятнаны никаким бесчестием постыдного вожделения, и мы не будем осуждены им как рабы плоти, и обесславленные, и недостойные олимпийских состязаний с пороками, тогда сможем вступить в борьбу против наших сверстников, то есть против вожделений плоти и движений и расстройств души.
Ведь невозможно сытому чреву приобрести опыт в битвах внутреннего человека и недостойно пробовать силы в более мощных сражениях тому, кто может быть повержен в более легкой стычке. <Р. 212>

Глава 14. Каким образом можно преодолеть вожделение глотки

1. Итак, сначала нам нужно попрать вожделение глотки и до того истончить ум не только постами, но и бдениями, а также чтением и частым сокрушением сердца, в которых вдруг воздыхающий ум припоминает то, как он был искушаем, то, как был побежден, воспламеняется то ужасом перед пороками, то желанием совершенства и целомудрия, покуда, охваченный такого рода попечениями и размышлениями, не признает, что принятие пищи не столько для удовольствия ему уступлено, сколько как бы навязано ему бременем, и почувствует, что оно более назначено как необходимое для тела, нежели желанное для души.
2. Увлеченные этим устремлением ума и постоянным сокрушением, мы победим разнузданность плоти, которая сильнее всего крепнет из-за теплоты пищи, и сломим ее вредоносные шипы, и так мы сможем погасить обильными слезами и сердечным плачем печь нашего тела, воспламеняющуюся от того, что вавилонский царь [481] внушает нам непрестанно поводы для грехов и пороки, которыми мы распаляемся сильнее, чем нефтью и смолой (ср. Дан. 3:46), покуда, наконец, благодать Божия, орошая наши сердца Духом Своим, совершенно не утишит кипения плотского вожделения.
3. Итак, такова у нас первая борьба, таково наше как бы в Олимпийских состязаниях первое испытание — уничтожить вожделение глотки и чрева жаждой совершенства. Для этого [Col. 230] не только следует созерцанием добродетелей преодолевать чрезмерное желание яств, но даже необходимое для природы, как противное чистоте, должно вкушаться не без сердечной робости. И только так должно быть установлено течение нашей жизни, чтобы больше не было времени, в которое мы чувствуем, что мы отвлекаемся от духовных занятий, кроме как тогда, когда мы вынуждены снисходить к необходимой заботе о теле из-за его немощи. <Р. 214>
4. И когда мы подчиняемся этой необходимости, покоряясь скорее обычаю жизни, нежели желанию ума, то поспешим уклониться от нее как можно быстрее, как от отвлекающей нас от спасительных занятий. Ведь никогда не сможем презреть желание земной пищи, если ум, пригвожденный к божественному созерцанию, не будет услаждаться в большей степени любовью к добродетелям и небесной красоте. И так он станет презирать все настоящее как тленное, когда к тому, что неподвижно и вечно, неотделимо пригвоздит взор ума и, находясь пока еще во плоти, уже будет созерцать сердцем блаженство будущего пребывания.

Глава 15. Как монах должен быть всегда настроен на соблюдение чистоты своего сердца

Как если кто торопится дотянуться копьем до великой награды добродетели, обозначенной наверху некими малыми знаками, то он, устремив проницательнейший взор туда, куда направлено копье, зная, что безграничная слава и награда воздаяния заключаются в том, чтобы коснуться этого, неизбежно отвращает свой взор от всякого разглядывания [чего-либо другого], чтобы направить его туда, где видит вершину воздаяния и награды; без сомнения, он упустит и первенство в ловкости, и награду за доблесть, если хоть немного отвратит взор от этого созерцания.

Глава 16. О том, что монах, по обычаю олимпийских состязаний, не может вести духовную брань, если не победит в плотской битве

1. Итак, когда будет преодолено вожделение чрева и глотки этим созерцанием [Col. 231] и мы не будем объявлены рабами плоти, запятнанными пороками, и, как в олимпийских искусствах, нас сочтут достойными состязания и борьбы с более сильными, — после такого рода предварительных духовных испытаний о нас решат, что мы можем вступить в сражения, в которых сподобятся биться только победители и те, кто достоин состязаться в духовной брани.
Ведь это как бы некое крепчайшее основание всех битв — сперва умертвить побуждения плотских желаний. <Р. 216> Ибо никто не может бороться по правилам, не победив собственную плоть, и кто по правилам не сражается, тот, без сомнения, не сможет ни в состязании бороться, ни снискать славу венца победы благодатью.
2. Если мы будем побеждены в этом состязании, то покажем себя как бы рабами плотского вожделения и поэтому тотчас же будем изгнаны из сражения духовной борьбы, как недостойные рабы, с клеймом позора, не неся знаков ни свободы, ни силы, — ведь всякий, делающий грех, есть раб греха (Ин. 8:34), — и будет нам сказано блаженным апостолом вместе с теми, кому он говорит о разврате: Вас постигло искушение не иное, как человеческое (1 Кор. 10:13). Ведь не приобретя крепости ума, мы не заслужим [Col. 232] [права] испытать себя в более тяжелых сражениях с воздушными нечестивцами, если мы не смогли подчинить немощную плоть, сопротивляющуюся нашему духу. Не понимая это свидетельство апостола, некоторые поставили вместо изъявительного наклонения желательное, то есть: Да постигнет вас искушение не иное, как человеческое, тогда как это явно им сказано с чувством не пожелания, но утверждения или упрека.

Глава 17. О том, что основание духовной брани – борьба с чревоугодием

1. Хочешь услышать истинного воина Христова, ведущего борьбу по правилу? Он говорит: И потому я бегу не так, как на неверное, бьюсь не так, чтобы только бить воздух; но усмиряю и порабощаю тело мое, дабы, проповедуя другим, самому не остаться недостойным (1 Кор. 9:26–27). Видишь, как он установил в себе самом, то есть в своей плоти, суть битвы, как на некоем крепчайшем основании, и исход битвы расположил в одном только умерщвлении плоти и подчинении своего тела. Итак, бегу не так, <Р. 218> как на неверное.
2. Не бежит наугад, ибо, неотрывно созерцая небесный Иерусалим, установил, куда должно быть направлено неотрывно стремление его непреклонного сердца. Не бежит наугад, [Col. 233] ибо, забывая заднее, вперед простирается, стремится к цели, к почести вышнего звания Божия во Христе Иисусе (Флп. 3:13–14). Направляя всегда туда взор своего ума и стремясь к Нему всей поспешностью сердца, с уверенностью восклицал: Подвигом добрым я подвизался, течение совершил, веру сохранил (2 Тим. 4:7). И поскольку знал, что от благовония мастей Христа с благоговением торопящейся совести неустанно бежал и одержал верх в духовной брани умерщвлением плоти, с уверенностью заключает и говорит: а теперь готовится мне венец правды, который даст мне Господь, праведный Судия, в день оный (2 Тим. 4:8).
3. И чтобы нам тоже была дана подобная надежда воздаяния, если мы хотим подражать ему в сражении этого состязания, добавляет: и не только мне, но и всем, возлюбившим явление Его (2 Тим. 4:8), провозглашая, что будем мы причастны его венцу и в день Суда, если, любя пришествие Христово — не только то, что даже не желающим явится, но и то, что ежедневно происходит в душах святых, — приобретем победу в битве умерщвления тела. Об этом пришествии Господь в Евангелии говорит: и Мы придем к нему и обитель у него сотворим (Ин. 14:23), и далее: Се, стою у двери и стучу: если кто услышит голос Мой и отворит дверь, войду к нему, и буду вечерять с ним, и он со Мною (Откр. 3:20). <Р. 220> [Col. 234]

Глава 18. Сколькими видами битв и наград блаженный апостол добился венца наивысшей битвы

1. Однако он не только описывает, что окончил состязание, когда говорит: я бегу не так, как на неверное (1 Кор. 9:26), — что особо отсылает к его намерению ума и горению духа, так как он следовал Христу со всей пылкостью, воспевая вместе с невестой: От благовония мастей Твоих… мы побежим за тобою (Песн. 1:2, 3), и далее: Прильпе душа моя по Тебе (Пс. 62:9), — но и свидетельствует о себе, что победил в другого рода борении, говоря: я бегу не так, как на неверное, бьюсь не так, чтобы только бить воздух; но усмиряю и порабощаю тело мое (1 Кор. 9:26–27), что относится именно к скорбям воздержания и телесному посту, а также к сокрушению плоти, этим описывая, что он — некий крепкий кулачный боец со своей плотью, и подразумевая, что он не напрасно совершил против нее натиск воздержания, но стяжал победу в битве через умерщвление своего тела: оно, обуздываемое бичами воздержания и иссеченное ремнями постов, принесло венец бессмертия и пальму нетления торжествующему духу.
2. Ты видишь правильный порядок сражения и наблюдаешь исход духовных состязаний: как атлет Христов, приобретя победу над бунтующей плотью, как бы бросив ее к своим ногам, шествует, как превознесенный победитель. И поэтому не бежит, как на неверное, ибо уверовал, что вскоре войдет в святой град Иерусалим. Он так борется (то есть постами и плотскими скорбями), чтобы [Col. 235] не только бить воздух, то есть не впустую нанося удары воздержания, — ими он бичует не пустой воздух, а тех духов, которые в нем пребывают, умерщвлением своего тела. Ведь он говорит: чтобы не только бить воздух, <Р. 222> показывая, что он бичует не пустой и бесплотный воздух, а кого-то, кто в нем находится. И поскольку он выиграл эти виды состязаний и прошествовал, одаренный множеством венков, то заслуженно начал сталкиваться с нападением более крепких врагов и, одолев первых противников, с уверенностью провозглашает: потому что наша брань не против крови и плоти, но против начальств, против властей, против мироправителей тьмы века сего, против духов злобы поднебесных (Еф. 6:12).

Глава 19. О том, что воину Христову предстоит вести борьбу до тех пор, покуда он пребывает в теле

1. У атлета Христова, покуда он пребывает в теле, никогда нет недостатка в победах, но чем более он преуспевает в победах, тем более суровый вид состязаний следует [за этим]. Ведь когда плоть подчинена и побеждена, то сколько когорт противников, сколько толп врагов подымается против воина Христова, разъяренных его победами, чтобы воин Христов, размягчаясь, не начал забывать в мирной праздности славные состязания своих сражений и не лишился бы прежних наград и заслуг из-за бездействия в небрежном спокойствии.
2. Итак, если мы желаем взойти на эти ступени побед [Col. 236] при возрастании добродетели, нам следует тем же самым порядком вступать в сражения и сперва с апостолом сказать: бьюсь не так, чтобы, только бить воздух; но усмиряю и порабощаю тело мое (1 Кор. 9:26–27), чтобы, одолев в этой схватке, мы вновь могли бы сказать с ним: потому что наша брань не против крови и плоти, но против начальств, против властей, против мироправителей тьмы века сего, против духов злобы поднебесных (Еф. 6:12). Ведь иначе <Р. 224> мы не сможем сойтись с ними никоим образом и не удостоимся изведать духовных битв, а будем повержены в плотской схватке, и повержены борьбой чрева, и справедливо нам с упреком скажет апостол: Вас постигло искушение не иное, как человеческое (1 Кор. 10:13).

Глава 20. О том, что монах не должен изменять время приема пищи, если хочет дойти до сражений внутренней брани

Итак, монах, желающий добраться до битвы внутренней брани, во-первых, пусть сделает самому себе предостережение, чтобы, не побеждаясь никаким услаждением, вовсе не разрешать себе принимать питье или кушанье прежде предписанного правилом перерыва и до общего часа приема пищи вне стола и чтобы, когда закончится какая-то трапеза, не позволять себе принимать что-либо из этого, хоть самую малость; и подобным же образом пусть хранит указанное правилом время и меру сна. Ибо распущенность ума следует отсекать тем же стремлением, которым отсекается порок блуда. Ведь кто не смог сдержать чрезмерное вожделение глотки, [Col. 237] каким образом сумеет истребить жар плотского вожделения? И кто не сумел укротить открытые и мелкие страсти, как сможет, руководствуясь умеряющим различением, ослабить страсти тайные, которые разъедают так, что никто из людей этого не видит? Итак, в единичных движениях и всяких желаниях испытывается крепость души: если в мелких и открытых вожделениях она будет побеждена, как устоит в более крупных, и сильных, и тайных — в этом каждому его совесть является свидетелем.

Глава 21. О внутреннем мире монаха и о духовном воздержании

Виды пищи, вредные для души
1. Ведь нам следует страшиться не внешнего врага: в самих нас заключается враг, [Col. 238] он ежедневно ведет войну внутри нас. Когда он побежден, все, что находится снаружи, становится слабым и все умиротворяется и подчиняется воину Христову. Нам не нужно будет бояться внешних врагов, если те, что внутри нас, <Р. 226> побеждены и подчиняются духу и если мы верим, что одного только воздержания от видимой еды недостаточно для совершенства сердца и чистоты тела, если не будет к нему присоединен и пост души.
2. Ибо имеет и она вредные для нее яства, утучненная которыми, даже без изобилия еды устремляется к обрыву разнузданности. [Col. 239] Ведь пища ее — злословие, и притом пища крайне лакомая. Гнев — также ее пища: хотя и нисколько не мягкая, однако на миг питает ее несчастной едой, а убивает смертельным вкусом. Зависть — это пища ума, ядовитыми соками разрушающая и непрестанно истязающая его, несчастного, процветанием и успехом других.
3. Тщеславие, то есть суетная слава, — тоже пища для него, которая его тешит приятной едой на время, однако потом оставляет пустым и лишенным всех добродетелей и нагим, без всех его духовных плодов и порожним, так что не только губит заслуги великих трудов, но и навлекает большие муки. Все вожделение и блуждание непостоянного сердца есть некая пища души, питающая ее вредоносными яствами и оставляющая ее в дальнейшем лишенной небесного хлеба (Пс. 104:40) и твердой пищи (1 Кор. 3:2).
Самое угодное Богу жертвоприношение
4. Итак, воздерживаясь от этого, сколько в нас есть силы, духовным постом, будем с пользой и надлежащим образом соблюдать пост телесный. Ведь физический труд, соединенный с сокрушением духа, — самое угодное Богу жертвоприношение, это откроет достойное обиталище святости в чистых и непорочных тайниках. Впрочем, если мы, постясь телесно, впутаемся в опаснейшие для души пороки, никакая плотская скорбь нам, загрязнившим ценнейшую часть, не поможет, так как <Р. 228> мы совершаем преступление той сущностью, которая призвана сделаться обиталищем Святого Духа.
Вселение Бога и Христа в душу
5. Ведь не столько тленная плоть, сколько чистое сердце делается обиталищем Бога и храмом Духа Святого. Следовательно, нам, при соблюдении постов внешним человеком, надлежит также внутреннему человеку снижать количество вредоносных яств, особенно тому, кто хочет удостоиться, явив себя чистым Богу, принять в себя, как гостя, Христа; того блаженный апостол вразумляет такими словами: во внутреннем человеке, верою вселиться Христу в сердца ваши (Еф. 3:16–17).

Глава 22. О том, что нам следует соблюдать телесную умеренность для того, чтобы через нее достичь духовного поста

Итак, да будет нам известно, что мы употребляем этот труд телесного воздержания, [Col. 240] чтобы суметь достичь этим постом чистоты сердца. Впрочем, труд предпринимается нами напрасно, если мы его переносим неустанно, созерцая его цель, но при этом цели, из-за которой мы испытываем столькие скорби, достичь не можем; лучше было бы ограничивать запрещенные яства души, чем добровольно воздерживаться от менее вредоносных телесно. Ведь они — простое и невинное творение Божие, никакого само по себе не имеющее греха, а вот в том в первую очередь опасное пожирание братий, о котором говорится: Не люби клеветати, да не вознесешися (Притч. 20:13).
Пагубность гневливости и зависти
А о гневе и зависти блаженный Иов [говорит]: Так, глупца убивает гневливость и ничтожного губит зависть (Иов. 5:2). И подобно следует отметить, <Р. 230> что глупцом будет признан тот, кто гневается, и ничтожным — тот, кто завидует. Ибо первый справедливо провозглашается глупым: побуждаемый стимулами гнева, добровольно ведет себя к смерти, а второй, когда завидует, то показывает себя мелким и ничтожным. Ведь, завидуя, свидетельствует о том, что больший — тот, чьим благополучием он терзается.

Глава 23. Какой должна быть пища монаха

1. Итак, следует избирать пинту не только ту, что успокаивает и не воспламеняет жар жгучего вожделения, но которая еще была бы и в приготовлении легка и которая при закупке по меньшей цене обеспечивала бы надлежащую экономию и была бы [пригодна] для образа жизни братий и для общей пользы.[482] Ведь природа чревоугодия тройственна: первая — которая вынуждает нарушать установленные правилом часы трапезы, вторая — которая радуется только насыщением чрева и сытостью от любых яств, третья — которая услаждается более изысканными и питательными блюдами.[483] И поэтому против чревоугодия монаху необходимо хранить тройственную бдительность, то есть чтобы, во-первых, он дожидался установленного времени окончания воздержания, затем — чтобы довольствовался ограниченными и, в-третьих, любыми и самыми простыми блюдами. [Col. 241]
2. Что бы ни принималось самонадеянно сверх общепринятого, древнейшее предание отцов отмечает это как запятнанное недугом тщеславия, славолюбия и похвальбы. И никто из тех, кого видим заслуженно блиставшим премудростью и различением, или из тех, кого благодать Христова для подражания поставила перед всеми как ярчайший светильник, как мы знаем, не воздерживался от вкушения хлеба, который у них считался грубой и простой в приготовлении [едой], и никто [наоборот] из тех, кто, отклоняясь от этого правила, не употреблял хлеба и добивался трапезы в виде овощей, или зелени, или фруктов,[484] <Р. 232> никогда не считался [не только] в числе самых искушенных, но даже и получившим благодать различения или премудрости.
3. Ведь [отцы] не только постановляют, что монах не должен желать не используемых другими людьми блюд, чтобы его путь, как бы выставленный всем напоказ, не сделался пустым и тщетным из-за недуга тщеславия, но и провозглашают, что само самоограничение постом не должно быть заметным кому-либо, [Col. 242] но, насколько возможно, должно оставаться скрытым и спрятанным. Они полагали более достойным выказывать по отношению к приходящим братьям добродетель обходительности и любви, чем показывать строгость воздержания и жесткость ежедневного правила, и заботиться не о том, чего требует наша воля, или польза, или огонь желания, но ставить выше и исполнять с охотой то, чего требует покой или немощь пришедшего.

Глава 24. О том, что в Египте мы видели, как, принимая нас, [старцы] нарушали вседневные посты не смущаясь

Когда из областей Сирии, желая научиться знаниям старцев, мы направились в провинцию Египта, то там были поражены сердечностью, с которой нас принимали: совершенно ни одно правило из тех, которым нас учили в монастырях Палестины, вплоть до правила назначенного часа трапезы, не соблюдалось, но, за исключением предписанных канонами [Col. 243] среды и пятницы, куда бы мы ни отправлялись, разрешался ежедневный пост; некто из старцев, когда мы осведомились, почему так спокойно у них опускались ежедневные посты, ответил: «Пост всегда со мной, вас же скоро отпущу и со мной держать постоянно не смогу. И пост, хотя полезен и необходим, однако является приношением добровольной жертвы, дело <Р. 234> же любви исполнить требует необходимость заповеди. Итак, принимая в вашем лице Христа, должен накормить Его; отправив же вас, [Col. 244] смогу восполнить в себе самом более строгим постом выказанную вам по отношению к Нему обходительность. Ведь могут ли печалиться сыны чертога брачного, пока с ними жених? (Мф. 9:15). Когда же Он удалится, тогда будет им прилично поститься».[485]

Глава 25. Об умеренности старца, который шесть раз принимал пищу и остался голодным

Некто из старцев, когда побуждал меня за трапезой съесть еще хоть немного, а я сказал ему, что не могу, ответил мне: «Я уже шести пришедшим братьям накрывал стол и, угощая [Col. 245] каждого, поел со всеми, и до сих пор голоден, а ты сейчас ешь первый раз, и говоришь, что больше не можешь?»[486]

Глава 26. О старце, который один никогда не вкушал в келье

Видели мы еще одного, пребывающего в уединении, который свидетельствовал, что в одиночку никогда не вкушал пищу, и даже если за все пять дней никто из братьев в его келью не приходил, постоянно откладывал трапезу, пока в субботний или воскресный день, ради общего богослужения идя в церковь, не встречал кого-нибудь из паломников, — тогда вел его оттуда в келью и уже с сотрапезником, не столько ради нужды своего тела, сколько из обходительности и ради брата, принимал пищу.
Итак, как они умеют по приходе братьев спокойно отменять ежедневные посты, так и, когда те уходят, трапезу, позволенную ради них, восполняют большим воздержанием, взыскивая немногое съеденное не только более строгим самоограничением в хлебе, но и более жестким уменьшением самого сна. <Р. 236>

Глава 27. Что поведали аввы Паисий и Иоанн о плодах своего усердия

Когда старец Иоанн, возглавлявший большой общежительный монастырь с множеством братьев, пришел к старцу Паисию, находившемуся в огромном скиту, и спросил, как у очень давнего товарища, что тот делал все сорок лет, в которые его, уединившегося, не беспокоили братия, тот сказал: «Никогда солнце не видело меня вкушающим пищу». А тот сказал: «А меня — разгневанным».[487]

Глава 28. Как авва Иоанн перед кончиной рассказал о своем примере ученикам

Когда встревоженные братия, окружив того же старца, [Col. 246] находившегося при последнем издыхании, но радостного от того, что уже переселяется в родные места, умоляли, чтобы оставил им на память какую-нибудь заповедь, как некое завещание, через которую им было бы легче достичь вершины совершенства, он, вздыхая, сказал: «Никогда не творил я своей воли и никого не учил тому, чего прежде не сделал сам».[488]

Глава 29. Об авве Махете, который никогда не спал во время духовных бесед и всегда засыпал при светских рассказах

Мы видели старца по имени Махет, который держался в стороне от толп братий; он ежедневными молитвами от Господа испросил такой дар, чтобы ни днем ни ночью его совсем никогда не расслабляло сонное оцепенение, когда ведется духовная беседа. Если же кто пытался произнести слова осуждения или праздности, он тут же засыпал, и яд хулы не мог даже достичь до осквернения его ушей.[489]

Глава 30. Того же старца – о том, чтобы никого не осуждать

1. Тот же старец, когда поучал, что мы никого не должны осуждать, указал, что три раза было, когда он спорил с братиями или осуждал их: когда некоторые из них позволили удалить себе небный язычок,[490] <Р. 238> когда держали в кельях покрывала и когда благословляли масло, чтобы раздавать просящим мирянам, — и сказал, что все это с ним происходило. «Ибо, — говорит, — получив воспаление язычка, от боли я так обессилел, что, наконец, скорее из-за боли, чем из-за уговоров всех старцев был вынужден позволить его отсечь.
2. И из-за этой немощи был вынужден даже иметь покрывало. [Col. 247] [Пришлось] и благословлять масло, раздавая просящим, — что я более всего порицал, рассуждая, что это происходит из большого превозношения сердца. Однажды окружило меня множество мирян и меня вдруг так стеснили, что не мог иначе от них убежать, кроме как, когда они изо всех сил мольбами меня истязали, наложить руку на принесенный ими сосуд, запечатлев крестное знамение; итак, только тогда, поверив, что они получили благословенное масло, меня немного отпустили».
Наказание свыше за осуждение других
3. Этим мне явно было показано, что монах связывается теми же недугами и пороками, за которые он дерзает осуждать других. Ведь каждому надлежит осуждать только себя самого и осмотрительно и осторожно во всем беречься, не обсуждать поведение и жизнь других, согласно этой заповеди апостола: А ты что осуждаешь брата твоего? Перед своим Господом стоит он, или падает (Рим. 14:10, 4), и: Не судите, да не сидимы будете, ибо каким судом судите, таким будете других судимы (Мф. 7:12).
4. Ведь, кроме того, что мы сказали, опасно судить других также по другой причине: <Р. 240> не зная ни необходимости, ни основания, по которым они делают то, чем мы оскорбляемся, и что пред Богом правильно или простительно, мы, как выясняется, осудили опрометчиво и поэтому допускаем тяжкий грех, питая к нашим братьям неподобающие чувства.

Глава 31. Упрек того же старца братиям, когда они заснули во время духовной беседы и пробудились от праздной побасенки

Тот же самый старец по таким признакам разъяснял нам, что диавол всегда выступает покровителем праздных россказней и противником духовных бесед. Ибо когда он с некими братиями обсуждал необходимые и духовные вещи [Col. 248] и видел, что они погружаются в некий летаргический сон и не могут отогнать от очей тяжесть дремоты, вдруг вставлял праздную побасенку. Когда же он видел, как их пробуждает ее потешность и как навостряются их уши, то, вздыхая, говорил: «До настоящего момента мы говорили о небесных вещах, и у всех вас глаза отягощались летаргическим сном; но когда была введена праздная побасенка, все мы, пробудившись, стряхнули оцепенение овладевшей нами дремоты. Определите хотя бы из этого, кто же был противником этого духовного разговора или кто вдохновителем этого — бесплодного и плотского.[491] Ведь явно это тот, кто, радуясь злу, постоянно либо это поддерживает, либо на то нападает».

Глава 32. О письмах, сожженных прежде прочтения

1. И я думаю, что не менее необходимо вспоминать также дело брата,[492] внимательного к чистоте своего сердца и весьма заботившегося о созерцании божественного. Когда ему пятнадцать лет спустя было доставлено множество писем от отца, матери и многих друзей из провинции Понт, он, приняв большую стопку писем, долго обращался к самому себе: «Прочтение их послужит причиной к стольким помыслам, которые меня будут побуждать, или к пустой радости, или к бесплодным печалям.
2. На сколько <Р. 242> дней воспоминания о тех, кто написал, отвлекут внимание моего сердца от желанного созерцания! Через какое время должна выправиться эта возникшая смута ума и скольким трудом должно быть возвращено это состояние спокойствия, если дух, единожды взволнованный впечатлением писем и вспомнивший речи и лица тех, кого столько времени назад оставил, вновь начнет их пересматривать и духом жить с ними и умом среди них присутствовать? [Col. 249] В самом деле, телесно оставить их ни к чему не послужит, если [дух] начнет созерцать их сердцем и допустит обратно, оживляя память, которую всякий, отрекающийся от мира сего, как умерший, отверг».
3. Вращая это в своем сердце, он решил не только не открыть ни одного письма, но и не распечатывать стопку, чтобы не изменить своего намерения, пересматривая имена написавших или вспоминая лица. Итак, как он получил ее перевязанной, так и предал огню, чтобы сжечь, говоря: «Уходите, помыслы об отечестве, сгорайте так же и более не старайтесь меня призвать к тому, от чего я убежал».

Глава 33. Об ответах, которые авва Феодор получил по молитве

Еще мы видели авву Феодора, одаренного высшей святостью [Col. 250] и премудростью не только в деятельной жизни (in actuali vita), но также в знании Писаний, которую ему принесли не столько усердное чтение или мирская словесность, сколько одна лишь чистота сердца, поскольку он едва может понять или произнести некоторые слова самого даже греческого языка. Он, когда искал объяснение какого-то сложнейшего вопроса, <Р. 244> семь дней и ночей пробыл неутомимо в молитве, покуда ответ на поставленный вопрос не узнал по Господнему откровению.

Глава 34. Об изречении того же старца, в котором он учил, каким усердием монах может стяжать познание Писаний

Итак, он каким-то братьям, восхищавшимся столь преясным светильником его мудрости и спрашивавшим у него что-то о смысле Писания, сказал, что «монах, желающий постичь смысл Писаний, [Col. 251] никогда не должен свои труды употреблять на книги толкователей, но более направить все усилие ума [Col. 252] и внимание сердца на очищение от плотских пороков, и, когда они будут устранены, [Col. 253] сердечные очи сразу же после снятия покрова страстей [смогут] естественным образом созерцать тайны Писаний, если верно, что благодать Духа Святого открывает их нам. Не то чтобы они были неизвестны или темны, но, когда очи сердца затмевает покров грехов, они по нашей вине делаются темными; когда же они возвращаются к естественному здоровью, чтение Священных Писаний само по себе изобильно и достаточно для созерцания истинной премудрости, и не требуется наставления толкователей — как плотские очи для зрения не нуждаются ни в чьем поучении, если только будут свободны от помутнения или потемнения слепоты. Ведь оттого и возникают среди них заблуждения и разноречивость, что многие, не приложив усердия к очищению ума, спешат толковать Писание и не могут воспринять свет истины из-за тучности или нечистоты своего сердца, выражая различные и противоречащие или вере, или друг другу мнения».[493] [Col. 254]

Глава 35. Упрек того же старца, когда он пришел в мою келью посреди ночи

Тот же [авва Феодор], когда пришел в мою келью нежданно посреди ночи, втайне выведывая с отеческим любопытством, что же я, еще юный отшельник, <Р. 246> делаю один, и нашел, что я, только закончив вечернюю службу, начал давать отдых утомленному телу и укладываться на ложе, от всего сердца вздыхая и называя меня по имени, сказал: «О Иоанн, сколько людей в этот час собеседует с Богом и Его в самих себя принимают, а ты лишишься такого Света, побежденный бездеятельным оцепенением?»[494]
И поскольку добродетель и благодать отцов побудили нас обратиться к такого рода повествованию, полагаю необходимым упомянуть в этом томе [Col. 255] дело любви, которое мы познали на опыте благодаря обходительности высочайшего мужа Архевия; пусть чистота его воздержания, сочетающаяся с делом любви, воссияет еще ярче, украшенная прекрасной многогранностью. Ведь жертва поста тогда делается для Бога действенной, когда с ней соединятся плоды любви.

Глава 36. Описание пустыни в Диолке, в которой живут отшельники

1. Итак, когда мы пришли, будучи весьма неискушенными, из монастырей Палестины в египетский город, который называется Диолк,[495] и там увидели большое множество монахов, связанных общежительным порядком и отлично образованных, относящихся к лучшей ступени, которая также и первая, мы, побуждаемые похвалами всех, с чутким сердцем поспешили увидеть также другую ступень, считающуюся более высокой, то есть отшельников. Ибо те сначала весьма долго пребывают в общежитиях, [а затем,] тщательнейше выучив все правило терпения и различения и стяжав добродетель смирения и нищеты, дочиста лишенную всех пороков, <Р. 248> проникают в глубокие тайны отшельничества, готовясь вступить в ужаснейшие битвы с демонами.[496]
2. Итак, зная, что эти мужи живут на этой стороне русла реки Нила в месте, которое представляет собой остров, так как с одной стороны окружено этой же рекой, а с другой — морским простором, и [которое] не населено никем, кроме монахов, ищущих уединения, ведь соленость и неплодородность песков делает невозможным земледелие, [Col. 256] — так вот, говорю, что мы к ним поспешили с величайшим желанием, крайне поразившись их трудам, которые они терпели ради созерцания добродетелей и из любви к уединению. Ибо они были стеснены такой нехваткой даже воды, что расходовали ее с такой тщательностью и мерой, с какой никто из домовитых хозяев не хранит и не бережет какой-нибудь вид ценнейшего вина. Ибо для необходимых нужд доставляют ее за три мили [497] или даже дальше из русла указанной реки, и преодоление этого расстояния вдвойне сложно, так как оно пересечено песчаными горами.

Глава 37. О переданных нам аввой Архевием кельях с имуществом

Итак, увидев их, мы воспламенились огнем подражания им, а упомянутый выше Архевий, самый почитаемый среди них, из обходительности привел нас в свою келью и, узнав о нашем желании, притворился, что желает переселиться отсюда, и предложил нам свою келью, утверждая, что сделает это даже если мы не останемся. Мы охотно согласились взять келью со всей обстановкой и утварью, загоревшись желанием жить здесь и проявив несомненное доверие к уверениям такого мужа. Итак, воспользовавшись благочестивым обманом, он ушел на несколько дней, в которые, находясь в отлучке, заготовил расходные материалы для постройки кельи; после чего, вернувшись, с огромным трудом построил себе другую. Через некоторое время опять отдал ее со всей утварью [другим] пришедшим <Р. 250> братьям, тоже охваченным желанием проживать там, обманув из любви подобной же [Col. 257] ложью. Сам же, неустанно пребывая в делах любви, [Col. 258] себе соорудил третью келью, в которой остался. [Col. 259]

Глава 38. О долге, который авва Архевий уплатил за свою мать, трудясь собственными руками

1. Мне кажется, стоит вспомнить также дело любви того же мужа, примером которого монахи наших областей пусть научатся хранить не только строгость воздержания, но и искреннейшее чувство привязанности.
Ибо он, происходя из знатной семьи, с детских лет убежал в монастырь, что от указанного города отстоит чуть ли не на четыре мили, презрев любовь к миру сему и к родственникам. Там он прожил свою жизнь так, что за все пятьдесят лет [что он пробыл в монастыре] никогда не только не приходил в деревню, из которой пришел, не видел ее, но не видел даже лиц женщин, даже собственной матери. Тем временем отец, приблизившись к смерти, оставил сто солидов долга. И хотя тот был этим ничуть не обеспокоен, поскольку не имел части в отцовском богатстве, узнал, что его мать сильно беспокоят заимодавцы.
2. Тогда он с евангельской строгостью, которая прежде, когда родители процветали, наставляла его, что он не имеет на земле ни отца ни матери (ср. Мф. 10:37), смягчившись из милосердия, решил, что имеет мать, и поспешил ей, притесняемой, помочь, чтобы при этом ни в чем от намеченной строгости не отступить. Ибо, пребывая внутри ограды монастыря, <Р. 252> [Col. 260] попросил утроить ему обычную работу и, изнуряясь там на протяжении всего года днями и ночами, уплатил заимодавцам меру долга, заработанную потом, и избавил мать от всякой заботы и притеснений. [Он] так освободил ее от бремени долга, что ни в чем из намеченной строгости не отступил ради святой обязанности: он так хранил обыкновенную строгость, что при этом и не отказал материнской утробе в деле милосердия; ту, кого из любви ко Христу прежде отверг, ради любви Его вновь признал.

Глава 39. Как старец притворством обеспечил праздного авву Симеона рукоделием

1. Когда весьма дорогой нам брат по имени Симеон, совершенно не обученный греческому наречию, приехал из областей Италии, некто из старцев, желая ему, как паломнику, оказать дело любви под видом оплаты, спросил у него, почему тот праздно сидит в келье, понимая, что тот из-за вызванного праздностью блуждания и недостатка необходимых вещей не сможет остаться надолго; [старец был] уверен, что никто не сможет вынести борение уединения, если не будет собственными руками добывать себе пропитание.
2. Тот ответил, что ничего из того, чем здесь занимаются, он не умеет делать за исключением работы с книгами, если только [Col. 261] в области Египта есть кто-то, кто захочет иметь латинский кодекс. Тогда тот, ухватившись за случай, который [давал возможность сделать] желаемое дело любви, говорит: [Col. 262] «Этот случай от Бога, ибо я раньше искал, кто бы мне переписал от руки латинский Апостол. Ведь у меня есть и [Col. 263] брат, связанный воинской повинностью и отлично знающий латынь; ему я хочу передать кое-что из Священного Писания для чтения, чтобы он наставлялся».
3. Итак, Симеон с благодарностью принял этот случай как посланный ему от Бога. <Р. 254> И тогда старец тоже охотно воспользовался поводом исполнить дело милосердия и тут же не только покрыл все его нужды, внеся за весь год оплату, но даже принес кожи и инструменты, которые были необходимы для письма, — с тем, чтобы позднее получить написанный кодекс, ни для каких выгод или удобств в дальнейшем ему не нужный, ибо в той области вообще никто не знал этого языка. И то, что один приобретал такой изощренностью и большими затратами, другой без смущения и стыда получал в виде платы за свои труды и работы необходимые продукты питания; этот по своей щедрости сделал милость как бы из необходимости: он завоевал себе тем более обильную награду, чем большими были хлопоты, ведь он предоставил брату-паломнику не только необходимую пищу, но даже инструменты для работы и саму возможность трудиться.

Глава 40. О мальчиках, которые, неся больному фиги, умерли в пустыне от голода, так и не попробовав их

1. Но коль скоро [в рассказе], где мы поставили себе цель сказать кое-что о строгости постов [Col. 264] и воздержания, как кажется, примешались любовь и дела милосердия, вновь возвращаясь к предпосланному, вставим в это твореньице достопамятное событие, связанное с детьми — по возрасту, а не по рассудку.
Ибо когда авве Иоанну, эконому Скитской пустыни, которому блаженный Пафнутий доверил попечение об управлении церковью, принесли в дар достойные наивысшего восхищения смоквы из Мареоты, что в Ливии,[498] как вещь, дотоле в тех краях не виданную, то он тут же отправил их старцу, который в глубине пустыни мучился плохим здоровьем, через двух подростков, так как тот проживал в восемнадцати милях [499] от церкви.
2. Они взяли плоды и направились к келье указанного <Р. 256> старца, и вдруг набежал плотнейший туман, и они потеряли верную дорогу, что там весьма легко случается даже с более взрослыми. И они, блуждая весь день и ночь по бездорожью в огромной пустыне, никак не могли найти келью больного; изможденные тяготами пути и голодом и жаждой, они предали дух Господу на коленях во время молитвы.
3. Затем их долго искали по следам, которые в этих песчаных местах отпечатываются как на снегу, покуда дуновение ветра не покроет их тонким слоем песка, и [когда] нашли, [увидели,] что те сохранили смоквы нетронутыми, как приняли, [Col. 265] избрав пожертвовать скорее жизнью, нежели тем, что доверили им хранить, и скорее проститься с временной жизнью, чем нарушить приказание старца.

Глава 41. Изречение аввы Макария о том, что монах должен вести себя так, как будто он будет жить очень долго, или так, словно каждый день может умереть

Еще приведем одно спасительное повеление блаженного Макария — пусть книжечка о посте и воздержании завершится изречением такого мужа.[500] Монах, говорит, так должен предаваться труду поста, словно ему предстоит сто лет продержаться в теле, и так обуздывать движение души, [Col. 266] и отвергать печали, и забывать обиды, презирать лишения и ущерб, как будто каждый день ему надлежит умереть. Ибо в этом заключается полезное и благоразумное различение: чтобы монах вел себя с одинаковой строгостью и не позволял под предлогом телесной слабости увлечь себя от препятствий на опаснейшие кручи; в этом — поистине спасительное великодушие, которое может не только презирать то, что кажется процветающим в этом земном мире, <Р. 258> но и печали и бедствия презирать как малое или ничто, держа взор ума постоянно устремленным туда, куда, как он верит, его каждый день и каждый миг могут призвать. <Р. 260>


Книга VI.
О духе похоти

Глава 1. О двоякой битве против духа похоти

Вторая битва, по учению наших отцов, — против духа похоти, более длительная, чем прочие, и затяжная, и очень немногим удается одержать чистую [Col. 267] победу; это ужасная война, и поскольку она начинает обуревать род человеческий с самой ранней юности, она прекращается только если прежде будут преодолены прочие пороки. Ибо штурм идет с двух сторон, вооруженный двойным пороком. И поэтому сопротивляться ему следует подобным же образом — на двух полях сражения; коль скоро этот порок берет силы из немощи и плоти, и души, то и побежден может быть только теми, [Col. 268] кто сражается и там и тут. Ведь для стяжания или хранения чистоты совершенного воздержания недостаточно только телесного поста, если тому не предшествует сокрушение духа и упорная молитва в борьбе с этим нечестивейшим духом, а затем — непрестанное размышление над Писанием. К этому следует прибавить духовную опытность, также труд и работу [Col. 269] руками, обуздывающие и удерживающие неустойчивые блуждания сердца, а прежде всего должно быть положено, как основание, истинное смирение, без которого вообще невозможно одержать победу над каким-либо пороком. [Col. 270]

Глава 2. О главном исправлении [, необходимом] для борьбы с духом похоти

Исправление этого порока начинается главным образом с совершенства сердца, <Р. 264> из которого, как указывается словом Божиим, проистекает яд этой болезни. Из сердца исходят злые помыслы, убийства, прелюбодеяния, любодеяния, кражи, лжесвидетельства (Мф. 15:19) и прочее. Следовательно, в первую очередь должно быть очищено то, откуда, как известно, проистекает источник жизни и смерти, как говорит Соломон: Больше всего хранимого храни сердце твое, потому что из него источники жизни (Притч. 4:23). Ведь плоть порабощается его волей и властью. И по этой причине воздержание должно сопровождаться сильным стремлением к скудости поста, чтобы плоть, подкрепившись изобильными яствами, не превозносилась и не отклоняла спасительных предписаний души, противясь духу, своему руководителю. Впрочем, если мы сочтем, что вся суть — в умерщвлении только лишь тела, а душа не станет подобным же образом воздерживаться от других пороков и пребывать в посте, божественном размышлении и духовных занятиях, то мы никогда не сумеем достичь этой вершины истинной полноты, если то, что в нас первостепенно, будет загрязнять чистоту нашего тела. Поэтому нам следует прежде очиститься, по слову Господа: очисти прежде внутренность чаши и блюда, чтобы чиста была и внешность их (Мф. 23:26).

Глава 3. Какое целительное средство подает для преодоления порока похоти уединение с воздержанием

Затем прочие пороки обычно очищаются также общением с людьми и ежедневным трудом и в некотором роде отвращением к самому греху, как, например, немощь гнева, печали, нетерпения исцеляются размышлением сердца и усердным бдением, а также общением с братиями и непрерывным [с их стороны] раздражением [нас], и чем более часто эти расстройства проявляются и встречают порицание, тем быстрее исцеляются. Однако этот недуг, хотя и нуждается в истощении тела и сокрушении сердца, также требует и уединения и ухода [от людей], чтобы можно было одолеть губительный жар лихорадки и достичь состояния полного выздоровления.[501] <Р. 266> Как чаще всего страдающим некоторыми болезнями полезно даже не показывать вредоносной пищи, чтобы из-за ее вида в них не зародилось гибельное желание, так и по большей части изгнанию этого недуга способствуют в особенности покой и уединение, чтобы страждущий разум, не соблазняемый различными образами, достигнув более чистого взора для созерцания, мог бы легче искоренить ядовитый очаг вожделения.

Глава 4. Чем различаются воздержание и чистота и всегда ли имеются оба одновременно

1. Однако пусть никто не подумает, будто мы отрицаем, что в собрании братии можно найти воздерживающихся: мы признаем, что сделать это нетрудно. Ведь одно — быть воздержанным, то есть ἐγκρατῆ, а иное — [Col. 271] чистым и, так сказать, перейти в состояние целомудрия или неспособности быть соблазненным, что называется ἁγνὸν,[502] — эта добродетель подается только тем, кто пребывает девственным и плотью, и умом, какими, мы знаем, были Иоанн в Новом Завете, а в Ветхом — Илия, Иеремия, Даниил. К ним же можно причислить заслуженно тех, кто, пережив развращение, пришел к подобному состоянию чистоты долгим трудом и усердием ума и тела и побуждения плоти чувствует не столько как нападение постыдного вожделения, сколько как просто движение природы.
Мотивы воздержания
2. Об этом состоянии мы говорим, что его очень трудно достичь среди множества людей. А вот невозможно ли — пусть каждый не ожидает узнать из наших слов, а положится на суждение собственной совести.
Кроме того, мы не сомневаемся, что существует много воздерживающихся, которые — кто редко, а кто ежедневно — гасят и обуздывают атаки плоти, <Р. 268> будь то из страха геенны, будь то из вожделения Царствия Небесного. И старцы о них говорят, что они не могут полностью попасться в силки пороков, но и не могут всегда оставаться огражденными от опасностей и ран. Ведь неизбежно [Col. 272] всякий, кто кинулся в бой, как бы часто он ни побеждал и ни превосходил врага, все-таки время от времени терпит нарушение спокойствия.

Глава 5. О том, что невозможно победить в борьбе с похотью только человеческим усердием

По этой причине, если у нас на сердце [лежит] вести духовную брань вместе с апостолом по правилам (см. 2 Тим. 2:5), поспешим одолеть этого нечестивейшего духа, всем устремлением ума доверяя не своим силам (ведь чтобы достичь этого, человеческих усилий недостаточно), но Божией помощи. Ибо душе неизбежно предстоит до тех пор терпеть нападки от этого порока, пока она не признает, что ведет войну выше своих сил и не может одержать победу собственным трудом или усердием, если только не будет укрепляться Господней помощью и защитой.[503]

Глава 6. Об особой благодати Божией в даре чистоты

Действительно, коль скоро в преуспеянии во всех добродетелях и в уничтожении всех пороков благодать и победа — от Господа, то здесь по преимуществу [Col. 273] (и по утверждениям отцов, [Col. 274] и по самому опыту очищения) явственнейшим образом [Col. 275] свидетельствуется особое благодеяние и дар Божий тем, кто удостоился им обладать. Ведь это в некотором роде [означает] выйти из плоти и [при этом] оставаться в теле, и это сверхъестественно — окутанному немощной плотью не чувствовать подстрекательств плоти. И поэтому невозможно человеку, так сказать, на своих крыльях долететь до столь высокой небесной награды, если только <Р. 270> благодать Божия из земной грязи не возведет его к дару чистоты. Ведь ни в одной добродетели плотские люди настолько не уподобляются духовным Ангелам (ср. Мф. 22:30) подражанием образу жизни, как в заслуге и благодати чистоты, через которую, еще живя на земле, обладают, по слову апостола, уже здесь, в немощной плоти, жительством на небесах (Флп. 3:20), которое [даже] святым обещано в будущем, после избавления от плотского тления.[504]

Глава 7. Пример из мирской борьбы, по изречению апостола

1. Услышь, что говорит апостол: Все подвижники воздерживаются от всего (1 Кор. 9:25). Исследуем, о ком он сказал все, [Col. 276] чтобы научиться духовной брани в сравнении с бранью плотской.
Ведь те, кто в этой зримой борьбе [505] стремится сражаться по правилам, не имеют возможности употреблять любую пищу, которую подскажет страстное желание, но только ту, которую предписывает их же учение о борьбе. И им необходимо воздерживаться не только от запрещенной пищи и всякого опьянения вином, но также от всякого бездействия, бездеятельности и праздности, чтобы их доблесть могла возрасти от ежедневных упражнений и непрестанной подготовки.
2. И они делаются настолько чуждыми всякого попечения, печали, мирских занятий и даже супружеских привязанностей и потребностей, что помимо занятия упражнениями ничего другого не знают и ни в какие мирские заботы не вовлечены, надеясь только от того, кто руководит сражением, получить хлеб насущный и венец славы и соразмерные победе награды. И настолько хранят себя чистыми от всякого соития и осквернения, что, когда готовят себя к битве, чтобы случайно [Col. 277] во сне не поддаться какому-нибудь ночному видению, которое отнимает накопленные за долгое время силы, свинцовыми пластинами <Р. 272> окутывают чресла, чтобы твердость этого металла, приложенного к детородным членам, смогла сдерживать скверную жидкость; они понимают, что несомненно будут побеждены и уже не смогут вести предстоящую битву, лишившись сил, если лукавый образ вредоносной похоти разрушит подготовленную крепость целомудрия.[506]

Глава 8. О сравнении с очищением тех, кто собирается вступать на поприще земной борьбы

Ежедневное причащение монахов
Итак, если мы поняли учение о мирской борьбе, примером которой блаженный апостол, поучая, пожелал нас наставить, какую нам надлежит иметь осмотрительность, какое усердие, какую бдительность, то в какой чистоте нужно будет хранить нам целомудрие тел и душ, коль скоро нам необходимо ежедневно [507] вкушать плоть Священного Агнца, даже касаться которой предписания Ветхого Закона не позволяли нечистому? Ибо в книге Левит предписывается: мясо чистое может есть всякий чистый; если же какая душа, имея на себе нечистоту, будет есть мясо спасительной жертвы, которая есть Господня, то истребится перед Господом (ср. Лев. 7:19–21). [Col. 278] Так сколь же велик дар целомудрия, без которого и те, кто был при Ветхом Завете, не могли присутствовать при прообразующих жертвах,[508] и те, кто желает обрести тленный венец мира сего, не могут стать победителями.

Глава 9. Какую чистоту сердца мы должны всегда являть пред очами Божиими

Итак, нужно в первую очередь в полном трезвении очистить тайники своего сердца. Ведь тем, что те желают приобрести чистотой тела, мы должны обладать еще и в тайне своей совести, в которой Господь, пребывая как судья и устроитель состязаний,[509] надзирает <Р. 274> за ходом нашей борьбы и битвы, чтобы не позволили тому, что нас ужасает, допустить открыто укорениться внутри нас из-за неосторожного помысла и чтобы то, о чем не хотим, чтобы знали люди, не осквернило нас тайно из-за некоего попустительства. Ведь даже если это может ускользнуть от внимания людей, то от ведения святых Ангелов и Самого Всемогущего Бога, от Которого ничто тайное не ускользает, не может скрыться.

Глава 10. Каков признак совершенной и цельной чистоты

Очевидным признаком и полным доказательством этой чистоты является то, [Col. 279] что никакой образ не соблазнит нашего спокойствия, появившись при расслаблении во время сна, или, по крайней мере, если проникнет, то не вызовет никакого порыва вожделения. Ведь хотя такой порыв и не должен считаться полностью грехом, однако то, что лукавые образы такого рода вводят в заблуждение, — это признак еще не совершенного и не очищенного от порока ума. [Col. 280]

Глава 11. Из-за чего происходит ночное видение

Ведь качество помыслов, днем хранимых более небрежно из-за того, что отвлекаемся, подтверждается ночным покоем. И поэтому, когда случится такого рода видение, следует верить, что в этом виноват не сон, а небрежение [Col. 281] предшествующего времени и проявление скрытого внутреннего недуга, который порожден не ночным временем, а выходит наружу из скрытого в недрах души во время сонного расслабления, обнаруживая спрятанную лихорадку волнения, которую мы навлекаем на себя на протяжении всего дневного времени, услаждаясь вредоносными помыслами; так и телесные болезни имеют обыкновение прилепляться не в то время, когда видно, что они возникают, а приобретаются до того по небрежности, когда кто-то неблагоразумно питается противопоказанными блюдами, заражается и притягивает к себе вредоносные и смертельные жидкости.

Глава 12. О том, что невозможно обрести чистоту плоти без непорочности сердца

И потому-то Бог, Творец и Создатель рода человеческого, более всех зная природу Своего создания и способ исправления, <Р. 276> [Col. 282] применил лечение там, откуда, как Он знал, главным образом и исходят причины всякого недуга, говоря: всякий, кто смотрит на женщину с вожделением, уже прелюбодействовал с нею в сердце своем (Мф. 5:28). Указывая на дерзкие глаза, осуждает не столько их, сколько то внутреннее чувство, которое дурно пользуется ими, чтобы видеть. Ибо немощно и ранено копьем похоти то сердце, которое видит, вожделея; оно извращает дар зрения, правильно поданного ему Творцом, своим пороком для исполнения дурных дел и проявляет скрытый в нем самом недуг сладострастия в связи с увиденным.
И поэтому дается сия спасительная заповедь тому [органу], чей порок порождает худшую немощь в связи с тем, что мы видим. Ведь не говорится «храни всячески свои глаза»,[510] которые следовало бы беречь в первую очередь, если бы от них исходило состояние вожделения, [Col. 283] ведь дело глаз — не более чем оказывать душе услугу зрения, но сказано: Больше всего хранимого храни сердце твое (Притч. 4:23), где лекарство предписывается главным образом тому, что может злоупотребить функцией глаз повсюду.

Глава 13. Что соблюдать в первую очередь для плотского очищения

1. Итак, вот какова будет первая забота в этом очищении: когда тонким внушением диавольского коварства в наш ум прокрадется память о женском поле сначала через воспоминание о матери, сестрах или родственницах или даже святых женах, поспешим изгнать его из наших недр, чтобы, если мы в нем закоснеем надолго, подсказчик зла не ухватился бы сразу за предлог пола и не перевел бы затем хитро ум [Col. 284] на тех женщин, через которых он смог бы насаждать вредоносные помыслы. <Р. 278> По этой причине мы должны непрестанно помнить об этой заповеди: Больше всего хранимого храни сердце твое (Притч. 4:23), и, согласно главному повелению Бога, бдительно наблюдать за вредоносной главой змия (ср. Быт. 3:15), то есть за началами дурных помыслов (cogitationum malorum principia), которыми диавол пытается проскользнуть в нашу душу; и по своему небрежению да не допустим проникнуть в наше сердце всему его телу, то есть согласию с искушением, которое, вне сомнения, если пройдет внутрь, то ядовитым укусом убьет плененный ум.
2. Когда же появляются грешныя земли нашей, то есть плотское чувство, нам следует погасить его воутрия (Пс. 100:8) его возникновения, и тогда, пока они еще малы, разбить младенцев дщери Вавилона о камень (Пс. 136:8–9), которые, если не [Col. 285] будут умерщвлены, пока еще юны, став взрослыми из-за нашей снисходительности, нам на погибель восстанут более мощными и уж точно будут побеждаемы большой скорбью и трудом.
Ведь когда сильный, то есть наш ум, с оружием охраняет свой дом, укрепив тайник своего сердца страхом Божиим, тогда в безопасности его имение (Лк. 11:21), то есть плоды трудов и добродетели, завоеванные долгим временем. Если же сильнейший его нападет на него и победит его, то есть диавол с согласия помыслов, тогда возьмет все оружие его, на которое он надеялся, то есть памятование Писаний или страх Божий, и разделит похищенное у него (Лк. 11:22), то есть распылит награду добродетелей по всем противоположным порокам.

Глава 14. О том, что мы стремимся не соткать похвалы чистоте, а показать ее осуществление

И чтобы не упоминать обо всем, что в Священном Писании содержится в похвалу этой добродетели (ведь моя цель не плести хвалу целомудрию, а разъяснить по преданию отцов ее качество, и каким образом ее следует приобретать и хранить, и в чем ее цель), приведу только одно изречение блаженного апостола, из которого <Р. 280> явствует, что, обращаясь к фессалоникийцам, он ставит ее выше всех добродетелей, описывая ее таким возвышенным слогом.

Глава 15. О том, что апостол особо называет добродетель чистоты – освящением

1. Он говорит: Ибо воля Божия есть освящение ваше (1 Фес. 4:3). И чтобы у нас не осталось, быть может, сомнения или неясности, что именно он пожелал назвать освящением: справедливость, или милосердие, или смирение, или терпение [Col. 286], так как считается, что во всех этих добродетелях приобретается освящение, — заключает и явно указывает, что именно он пожелал назвать освящением: Ибо воля Божия есть освящение ваше, чтобы вы воздерживались от блуда; чтобы каждый из вас умел соблюдать свой сосуд в святости и чести, а не в страсти похотения, как и язычники, не знающие Бога (1 Фес. 4:3–5). Смотри, каких он ее [511] удостаивает похвал, называя ее честью сосуда, то есть нашего тела, и святостью. И наоборот: кто пребывает в страсти похоти, тот находится в бесчестии и в нечистоте и остается чуждым освящения.
2. В-третьих, немного ниже добавляет, вновь провозглашая ее святостью: Ибо призвал нас Бог не к нечистоте, но к святости. Итак непокорный непокорен не человеку, но Богу, Который и дал нам Духа Своего Святого (1 Фес. 4:7–8). Присовокупил к своей заповеди нерушимый авторитет, говоря: непокорный (то есть тому, что я сказал выше об освящении) непокорен не человеку (то есть мне, предписывающему это), но Богу, Который во мне говорит (2 Кор. 13:3), Который также Духу Своему Святому назначил обиталищем наше сердце (см. Еф. 2:22).
Ты понимаешь из этих простых и чистых слов, какими прославлениями и сколькими похвалами он превознес целомудрие, — во-первых, признав за этой добродетелью собственно святость, затем утверждая, что благодаря ей <Р. 282> сосуд нашего тела должен быть освобожден от нечистоты, и в-третьих, что, отбросив бесчестие и осквернение, мы должны содержать тело в чести и святости; наконец — и это вершина совершенной награды и вознаграждение блаженства — он указал, что благодаря целомудрию Дух Святой станет обитать в нашем сердце. [Col. 287]

Глава 16. О другом свидетельстве апостола о том же освящении

И хотя речь устремляется к концу книги, приведу еще другое, похожее на это свидетельство того же апостола. Обращаясь к евреям, он, приветствуя их, говорит: Старайтесь иметь мир со всеми и святость, без которой никто не увидит Господа (Евр. 12:14). Здесь также очевидно провозглашает, что без святости, которую он по обыкновению называет цельностью ума либо чистотой тела, совершенно невозможно увидеть Бога. И он добавляет подобным же образом, раскрывая ту же мысль: чтобы не было между вами какого блудника, или нечестивца, который бы был, как Исав (Евр. 12:16).

Глава 17. О том, что упование на высшую награду должно усиливать хранение чистоты

Итак, сколь возвышенно и небесно воздаяние за целомудрие, столь более тяжким нападкам противников оно подвергается. И по этой причине нам следует более ревностно усердствовать не только в воздержании тела, но и в сокрушении сердца в усердных молитвенных воздыханиях, чтобы [Col. 288] печь нашего сердца, которую царь Вавилонский не перестает поджигать приманками плотских внушений (ср. Дан. 3:46), была бы погашена оседанием в наших сердцах росы Духа Святого.

Глава 18. О том, что как нельзя обрести чистоту без смирения, так и мудрость – без чистоты

Ведь как говорят старцы, что ей нельзя овладеть, если прежде не будет положено в сердце основание смирения, так и определяют, что невозможно достичь источника истинной премудрости, покуда в недрах нашей души будет пребывать корень этого порока, и что возможно отыскать целомудрие без благодати премудрости, однако невозможно обладать духовной мудростью [512] <Р. 284> без непорочности целомудрия, потому что и дары различны, и благодать Духа Святого не всем подается одинаковая, но каждому ниспосылается та, которой удостоился и сподобился своим усердием и трудами. Наконец, хотя во всех святых апостолах добродетель целомудрия, как мы знаем, была совершенна, однако в Павле дар премудрости процвел более изобильно, ибо он сделал себя достойным его своим усердным рвением и трудами. [Col. 289]

Глава 19. Изречение святого епископа Василия о характере его девства

Передают строгое изречение святого Василия, епископа Кесарийского: «И женщины, — говорит, — не знаю, и не являюсь девственником».[513] Он понял, что чистота плоти — не столько в воздержании от женщин, сколько в целомудрии сердца, которое поистине хранит всегда святость тела неиспорченной благодаря страху Божию или любви к чистоте.

Глава 20. Какова цель истинного целомудрия и чистоты

Итак, такова вершина целомудрия и его окончательное подтверждение: если во время сна не прокрадется никакое возбуждение похоти и срамные вещества будут изливаться по необходимости природы, без нашего соучастия. Поскольку полностью и навсегда их подавить и устранить выше природы, то высшая добродетель — свести [Col. 290] к неизбежной редчайшей природной необходимости, которая обыкновенно докучает монаху с промежутком в два месяца. Однако пусть это будет сказано по нашему опыту, а не по изречениям старцев, которым даже этот упомянутый промежуток покажется слишком кратким, — чтобы о нас не подумали, что мы описываем невероятное или невозможное, те, кто по небрежению или по слабому стремлению к чистоте в этом менее опытны, если бы мы захотели изложить это так, как мы это восприняли от старцев. <Р. 286>

Глава 21. Как мы можем удержать состояние совершенной чистоты

Это состояние мы сможем поддерживать постоянно и никогда не превосходить естественный порядок и время, указанные выше, если будем помышлять о том, что Бог исследует и познает не только наши тайные деяния, но и все дневные и ночные помыслы, [Col. 291] и если будем верить, что за все, что входит в наше сердце, как и за свои дела и поступки, мы должны будем дать Ему отчет.

Глава 22. До какой степени может быть доведена чистота нашего тела, или каков признак очищенного полностью ума

Итак, нам следует поспешить и до тех пор бороться против движений нашей души и побуждений плоти, пока такое состояние плоти не уймет природную необходимость, не будет пробуждать похоти, изгоняя нечистый избыток без какого бы то ни было вредоносного зуда, не заставляя бороться за чистоту. Но пока ум во сне обманывается видением образов, пусть знает, что он еще не достиг полного и совершенного целомудрия.

Глава 23. Целительные средства, которыми может поддерживаться совершенная чистота нашего сердца и тела

Итак, чтобы эти обманчивые образы не могли нас во сне [Col. 292] застать врасплох, всегда нужно придерживаться одинакового и умеренного поста. Ведь кто превысит меру строгости, неизбежно превысит и меру расслабления. Подверженный такой неравномерности, несомненно, отклоняется от этого ровнейшего состояния спокойствия, то изнуренный чрезмерным истощением, то переполненный лишней пищей. С любой переменой в пище неизбежно меняется и характер нашей чистоты. Далее, все время нужно стремиться к смирению и терпению сердца, а также в течение дня принимать меры предосторожности против гнева и других страстей. Ибо туда, где обосновалась зараза гнева, неизбежно проникает огонь сладострастия. <Р. 288> Однако прежде всего необходимо неусыпное ночное трезвение. Ибо как чистота и трезвение дня подготовляют ночную чистоту, так и ночные бдения обеспечивают прочнейшее состояние и крепость сердца и хранение себя в течение дня. <Р. 290> [Col. 291]


Книга VII.
О духе сребролюбия

Глава 1. О том, что брань от сребролюбия приходит извне и что оно по природе не присуще человеку, как прочие пороки

Третья наша битва — против сребролюбия, которое мы можем назвать любовью к деньгам; чуждая нашей природе,[514] она берет начало у монаха не в чем ином, как в [Col. 292] малодушии развращенного и оцепеневшего ума, или, чаще всего, возникает в начале отречения [от мира], или вырастает из теплохладности любви к Богу. Ибо прочие побудительные причины пороков, привившихся к человеческой природе, словно имеют врожденные начала и как бы [Col. 293] вложены во внутренности самой плоти, присущи чуть ли не с рождения; они возникают в нас раньше, чем различение добра и зла, и хотя первыми схватывают человека, однако длительным трудом [все же] побеждаются.

Глава 2. Насколько опасен недуг сребролюбия

Однако эта болезнь приходит позднее и захватывает душу извне, и насколько легче от нее уберечься и отбросить ее, <Р. 294> настолько, по небрежению единожды попав в сердце, она делается опаснее всех прочих и сложнее всех изгоняется. Ибо сребролюбие — корень всех зол (1 Тим. 6:10), порождающий множество побуждений к порокам.

Глава 3. В чем для нас польза природных пороков

1. Например, простые движения плоти [515] — разве не видим мы их не только у детей, у которых пока еще неискушенность предшествует различению добра и зла, но даже и у грудных младенцев? Они, хотя и не имеют в самих себе ни малейшего начала какого бы то ни было вожделения, явно показывают, что движение плоти по природному побуждению им присуще. И разве мы не замечаем, что грубые шипы гнева уже произрастают в малышах, и до того, как они познают добродетель терпения, мы замечаем, что их возмущают обиды и что они чувствуют словесные оскорбления, даже наносимые в шутку? И порой, хотя недостает сил, все же присутствует воля к отмщению под влиянием гнева.[516]
Предназначение похоти, гнева и печали
2. И я говорю это не чтобы поставить в вину природное состояние,[517] но утверждая, что из тех движений, которые происходят из нас, одни привиты нам ради нашей пользы,[518] а вот другие — привнесены извне из-за порока небрежения и по выбору свободной воли.
Ведь те плотские движения, о которых мы сказали выше, [Col. 294] в наше тело с пользой внесены Промыслом Создателя ради восстановления потомства и рождения детей, <Р. 296> а не для совершения преступлений разврата и прелюбодеяния, которые осуждаются также авторитетом Закона.
3. Даже возбуждения гнева — разве мы не понимаем, что они нам поданы ради спасения, чтобы, вознегодовав на свои ошибки и пороки, мы бы лучше занялись духовными делами и добродетелями, проявляя всю любовь к Богу и терпение к нашим братьям? И сколь велика польза печали, мы тоже знаем, а она тоже перечисляется среди прочих пороков, если превращается в противоположное чувство. Ведь есть крайне необходимая печаль по страху Божию, а есть опасная, по миру сему, как учит апостол, говоря: Ибо печаль ради Бога производит неизменное покаяние ко спасению, а печаль мирская производит смерть (2 Кор. 7:10).

Глава 4. О том, что когда мы говорим о неких присущих нам природных пороках, мы не оскорбляем Создателя

Следовательно, если мы скажем, что эти движения внесены в нас Создателем, из этого Он не окажется виновным, если мы скверно их употребили, на зло, предпочли их извратить для вредоносного служения и пожелали печалиться о бесплодных и мирских выгодах, а не ради спасительного покаяния и исправления пороков или еще гневаемся с пользой не на самих себя, но вопреки запрету Господню на братий наших (Мф. 5:22). И если кто-то захочет железо, данное для необходимого и полезного дела, употребить для убийства невиновных, то этим злом, тем, что использовал во вред нужное и необходимое для удобства жизни, он не опозорит Создателя материала.[519] [Col. 295]

Глава 5. О пороках, которые навлекаются извне по нашей вине, а не от естественного побуждения

Однако мы говорим, что некоторые пороки образуются без какой бы то ни было предшествующей естественной причины, но только лишь произволением извращенной и дурной воли, как это бывает с завистью, а также со сребролюбием: они навлекаются извне, поскольку не имеют в нас никакого основания [в виде] природного инстинкта. <Р. 298> Однако насколько их легко остеречься и удобно избежать, настолько несчастным они делают захваченный ум и едва позволяют [ему] прибегнуть к средствам исцеления — оттого ли, что, пораженные таким недугом, которого можно вообще не знать, избежать его или легко одолеть, не удостаиваются быстрого исцеления, или же оттого, что они [пораженные этим недугом] плохо укрепили здание своих добродетелей и не заслуживают восприятия высшего совершенства.

Глава 6. Как сложно изгнать единожды воспринятый недуг сребролюбия

И потому пусть этот недуг не кажется никому малозначительным и презренным: от него можно легко уклониться, но если [Col. 296] он кем-то овладел, то едва ли позволит прибегнуть к целительному средству. Ибо сребролюбие делается вместилищем всех пороков, корнем зол и очагом неискоренимой испорченности, как говорит апостол: корень всех зол есть сребролюбие (1 Тим. 6:10), то есть любовь к деньгам.

Глава 7. С чего начинается сребролюбие и сколько зол оно порождает

1. Итак, когда оно овладеет распущенным и теплохладным умом монаха, то поначалу искушает его небольшой денежной суммой, описывает ему некие справедливые и разумные предлоги, ради которых нужно либо приберечь, либо раздобыть некоторую сумму. Ибо заставляет жаловаться, что того, что подается в монастыре, недостаточно и что едва ли возможно это выдержать при здоровом и крепком теле. А что делать, если приключится болезнь и не будет припрятано что-нибудь собственное, чем подкрепить немощь? Подаваемое монастырем весьма ничтожно, а небрежение в отношении больных огромно.
2. Если чего-то собственного, что может быть употреблено на заботу о своем теле, нет, то остается жалким образом умереть. Даже самого одеяния, [Col. 297] которое выдается, недостаточно, если не обеспечишь себя, [не найдешь,] как можно достать другое. Наконец, уже и невозможно ему долго оставаться в одном и том же месте или монастыре, и если не приготовить себе сумму на путевые расходы и оплату перевозки за море, <Р. 300> то не сможешь переселиться, когда пожелаешь, и нужда заставит постоянно терпеть презренную жизнь, полную трудов и [лишенную] всякого благополучия, влачить существование [человека,] попрекаемого чужой помощью, всегда без средств и в нищете.
3. Итак, когда ум опутается такого рода соображениями, он ищет, как бы приобрести хоть монетку. Тогда беспокойным умом он изыскивает работу для себя, которой занимается без ведома настоятеля. Продав это тайно и овладев вожделенными деньгами, он терзается еще сильнее и мучительнее, как бы это удвоить, сомневаясь, где бы это утаить или кому бы это доверить. Наконец, его наполняет еще более тяжкая забота: что бы на это купить и при помощи какой сделки это можно удвоить. И когда все это удается по его желанию, алчность до золота возрастает, становится ненасытнее и разжигается тем сильнее, чем более возрастает сумма прибыли. Ведь вместе с деньгами возрастает и бешенство алчности.
4. Тогда он прочит себе долгую жизнь, согбенную старость и множество различных болезней, которые он не сможет перенести в старости, если смолоду не приготовит большую сумму.
Итак, несчастная душа опутывается змеиными сплетениями, пока стремится дурно скопленное имущество прирастить еще более дурными стараниями, порождая сама в себе чуму, которая ее еще более жестоко терзает; вся охваченная помышлением о богатстве, взор сердца устремляет только на то, откуда можно раздобыть деньги, посредством которых он сумеет как можно быстрее ускользнуть от монастырского порядка, не являя никакой веры там, где сможет блеснуть хоть какая-то надежда на деньги.
Пагубность обладания деньгами для монаха
5. Ради этого, не содрогаясь, допускает и ложь, и клятвопреступление, и кражу, нарушает слово, [Col. 298] поддается вредоносной ярости гнева, если рушится надежда на прибыль, <Р. 302> не страшится преступить меру честности и смирения; ему во всем вместо Бога — золото и жажда наживы, как другим — чрево. Поэтому блаженный апостол, предвидя вредоносный яд этого недуга, провозгласил, что он не только корень всех зол, но и служение идолам, говоря: любостяжание (что по-гречески называется φιλαργυρία),[520] которое есть идолослужение (Кол. 3:5).
6. Итак, ты понимаешь, до какого падения шаг за шагом доводит это беснование: устами апостола оно названо даже идолослужением; пренебрегая образом и подобием Божьим, который следовало, поклоняясь Богу, хранить в себе нетронутым, человек предпочел возлюбить и созерцать вместо Бога изображения людей, отчеканенные на золоте.[521]

Глава 8. О том, что сребролюбие препятствует всем добродетелям

Итак, шаг за шагом, возрастая в худшем, наконец уже не хранит не то что добродетель смирения, милосердия, послушания, но даже тень ее; на все негодует и на каждое дело ропщет и вздыхает, не имея уже никакого почтения; безостановочно несется к пропасти, как упрямый и необузданный конь: не довольствуясь ни обыкновенной пищей, ни простым одеянием, утверждает, что дольше этого не вытерпит, и провозглашает, что Бог не только здесь и что его спасение заключено не только в этом месте, поэтому горько жалуется, что если он побыстрее не отправится отсюда, то тотчас же погибнет.

Глава 9. О том, что монах, имеющий деньги, не может оставаться в монастыре

1. Итак, имея деньги как дорожный припас для своей неусидчивости [Col. 299], под их защитой он, уже готовый, как расправленные крылья, к переселению, нетерпеливо отвечает на все предписания <Р. 304> и до такой степени держит себя как странник и чужеземец, что пренебрежительно презирает [необходимость исправлять в себе] то, что [прежде] признавал требующим исправления.
2. И хотя втайне обладает припрятанным богатством, жалуется, что не имеет ни обуви, ни одежды, и негодует, если ему выдают это с опозданием. И если вдруг по распоряжению старшего что-то из этого будет сначала выделено тому, о ком известно, что он не имеет совсем ничего, то пылает еще большим гневом, и считает себя презираемым чужаком, и не согласен приложить руки ни к какой работе, порицая все, что настоятельно требуется сделать для пользы монастыря. Вследствие этого усердно ищет случаев, которые должны его обидеть или разгневать, чтобы не показалось, что он просто так уклоняется от порядков общежития.
3. И при этом, не желая переселяться в одиночку, чтобы не подумали, что он сбежал из-за своего порока, он не прекращает развращать всех, кого только может, тайными нашептываниями. Если суровая погода воспрепятствует его отъезду или отплытию, он, живя все это время с нерешительным и тревожным сердцем, не перестает возбуждать и взращивать печаль, полагая, что нет иного оправдания отъезда и непоседливости, кроме изъянов или бесславия [данного] монастыря.

Глава 10. Какое испытание сребролюбием взваливает на себя оставляющий монастырь монах, прежде роптавший на самый легкий труд

Итак, он все более разгорается страстью к своим деньгам, которые при обладании ими никогда не позволяют монаху ни оставаться в монастыре, ни жить по указанию правила. И [сребролюбие], как какое-то дикое животное, отделяющее от стада овцу, делает такого человека легкой добычей, лишая сотоварищей, и с легкостью пожирает оставшегося без общежития; того, кто прежде презирал [даже] легкую работу в монастыре, гонит неутомимо трудиться днем и ночью в ожидании выгоды: не позволяет хранить ни молитвенные [Col. 300] службы, ни меру поста, ни правило бдений, не дает исполнять службы святых поминовений — <Р. 306> только бы мог насытить бешенство алчности или предаться повседневным заботам; разжигает огонь вожделения стяжанием, думая, что этим его погасит.

Глава 11. О том, что ради сохранения денег ищут сожительства с женщинами

Поэтому некоторые, необратимым падением соскользнув с обрыва в пропасть, несутся к погибели и не соглашаются обладать в одиночку теми деньгами, которых никогда не имели, или теми, что, дурно получив, отложили вначале, и ищут сожительства с женщинами, которые должны хранить то, что дурно накоплено или удержано. Они опутываются такими вредоносными и опасными волнениями, что низвергаются до глубин преисподней, отказываясь повиноваться апостольскому изречению о том, что, имея пропитание и одежду, будем довольны тем (1 Тим. 6:8), что подает скудость монастыря, но желающие обогащаться впадают в искушение и в сеть и во многие безрассудные и вредные похоти, которые погружают людей в бедствие и пагубу; ибо корень всех зол есть сребролюбие (то есть любовь к деньгам), которому предавшись, некоторые уклонились от веры и сами себя подвергли многим скорбям (1 Тим. 6:9–10).

Глава 12. Пример некоего теплохладного монаха, связанного путами сребролюбия

Знаю кое-кого, кто себя самого считает монахом и себе, что еще хуже, льстит [собственным] совершенством. Он, когда был принят в монастырь настоятелем, получил наставление, чтобы не возвращаться к тому, от чего отказался при отречении [от мира], и освободить себя от корня всех зол, сребролюбия, и от земных пут; и если он хочет очиститься от прежних страстей, которыми, как видел [настоятель], тот непрестанно и крайне сильно досаждался, то ему следует перестать стремиться к тому, чем и прежде не обладал, [Col. 301] [так как,] скованный этими путами, он, вне сомнения, не сможет достичь очищения <Р. 308> от пороков; тот, не раздумывая, ответил ему с мрачным лицом: «Если у тебя есть, чем обеспечивать многих, почему запрещаешь мне иметь то же самое?»

Глава 13. Что передают старцы молодым, чтобы те избавились от пороков

И пусть никому не покажется это излишним или тягостным. Ведь, если прежде не будет выставлено напоказ происхождение язв и не будут разобраны истоки и причины болезней, не получится употребить для больного подобающее лечение и здоровым не поможешь сохранить совершенное здравие. Ибо и это, и много больше этого старцы, очень опытные в такого рода падениях, обычно излагают в беседах для наставления молодых. Многое из этого мы часто находили в себе, когда старцы рассказывали и открывали так, как если бы они сами [Col. 302] были мучимы этими страстями; без смущения и стыда мы исцелялись, когда, не рассказывая сами, мы узнавали и лекарства от мучающих нас пороков, и их причины. Мы не раскрываем этого или обходим вниманием не из страха перед общиной братий, но чтобы книга, попав в руки тех, кто кажется менее наученным, случайно не раскрыла бы неискушенным то, что должно быть известно только тем, кто, выбиваясь из сил, спешит достичь вершины совершенства.

Глава 14. Какими примерами показывается, что недуг сребролюбия трояк

1. Итак, недуг этой болезни, которая всеми отцами осуждается с равной ненавистью, трояк:[522] один, пагубность которого мы описали выше, морочит несчастных и убеждает их копить то, чем они ранее, в мире сем, не обладали; второй <P. 310> побуждает вновь желать взять, заполучить обратно то, что они отвергли при своем первом отречении [от мира]; [Col. 303] третий, вызванный неправильным и порочным началом и несовершенством, не позволяет лишить себя всех богатств мира тем, кого однажды заразил этой теплохладностью ума и кто боится бедности из маловерия; он не даст им никогда достичь евангельского совершенства, так как они приберегают те деньги и вещи, от которых, отрекаясь, должны были отказаться.
Даже в Священном Писании мы находим примеры этих трех падений [и видим], что они подвергались тяжким наказаниям.
Библейские примеры пагубности сребролюбия
2. Ибо Гиезий, желая приобрести то, чем ранее не обладал, не только не удостоился получить дар пророчества, который должен был принять от своего наставника по наследству, то есть через преемственность, но [Col. 304] даже, напротив, покрылся вечной проказой по проклятию святого Елисея (4 Цар. 5:27). Иуда, тоже желая получить деньги, которые он отверг прежде, следуя за Христом, не только потерял апостольский чин, впав в грех предательства Господа, но даже не удостоился окончить саму жизнь обычным путем, прервав ее самоубийством (Мф. 27:5). А Анания и Сапфира, сохранив некую часть из того, чем владели, по слову апостольскому были наказаны смертью (Деян. 5:5, 10).

Глава 15. Чем плохо отрекающийся от мира отличается от не отрекающегося вовсе

1. Так, во Второзаконии о тех, кто, говоря, будто отрекся от этого мира, но, удрученный маловерием, боится совлечься земных благ, прикровенно сказано: [Col. 305] кто боязлив и малодушен, пусть не идет на войну, пусть идет и возвратится в дом свой, дабы он не сделал робкими сердца братьев его, как его сердце (Втор. 20:8). <Р. 312> Буду ли искать чего-то более очевидного, чем это свидетельство? Разве в Писании явно не сочтено лучшим, чтобы такие даже не начинали этот подвиг, не злоупотребляли его именем, чтобы других не отвращать от евангельского совершенства и не ослаблять маловерным страхом, дурным советом и примером?
2. Итак, им предписано, чтобы, отступив от битвы, возвращались в дом свой, ибо никто не может в битве Господней сражаться с раздвоенным сердцем, ведь человек с двоящимися мыслями не тверд во всех путях своих (Иак. 1:8), и, думая, что, согласно евангельской притче, тот, кто выступает с десятью тысячами [воинов], не может сражаться против царя, приходящего с двадцатью, просили мира, когда еще тот далеко (Лк. 14:31), то есть чтобы лучше не приступали к отречению [от мира], чем после продолжали его теплохладно, подвергая себя еще большей опасности. Лучше [Col. 306] тебе не обещать, нежели обещать и не исполнить (Еккл. 5:4).
3. Вот как красиво описано — что этот приходит с десятью тысячами, а тот с двадцатью. Ведь число нападающих на нас пороков больше, чем число добродетелей, сражающихся за нас.[523] Не можете служить Богу и мамоне (Мф. 6:24), и никто, возложивший руку свою на плуг и озирающийся назад, не благонадежен для Царствия Божия (Лк. 9:62).

Глава 16. Каким свидетельством прикрываются те, кто не хочет оставить свои богатства

Так вот, они пытаются возможность жадности допустить [ссылкой на] авторитет Священного Писания; толкуя в извращенном смысле слова апостола и даже Господа, они искажают и истолковывают их по своему желанию. Не приспосабливая свою жизнь и свое разумение к смыслу Писания, но применяя насилие по отношению к Писанию ради <Р. 314> собственного хотения, хотят, чтобы оно соответствовало их мнениям, и говорят, что написано: блаженнее давать, [Col. 307] нежели принимать (Деян. 20:35). Они думают своим извращенным толкованием выхолостить следующее изречение Господа, в котором говорится: если хочешь быть совершенным, пойди, продай имение твое и раздай нищим; и будешь иметь сокровище на небесах; и приходи и следуй за Мною (Мф. 9:21), и под этим предлогом полагают, что не должны отрекаться от своих богатств, провозглашая себя, надо думать, более блаженными оттого, что, преисполнившись прежних богатств, от их избытка раздают другим, тогда как [Col. 308] стыдятся ради Христа принять с апостолом преславную нищету и не хотят довольствоваться ни делами рук своих, ни сбережениями монастыря. Им остается или признать себя обманывающими самих себя и не отрекшимися от мира сего, а почивающими на прежних богатствах, или, если действительно желают испытать монашеский подвиг, раздать и отречься от всего и, ничего не приберегая из того, от чего отреклись, хвалиться с апостолом в голоде и жажде, на стуже и в наготе (2 Кор. 11:27). [Col. 309]

Глава 17. Об отречении у апостолов и в ранней Церкви

1. Как будто бы и он не мог поддерживать себя прежними богатствами — тот, кто свидетельствовал о том, что в этом мире был знатным, когда заявлял, что от рождения носит достоинство римского гражданина (Деян. 22:25), — если бы счел это более подобающим для совершенства; и те, кто в Иерусалиме, когда владели землями или домами, продавая все и ничего вовсе себе из этого не оставляя, приносили цену проданного и полагали к ногам апостолов (Деян. 4:34–35), будто бы не могли поддерживать собственными богатствами нужды своего тела, если бы апостол счел это более совершенным или если бы они сами это сочли более полезным; однако, отказываясь от всех <Р. 316> богатств, предпочли выживать или собственным трудом, или пожертвованиями от [христиан из] язычников.
2. Об их расходах блаженный апостол говорит, обращаясь к римлянам и проповедуя им свое служение, и тонко побуждает их к такому подаянию, говоря: А теперь я иду в Иерусалим, чтобы послужить святым, ибо Македония и Ахаия усердствуют некоторым подаянием для бедных между святыми в Иерусалиме. Усердствуют, да и должники они перед ними. Ибо если язычники сделались участниками в их духовном, то должны и им послужить в телесном (Рим. 15:25–27).
3. О том же — в Послании к Коринфянам: имея о них попечение, предупреждает их, чтобы они до его прихода тщательно подготовили подаяние, которым они располагали для них: [Col. 310] При сборе же для святых поступайте так, как я установил в церквах Галатийских. В первый день недели каждый из вас пусть отлагает у себя и сберегает, сколько позволит ему состояние, чтобы не делать сборов, когда я приду. Когда же приду, то, которых вы изберете, тех отправлю с письмами, для доставления вашего подаяния в Иерусалим (1 Кор. 16:1–3). И чтобы их побудить к более щедрому подаянию, внушает: А если прилично будет и мне отправиться, то они со мной пойдут (1 Кор. 16:4), то есть если ваше приношение достойно того, чтобы я его сопровождал.
4. И галатам свидетельствует о том же: когда между апостолами разделялось служение проповеди, то условился с Иаковом, Петром и Иоанном, и хотя ему досталась проповедь среди язычников, однако бедным Иерусалима, <Р. 318> которые, ради Христа отрекшись от всех своих вещей, терпят добровольную нужду, никогда не откажет в заботе и попечении: и, узнав о благодати, данной мне, Иаков и Кифа и Иоанн, почитаемые столпами, подали мне и Варнаве руку общения, чтобы нам идти к язычникам, а им к обрезанным, только чтобы, мы помнили нищих (Гал. 2:9-10).
5. Он свидетельствует о себе, что исполнил это со всем тщанием, говоря: что и старался я исполнять в точности (Гал. 2:10).
Итак, кто блаженнее? Те ли, кто недавно были собраны из числа язычников и пока еще были преданы своим вещам, не будучи достаточно крепкими, чтобы вознестись до евангельского совершенства, те, о ком [Col. 311] апостол говорил, что немалым плодом было бы уже то, чтобы они воздерживались от оскверненного идолами, от блуда, удавленины и крови (Деян. 15:20) и приняли бы веру Христову со своими богатствами, или те, которые, исполняя евангельскую заповедь, каждый день несли крест Господень и не пожелали оставить себе ничего из собственных богатств?
6. И сам блаженный апостол объявляет, что когда он был заключен в цепи и темницу или был остановлен тяготами пути и из-за этого не мог, как обычно, добывать себе пропитание своими руками, то принял от братьев, пришедших из Македонии, вспомоществование своим нуждам, ибо недостаток мой восполнили братия, пришедшие из Македонии (2 Кор. 11:9). И филиппийцам это же повторяет: Вы знаете, филиппийцы, что в начале благовествования, когда я вышел из Македонии, ни одна церковь не оказала мне участия подаянием и принятием, кроме вас одних; вы и в Фессалонику и раз и два присылали мне на нужду (Флп. 4:15–16); неужели они, как по мнению тех людей, кто принял указанное изречение теплохладным умом, <Р. 320> будут блаженнее апостола, поскольку уделили ему от своего имущества? Этого любой безумец сказать не дерзнет.

Глава 18. О том, что если мы хотим подражать апостолам, то должны не жить по своим определениям, а следовать их примеру

Посему если мы хотим повиноваться евангельской заповеди и подражать апостолу и всей его ранней Церкви и тем отцам, которые в наши дни наследуют их добродетели и совершенство,[524] [Col. 312] то да не будем опираться на наши собственные определения, сулящие нам евангельское совершенство за это теплохладное и презренное состояние, но, идя по их стопам, да будем стремиться хотя бы самих себя не обманывать и так обратимся к уставу и дисциплине монастыря, чтобы поистине отказаться нам от мира сего, не сохраняя из-за сдерживающего нас маловерия ничего из того, что отвергли, и добывая ежедневное пропитание не утаенными деньгами, а собственным трудом.

Глава 19. Изречение святого епископа Василия против Синклетия

Передают изречение святого Василия, епископа Кесарийского, обращенное к некоему Синклетию, застывшему в этой, как мы сказали, теплохладности. Он говорил, что отрекся от мира сего, но приберег себе что-то из собственных богатств, не желая поддерживать себя трудом своих рук и приобрести покорностью истинное смирение в нищете, в измождении себя трудом и в подчинении монастырю. И святой Василий говорит: «Ты и сенатора Синклетия потерял, и монахом не сделался».[525] <Р. 322>

Глава 20. Сколь позорно подчиниться сребролюбию

Итак, если мы желаем вести духовную борьбу надлежащим образом, то прогоним этого опасного врага из наших сердец: насколько не требуется великой доблести, чтобы его одолеть, настолько позорно и постыдно быть им побежденным. Ведь когда проигрывают бой силачу, пусть даже поражение болезненно и прискорбно от упущенной победы, все же сила противника в некоторой мере [Col. 313] дает утешение побежденному; если же и враг тощий, и битва вялая, то к скорби от поражения прибавляются смущение и позор более сильные, чем сам ущерб.

Глава 21. Каким образом следует преодолевать сребролюбие

Совершенная победа и окончательный триумф над этим [пороком], как сказано, будет в том, чтобы совесть монаха не осквернялась никакой, даже самой мелкой, монетой. Ибо тому, кто уступил однажды вожделению в малой сумме и дал ему укорениться в своем сердце, невозможно в дальнейшем не возгореться пожаром более сильного желания. Ибо воин Христов будет победителем и останется в безопасности и будет чужд всех нападок алчности, пока этот нечестивейший дух не посеет в его сердце начатки этого вожделения. Поэтому коль скоро обыкновенно во всех пороках следует наблюдать за главой змия (Быт. 3:15), в этом пороке ее следует остерегаться особенно бдительно. Стоит ему проскользнуть, его самовозгорающееся вещество разожжет сильнейший пожар. И поэтому следует не только остерегаться обладания деньгами, но даже само желание изгнать из души. Ведь нужно не столько избегать последствий сребролюбия, сколько отсекать в корне само устремление, ведь ничем не поможет отсутствие денег, если в нас будет желание обладать ими.

Глава 22. О том, что может быть осужден как сребролюбец даже не имеющий денег

Ибо даже не имеющему их возможно страдать недугом сребролюбия, и никакой [Col. 314] пользы не принесет <Р. 324> нищета, поскольку [человек] не сумел отсечь порок алчности, утешая себя заслугой не добродетели, а бедности и соглашаясь на бремя этой необходимости скрепя сердце. Как слово Евангелия провозглашает прелюбодеями в сердце даже тех, кто не осквернился телом (Мф. 5:28), так могут быть осуждены вместе со сребролюбцами из-за устремления и помыслов и те, кто не навьючен грузом денег: ведь им не хватило возможности, а не воли, которая у Бога обыкновенно вознаграждается более, чем неизбежность. Итак, нам следует постараться, чтобы не пропал напрасно плод наших трудов. Ибо плачевно терпеть последствия бедности и нищеты и упустить при этом их плод из-за дурной воли.

Глава 23. Пример Иуды

Хочешь знать, как опасно, как вредоносно этот очаг дает побеги и ветвится множеством пороков на погибель тому, кто дал ему появиться, если не будет тщательно устранен? Посмотри на Иуду, числившегося среди апостолов: как его погубил своим ядом змий из-за того, что он не захотел раздавить его смертоносную главу; в какую пропасть греха низверг его, опутанного силками алчности, — убедил продать Искупителя мира и Содетеля человеческого спасения за тридцать сребреников. Он бы никогда не скатился к столь бесчестному предательству, если бы не был поражен болезнью сребролюбия, и не был бы виновен в святотатстве отречения от Господа, если бы прежде не имел обыкновения забирать себе доверенные деньги. [Col. 315]

Глава 24. О том, что сребролюбие может быть побеждено только нищетой

Это достаточно ужасный и яркий пример такой тирании [сребролюбия], которая, как мы сказали, единожды пленив душу, не позволяет ей соблюдать никакое правило честности и не дает насытиться никакой прибылью. <Р. 326> Ведь умерщвление этой страсти завоевывается не богатствами, а нищетой. Он сам принял в свое распоряжение эти ящики, предназначенные для раздачи бедным, чтобы хоть изобилием денег [Col. 316] положить предел своей алчности, но их изобилие разожгло вожделение еще сильнее, так что он захотел уже не ящики тайком похитить, а Самого Господа продать. Ибо страсть алчности превзошла все богатства.

Глава 25. О кончине Анании и Сапфиры и Иуды, которую они заслужили, влекомые сребролюбием

1. Наконец, князь апостолов (princeps apostolorum), наученный такими примерами, зная, что обладающий чем-либо не может обуздать алчности и что умерщвление ее состоит не в большой или малой сумме, а только в добродетели нищеты, Ананию и Сапфиру (Деян. 5:5, 10), о которых мы упоминали выше, [Col. 317] наказал смертью по той причине, что они оставили себе что-то от своего имущества, так что они приняли за ложь алчности такую смерть, которую тот себе устроил добровольно за предательство Господа (Мф. 27:5). Насколько и здесь схожи преступление и воздаяние! Там за сребролюбием последовало предательство, здесь — грех лжи. Там Истина предается, здесь — ложь допускается. И хотя последствия их дел кажутся различными, конец в обоих случаях один и тот же.
2. Ибо тот, избегая бедности, возжелал заполучить то, от чего отрекся, а эти, чтобы не сделаться бедными, попытались удержать от своего имущества то, что должны были или честно предложить апостолам, или полностью раздать братьям, и по этой причине в обоих случаях последовало проклятие и смерть, ибо и там и здесь преступление взросло из корня сребролюбия.
Итак, если тех, кто не желал чужого имущества, но попытался сберечь собственное и не имел желания приобретать, но только сохранить, <Р. 328> настиг столь суровый приговор, то что должно быть решено в отношении тех, кто жаждет собрать никогда не принадлежавшие им деньги и перед людьми выказывает нищету, [Col. 318] а пред Богом оказывается богатым из-за расположенности к алчности?

Глава 26. О том, что сребролюбие приносит душе духовную проказу

Они — прокаженные духом и умом, подобно Гиезию, который, пожелав тленных богатств мира сего, оказался покрыт нечистой заразой проказы (4 Цар. 5:27). Через это нам оставлен очевидный пример, что всякая душа, оскверненная недугом алчности, считается как бы покрытой духовной проказой пороков и нечистой пред Богом в вечном проклятии.

Глава 27. Свидетельства из Писаний, которыми жаждущий совершенства наставляется не брать того, что отверг, отрекаясь

Итак, если в своем желании совершенства ты, оставляя все, следуешь за Христом, говорящим тебе: если хочешь быть совершенным, пойди, продай имение твое и раздай нищим; и будешь иметь сокровище на небесах; и приходи и следуй за Мною (Мф. 19:21), почему, положив на плуг руку, оборачиваешься вспять, так что, по гласу того же Господа, признаешь себя неблагонадежным для Царствия Небесного (Лк. 9:62)? Зачем, укрепившись на крыше евангельского строения, [Col. 319] ты спускаешься взять что-то из твоего дома (ср. Лк. 17:31), то есть из того, от чего ранее ты отрекся? Разместившись в поле (ср. Лк. 17:31) и в исполнении добродетелей, зачем, возвращаясь, стараешься вновь облечься мирским богатством, которого ты совлекся, отрекаясь?
Если же тебя постигла нищета и у тебя не было, от чего отрекаться, тем более ты не должен приобретать то, чем ранее и не владел. Ведь через это благодеяние Божие ты предуготовлен к тому, что легче устремишься к Нему, не имея помехой деньги. Однако пусть не сокрушается никто нуждающийся: ведь нет такого человека, который не имел бы, что оставить. Отрекся от всех <Р. 330> богатств мира тот, кто в корне отсек пристрастие к обладанию ими.

Глава 28. О том, что победа над сребролюбием может быть завоевана только нищетой

Итак, такова совершенная победа над сребролюбием: чтобы [Col. 320] не допустить в свое сердце пристрастие к малейшей сумме, будучи уверенными, что если поддержим в себе хоть малейшую его искру, то загасить его у нас уже не будет возможности.

Глава 29. Каким образом монах может удержаться в нищете

Эту добродетель мы сумеем сохранить нетронутой только если будем оставаться в монастыре и, по слову апостола, имея пропитание и одежду, будем довольны тем (1 Тим. 6:8).

Глава 30. Лекарства против недуга сребролюбия

Итак, удерживая в памяти проклятие Анании и Сапфиры (Деян. 5:5, 10), [Col. 321] устрашимся приберечь что-либо из того, от чего, отрекшись, пообещали полностью отказаться. Устрашимся и примера Гиезия, который из-за порока сребролюбия наказан вечной мукой проказы (4 Цар. 5:27), и остережемся приобретать что-то из того, что и ранее не имели. И трепеща перед воздаянием и концом Иуды (Мф. 27:5), будем всеми силами избегать брать какие-либо деньги, которые однажды отвергли.
Сверх всего этого, рассмотрев состояние нашей хрупкой и непостоянной природы, да будем избегать, чтобы день Господень, как тать (1 Фес. 5:4), ночью приходящий, застал нашу совесть замаранной хоть одним оболом, который уничтожит весь плод нашего отречения, как в Евангелии сказано богатому: [Col. 322] безумный! в сию ночь душу твою возьмут у тебя; кому же достанется то, что ты заготовил? (Лк. 12:20). Ничего не думая о завтрашнем дне, не допустим никогда, чтобы нам оказаться вне общежительного порядка. <Р. 332>

Глава 31. О том, что [человек] может победить сребролюбие, только пребывая в монастыре, и как он может там удержаться

Исполнить это, но даже и остаться под руководством правила нам, без сомнения, не удастся, если сперва в нас не укоренится крепко-накрепко добродетель терпения, которая происходит не из какого иного источника, как из смирения. Ибо смирение умеет не причинять никому волнения, а терпение — великодушно сносить себе причиненное. <Р. 336>


Книга VIII.
О духе гнева

Глава 1. О том, что четвертая битва – против порока гнева, и сколько зла порождает этот недуг

1. Четвертая же битва — в том, чтобы совершенно исторгнуть из глубин нашей души смертельный яд гнева. Ведь пока он сидит в наших сердцах и [Col. 323] ослепляет очи ума вредоносной тьмой, мы не будем способны ни приобрести суждение верного различения, ни зрение чистого созерцания, не будем обладать зрелостью проницательности, не будем причастны жизни, не удержимся в справедливости и не сможем видеть духовный и истинный Свет, ибо смятеся, говорит, яростию око мое (Пс. 30:10).
2. И какими бы, по всеобщему мнению, мы ни считались мудрыми, причастными мудрости не сделаемся, потому что ярость в недре безумных почиет (Еккл. 7:10), и не сможем унаследовать жизнь бессмертия, какими бы ни считались, по мнению всех, мудрыми, ибо гнев губит и разумных (Притч. 15:1). И не будем способны к правосудию зорким различением сердца, хотя бы, по мнению всех, мы и считались бы совершенными и святыми, [Col. 324] ибо гнев человека не творит правды Божией (Иак. 1:20). И самого достоинства честности, которое даже мужам мира сего обычно бывает свойственно, никак не сможем иметь, хотя бы мы и считались знатными и честными по преимущественному праву рождения, ибо муж ярый <Р. 338> неблагообразен (Притч. 11:25).
3. И никак не сумеем приобрести зрелости суждения, хотя бы и казалось, что мы добропорядочны и одарены высшей премудростью, ибо вспыльчивый может сделать глупость (Притч. 14:17), и не сможем ни укрыться от вредоносных волнений, ни избежать греха, хотя бы от других нам и не пришло никаких беспокойств, ибо человек гневливый заводит ссору, и вспыльчивый много грешит (Притч. 29:22). [Col. 325]

Глава 2. О тех, кто говорит, что гнев безвреден, если мы гневаемся на согрешающих, ибо о Самом Боге говорится, что гневается

Мы слышали, что иные пытаются извинить этот пагубный недуг души — уменьшить его гнусным истолкованием Писания, говоря, что он не приносит вреда, если мы гневаемся на провинившихся братьев, поскольку якобы говорится, что Сам Господь против нас гневается и выходит из Себя, когда мы Его знать не хотим или, зная, презираем, как, например: и разгневася яростию Господь на люди Своя (Пс. 105:40), или, как пророк говорит в молитве: Господи, да не яростию Твоею обличиши мене, ниже гневом Твоим накажеши мене (Пс. 6:2), — не понимая, что, когда хотят признать за людьми право на тлетворный порок, примешивают к Божественной беспредельности и к Источнику всякой чистоты оскорбительную плотскую страсть.[526] [Col. 326]

Глава 3. О том, что говорится о Боге согласно обычаям нашей природы

Антропоморфизмы в Св. Писании
Ведь если то, что говорится о Боге, следует понимать в плотском и грубом смысле, согласно буквальному значению, тогда Он и спит, поскольку говорится: Востани, векую спиши, Господи? (Пс. 43:23). О Нем говорится: не воздремлет и не уснет Храняй Израиля (Пс. 120:4); и стоит, и сидит, когда говорится: небо <Р. 340> – престол Мой, а земля — подножие ног Моих (Ис. об: 1); Он исчерпал воды горстью Своею и пядью измерил небеса (Ис. 40:12); и упивается вином: воста яко спя Господь, яко силен и шумен от вина (Пс. 77:65); Он — единый имеющий бессмертие, Который обитает в неприступном свете (1 Тим. 6:16), так что умолчу о неведении и забвении, о которых в Священном Писании часто говорится применительно к Нему, и об очертании частей тела, которые описаны, как будто сказано о том, как сложен и выглядит человек, [Col. 327] то есть волосы, голова и ноздри, глаза и лицо, ладони и руки, пальцы, чрево и ноги. Если мы будем понимать это все согласно грубому буквальному смыслу, нам необходимо признать, что Бог состоит из частей тела и имеет телесный образ, а такого нечестивого высказывания мы должны сторониться.

Глава 4. Как следует понимать [слова] о человеческих чувствах и частях тела, которые приписываются неизменному и бестелесному Богу

1. Итак, как эти слова о Нем невозможно понимать буквально [527] (если не кощунствовать нечестиво), о Нем, Который, согласно авторитету Священного Писания, определяется как невидимый, неизреченный, непостижимый, неисчислимый, простой и немногосложный, — так же [, если не допустить] страшного богохульства, Он не может считаться в силу Своей неизменной природы и способным к какой-либо ярости и волнению гнева. Ибо части тела мы должны понимать как действия Бога и [Col. 328] Его безграничные деяния, которые нам могут быть
Правильное понимание антропоморфизмов
2. Как, например, мы разумеем, что уста обозначают Его высказывание, которое обыкновенно милостиво вливается в тайные чувства души, или то, что Он сказал нашим отцам и пророкам. Под глазами подразумеваем безграничность проницательности, которая все <Р. 342> обозревает и пронизывает, и то, что от Него ничто из того, что нами делается, или должно делаться, или помышляется, не укроется. Под наименованием дланей понимаем Промысл и действие, через которые Он есть Создатель и Творец всего. Руки — тоже знаки Его силы и руководства, которые все поддерживают, направляют и [всем] правят, не говоря уже о прочем.[528] Седины волос что иное означают, как не долголетие Божества и Его древность, которыми Он превосходит все творения, будучи без всякого начала и прежде всех времен?
3. Так и когда читаем о гневе Божием или ярости, не ἀνθρωποπαθῶς,[529] то есть по низости человеческого [Col. 329] волнения, должны понимать, а так, как достойно Бога, Который чужд всякого волнения, — так мы можем понимать Его как Судию и воздающего за все, что нечестиво делается в этом мире, и, страшась грозного Воздаятеля за наши дела, исходя из этих значений слов, убоимся допустить что-то против Его воли.
4. Ведь человек по природе обыкновенно боится обидеть тех, о ком знает, что они гневаются, как бывает, когда испытывающие угрызения [совести] за какой-нибудь проступок боятся мстительного гнева милостивейших судей, не потому, что такое волнение есть в душах тех, кто будет судить по справедливости, но потому, что так боящиеся воспринимают то, что проистекает из исполнения законов и ради того, чтобы свершилось правосудие. Однако сколь бы великой ни была проявленная мягкость и ласковость души, те, кто должен быть наказан карой по заслугам, [Col. 330] считают это [проявлением] сильной ярости и свирепейшего гнева. <Р. 344>
5. Долго и некстати было бы объяснять все, что мы хотели бы, по поводу сказанного в Писании о Боге в переносном смысле, в человеческом обозначении. Для теперешней необходимости — в связи с пороком ярости — сказанного достаточно, чтобы никто не извлек для себя по неведению повода к недугу и смерти там, где приобретаются средства ко спасению, святости и бессмертной жизни.

Глава 5. Сколь кротким подобает быть монаху

Итак, монах, стремящийся к совершенству и желающий вести духовную борьбу по правилам, пусть уклоняется от порока гнева и ярости и пусть услышит то, что предписывает ему избранный сосуд (Деян. 9:15): Всякое раздражение и ярость, и гнев, и крик, и злоречие со всякою злобою, да будут удалены от вас (Еф. 4:31). Когда он говорит: [Col. 331] да будут удалены от вас, не исключает никакого гнева как необходимого [Col. 332] или полезного нам. И пусть провинившегося [Col. 333] брата, если необходимо, [монах] старается так лечить, чтобы, оказывая помощь мучимому легкой лихорадкой, вдруг самому не впасть, разгневавшись, в более ужасную болезнь ослепления, ибо тому, кто желает исцелить язву другого, следует оставаться здоровым и чуждым всякого недуга, чтобы не было сказано ему, как в Евангелии: Врач! Исцели самого себя! (Лк. 4:23), и, видя соринку в глазу брата своего, в своем глазу не увидеть бревна. Или как сможет вытащить соринку из глаза брата своего тот, кто носит в собственном глазу бревно ярости (ср. Мф. 7:3–5)?

Глава 6. О несправедливом и о справедливом возмущении гневом

Какова бы ни была причина, клокочущее движение гнева ослепляет глаза сердца и [нарушает] остроту зрения и, занося пагубное бревно более сильного недуга, не дает созерцать Солнце правды (Мал. 4:2). [Col. 334] Не имеет значения, приложена к глазам пластина золотая, свинцовая или из какого-нибудь еще металла: драгоценность металла для слепоты безразлична. <Р. 346>

Глава 7.[530] В чем только нам и необходим гнев

Конечно, гнев оказывает и полезную услугу, и только поэтому принять его нам полезно и спасительно, — когда восстаем против движения разнузданности в нашем сердце и негодуем, что то, что мы смущаемся делать или говорить при людях, проникает в глубину нашего сердца, со всяческим страхом трепещем от присутствия Ангелов и Самого Бога, везде и во все проникающего Своим взором, от Которого никогда не смогут скрыться тайники нашей совести.

Глава 8. Согласно каким примерам из блаженного Давида допускается гнев во спасение

1. Или когда мы возмущаемся против этого самого гнева, если [Col. 335] он прокрадывается в нас против брата, и, разгневавшись, изгоняем его смертоносные подстрекательства и не позволяем ему иметь вредоносные логова даже в сокровенных глубинах нашей груди. Гневаться таким образом учит нас даже тот пророк, который настолько удалил его от своих чувств, что не захотел своим врагам, преданным ему Богом, отомстить, говоря: гневайтеся, и не согрешайте (Пс. 4:5).
Гнев против гнева
2. Ведь он возжелал воды из Вифлеемского колодца и получил ее — ее принесли сильные мужи сквозь полчища врагов, — и тут же вылил на землю и, разгневавшись, истребил алчность вожделения — возлил ее Богу и не исполнил желаний своего похотения, говоря: сохрани меня Господь, чтоб я сделал это! не кровь ли это людей, ходивших с опасностью собственной жизни? (2 Цар. 23:17).
3. Или когда Семей на слушавшего его царя Давида при всех бросал камни и [посылал] проклятия, а Авесса, сын Саруин, предводитель царского войска, захотел отомстить за злословие царя и отсечь [Col. 336] ему голову, блаженный Давид, возбужденный против его ужасного предложения праведным негодованием, сохранил меру смирения <Р. 348> и стойкость терпения с непоколебимой кротостью, сказав: что мне и вам, сыны Саррины? [оставьте его,] пусть он злословит, ибо Господь повелел ему злословить Давида. Кто же может сказать: зачем ты так делаешь? И сказал Давид Авессе и всем слугам своим: вот, если мой сын, который вышел из чресл моих, ищет души моей, тем больше сын Вениамитянина; оставьте его, пусть злословит, ибо Господь повелел ему; может быть, Господь призрит на уничижение мое, и воздаст мне Господь благостью за теперешнее его злословие (2 Цар. 16:10–12). [Col. 336]

Глава 9. О том, что допускается гнев на самих себя

Итак, нам велено гневаться спасительно, но на самих себя и на зарождающиеся в нас нечестивые внушения, и не согрешать, то есть чтобы они не привели к вредным последствиям. Наконец, следующий стих более понятно объясняет этот же смысл: яже глаголете в сердцах [Col. 337] ваших, на ложах ваших умилитеся (Пс. 4:5), то есть: что бы вы ни помышляли в своих сердцах, когда возникают внезапные и гадкие побуждения, улучшайте и исправляйте это властью благоразумия, устраняя спасительным сокрушением весь шум и смущение ярости, словно бы лежа на спокойном ложе. [Col. 338] Наконец, блаженный апостол, прибегнув к свидетельству этого стиха, который гласит: Гневайтеся, и не согрешайте (Пс. 4:5), добавил: солнце да не зайдет во гневе вашем; и не давайте места диаволу (Еф. 4:26). [Col. 339] Если верно, что Солнце правды (Мал. 4:2) заходит в гневе нашем и что, разгневавшись, мы сразу же впускаем диавола в сердце, то как же он выше предписал нам, чтобы мы гневались, говоря: гневайтеся, и не согрешайте (Пс. 4:5)? Разве непонятно, что он говорит: гневайтесь на свои пороки и ярость, чтобы от вашего небрежения Солнце правды, Христос, не начал из-за вашего гнева <Р. 350> заходить над ослепленными умами и без Него вы не впустили бы диавола в свои сердца.

Глава 10. О каком солнце сказано: да не зайдет во гневе вашем

Об этом Солнце Бог явно упоминает через пророка, говоря так: А для вас, благоговеющие пред именем Моим, взойдет Солнце правды, и исцеление в лучах Его (Мал. 4:2). Он о грешниках, лжепророках и тех, кто гневается, говорит, что для них Оно заходит среди бела дня, как говорит пророк: зайдет для них солнце в полдень (Амос. 8:2). Или хотя бы, согласно образному значению (tropicum sensum)[531] ум, то есть νοῦς или рассудок (ratio), который справедливо называется солнцем за то, что освещает все помыслы и различения сердца, пусть не уничтожится страстью, чтобы с его закатом не заняла все сознание нашего сердца темнота смятения с диаволом, ее творцом, и мы, охваченные тьмой гнева, не знали бы, что нам делать, словно в слепой ночи. Это место из апостола мы передали в понимании, усвоенном от старцев, ибо было необходимо, [Col. 340] чтобы мы, хотя и длинно, изложили, как они рассуждали о гневе: они не позволяют, чтобы он даже на мгновение проник в наше сердце, во всем соблюдая евангельское изречение: всякий, гневающийся на брата своего, подлежит суду (Мф. 5:22). Впрочем, если бы было позволительно гневаться до заката солнца, то избыток ярости и мстительный гнев могли бы произвести волнение вредоносной страсти раньше, чем само солнце пришло бы на место своего заката.

Глава 11. О тех, в ком даже закат солнца не кладет предел гневу

Что же тогда должно быть сказано о тех (чего и сказать-то без смущения не могу), чьей неумолимости закат солнца не кладет предела и которые продлевают ее на много дней и против тех, на кого <Р. 352> они разгневались, хранят душевную обиду, на словах отрицая, что гневаются, но делом и поступками доказывая, что крайне негодуют? Ибо и не обращаются к ним с приличными словами, и не разговаривают с обыкновенной приветливостью, и полагают, что не согрешают, так как не ждут отмщения за свою обиду, однако не дерзают или не могут выказать ее открыто, на свою погибель нагнетая яд гневливости, молча переваривают его в себе, не изгоняя тут же горечь печали добродетелью души, а переваривая день за днем и кое-как на время успокаиваясь. [Col. 341]

Глава 12. О том, что цель печали или гнева в том, чтобы каждый достигал того, чего может

Как будто цель любой мести не такова и не в том состоит полное удовлетворение ярости или печали, чтобы человек совершил то, что гнев заставляет его делать, и известно, что так и поступают те, кто свои порывы укрощает не из-за стремления к миру, а из неспособности к мщению; ведь они не могут тем, на кого разгневаны, причинить ничего более, чем то, чтобы с ними не общаться с обычной приветливостью; или как будто гневливость должна обуздываться только в последствиях дел и не должна быть скорее исторгнута из тайников нашей души, чтобы [не получилось так, что,] ослепленные ее тьмой, мы не смогли бы допустить ни спасительное рассуждение, ни свет премудрости и не сумели бы быть храмом Духа Святого, обитающего в нашем духе.[532] Ведь гнев, сдержанный в сердце, находящихся рядом людей не обижает, но яснейший свет Духа Святого удаляет так же, как когда выходит наружу. <Р. 354>

Глава 13. О том, что не позволено допускать даже мимолетного гнева

Неужели Господь пожелал бы, чтобы мы его [533] держали в себе хоть на мгновение, Он, Который не позволяет нам приносить духовную жертву молитвы, когда мы знаем, что [Col. 342] другой против нас имеет какую-то обиду, говоря: Итак, если ты принесешь дар твой к жертвеннику и там вспомнишь, что брат твой имеет что-нибудь против тебя, оставь там дар твой пред жертвенником, и пойди прежде примирись с братом твоим, и тогда приди и принеси дар твой (Мф. 5:23–24)? Так как же мы допускаем хранить печаль против брата — не говорю, что по многу дней, но даже до заката солнца, — мы, не имеющие позволения приносить Богу свои молитвы, если наш брат имеет что-то против нас? Таким предписывает апостол: Непрестанно молитесь (1 Фес. 5:17), и: воздевая чистые руки без гнева и сомнения (1 Тим. 2:8). Тогда остается, чтобы мы или никогда не молились, удерживая таким образом яд в своих сердцах и противясь этому апостольскому, то есть евангельскому, предписанию, согласно которому мы должны молиться непрестанно и повсюду, или, обманывая самих себя, дерзали проливать молитву вопреки Его запрету; будем знать, что приносим не молитву Господу, а строптивость непокорного духа.

Глава 14. О примирении с братом

И поскольку обычно мы презираем оскорбленных и опечаленных [нами] братьев [Col. 343] или же, по меньшей мере, говорим им, отрицаем, что они обижены не по нашей вине, Врач душ, знающий тайное, желая выкорчевать с корнем из наших сердец [даже] возможность гневаться, не только повелевает нам, если мы будем обижены, простить наших братий и примириться с ними и не хранить против них никаких воспоминаний об оскорблениях или обидах, но предписывает даже, если мы знаем, что имеют [что-то] они против нас — справедливо ли, нет ли, — также оставлять свои приношения, <Р. 356> то есть прекращать молитвы, и прежде стремиться принести [братиям] удовлетворение (satisfactio) [за обиду] и так приносить безупречные дары наших молитв, предварив их попечением о брате. Ведь общий для всех Господь не так услаждается нашим послушанием, чтобы приобретенное в одном утрачивал в другом, когда тем овладеет печаль. Ибо утрата кого бы то ни было для Него — одинаковый ущерб, так как Он одинаково желает спасения всех Своих рабов.[534] И поэтому наша молитва будет недейственной и если брат наш будет иметь что-то против нас, и если мы, возмущенные духом негодования против него, будем хранить злобу. [Col. 344]

Глава 15. О том, что Ветхий Закон вытравливает гнев не только из действий, но и из помыслов

Но зачем нам далее задерживаться на евангельских и апостольских заповедях, когда даже Ветхий Завет, который, как кажется, содержит некоторые попущения, предостерегает о том же самом, говоря: Не враждуй на брата твоего в сердце твоем (Лев. 19:17); и далее: не имей злобы на сынов народа твоего (Лев. 19:18), и вновь: Пути тех, кто злопамятен, дурно сделаны к смерти (Притч. 12:28)? Видишь: и здесь зло устраняется не только в деле, но и в тайных помышлениях, когда предписывается исторгнуть с корнем из сердца не только ненависть и [желание] воздаяния за обиду, но даже само воспоминание.

Глава 16. О том, что отшельничество излишне для тех, кто не отказывается от неисправленных нравов

Порой мы, побежденные гордостью или нетерпением, не хотим исправлять свои грубые и неупорядоченные нравы и сетуем, что желаем уединения, [Col. 345] будто там благодаря тому, что никто нас не подстрекает, тотчас же обретем добродетель терпения; мы извиняем свое небрежение и причиной возмущения называем не собственное нетерпение, а пороки братий; <Р. 358> пока мы перекладываем на других причины своих ошибок, никогда не сможем достичь терпения и вершины совершенства.

Глава 17. О том, что спокойствие нашего сердца должно заключаться не в чужой воле, а в нашей власти

Итак, мы должны понимать, что достижение вершины исправления и безмятежности зависит не от воли других, которая не в нашей власти, но скорее от нашего решения. Поэтому то, чтобы мы не гневались, должно происходить не из совершенства других, а из нашей добродетели, которая приобретается не чужим терпением, а собственным великодушием.

Глава 18. С каким усердием мы должны стремиться в пустыню и каково там преуспеяние

1. Более того, искать отшельничества следует совершенным и очищенным от всякого порока, тем, кто, полностью избавившись от пороков в окружении братьев, может уйти туда не как в прибежище малодушия, а ради высшего божественного созерцания, которое доступно только в уединении и только совершенным.[535] Ведь любые пороки, которые мы принесем в пустыню неисцеленными, мы будем чувствовать скрытыми в себе, но не упраздненными. Ибо уединение может и явить чистейшее созерцание, открыв премудрость духовных тайн чистейшему взору тех, кто исправился нравом, а может и не только сохранить пороки у тех, кто не исправился, но и обычно даже усугубить.
Высота и опасность отшельничества
2. Кто-то кажется себе терпеливым и смиренным, покуда не соединится с какой-либо общностью людей, [Col. 346] а когда представится случай какого-нибудь возмущения, тут же вновь вернется к прежней природе. Ведь из него тут же вылезают пороки, которые скрывались; они словно необузданные кони после долгого бездействия — несутся наперегонки из своих изгородей еще быстрее и яростнее на погибель собственному вознице. <Р. 360> Ведь пороки, если прежде не были истреблены, когда прекращается общение с людьми, еще больше в нас распространяются; успокоенные в нерадении, мы упускаем саму тень терпения, которым, как нам в воображении казалось, мы обладали, выказывая его при общении с братией хотя бы из уважения и ради общественного мнения.

Глава 19. Какого сравнения заслуживают те, кто только тогда терпелив, когда никто не подстрекает

1. Как будто бы все ядовитые змеи или дикие животные, когда находятся в уединении в своих логовах, становятся безвредными! Но они не могут быть названы безвредными оттого, что никому не вредят, ведь это происходит не от их доброты, а из неизбежного уединения. Когда они улучат возможность навредить, то спрятанные в себе яд и ярость тут же приводят в движение и показывают. И поэтому ищущим совершенства недостаточно не гневаться на людей. 
2. Ведь мы помним, что когда мы пребывали в уединении, то гневались на тростник, если он нам не нравился своей толщиной или тонкостью, или на ножичек, когда тот резал медленно тупым лезвием, или на огниво, если вдруг мы торопились приступить к чтению, а из него поздно высеклась искра; и закрадывалось такое движение негодования, что мы его могли перенести и усмирить только произнесением проклятия в адрес либо этих бесчувственных предметов, либо диавола. [Col. 347] 
3. По этой причине для достижения совершенства недостаточно будет только устраниться от людей, против которых мы движимы гневом, поскольку если терпение не было приобретено прежде, то чувство гнева мы сможем испытывать даже в отношении бессловесных вещей; это чувство, единожды оказавшись в нашем сердце, не позволяет нам ни обладать постоянным состоянием покоя, ни избавиться от оставшихся пороков. Если только вдруг не сочтем, что извлекаем пользу из нашего волнения или что лекарство от него в том, что эти неодушевленные и немые вещи не отвечают проклятиями <Р. 362> и никогда не побуждают несдержанность нашего сердца возгореться еще большей яростью, до неистовства.

Глава 20. Об отсечении гнева согласно Евангелию

Вот почему, если мы жаждем обрести высшую божественную награду, [Col. 348] о которой сказано: блаженны чистые сердцем, ибо они Бога узрят (Мф. 5:8), то гнев не только должен быть удален из наших поступков, но и вырван с корнем из недр души. Не будет полезно, если сдержанная ярость гнева проявится в слове, а не в деле, ведь Бог, от Которого не укрываются тайники нашего сердца, видит, что эта ярость есть в недрах нашей груди.
Вырывать корни страстей важнее, чем их плоды
2. Ведь евангельская заповедь предписывает вырывать более корни пороков, чем плоды, которые, вне сомнения, по устранении побуждении никогда более не разрастутся: и ум сможет непрерывно укореняться во всяком терпении и святости, когда гнев будет изгнан не с поверхности действий и поступков, а из недр помыслов. И поэтому, чтобы не продолжалось человекоубийство, то гнев и ненависть, без которых преступление человекоубийства никоим образом не будет допущено, да будут истреблены: [Col. 349] и всякий, гневающийся на брата своего, подлежит суду (Мф. 5:22), и всякий, ненавидящий брата своего, есть человекоубийца (1 Ин. 3:15).
3. Ведь за чувство гнева, оттого, что он в сердце жаждет, чтобы погиб тот, чью кровь, как всем известно, он не проливал ни собственной рукой, ни копьем, он назван человекоубийцей у Господа, Который не только за последствия действий, но и за стремление воли и желание каждому воздает либо награду, либо наказание согласно с тем, что Он Сам сказал через пророка: Ибо Я знаю деяния их и мысли их; и вот, приду собрать все народы и языки (Ис. 66:18), и еще: совесть их и мысли их, то обвиняющие, то оправдывающие одна другую, <Р. 364> в день, когда, по благовествованию моему, Бог будет судить тайные дела человеков (Рим. 2:15–16). [Col. 350]

Глава 21. О том, как понимать, что в словах Евангелия: всякий, гневающийся на брата своего напрасно, повинен суду (Мф. 5:22) – прибавлено «напрасно»

Однако в некоторых экземплярах встречается: Всякий, гневающийся на брата своего напрасно, повинен суду (Мф. 5:22), и следует знать о том, что [слово] напрасно добавлено избыточно теми, кто не считал, что следует устранять гнев, [возникший] даже по справедливым причинам, хотя никто, какая бы причина его ни взволновала, не скажет, что разгневался без причины. Поэтому, как кажется, это добавлено теми, кто не понял замысла Писания, желающего всячески отсечь язву гневливости и не оставить совсем никакой возможности для гнева, чтобы [Col. 351] мы, получив повеление гневаться с причиной, не усмотрели бы в этом повод гневаться и без причины. Ведь цель терпения состоит не в том, чтобы гневаться праведно, а в том, чтобы не гневаться вовсе. Хотя мне известно, что некоторые [536] это «напрасно» толкуют так, что гневается без причины тот, кому не позволено в гневе добиваться мести. Однако лучше сохранить так, как это написано во многих новых и во всех древних экземплярах.[537]

Глава 22. Средства, которыми мы можем вырвать гнев из своего сердца

Поэтому подобает воину Христову, сражающемуся по закону, устранить движение гнева в корне. Совершенное средство от этого недуга, во-первых, в том, чтобы мы верили, что нам никогда не позволено гневаться — ни по праведным, ни по неправедным причинам, [Col. 352] зная, что мы полностью утратим свет различения и твердость верного суждения, а также саму честность и справедливость, <Р. 366> если средоточие нашего сердца будет затемнено этим мраком; затем тут же возмутится чистота нашего ума, и мы не сможем сделаться храмом Святого Духа, пока пребывает в нас дух гнева; наконец, чтобы мы помышляли, что нам никогда не позволено молиться и обращаться к Богу с молитвой, когда мы разгневаны; и, [в-третьих,] что превыше всего, имея перед глазами неопределенное состояние [538] человеческой природы, да будем верить, что можем в любой день покинуть тело, и ничем не поможет ни воздержание целомудрия, ни отречение от всех благ, ни презрение к богатствам, ни тяготы постов и бдений тем, кому от Судии мира обещаны вечные муки за одни только гневливость и ненависть. <Р. 368–370>


Книга IX.
О духе печали

Глава 1. О том, что пятая битва – против духа печали, и какие убытки она [печаль] приносит уму

Пятой битвой у нас является подавление едких очагов печали. Если она получит возможность овладеть нашей душой одиночными набегами, от случая к случаю, [Col. 353] тогда каждую минуту будет отрывать нас от божественного созерцания и сам ум, отринутый от состояния чистоты, целиком расшатывать и подавлять: не позволять ему возносить молитвы с привычным сердечным воодушевлением, не давать прибегнуть к целительному средству священного чтения. Не позволяет [печаль] быть спокойным и кротким с братиями и делает нетерпеливым и строптивым во всех религиозных действиях и обязанностях; лишив рассудительности во всем спасительном и возмутив постоянство сердца, [она] делает как бы безумным и хмельным, ломает рассудок и погружает его в греховное отчаяние.

Глава 2. С какой осторожностью нужно лечить недуг печали

По этой причине, если мы жаждем вести духовную брань по правилам, с не меньшим вниманием должны лечить также и эту болезнь. Ведь как моль одежде и червь дереву, так печаль вредит сердцу человека (Притч. 25:20) [Col. 354] — так Божественный Дух достаточно очевидно и понятно выражает силу вредоносного и опасного порока.

Глава 3. С чем можно сравнить душу, которая подвергается укусам печали

1. Ибо точеная молью одежда не будет уже иметь ни цены, ни достойного употребления, равно как и дерево, изъеденное червями, уже не пригодно для украшения даже скромного здания, но достойно только сожжения. Так и душа, которая пожирается едкими угрызениями печали, будет непригодна для этой первосвященнической одежды, <Р. 372> которая словами святого Давида называется помазанием Святого Духа, сходящего с небес сначала на бороду Аарона, а затем на края его одежды: это яко миро на главе, сходящее на браду, браду Аароню, сходящее на ометы одежды его (Пс. 132:2). [Col. 355] 
2. Не будет она пригодной и для постройки и украшения этого духовного храма, основание которого положил мудрый зодчий Павел, сказав: вы храм Божий, и Дух Божий живет в вас (1 Кор. 3:16); каковы его бревна, описывает невеста в Песне Песней, говоря: кровли домов наших — кедры, потолки наши — кипарисы (Песн. 1:16). И поэтому для храма Божия избираются те виды деревьев, которые обладают хорошим ароматом и не гниют, не могут ни подвергаться порче от старости, ни быть изъедены червями.

Глава 4. Откуда и какими способами зарождается печаль

Однако иногда [печаль] имеет обыкновение возникать по вине случившегося перед этим гнева, или вожделения, или упущенной наживы, когда кто-то видит, что теряет зародившуюся в уме надежду на это. А иногда без всяких существенных причин, которые нас ведут к этому падению, по тонкому внушению врага мы вдруг оказываемся во власти такой тоски, что не можем воспринимать приход милых нам и родных людей с обычной радостью, и каким бы ни был подходящим их разговор, он будет сочтен нами назойливым и излишним, и мы не ответим на него с благодарностью, так как желчь горечи заполняет все тайники нашего сердца.

Глава 5. О том, что волнения возникают в нас по нашей вине, а не из-за других

Это самым явным образом доказывает, что не всегда <Р. 374> по вине других разжигаются в нас очаги волнений, но больше по нашей [вине]; мы таим в самих себе причины и семена недугов, которые, когда наш ум омывает дождь искушений, тут же прорастают в ростки и плоды. [Col. 356]

Глава 6. О том, что никто не падает внезапно, а гибнет постепенно, опускаясь из-за длительной беспечности

Ведь человек никогда не побуждается грешить, подстрекаемый пороком другого, если в его сердце не сокрыто греховное вещество; и не следует верить, что кто-то искушается сразу же: увидев женскую красоту, падает в бездну постыдного вожделения, — скорее, увиденное дало возможность выйти на поверхность этим полностью скрытым недугам.[539]

Глава 7. О том, что следует не покидать общество братий, чтобы завоевать совершенство, а непрестанно взращивать [в себе] терпение

И поэтому Бог, Творец всего, зная лучше всех, как лечить созданное им, а также то, что корни и причины недугов заключаются не в других, но в нас самих, предписал не оставлять окружения братий и не избегать тех, кто нами обижен или о ком мы думаем, что обидели нас, но повелевает смягчаться, зная, что совершенство сердца завоевывается не столько через отстранение от людей, сколько через добродетель терпения; когда мы ею твердо овладеем, она может нас хранить в мире даже с теми, кто мир ненавидит, но если она не появится, то даже с теми, кто совершен и лучше нас, мы постоянно ссоримся. Ведь случаи возмущения, которые побуждают нас бежать от тех, с кем мы связаны, не смогут исчезнуть из человеческих отношений, и поэтому да будем переменять причины, по которым мы отделяемся от первых, а не избегать их.

Глава 8. О том, что, если мы исправим свои нравы, сможем общаться со всеми

Итак, нам следует заботиться о том, чтобы стараться исправить более наши пороки и нравы. Без сомнения, <Р. 376> если бы они были исправлены, то нам бы жилось легче не то что с [Col. 357] людьми, а даже со зверями и чудовищами, как сказано в книге блаженного Иова: звери полевые в мире с тобою (Иов. 5:23).[540] Ведь нам не придется бояться помех извне и соблазнов, нападающих снаружи, если внутри нас самих порокам не дадим укорениться. Ведь мир мног любящим закон Твой, и несть им соблазна (Пс. 118:165).

Глава 9. Об ином роде печали, который несет отчаяние в спасении

Есть еще другой,[541] более ненавистный род печали, который говорит виновному не об исправлении жизни и не об избавлении от пороков, а внушает опаснейшее отчаяние души: оно и Каину не дало [Col. 358] раскаяться после братоубийства, ни Иуде — после предательства прибегнуть к целебному средству искупления (satisfactionis) [своей вины], а увлекло отчаянием к повешению в петле (Мф. 27:5).

Глава 10. В каком случае нам полезна печаль

И поэтому нам следует считать полезной печаль только в одном случае: когда ее мы допускаем, воспламененные раскаянием в преступлениях или желанием совершенства либо созерцанием будущих блаженств. Об этом говорит блаженный апостол: печаль ради Бога производит неизменное покаяние ко спасению, а печаль мирская производит смерть (2 Кор. 7:10).

Глава 11. Каким образом распознается, какая печаль полезная и по Богу, а какая – бесовская и смертоносная

Но эта печаль, которая производит неизменное покаяние ко спасению (2 Кор. 7:10), [Col. 359] послушна, приветлива, смиренна, кротка, любезна и терпелива, так как происходит от любви к Богу и, влекомая жаждой совершенства, устремляется неустанно ко всякой телесной тяготе и сокрушению духа; <Р. 378> в каком-то смысле радостная и укрепляемая надеждой на свое возрастание, сохраняет всю мягкость приветливости и великодушия, имея в себе самой все плоды Духа Святого, которые перечисляет тот же апостол: Плод же духа: любовь, радость, мир, долготерпение, благость, милосердие, вера, кротость, воздержание (Гал. 5:22–23).
Признаки пагубной печали
Та же [печаль] — грубейшая, нетерпеливая, суровая, полная обиды, бесплодной скорби и предосудительного отчаяния; кого она охватит, того отрывает и отвлекает от прилежания и спасительной скорби, так как она бессмысленна и губит не только действенность молитв, но и уничтожает все духовные плоды, о которых мы сказали ранее, — то есть которые та [спасительная] печаль может принести.

Глава 12. О том, что за исключением этой спасительной печали, которая допускается в трех случаях, всякая печаль, как вредоносная, должна быть отброшена

Вот почему всякая печаль, кроме той, которая допускается либо для спасительного покаяния, [Col. 360] либо для стремления к совершенству, либо ради желания будущих [благ], — всякая печаль должна быть отвергнута и полностью изгнана из наших сердец, как дух разврата, или сребролюбия, или гнева, как мирская и приносящая смерть.

Глава 13. Средства, которыми мы можем истребить печаль в своем сердце

Вот как мы сможем изгнать из себя эту опаснейшую страсть: непрестанно держать свой ум занятым духовным размышлением посредством надежды на будущие блага и посредством созерцания обещанного блаженства. Ведь таким способом мы сумеем преодолеть все виды печали, то есть те, что происходят из предшествующего гнева; те, которые случаются с нами из-за упущения выгоды, или понесенного нами ущерба, или из-за нанесенной нам обиды; или те, что происходят из-за необъяснимого смущения ума; либо которые <Р. 380> вводят нас в смертельное отчаяние, — и, оставаясь непрестанно радостными и невозмутимыми через созерцание вечного и будущего, не будем ни подавлены настоящими несчастиями, ни горды благополучием, понимая и то и другое как недолговечное и преходящее. <Р. 382–384> [Col. 361]


Книга X.
О духе уныния

Глава 1. О том, что шестая битва – против духа уныния, и о его природе

Шестая битва у нас — с тем, что греки называют ἀκηδία,[542] [Col. 362] и что мы можем назвать отвращением или тревогой сердца. [Col. 363] Оно сродни печали, и чаще его испытывают пребывающие в уединении; враг более злобно и более часто нападает на тех, кто находится в отшельничестве; оно беспокоит монаха главным образом около шестого часа, [Col. 364] подобно некоей лихорадке, вспыхивающей в определенное время, и приносит больной душе в привычные и установленные часы жгучий жар своих приступов. Наконец, некоторые из старцев [543] [Col. 365] зовут его полуденным бесом,[544] как говорится в девяностом псалме (Пс. 90:6).

Глава 2. Рассмотрение уныния, или каким образом оно пробирается в сердце монаха и какие убытки оно приносит уму

1. Когда оно охватывает несчастный ум, то порождает страх перед тем местом, [где человек находится,] неприязнь к келье, а также к братиям, которые пребывают либо с ним, либо в отдалении, и презрение к ним как к более небрежным [Col. 365] и менее духовным. И делает его праздным и бездеятельным для всякого дела в пределах ограды его местопребывания; <Р. 386> не позволяет ему оставаться в келье и заняться делом чтения. Он часто жалуется, что не полезно столько времени оставаться на одном и том же месте и что у него нет никакого духовного плода, пока он объединен с таким сообществом; ропщет, и вздыхает, и скорбит, что [Col. 367] не имеет никакой духовной пользы, находясь на этом месте впустую, тогда как он может даже руководить другими и многим быть полезным, а никого не наставит и не приносит пользы своим наставлением и учением.
2. Он превозносит далеко находящиеся монастыри и описывает эти места как более полезные для возрастания и более соответствующие спасению, а общину братии расписывает как более любезную и преисполненную духовной жизни; напротив, все, что рядом, ему тягостно, и не только братии, которые здесь пребывают, не могут служить к назиданию, но само пропитание тела добывается тяжким трудом. Наконец, [жалуется,] что, оставаясь в этом месте, он не сможет спастись, если не отправится сам по себе отсюда как можно быстрее, оставив келью, в которой он погибнет.
3. В пятом и шестом часу [уныние] вызывает такое расслабление тела и такой голод, что [человек] сам себе кажется как будто изнуренным и утомленным длинной дорогой и тяжелейшим трудом или как будто он воздерживался от вкушения пищи два или три дня. И тогда он с тревогой посматривает туда и сюда и жалуется, что никакой брат не приходит его навестить,[545] и часто выходит из кельи и возвращается и то и дело смотрит на солнце, как будто бы оно медленнее движется к закату, и так ум, пребывая в некоем бессознательном смущении, будто наполняется ужасным мраком и для всякого духовного дела становится празден и чужд, так что считает, что не может себе отыскать никакого иного лекарства, кроме как <Р. 388> посетить кого-то из братьев или найти облегчение во сне.[546]
4. Кроме того, этот недуг внушает ему, что достойно и необходимо поприветствовать братий и посетить [Col. 368] недужных, проживающих или на расстоянии, или совсем далеко, и даже предписывает некие благочестивые и священные обязанности: что он якобы должен разыскать тех или иных родственников и постараться как можно быстрее их поприветствовать, а часто навещать какую-нибудь набожную и преданную Богу женщину и обеспечивать ее тем, что ей необходимо, представляется великим делом благочестия, особенно если она лишена всякой помощи родственников, если родственники ею пренебрегают и презирают ее, и следует скорее посвятить себя этому делу благочестия, чем бесплодно и без всякой пользы оставаться в келье.

Глава 3. В каких формах уныние побеждает монаха

Итак, душа, пораженная такими кознями врагов, делается несчастной, пока, истязаемая духом уныния, будто мощным тараном, не привыкнет или засыпать, или получать утешение, покидая стены своей кельи для посещения братьев. То средство, которым она пользуется в настоящем, немного погодя обострит ее недуг. Ведь противник будет нападать чаще и мощнее на того, кто, как ему известно, сразу, в начале битвы подставит спину и по кому ясно видно, что надеется на спасение не в результате победы и столкновения, а в результате бегства, — покуда он, постепенно выманиваемый из кельи, не начнет забывать о деле своего подвига, которое есть не что иное, как созерцание этой Божественной и возвышающейся надо всем чистоты, которое нельзя стяжать нигде, кроме как в безмолвии, в упорном пребывании в келье и в размышлении; и так воин Христов становится перебежчиком из своего войска [Col. 369] и дезертиром от Христа, <Р. 390> а связывающий себя делами житейскими Христу-военачальнику не угодит (2 Тим. 2:4).

Глава 4. О том, что уныние ослепляет ум, не давая созерцать добродетели

Блаженный Давид тонко выразил все тяготы этого недуга в одном стихе, сказав: Воздрема душа моя от уныния (Пс. 118:28). Весьма верно сказал, что дремлет не тело, а душа. Ведь поистине душа, которая прежде была ранена копьем этого недуга, спит для всякого созерцания добродетелей и духовных смыслов.

Глава 5. О том, что бороться с унынием следует двояко

Итак, истинный атлет Христов, который битву за совершенство жаждет вести по правилам, пусть старается изгнать эту болезнь из тайников своей души и бороться против этого прескверного духа уныния, [защитившись] со всех сторон, чтобы не пасть, будучи пораженным копьем сна, и не отступить, как бегущий из монастырского двора [Col. 370] под каким бы то ни было благочестивым предлогом.[547]

Глава 6. Докуда будут падать те, кого начало одолевать уныние

Ведь [уныние,] где только начнет кого-нибудь одолевать, или позволит оставаться в келье бездеятельным и сдавшимся без всякой духовной пользы, или исторгнет из кельи и сделает [монаха] нетвердым, блуждающим и праздным ко всякому делу, заставит его постоянно обходить кельи братьев и монастыри [548] и заботиться только о том, где, под каким предлогом и по какому случаю в дальнейшем устроить трапезу (ведь ум праздного не умеет помыслить ни о чем другом, кроме еды и чрева), покуда, найдя общество какого-нибудь мужчины или женщины, опутанных подобным же оцепенением, [монах] не втянется в их дела и нужды и так понемногу не оплетется вредоносными попечениями, что, будто <Р. 392> стянутый змеиными кольцами, он уже никогда не сможет выпутаться [и вернуться] к совершенству прежнего призвания.

Глава 7. Свидетельства апостола против духа уныния

1. Блаженный апостол, то ли заметив, что этот недуг, который рождается от духа уныния, уже прокрадывается, то ли, по откровению Святого Духа прозревая, что он возникает, поспешил предупредить его, как истинный и духовный врач, [Col. 371] целительными средствами своих предписаний. Ведь обращаясь к фессалоникийцам, он, как какой-нибудь опытнейший и совершенный врач,[549] во-первых, облегчает немощь заразившихся ласковым, мягким лечением своего слова; начинает с милосердия и восхваляет их в этом деле, чтобы смертельная язва, смягченная нежным лекарством, легче перенесла бы более строгие снадобья, когда будет снято раздражение опухоли, и говорит так: О братолюбии же нет нужды, писать к вам; ибо вы сами научены Богом любить друг друга, ибо вы так и поступаете со всеми братиями по всей Македонии (1 Фес. 4:9-10).
2. Вначале приложил смягчающую мазь, сделав их уши подготовленными и покорными для лечения спасительным словом. Снова добавляет: Умоляем же вас, братия, более преуспевать (1 Фес. 4:10). И еще поглаживает их ласковой мягкостью слов, чтобы вдруг они не [Col. 372] оказались неспособными к восприятию совершенного лечения.
О чем ты просишь, апостол, — чтобы они более преуспевали в чем? Именно в любви, о которой он выше сказал: О братолюбии же нет нужды писать к вам. И почему необходимо, чтобы ты сказал им: Умоляем же вас, братия, более преуспевать, — тем, кому не нужно, чтобы ты писал им еще что-то об этом? Тем более что ты добавляешь причину, по которой они в этом не нуждаются, говоря: ибо вы сами научены Богом любить друг друга; в-третьих, ты добавляешь нечто большее, <Р. 394> что они не только Богом научены, но даже совершают на деле то, чему научились. Ибо вы так и поступаете не с одним или двумя, но со всеми братиями, и не только с вашими земляками или знакомыми, но по всей Македонии.
3. Итак, скажи, наконец, зачем ты столько труда вкладываешь в это предисловие? И он добавляет снова: Умоляем же вас, братия, более преуспевать, и наконец устремляется к тому, что перед этим подготавливал: [Col. 373] и усердно стараться о том, чтобы жить тихо. Сказал первую причину, затем приводит вторую: делать свое дело; а также третью: и работать своими собственными руками, как мы заповедывали вам, и четвертую: чтобы вы поступали благоприлично перед внешними, и пятую: и ни в чем не нуждались (1 Фес. 4:11).
Вот теперь понятна эта медлительность, с которой он тянул все эти предисловия к тому, что взращивал в своей груди? И усердно стараться о том, чтобы жить тихо, то есть оставайтесь в своих кельях и не давайте себя беспокоить различными шумами, которые имеют обыкновение рождаться от побуждений и россказней праздных людей, чтобы тем самым не приносить беспокойства также и другим.
4. И делать свое дело — не желайте разузнать собственным любопытством о делах мира сего и разведывать о поведении разных людей, а старайтесь потратить свой труд на свое исправление или на стремление к добродетелям, а не на осуждение братий. И работать собственными руками, как мы заповедывали вам. Чтобы они не сделали того, о чем он выше предостерегал, то есть чтобы они не были бесчинны, не заботились о чужих делах, не вели себя нечестиво с внешними и не желали чего-то чужого, теперь <Р. 396> добавляет: и работать своими руками, как мы заповедывали вам.
5. Ведь чтобы не случилось того, что он выше порицал, явно высказался, что это бывает по причине праздности, так как пребывать в беспокойстве или заботиться о чужих делах может только тот, кто не найдет успокоения в упорном труде своими руками. Еще он добавляет четвертую болезнь, которая рождается из этой самой праздности, то есть позорное поведение, говоря: чтобы вы поступали благоприлично перед внешними. Тот, кто не согласен быть усердно преданным стенам своей кельи и труду руками, никогда не сможет достойно вести себя при мирских людях, [Col. 374] но неизбежно опозорится, так как он, пока ищет необходимую пищу, начнет льстить, следить за новостями и слухами и выискивать случаи историй и рассказов, которыми готовит себе возможность иметь доступ в дома разных людей.
6. И ни в чем не нуждались. Не может не желать с жадностью даров и подношений других тот, кто не довольствуется тем, чтобы благочестивым и спокойным трудом, своими делами добыть себе насущное пропитание. Видите, сколько недугов, столь тяжких и позорных, порождаются одним падением в этот порок.
Наконец, он принимается во втором послании лечить более суровыми и едкими лекарствами тех, кого в первом подбодрял мягким прикосновением слов, как будто им не принесли пользы более мягкие средства; он уже не предпосылает кротких словесных припарок, не [говорит] таким нежным и вкрадчивым голосом, как там: Умоляем же вас, братия (1 Фес. 4:10), — но: Завещеваем же вам, братия, именем Господа нашего Иисуса Христа удаляться от всякого брата, поступающего бесчинно, а не по преданию, которое приняли от нас (2 Фес. 3:6).
7. Там — просит, здесь — обличает; там — ласковая привязанность, здесь — строгость заклинающего и грозящего. <Р. 398> Завещеваем же вам, братия, то есть: «прежде вы презирали просящих, так, по крайней мере, теперь послушаетесь приказывающих». И само грозное приказание дает не голословно, а со свидетельством имени Господа нашего Иисуса Христа, чтобы вдруг не презрели его как простое, произнесенное как будто человеческим голосом, и не подумали бы, что исполнять это не очень важно; и тут же, как опытнейший врач, стремится сгнившие члены, которым он не может дать смягчающего средства, [Col. 375] уврачевать через отсечение духовным железом: удаляться от всякого брата, поступающего бесчинно, а не по преданию, которое приняли от нас.
8. Итак, повелевает удаляться от тех, кто не хочет заниматься делом, и отсекать [таких], будто часть тела, зараженную гниением праздности, чтобы недуг бездеятельности не погубил, подобно смертельной заразе, змеиным ядом даже здоровые члены. И чтобы затем сказать о тех, кто не хочет работать своими руками и в молчании вкушать свой хлеб, о тех, кого даже предписал сторониться, обратите внимание, какими он сначала их клеймит порицаниями. Во-первых, говорит, что они поступают бесчинно, а не по его преданию, — иными словами, что они строптивы, поскольку не хотят поступать по его наставлениям, и что они бесчинны, то есть не стремятся к уместному и достойному поводу для выхода, посещения, разговора и времени. Ведь всякий бесчинный неизбежно подвержен всем этим порокам.
9. А не по преданию, которое приняли от нас, — тем самым он замечает, что они непокорны как бы и презрительны, те, кто гнушается хранить воспринятое от него предание и не хочет подражать тому, что, как они помнят, учитель учил делать не только на словах, но даже, <Р. 400> как они знают, исполнил на деле. Ибо вы сами знаете, как должны вы подражать нам (2 Фес. 3:7). К безмерной груде упреков он добавляет еще, утверждая, что они не соблюдают того, что помнят и чему были научены подражать не только словом, но и примером его дел.

Глава 8. О том, что тот, кто не хочет довольствоваться трудом рук своих, обязательно будет беспокоен

1. Ибо мы не бесчинствовали у вас (2 Фес. 3:7). Желая [Col. 376] доказать своим трудом, что он меж них не бесчинствует, многократно замечает, что те, кто не хочет трудиться, всегда страдают пороком праздности. Ни у кого не ели хлеба даром (2 Фес. 3:8). Учитель народов каждым словом умножает упреки. Проповедник Евангелия говорит, что ни у кого не ел хлеба даром, — он, знавший Господню заповедь проповедующим Евангелие жить от благовествования (1 Кор. 9:14), а также что трудящийся достоин пропитания (Мф. 10:10).
Необходимость трудиться для пропитания
2. Если тот, кто проповедовал Евангелие, исполняя столь высокое и духовное дело, не требовал себе пищи задаром по праву Господней заповеди, то что должны делать мы, которым не только не поручено никакое проповедание слова, но доверена забота только о спасении собственной души? С каким упованием дерзнем есть праздными руками незаработанный хлеб, который сосуд избранный (Деян. 9:15), связанный евангельским попечением и проповеданием, не дерзал вкушать без труда, говоря: занимались трудом и работою ночь и день, чтобы не обременить кого из вас (2 Фес. 3:8)? 
3. И еще прибавляет порицания. Ибо не просто говорит «ни у кого не ели хлеба даром» и на этом останавливается — ведь могло показаться, что он поддерживал себя незаработанными доходами, или скопленными деньгами, или дарами и подношениями других, <Р. 402> не этих людей, — но он говорит: занимались трудом и работою ночь и день, чтобы не обременить кого из вас (2 Фес. 3:8), то есть поддерживали себя именно своим трудом. И это, говорит, совершили не ради собственной воли или ради удовольствия, как нас побуждал бы покой или потребность в упражнение тела, но потому, что нужда и недостаток пищи вынуждали нас это делать, и не без великих тягот. Ибо не только на протяжении всего дня, но даже и ночи, которая, казалось бы, отведена телу для покоя, [Col. 376] я непрестанно усердствовал в этом труде своими руками из-за попечения о еде.

Глава 9. О том, что не только апостол, но и те, кто был с ним, трудились собственными руками

Однако он свидетельствует, что не он один среди них поступал таким образом, а то это правило не показалось бы значительным и всеобщим, если бы шло только от его примера, но утверждает, что все, кому вместе с ним было назначено евангельское служение — то есть Силуан и Тимофей, которые пишут это вместе с ним, — трудились подобным образом. И говоря: чтоб не обременить кого из вас (2 Фес. 3:8), внушает им великий стыд. Ведь если он, проповедавший Евангелие, подтверждая его знамением и чудесами, не дерзал даром вкушать хлеб, чтобы не обременить кого-нибудь, то как же другие не понимают, что они обременяют, — те, кто дерзает делать это ежедневно, будучи праздными и бездеятельными?

Глава 10. О том, что апостол трудился своими руками для того, чтобы подать нам пример труда

Не потому, чтобы мы не имели власти, но чтобы себя самих дать вам в образец для подражания нам (2 Фес. 3:9). Он объявляет причину того, почему назначил себе столько работы: чтобы себя самих дать вам в образец для подражания нам, чтобы «если случайно вы позабудете учение, часто влагавшееся в ваши уши, то хотя бы удержите в памяти примеры поведения, <Р. 404> преподанные вам на ваших собственных глазах». И в этом для них немалый упрек: он говорит, что [Col. 378] требовал от тела днем и ночью такого труда и утомления не для чего иного, как ради примера, а они не хотят научиться, хотя это ради них он себя довел до такого утомления, не имея в том нужды. И говорит: хотя у нас есть власть и ваше имущество нам доступно и хотя я знаю, что имею разрешение от Господа нашего пользоваться им, я, однако, не употребил эту власть на то, что мне позволено делать, чтобы другим не подать пример вредоносной праздности. И поэтому, проповедуя Евангелие, я более пожелал поддерживать себя собственными руками и работой, чтобы и вам, желающим идти по пути добродетели, открыть путь совершенства и своим трудом дать образец поведения.

Глава 11. О том, что не только примером, но и словами проповеди он убеждал трудиться

Но чтобы не показалось вдруг, что он трудится молча и, желая их наставить примерами, не научает их заповедям, добавляет: Ибо когда мы были у вас, то завещевали вам сие: если кто не хочет трудиться, тот и не ешь (2 Фес. 3:10). И вновь он [упрекает] их в бездеятельности — тех, кто знает, что он, как добрый наставник, ради внушения и наставления работает своими руками, гнушается подражать ему; с преувеличенной осторожностью и усердием он говорит, что подал им этот пример не только присутствуя, но и непрестанно проповедуя словом, чтобы тот, кто не хочет трудиться, не ел. [Col. 379]

Глава 12. О словах: если кто не хочет трудиться, тот и не ешь (2 Фес. 3:10)

Он прибегает к этому совету уже не как учитель или врач, а выступает против них со строгостью судьи и, вновь восприняв апостольскую власть, выносит приговор презирающим, как с судилища. <Р. 406> Именно этой властью, которую он получил от Господа, как он утверждает, с угрозой обращаясь к коринфянам, которых, пребывающих во грехе, он предостерегает, чтобы до его прибытия они поспешили исправить себя, предписывает так: Прошу, чтобы мне по пришествии моем не прибегать к той твердой смелости, которую думаю употребить против некоторых (2 Кор. 10:2), и далее: Ибо если бы я и более стал хвалиться нашею властью, которую Господь дал нам к созиданию, а не к расстройству вашему, то не остался бы в стыде (2 Кор. 10:8). Так вот, этой властью провозглашает: если кто не хочет [Col. 380] трудиться, тот и не ешь (2 Фес. 3:10), приговаривая их не к плотскому мечу, а властью Святого Духа запрещая им вкушение пищи, чтобы если вдруг они не будут думать о наказании будущей смерти и еще захотят упорствовать в любви к праздности, то были бы вынуждены принять спасительные предписания хотя бы из природной необходимости и из страха нынешней гибели.

Глава 13. О словах: слышим, что некоторые у вас поступают бесчинно (2 Фес. 3:11)

Итак, теперь он излагает причину, по которой начал прежде всего со строгости евангельской суровости: Но слышим, что некоторые у вас поступают бесчинно, ничего не делают, а суетятся (2 Фес. 3:11). Он никогда не соглашался признавать, что те, кто не хочет предаваться труду, страдают только одним недугом. Ибо в Первом Послании [550] называет их бесчинствующими [Col. 381] и не поступающими согласно преданию, которое приняли от него, а также зовет их суетливыми и такими, кто задаром ест хлеб. И снова: Но слышим, что некоторые у вас поступают бесчинно (2 Фес. 3:11). И тут же он указывает на вторую болезнь, которая является корнем этого бесчинства: ничего <Р. 408> не делают, говорит и еще третью болезнь, которая как бы из нее отрастает побегом, — а суетятся.

Глава 14. О том, что труд руками отсекает множество пороков

Таким образом, теперь он стремится принести исправление очагу стольких пороков; отложив апостольскую власть, к которой прибег немного ранее, он вновь обретает суть [551] милосердного отца или милостивого врача, подавая исцеление спасительным советом, как будто бы своим сыновьям и пациентам, говоря так: Таковых увещеваем и убеждаем Господом нашим Иисусом Христом, чтобы они, работая в безмолвии, ели свой хлеб (2 Фес. 3:12). Он, словно опытнейший из врачей, одной заповедью спасительного труда исцеляет причины стольких язв, которые возникают из корня праздности, а также прочие дурные состояния здоровья, произрастающие из того же стебля, зная, что они исчезнут, как только будет устранен источник основного недуга.

Глава 15. О человеколюбии, которое следует оказывать даже праздным и небрежным

Однако, подобно проницательному и предусмотрительному врачу, он не только хочет исцелить язвы больных, [Col. 382] но и дает соответствующие предписания здоровым, благодаря которым можно было бы сохранять вечное здоровье: Вы же, братия, не унывайте, делая добро (2 Фес. 3:13). Следуя за нами, то есть по нашему пути, вы исполните через подражание нашему труду поданные вам примеры и никогда не последуете их праздности и бездеятельности. Вы же, братия, не унывайте, делая добро, то есть окажите по отношению к ним вашу доброту подобным образом, если вдруг они пренебрегут исполнением того, что мы сказали. Как он выбранил тех, кто был болен, чтобы они, расслабленные праздностью, не предались бы бесчинству и любопытству, так и тех, кто здоров, предупреждает, чтобы не переставали оказывать доброту, которую Господня заповедь повелевает нам оказывать и добрым, и злым (Мф. 5:44–47): <Р. 410> если вдруг кто-то дурной не захотел обратиться к здравому учению, не отсекать их, а непрестанно делать добро и помогать им как словами утешения и выговора, так и обычными благодеяниями и добротой.

Глава 16. О том, что мы должны порицать согрешающих не из ненависти, а ради любви к ним

Однако вновь, чтобы вдруг они, ободренные этой мягкостью, не погнушались послушаться этой его заповеди, присоединяет апостольскую суровость: Если же кто не послушает слова нашего в сем послании, того имейте на замечании и не сообщайтесь с ним, чтобы, устыдить его (2 Фес. 3:14). И предупреждая их о том, что следует соблюдать из почтения к нему и ради общей пользы и с какой осторожностью [Col. 383] они должны хранить апостольские заповеди, тут же присовокупляет мягкость снисходительного отца и, как будто своих детей, учит, какую ласковость они должны ради милосердия хранить по отношению к тем, о ком сказано выше: Но не считайте его за врага, а вразумляйте, как брата (2 Фес. 3:15). К судейской суровости он присоединяет отеческое милосердие и приговор, вынесенный с апостольской строгостью, смягчает снисходительной кротостью. Ибо повелевает и заметить того, кто погнушался слушаться его предписаний, и не общаться с ним, однако предписывает делать это не из ненависти, а в братской любви и ради их исправления. Не сообщайтесь с ним, чтобы устыдить его (2 Фес. 3:14), — «чтобы тот, кто не исправляется моими кроткими предписаниями, хотя бы стеснялся отделения от общества и начал бы возвращаться хоть как-то на путь спасения».

Глава 17. Различные свидетельства, в которых апостол повелел трудиться или показывает, что трудился сам

И в Послании к Ефесянам он об этом самом труде дает такую заповедь: Кто крал, вперед не кради, а лучше <Р. 412> трудись, делая своими руками полезное, чтобы было из чего уделять нуждающемуся (Еф. 4:28). В Деяниях апостолов мы даже обнаруживаем, что он не только учил этому, но и на деле исполнял. Ибо когда он пришел в Коринф, то не согласился оставаться в другом месте, кроме как у Акилы и Прискиллы, потому что они были мастерами того же ремесла, которое он сам привык исполнять. Ведь там так сказано: После сего Павел, оставив Афины, пришел в Коринф; и, найдя некоторого Иудея, именем [Col. 384] Акилу, родом Понтянина, недавно пришедшего из Италии, и Прискиллу, жену его, — потому что Клавдий повелел всем Иудеям удалиться из Рима, — пришел к ним; и, по одинаковости ремесла, остался у них и работал; ибо ремеслом их было делание палаток (Деян. 18:1–3).

Глава 18. О том, что апостол трудился так, чтобы мог обеспечить не только себя, но даже и тех, кто был с ним

Отправившись затем в Милет и оттуда послав в Ефес за пресвитерами Ефесских церквей и давая им наставления о том, как они должны управлять Церковью Божией в его отсутствие, сказал: Ни серебра, ни золота, ни одежды я ни от кого не пожелал: сами знаете, что нуждам моим и нуждам бывших при мне послужили руки мои сии. Во всем показал я вам, что, так трудясь, надобно поддерживать слабых и памятовать слова Господа Иисуса, ибо Он Сам сказал: блаженнее давать, нежели принимать (Деян. 20:33–35). Нам остался весомый пример его поведения, подтверждающий, что он трудился руками не только чтобы удовлетворить нужды своего тела, но и для нужд тех, кто с ним был, то есть тех, кто, будучи ежедневно занят необходимым служением, никак не мог, подобно ему, добывать себе пропитание своими руками. И как он говорил, обращаясь к фессалоникийцам, что трудился, <Р. 414> чтобы дать им образец для подражания, так в другом месте добавляет вот что: Во всем показал я вам, что, так трудясь, надобно поддерживать слабых (Деян. 20:35) — либо рассудком, либо телом, то есть чтобы мы стремились лучше их подкрепить из того, что заработали трудом и потом, а не от избытка накоплений, или из отложенных денег, [Col. 385] или же от щедрот и имущества других людей.

Глава 19. Как следует понимать: блаженнее давать, нежели принимать (Деян. 20:35)

И он говорит, что это — заповедь Господа. Ибо Он Сам сказал, — то есть Господь Иисус: Блаженнее давать, нежели принимать (Деян. 20:35). Та щедрость дающего более блаженна, чем нужда неимущего, и она совершается не из денег, сбереженных по маловерию или недоверчивости, и не из сокрытых по алчности сокровищ, но творится от плодов собственного труда и от благочестивого пота. И поэтому блаженнее давать, нежели принимать, ибо хотя тот, кто принимает, так же беден, как тот, кто подает, тем не менее он [последний] старается собственным трудом приобрести не только на удовлетворение своей нужды, но и для того, чтобы дать по святому попечению нуждающемуся; он украшен двойной благодатью: через отречение от всего своего имущества он имеет совершенную нищету Христа, а своим трудом и состраданием являет щедрость богача. Этот славит Бога своим праведным трудом и возливает Ему от плодов своей праведности, тот же, кто расслаблен оцепенением праздности и бездеятельности, подтверждает изречение апостола о том, что он недостоин даже вкушения хлеба, так как вопреки его запрету дерзает вкушать в праздности, греша непокорностью.

Глава 20. О праздном брате, который подговаривал других уйти из монастыря

Мы знаем брата, чье имя мы даже могли бы сообщить, если бы это прибавило поучительности. <Р. 416> Он пребывал в общежительном монастыре, и необходимость вынуждала его ежедневно передавать эконому условленное количество сделанного. Чтобы кто-то, выполняющий больше, не вынудил его [самого] увеличить меру условленного или не смутил таким примером, он, когда видел, как входит в общежитие какой-либо брат, который хочет из рвения к вере больше потрудиться, если не мог его отвадить тайными уговорами от такого намерения, то дурными советами и нашептываниями убеждал перейти в другое место и, чтобы его было легче перевести, притворялся, будто и сам давно [Col. 386] по многим причинам обижен и хочет удалиться, если найдет спутника, [который сможет быть] утешением в пути. И когда добивался его согласия, соблазнив тайными враждебными высказываниями о монастыре, назначал ему час, в котором тот должен был выйти из монастыря, или место, где он будет ждать, сам же оставался в монастыре, будто бы собираясь незамедлительно последовать [за ним]. Этот, уже стыдясь своего ухода, не дерзал вернуться в монастырь, из которого сбежал, а подстрекатель к бегству оставался в монастыре.
Одного этого примера такого рода людей достаточно для предостережения новоначальных, [так как] из него очевидно следует, какое зло порождает в уме монаха праздность, по изречению Писания, или каким образом худые сообщества развращают добрые нравы (1 Кор. 15:33).

Глава 21. Различные свидетельства Соломона против уныния

1. Премудрый Соломон тоже описывает этот порок праздности весьма ясно и во многих местах, говоря так: Кто подражает праздным, тот насытится нищетою (Притч. 28:19) — или видимой, или невидимой, <Р. 418> поскольку неизбежно праздный оказывается во власти различных пороков и всегда остается чуждым созерцания Бога или духовных богатств, о которых блаженный апостол говорит: потому что в Нем вы обогатились всем, всяким словом и всяким познанием (1 Кор. 1:5). В другом месте об этой бедности праздного так говорится: И сонливость оденет в рубище (Притч. 23:21).
2. Ведь, без сомнения, не заслужит [бездельник] быть украшенным этой одеждой нетления, о которой учит апостол: Облекитесь в Господа нашего Иисуса Христа (Рим. 13:14), и далее: облекшись в броню веры и любви (1 Фес. 5:8), и о чем также Господь к Иерусалиму обратился через пророка: Восстань, восстань… Облекись в одежды величия твоего, Иерусалим (Ис. 52:1). Любой, кто побежден сном праздности или уныния, предпочитает покрыться не плодом труда своего, а тряпьем безделья, которое он отдирает от совершенной полноты всех Писаний, приспосабливая к своей лености не одеяние славы и украшения, а постыдный покров оправданий.
3. Ведь те, кто развращен этим расслаблением, имеют обыкновение, не желая поддерживать себя трудом рук [Col. 387] своих (чем апостол занимался непрестанно и нас учил делать), пользоваться некоторыми свидетельствами Писания, из которых они составляют некий покров для своей бездеятельности, говоря, что написано: Старайтесь не о пище тленной, но о пище, пребывающей, в жизнь вечную (Ин. 6:27), и: Моя пища есть творить волю Пославшего Меня (Ин. 4:34).
Неправильное толкование Писания
4. Но эти свидетельства — какие-то лохмотья от цельной полноты евангельских слов, и они сшиваются скорее для того, чтобы покрыть срам нашей праздности и наш позор, чем чтобы согреть и украсить этой драгоценной <Р. 420> одеждой совершенной добродетели, которую в Притчах мудрая жена, облеченная силой и красотой, сделала себе и своему мужу; далее о ней сказано еще: Крепость и красота — одежда ее, и весело смотрит она на будущее (Притч. 31:25). Еще об этом недуге бездеятельности упоминает тот же Соломон: Путь ленивого как терновый плетень (Притч. 15:19), то есть плетень из этих и подобных им пороков, о которых апостол выше сказал, что они произрастают из праздности, и далее: Душа ленивого желает, но тщетно (Притч. 13:4), [Col. 388] о чем апостол упоминает, говоря: и ни в чем не нуждались, и в конце: Ибо праздность научила многому худому (Сир. 33:28).
5. Это худое апостол четко перечислил в тех словах, которые мы истолковали выше, говоря: ничего не делают, а суетятся (2 Фес. 3:11), и к этому пороку присоединил другой: и усердно стараться о том, чтобы жить тихо, и наконец делать свое дело и чтобы вы поступали благоприлично перед внешними и ни в чем не нуждались (1 Фес. 4:11). Таких он клеймит бесчинными и непокорными, предписывая всем ревностным от них отстраняться: удаляться от всякого брата, поступающего бесчинно, а не по преданию, которое приняли от нас (2 Фес. 3:6).

Глава 22. О том, что в Египте братии трудились своими руками так, чтобы не только удовлетворить собственные потребности, но и послужить тем, кто находится в заключении

Итак, египетские отцы, наученные этими примерами, не допускали никоим образом, чтобы монахи, особенно [Col. 393] молодые, были праздными; они измеряли стремление сердца и преуспеяние в терпении и смирении по усердию в труде. И не только не соглашаются ни от кого ничего принимать для употребления в пищу, но и [сами] от своих трудов кормят приходящих братьев и паломников и даже в Ливию <Р. 422>, в места, страдающие от неурожая и голода, и даже в города тем, кто изнывает в неприютных темницах, направляют прокормление и продукты питания, подавая весьма много от плодов рук своих, полагая таким приношением принести Господу подлинную и разумную жертву.[552]

Глава 23. О том, что из-за праздности в западных областях нет общежительных монастырей

Вот почему мы в этих местностях [553] не видим ни одного [Col. 394] монастыря, вмещающего большое число братьев. Ибо они не подкреплены запасами от своих трудов [настолько], чтобы могли непрерывно там оставаться; и даже если от щедрости других они могут обеспечить каким-то образом достаточно пищи, удовольствие праздности и блуждание сердца не позволяют им дольше оставаться на одном месте. И потому у египтян есть святое изречение древних отцов: «работающего монаха искушает один демон, а бездельничающего одолевают бесчисленные духи».[554]

Глава 24. Об авве Павле, который раз в год все дело рук своих сжигал, разложив огонь

Наконец, авва Павел, самый искушенный из отцов, [Col. 395] когда пребывал в большом скиту, который называется Порфирион,[555] то был обеспечен пропитанием в достаточном количестве благодаря плодам пальм и небольшому огороду, но выполнять какую-либо работу, чтобы поддерживать себя, он не мог, так как его обиталище в пустыне отстояло от городов или населенной земли на семь дней пути или больше и, кроме того, в качестве оплаты за перевозку с него взыскивали больше, чем могла стоить выполненная работа, — [так вот,] он собирал пальмовые листья как ежедневный урок, как будто этим себя кормил. И когда его пещера наполнялась работой за весь год, он то, что [Col. 396] насобирал тяжким трудом, один раз в год сжигал, разложив огонь, только чтобы доказать, что монах без труда своими руками не может ни оставаться на месте, ни достичь вершины совершенства, <Р. 424> хотя к этому не вынуждала необходимость [добывать] пропитание — исключительно для очищения сердца и хранения помыслов, чтобы оставаться в келье и победить в борьбе с самим унынием.

Глава 25. Слова аввы Моисея, которые он сказал мне о средстве против уныния

Когда я, начиная жить в пустыне, сказал авве [Col. 397] Моисею,[556] превосходящему всех святых, что в предыдущий день меня сильно одолевал этот недуг уныния и я смог освободиться от него, только побежав к авве Павлу, он сказал: «Ты от него не освободился, а скорее сдался ему и подчинился. Теперь на тебя, беглеца и дезертира, враг нападет сильнее, так как [Col. 398] увидел, что ты, проиграв, тут же убегаешь от схватки, если только ты не предпочтешь, как только снова начнется столкновение, не гасить его жжение посредством бегства из кельи или сонного оцепенения, а научиться побеждать скорее терпением и борьбой». Поэтому доказано на опыте, что борьба с унынием — не в уклонении через бегство, а в преодолении через сопротивление. <Р. 426–428>


Книга XI.
О духе тщеславия

Глава 1. О том, что седьмая битва – против тщеславия, и о его природе

Седьмая у нас битва — против духа κενοδοξίας,[557] который мы можем назвать пустой или суетной славой, [Col. 399] духом тонким и пестрым, принимающим множество форм, так что сколь угодно проницательные глаза не то что остерегаться его едва могут, но даже рассмотреть и обнаружить. [Col. 400]

Глава 2. О том, что тщеславие досаждает монаху не только со стороны плоти, но и с духовной

Ведь оно искушает монаха не только в плотской части, как другие пороки, [Col. 401] но и в духовной, вторгаясь в его ум тонкой подлостью,[558] так что непобежденные плотскими пороками бывают ранены еще сильнее [собственными] духовными успехами; оно тем и опаснее в сражении, что его трудно обнаружить. Ибо все пороки нападают на монаха более явно и открыто и в каждом из них подстрекатель сдерживается, ослабляется и отступает в результате жесткого отпора, и враг, будучи повержен, в дальнейшем будет искушать своего победителя слабее. Однако когда этот порок искусит ум плотским превозношением и будет отражен щитом возражения, тогда вновь, как некое многоликое беспутство, сменив прежнее обличие и характер, пытается под [Col. 402] видом добродетелей пронзить и сразить победителя.

Глава 3. О том, что тщеславие множественно и многообразно

Ибо прочие пороки или расстройства, как известно, являются единообразными и простыми; этот же множествен, многообразен и различен и нападет на борющегося и на побеждающего отовсюду. Ибо он силится уязвить воина Христова и в одежде, и в облике, и в поступи, и в голосе, и в деле, и в бдениях, и в постах, и в молитве, и в отшельничестве, и в чтении, и в науке, и в безмолвии, и в послушании, и в смирении, и в великодушии; [Col. 403] будто бы какая-то опаснейшая <Р. 430> скала, прикрытый многими вздымающимися волнами, он неожиданно готовит плачевное кораблекрушение плывущим с попутным ветром, поскольку его не видят и не остерегаются.

Глава 4. Каким образом тщеславие нападает на монаха слева и справа

Царский путь
Итак, желающему шествовать царским путем [559] с оружием правды в правой и левой руке следует идти, согласно апостольскому наставлению, в чести и бесчестии, при порицаниях и похвалах (2 Кор. 6:7–8); нам следует идти по пути добродетелей с великой осторожностью между вздымающимися волнами искушений под руководством различения и с ветром Духа Святого, зная, что мы тут же разобьемся об опасные скалы, если немного отклонимся влево или вправо. Об этом же нас предупреждает премудрый Соломон: Не уклоняйся ни направо, ни налево (Притч. 4:27), то есть не обольщайся относительно добродетелей и не превозносись из-за правого преуспеяния в спасении и духовности, но и не отклоняйся влево по пути пороков, а не то приобретешь себе, по слову апостола, славу от них на свой срам (Флп. 3:19).
Ибо в ком [диавол] не смог зародить κενοδοξίαν по причине подпоясанной и чистой одежды, в том силится привить его из-за [одежды] грубой, небрежной и более простой; кого не смог низложить похвальбой, опрокидывает смиренностью; кого не сумел вознести красой учености и красноречия, [Col. 404] душит величием молчаливости. Если постится прилюдно, искушается суетной славой; если из презрения к славе скрывает это, одолевается тем же пороком высокомерия. Если избегает в присутствии братий подолгу возносить молитвы, чтобы не запятнаться заразой тщеславия, <Р. 432> то не избежит уколов тщеславия из-за того, что творит их тайно и никто не имеет понятия о совершающемся.

Глава 5. Каким сравнением показывается природа тщеславия

Старцы прекрасно описывают природу этого недуга, сравнивая его с луковицей, в которой, когда с нее снимают одну оболочку, обнаруживается другая, и сколько будешь снимать, столько будут вновь обнаруживаются прикрытые.

Глава 6. О том, что тщеславие не истребляется даже благотворным влиянием уединения

[Тщеславие] не престает преследовать бегущего от всех смертных по той же причине славы, и чем дальше он бежит от всего мира, тем мучительнее оно его теснит. Этого старается превознести тем, что он упорен в трудах и делах, того — что готов к послушанию, еще одного — что превосходит прочих смирением; искушает кого ученостью, кого чтением, кого длительными бдениями. Этот недуг стремится ранить кого-либо не иначе, как [Col. 405] его собственными добродетелями, стараясь [уготовить] погибель в том, в чем завоевываются награды [вечной] жизни. Ведь желающим следовать по пути благочестия и совершенства враги расставляют силки лжи именно на пути, по которому они идут, согласно изречению блаженного Давида: На пути сем, по немуже хождах, скрыта сеть мне (Пс. 141:4); на том самом пути добродетелей, которым шествуем, стремясь к почести высшего звания (Флп. 3:14), превозносясь своими успехами, падаем и гибнем, так как у нашей души связаны ноги силками тщеславия. И так бывает, что враг не побеждает нас в схватке, и нас поражает превозношение собственным триумфом, или хотя бы — и это тоже иной род прельщения, — превышая меру воздержания или меру наших возможностей, мы утрачиваем упорство на своем пути, поскольку вмешивается немощь нашего тела. <Р. 434>

Глава 7. О том, что когда тщеславие побеждается, тогда еще сильнее восстает на борьбу

Все преодоленные пороки слабеют и, побежденные, день ото дня делаются слабее: или перемена места, или ход времени их уменьшают и выхолащивают, или, по крайней мере, от них легче защищаться и их избегать благодаря тому, что им противостоят противоположные добродетели, однако этот порок, будучи повержен, сильнее восстает на борьбу и, хотя кажется уничтоженным, самой своей смертью себя восстанавливает. Прочие виды пороков обыкновенно нападают только на тех, кого поразят в сражении; этот же мощнее теснит своих победителей, и чем сильнее будет вытравляем, тем усерднее [Col. 406] будет наступать из-за того, что мы горды самой победой. Тонкая хитрость врага такова, чтобы заставить воина Христова, не побежденного вражеским оружием, пасть под собственными копьями.

Глава 8. О том, что тщеславие не ослабевает ни от отшельничества, ни с возрастом

Как мы уже сказали, другие пороки подчас даже успокаиваются под благотворным влиянием мест и имеют обыкновение ослабевать или уменьшаться при удалении повода, или возможности, или случая ко греху; однако этот проникает в пустыню вместе с бегущим и не может быть изгнан из места и ослабеть при устранении внешнего повода. Ведь он получает силу только от преуспеяния в добродетелях того, кого поражает.
Некоторые пороки по прошествии времени, как мы уже сказали выше, смягчаются и исчезают; этому долгожительство, если не будет подкреплено искусным усердием и благоразумным различением, не только не повредит, но даже накопит поводов к тщеславию.

Глава 9. О том, что тщеславие более опасно смешивается с добродетелями

Наконец, прочие расстройства легче преодолеваются и предотвращаются противостоянием противоположных им добродетелей, нападающих открыто, как бы среди бела дня, а этот, внедрившись между добродетелями и сражаясь вперемешку как будто темной ночью, яростнее прельщает застигнутых врасплох и беспечных. <Р. 436>

Глава 10. Пример царя Езекии – как он был поражен копьем тщеславия

1. Ибо мы читаем, что Езекия, царь Иудейский, муж [Col. 407] совершенной справедливости во всем, что подтверждается свидетельством Священного Писания (4 Цар. 18:3–8), был поражен единственным копьем превозношения после того, как прославился бесчисленными добродетелями. Это он, сумевший одной молитвой выпросить истребление ста восьмидесяти пяти тысяч из войска ассирийцев, которых ночью поразил Ангел (4 Цар. 19:35), был побежден тщеславием. Умолчу о столь пространном списке его добродетелей, воспроизводить который слишком долго, а скажу только об одном: [Col. 408] когда Господь изрек срок его жизни и день смерти, он удостоился одной только молитвой отложить его на пятнадцать лет (4 Цар. 20:1–6), когда солнце вернулось на десять шагов — настолько оно, закатываясь, уже погрузилось в тень, — двигаясь против хода и являя всему миру неслыханное чудо вопреки установленным законам природы — удвоенный день.
2. Услышь, как повествует Писание о том, что после столь великих и невероятных знамений, после столь [Col. 409] удивительных подтверждений добродетели он превознесся своими успехами: В те дни заболел Езекия смертельно. И помолился Господу, и Он услышал его и дал ему знамение, то есть то, что мы читаем в Четвертой книге Царств об обращении солнца пророком Исаией. Но не воздал Езекия за оказанные ему благодеяния, ибо возгордилось сердце его. И был на него гнев Божий и на Иудею, и на Иерусалим. Но как смирился Езекия в гордости сердца своего, — сам и жители Иерусалима, то не пришел на них гнев Господень во дни Езекии (2 Пар. 32:24). <Р. 438>
Падение через тщеславие, восстание через смирение
3. Сколь опасен, сколь тяжек недуг превозношения! Такая праведность, такая добродетель, такая вера и набожность, которые удостоились изменить законы самой природы и всего мира, погибли от одного лишь превозношения, так что, предав забвению все свои добродетели, как будто бы их и не было, он тут же навлек бы гнев Божий, если бы не угодил Ему, вернувшись к смирению; тот, кто, побуждаясь превозношением, пал с такой вершины своих заслуг, вновь взошел на оставленную высоту только по пути смирения. Хочешь получить еще и другой пример подобного падения? [Col. 410]

Глава 11. Пример царя Озии, побежденного пагубой того же недуга

Опасность успехов и благополучия
Узнай, как Озия — прапрадед того царя, которого мы упомянули, — также прославляемый во всех свидетельствах Писания, после огромных похвал своим добродетелям, после бесчисленных побед, которые он совершил, заслужив их набожностью и верой, был низвержен превозношением тщеславия: И пронеслось имя его далеко, потому что он дивно оградил себя и сделался силен. Но когда он сделался силен, возгордилось сердце его на погибель его, и он сделался преступником пред Господом Богом своим (2 Пар. 26:15–16). Ты видишь еще один пример тягчайшего падения; отметь: два столь праведных и совершенных мужа были погублены своими триумфами и победами.
Из этого вы видите, сколь опасны бывают успехи при благополучии, так что те, кого не смогли сокрушить враги, сильнее будут разбиты в благополучии, если будут неосторожны, и те, кто избежал опасности смерти в сражении и в строю, падают под собственными трофеями и триумфами.

Глава 12. Различные свидетельства против тщеславия

Поэтому апостол предупреждает: Не будем тщеславиться (Гал. 5:26), и Господь, порицая фарисеев, говорит: Как <Р. 440> вы можете веровать, когда друг от друга принимаете славу, [Col. 411] а славы, которая от Единого Бога, не ищете? (Ин. 5:44). О них и блаженный Давид говорит с угрозой: яко Бог рассыпа кости человеко-угодников (Пс. 52:6).

Глава 13. Какими способами тщеславие досаждает монаху

Обыкновенно даже новоначальные и те, кто не преуспел в добродетели души или учености, превозносятся из-за звука своего голоса, то есть что они более певуче поют псалмы, или что они достойны похвал то ли из-за истощенной плоти, то ли из-за упитанности, или что имеют богатых или знатных родственников, [Col. 412] или что презрели воинскую службу и почести. Порой даже [тщеславие] убеждает кого-нибудь, что тот легко получил бы знаки почета и богатства (которые, возможно, он и не сумел бы никогда приобрести), если бы остался в миру, надмевая его тщетной надеждой на неопределенное и вознося суетной славой от того, чем он никогда не обладал, как будто он это презрел.

Глава 14. Как тщеславие внушает испрашивать священный сан

А иногда оно внушает желать духовного сана [Col. 413] — пресвитерства или диаконства. Расписывает ему, что даже если против воли он примет это, то будет исполнять с такой святостью [Col. 414] и строгостью, что сможет даже преподать пример святости другим священникам, и потом [Col. 415] — что он многих привлечет не только образом поведения, но и своими поучениями и речами. Даже остающегося в уединении или келье заставляет мысленно обходить дома разных людей и монастыри в уме и совершать обращения многих людей, побуждая их воображаемыми воззваниями. [Col. 416]

Глава 15. Как тщеславие опьяняет ум

Итак, душа делается несчастной, околдованной тщеславием как глубочайшим оцепенением до такой степени, что она, совращенная сладостью такого рода помыслов <Р. 442> и окутанная этими образами, не может видеть ни происходящее перед ней, ни братий, услаждаясь тем, что льнет, как к истинному, к тому, о чем грезит, бодрствуя, в блуждании помыслов.

Глава 16.[560] О том, кого старец, придя, нашел в келье очарованным суетой тщеславия

Вспоминаю некоего старца, [которого я знал,] пребывая в Скитской пустыне.[561] Когда он пришел к келье одного брата, чтобы посетить его, то, приблизившись к дверям и услышав, что тот внутри что-то бормочет, немного помедлил, желая узнать, что же из Писания он читал или, как это заведено, повторял по памяти за работой. И когда благочестивейший соглядатай, навострив уши, внимательно слушал, то узнал, что тот настолько соблазнен нападками этого духа, что думает, будто обращается в церкви с речью к народу. И когда старец, ожидая, услышал, что тот закончил обращение и, сменив сан, стал, как диакон, совершать [Col. 417] изведение оглашенных [из церкви], тогда наконец постучал в дверь. Тот вышел и, устремившись навстречу старцу с обычным почтением и впустив его, осведомился, давно ли тот пришел, так как его мучила совесть, как бы тот не был обижен тем, что долго простоял у дверей. Старец ответил шутливо и по-доброму: дескать, пришел как раз когда ты служил литургию оглашенных.

Глава 17. О том, что пороки могут быть исцелены, только если будут всем раскрыты их корни и причины

1. Я счел необходимым вставить это в свое сочинение, чтобы мы, наученные не только рассуждением, но и примерами силы нападений и развития пороков, которые терзают несчастную душу, могли бы быть более осторожны, избегая множество силков и засад врага.
Египетские отцы доносят это до всеобщего сведения так нелицеприятно, чтобы в описании борьбы со всеми пороками, <Р. 444> от которых или страдают, или будут страдать молодые, изложенном в отношении самих себя так, будто они ведут ее до сих пор, пороки эти открыть и обнажить перед ними; они излагают заблуждения всяческих страстей, свойственных новоначальным и горящим духом, чтобы те узнали тайны их борьбы и, созерцая их как бы в зеркале, узнали причины пороков, которыми искушаются, и лекарства от них и научились бы, как уберечься от будущих столкновений [Col. 418] и как биться в них, еще до того, как они наступят.
2. Как опытнейшие из докторов имеют обыкновение не только лечить нынешние болезни, но мудро предотвращать и будущие недуги и предупреждать их предписаниями или целебным питьем, так и те истинные врачи душ [562] духовным сердечным разговором, будто неким небесным противоядием, уничтожают заранее могущие возникнуть болезни сердца; они не позволяют им вырасти в умах молодых, открывая им и причины угрожающих страстей, и средства ко спасению.

Глава 18. О том, что монах должен избегать женщин и епископов

И отсюда — дошедшее до наших дней изречение древних отцов, которое я не могу пересказать без смущения, так как мне не удалось избежать ни своей сестры, ни рук епископа:[563] монах должен всячески избегать женщин и епископов. Ведь ни те ни другие не позволяют тому, кого единожды покорили своей дружбой, ни спокойно далее заниматься трудом в келье, ни предаваться усердно божественному созерцанию через умозрение священных вещей невинными очами. <Р. 446>

Глава 19. Средства, которыми мы можем одолеть тщеславие

1. И поэтому воин Христов, который желает вести подлинную духовную брань по правилам, пусть поспешит любым способом одолеть этого многоликого и разнообразного зверя. [Col. 419] Мы сможем избежать этой многообразной подлости, нападающей со всех сторон, держа в уме это Давидово изречение: Бог рассыпа кости человекоугодников (Пс. 52:6). Во-первых, не позволим самим себе делать что-либо из суеты и тщеславия; затем то, что хороню начнем, постараемся хранить с тем же трезвением, чтобы потом все плоды наших трудов не уничтожила вторгшаяся болезнь тщеславия; и в общении с братиями да будем со всем усердием избегать чего-то, что не принято и не допущено общим употреблением, как то, что ведет к хвастовству и может нас сделать заметными в числе прочих [Col. 420] и стяжать нам похвалу у людей, будто мы одни так делаем.
2. Ведь именно по этим признакам видно, что в нас пребывает смертельная зараза тщеславия. Легче всего нам будет избежать этого, если подумаем, что не только полностью потеряем плоды любых наших трудов, которые совершили из тщеславия, но и совершим тяжкое преступление, которое будем искупать вечными муками как святотатцы, поскольку предпочтем угодить людям в деле, которое нам надлежит делать ради Бога, тем самым оскорбив Его — Того, Кому известно тайное, зная, что Он уличит в том, что мы предпочитаем людей Богу и славу мира сего славе Божией. <Р. 448>


Книга XII.
О духе гордости

Глава 1. О том, что восьмая битва – против духа гордости, и о его природе

Восьмая битва, она же последняя, — против духа гордости (superbiae). И хотя эта болезнь [Col. 421] в битве с пороками и стоит последней в конце их списка, по происхождению и по времени является первой; [Col. 422] это свирепейший зверь, ужаснее всех описанных выше, особо искушающий совершенных и [Col. 423] уничтожающий неистовым укусом находящихся уже чуть ли не на вершине добродетелей.

Глава 2. О том, что есть два рода гордости

Есть два рода гордости:[564] один — тот, о котором мы сказали, <Р. 452> что он искушает духовных и лучших, другой — который постигает даже новоначальных и плотских. И хотя оба рода гордости делают людей заносчивыми как в отношении Бога, так и в отношении людей, все же первый особым образом касается Бога, а второй — [Col. 424] именно людей. Его истоки и средства лечения мы изложим, если Бог даст, насколько возможно, в конце книги. Теперь нам предстоит немного рассказать об этой первой, о которой мы выше говорили, что она искушает в основном совершенных.

Глава 3. О том, что гордость похищает в равной мере все добродетели

1. Итак, никакой другой порок не губит все добродетели и не лишает человека праведности и святости, как зло гордости; [Col. 425] будто некий всецелый смертоносный недуг, она не довольствуется тем, чтобы ослабить одну его часть, но разлагает смертельной гибелью все тело и силится уже находящихся на вершине добродетелей низложить тяжким падением и зверски убить. Ибо каждый порок ограничен своими пределами и целью и, хотя помрачает и прочие добродетели, все же устремляется главным образом против одной и ее в основном подавляет и осаждает.
2. Чтобы можно было легче понять сказанное нами: чревоугодие, то есть похоть чрева или вожделение глотки, подтачивает строгость умеренности, целомудрие загрязняется похотью, терпение разбивается гневом, так что иногда кто-то предается одному пороку, а прочими добродетелями не полностью покидается: отсекается только та добродетель, которая сражена противоположным ей пороком, а остальные можно частично удержать. [Col. 426] Однако когда эта владеет несчастным рассудком, то как некий яростнейший тиран разрушает до основания весь град добродетелей, завладев самой высокой крепостью; сравняв некогда высочайший оплот святости с землей пороков <Р. 454> и смешав с ними, она впредь не допускает подвластную себе душу сохранить хотя бы образ свободы, и чем больше душа скопила богатств, тем более тяжким ярмом рабства гордость безжалостно лишает ее всех добродетелей.

Глава 4. О том, что Люцифер из-за гордости сделался из Архангела диаволом

1. И чтобы мы познали мощь ее тяжелейшей тирании, рассмотрим пример ангела, который назван Люцифером за изобильное сияние своей красоты: [Col. 427] он был низринут с небес только этим пороком и рухнул в преисподнюю из блаженного и возвышенного состояния Ангелов, раненный копьем гордыни.[565] Итак, если столь великую добродетель, украшенную преимуществом такой силы, одно превозношение сердца смогло скатить с небес на землю, то, глядя на размах самого падения, с какой предусмотрительностью должны мы, облеченные немощной плотью, хранить осторожность.
2. А вот как избегать опаснейшего яда этого недуга, сможем научиться, если изучим причины и истоки падения. Ведь никогда нельзя исцелить болезни и [Col. 428] отыскать лекарства от недугов, если прежде не будут исследованы проницательным рассмотрением истоки их и причины.
Ибо Люцифер, облеченный Божественной светлостью и блистающий более других Небесных Сил щедротами Творца, думал, что стяжал сияние премудрости и красу добродетелей, которыми он украсился благодаря Создателю, силой своей природы, а не как дар Его благодеяния; возгордившись этим так, будто он для укоренения в этой чистоте не нуждался в Божественной помощи, счел себя подобным Богу — будто бы он, как Бог, ни в чем не нуждается, — [Col. 429] доверившись своей способности свободного суждения и полагая, что через нее <Р. 456> может с избытком иметь все, что касается совершенства добродетелей и вечности высшего блаженства.
3. Одна эта мысль [уже] стала для него первым падением, из-за которого он, оставленный Богом, в Котором он, как он думал, не нуждался, сделался вдруг неустойчивым и колеблющимся, ясно почувствовал немощь собственной природы и упустил блаженство, которым наслаждался про Божиему дару. И поэтому возлюбил вся глаголы, потопныя (Пс. 51:6), которыми сказал: взойду на небо (Ис. 14:13), и язык льстивый (Пс. 51:6), которым сказал о себе: буду подобен Всевышнему (Ис. 14:14), и об Адаме и Еве: Вы будете как [Col. 430] боги (Быт. 3:5), — сего ради Бог сокрушит его до конца, восторгает его и переселит его от селения [его] и корень его от земли живых (Пс. 51:7). Итак, его падение узрят праведные и убоятся, и о нем воссмеются [и рекут] (Пс. 51:8) (что справедливо относится и к тем, кто полагает, будто может достичь высшего блага без защиты и помощи Божьей): се человек, иже не положи Бога помощника себе, но упова на множество богатства своего, и возможе суетою своею (Пс. 51:9).

Глава 5. О том, что ростки всех пороков пробиваются из гордости

Такова причина первого падения и основной источник [Col. 431] недуга, который в свою очередь породил немощи и причины всех пороков, проникнув в первозданного человека через того, кто из-за этого был низринут. Ведь когда он думал, что может стяжать славу Божества свободой воли и своим усилием, то утратил даже ту, что обрел по благодати Создателя.[566] [Col. 432]

Глава 6. О том, что порок гордости хотя и стоит в порядке битв последним, однако по времени и происхождению – первый

1. Итак, примеры и свидетельства Писаний яснейшим образом доказывают, что падение гордости хотя и последнее в порядке борьбы, но по происхождению предшествует всем грехам и является началом <Р. 458> всех грехов и преступлений и не как остальные пороки — [Col. 433] подавляет только одну противоположную себе добродетель, то есть только смирение, но убивает все добродетели вместе и искушает не только посредственных и слабых, но в особенности пребывающих на вершине силы. Ведь пророк так упоминает об этом духе: Роскошна пища его (Авв. 1:6).
2. И поэтому блаженный Давид, хотя и хранил тайники своего сердца столь осторожно, что дерзновенно возгласил к Тому, от Кого не скрывал тайны своей совести: Господи, не вознесеся, ниже вознесостеся очи мои: ниже ходих в великих, ниже в дивных паче мене. Аще не смиренномудрствовах? (Пс. 130:1–2); и далее: Неживяше посреде дому моего творяй гордыню (Пс. 100:7), — однако зная, сколь трудно такое хранение даже для совершенных, надеялся не только на собственные усилия, но, молясь Богу, испрашивал помощь, чтобы мог невредимым избежать копья своего врага, [Col. 434] говоря: Да не придет мне нога гордыни (Пс. 35:12), страшась и боясь, чтобы не случилось то, что говорится о гордых: Бог гордым противится (Иак. 4:6), и далее: Мерзость пред Господом всякий надменный сердцем (Притч. 16:5).

Глава 7. О том, что зло гордости столь велико, что оно удостоилось иметь своим противником Самого Бога

Столь великое зло эта гордость, что удостоилась иметь противником не Ангела, не иные, противоположные себе добродетели, но Самого Бога. Ибо следует заметить, что никогда не говорилось о тех, кто опутан прочими пороками, что им противится Господь, то есть: «Господь противится чревоугодникам, сладострастным, гневливым или сребролюбцам», но только гордым (Иак. 4:6). Ибо эти пороки обращены либо против самих [Col. 435] согрешающих, либо против их ближних, то есть кажется, что они совершаются против других людей; <Р. 460> этот же нападает собственно на Бога, и поэтому именно Его удостоился иметь противником.

Глава 8. Каким образом Бог уничтожил гордость диавола добродетелью смирения. И различные свидетельства на этот счет

Лечить противоположное противоположным
1. И поэтому Господь, Создатель вселенной и врач, зная, что причина и основание недугов есть гордыня, позаботился о том, чтобы лечить противоположное противоположным (contrariis sanare contraria),[567] так что разрушенное гордыней восстанавливается смирением.
Ведь тот сказал так: взойду на небеса (Ис. 14:13), а Он говорит: Яко смирися в персть душа наша (Пс. 43:24). И тот говорит: буду подобен Всевышнему (Ис. 14:14), а Он: Он, будучи образом Божиим, не почитал хищением быть равным Богу; но уничижил Себя Самого, приняв образ раба, сделавшись подобным человекам и по виду став как человек; смирил Себя, быв послушным даже до смерти (Флп. 2:6–8). Говорит тот: выше звезд Божиих вознесу престол мой (Ис. 14:13), Сей же говорит: Научитесь от меня, ибо Я кроток и смирен сердцем (Мф. 11:29).
2. И тот говорит: я не знаю Господа и Израиля не отпущу (Исх. 5:2),[568] а Он: и если скажу, что не знаю Его, то буду подобный[Col. 436] вам лжец. Но Я знаю Его и соблюдаю слово Его (Ин. 8:55). Тот говорит: мои суть реки, и я создал их (Иез. 29:3), а Сей: Я не могу делать что-либо от Себя; Отец, пребывающий во Мне, Он творит дела (Ин. 5:30; 14:10). Говорит тот: власть над всеми сими царствами и славу их, ибо она предана мне, и я, кому хочу, даю ее (Лк. 4:6), а Он, будучи богат, обнищал ради вас, дабы вы обогатились Его нищетою (2 Кор. 8:9).
3. И еще тот говорит: и как забирают оставленные в них яйца, так забрал я всю землю, и никто не пошевелил крылом, и не открыл рта, и не пискнул (Ис. 10:14), а Сей: Бых яко нощный вран на нырищи. Бдех <Р. 462> и бых яко птица особящаяся на зде (Пс. 101:7–8).
И тот говорит: и откапывал я, и пил воду; и осушу ступнями ног моих все реки (Ис. 37:25),[569] Он же: или думаешь, что Я не могу теперь умолить Отца Моего, и Он представит Мне более, нежели двенадцать легионов Ангелов? (Мф. 26:53).
Если мы рассмотрим причину главного падения и основания нашего спасения, кем и как положены последние и как возникла первая, то научимся на падении одного и на примере Другого, каким образом мы должны избегать столь жестокой смерти от гордыни. [Col. 437]

Глава 9. Каким образом мы тоже можем преодолеть гордость

Итак, мы можем избежать ловушки этого нечестивейшего духа, если о каждой добродетели, в которой мы чувствуем, что преуспели, будем говорить это апостольское изречение: не я впрочем, а благодать Божия, которая со мною (1 Кор. 5:10), и: но благодатию Божиею есмь то, что есмь (1 Кор. 15:10), и что Бог производит в вас и хотение и действие по Своему благоволению (Флп. 2:13); даже Творец нашего спасения говорит: кто пребывает во Мне, и Я в нем, тот приносит много плода; ибо без Меня не можете делать ничего (Ин. 15:5), и: Аще не Господь созиждет дом, всуе трудишася зиждущие: аще не Господь сохранит град, всуе бде стрегий, и всуе вам есть утреневати (Пс. 126:21), [Col. 438] поскольку зависит не от желающего и не от подвизающегося, но от Бога милующего (Рим. 9:16).

Глава 10. О том, что никто не может обрести совершенство добродетелей и обетованное блаженство лишь своими собственными силами

Ибо никто, сколь бы он ни был ревностным и вожделеющим, пока живет во плоти, сопротивляющейся духу (ср. Гал. 5:17), не может иметь воли или устремленности, способной получить награду совершенства и пальму целомудрия и чистоты, если только не <Р. 464> будет защищен Божественным милосердием, так чтобы удостоился достичь того, чего он весьма желает и к чему бежит. Ведь всякое даяние доброе и всякий дар совершенный нисходит свыше, от Отца светов. Что ты имеешь, чего бы не получил? А если получил, что хвалишься, как будто не получил? (Иак. 1:17). [Col. 439]

Глава 11. Пример разбойника, или Давида, или нашего призвания для того, чтобы показать благодать Божию

1. Ведь если вспомним этого разбойника, за одно лишь исповедание введенного в рай (Лк. 23:42–43), то поймем, что он унаследовал такое блаженство не по заслуге своего пути, а как дар милующего Бога.[570] Или если вспомним два столь тяжких и столь ужасных преступления царя Давида, изглаженных одним [Col. 440] словом покаяния (2 Цар. 12, 13), то и здесь не увидим, чтобы заслуги тягот были равны прощению за такие преступления, но что преизобиловала Божья благодать, которая была получена за подлинное покаяние и истребила такую массу грехов при одном слове полного раскаяния.[571]
2. И если мы рассмотрим начало человеческого призвания и спасения, которым, согласно апостолу, мы спасены не от нас и не от наших дел, но по дару и благодати Божией (Еф. 2:8–9), то сможем ясно удостовериться, что все дело совершенства [Col. 441] не от подвизающегося, но от Бога милующего (Рим. 9:16), Который делает нас победителями пороков при том, что нашими заслугами трудов или пути это никогда не уравновешивается и что усердие нашей воли не равно тому, чтобы, подчиняя себе нашу плоть, покорить столь крутую вершину целомудрия.[572] 
3. Ведь никакая скорбь этого тела и никакое сокрушение сердца не могут быть соразмерны стяжанию истинной чистоты внутреннего человека, <Р. 466> чтобы кто-то мог воспринять только человеческим трудом, без Божией помощи такую добродетель чистоты, которая от рождения свойственна одним лишь Ангелам и родственна только небу, ибо последствия всякого блага проистекают из благодати Того, Кто великими щедротами даровал нашей скудной воле и нашему краткому и малому пути такое блаженство вечности и безграничность славы.

Глава 12. О том, что нет таких трудов, которые могли бы равняться обещанному блаженству

Ведь все долголетие настоящей жизни исчезает, когда сравнишь с ней вечность будущей славы, и все скорби уносятся прочь от созерцания этого [Col. 442] безграничного блаженства, и как дым тают, и как пепел становятся ничем.

Глава 13. Предание старцев о достижении чистоты

По этой причине пора уже передать теми самыми словами, как говорили об этом отцы, изречение; в нем отцы не расписывали путь совершенства и его свойства похвальными словами, но, зная его на деле и в духе добродетели, передали на собственном опыте и на надежных примерах. Итак, они говорят, что никто не может целиком очиститься от плотских пороков, если не поймет, что весь его труд и все усилия не могут быть достаточными для такой цели совершенства, и не признает, что она достигается Божиим милосердием и Его помощью, наученный не столько поучением наставника, сколько собственными расположением, добродетелью и опытом. Ибо какой бы великий труд ни был приложен в постах, бдениях, чтении, уединении и отшельничестве для стяжания столь великолепной и столь возвышенной награды чистоты и целомудрия, [Col. 443] никто не сможет быть достойным того, чтобы получить это по заслугам своих стараний и пота. Ведь никогда собственные или человеческие усилия не будут соразмерны Божественному дару, <Р. 468> если дар этот не будет подан желающим его по Божественному милосердию. [Col. 444]

Глава 14. О том, что труждающимся подается помощь Божия

1. И я говорю это не для того, чтобы, перечеркивая человеческие усилия, отговорить кого-то от намерения [предпринимать] труды и усилия, но твердо заявляю — не по своему мнению, а по изречению старцев, — что совершенство, которое без них не может быть вовсе достигнуто, не может быть осуществлено во всей полноте только ими без благодати Божией. Ведь, [Col. 445] как мы говорим, что человеческие усилия не могут усвоить его сами по себе без помощи Божией, так и провозглашаем, [Col. 446] что только труждающимся и истекающим потами подается милосердие и благодать Бога, и, чтобы выразиться словами апостола, [Col. 447] подается желающим и подвизающимся (Рим. 9:16), как в восемьдесят восьмом псалме поется от лица Бога: Положих помощь на сильного, вознесох избранного от людий моих (Пс. 88:20).
Бог более нас желает нашего спасения
2. Ведь мы говорим, что, согласно изречению Спасителя, дается просящим, открывается стучащим и обретается ищущими (Мф. 7:7), но недостаточно наших прошения, поиска и стука, если милосердие Божие не даст то, что мы просим, или не откроет там, где стучим, или не поможет найти то, что ищем. [Col. 448] Ибо [Бог] готов, только бы Ему наша добрая воля дала к этому повод, подать нам все это. Ведь Он более, чем мы, желает и ждет нашего совершенства и спасения.
3. И блаженный Давид так хорошо знал, что не может получить только собственными усилиями итог своих работ и трудов, что дважды в молитве просил Господа направить его труды, говоря: и дела рук наших исправи на нас, и дело рук наших исправи (Пс. 89:17), и еще: укрепи, Боже, сие, еже соделал еси в нас (Пс. 67:29). <Р. 470> [Col. 449]

Глава 15. От кого мы должны научиться пути совершенства

1. И поэтому если мы хотим достичь трудом и делом истинной полноты добродетелей, то должны повиноваться тем наставникам и руководителям, которые владеют ею на деле и опытно, а не грезят во сне праздным рассуждением и подобным образом могут и нас научить и к ней направить и показать вернейший путь, каким нам достичь ее; они свидетельствовали, что пришли к этому скорее верой, [Col. 450] чем заслугой трудов. И еще приобретенная ими сердечная чистота обеспечивала им главным образом то, чтобы они все более и более признавали себя отягощенными грехом, — ибо сокрушение о прегрешениях с каждым днем возрастало в них по мере того, как росла чистота души, — и непрестанно воздыхали из глубины сердца оттого, что чувствовали, что никогда не смогут избежать родинок и пятен тех грехов, который запечатлевались во множестве мельчайших помыслов.
2. И поэтому заявляли, что воздаяния будущей жизни [Col. 451] они чают не от заслуги дел, но от милосердия Божия, не признавая за собой ничего по сравнению с другими в таком хранении сердца, поскольку его приписывали не своим усилиям, а Божественной благодати; они не тешили себя небрежением низменных или теплохладных [людей], но завоевывали вечное смирение, гладя более на тех, о ком знали, что они истинно без греха и уже наслаждаются блаженством в Царствии Небесном. Посредством этого рассуждения они избегали падения превозношения и всегда находили, куда устремляться и о чем сокрушаться, понимая, что не могут достичь этой желанной чистоты сердца из-за сопротивления бремени плоти. <Р. 472>

Глава 16. Невозможно без милосердия и вдохновения Божиих даже приступить к труду обретения совершенства

Итак, согласно их преданиям и установлениям, мы должны устремиться к совершенству, подвизаясь постами, бдениями, молитвами, сокрушением сердца и тела, [Col. 452] чтобы не уничтожить всего этого под воздействием такого недуга. Ибо следует не только верить, что не можем обладать совершенством своими усилиями и трудом, но что само то, что ради него делаем (то есть наши труды, усилия, усердие), не можем совершить без помощи Божественной защиты, без вдохновения, порицания и побуждения благодатью, которую Господь обыкновенно милостиво изливает на наши сердца, посещая нас либо Сам, либо через кого-то.

Глава 17. Различные свидетельства, которыми ясно показывается, что мы не можем совершить ничего, что относится к нашему спасению, без Божией помощи

1. Наконец, пусть Творец нашего спасения научит, что нам подобает в каждом нашем деле не только чувствовать, но и исповедать. Говорит: Я ничего не могу творить Сам от Себя (Ин. 5:30); Отец, пребывающий во Мне, Он творит дела (Ин. 14:10). Он говорит от лица воспринятого на Себя человека, что ничего не может сделать сам по себе, а мы, прах и земля, [Col. 453] полагаем, что не нуждаемся в помощи Божией в том, что касается нашего спасения? Так давайте научимся и мы, чувствуя во всем и свою немощь, и Его помощь, ежедневно возглашать со святыми: Отриновен превратихся пасти, и Господь прият мя. Крепость моя и пение мое Господь, и бысть мне во спасение (Пс. 117:13–4); и: Аще не Господь помогл бы ми, вмале вселилася бы во ад душа моя. Аще глаголах: подвижеся нога моя, милость твоя. Гос поди, помогаше ми: по множеству болезней моих в сердцы моем, утешения моя возвеселиша душу мою (Пс. 93:17–19).
2. Видя также, что наши сердца укрепляются в страхе Божием и в терпении, скажем: и бысть <Р. 474> Господь утешение мое. И возведе мя на широту (Пс. 17:19–20). Понимая, что мудрость прибывает через возрастание в делах, да скажем: Яко ты просветиши светильник мой, Господи, Боже мой, просветиши тму мою. Яко Тобою избавлюся от искушения и Богом моим прейду стену (Пс. 17:29–30). Наконец, чувствуя, что мы стяжали силу терпения и [уже] легче и без труда направляемся по тропе добродетелей, добавим: Бог препоясуяй мя силою, и положи непорочен путь мой. Совершаяй нози мои яко елени, и на высоких поставляя мя. Научаяй руце мои на брань, и положил еси лук медян мышца моя (Пс. 17:33–35).
3. Стяжав также различение, укрепившись которым мы можем разбивать своих врагов, возгласим к Богу: наказание Твое исправит мя вконец, и наказание Твое то мя научит. Уширил еси стопы моя подо мною, и не изнемогосте плесне мои (Пс. 17:36–37). И поскольку я так укрепился Твоей премудростью и добродетелью, добавлю уверенно то, что сказано далее, и скажу: Пожену враги моя, и постигну я, и не возвращуся, дондеже скончаются. Оскорблю их, и не возмогут встати, падут под ногама моима (Пс. 17:38–39).
Необходимость Божией помощи
4. Вновь вспоминая о своих немощах и о том, что мы, окруженные немощной плотью, не можем одолеть без Его помощи [Col. 454] столь злобных врагов, как пороки, скажем: О Тебе враги наша избодем роги, и о имени Твоем уничижим востающия на ны. Не на лук бо мой уповаю, и меч мой не спасет мене. Спасл бо еси нас от стужающих нам, и ненавидящих нас посрамил еси (Пс. 43:6–8); И препоясал <Р. 476> мя еси силою на брань, снял еси все востающия на мя под мя (Пс. 17:40). 
5. Но, помышляя, что мы не можем победить своим оружием, скажем: прими оружие и щит и востани в помощь мою. Изсуни меч и заключи сопротив гонящих мя. Рцы души моей: спасение твое есмь Аз (Пс. 34:2–3); положил еси лук медян мышца моя. И дал ми еси защищение спасения (Пс. 17:35–36); Не бо мечем своим наследиша землю, и мышца их не спасе их, но десница Твоя и мышца Твоя и просвещение лица Твоего, яка благоволил еси в них (Пс. 43:4). 
6. Наконец, оглядывая внимательным умом все Его благодеяния и воздавая Ему благодарность за все: что одержали победу, либо что получили от Него просвещение знанием или науку различения, либо что Он снабдил нас Своими орудиями и защитил поясом добродетели, либо что Он обратил в бегство наших врагов или подал силу сокрушить их, яко прах пред лицем ветра (Пс. 17:43), — возгласим из глубины сердечного чувства к Нему: Возлюблю Тя, Господи, крепосте моя. Господь утверждение мое, и прибежище мое, и избавитель мой, Бог мой, помощник мой, и уповаю на Него: защититель мой, и рог спасения моего, и заступник мой. Хваля призову Господа и от враг моих спасуся (Пс. 17:2–4).

Глава 18. О том, что мы хранимы Божией благодатью не только в естественном состоянии, но и в повседневном управлении

Воздадим Ему благодарность не только за то, что [Col. 455] создал нас разумными, либо наделил способностью свободной воли, либо что даровал благодать Крещения или разумение закона [Божия] и помощь от Него, но и за то, что нам подается ежедневным Его Промыслом: что <Р. 478> освобождает нас от козней врага, что содействует нам в преодолении плотских пороков, что защищает нас от опасностей, даже когда мы не знаем о том, что ограждает от грехопадения, что помогает нам и просвещает, так чтобы мы могли понять и признать саму помощь нам (которую кто-то хочет истолковать не иначе, как закон),[573] когда по Его тайному вдохновению раскаиваемся в своем небрежении и в грехах, что Он посещает нас Своим вниманием, [Col. 451] наказуя спасительным образом, что нередко Он влечет нас ко спасению даже против нашей воли,[574] что, наконец, само наше свободное суждение, которое легче устремляется к порокам, Он направляет к лучшему плоду и обращает на путь добродетелей, побуждая нас Своим посещением.

Глава 19. О том, что вера, донесенная от древних отцов, – от благодати Божией

Это, собственно, и есть смирение перед Богом, это — подлинная вера древнейших отцов, которая остается нетронутой у их преемников и доныне. Добродетели апостолов, которые в них многократно [Col. 457] проявлялись, не только нам, но и заблуждающимся и неверующим подают неоспоримое свидетельство этой веры. Сохраняя в простоте сердца простую веру рыбаков, они восприняли ее не через диалектические силлогизмы и цицероновское красноречие в мирском духе, а опытом искренней жизни, чистыми делами и исправлением своих пороков; говоря точнее, они раскрыли через явные знамения, что в ней присутствует природа совершенства, без которой нельзя обрести ни преданность Богу, ни очищение от пороков, ни исправление нравов, ни исполнение добродетелей.

Глава 20. О том, кто был предан за богохульство нечестивейшему духу

Я знал кое-кого из братии (лучше бы я его не знал, поскольку после этого он позволил себе принять бремя такого сана, как мой),[575] <Р. 480> он исповедал одному очень опытному старцу, что его одолевает тяжкий плотский порок, ибо он против природного обыкновения разжигался желанием скорее подвергаться от других срамному жару похоти, нежели творить это самому. Тогда старец, как духовный и подлинный врач, тотчас же прозрел внутреннюю причину этого недуга и его исток; тяжко вздохнув, он сказал: «Никогда Господь не попустил бы, чтобы ты оказался во власти столь нечестивого духа, если бы ты не похулил Его». Получив это откровение, брат тут же упал к его ногам на землю, охваченный высшим благоговением, как будто Богу раскрывая тайны своего сердца, исповедал, что возвел нечестивым помыслом хулу на Сына Божиего. [Col. 458] Из этого очевидно, что тот, кем обладает дух гордыни, или тот, кто хулит Бога, наносит оскорбление Тому, от Кого надеется получить дары чистоты, и поэтому лишается совершенства целомудрия и не удостаивается освящения чистоты.

Глава 21. Пример Иоаса, царя иудейского, где показывается, чего он удостоился за гордость

1. Нечто такое читаем в книге Паралипоменон. Ведь Иоас, царь Иудеи, призванный на царство первосвященником Иодаем в семь лет, все время, пока жил упомянутый первосвященник, по свидетельству Писания, был восхваляем. Послушай, что упоминает об этом Писание после кончины Иодая и каким образом возгордившийся предался постыдной страсти: Но по смерти Иодая пришли князья Иудейские и поклонились царю; тогда царь стал слушаться их. И оставили дом Господа Бога отцов своих и стали служить деревам посвященным и идолам, — и был гнев Господень на Иуду и Иерусалим за сию вину их (2 Пар. 24:17–18). 
2. И немного далее: И по истечении года выступило против него войско Сирийское, и вошли в Иудею <Р. 482> и в Иерусалим, и истребили из народа всех князей народа, и всю добычу, взятую у них, отослали к царю в Дамаск. Хотя в небольшом числе людей приходило войско Сирийское, но Господь предал в руку их весьма многочисленную силу за то, что оставили Господа Бога отцов своих. И над Иоасом совершили они суд, и тогда они ушли от него, [Col. 459] оставив его в тяжкой болезни (2 Пар. 24:23–25). Видишь, сколь позорным и презренным страстям предает гордость. Ведь он, превозносясь дерзостью, позволил воздавать себе почести, как Богу; по слову апостола, предаваясь постыдным страстям и превратному уму — делать непотребства (Рим. 1:26,28). 
3. И поскольку Писание говорит: Мерзость пред Господом всякий надменный сердцем (Притч. 16:5), — тот, кто раздулся чванливым превозношением сердца, подвергается позорнейшему осмеянию, чтобы, униженный таким образом, он почувствовал, что осквернен либо нечистотой плоти, либо страстной нечистотой совести, чего не хотел чувствовать в превозношении своей души, так чтобы обнаружил через постыдную сопричастность плоти скрытую нечистоту своего сердца, которую навлек злом гордости, и, в превозношении духа не почувствовав, что сделался нечистым, явил бы себя нечистым через очевидное осквернение своего тела. [Col. 460]

Глава 22. Всякая гордая душа покоряется, соблазненная, духовным порокам

Этим ясно подтверждается, что каждая душа, которая окажется во власти гордой спеси, предается умопостигаемым сирийцам, то есть духовным бесстыдствам, и что она окутывается плотскими страстями, чтобы душа, хотя бы униженная земными страстями, познала, что является нечистой и плотски загрязненной, так как ранее в гордой теплохладности ума не смогла понять, что она сделалась нечистой пред лицом Божиим из-за превозношения сердца; униженный этим, [человек] отступит от прежней теплохладности и, подавленный и смущенный бесстыдством <Р. 484> плотских страстей, поспешит наконец более горячо предаться духовному рвению.

Глава 23. О том, что достичь совершенства можем только добродетелью смирения

Итак, очевидно, [Col. 461] достичь цели совершенства и чистоты человек может только через подлинное смирение, которое он выкажет сначала братии, а также явит в глубинах сердца Богу, полагая, что без Его защиты и помощи, подаваемой каждый миг, он не может получить то совершенство, которого желает и к которому более всего стремится.

Глава 24. Кого одолевает духовная гордость и кого – плотская

Сказанного нами доселе с Божией помощью, насколько хватило скудости нашего ума, о духовной гордыне, которой, как мы говорили, искушаются даже совершенные, пусть будет достаточно. Этот род гордости немногим известен и немногим знаком на опыте, ибо немногие стремятся стяжать совершенную чистоту сердца и дойти до этой ступени борьбы и немногие добиваются очищения от предыдущих пороков, природу которых и лечение мы уже описали — каждого в своей книге; [Col. 462] он имеет обыкновение искушать только тех, кто, победив прежние пороки, уже находится чуть ли не на вершине добродетелей. Поскольку изощреннейший враг не смог одолеть их плотским грехом, то пытается низложить духовным падением, через духовную гордость стремясь лишить их всех прежних приобретений, взысканных тяжким трудом.
А нас, еще опутанных земными страстями, она никогда не удостаивает искушать таким образом, но [делает это] более грубо и опрокидывает, так сказать, плотским превозношением. И поэтому полагаю необходимым, согласно нашему обещанию, немного изложить о той, которой обыкновенно искушаемся мы либо люди нашей меры, и в основном юные и новоначальные. <Р. 486>

Глава 25. Описание плотской гордости, или какие беды она порождает в уме монаха

Итак, эта, как мы сказали, плотская гордость [Col. 463] воцаряется в уме монаха, начавшего отречение от мира теплохладно и без усердия, не позволяя ему перейти от прежнего мирского самомнения [Col. 464] к истинному смирению Христову. Сначала делает его непослушным [Col. 465] и несговорчивым, а затем не дает быть миролюбивым и приветливым, быть на равных и обходительным с братиями, [Col. 466] не позволяет по наказу Бога и Спасителя нашего совлечься земных богатств и обнищать; [Col. 467] и хотя отречение есть не что иное, как свидетельство о своей смерти и кресте, и не может воздвигаться на каком-то [ином] основании, кроме не только понимания, что ты духовно мертв для мира сего в делах, но и уверенности в том, что даже и телесно можешь умереть каждый день, — и вот она, наоборот, заставляет его надеяться на долгую жизнь, представляет ему множество серьезных немощей, а также внушает смущение и стыд, если тот, обнищав, начинает поддерживать себя чужими средствами, а не собственным имуществом, и убеждает, что гораздо лучше доставать себе пищу и одежду самостоятельно, а не от чужого имущества, по слову Писания, тому, которое они уже не могут как-либо понять, будучи ослаблены тупостью и теплохладностью сердца: блаженнее давать, нежели получать (Деян. 20:35).

Глава 26. О том, что человек на плохом основании день ото дня скатывается в худшее состояние

Итак, охваченные в уме таким маловерием, они лишаются и той искры веры, которую в них видели горящей на заре их обращения. Побуждаемые бесовским неверием, они начинают те деньги, которые прежде раздавали, усерднее хранить из жадности под тем предлогом, что однажды растраченное затем не могут вернуть, либо, что еще хуже, то, от чего прежде отреклись, забирают обратно, или, <Р. 488> что есть третий и самый худший род порочности, скапливают то, чем ранее они не обладали, свидетельствуя о том, что, удалившись от мира, не приобрели ничего, кроме имени и слова «монахи». [Col. 468] Итак, неизбежно, что на этом дурно и порочно положенном начале наконец будет воздвигаться вся порочная постройка; [монах] сможет положить поверх наихудшего основания лишь то, что уничтожит скорбным падением несчастную душу.

Глава 27. Описание пороков, которые рождаются недугом гордости

1. Ведь ум, огрубленный такими страстями и начинающий с гнусной теплохладности, неизбежно ежедневно впадает в худшее и оставшуюся жизнь завершает [еще] более отвратительным концом и, пока услаждается прежними вожделениями, побеждается кощунственным сребролюбием, по словам апостола, который провозглашает: любостяжание, которое есть идолослужение (Кол. 3:5), и еще: корень всех зол есть сребролюбие (1 Тим. 6:10); он никогда не сможет воспринять в своем сердце простое и истинное смирение Христово, пока или восхваляет себя за знатность рождения, или гордится почестью или собираемыми себе на погибель деньгами мира сего, который он оставил телом, но не умом.
2. Он уже не соглашается ни подчиняться игу монастыря, ни научаться правилам каких-либо старцев и не только не соизволяет хранить какое-либо правило подчинения или послушания, но не принимает своими ушами даже само поучение о совершенстве. И настолько возрастает отвращение в его сердце к духовному слову, что когда нечаянно возникнет такой разговор, то туда и сюда обращает глупый взгляд, [Col. 469] в какое-нибудь другое место и вопреки тому, куда обычно <Р. 490> устремляются глаза.
3. Вместо спасительных воздыханий из сухого горла скапливаются плевки, выделения мокроты производятся без перерыва, пальцы играют и носятся и рисуют, будто у пишущего, и так все члены тела движутся туда и сюда, так что, пока происходит духовная беседа, кажется, что он весь сидит либо на кишащих червях, либо на острейших шипах, и к чему бы ни обращалась простая речь для назидания слушающих, полагает, что это произносится для его порицания.
4. И все то время, что обсуждается рассмотрение духовной жизни, он занят своими подозрениями и не выискивает, что должен уловить для своей пользы, но высматривает беспокойным умом причины, почему то или иное сказано, или гадает в молчаливом беспокойстве сердца, как можно возразить на это; он совсем не может понять или исправиться в чем-то из того, что толкуется ради спасения. И так получается, что духовный разговор не только ни в чем ему не бывает полезен, но оказывается для него даже причиной большего греха.
5. Ведь пока своей совестью подозревает, что все произносится против него, еще больше черствеет непокорным сердцем и еще сильнее терзается муками гнева; наконец, после этого повышает голос, слова делаются грубыми, ответы — едкими и неспокойными, походка — резкой и быстрой, разговор — пустым, речь — распущенной и никогда не дружащей с молчанием, кроме как если против брата затаит в сердце какую-то обиду. Его молчание происходит не от сокрушения или какого-либо смирения, но является знаком гордости и негодования, так что трудно становится различить, что в нем более ненавистно: эта ли многоречивая и развязная <Р. 492> веселость или же эта свирепая и ядовитая серьезность.
6. Ибо в первой — неуместная речь, легкий и глупый смех, а также необузданная и распущенная гордость сердца; во второй же — полное гнева и язвительное молчание, которое затевается только для того, чтобы обида, хранимая против брата в молчании, могла бы дольше протянуться, а не чтобы явить этим добродетель смирения и терпения.
И когда он, охваченный этим высокомерием, с легкостью всем причиняет огорчения, гнушается подчиниться в угоду обиженному брату и отвергает предложенное ему и презирает, и не только не сокрушается и не смягчается никаким угождением, [исходящим от] брата, но [Col. 470] даже сильнее негодует, почему тот превзошел его в смирении, — [тогда] спасительное смирение и угождение, которые обыкновенно ставят предел бесовским намерениям, делаются причиной большого пожара.

Глава 28. О гордости некоего брата

Я слышал, и это стыдно и ужасно вновь пересказывать, как в этих краях было, что некий юноша получил упрек от своего игумена, почему тот начал оставлять смирение, которое во время отречения хранил очень краткое время, и стал раздуваться диавольской гордостью, тот ответил крайне дерзко: «Разве я смирялся какое-то время для того, чтобы всегда подчиняться?» Этому столь разнузданному и нечестивому ответу старец так изумился, что прервал свою речь, как будто эти слова были произнесены самим древним Люцифером, а не человеком; услышав их, он не смог произнести ни одного звука против такой наглости, кроме как всхлип сердца и вздох, помышляя только молчаливо в себе самом, что сказано о нашем Господе Спасителе: Он, <Р. 494> будучи образом Божиим, смирил Себя, быв послушным не так, как тот, охваченный диавольским духом и гордостью сказал: «какое-то время», но до смерти (Флп. 2:6, 8).

Глава 29. Признаки, по которым узнается, что душе присуща плотская гордость

1. И чтобы изложить насколько возможно кратко то, что сказано об этом роде гордыни, для тех, кто жаждет быть наставленным в совершенстве, полагаю необходимым, собрав ее признаки, немного повториться, [показать,] как мы замечаем ее по внешним поступкам человека, чтобы мы более кратко научились, по каким признакам ее различать; и тем самым корни этой страсти, обнаженные и выведенные на поверхность и замеченные глазом и рассмотренные, будет легче или выкорчевать, или избежать.
2. Ведь тогда смертоносную болезнь можно избежать вовсе, когда против ее опасных испарений и вредоносных воспалений мы предпримем не запоздалое наблюдение, уже ею охваченные, а когда, распознав ее, так сказать, предвещающие признаки, мы опередим ее предусмотрительным и проницательным различением.
Ибо из внешних движений человека, как мы выше сказали, познается внутренне состояние. Итак, та плотская гордость, о которой мы сказали выше, проявляет себя такими признаками. [Col. 471] Во-первых, голосу ее присуща шумность, молчанию — горечь, в веселье — громкий и раскатистый смех, в серьезности — не поддающаяся рассудку печаль, в ответе — обида, распущенность в речи, слова без разбора извергаются наружу без всякой серьезности в сердце.
3. [Эта гордость] лишена терпения, чужда любви, дерзка в причинении оскорблений, мелочна в перенесении их, строптива в послушании, если только не предшествует собственное желание и устремление, неумолима в принятии советов, к отсечению своей воли неспособна, к уступке <Р. 496> чужой неподатлива и всегда силится насаждать свои указания, однако никогда не соглашается уступать указаниям других; и так получается, что она, став также невосприимчивой к спасительному совету, во всем более верит не суждению старцев, а своему.

Глава 30. О том, что теплохладный по гордости желает и над другими начальствовать

Из-за этого падения шаг за шагом тот, над кем [Col. 472] гордость единожды возобладала, уже катится вниз и с ужасом смотрит на порядок монастыря, будто сообщество братий оттаскивает его от совершенства и он по вине других и из-за препятствий от них отвращается от блага терпения и смирения; он желает уединенного обитания в келье или же, как будто имеющий принести пользу многим, стремится построить монастырь и собрать там тех, кого будет должен учить и наставлять, сделавшись из скверного ученика еще более презренным учителем. Ибо когда монах впадает из-за такого рода гордыни сердца в опаснейшую и вредоносную теплохладность, он не становится ни подлинным монахом, ни мирянином и, что ужаснее всего, обещает себе совершенство, даже пребывая в этом крайне плачевном состоянии и поведении.

Глава 31. Каким образом мы можем победить гордость или достичь совершенства

Строительство здания души
По этой причине, если мы хотим воздвигнуть совершенную и угодную Богу вершину здания,[576] [Col. 473] постараемся заложить его основания не по воле своего хотения, а по указанию евангельского учения. Ими могут быть только страх Божии и смирение, которые происходят от кротости и простоты сердца. Смирение же никак не может быть приобретено без нищеты. Пока она отсутствует, не сможем научиться ни благу послушания, ни крепости терпения, ни спокойствию кротости, ни совершенству любви, без которых наше сердце вовсе не сможет быть обиталищем Духа Святого, если Господь так провозгласил через пророка: А вот на кого Я призрю: на смиренного и сокрушенного духом <Р. 498> и на трепещущего пред словом Моим (Ис. 66:2), или же по экземплярам, которые верно передают еврейский текст:[577] На кого же призрю, если не на бедного, и сокрушенного духом, и трепещущего перед словами Моими? [Col. 474]

Глава 32. Каким образом разорительница всех добродетелей, гордость, может уничтожиться подлинным смирением

1. Поэтому атлет Христов, который, ведя по правилам духовную борьбу, желает получить венец от Господа, пусть постарается всячески уничтожить эту жесточайшую бестию и пожирательницу всех добродетелей, веря, что если она пребывает в его груди, то он не только не сможет освободиться от всякого рода пороков, но и если, как представляется, имеет что-то от добродетели, то и это от ее яда погибнет. Ведь мы никак не сможем в нашей душе воздвигнуть здание добродетелей, если прежде в нашем сердце не будут заложены основания истинного смирения, которые, будучи надежно расположены, смогут поддерживать вершину совершенства и любви; вот, как мы сказали ранее, будем выказывать нашим братиям смирение глубоким сердечным чувством, [Col. 475] то есть ни в чем не позволим себе их огорчить или оскорбить.
2. Этого мы никак не сможем достичь без истинного самоотречения, основанного в нас любовью Христовой, которое состоит в отказе от всех богатств и в нищете, затем воспримем в простоте сердца и без всякого притворства иго послушания и подчинения, так чтобы кроме повеления настоятеля в нас не жила совсем никакая воля. Это можно соблюсти только считающему себя не только мертвым для мира сего, но даже неразумным и глупцом, без всякого возражения исполняющему все повеления старцев, веря, что они священны и внушены Богом. <Р. 500>

Глава 33. Средства против недуга гордости

1. Укоренившись в таком расположении, мы, вне сомнения, увидим затем состояние мирного и постоянного смирения, когда считаешь себя ниже всех; терпеливо перенесем то, что нам будет причинено, [Col. 476] каким бы несправедливым, огорчительным или опасным оно ни было, как нанесенное нам высшими по отношению к низшим. И мы будем сносить это крайне легко и даже будем считать малостью или ничем, если станем непрестанно вспоминать в уме или страдания Господа нашего, или страдания всех святых, понимая, что мы подвергаемся настолько более легким несправедливостям, насколько далеко отстоим от их заслуг и поведения, и даже помышляя, что вскорости мы уйдем из мира сего и станем причастными вечной жизни.
2. Ибо это соображение крайне губительно не только для гордости, но и вообще для всех пороков. Затем будем крепко-накрепко хранить это смирение по отношению к Богу. Это нами так совершается, чтобы мы признавали: мы сами без Его поддержки или благодати не можем выполнить ничего, что относится к исполнению добродетелей; но и будем верить, что само то, что мы удостоились это понять, есть воистину Его дар.



Собеседования I–X

Предисловие [578]
[PL. Т. 50. Col. 477] <SC. № 42. Р. 74>

Обязательство, данное блаженнейшему папе Кастору в предисловии к тем книгам, в которых разбираются установления общежительных монастырей и средства против восьми главных пороков, насколько хватило нашего невеликого дарования, в какой-то мере выполнено.[579] Увидим, что об этом решит его или ваше справедливое суждение: произвели ли мы нечто достойное вашего сведения и пожеланий всех святых братьев в столь глубоких и возвышенных вещах, [Col. 478] которые, как я полагаю, раньше не излагались письменно? Но сейчас, поскольку названный понтифик,[580] оставив нас, преставился ко Христу, я счел, что эти десять собеседований совершеннейших отцов [Col. 479] (то есть отшельников, пребывавших в Скитской пустыне), которые он, пылая несравненным влечением к святости, приказал написать для себя в подобной же манере, от преизбытка любви не думая, какой груз возлагает на мои слабые плечи, следует посвятить именно вам, блаженнейший папа Леонтий и святой брат Элладий.[581] Один из вас, связанный с упомянутым мужем и братской привязанностью, и достоинством священства, и, что более этого, горением святого усердия, истребует братский долг по праву наследования, а другой, вознамерившись следовать возвышенным установлениям отшельников не как некоторые — по собственной самонадеянности, <Р. 75> но внушением Святого Духа вступив на законную стезю учения едва ли не прежде научения, предпочел следовать не столько своим изобретениям, сколько их преданиям.
Отшельничество и общежитие, созерцание и делание
Таким образом, передо мною, находящимся сейчас в гавани безмолвия, открывается бескрайнее море — чтобы я дерзнул оставить в памяти книжных сочинений кое-что из установлений и учений столь великих мужей. Ибо хрупкому челну моего разума предстоит выдержать настолько большие опасности плавания в открытом море, насколько отшельничество больше и выше общежития, а созерцание Бога, в которое всегда погружены эти неоценимые мужи, — деятельной жизни, которую ведут в сообществах. [Col. 480] Итак, ваше дело — помочь нашим попыткам благочестивыми молитвами, чтобы столь святые предметы, излагаемые хоть и неопытным, но верным языком, не потерпели от нас ущерба или, наоборот, наша неотесанность не потерялась в глубине этих предметов.
Посему перейдем от внешнего и видимого монашеского служения, которое мы разобрали в предыдущих книгах, к невидимому состоянию внутреннего человека, и пусть речь взойдет от канонического молитвенного правила к постоянству предписанной апостолом непрестанной молитвы (см. 1 Фес. 5:17), и всякий, кто чтением предшествующего труда заслужил имя того умопостигаемого Иакова за запинание (Быт. 25:26; ср. Ос. 12:3) плотских пороков,[582] ныне, воспринимая не столько мои, сколько отеческие установления и зрением божественной чистоты переходя уже к заслуге и, так сказать, достоинству Израиля, да будет наставлен в том, что ему нужно соблюдать также и на этой вершине совершенства.
Итак, да достигнут ваши молитвы Того, Кто счел нас достойными видеть тех людей, учиться у них и жить вместе с ними, чтобы Он благоволил даровать нам полную память о тех самых преданиях и слово, способное передать их, <Р. 76> дабы, повествуя о них столь же свято и точно, как мы приняли от тех мужей, мы смогли представить их словно воплощенными в своих наставлениях и, что важнее, рассуждающими на латинском языке.[583] [Col. 481]
Мы хотим прежде всего предуведомить читателя как предыдущих, так и нынешних сочинений, чтобы, если он по качеству своего намерения или положения либо по общим обычаям и обхождению сочтет что-либо тягостным и невозможным для применения, судил бы о них не по мерке собственных возможностей, но по мере достоинства и совершенства говорящих и прежде постиг бы их цель [584] и настрой, благодаря которым они, поистине умершие для этой мирской жизни, не связаны никакими чувствами к родственникам по плоти, никакими узами светских занятий. Кроме того, пусть примет во внимание свойства местности, в которой они живут, — ведь они, пребывая в обширнейшей пустыне, [Col. 482] отделены от общения со всеми смертными и, приобретя таким образом просвещение чувств, созерцают или высказывают такие вещи, которые, может быть, кажутся невозможными людям неопытным или несведущим из-за их собственной посредственности и образа жизни. Однако если кто-нибудь хочет вынести верное суждение об этом и желает испытать, можно ли такого достичь, пусть поспешит поставить себе их цель [и сделает это] с таким же старанием и ведя такой же образ жизни, и тогда уже поймет, что казавшееся превосходящим человеческие силы не только возможно, но и весьма сладостно. Но приступим уже к их собеседованиям и наставлениям. <Р. 77> <Р. 78>

Собеседование I.
Первое собеседование аввы Моисея. О предназначении и цели монаха

Глава 1. О пребывании в Скиту и намерении аввы Моисея

Когда в Скитской пустыне, где обитали испытаннейшие среди монахов отцы и всякое совершенство, я, желая утвердиться наставлениями аввы Моисея, направился к нему, сладостно благоухавшему меж этих превосходных цветов не только деятельной, [Col. 483] но и созерцательной добродетелью, со мной был святой авва Герман, с которым мы с самого моего ученичества и первых шагов духовного служения были столь нераздельны как в киновии, так и в пустыне, что все, чтобы описать дружество наше и одинаковое намерение, говорили, что в двух телах находится один разум и душа.[585] И когда мы, проливая слезы, просили у этого аввы [Моисея] слово назидания (а мы отлично знали суровость его души, [знали,] что он никак не согласился бы открыть врата совершенства [никому,] кроме тех, кто действительно желает и молит со всяческим сердечным сокрушением, <Р. 79> чтобы, походя открыв необходимые вещи не желающим или не сильно жаждущим [знать их, вещи], которые должны быть известны только вожделеющим совершенства, не навлечь на себя или порок превозношения, или вину предательства — тем, что открывает сие недостойным или равнодушно воспринимающим), он, наконец, утомленный нашими просьбами, начал так.

Глава 2. Вопрос аввы Моисея о том, каково конечное назначение, то есть цель, монаха

«Все искусства и науки, — сказал он, — имеют некий „скопос“, то есть назначение, и „телос“,[586] то есть собственную цель, стремясь к которой более усердный последователь каждого искусства охотно и спокойно переносит все труды, опасности и убытки. Ведь и земледелец, не прячась то от знойных лучей солнца, то от инея и льда, неустанно вспахивает ниву и, часто проходя лемехом, одолевает упрямые земляные комья, пока не выполнит свое назначение (scopon) [Col. 484] — этой работой измельчить ее [землю] до состояния текучего песка, очистив от всяческих терний и освободив от плевелов. Он уверен, что иначе не достигнет цели (finem), то есть обильного урожая плодов и густо колосящихся злаков, благодаря которому он сможет и далее жить в безопасности или увеличить свое имение. Ибо когда закрома наполнятся плодами, он охотно черпает оттуда и прилежно закладывает их в удобренные борозды, в ожидании будущей жатвы не печалясь о нынешнем ущербе.
Также и тот, кто занимается торговлей, не боится превратностей мореплавания, не страшится никаких опасностей, пока цель призывает его терпеть с надеждой на прибыль. Подобно и те, которые горят честолюбием и своей целью видят почести на светской службе и власть, не обращают внимания на опасности и бедствия в путешествиях, не ломаются перед лицом тягот и войн, пока жаждут достичь своей цели — повышения в должности. Вот и у нашего подвижничества есть собственное назначение и цель, <Р. 80> ради которой мы прилагаем все усилия не только неустанно, но и с радостью. Ради нее нас не утомляет воздержание постов, услаждает усталость от бодрствований, не пугают и непрерывный труд, нагота и лишения во всем, и ужас этого обширнейшего безлюдья.[587] Несомненно, именно ради нее вы сами отвергли любовь к родным и отеческую землю и презрели радости мира, пройдя столько областей, чтобы добраться до нас, людей неотесанных и невежественных, живущих в этой негостеприимной пустыне. [Col. 485] Поэтому ответьте мне, — сказал он, — каково ваше назначение, какова цель, что заставляет вас с великой охотой выносить все это?»

Глава 3. Наш ответ

И так как он настаивал, добиваясь нашего суждения по этому вопросу, мы отвечали, что терпим все это ради Царства Небесного.

Глава 4. Вопрос аввы Моисея о вышесказанном намерении

На это он говорит: «Хорошо, вы удачно сказали о цели. Но вы должны прежде всего знать, каков наш „скопос“, то есть назначение (destinatio), постоянно взирая на которое мы сможем достичь цели». И поскольку мы искренне признались в своем неведении, он добавил: «Как я говорил, во всяком искусстве или науке впереди идет некий „скопос“, то есть назначение (destinatio) души, то есть непрестанная сосредоточенность разума. Если кто не сохранит ее со всяким усердием и упорством, то не сможет достичь желанного плода цели. Ибо, как сказано, земледелец, имея целью жить безопасно и в достатке благодаря обильному урожаю, который принесет посеянное, „скопос“, то есть свое назначение, [Col. 486] видит в том, чтобы очищать поле от всяческих сорняков и удалять любые бесполезные растения, будучи уверен, что не достигнет цели — спокойствия и изобилия, если не будет прежде обладать тем, что по обыкновению хочет получить <Р. 81> на каком-то основании [опыта] предыдущего труда и надежды [на урожай]. Торговец тоже не оставляет желания достать товары, с помощью которых сможет получить большую прибыль и [таким образом] соберет богатство; он напрасно вожделел бы выгоды, если б не избрал пути, которым к ней [нужно] стремиться. И желающие быть почтенными какими-либо должностями мира сего заранее определяют, на какую службу или в какой разряд [588] они должны поступить, чтобы достичь цели, желанной должности, законной стезею надежды.
Царство Небесное
Итак, цель (finis) и нашего пути — действительно Царство Божие. А вот каково назначение (scopon), нужно тщательно исследовать, потому что если оно не будет нам подобным же образом известно, мы изнеможем в тщетных стараниях, поскольку идущие без дороги утруждаются в пути, а не продвигаются вперед». Мы были в недоумении, а старец продолжал: «Цель нашего занятия, как мы сказали, есть Царство Божие, или Царство Небесное, а назначение, то есть „скопос“, — чистота сердца, без которой никому невозможно достичь этой цели. Поэтому, сосредоточив на этом назначении наше внимание, мы устремляемся к нему как бы к некоей определенной черте, и путь наш совершенно прям; и если наши мысли чуть-чуть отклонятся от нее, то мы, сразу же вернувшись к его созерцанию, вновь исправляем путь точнейшим образом, словно по некоему правилу. А оно, всегда призывая все наши усилия к одному этому конечному знаку, немедленно обличает наш разум, если он хоть немного отойдет в сторону от намеченного направления».

Глава 5. Сравнение с тем, кто соревнуется в поражении мишеней

«Те, чье ремесло — метать военные снаряды, когда хотят показать свое владение этим искусством перед царем мира сего, соревнуются в вонзании дротиков или стрел в некий совсем маленький щит, на котором изображены награды, уверенные, <Р. 82> что не смогут достичь желанной награды иначе, как посредством черты своего назначения, награды, которой они завладеют только тогда, когда смогут добиться установленного назначения. А если мишень вдруг убрать с их глаз, то насколько бы ни отклонилось от правильного направления тщетное прицеливание находящихся в неведении [стрелков], они тем не менее не почувствуют, что отошли от направления той установленной черты, поскольку у них не будет никакого достоверного знака, который бы или подтверждал знание направления, или обличал ошибку. И потому, хотя они пускают бесполезные броски в воздух и в пустоту, они не могут различить, где погрешили или в чем обманулись, раз никакое суждение не обвиняет их, насколько они отклонились от направления, и бездеятельный взгляд не может научить, как они должны в дальнейшем исправить или вернуть предписанную черту.[589]
Святость и жизнь вечная
Вот так и цель нашего намерения, согласно апостолу, [Col. 487] есть жизнь вечная, как он говорит: плод ваш есть святость, а конец — жизнь вечная (Рим. 6:22), назначение же есть чистота сердечная, которую он не без основания назвал святостью, без чего вышеназванная цель не может быть достигнута, иначе говоря, он будто говорит: „назначение ваше есть святость, а цель — жизнь вечная“. Рассказывая нам об этом назначении, тот же блаженный апостол со смыслом употребил само название, то есть „скопос“, говоря так: забывая заднее и простираясь вперед, стремлюсь к цели, к почести вышнего звания Господня (Флп. 3:13–14). Что более явственно выражено по-гречески κατὰ σκοπὸν διώκω, то есть [буквально] „мчусь по назначению“, как будто бы он говорил: „посредством этого назначения, ради которого я забываю заднее, то есть пороки прежнего человека, я стремлюсь добраться до цели небесной почести“.[590]
Чему следовать и чего избегать
Поэтому всему, что может нас направить к этому назначению, нужно всеми силами следовать, а всего, что отвлекает нас от него, избегать как опасного и вредного. Ибо ради него мы все делаем и терпим, ради него презираем родных, отечество, должности, богатства, удовольствия этого мира и всякое наслаждение, чтобы хранить постоянную сердечную чистоту. <Р. 83> Итак, если мы определим для себя это назначение, то наши действия и размышления будут всегда направляться по самому прямому пути к обретению его. Если же оно не будет непрестанно стоять у нас перед глазами, то сие не только сделает все наши труды тщетными, равно как и шаткими, заставит растрачивать их впустую, без всякого толка, но и возбудит всяческие разнообразные помышления, противоречащие ему.
Изменчивость разума
Ибо ум, не имеющий, к чему прибегнуть и к чему в первую очередь прилежать, каждый час и минуту неизбежно меняется в соответствии с разнообразием воздействий и из-за того, что привходит извне, постоянно переходит в то состояние, которое ему первым попадется». [Col. 488]

Глава 6. О тех, кто, отрекшись от мира, без любви стремится к совершенству

Апостольская любовь
«Вот отсюда, как мы видим, и происходит, что некоторые, презрев величайшие возможности сего мира, не только многие таланты золота и серебра, но также и великолепие поместий, потом выходят из себя из-за ножичка, грифеля, иглы или пера. Если бы они хранили недвижимым созерцание чистого сердца, то, конечно, никогда бы не допустили из-за мелочей того, во что не впали бы из-за больших и многоценных имений, от которых [ради чистоты сердца] предпочли совершенно отказаться. Ведь часто некоторые с такой ревностью берегут книги, что не позволяют другим даже немного почитать или коснуться их, и то, из чего они могли бы черпать вознаграждение за терпение и любовь, служит поводом для [проявления] нетерпеливости и смерти. Они расточили все свои богатства ради любви ко Христу, однако, сохраняя прежнее расположение сердца к вещам маловажным и из-за них иногда легко впадая в гнев, словно не имеющие апостольской любви, <Р. 84> оказываются во всем бесплодными и бесполезными. Блаженный апостол, предвидя это в духе, сказал: И если я раздам все имение мое и отдам тело мое на сожжение, а любви не имею, нет мне в том никакой пользы (1 Кор. 13:3).
Тем самым с очевидностью доказывается, что совершенство не приходит тотчас с нищетою, или с расточением всех имуществ, или с отвержением должностей, если не будет той любви, свойства которой описывает апостол и которая состоит лишь в чистоте сердечной. Ибо что есть не завидовать, не превозноситься, не раздражаться, не бесчинствовать, не искать своего, не радоваться неправде, не мыслить зла (ср. 1 Кор. 13:4–6) и прочее, как не приносить всегда Богу сердце совершенное и чистейшее и хранить его в неприкосновенности от всяческих возмущений?» [Col. 489]

Глава 7. О стремлении к сердечному спокойствию

«Посему нам нужно все делать и ко всему стремиться ради этого. Именно для этого нужно искать уединения, для этого, как нам известно, мы должны переносить посты, бдения, труды, телесную наготу, чтения и творить прочие добродетели, чтобы, стало быть, через них мы могли уготовать и сохранить наше сердце незатронутым всякими вредоносными страстями и, шествуя по этим ступеням, взойти к совершенству любви, а не для того, чтобы из-за таких правил, если вдруг добропорядочное и необходимое занятие не позволит нам исполнить определенные для себя обязанности, мы впадали бы в печаль, гнев или раздражение, для преодоления которых мы и должны были делать то, что пришлось пропустить. Ведь не настолько [много] пользы от поста, сколько ущерба от гнева, и не настолько [великий] плод приносит пост, насколько вред причиняет презрение к брату. Поэтому нам подобает совершать все последующее, то есть пост, бдения, отшельничество, исследование <Р. 85> Писаний, ради сердечной чистоты, которая есть любовь, и не поступать в ущерб этой главной добродетели (пока она пребывает в нас целостной и неповрежденной, ничто нам не повредит), если что-либо из последующих будет по необходимости пропущено. Ибо и не поможет ничем, если мы все совершим, раз нет главной причины, взирая на которую нужно все делать.
Ведь если кто-то спешит приобрести и заготовить орудия какого-либо ремесла, то не для того, чтобы владеть ими в праздности, и не потому, что полагает плод той выгоды, [Col. 490] которая от них ожидается, в простом обладании инструментами, но для того, чтобы с их помощью действенно достичь знания и цели того искусства, средствами которого они являются. Поэтому пост, бдения, исследование Писаний, нагота и лишение всех удобств не суть совершенство, но средства совершенствования, потому что цель этого искусства не в них состоит, но через них достигается.
Поэтому впустую будет заниматься такими упражнениями тот, кто, удовлетворившись ими словно высшим благом, на этом остановит стремление своего сердца и не прострет всякое усердие в добродетели на достижение цели, ради которой их нужно исполнять, орудия этого искусства имея, а цели, в которой состоит весь плод, не ведая. Поэтому нужно избегать как вредоносного всего, что может смутить эту чистоту и спокойствие нашего разума, даже если оно кажется необходимым и полезным. Соблюдая это правило, мы сможем уклониться от рассеяния в ошибках и заблуждениях и достичь желанной цели по черте точного направления».

Глава 8. О главном старании, которое должно быть направлено к созерцанию Божественных предметов, и о притче о Марии и Марфе (Лк. 10:38–42)

Евангельские Марфа и Мария
«Посему наше главное усилие, постоянный предмет стремлений, неизменное назначение сердца должно состоять именно в том, чтобы разум всегда был прикован к Божественным предметам и Богу. Все, что [Col. 491] отлично от этого, хоть и важное, <Р. 86> нужно тем не менее считать второстепенным или даже ничтожнейшим, а то и вредным. Образ такого умонастроения или действия очень хорошо описан в Евангелии через Марию и Марфу. Ибо хотя Марфа, конечно, совершала святое служение, поскольку прислуживала Самому Господу и Его ученикам, а Мария, думая лишь о духовном учении, прильнула к ногам Иисуса и, целуя, умащала их благовонием доброго исповедания, Господь предпочел Марию, потому что она избрала лучшую часть и такую, которую у нее нельзя отнять. Ибо когда Марфа, трудясь, разрываясь в благочестивых заботах и попечениях и видя, что не может справиться со всей работой одна, попросила у Господа помощи своей сестры, сказав: Или Тебе нужды нет, что сестра моя одну меня оставила служить? скажи ей, чтобы помогла мне (Лк. 10:41), — разумеется, она вызывала ее не для нестоящего дела, но для того похвального служения, — и, однако же, что она услышала от Господа? Иисус же сказал ей в ответ: Марфа! Марфа! ты заботишься и суетишься о многом, а одно только нужно; Мария же избрала благую часть, [Col. 492] которая не отнимется у нее (Лк. 10:41–42).
Главное благо
Вы видите, что Господь главное благо поставляет лишь в умозрении, то есть в созерцании Бога. Посему другие добродетели, хотя мы называем их необходимыми, и полезными, и благими, мы определяем как второстепенные, потому что они все осуществляются через достижение одной этой. Ибо Господь, говоря: ты заботишься и суетишься о многом, а одно только нужно (Лк. 10:41), поставляет высшее благо не в деятельной работе, хоть и похвальной, изобилующей многими плодами, <Р. 87> но в созерцании Себя, которое поистине просто и едино, объявляя, что для совершенного блаженства нужно немногое, а именно то умозрение, которое сначала сохраняется в размышлении немногих святых.[591] Восходя от созерцания их, тот, кто еще продвигается вперед, придет к тому, что называется единым, то есть к видению единственно Бога, чтобы с Его помощью, миновав даже деяния и чудесные служения святых, наслаждаться уже красотой и знанием одного только Бога. Мария же, стало быть, избрала благую часть, которая не отнимется у нее (Лк. 10:42). [Col. 493] Это тоже надо рассмотреть тщательнее. Ведь Он, когда говорит: Мария избрала благую часть, хоть и умалчивает о Марфе и никоим образом не укоряет ее, однако, хваля первую, ставит вторую ступенью ниже. Опять-таки, когда Он говорит: которая не отнимется у нее, Он указывает, что у той ее доля может быть отнята (ведь телесное служение не может вечно оставаться с человеком), а усердие этой не может окончиться вообще ни в какие веки».

Глава 9. Вопрос: «Почему добродетельные дела не пребывают с человеком?»

Мы, сильно обескураженные, сказали: «Так что же, труды постов, упорство в чтении, дела милосердия, праведности, благочестия и человеколюбия отнимутся у нас и не пребудут с содетелями своими, при том что Сам Господь обещает воздаяние Царства Небесного за такие дела, говоря: Приидите, благословенные Отца Моего, наследуйте Царство, уготованное вам от создания мира: ибо алкал Я, и вы дали Мне есть; жаждал, и вы напоили Меня (Мф. 25:34–35) и прочее? Так каким образом отнимется то, что делателей своих вводит в Царство Небесное?» <Р. 88> [Col. 494]

Глава 10. Ответ: «Не отнимется награда, но прекратится действие»

Вопрос о деятельной аскезе и любви
Моисей: «Я и не говорил, что вознаграждение за добрые дела отнимется, раз Господь сказал: Кто напоит одного из малых сих только чашею холодной воды, во имя ученика, истинно говорю вам, не потеряет награды своей (Мф. 10:42), но что будет отнято действие, совершения которого требует телесная необходимость, борьба с плотью или неравенство в этом мире. Ведь упорство в чтении или удручение от постов полезны лишь в настоящем для очищения сердца, и умерщвления плоти, пока плоть желает противного духу (Гал. 5:17).
Мы иногда видим, как такие вещи отнимаются также и в настоящем у тех, кто подавлен чрезмерным трудом, телесным недугом или старостью, и что человеку невозможно исполнять их постоянно. Тем более, следовательно, они прекратятся в будущем, когда сие тленное облечется в нетление (ср. 1 Кор. 15:53), и это тело, которое ныне душевное, воскреснет духовным (ср. 1 Кор. 15:44), и тело станет таким, что уже не будет желать противного духу. Об этом ясно объявляет и блаженный апостол, говоря: ибо телесное упражнение [Col. 495] мало полезно, а благочестие (под которым, без сомнения, понимается любовь) на все полезно, имея обетование жизни настоящей и будущей (1 Тим. 4:8). Таким образом, о том, что называется мало полезным, четко заявлено, что оно не исполняется все время и не может само по себе доставить труждающемуся высшее совершенство. Ведь „мало“ может относиться и к тому, и к другому, то есть или к кратковременности, потому что телесные упражнения как в настоящем, <Р. 91> так и в будущем не могут быть совечны человеку, или, конечно, к малости пользы, которая извлекается из телесных упражнений, потому что удручение тела доставляет некие начатки продвижения [к совершенству], но не само совершенство любви, в которой заключается обетование жизни настоящей и будущей.
Вопрос об общественном неравенстве
И мы считаем необходимыми упражнения в вышеназванных делах, потому что без них нельзя взойти на высоту любви. Также и те дела благочестия и милосердия, о которых вы говорили, необходимы в то время, пока еще господствует неравенство и различие. И даже здесь не нужно было бы их исполнение, если бы не огромное число людей нищих, нуждающихся и больных, порождаемое несправедливостью тех людей, которые предоставленное общим Творцом для всех забрали только для своего употребления, захватили, но не пользуются.
Занятие будущего века
Посему пока в этом мире свирепствует это неравенство, такая деятельность будет необходимой и полезной для делающего, доставляя доброму расположению и благочестивой воле воздаяние вечного наследия, но сама она в будущем веке, [Col. 496] когда будет царствовать равенство, прекратится, потому что уже не будет неравенства, из-за которого ее нужно осуществлять, но все перейдут от этих многообразных, то есть деятельных, занятий к любви Божией и созерцанию Божественных предметов в постоянной чистоте сердца. Именно ему избрали предаться всем усердием и силами, будучи еще в этом веке, те, чья забота — прилежать к знанию и очищению разума, то есть те, кто, находясь еще в тленной плоти, посвятили себя тому служению, в котором останутся после сложения тленности, достигнув того обетования Господа Спасителя, в котором говорится: Блаженны, чистые сердцем, ибо они Бога узрят (Мф. 5:8)».

Глава 11. О вечности любви

«И что удивляться, если описанные выше служения преходят, если апостол описывает как преходящие также и более высокие дарования Духа Святого и только о любви говорит как о пребывающей без конца: хотя и пророчества прекратятся, и языки умолкнут, и знание упразднится, а о ней: Любовь никогда не перестает (1 Кор. 13:8). Ведь все <Р. 90> дары даются по нужде для употребления на время и, несомненно, исчезают вскоре по завершении данного состояния, а любовь не пресекается никаким временем. Ибо она не только в нынешнем мире с пользой действует в нас, но и в будущем, когда будет сброшен груз телесной необходимости, останется гораздо действенней и превосходней, [чем прочие дары,] не повреждаемой никаким недостатком, [Col. 497] но из-за вечного нетления еще более пламенно и неотступно прилежа Богу».

Глава 12. Вопрос о непрерывности духовного созерцания

Герман: «Кто же, облеченный немощной плотью, сможет всегда так погружаться в это умозрение, чтобы никогда не думать ни о приходе брата, ни о посещении больного, ни о рукоделии или, разумеется, о гостеприимстве по отношению к странникам или посетителям? Наконец, кто не отвлечется на довольствование самого тела или заботу о нем? Мы жаждем узнать, каким образом и в какой мере разум мог бы быть устойчиво связанным с Тем невидимым и непостижимым Богом».

Глава 13. Ответ о направлении сердца к Богу и о Царстве Бога и [царстве] диавола

Моисей: «Человеку, облеченному этой плотской немощью, как вы и говорите, невозможно постоянно взирать на Бога и неразрывно заниматься [592] созерцанием Его. Но нам следует знать, к чему мы должны приковать устремление нашего разума и к какому назначению всегда возвращать взор нашей души: если разум сможет его достичь, пусть радуется, и пусть печалится и горюет, если отвлечется от него, и чувствует, что отступил от высшего блага всякий раз, когда обнаружит себя разлученным с этой сосредоточенностью [на Христе], полагая блудом даже мгновенное отступление от созерцания Его. Если наш взор немного отклонится от этого созерцания, да возвратим умственное зрение обратно, вновь обращая к нему сердечные очи <Р. 91> как бы по самой прямой линии.
Что внутри нас
Ибо все заключено во внутреннем чертоге души, и если оттуда будет изгнан диавол и пороки больше не будут царствовать в нем, соответственно, в нас утвердится Царствие Божие, по словам евангелиста: не придет Царствие Божие приметным образом, и не скажут: вот, оно здесь, или: вот, там. Ибо Царствие Божие внутри вас (Лк. 17:20–21). А внутри нас не может быть ничего, кроме знания или неведения истины и дружбы с пороками или добродетелями, посредством которых мы уготовляем в сердце царство или диаволу, или Христу. Свойство этого Царствия описывает и апостол, говоря так: Ибо Царствие Божие не пища и питие, но праведность и мир и радость во Святом Духе (Рим. 14:17).
Царствие Божие
Итак, если Царствие Божие внутри нас и то же самое Царствие Божие есть праведность и мир и радость, то, стало быть, тот, кто пребывает в этом, несомненно, есть в Царствии Божием, и напротив, тот, кто обретается [Col. 498] в неправедности, раздоре и печали, производящей смерть (ср. 2 Кор. 7:10), находится в царстве диавола и в аду и смерти. Ибо по таким признакам распознается царство Бога или диавола. И действительно, если воззрением возвышенного ума мы помыслим о том состоянии, в котором пребывают небесные и вышние Силы, которые поистине суть в Царствии Божием, то как иначе его следует представлять, если не как постоянную и вечную радость? А что столь свойственно и подобает истинному блаженству, как не вечное спокойствие и нескончаемая радость? И чтобы ты достовернее познал, что сказанное нами есть истина, не по моим догадкам, но от властного суждения Самого Господа, послушай, как Он полно и ясно описывает качество и состояние того мира: Вот, — говорит Он, — Я творю небо новое и землю новую, и прежние <Р. 92> уже не будут воспоминаемы и не придут на сердце. А вы будете веселиться и радоваться вовеки о том, что Я творю (Ис. 65:17–18). И вновь: радость и веселие будет в нем, благодарение и славословие (Ис. 52:3). И будет из месяца в месяц, и из субботы в субботу (Ис. 66:23). И еще: Они найдут радость и веселие, а печаль и воздыхание удалятся (Ис. 35:10). И если вы хотите еще яснее узнать об этом пребывании и граде святых, послушайте, как к самому Иерусалиму обращается глас Господень: И поставлю правителем твоим мир и надзирателями твоими — правду. Не слышно будет более неправды, в земле твоей, опустошения и разорения — в пределах твоих; и охватит стены твои спасение, и ворота твои — слава. Не будет уже солнце служить тебе светом дневным, и сияние луны — светить тебе; но Господь будет тебе вечным светом, и Бог твой — славою твоею. Не зайдет уже солнце твое, и луна твоя не сокроется, но Господь будет для тебя вечным светом, и окончатся дни сетования твоего (Ис. 60:17–20). И поэтому блаженный апостол не обобщенно и просто провозглашает Царствием Божиим всякую радость, но точно и отдельно только ту, которая во Святом Духе (ср. Рим. 14:17). Ведь он знает, что есть и другая, предосудительная радость, о которой сказано: мир сей возрадуется (Ин. 16:20) и: Горе вам, смеющиеся ныне! ибо восплачете (Лк. 6:25).
Царствие Небесное
Царствие же Небесное следует воспринимать в трех смыслах: или что небеса будут царствовать, то есть святые над другими подданными, согласно сказанному: Будь ты над пятью городами, а ты над десятью (Лк. 19:17, 19) и тому, что говорится ученикам: сядете и вы на двенадцати престолах судить двенадцать колен Израилевых (Мф. 19:28); или что над самими небесами начнет царствовать Христос, когда все <Р. 93> покорится Богу, Он и станет всем во всём (1 Кор. 15:28); [Col. 499] или, конечно, что святым предстоит царствовать на небе с Господом».

Глава 14. О вечности души

«Поэтому пусть каждый знает, находясь еще в этом теле, что отправится в то место, причастником и обитателем которого он сам себя определил в этой жизни, и пусть не сомневается, что и в той, вечной жизни будет общником того, чему он сейчас сделал себя слугой и сотоварищем, согласно речению Господа, которое гласит: Кто Мне служит, Мне да последует; и где Я, там и слуга Мой будет (Ин. 12:26). Ибо как царство диавола приемлется через пороки, так и Царствием Божиим овладевают через упражнение в добродетелях, сердечною чистотой и духовным знанием. А где Царствие Божие, там, несомненно, есть и вечная жизнь, а где царство диавола, там, безусловно, смерть и ад. Если кто-то окажется там, он не сможет даже хвалить Господа, согласно речению пророка, который говорит: не мертвые восхвалят Господа, ни все нисходящий во ад (без сомнения, во ад греха), но мы, говорит он, живые (то есть не для пороков и для этого мира, а для Бога) благословляем Господа отныне и до века (ср. Пс. 113:25–26). [Col. 500] Ибо в смерти нет памятующего о Боге, в аду же греха кто исповедуется Господу (ср. Пс. 6:6)? То есть никто.
Ибо никто, хоть тысячу раз и называет себя христианином или монахом, пока грешит, не исповедуется Господу, никто, совершающий поступки, проклятые Господом, не поминает Бога и не провозглашает себя по правде рабом Того, Чьи заповеди он с упрямым безрассудством презирает. Пребывающей в этой смерти блаженный апостол объявляет сластолюбивую вдову, говоря: <Р. 94> а сластолюбивая заживо умерла (1 Тим. 5:6). Итак, есть многие, кто, живя в этом теле, мертвы и, поверженные во ад, не могут восхвалять Бога; и наоборот, есть такие, кто, будучи мертвыми телом, духом благословляют Бога и восхваляют, согласно сказанному: благословите, духи и души праведных, Господа (Дан. 3:86) и: всякое дыхание да хвалит Господа (Пс. 150:6). И в Откровении говорится, что души убиенных не только хвалят Бога, но и взывают к Нему (ср. Откр. 6:9-10). И в Евангелии тоже Господь еще яснее говорит саддукеям: не читали ли вы реченного вам Богом: Я Бог Авраама, и Бог Исаака, и Бог Иакова? Бог не есть Бог мертвых, но живых (Мф. 22:31–32), ибо у Него все живы, (Лк. 20:38). И апостол о них говорит: посему и Бог не стыдится их, называя Себя их Богом: ибо Он приготовил им город (Евр. 11:16).
Состояние душ после смерти
То, что [души] после разлучения с этим телом [Col. 501] не праздны и не бесчувственны, показывает и притча, которая в Евангелии рассказывается о том бедном Лазаре [Col. 502] и богатом в багрянице, из которых один заслужил блаженнейшее местопребывание, то есть упокоение [Col. 503] на лоне Авраамовом, а другой сожигается невыносимым жаром вечного огня (ср. Лк. 16:19–31). А если мы пожелаем принять во внимание и сказанное разбойнику: ныне же будешь со Мною в раю (Лк. 23:43), то что другое это с очевидностью означает, как не то, что не только у душ остается прежнее сознание, но и что они с надлежащим различием испытывают последствия своих заслуг и действий? Ведь Господь ни в коем случае не обещал бы ему этого, если бы знал, что его душа после разлучения с плотью или лишится ощущений, или распадется в ничто. Ибо не плоти его, но душе предстояло войти в рай со Христом.
Поистине нужно опасаться, более того, со всем ужасом гнушаться этого извращеннейшего разделения еретиков, которые, не веруя в то, что Христос <Р. 95> мог в тот же самый день, когда сошел в преисподнюю, оказаться и в раю, так разделяют [сие выражение. Они говорят:] истинно говорю тебе ныне и, сделав остановку, добавляют: будешь со Мною в раю, что подразумевает, будто это обещание не было исполнено сразу после окончания его [593] жизни, но будет выполнено по пришествии Воскресения, не понимая того, что Он перед днем Своего воскресения объявил иудеям, которые думали, что Его, как и их самих, одолевает человеческая тревога и плотская немощь: Никто не восходил на небо, как только сшедший с небес Сын Человеческий, сущий на небесах (Ин. 3:13).
Это с очевидностью доказывает, что души умерших не только не лишаются своих чувств, но не теряют даже таких переживаний, как надежда и печаль, радость и страх, и уже начинают предвкушать нечто из того, что ждет их на том всеобщем испытании. Они не распадаются в ничто после исхода из здешнего пребывания, согласно мнению некоторых неверных, но становятся еще живее и усерднее прилежат к восхвалениям Бога. И действительно, если немного порассуждать сообразно нашему скромному пониманию о природе самой души с приведением кое-каких свидетельств из Писаний, [Col. 504] разве не сверх всякой бессмыслицы и не скажу глупости, но безумия — хоть ненадолго заподозрить, что эта наиболее ценная часть человека, в которой также, согласно блаженному апостолу, заключены образ и подобие Божие (ср. 1 Кор. 2:7), по сложении этого телесного груза, которым она отягощена в настоящем (ср. Кол. 3:10), становится бесчувственной — та, которая, содержа в себе всю силу разума, причастностью к себе даже немое и бесчувственное вещество делает чувствующим? <Р. 96> Хотя было бы последовательно и в согласии с разумным порядком рассуждения, чтобы душа, сложив с себя отупляющую плотскую дебелость, восстановила свои умственные способности более совершенными и скорее обрела их, нежели утратила, более чистыми и утонченными.
И блаженный апостол до такой степени уверен, что сказанное нами истинно, что даже предпочитает выйти из этой плоти, чтобы благодаря разлучению с ней смочь еще усерднее соединяться с Богом, и говорит: имею желание разрешиться и быть со Христом, потому что это несравненно лучше (Флп. 1:23), ибо, водворяясь в теле, мы устранены, от Господа, так что благодушествуем и желаем лучше выйти из тела и водвориться у Господа. И потому ревностно стараемся, водворяясь ли, выходя ли, быть Ему угодными (2 Кор. 5:6, 8–9), объявляя таким образом водворение души в этой плоти устранением от Господа и удалением от Христа и со всем доверием полагая, что его разлучение с этой плотью и выход из нее есть водворение у Христа. И вновь еще яснее о том же наиживейшем состоянии душ тот же апостол говорит: Но вы приступили к горе Сиону и ко граду Бога живаго, к небесному Иерусалиму и тьмам Ангелов, к торжествующему собору и церкви первенцев, написанных на небесах, и к духам праведников, [Col. 505] достигших совершенства (Евр. 12:22–23). Об этих духах он сказал в другом месте: Притом, [если]мы, будучи наказываемы плотскими родителями нашими, боялись их, то не гораздо ли более должны, покориться Отцу духов, чтобы жить? (Евр. 12:9)».

Глава 15. О созерцании Бога

Виды богопознания
«Созерцание же Бога понимается различно. Ибо Бог познается не только восхищением перед Его непостижимой сущностью, что, впрочем, пока сокрыто в надежде обетования, но также усматривается <Р. 97> в величии Его творений, или через размышления о Его праведности, или в ежедневном действии Промысла, когда мы чистейшим разумом рассматриваем, что Он делал со Своими святыми из поколения в поколение, когда с сердечным трепетом дивимся Его могуществу, с которым Он правит, распоряжается и царствует над всем, и безмерности Его знания, и оку, от которого не могут укрыться тайны сердец; когда думаем о морском песке и числе морских волн, которые у Него измерены и ведомы Ему; когда, пораженные, видим, что Его знанию открыты капли дождей, дни и часы веков, все прошлое и будущее; когда с неким преизбытком восхищения взираем на Его несказанное милосердие, благодаря которому Он с неутомимым великодушием переносит бесчисленные преступления, совершаемые каждое мгновение пред лицом Его, и на призвание, которым Он без всяких предшествующих заслуг усвоил нас Себе благодатью Своей милости, наконец, на многие возможности спасения, которые Он предоставил усыновляемым: Он повелел нам родиться так, чтобы нам с колыбели передавалась благодать и знание Его закона; Он Сам, победив супостата в нас, [Col. 506] лишь за согласие доброй воли награждает нас вечным блаженством и вечными воздаяниями; в конце концов Он воспринял Домостроительство Воплощения ради нашего спасения и простер чудеса Своих таинств на все народы.
Есть и другие бесчисленные созерцания такого рода, рождающиеся в наших умах сообразно качеству жизни и чистоте сердца, с помощью которых Бог либо видится, либо удерживается чистым взором. <Р. 98> А таковой не сможет сохранять всегда никто, в ком еще жива какая-либо из плотских страстей, ибо лица Моего не можно тебе увидеть, говорит Господь, потому что человек не может увидеть Меня и остаться в живых (см. Исх. 33:20), то есть для этого мира и земных страстей».

Глава 16. Вопрос о переменчивости помыслов

Герман: «А что это, когда к нам против нашего желания, более того, без нашего ведома так изощренно и тайно проникают лишние помыслы, что не только изгнать их, но даже понять и уловить представляет невероятную трудность? Может ли когда-нибудь разум оказаться свободным от них и никогда не допускать в себя такие ложные представления?»

Глава 17. Ответ: что ум может сделать с постоянством помыслов и чего не может

Моисей: «Чтобы уму не мешали помыслы, невозможно, а вот принимать их или отвергать возможно всякому, кто употребит старание. Итак, возникновение их не всецело зависит от нас, а одобрение или отбор — именно от нас. [Col. 507] Однако хотя мы сказали, что уму невозможно не подвергаться вторжению помыслов, не следует приписывать все этому вторжению или тем духам, которые силятся внести их в нас. В противном случае в человеке не оставалось бы свободной воли и усердие о нашем исправлении зависело бы не от нас. Но, говорю я, по большей части в нашей власти исправить качество помыслов, чтобы в наших сердцах прорастали святые, духовные помыслы, а не земные и плотские. Именно потому надо часто читать Писания и постоянно поучаться в них, чтобы тем самым предоставить себе случай для духовного воспоминания, отсюда [полезны] частое псалмопение, усердие в бдениях, постах и молитвах, дабы всем тем вызвать у нас прилежное сокрушение, чтобы утонченный ум не думал о земном, <Р. 99> но созерцал небесное. И наоборот, когда под влиянием беспечности эти занятия прекращаются, ум неизбежно сразу же уклоняется и обрушивается в сторону плоти из-за скопившейся грязи пороков».

Глава 18. Сравнение души с жерновом

«Это упражнение сердца небезосновательно сравнивают с жерновами, которые вращаются, крутятся под натиском обрушивающейся воды. Окруженные водой, они никоим образом не могут избегнуть ее напора, прекратить свою работу, однако во власти мельника [выбрать], что он будет молоть: пшеницу и ячмень или плевелы. И вот молоть нужно, несомненно, то, что станет пищей тому, кому вверено попечение об этой работе. Так и ум, под напором вторжений здешней жизни отовсюду окруженный потоками искушений, [Col. 508] не может оставаться свободным от кипения помыслов, но какие [из них] он допустит до себя, определят [прилагаемые им] усилия, усердие и прилежание. Ведь если, как было сказано, мы будем постоянно возвращаться к поучению Святых Писаний и поощрять нашу память к воспоминанию о духовных вещах, желанию совершенства и надежде будущего блаженства, возникающие отсюда духовные помыслы неизбежно заставят ум задерживаться на том, о чем мы размышляли. Если же мы, одолеваемые леностью или беспечностью, будем заняты пороками и досужей болтовней или погрузимся в мирские заботы и излишние беспокойства, то, как следствие, зародившийся отсюда как бы некий вид плевелов даст нашему сердцу вредную работу, и, согласно речению Господа Спасителя, где будет сокровище наших дел, там неизбежно пребудет и сердце наше (ср. Мф. 6:21)».

Глава 19. О трех началах наших помыслов

Три источника помыслов
«Мы должны прежде всего знать, <Р. 100> что есть три начала наших помыслов: от Бога, от диавола и от нас. От Бога, когда Он удостаивает посетить нас просвещением Святого Духа, воздвигая нас на продвижение ввысь, и целительнейшим сокрушением обличает [, показывая], в чем мы оказались побеждены: или достигли меньшего, или действовали без усердия; или когда Он открывает нам небесные тайны и обращает наше произволение к лучшим деяниям и намерениям, как, например, когда, обличая царя Асуера, [Col. 509] Господь, побудил его исследовать летописные книги, благодаря которым он вспомнил о благодеяниях Мардохея и вознес того на высшую степень почестей и тотчас отменил свирепейший приговор об избиении иудейского народа (см. Есф. 6:1–9); или когда пророк провозглашает: Послушаю, что скажет во мне Господь Бог (Пс. 84:9); и другой тоже говорит: И сказал Ангел, говоривший во мне (Зах. 1:14); или когда Сын Божий обещает, что придет вместе с Отцом и сотворит у нас обитель (см. Ин. 14:23); и еще: ибо не вы будете говорить, но Дух Отца вашего будет говорить в вас (Мф. 10:20); и сосуд избранный [глаголет]: Вы ищете доказательства на то, Христос ли говорит во мне (2 Кор. 13:3).
От диавола же рождается череда помыслов, когда он хочет соблазнить нас как приманкой пороков, так и тайными кознями, с изощренным коварством лживо показывая зло под видом добра и превращаясь перед нами в ангела света (см. 2 Кор. 11:14). Или как рассказывает евангелист: во время вечери, когда диавол уже вложил в сердце Иуде Симонову Искариоту предать Его (Ин. 13:2). И вновь говорит: после сего куска вошел в него сатана (Ин. 13:27); и Петр также сказал Анании: Для чего искусил сатана сердце твое солгать Духу Святому? (Деян. 5:3). И то, что мы читаем в Евангелии, предсказано много раньше у Екклесиаста: <Р. 101> Если дух власть имеющего вспыхнет на тебя, [Col. 510] то не оставляй места твоего (Еккл. 10:4). А также то, что говорится Богу против Ахава от лица нечистого духа в Третьей книге Царств: Выйду и буду духом лжи в устах всех пророков его (3 Цар. 22:12).
От нас же помыслы возникают, когда мы естественно вспоминаем, что делаем, или делали, или слышали. О таких блаженный Давид говорит: Размышлял я о днях древних, о летах веков; припоминаю песни мои в ночи, беседую с сердцем моим, и дух мой испытывает (Пс. 76:6–7). И вновь: Господь знает мысли человеческие, что они суетны (Пс. 93:11) и: Промышления праведных — правда (Притч. 12:5). И в Евангелии тоже Господь обращается к фарисеям: для чего вымыслите худое в сердцах ваших? (Мф. 9:4)».

Глава 20. О различении помыслов и уподоблении сего искусному меняле

«Итак, нам следует всегда наблюдать за этой трехчастной причиной и умело различать все помыслы, появляющиеся в нашем сердце, вначале исследуя их происхождение, причины и зачинателей, чтобы мы могли понять, как следует к ним относиться, смотря по свойству того, кто их внушает, дабы сделаться, согласно повелению Господа, [Col. 511] искусными менялами (см. Мф. 25:27), высшее умение и наука которых состоит в том, чтобы испытывать, какое золото самое чистое, в народе называемое червонным (обризой), а где менее очищено огнем; не обманываться дешевым медным динарием, если тот подражает дорогой номизме золотым блеском, и мудро отличать его [Col. 512] [от подлинной монеты], и не только верно распознавать номизмы, изображающие узурпаторов, <Р. 102> но также чутко и умело выявлять те, на которых хотя и отчеканен образ настоящего царя, но незаконно; и, наконец, с помощью весов тщательно исследовать, не убыло ли в монете что-то от законного веса.
Евангельское повествование показывает на названном примере, [Col. 513] что все это должны соблюдать и мы в духовном смысле. Во-первых, все, что бы ни проникло в наши сердца, или какое-либо предложенное учение надо тщательнейшим образом исследовать, очищено ли оно этим Божественным и небесным огнем Святого Духа, или относится к смехотворному суеверию, или, происходя от надменности светской философии, несет лишь поверхностное благочестие. Мы сможем сделать это, если исполним апостольское изречение: не всякому духу верьте, но испытывайте духов, от Бога ли они (1 Ин. 4:1). Этот род [Col. 514] обманывает также тех, кто после принятия монашеских обетов прельщается красивыми речами и какими-либо философскими учениями, которые, на первый взгляд представляясь некими благочестивыми и согласными с богопочитанием мнениями, словно блеском золота, вводят в заблуждение слушателей, которых, единожды заманив своим внешним видом и обманув их будто поддельными медными монетами, делают навсегда нагими и несчастными, либо возвращая к мирской суете, либо увлекая к еретическим заблуждениям и горделивому упрямству. В книге Иисуса Навина мы читаем, что это случилось с Ахором,[594] который, возжелав [иметь] золотой слиток и похитив его из лагеря иноплеменников, по заслугам [Col. 515] был предан проклятию и осужден на вечную смерть (см. Нав. 7). <Р. 103>
Во-вторых, нам следует заботливо разыскивать, не выдает ли себя за драгоценный металл искаженное толкование, примешанное к чистейшему золоту Писаний. Подобным образом и коварнейший диавол попробовал подступиться к Господу Спасителю, словно к простому человеку, когда, злонамеренным толкованием извращая то, что надобно разуметь вообще обо всех праведных, пытался применить в частности к Тому, Кто не нуждается в ангельской страже, говоря: Ангелам Своим заповедает о Тебе, и на руках понесут Тебя, да не преткнешься о камень ногою Твоею (Мф. 4:6; Пс. 90:11–12). Таким образом он хитрой подменой переиначивал драгоценные изречения Писаний и их смысл обращал в противоположный и вредный, как бы представляя нам лик царя под блеском фальшивого золота. [Col. 516]
Или же он пытается ввести нас в заблуждение поддельной монетой, уговаривая взяться за какое-нибудь якобы благочестивое дело, которое, происходя не от законной монеты — старших, под предлогом добродетелей ведет к порокам и, обольщая или неумеренными и бестолковыми постами, или чрезмерными бдениями, или беспорядочными молитвами, или неуместным чтением, влечет к пагубному концу. Или он убеждает предпринимать благочестивые ходатайства и посещения, которыми выводит нас из духовных монастырских затворов и уединения любезного покоя, или внушает брать на себя заботу и попечение о благочестивых и бедствующих женщинах, чтобы, заняв опасными заботами, неразрешимо запутать монаха в такого рода сетях. Или, разумеется, побуждает желать святого служения в клире [Col. 517] под предлогом наставления [многих] и любви к духовной пользе, чем отрывает от смирения и строгости иноческой жизни.
Хотя все эти вещи противны нашему спасению и обетам, однако, прикрытые некоторым покровом милосердия и богопочитания, они легко обманывают неопытных и неосторожных. Ибо они подражают монетам истинного Царя, потому что кажутся в настоящем исполненными благочестия, но отчеканены они не законными мастерами, то есть испытанными и соборными отцами, и происходят не с главного и общественного монетного двора их собраний, но, изготовленные тайком, эти бесовские подделки навязываются всем неопытным и несведущим не без вреда для них. Несмотря на то что до поры они кажутся полезными и необходимыми, однако если после этого начинают нарушать устойчивость нашего подвижничества и как бы колебать весь состав нашего намерения, целительно будет нам отсечь и выбросить их как нужный, но соблазняющий член (ср. Мк. 9:43–45), который по видимости исполняет предназначение правой руки или ноги. Ибо лучше остаться без члена одного предписания, то есть без его исполнения и плода, пребывая в остальном здоровым и крепким, и, пусть и увечным, войти в Царство Небесное, чем, соблюдая заповеданное, впасть в какой-нибудь соблазн, который, опасным навыком отделяя нас от правила строгости и порядка принятого намерения, вводит нас в такой убыток, который, никоим образом не возмещая будущих потерь, все предыдущие плоды и всю совокупность наших деяний делает пищей геенского огня.
О такого рода ложных представлениях также изящно сказано в Притчах: Есть пути, которые кажутся человеку прямыми, [Col. 518] но конец их — путь в глубины преисподней (Притч. 16:25), и вновь: злой вредит, когда смешается с праведным (Притч. 11:15), <Р. 105> то есть диавол обманывает, когда облекается в видимость святости. Он ненавидит слух об опеке (Притч. 11:15), то есть силу различения, исходящую от слов и увещаний старших».

Глава 21. О прельщении аввы Иоанна

Преп. Иоанн Ликопольский
«Мы знаем, что недавно так был обманут и авва Иоанн, который живет в Лике. Ибо когда он отложил принятие пищи, измождив и расслабив тело двухдневным постом, а на следующий день пришел в трапезную, ему явился диавол в образе отвратительного эфиопа и, пав к его ногам, сказал: „Прости, это я доставил тебе такую тяготу“. Посему этот столь великий и совершенный в различении разума муж понял, что под видом воздержания, не к месту исполненного, он был прельщен диавольским коварством и настолько изнурил себя постом, что привел свое усталое тело в ненужную расслабленность, более того, вредную для духа. Он был обманут поддельной монетой, потому что, почтив на ней образ истинного царя, недостаточно разобрался в том, законно ли он отчеканен.
Что значит быть искусным менялой
Последняя же задача этого искусного менялы, которая, как уже говорилось, состоит в проверке веса, будет исполнена нами, если мы, со всем тщанием рассматривая все, что бы ни предлагал совершить наш помысел, и поместив это на весы нашего разума, будем точнейшим образом взвешивать, соответствует ли дело общепринятой честности, почтено ли страхом Божиим, [Col. 519] безупречно ли по смыслу, не легковесно из-за человеческой похвальбы или некоего превозношения новшеством, не уменьшает ли и не подтачивает ли вес его заслуг суетная гордость тщеславия. И так сразу же взвешивая это в прилюдном испытании, то есть сравнивая с деяниями и свидетельствами пророков и апостолов, или будем принимать оное как безупречное и совершенное <Р. 106> и сообразное с ними, или со всякой осторожностью и тщательностью отвергать как несовершенное и ущербное и не соответствующее их весу».

Глава 22. О четырех способах различения

«Итак, нам необходимо будет это различение в том четырехчастном виде, о котором мы сказали, то есть, во-первых, [необходимо,] чтобы мы разглядели настоящее, а не поддельное золото; во-вторых, чтобы отбраковали, словно поддельные и фальшивые монеты, те помыслы, которые принимают вид дел благочестия, потому что они, незаконно отчеканенные, несут ложное изображение Царя, или же потому что на них драгоценнейшее золото Писаний, [истолкованных] в порочном и еретическом смысле, представляет лицо не истинного царя, но узурпатора; или бы отказались от тех, чей вес и ценность, изъеденные ржавчиной суетности, не могут равняться образцу старших, дабы, впав в то, остерегаться чего всеми силами увещает нас Господне повеление, не обмануться во всех заслугах и наградах наших трудов: Не собирайте себе сокровищ на земле, где моль и ржа истребляют и где воры подкапывают и крадут (Мф. 6:19). Ибо все, что бы мы ни сделали в расчете на человеческую славу, мы обнаружим собранным на земле, по слову Господню, и, следовательно, это, как будто спрятанное в земле и зарытое в почву, будет или расхищено различными бесами, или пожрано едкой ржавчиной тщеславия, или так поедено молью гордости, что не принесет никакой пользы или выгоды спрятавшему. [Col. 520]
Итак, нужно постоянно изучать все уголки нашего сердца и, проницательнейшим образом исследуя, рассматривать следы входящих в них, чтобы какой-нибудь умопостигаемый зверь, лев или дракон, проходя там, вдруг не оставил втайне пагубных отпечатков, которые бы и другим открыли доступ <Р. 107> в убежище нашего разума через беспечность помыслов. И так возделывая каждый час и каждое мгновение ниву нашего сердца евангельским плугом, то есть постоянным воспоминанием о Кресте Господнем, мы сможем искоренить в себе логова вредоносных зверей или норы ядовитых змей».

Глава 23. О речи учителя сообразно заслугам слушателей

Смотря на нас, обомлевших и воспламенившихся ненасытным жаром на слова его, от удивления перед нашим желанием ненадолго прервав речь, он потом добавил: «Поскольку ваше прилежание подвигло нас на столь долгий разговор и ваше желание, как некий огонь, придает нашей беседе больше горячности, так что из этого самого я ясно вижу, что вы поистине жаждете научения о совершенстве, я хочу покамест порассуждать с вами немного об исключительном достоинстве или благодати различения, которому принадлежит вершина и первенство среди добродетелей, и доказать его превосходство и полезность не только примерами из жизни, но также древними наставлениями и изречениями отцов. Ибо я помню, как часто, когда некоторые со слезами и воздыханиями просили у меня такого рода речей и я тоже желал преподать им что-то из этого научения, я совсем не мог этого сделать, и мне настолько недоставало не только понимания, но даже и самой способности говорить, что я не находил, каким образом отпустить их хотя бы с легким утешением. Такие знаки с очевидностью показывают, что благодать Господня вдохновляет речь говорящих сообразно заслугам и желанию слушателей. Поскольку остающееся до конца ночи малое время не позволяет закончить беседу, то, предоставив его телесному покою, которому если отказать в малом, придется отдать все, сохраним <Р. 108> полноту повествования [Col. 521] и изучение продолжим по порядку в течение всего следующего дня или ночи. Ибо добрым вопрошателям о различении надлежит в первую очередь проявить усердие своего разума и доказать терпением, что они восприимчивы к нему и могут быть таковыми, чтобы, беседуя о добродетели, порождающей умеренность, никоим образом не впасть в противоположный ей порок чрезмерности, делом и поступками нарушая смысл основания и природы того, что они превозносят на словах. Посему благо различения, о котором, насколько даст Господь, мы еще намереваемся разыскивать, прежде всего полезно тем, что оно не позволит нам, рассуждающим о его превосходстве и умеренности, которая известна как первая присущая ему добродетель, [Col. 522] превышать меру беседы или времени».
Итак, блаженный Моисей, такими словами положив конец нашему собеседованию, понемногу убедил нас, еще жадно смотревших ему в рот, отведать сна, уговорив лечь на те же циновки, на которых мы сидели. Мы положили вместо подушки под голову эмбримии.[595] Они делаются из толстых стеблей папируса, собранных в длинные тонкие пучки, которые перевязывают через равные полуторафутовые промежутки; они иногда образуют смиреннейшее сиденье вместо скамейки для братьев, сидящих на богослужении, а иногда, подложенные под шею спящим, дают голове не слишком жесткую, но гибкую и удобную опору. Они считаются монахами [Col. 523] весьма подходящими и пригодными для такого использования, потому что не только довольно мягки и изготавливаются без большого труда и по малой цене, поскольку папирус растет повсюду по берегам реки Нил, но и потому, что состоят из материала, который легко и удобно приносить и уносить когда нужно. [Col. 524]
И вот по повелению старца мы, наконец, разместились на досадный нам покой, чтобы вкусить сна, разгоряченные усвоенным собеседованием и с нетерпением ожидая обещанного обсуждения. <Р. 109> <Р. 110>


Собеседование II.
Второе собеседование аввы Моисея. О различении

Глава 1. Предварение аввы Моисея о благодати различения

Итак, когда, вкусив утреннего сна и радуясь наконец засиявшему нам солнцу, мы начали испрашивать обещанное нам повествование, блаженный Моисей начал так: «Поскольку я вижу вас пылающими таким горячим желанием, что даже то малейшее мгновение сна, которое я предпочел, отняв у духовного собеседования, отдать подкреплению плоти, не способствовало, как я думаю, упокоению вашего тела, то и на меня, принимая во внимание ваш пыл, легла большая забота. Ведь и мне необходимо, отдавая долг, <Р. 111> иметь настолько большее благоговейное попечение, насколько более настойчиво требующими этого вижу вас, согласно тому речению: Когда сядешь вкушать пищу с властелином, то тщательно наблюдай, что перед тобою, и протягивай руку твою, зная, что таковое тебе следует приготовить (Притч. 23:1–2).
Поэтому, собираясь говорить о благе различения и его добродетели, приступив к которому речь ночной беседы положила конец нашему рассуждению, мы сочли подходящим сначала обозначить его высокие свойства изречениями отцов, чтобы, когда станет ясно, что о нем думали или говорили наши предки, тогда уже разобрать, насколько сможем, его пользу и благодеяния, приводя и древние, и недавние случаи падения разных людей, которые потерпели гибельное крушение, поскольку недостаточно достигли его. Обсудив это, мы лучше научимся тому, как должны искать его и взращивать, учитывая его преимущества и достоинство благодати.
Важность дара различения
Ибо это не какая-то обыкновенная добродетель, которую можно приобрести походя человеческими стараниями, если ее не подаст Божественная щедрость. Ведь мы читаем, как апостол называет и ее в числе благороднейших даров Святого Духа таким образом: Одному дается Духом слово мудрости, другому слово знания, тем же Духом; иному вера, тем же Духом; иному дары исцелений, тем же Духом (1 Кор. 12:8–9), и немного спустя: иному различение духов (1 Кор. 12:10). [Col. 525] Наконец, закончив весь перечень духовных дарований, он добавляет: Все же сие производит один и тот же Дух, разделяя каждому особо, как Ему угодно (1 Кор. 12:11). Итак, вы видите, что дар различения не земной и не малый, но величайшая награда Божественной благодати. И если монах не достигнет его со всяческим усердием и не будет владеть различением входящих в него самого духов по определенному порядку, ему придется, <Р. 113> блуждая словно в глухой ночи и непроницаемом мраке, не только натыкаться на опасные ямы и обрывы, но и часто ошибаться даже на ровных и прямых путях».

Глава 2. Что приносит монаху одно лишь различение и рассуждение об этом аввы Антония

«Помню, когда я был еще в мальчишеских годах, к блаженному Антонию, жившему в области Фиваида, сошлись старцы, чтобы поговорить о совершенстве. И собеседование затянулось от вечерних часов до рассвета. Это обсуждение заняло большую часть ночи, ибо они очень долго исследовали, какая добродетель или соблюдение чего может всегда хранить монаха невредимым от диавольских ловушек и обманов или по правой стезе твердой поступью возвести на вершину совершенства. И когда каждый высказывал свое мнение в меру собственного разумения, одни видели искомое в прилежании к постам и бдениям, поскольку, стало быть, разум, истонченный ими и достигший чистоты сердца и тела, легче соединяется с Богом; другие — в презрении ко всем вещам, потому как если разум полностью отбросит их от себя, то удобнее придет к Богу, так как его больше не будут удерживать никакие узы; иные полагали необходимым отшельничество, то есть уход в потаенные места пустыни, пребывая в которых каждый может ближе общаться с Богом и внимать Ему более пристально; некоторые определяли, что нужно стремиться к служению любви, то есть человечности, потому что таковым Господь в Евангелии как бы особо обещает дать Царство Небесное, говоря: [Col. 526] приидите, благословенные Отца Моего, наследуйте Царство, уготованное вам от создания мира: ибо алкал Я, и вы дали Мне есть; жаждал, и вы напоили Меня (Мф. 25:34–35) и прочее, и потому что они считали, что таким образом можно с помощью различных добродетелей уготовать путь к Богу. И после того, как в этих исследованиях прошло очень много времени, <Р. 113> наконец вступил блаженный Антоний и сказал: „Все, что вы сказали, необходимо и полезно жаждущим Бога и вожделеющим достичь Его. Но неисчислимые происшествия и испытания, случившиеся со многими, никоим образом не позволяют нам видеть в этом главную благодать. Ибо часто жесточайшим образом предающихся постам или бдениям, и дивно ушедших в одиночество, и столь усердствующих в отказе от всякого имущества, что не терпят держать у себя пропитание даже на один день и хотя бы один динарий, и исполняющих со всяческим рвением дела человеколюбия мы видели внезапно обманутыми так, что они не могли закончить начатое дело достойным исходом и величайший пыл и похвальное поведение завершили позорным концом.
Поэтому мы сможем с очевидностью узнать, что главным образом ведет к Богу, если тщательнее рассмотрим причину их падения и прельщения. В самом деле, в них изобиловали вышеупомянутые добродетельные деяния, и недоставало им только единственного — различения, но именно это не позволило им продержаться до конца. Ибо мы не находим другой причины их падения, кроме как той, что они, мало наставленные старшими, не смогли постичь смысла различения, которое научает монаха все время идти царской дорогой, удаляясь от крайностей с обеих сторон: и не позволяет превозноситься правотой добродетелей, то есть из-за избытка усердия с нелепой самоуверенностью переходить меру оправданного воздержания, и не разрешает, услаждаясь послаблением, уклоняться на противоположную, левую сторону — к порокам, то есть под предлогом управления телом размягчаться в вялости духа.
Ибо это различение и называется в Евангелии оком и светильником тела, согласно сему изречению Спасителя: Светильник для твоего тела есть твое око. [Col. 527] Итак, если око твое будет чисто, то все тело твое будет светло; если же око твое будет худо, то все тело твое будет темно (Мф. 6:22–23), <Р. 114> потому что оно, различая все помыслы и дела человека, рассматривает и распознает все, что нужно делать, а если оно будет в человеке худым, то есть не подкрепленным верным суждением и знанием, а введенным в обман каким-либо заблуждением или самонадеянностью, то делает все наше тело темным, то есть все наше зрение ума и деяния помрачает, они погрязают в слепоте пороков и тьме страстей. Итак, если свет, который в тебе, тьма, — говорит Он, — то какова же тьма? (Мф. 6:23). Действительно, никто не сомневается, что если суждение нашего сердца заблуждается и окутано ночью невежества, то и наши помыслы и деяния, проистекающие от размышлений различения, погрязнут в еще большей тьме грехов“».

Глава 3. О заблуждении Саула и Ахава, когда они были обмануты из-за невежества в различении

«Наконец, тот [Саул], кто первым по суждению Божию заслужил царствовать над народом Израильским, поскольку вовсе не имел этого ока различения, был извергнут из самого этого царства как темный телом, потому что был обманут этим светильником, помрачившимся и неверным; счел, что его собственные жертвы будут приятнее Богу, нежели повиновение предписанию Самуила, и навлек на себя вину противления тем, чем как раз надеялся вновь умилостивить к себе Божие величие (1 Цар. 15). Незнание этого различения, — утверждаю я, — побудило Ахава, царя Израильского, после высочайшего победного торжества, дарованного ему Богом, считать, что его милосердие лучше, чем исполнение суровейшего Божественного повеления и, как ему казалось, свирепого приказа. И он, предпочтя смягчить кровавую победу снисходительностью, из-за неразличающего милосердия став как бы темен всем телом, приговаривается к неумолимой смерти (3 Цар. 20)». <Р. 115>

Глава 4. Что говорится о благе различения в Священном Писании

Строительство внутреннего дома
«Это различение называется не только светильником тела, но также и солнцем в том апостольском изречении: [Col. 528] солнце да не зайдет во гневе вашем (Еф. 4:26). И оно же именуется управлением нашей жизнью, согласно сказанному: У кого нет окормления, падают, как листья (Притч. 11:14). Оно весьма правильно называется советом, без которого авторитет Писания вообще не разрешает нам ничего делать, так что даже духовное вино, которое веселит сердце человека (Пс. 108:15), нельзя принимать без руководства с его стороны, согласно изречению: с советом все делай, с советом пей вино (Притч. 31:3), и вновь: как город, стены которого срыты, и неогражденный, так человек, делающий что-то без совета (Притч. 25:28). Насколько опасно для монаха его отсутствие, показывает пример и образ этого свидетельства, уподобляющего такового городу со срытой крепостью без стен. В нем состоит мудрость, в нем понимание и смысл, без которых невозможно ни строить „наш внутренний дом,[596] ни собирать духовные богатства, по изречению: с премудростию строится дом, и с разумом воздвигается, и с чувством наполняются кладовые всеми богатствами драгоценными и добрыми (Притч. 24:3–4). Это, говорю я, твердая пища, которую могут потреблять только совершенные и здоровые, согласно сказанному: твердая же пища свойственна совершенным, у которых чувства навыком приучены к различению добра и зла (Евр. 5:14). Оно удостоверяется как настолько полезное нам и необходимое, что сочетается даже со словом Божиим и его качествами, как сказано: Ибо слово Божие живо и действенно и острее всякого меча обоюдоострого: оно проникает до разделения души и духа, составов и мозгов, и различает помышления и намерения сердечные (Евр. 4:12). <Р. 116>
Родитель, страж и устроитель всех добродетелей
Этим со всей очевидностью объявляется, что никакая добродетель не может быть исполнена в совершенстве или удержана без благодати различения. И таким образом, мнением как блаженного апостола, так и всех [остальных] определено, что именно различение приводит бесстрашного монаха твердым шагом к Богу и сохраняет неповрежденными вышеназванные добродетели. С ним можно меньшими усилиями взойти на превознесенные высоты совершенства, а без него даже прилагающие больше труда не смогут достичь вершины совершенства. Ибо различение есть родитель, страж и устроитель всех добродетелей“». [Col. 529]

Глава 5. О смерти старца Ирона

Примеры пагубности отсутствия различения
«И чтобы то же самое определение, вынесенное в древности святым Антонием и другими отцами, подтвердить также, как мы обещали, недавним примером, вспомните то, что вы видели воочию как происшедшее только что, а именно как старец Герои всего несколько дней назад диавольским обманом был низринут с высоты в пропасть. Мы помним, как он пятьдесят лет провел в этой пустыне, с исключительной строгостью держась непреклонного воздержания, и больше всех здешних обитателей с удивительным рвением искал пустынного уединения. Так каким же образом и по какой причине после стольких трудов он, обманутый коварным врагом и поверженный тягчайшим падением, поразил всех обитателей этой пустыни плачевною скорбью?
Не потому ли, что он, не обладая в достаточной мере добродетелью различения, предпочел управляться собственными решениями, а не повиноваться советам или собеседованиям братьев и установлениям предков? Ведь он с такой непреклонностью всегда исполнял неизменное воздержание поста и с таким постоянством искал уединения в отдельной келье, что от него никогда нельзя было добиться соучастия в пиршестве с братией даже ради почитания пасхального дня. Когда вся братия собиралась в этот день в церкви для ежегодного празднования, [Col. 530] он один не мог присоединиться, чтобы, отведав чуть-чуть овощей, не показаться ослабившим свое намерение. <Р. 117>
Прельщенный этой самонадеянностью, он, принимая ангела сатаны с высшим почтением, как будто ангела света (ср. 2 Кор. 11:14; 12:7), и повинуясь его повелениям с рабской готовностью, бросился вниз головой в колодец, глубины которого не достигает взор, не сомневаясь в обещании своего ангела, который уверил его, что благодаря заслугам своей добродетели и трудам он никоим образом не может подвергнуться никакой опасности. Чтобы очевиднейшим образом доказать достоверность этого испытанием своей неуязвимости, он в прельщении бросился ненастной ночью в упомянутый колодец, намереваясь подтвердить великую заслугу своей добродетели тем, что выйдет оттуда невредимым.
С огромными усилиями братия извлекли его оттуда почти бездыханным, и он окончил жизнь на третий день, но, хуже того, настолько упорствовал в своем заблуждении, что не мог даже на опыте собственной смерти убедиться в том, что был обманут бесовским коварством. Поэтому ради заслуг стольких трудов и долгих лет, которые он выдержал в этой пустыне, и благодаря жалости и великому человеколюбию тех, кто сострадал его исходу, он едва смог добиться от пресвитера аввы Пафнутия, чтобы его не причислили к самоубийцам [Col. 531] и не сочли недостойным даже поминания и приношения за почивших».

Глава 6. О падении двух братьев из-за невежества в различении

«А что сказать о тех двух братьях, [Col. 532] обитавших по ту сторону Фиваидской пустыни, где когда-то был блаженный Антоний? Они, подвигнутые неосторожным различением, путешествуя по обширному безлюдному пространству, решили вообще не принимать никакой пищи, кроме той, которую бы им саму собой предоставил Господь. [Col. 533] Когда их, блуждающих в пустыне и уже изнемогающих от голода, заметили мазики [597] (это племя почти меж всеми народами <Р. 118> свирепее и безжалостнее диких зверей, ведь к кровопролитию их побуждает не желание добычи, как у некоторых племен, но одна лишь жестокость души) и, несмотря на свою природную дикость, предложили им хлеб, то один из них, вспомнив о различении, принял поданное себе с радостью и благодарением, полагая, что еда доставлена ему от Бога и что не без Бога случилось, что всегда радующиеся человеческой крови даровали средство к жизни им, уже изнемогающим и изнуренным. Другой же, отказавшись от пищи как от предложенной ему человеком, умер голодной смертью.
Хотя вначале они исходили из предосудительного убеждения, однако один с помощью различения исправил то, что предпринял дерзко и неосторожно, а другой, упорствуя в глупой самонадеянности и совершенно не ведая различения, оставил у себя на совести собственную [Col. 534] смерть, которую Господь хотел предотвратить, не веря, что так случилось по Божию побуждению, что неукротимые варвары, забыв свою дикость, предложили им хлебы вместо мечей».

Глава 7. О прельщении другого из-за невежества в различении

«И что мне сказать о том, чье имя я не хочу называть, потому что он еще жив, о том, кто, долгое время принимая беса в ангельской светлости и многократно обманутый его бесчисленными откровениями, уверовал, будто это был вестник праведности? Ведь помимо них [откровений] тот каждую ночь зажигал ему свет в келье, не используя какой-либо светильник. В конце концов бес приказал ему принести в жертву Богу своего сына, который тоже жил в монастыре, чтобы, дескать, таким жертвоприношением сравняться в заслугах с праотцем Авраамом.
Настолько совращенный его уговорами, он совершил бы дело сыноубийства, если бы мальчик, видя его против обыкновения готовящим и точащим нож и разыскивающим веревки, [Col. 534] чтобы связать того с намерением принести в жертву, <Р. 119> не испугался от предчувствия грядущего злодеяния и не убежал».

Глава 8. О прельщении и падении месопотамского монаха

«Долго будет рассказывать и о прельщении того месопотамского монаха, который, придерживаясь в этой провинции немногим доступного воздержания и в течение многих лет исполнявший его исключительным образом, затворившись в келье, в самом конце был так обманут диавольскими откровениями и сновидениями, что после стольких трудов и добродетелей, которыми он превзошел всех живущих там монахов, в жалостном падении скатился в иудаизм и обрезание плоти.
Ибо, желая привычкой к откровениям заставить его быть легковерным в отношении будущего обмана, диавол долгое время открывал ему всяческие совершенно правдивые вещи, словно вестник истины, а под конец объявил, что христианский народ вместе с первенствующими в нашем богопочитании и вере, то есть апостолами и мучениками, [Col. 536] помрачен и темен, испорчен и изуродован всякой гнилью, а иудейская толпа с Моисеем, праотцами, пророками ликует высшей радостью и блистает великолепнейшим светом. Он убеждал, что если тот предпочитает стать сопричастником их заслуг и блаженства, то должен также поспешить принять обрезание.[598]
Никто из них вовсе не был бы столь прискорбно прельщен, если бы потрудился приобрести понимание этого различения. Поэтому насколько опасно не иметь благодати различения, показывают случаи и примеры многих».

Глава 9. Вопрос о приобретении истинного различения

Герман на это сказал: «И из недавних примеров, и из определений древних вполне четко явствует, что различение есть некоторым образом источник и корень всех добродетелей. Посему мы хотим научиться, как его нужно добиваться и как можно распознать, истинное ли оно и от Бога или ложное и от диавола, <Р. 120> чтобы, согласно евангельской притче, [Col. 537] про которую ты толковал в прошлом собеседовании,[599] которая повелевает нам быть умелыми менялами, мы, рассматривая образ истинного царя, отчеканенный на номизме, могли уловить, что он запечатлен не на законной монете, и отвергнуть ее, по твоему простонародному выражению во вчерашнем собеседовании, как фальшивку, опираясь на то знание, которое, как ты достаточно подробно и точно описал, должно быть у духовного и евангельского менялы. Ибо что пользы знать заслуги этой добродетели и благодати, если мы не ведаем, как к ней стремиться или как приобрести ее?»

Глава 10. Ответ о том, как приобретается истинное различение

Моисей тогда говорит: «Истинное различение не завоевывается ничем, кроме как истинным смирением. Первая же проверка этого смирения вот в чем: если все, что мы не только собираемся делать, но и о чем думаем, будет оставлено на усмотрение старших, чтобы каждый, ничего не поверяя своему суждению, во всем довольствовался их определениями и по их преданию познавал, что нужно считать добром, а что — злом.
Это установление не только научит юношу шествовать правой стезею по истинному пути добродетели, [Col. 538] но и сохранит его невредимым от всех обманов и козней неприятеля. Ибо никоим образом нельзя будет обмануть того, кто живет не своим суждением, но примером предшественников, и коварный враг не в силах будет прельстить неведение того, кто все рождающиеся в сердце помыслы не покрывает пагубной стыдливостью, но или отвергает, или приемлет их по зрелом испытании старших. Ибо скверный помысел сразу же, как будет открыт, увядает, и прежде чем будет вынесено суждение различения, отвратительная змея, силой исповеди словно извлеченная из мрачной подземной норы на свет, <Р. 121> уходит некоторым образом опозоренной и обесчещенной. Ибо ее вредоносные наущения господствуют в нас до тех пор, пока прячутся в сердце. И чтобы вы лучше поняли смысл этого положения, я расскажу вам об одном поступке аввы Серапиона, который тот очень часто представлял младшим ради наставления».

Глава 11. Слова аввы Серапиона об ослаблении помыслов от открытия их и об опасности от самонадеянности

«Когда я был еще мальчиком, — говорил он, — и жил с аввой Феоной, [Col. 539] такой у меня вражеским приражением завелся обычай, что после того, как я ужинал вместе со старцем в девятом часу, я каждый день тайно прятал один хлебец за пазуху, а вечером без его ведома тайком съедал. Хотя я беспрерывно совершал это воровство с содействием воли и невоздержанностью внедрившегося однажды желания, когда неправедное вожделение бывало удовлетворено, я, возвращаясь к самому себе, тяжелее мучился из-за совершенного преступления воровства, чем радовался, съедая хлебец.
Сила исповеди
И в то время, как мне приходилось производить это тягостнейшее действие, словно вместо кирпичей возложенное на меня наместниками Фараона (ср. Исх. 1:11–14), каждый день не без сердечной боли, однако я не мог вырваться из-под этого их свирепейшего насилия и с сокрушением признаться старцу в тайном воровстве,[600] случилось волею Бога, пожелавшего исторгнуть меня из этого рабского ига, что некие братья прибыли в келью старца с целью получить назидание. И когда по завершении трапезы началось духовное собеседование и старец, отвечая на их вопросы и недоумения, рассуждал о пороке чревоугодия и преодолении тайных помыслов и разъяснял их природу и жесточайшую силу, которой они обладают, пока скрыты, я, сокрушенный смыслом этого собеседования и устрашенный угрызениями совести, как будто в уверенности, что оно было заведено из-за того, что Господь открыл старцу тайны моего сердца, сначала был побужден к тайным воздыханиям. <Р. 122> Затем, когда сокрушение моего сердца возросло, я в открытую разразился всхлипываниями и слезами и извлек из-за пазухи, соучастницы и вместилища моего воровства, хлебец, который по порочному обыкновению стянул, чтобы тайно съесть. Выложив его перед всеми, я, простершись на земле, признался, как ежедневно ел тайком, просил прощения и, обильно проливая слезы, умолял, чтобы они испросили для меня у Господа разрешения тягчайшего плена. [Col. 540]
Тогда старец сказал: „Будь уверен, отрок: твоя исповедь разрешила тебя от этого плена даже при моем молчании. Ведь ты сегодня восторжествовал над твоим противником и победителем, опрокинув его твоим признанием мощнее, чем он поверг тебя твоим молчанием. Никоим образом не обличая его твоим или чьим-то еще ответом, ты позволил ему доселе господствовать в тебе, согласно тому изречению Соломона: Так как нет скорого возражения тем, кто творит зло, поэтому исполнено сердце сынов человеческих в них, чтобы творить зло (Еккл. 8:11). И поэтому после этого твоего откровения сей сквернейший дух не сможет уже беспокоить тебя и мерзейшая змея больше не обретет себе убежища в тебе, твоим спасительным признанием извлеченная из сердечной тьмы на свет“.
Не успел старец закончить, и вот у меня из-за пазухи вышел зажженный светильник и наполнил келью таким серным смрадом, что густота вони едва позволила нам сидеть там. Старец же, возобновив увещание, сказал: „Вот, Господь видимым образом подтвердил тебе истинность моих слов, чтобы ты воочию увидел подстрекателя этой страсти изгнанным из твоего сердца целительной исповедью и познал по его открытому извержению, что явленный враг в дальнейшем никоим образом не будет иметь в тебе места“. <Р. 123> Посему в соответствии с мнением старца, — говорил Серапион, — силою этой исповеди господство во мне той диавольской тирании было настолько уничтожено и навечно угасло, что враг отныне не пытался вызвать у меня даже воспоминания о том вожделении, и я после этого никогда не чувствовал себя затронутым подстрекательством воровского желания.
Этот смысл мы читаем у Екклезиаста, где он прекрасно выражен в сравнении: Если змей укусит без свиста, — говорит он, — нечего делать заклинателю (Еккл. 10:11), [Col. 541] обозначая пагубность укуса безмолвной змеи, то есть если через исповедь диавольское наущение или помысел не будет открыт некоему заклинателю, то есть духовному мужу, привыкшему сразу лечить раны напевами Писаний и извлекать из сердец вредоносные змеиные яды, тот не сможет помочь попавшему в беду и гибнущему.
Духовная наука
Итак, мы сможем очень легко прийти к познанию истинного различения, если, идя по стопам старших, не станем делать ничего нового и различать чего-либо самонадеянно своим суждением, но во всем будем шествовать так, как нас наставило их предание или праведность жизни. Укрепленный этим наставлением не только придет к совершенному осмыслению различения, но и пребудет в полной безопасности от всех вражиих козней. Ибо диавол никаким другим пороком не влечет и не приводит монахов к столь внезапной смерти, как тем, что убеждает полагаться на собственное суждение и определение, пренебрегая советами старших.[601] Ведь если все ремесла и науки, изобретенные человеческим разумом и не приносящие никакой другой пользы, кроме как удобство этой временной жизни, хотя их и можно пощупать и рассмотреть глазами, тем не менее не могут быть правильно освоены без обучения у наставника, то сколь нелепо верить, что только эта наука, <Р. 124> которая и невидимая, и тайная, и зрима только лишь чистейшему сердцу и ошибка в которой приносит не временный и легкоисправимый убыток, но приводит к погибели души и к вечной смерти, не нуждается в учителе. Ибо она не с видимыми врагами борется, но с невидимыми и безжалостными, [Col. 542] днем и ночью, и не с одним или двумя ведет духовное сражение, но с неисчислимыми полчищами, и поражение для всех настолько опаснее, насколько свирепее враг и потаеннее нападение. И потому нужно всегда с величайшей осторожностью идти по стопам старших и рассказывать им все, что зарождается в нашем сердце, отбросив покров стыдливости».

Глава 12. Признание в стыдливости, из-за которой затруднительно открывать наши помыслы старцам

Герман: «Повод к опасной застенчивости, из-за которой мы стараемся скрыть дурные помыслы, дает в особенности известный нам случай, когда в сирийских землях один, как полагали, выдающийся старец, после того как некий брат открыл ему в простодушном исповедании свои помыслы, через какое-то время, чем-то раздраженный, стал его за них же сурово бранить. Поэтому получается, что мы, подавляя эти помыслы в себе и стыдясь высказывать их старшим, не можем получить целительного лекарства».

Глава 13. Ответ об отвержении стыдливости и об опасности несострадающего

Старцы истинные и ложные
Моисей: «Как не все юноши в равной мере горячи духом или наставлены в науках и добрых нравах, так и старцы не могут быть одинаково совершенными или испытаннейшими. Ибо богатство старцев измеряется не сединой в волосах, а усердием в юности и заслугами предыдущих трудов. Ведь сказано: Чего не собрал ты в юности, <Р. 125> – как же можешь приобрести в старости твоей? (Сир. 25:5); Ибо не в долговечности честная старость и не числом лет измеряется: мудрость есть седина для людей, и беспорочная жизнь — возраст старости (Прем. 4:8–9). И поэтому нам не следует идти по стопам всех старцев, чьи головы покрыты сединой [Col. 543] и чье единственное достоинство — долгая жизнь, принимая их предания и советы, но только тех, о которых нам известно, что они похвальным и прекраснейшим образом запечатлели свою жизнь в юности и были наставлены не собственной самонадеянностью, но преданиями предков.
Ведь есть некоторые, и они, что еще печальнее, составляют большинство, кто, состарившись в своей вялости, усвоенной с ранней юности, и праздности, требует уважения к себе не из-за зрелости нравов, но из-за числа лет. К ним достаточно хорошо подходит укор Господа, выраженный через пророка: Чужие пожирали силу его и он не замечал; седина покрыла его, а он не знает (Ос. 7:9). Вот этих-то, говорю я, поставила в пример юношам не прекрасная жизнь, не какая-то похвальная и достойная подражания строгость в своем призвании, но только долголетие. Коварнейший враг, предлагая их седины для обмана юношества как признак значительности, спешит с утонченной лживостью совратить и обмануть их примерами даже тех, кого собственные или сторонние побуждения могли бы направить на путь совершенства, [Col. 544] вводя таковых через поучения и наставления подобных старцев или в губительную вялость, или в смертельное отчаяние. <Р. 126>
Желая привести вам примеры того, как это бывает, я изложу только суть происшедшего, которая может доставить вам необходимое назидание, не называя имен, чтобы и нам не допустить чего-то подобного тому [, что делал тот], кто разгласил раскрытые перед ним пороки брата.
Итак, когда к одному хорошо нам знакомому старцу пришел некий юноша, не из самых ленивых, ради своего преуспеяния и врачевания и простодушно открыл, что его беспокоят плотские побуждения и дух разврата, думая найти в молитве старца утешение своим терзаниям и лекарства для нанесенных ему ран, тот, браня его горчайшими словами и объявляя несчастным и недостойным и не заслуживающим даже имени монаха, если его может распалять такого рода порок и вожделение, так, наоборот, уязвил своими укорами, что отпустил из своей кельи впавшим в совершенную безнадежность и омраченным смертельной печалью.[602]
И когда ему, погруженному в такую скорбь и в глубокие размышления и раздумывавшему уже не об исцелении страсти, а об утолении зародившегося вожделения, встретился самый испытанный из старцев авва Аполлон [603] [Col. 545] и, по выражению его лица и подавленности догадавшись о терзании и силе брани, которая происходила в его сердце, стал спрашивать о причине такого потрясения, он не смог даже дать никакого ответа мягко вопрошавшему старцу. А тот, все отчетливее чувствуя, что он не зря хочет скрыть молчанием причину столь глубокой печали, которую не в силах даже был скрыть выражением лица, начал с большей настойчивостью выпытывать у него основания тайной боли. Принужденный этим, он признался, что направляется в деревню, чтобы, раз по суждению того старца не может быть монахом и обуздывать позывы плоти и не имеет более возможности получить исцеление от брани, <Р. 127> взять жену и, оставив монастырь, вернуться в мир.
Авва смягчал его ласковыми утешениями, уверяя, что сам каждый день подвергается таким же нападениям язвящих и разжигающих позывов, и поэтому он не должен впадать в полное отчаяние и удивляться жару брани, который побеждается не столько усердным трудом, сколько милосердием и благодатью Господа. Он попросил у него отсрочки только на один день и, умолив вернуться к себе в келью, со всей поспешностью отправился в место уединения вышеупомянутого старца.
Когда он приблизился к нему, то, простерев руки и изливая молитву со слезами, сказал: „Господи, Который есть единственный праведный Судия и тайный Врач сокрытых сил и человеческой немощи, обрати брань того юноши на сего старца, чтобы он хотя бы в старости научился снисходить к слабостям труждающихся и сострадать немощи юных“. И как только он со стенанием завершил эту молитву, он разглядел мерзкого эфиопа, стоящего напротив кельи того старца и мечущего в него огненные стрелы. И так как он сразу был поражен ими, то, выйдя из кельи, бегал туда-сюда, словно безумец и пьяный, и, входя и выходя, уже не мог удержаться в ней, но пошел по той же дороге, по которой уходил тот юноша.
Авва Аполлон, видя, что он, будто сойдя с ума, одержим некими фуриями, [Col. 546] понял, что виденная им огненная стрела диавола попала ему в сердце и невыносимым жжением производит такое смущение ума и расстройство чувств. Подойдя к нему, он сказал: „Куда ты спешишь и какие причины так по-детски беспокоят тебя <Р. 128> и заставляют, забыв о старческом достоинстве, быстро бегать туда-сюда?“ Когда же тот, смущенный из-за сознания своей вины и постыдного возбуждения, подумал, что разжжение его души обнаружено и тайны его сердца открыты старцу, и не осмеливался дать вопрошающему совершенно никакого ответа, авва сказал: „Вернись в келью и пойми, наконец, что до сих пор диавол или пренебрегал тобою, или презирал тебя и не числил среди тех, с кем его ежедневно побуждают сражаться и бороться их успехи и старания. После стольких лет, которые ты провел в этом призвании, ты не смог не то что отразить, но даже один день потерпеть единственную направленную в тебя его стрелу.
Господь для того попустил тебе быть раненным ею, чтобы ты хотя бы в старости научился сострадать чужим немощам и на собственном примере и опыте усвоил, что нужно снисходить к немощи младших. Ты, принимая юношу, страдавшего от диавольского нападения, не только не согрел его никаким утешением, но, угнетенного губительным отчаянием, предал в руки неприятеля, сделав так, насколько от тебя зависело, чтобы тот пожрал его горестным образом. Без сомнения, враг ни в коем случае не набросился бы на него с таким мощным приступом, которого он доселе не удостаивал тебя, если бы, завидуя его будущему преуспеянию, не спешил предварить и сокрушить своими огненными стрелами ту добродетель, которую распознал в его душе, безусловно, считая более сильным того, с кем полагал стоящим сражаться с такой мощью.
Итак, научись на собственном примере сострадать страждущим и никоим образом не запугивать находящихся в опасности губительным отчаянием [Col. 547] и не ожесточать их суровейшими речами, <Р. 129> но скорее подкреплять мягким и ласковым утешением и, по повелению премудрого Соломона, избавлять ведомых на смерть и не скупиться искупать убиваемых (Притч. 24:11) и, по примеру нашего Спасителя, не преломлять надломленной трости и не угашать курящегося льна (ср. Мф. 12:20), просить же у Господа ту благодать, с которой ты сам сможешь с уверенностью благодаря труду и добродетели воспевать: Господь Бог дал Мне язык мудрых, чтобы Я мог словом подкреплять изнемогающего (Ис. 50:4). Ибо никто не может выносить козни неприятеля или угашать либо подавлять плотские разжжения, пылающие неким естественным огнем, если Божественная благодать не будет или помогать нашей немощи, или защищать ее и укреплять.
Поэтому, закончив разъяснение этого спасительного устроения, которым Господь хотел или освободить того юношу от губительных разжжений, или дать тебе понять силу нападения и чувство сострадания, будем умолять Его в общих молитвах, чтобы Он повелел убрать этот бич, который Господь удостоил навести на тебя пользы ради, ибо Он причиняет боль и Сам исцеляет; Он поражает, и Его же руки врачуют (Иов. 5:18); смиряет и возвышает; умерщвляет и оживляет; низводит во ад и возводит (1 Цар. 2:7, 6), и угасил обильной росою Своего Духа те огненные стрелы диавола (ср. Еф. 6:16), которым по моему суждению позволил уязвить тебя“.
И хотя Господь устранил это искушение по одной молитве старца с тою же быстротой, с какой попустил навести его, он на очевидном примере научил того не только не бранить чьи-либо открываемые пороки, но и тому, что не должно презирать горесть даже легко страждущего. <Р. 130> И поэтому пусть неопытность или легковесность одного или немногих старцев, чьими сединами коварнейший враг злоупотребляет для обмана юношества, никоим образом не отпугивает и не отвращает от вышеназванного спасительного пути и предания старших. Без всякого покрова стыдливости нужно открывать все старшим и с уверенностью получать от них или лекарства для ран, или примеры поведения и жизни. В этом мы добьемся равной пользы или подобного же успеха, [Col. 548] если вообще не будем пытаться к чему-либо подступаться с нашим суждением и самонадеянностью».

Глава 14. О призвании Самуила

«Наконец, доказано, что такое положение настолько угодно Богу, что мы обнаруживаем, что то же самое установление не напрасно помещено в Священном Писании: Господь не хочет Сам учением Божественной беседы воспитывать избранного Его судом мальчика Самуила (см. 1 Цар. 3), но попускает тому раз за разом приходить к старцу и хочет, чтобы тот, кого Он призывал к беседе с Собой, был наставлен даже оскорбившим Бога, лишь бы тот был старшим. Он предпочел, чтобы тот, кого Он счел наидостойнейшим Своего призвания, был воспитан наставлением старшего, чтобы, стало быть, и испытать смирение призываемого на Божие служение, и на его примере предложить юношам образ повиновения».

Глава 15. О призвании апостола Павла

«Также и Христос, когда самолично призывает Павла и обращается к нему, хотя мог бы немедленно раскрыть перед ним дорогу к совершенству, предпочитает направить его к Анании и повелевает именно от того узнать о пути истинном, говоря: встань и иди в город; и там сказано будет тебе, что тебе надобно делать (Деян. 9:6). Итак, и его Он посылает к старшему и решает, что ему следует быть наставленным от того, а не от Него Самого, чтобы то, что было бы правильно применить к Павлу, не подало потомкам плохой пример самонадеянности, если каждый убедит себя, что и он подобным же образом должен быть воспитан наставлением и учением одного только Бога, <Р. 131> а не назиданием старших. Эту самонадеянность, как учит также и сам апостол не только в Посланиях, но и делом и примером, нужно всячески отвергать. Он утверждает, что пришел в Иерусалим только затем, чтобы обсудить благовествование, которое он, сопровождаемый благодатью Духа Святого, с силой знамений и чудес проповедовал язычникам, в некотором частном и домашнем исследовании со своими соапостолами и предшественниками, говоря: и предложил им благовествование, проповедуемое мною язычникам, [Col. 549] не напрасно ли я подвизаюсь или подвизался (Гал. 2:2).
Так кто же столь самоуверен и слеп, что смеет полагаться на свое суждение и различение, если избранный сосуд (Деян. 9:15) свидетельствует, что нуждается в собеседовании со своими сотоварищами-апостолами? Отсюда явнейшим образом доказывается, что Господь не показывает путь совершенства никому, кто, имея, где мог бы научиться, презирает учение или наставление старших, ни во что не ставя изречение, которое надлежит соблюдать тщательнейшим образом: вопроси отца твоего и возвестит тебе, старцев твоих, и скажут тебе (Втор. 32:7)».

Глава 16. О стремлении к различению

«Крайности сходятся»
«Итак, нужно всеми силами стремиться стяжать добродетелью смирения благо различения, которое может сохранить нас невредимыми от крайностей с той и с другой стороны. Ведь древнее изречение гласит: ἀκρότητες ἰσότητες, то есть „крайности сходятся“.[604] Ибо и чрезмерный пост, и прожорливость приводят к одному и тому же концу, и к одинаковому ущербу ведут монаха и неумеренное продление бодрствования, и оцепенение глубочайшего сна. Ибо всякий, кто ослаблен чрезмерным воздержанием, неизбежно возвращается в то состояние, в котором каждый небрежный удерживается своею беспечностью, так что мы часто наблюдали, как те, кого не смогло прельстить чревоугодие, были повержены излишеством постов <Р. 132> и из-за немощи впали в ту же страсть, которую победили. Также и бдения и неразумные бессонные ночи ниспровергли тех, кого не мог одолеть сон. [Col. 550] Поэтому, согласно апостолу, нужно с правильной мерой проходить с оружием правды в правой и левой руке (2 Кор. 6:7) и таким образом шествовать между обеими крайностями под управлением различения, чтобы не позволить ничему увести нас от завещанной стези воздержания и, наоборот, не впасть в то же вожделение глотки и желудка из-за вредной расслабленности [произошедшей из-за чрезмерного поста]».

Глава 17. О неумеренном посте и бдении

«Помню, я часто настолько совершенно гнушался влечением к еде, что, хотя на два или три дня откладывал прием пищи, даже воспоминание о каком-либо ястве не тревожило мою душу, и, опять-таки диавольским искушением, сон был настолько далек от моих глаз, что в течение многих ночей и дней я молил Господа послать моим веждам хоть немного сна, чувствуя, что подвергаюсь большей опасности из-за отвращения к еде и сну, чем от борьбы с чревоугодием и сонным оцепенением.
Принцип золотой середины в подвижничестве
Посему как мы должны стараться, чтобы влечение к телесному удовольствию не обрушило нас во вредоносное нерадение, заставив или предаваться насыщению до установленного времени, или превосходить его меру, так и подкрепление пищей и сном необходимо принимать в положенный час, даже если оно внушает отвращение. Ибо и та и другая брань возникает из-за козней супостата и неумеренное воздержание соблазняет опаснее, чем расслабленная сытость. Ибо от второй при помощи спасительного сокрушения можно взойти к мере различения, а от первого — нельзя». [Col. 551] <Р. 133>

Глава 18. Вопрос о мере воздержания или употребления пищи

Герман: «Какова же мера воздержания, удерживая которую в равновесии, мы сможем без вреда пройти между обеими крайностями?»

Глава 19. О лучшей мере ежедневного употребления пищи

Моисей: «Мы знаем, что об этом предмете наши старшие часто рассуждали между собой. Ибо, разбирая виды воздержания разных людей, которые постоянно поддерживали свое существование или только овощами, или травами, или яблоками, [Col. 552] они всем им предпочитали питание одним лишь хлебом, наиболее подходящую меру которого определили в два паксаматия,[605] а эти маленькие хлебцы, как всем известно, вместе весят едва один фунт».

Глава 20. Возражение касательно легкости воздержания, которое ограничивается двумя хлебцами

С удовольствием восприняв это, мы ответили, что вовсе не считаем эту меру воздержанием, потому что никак не можем употребить ее всю. [Col. 553]

Глава 21. Ответ о смысле и мере проверенного воздержания

Моисей: «Если вы хотите испытать силу этого установления, всегда соблюдайте эту меру, ничего не принимая сверх того, никакого вареного лакомства в воскресный или субботний день даже при каком-то случае посещения братьями. Ведь плоть, подкрепившись таким образом, не только может в остальные дни поддерживаться меньшим количеством пищи, но и вообще может без труда откладывать всякую трапезу, усиленная добавкой тех яств, которые она приняла сверх обычая. Но любой, кто будет всегда довольствоваться количеством вышеназванной меры, никоим образом не сможет этого делать, как и откладывать подкрепление хлебом до следующего дня. Вот я и помню, как наши старшие (что, по моим воспоминаниям, и с нами многократно случалось) с таким напряжением и трудом держались этой скудости и с таким усилием и чувством голода хранили вышеназванную меру, что в каком-то смысле против воли и не без печали и вздохов полагали на этом конец своей трапезе».

Глава 22. Какая должна быть общая мера воздержания и принятия пищи

«Однако общая мера воздержания состоит в том, чтобы каждый сообразно способности телесных сил <Р. 134> или возраста разрешал себе столько пищи, сколько требует поддержание плоти, а не вожделение сытости. Ибо с обеих сторон потерпит величайший урон тот, кто, утратив равновесие, то сжимает желудок сухостью постов, то растягивает его чрезмерностью снеди. Ведь как ум, расслабленный недостатком пищи, теряет молитвенную бодрость, [Col. 554] потому что чрезмерная вялость плоти отягощает его и заставляет дремать, так и наоборот, подавленный излишеством насыщения, он не сможет воссылать к Богу чистые и легкие молитвы. Но даже и саму чистоту целомудрия [душа] не сможет сохранить в непрерывном постоянстве, если даже в те дни, когда она, казалось бы, смиряет плоть более строгим воздержанием, предыдущее топливо пищи разжигает огонь плотского вожделения».

Глава 23. Как предотвращать избыток семенной влаги

«Ибо то, что единожды из-за изобилия еды скопилось во внутренностях, по необходимости выводится и извергается самим законом природы, которая не терпит, чтобы преизбыток какой-либо излишней влаги оставался в ней как вредоносный и противостоящий ей. Поэтому наше тело нужно всегда укрощать рассудительной и равномерной скудостью, чтобы раз уж, пребывая во плоти, мы не можем всецело быть свободными от такой нужды, то, по крайней мере, весь годовой круг заставал нас забрызганными подобной нечистотой пореже и не чаще, чем трижды. Однако пусть это без всякого возбуждения делает спокойный сон, а не вызывает обманчивый образ, указывающий на скрытое наслаждение.
Поэтому то соразмерное равновесие и мера воздержания, о которой мы говорили и которая подтверждается также суждением отцов, состоит в том, чтобы ежедневный прием пищи сопровождался ежедневным чувством голода, сохраняющим как душу, так и тело в одном и том же состоянии, не позволяя разуму ни утомляться трудами поста, ни отягощаться сытостью. Ведь все это заканчивается такой умеренностью, [Col. 555] <Р. 135> что человек иногда вечером не чувствует и не помнит, что он уже поел».

Глава 24. О трудности равномерного питания и о чревоугодии брата Вениамина

«И достигается это с таким трудом, что те, кто не ведает совершенства различения, предпочитают продлевать пост на два дня и оставлять на завтра то, что должны были съесть сегодня, лишь бы, добравшись до трапезы, достичь желанной сытости. Вы знаете, что ваш земляк Вениамин недавно упорно держался такого обычая: чтобы не упражняться всегда в постоянной скудости с равномерным воздержанием, принимая ежедневно по два хлебца, он предпочел всякий раз продолжать пост по два дня, лишь бы, придя на трапезу, двойною мерой исполнить прожорливость чрева, то есть, съев четыре хлебца, насладиться желанной сытостью и наполнением своего желудка некоторым образом уравновесить двухдневное голодание. Каким образом он закончил свое предприятие, опираясь на определения собственного ума скорее, чем на предания старших, вы, несомненно, помните, поскольку, оставив пустыню, он снова совратился в пустое любомудрие мира сего и светскую суету и своим примером запечатлел вышеупомянутое мнение отцов, собственным падением научая всех, что никто и никогда не сможет не только взойти на вершину совершенства, но даже и избежать обмана от губительных козней диавола, полагаясь на собственные решения или суждения». [Col. 556]

Глава 25. Вопрос о том, как можно всегда соблюдать одну и ту же меру

Герман: «Так каким же образом мы сможем беспрерывно хранить такой образ поведения? Ведь иногда, уже после прекращения поста, когда приходят братья, необходимо из уважения к ним или добавить что-то к установленной и обычной мере, <Р. 136> или, конечно, полностью отказаться от гостеприимства, которое нам велено выказывать всем».

Глава 26. Ответ о том, что не должно превышать меру употребления пищи

Моисей: «И то и другое нужно соблюдать одинаковым образом и с равным тщанием. Ведь мы должны и меру пищи сохранять со всяческим вниманием ради воздержания и чистоты, и подобным же образом любовным уважением ободрять приходящих братий, потому что довольно нелепо, если, предлагая стол брату, а вернее, Самому Христу, ты сам не будешь есть наравне с ним и останешься чуждым его трапезе. Посему мы окажемся безукоризненными с обеих сторон, если будем держаться такого обычая, что, в девятый час отведав один из двух хлебцев, которые полагаются нам по праву канонической меры, второй будем оставлять на вечер ради такого ожидания, так что, если придет кто-то из братий, мы съедим этот хлебец наравне с ним, не прибавляя ничего к установившемуся обыкновению. И при таком распорядке нас никоим образом не опечалит посещение брата, которое должно быть нам очень приятно, если мы выкажем ему человеколюбивое уважение так, чтобы ни в чем не ослаблять строгости воздержания. [Col. 557] А если никто не придет, мы все равно охотно употребим этот хлебец как положенный нам как бы по правилам. Поскольку один хлебец был уже съеден в девятый час, такая скудость не сможет и желудок отяготить вечером, что обыкновенно случается с теми, кто, думая, что придерживается более строгого воздержания, откладывают всю трапезу до вечера. Ибо недавний прием пищи <Р. 137> не позволяет поддерживать восприятие тонким и легким как в вечерних, так и в ночных молитвах.
Поэтому довольно удобно и полезно, что для трапезы отведен девятый час, поев в который монах не только в ночных бдениях остается легким и свободным, но и к самим вечерним службам оказывается совершенно готовым, поскольку пища уже переварилась». [Col. 558]
Такими яствами двойного назидания напитал нас святой Моисей, показывая не только благодать и силу различения в настоящем словесном научении, но и также и смысл отречения, и назначение и цель подвижничества в ранее проведенном обсуждении, так что то, за чем мы раньше следили лишь с душевным пылом и ревностью о Боге как будто бы с закрытыми глазами, он открыл яснее света и дал нам почувствовать, насколько мы в то время отошли от чистоты сердца и прямого направления, поскольку даже изучение всех видимых искусств века сего вовсе не может осуществляться без [понимания] смысла назначения и быть достигнутым без усмотрения определенной цели. <Р. 138> <Р. 139>


Собеседование III.
Аввы Пафнутия. О трех отречениях

Глава 1. Об образе жизни аввы Пафнутия

Авва Пафнутий
Среди сонма святых, которые сияют, как чистейшие звезды, в ночи мира сего, мы видели святого Пафнутия,[606] блиставшего светом знания, словно великое светило. Ибо он был пресвитером в нашем собрании, то есть в том, которое пребывало в Скитской пустыне, где он таким образом прожил до глубокой старости, что никогда не переходил из кельи, в которой поселился в молодости и которая находилась в пяти милях от церкви, даже в более к ней близкие, чтобы, когда ему, утомленному возрастом, предстояло идти в церковь в субботу или воскресенье, [Col. 559] не уставать от столь долгой дороги. Более того, не терпя возвращаться оттуда с пустыми руками, он возлагал себе на плечи сосуд с водой, которую употреблял в течение недели, и относил в келью. И когда ему уже было за девяносто, он ни разу не позволил, чтобы воду ему доставляли трудами младших.
Итак, он с юности предался обучению в киновиях с таким пылом, что, пробыв там немного времени, обогатился в равной мере благом послушания и знанием всех добродетелей. Ибо, соблюдением смирения и повиновения <Р. 140> умертвив все свои желания и таким образом уничтожив все пороки и стяжав все добродетели, основанные на монастырских установлениях или на учении древнейших отцов, он, разгоревшись влечением к более высокому преуспеянию, поспешил проникнуть в глубины пустыни, чтобы легче соединяться с Господом, неотделимо прилепиться к Которому он жаждал среди толп братий, когда его уже не будет отвлекать какое-либо общение с людьми.
После того как он, благодаря такому рвению превзойдя даже добродетели отшельников, из-за усердия и влечения к постоянному божественному созерцанию стал избегать взглядов людей, он ушел в безлюдные и недоступные места уединения и скрывался там долгое время, так что даже отшельники заставали его очень редко и с большим трудом и полагали, что он наслаждается и увеселяется ежедневным общением с Ангелами, и по заслугам этой добродетели дали ему прозвище Бубал, то есть «дикий вол». [Col. 560]

Глава 2. О речи этого старца и нашем ответе

И вот, желая получить от него наставление, а также обеспокоенные угрызениями помыслов, мы пришли к его келье, когда день уже клонился к вечеру. После некоторого молчания он начал рассуждать о нашем намерении, а именно, что мы, оставив отечество, странствовали по стольким областям, терпели нужду и безлюдье пустыни и так старались подражать строгости их образа жизни, которую едва выдерживают даже те, кто родился и вырос в такой же нужде и бедности.
Мы отвечали, что отправились ради его наставления и научения, чтобы хоть в какой-то мере воспринять назидание и проникнуться совершенством такого мужа (а что оно ему присуще, <Р. 141> мы узнали из многих свидетельств), а вовсе не для того, чтобы отягощаться похвалами за то, чего в нас нет, или не для того, чтобы его речи исполняли нас душевного превозношения, которое нередко по внушению неприятеля подстерегало нас в собственных кельях. Посему мы умоляли преподать нам скорее то, благодаря чему мы могли бы прийти в сокрушение и смирение, а не льстить себе и гордиться.

Глава 3. Положение аввы Пафнутия о трех родах призвания и о трех отречениях

Пафнутий блаженный тогда говорит: «Есть три чина призвания, и также известны нам три отречения, [Col. 561] необходимые монаху, находящемуся в каком-либо из чинов призвания. Нам следует тщательно исследовать первую причину, по которой мы сказали, что существуют эти три чина, чтобы, когда мы поймем, что причислены к богопочитанию на первой ступени призвания, согласовать правильность нашего поведения с высотою этого уровня. Ведь никакой пользы не будет в том, чтобы начать возвышенно, если и окончание мы не покажем подобным началу. Поэтому если в последнем чине мы осознаем себя изъятыми из общения с миром, то чем менее надежными покажутся начатки, с которыми мы приступаем к богопочитанию, тем с большим духовным усердием мы будем заботиться о том, чтобы побуждать самих себя к лучшему окончанию. Нам непременно надлежит уяснить и вторую причину тройственного отречения, потому что мы никоим образом не сможем достичь совершенства, если не будем знать ее или, зная, не постараемся осуществить на деле».

Глава 4. Разъяснение трех призваний

«Итак, чтобы особым различением разъяснить эти три способа призвания: первый есть от Бога, <Р. 142> второй — через человека, а третий — по необходимости. И первый бывает, когда некое вдохновение, войдя в наше сердце, возбуждает нас, иногда даже спящих, к желанию вечной жизни и спасения и целительнейшим сокрушением поощряет следовать Богу и прилежать к Его заповедям, [Col. 562] как мы читаем в Священном Писании, что Авраам был призван Господним гласом из родной земли и от всех родственных привязанностей и из отчего дома, когда Господь сказал: Пойди из земли твоей, от родства твоего и из дома отца твоего (Быт. 12:1).
Мы знаем, что таким образом был вызван и блаженный Антоний, обращение которого произошло [через призвание] только от Божества. Ведь когда он вошел в церковь и услышал там, как Господь проповедует в Евангелии: если кто не возненавидит отца своего и матери, и жены и детей, и братьев и сестер, а притом и самой жизни своей, тот не может быть Моим учеником (Лк. 14:26) и: если хочешь быть совершенным, пойди, продай имение твое и раздай нищим; и будешь иметь сокровище на небесах; и приходи и следуй за Мною (Мф. 19:21), то с величайшим сердечным сокрушением воспринял это повеление Господа как обращенное именно к себе и, немедленно отказавшись от всего, последовал за Христом; он не был побуждаем никаким увещанием и никаким человеческим поучением.[607]
Второй способ призвания — тот, который, как мы сказали, совершается через человека, когда мы возгораемся желанием спасения, побуждаемые примерами или назиданиями каких-либо святых. Мы тоже были привлечены таким способом, потому что предали себя этому занятию и посвятили себя ему под воздействием наставлений и добродетелей вышеназванного мужа. Мы читаем в Священном Писании, что таким образом сыны Израилевы были избавлены через Моисея от египетского рабства. [Col. 563]
Третий же способ призвания тот, что исходит от необходимости, <Р. 143> когда нас, связанных богатствами или удовольствиями мира сего, даже против воли подталкивают стремиться к Богу, следованием Которому мы пренебрегали в благополучных обстоятельствах, внезапно обрушившиеся искушения, угрожающие смертельными опасностями или ошеломляющие потерей имущества и преследованиями или терзающие смертью дорогих людей. Мы также очень часто обнаруживаем необходимость такого призвания в Писании, когда читаем, как сыны Израилевы за грехи были предаваемы Господом своим врагам, из-за свирепого владычества которых они многократно снова обращались к Господу и взывали: И Господь воздвигнул им, — сказано, — спасителя Аода сына Геры, сына Иеминиева, мужа ободесноручна (Суд. 3:15). И вновь говорит: возопили сыны Израилевы ко Господу, и воздвигнул Господь им спасителя, который спас их, Гофониила, сына Кенеза, младшего брата Халевова (Суд. 3:9). О таком говорится и в псалме: когда Он убивал их, тогда они искали Его, и обращались, и утреневали к Богу; и вспоминали, что Бог Всевышний — избавитель их (Пс. 77:34–35). И вновь: воззвали к Господу, когда скорбели; и Он спас их от бедствий их (Пс. 106:19)».

Глава 5. Ленивому и первое призвание не на пользу, а ревностному и последнее не вредит

«Итак, хотя кажется, что первые два из этих трех способов основаны на лучших началах, тем не менее мы иногда находим, что и из третьей степени, которая представляется низшей и теплохладной, выходят люди совершенные и горящие духом и подобные тем, кто, придя к служению Господу от наилучшего начала, всю остальную жизнь тоже провел с похвальным духовным пылом. И наоборот, с более высокой ступени очень часто многие теплохладные люди приходили к предосудительному концу. И посему как первым нисколько не повредило то, что они, казалось бы, обратились не по своей воле, но под давлением необходимости <Р. 144> — поскольку сам тот повод к сокрушению был предоставлен им Господней благостью, — так и вторым нисколько не помогло то, что начала их обращения были более возвышенными, потому что они не постарались завершить надлежащим концом оставшуюся жизнь. [Col. 564]
Вот и у аввы Моисея,[608] обитавшего в том месте пустыни, которое называется Калам, ни в чем не было недостатка, чтобы заслужить совершенное блаженство: он прибежал в монастырь, гонимый страхом смерти, которая грозила ему за убийство, и так схватился за вынужденное обращение свое, что, готовностью души к добродетели превратив его в собственную волю, дошел до высших степеней совершенства. Также и напротив, многим, чьи имена я не должен упоминать, не было никакой пользы от того, что они вступили в служение Господу от лучшего начала, потому что они в дальнейшем по лености сердца и из-за последующего ожесточения впали в губительную теплохладность и глубокую пропасть [духовной] смерти.
Мы видим, что это явственно выражено и в призвании апостолов. Ведь что пользы было Иуде от того, что он по своей воле вступил на высшую — апостольскую — степень тем же порядком, каким были причислены к ней Петр и другие апостолы, если он завершил прекрасные начала своего призвания пагубным концом жадности и сребролюбия и оказался самым страшным отцеубийцей, дойдя до предательства Господа? Или чем повредило Павлу то, что он, внезапно ослепнув (Деян. 9:3-18), по видимости был как бы против воли притянут на путь спасения, если потом он, последовав Господу со всяческим душевным рвением, завершил принудительное начало добровольной преданностью и заключил славную столькими добродетелями жизнь несравненной кончиною?
Итак, все решается в конце, и тот, у кого обращение основано на наилучших началах, может оказаться ниже из-за небрежения, а тот, кто был привлечен к принятию монашеского звания необходимостью, <Р. 145> может сделаться совершенным благодаря страху Божию и усердию».

Глава 6. Разъяснение трех отречений

«Теперь нужно порассуждать об отречениях, которых, как показывает отеческое предание и авторитет Священного Писания, существует три, и каждое из них нам следует исполнить со всяческим старанием. Первое — то, при котором мы телесно презираем все богатства и имения мира, второе — когда отвергаем нравы, пороки и прежние привязанности души и плоти, а третье состоит в том, что мы, отзывая наш ум от всех наличных и видимых вещей, созерцаем только будущие и вожделеем лишь невидимого.
О том, что все три совершаются одновременно, мы читаем в повелении Господа Аврааму, [Col. 565] когда Он говорит ему: пойди из земли твоей, от родства твоего и из дома отца твоего (Быт. 12:1). Сначала Он сказал из земли твоей, то есть от возможностей мира сего и земного имущества; затем от родства твоего, то есть от прежнего поведения, нравов и пороков, которые, сопровождая нас от рождения, родственны нам как будто неким свойством и единокровностью; и на третьем месте из дома отца твоего, то есть от всей памяти этого мира, которая только встречается взгляду. Ибо о двух отцах, то есть о том, которого следует покинуть, и о том, к кому нужно стремиться, так поет Давид от лица Бога: Услышь, дщерь, и смотри, и приклони ухо твое, и забудь народ твой, и дом отца твоего (Пс. 44:11). Ведь Тот, Кто говорит: услышь, дщерь, конечно, есть Отец, но свидетельствует, что тот, чей дом или народ нужно, по Его увещанию, предать забвению, ничуть не менее был отцом Его дочери.
Это происходит так, что мы, омертвившись со Христом для стихий этого мира, смотрим, согласно апостолу, <Р. 146> уже не на видимое, но на невидимое: ибо видимое временно, а невидимое вечно (2 Кор. 4:18), [Col. 566] и, выйдя сердцем из этого временного и видимого дома, направляем наши глаза и умы на тот, в котором пребудем всегда. Мы исполним это тогда, когда, оставаясь во плоти, начнем служить Господу не по плоти, делом и добродетелью провозглашая то изречение блаженного апостола: Наше же жительство — на небесах (Флп. 3:20).
Этим трем отречениям точно соответствуют три книги Соломона. Ибо Притчи, в которых пресекается вожделение к плотским вещам и земные пороки, подходят к первому отречению, ко второму — Екклезиаст, где все, что делается под солнцем, объявляется суетой, а к третьему — Песнь Песней, в которой ум, прейдя все видимое, сочетается уже со Словом Божиим через созерцание небесных вещей».[609]

Глава 7. Как нужно достигать совершенства в каждом из отречений

«Посему не будет большой пользы, если мы, приняв первое отречение с высшей преданностью веры, [Col. 567] не исполним второго с тем же усердием и пылом. И тогда уже, добившись и его, мы сможем прийти также и к третьему, при котором, выйдя из дома прежнего нашего родителя, бывшего, как мы помним, нашим отцом согласно ветхому человеку, когда мы были по природе чадами гнева, как и прочие (Еф. 2:3), мы устремим весь умный взор на небесное. Об этом отце говорится Иерусалиму, презревшему истинного Отца Бога: отец ваш Аморрей, а мать ваша Хеттеянка (Иез. 16:45); и в Евангелии: Ваш отец диавол; и вы хотите исполнять похоти отца вашего (Ин. 8:44). Когда мы его покинем, <Р. 147> перейдя от видимых к невидимым, то сможем сказать вместе с апостолом: Ибо знаем, что, когда земной наш дом, эта хижина, разрушится, мы имеем от Бога жилище на небесах, дом нерукотворенный, вечный (2 Кор. 5:1); и то, о чем мы упоминали немного раньше: Наше же жительство — на небесах, откуда мы ожидаем и Спасителя, Господа нашего Иисуса Христа, Который уничиженное тело наше преобразит так, что оно будет сообразно славному телу Его (Флп. 3:20–21); и то изречение блаженного Давида: странник я на земле и пришлец, как и отцы мои (Пс. 38:13), чтобы по слову Господа сделаться такими, каковы те, о ком Господь в Евангелии говорил Отцу следующее: Они не от мира, как и Я не от мира (Ин. 17:16); и вновь самим апостолам: Если бы вы были от мира, то мир любил бы свое; а как вы не от мира, но Я избрал вас от мира, потому ненавидит вас мир (Ин. 15:19).
Стало быть, мы тогда сподобимся обрести истинное совершенство этого третьего отречения, когда наш ум, не коснея никаким соприкосновением с плотской дебелостью, но изощренный самой умелой обработкой посредством непрестанного размышления о Божественных предметах и духовного созерцания, перейдет от всякой земной привязанности и свойства к тому, что невидимо, до такой степени, что не будет чувствовать себя облеченным в хрупкую плоть и телесное местоположение, взирая на высшее и бестелесное, и придет в такое исступление, что не только не будет воспринимать никаких звуков телесным слухом и отвлекаться на видение преходящих образов, но не увидит плотскими глазами даже находящиеся вблизи громадные вещественные предметы. [Col. 568] <Р. 148>
Достоверность и смысл сказанного не поймет никто, кроме постигшего это под руководством опыта, то есть того, чьи сердечные очи Господь отвлек от всего настоящего, чтобы он считал его не преходящим, но как бы уже минувшим и рассматривал как пустой дым, рассеивающийся в ничто, и, ходя словно Енох с Богом, перенесенный из человеческого обращения и нравов, не обретался более в суете нынешнего века. А о том, что это происходит в нем также и телесно, чтение из Бытия упоминает так: и ходил Енох с Богом, и не обретался, потому что Бог перенес его (Быт. 5:24). И апостол: Верою Енох переселен был так, что не видел смерти (Евр. 11:5). Об этой смерти сказал Господь в Евангелии: всякий, живущий и верующий в Меня, не умрет вовек (Ин. 11:26).
Поэтому мы, если хотим достичь истинного совершенства, должны поспешить с тем, чтобы как телом презрели родителей, отечество, мирские богатства и наслаждения, так и, оставив их сердцем, больше не возвращаться из-за какого-либо вожделения обратно к покинутому, как те, кто был выведен Моисеем, хоть и не пошли назад телесно, но, как о них говорится, вернулись сердцем в Египет тем, что, оставив Бога, Который вывел их с такой силой знамений, поклонились египетским идолам, которых презрели. Это упоминается в Писании: Обратились сердцами своими к Египту, сказав Аарону: сотвори нам богов, которые предшествовали бы нам (Деян. 7:39–40; Исх. 32:1). Тогда мы будем осуждены вместе с ними, которые, пребывая в пустыне, после питания манной возжелали мерзкой и скверной в своей низменности пищи пороков, и окажется, что мы ропщем подобно им: „Хорошо было нам в Египте, когда мы сидели у котлов с мясом, и ели лук, и чеснок, и огурцы, и дыни (Исх. 16:3; Чис. 11:5)“. <Р. 149>
Хотя этот образ предшествовал в том народе, однако и теперь мы ежедневно видим его исполняющимся в нашем чине и звании. Ведь всякий, кто после отречения от этого мира возвращается к прежним занятиям и отступает к старым вожделениям, делом и разумом провозглашает то же самое, что и они, говоря: „Хорошо мне было в Египте“. Боюсь, как бы не обнаружилось такое же множество этих людей, какие, как мы читаем, были толпы вероломных тогда при Моисее. Ибо хотя насчитывают шестьсот три тысячи вооруженных мужей, вышедших из Египта (ср. Исх. 38:25), не больше двух из их числа вошли в землю обетованную (ср. Чис. 14:38). [Col. 569] Так что надо нам поторопиться, чтобы взять пример добродетели у немногих и очень редких, потому что согласно тому прообразу, о котором мы говорили, и в Евангелии сказано, что много званых, но мало избранных (ср. Мф. 22:14).
Посему ничем нам не поможет телесное отречение и, так сказать, пространственное перемещение из Египта, если мы не сможем подобным же образом добиться отречения сердца, которое выше и полезнее. Ведь о том отречении, которое мы называем телесным, апостол высказался так: если я раздам все имение мое на пропитание нищим и отдам тело мое на сожжение, а любви не имею, нет мне в том никакой пользы (1 Кор. 13:3). Блаженный апостол никогда не сказал бы этого, если бы духом не предвидел будущего, что некоторые, истратив все имущество на прокормление бедных, не смогли достичь евангельского совершенства и крутой вершины любви, потому что сохраняли в своих сердцах прежние пороки и невоздержанность из-за того, что в них господствовала гордость или нетерпение. Они нисколько не позаботились о том, чтобы очиститься от этого, и потому не дошли до любви Божией, которая никогда не престает (1 Кор. 13:8). Сделавшись хуже на этой второй ступени отречения, они тем более не добираются до той третьей, которая, без сомнения, стоит выше. <Р. 150>
Впрочем, поразмыслите тщательно и над тем, что он не просто сказал: раздам имение мое (1 Кор. 13:3). Ибо тогда показалось бы, что он, наверное, говорит о том, кто, еще не исполнив евангельского повеления, покамест оставил себе нечто из имущества, как делают некоторые из теплохладных. Но: я раздам все имение мое на пропитание нищим, то есть даже если я совершенно отрекусь от этих земных богатств. [Col. 570] И к этому отречению он прибавил другое, большее: и отдам тело мое на сожжение, а любви не имею, то я ничто (1 Кор. 13:3, 2), как если бы он сказал другими словами: „если я раздам на пропитание нищим все имение мое согласно тому евангельскому повелению, которое говорит: если хочешь быть совершенным, пойди, продай имение твое и раздай нищим; и будешь иметь сокровище на небесах (Мф. 19:21), то есть отрекшись так, чтобы вообще ничего не оставить себе, и к этому требованию прибавлю мученичество сожжением моей плоти, так что отдам мое тело за Христа, и, однако, буду нетерпелив, гневлив, завистлив или заносчив, или буду раздражаться на чужие обиды, искать своего, мыслить зло, или не буду охотно и терпеливо сносить все, что мне могут причинить, то мне не будет никакой пользы от отвержения и сожжения внешнего человека, раз внутренний еще погрязает в прежних пороках, потому что, со рвением первого обращения презирая простую сущность мира сего, определяемую как ни хорошая, ни плохая, но средняя, я не позаботился о том, чтобы подобным же образом отбросить вредное имение порочного сердца и достичь Господней любви, которая долготерпит, милосердствует, не завидует, не превозносится, не гордится, не раздражается, не бесчинствует, не ищет своего, не мыслит зла, все терпит, все покрывает (1 Кор. 13:4–5, 7) и которая, наконец, никогда не позволяет своему последователю пасть от преткновения греха“». <Р. 151>

Глава 8. О нашем собственном богатстве, в котором состоит красота или безобразие души

Посмертное значение добродетелей и страстей для души
«Посему мы должны поспешать со всей настойчивостью, чтобы и наш внутренний человек отверг и расточил богатство [Col. 571] своих пороков,[610] которое он приобрел при прежнем образе жизни. Оно, постоянно сопровождая тело и душу, собственно принадлежит нам и, если не будет отринуто и отсечено, пока мы еще находимся в этом теле, не прекращает следовать за нами и после исхода. Ведь как добродетели или сама любовь, которая есть их источник, если стяжать их в этом веке, и после кончины этой жизни делают своего любителя прекрасным и блистающим, так и пороки переносят помраченный ум к тому вечному пребыванию некоторым образом замаранным темными красками.
Наше собственное достояние
Ибо красота или уродство души проистекает из качества добродетелей или пороков, и приобретенный от него некий цвет делает ее либо столь блистающей, что она заслуживает слов пророка: и возжелает Царь красоты, твоей (Пс. 44:12), либо мрачной, мерзкой и уродливой, так что она сама признает мерзость своего безобразия и говорит: смердят, гноятся раны мои от безумия моего (Пс. 37:6), и Сам Господь говорит к ней: Отчего же нет исцеления ране дочери народа Моего? (Иер. 8:22). И потому это наше собственное богатство, которое всегда пребывает с душой и которое никакой царь и никакой враг не может ни даровать, ни отнять. Это наше собственное достояние, которое даже сама смерть не может отделить от души. Отрекшись от него, мы можем прийти к совершенству, а связанные им — быть наказанными вечной смертью».

Глава 9. О трояком роде богатства

Три смысла богатства
«Ибо богатство в Священном Писании понимается в трех смыслах, то есть как дурное, доброе, среднее.[611] Дурное — то, о котором говорится: богатые обнищали и взалкали (Пс. 33:11) и: горе вам, богатые! <Р. 152> ибо вы уже получили свое утешение (Лк. 6:24). Отвергнуть такое богатство есть верх совершенства. По отношению к нему нищие те, кого Господь в Евангелии хвалит такими словами: Блаженны нищие духом, ибо их есть Царство Небесное (Мф. 5:3). Также в псалме: сей нищий воззвал, и Господь услышал его (Пс. 33:7). [Col. 572] И вновь: нищий и убогий да восхвалят имя Твое (Пс. 73:21).
Есть и доброе богатство, приобрести которое есть великая добродетель и заслуга, и обладающего им праведного мужа хвалит Давид, говоря: род правых благословится: слава и богатство в доме его, и правда его пребывает в век века (Пс. 111:2–3). И вновь: богатством своим человек выкупает жизнь свою (Притч. 13:8). Об этом богатстве говорится в Апокалипсисе по отношению к тому, кто, не имея его, беден и наг предосудительным образом: извергну тебя из уст Моих. Ибо ты говоришь: я богат, разбогател и ни в чем не имею нужды; а не знаешь, что ты несчастен, и жалок, и нищ, и слеп, и наг. Советую тебе купить у Меня золото, огнем очищенное, чтобы тебе обогатиться, и белую одежду, чтобы одеться и чтобы не видна была срамота наготы твоей (Откр. 3:16–18).
Бывает также среднее богатство, которое может быть как добрым, так и дурным. Ибо оно переходит в то или другое качество сообразно воле или качеству пользующихся им. О нем блаженный апостол говорит: Богатых в настоящем веке увещевай, чтобы они не высоко думали [о себе] и уповали не на богатство неверное, но на Бога Живаго, дающего нам всё обильно для наслаждения; чтобы они благодетельствовали, были щедры и общительны, собирая себе сокровище, доброе основание для будущего, чтобы достигнуть вечной жизни (1 Тим. 6:17–19). Именно им обладавший и никоим образом не уделявший нуждающимся евангельский богач, крохами со стола которого желал насытиться бедный Лазарь, <Р. 153> лежавший перед его воротами, был отправлен в невыносимый огонь геенны и вечное пламя (ср. Лк. 16:19–31)».

Глава 10. Никто не может быть совершенным, находясь лишь на первой степени отречения

То, что есть наше
«Оставляя это видимое богатство мира, мы отвергаем не наше, но чужое имение, хотя мы и хвалимся им, приобретенным ли нашими трудами или доставшимся нам в наследство от предков. Ибо, как я сказал, нет ничего нашего, кроме того, чем обладает наше сердце и что сопровождает нашу душу и вообще никем не может быть отнято.[612] А об этом видимом богатстве Христос с укором говорит тем, кто, владея им словно собственным, не желает делиться с нуждающимися: [Col. 573] И если в чужом не были верны, кто даст вам ваше? (Лк. 16:12). Итак, не только ежедневный опыт явственно показывает, что такое богатство есть чужое, но и изречение Господа обозначает его тем самым наименованием.
А о невидимом и наихудшем богатстве говорит Петр Господу: вот, мы оставили всё и последовали за Тобою; что же будет нам? (Мф. 19:27). Между тем известно, что они не оставили ничего, кроме дешевых и рваных сетей.[613] Если не понимать это всё как отречение от пороков, которое поистине велико и возвышенно, мы обнаружим, что и апостолы не оставили позади ничего ценного, и у Господа не было ничего, за что даровать им такую славу блаженства, чтобы они сподобились услышать от Него: в пакибытии, когда сядет Сын Человеческий на престоле славы Своей, сядете и вы на двенадцати престолах судить двенадцать колен Израилевых (Мф. 19:28).
Посему если те, кто совершенно отрекается от этого земного <Р. 154> и видимого имения, по определенным причинам не могут достичь этой апостольской любви и не в силах беспрепятственно подняться на ту более высокую и доступную лишь очень немногим третью ступень отречения, то что должны думать о самих себе те, которые, не осуществив вполне даже первого, весьма легкого отречения и с прежней неверностью удерживая старую грязь своих денег, полагают, будто могут хвалиться одним лишь пустым именем монахов?
Стало быть, первое из названных отречение относится к чужим вещам, и потому одного его недостаточно, чтобы доставить отрекающемуся совершенство, если не перейти ко второму, которое есть действительно отречение от того, что наше. Добившись его путем изгнания всех пороков, мы поднимемся на высоту также и третьего отречения, посредством которого, преодолев и презрев душой и умом не только все, что делается в этом мире и чем люди владеют по частям, но также и саму полноту всех стихий, которую считают великолепной — поскольку она подвержена суете и скоро минует, – [Col. 574] мы будем смотреть, наконец, не на видимое, но на невидимое: ибо видимое временно, а невидимое вечно (2 Кор. 4:18), и таким образом уже заслужим услышать то высшее, что говорится Аврааму: и иди в землю, которую Я покажу тебе (Быт. 12:1).
Этим явственно показано, что если кто не исполнит три предыдущие степени отречения со всем душевным рвением, то не сможет достичь этого четвертого, что дается совершенно отрекающемуся в качестве воздаяния и награды, то есть заслужить вхождение в землю обетованную, которая уже не будет рождать нам тернии и волчцы пороков, землю, которой владеют чистотою сердца в этом теле после изгнания всех страстей, которую показать обещает не добродетель и трудолюбие работника, но Сам Господь, <Р. 155> говоря: и иди в землю, которою Я покажу тебе (Быт. 12:1). Тем самым очевидно доказывается, что и начало нашего спасения происходит по призванию Господа, Который говорит: пойди из земли твоей (Быт. 12:1), и исполнение совершенства и чистоты уделяет Он же, как сказано: и иди в землю, которую Я покажу тебе, то есть не ту, которую ты сам по себе или собственными стараниями смог бы узнать или обнаружить, но ту, которую Я покажу тебе, не только не ведающему, но даже и не спрашивающему. Отсюда явно выводится, что как мы притекаем на путь спасения, призванные Господним вдохновением, так и ведомые Его же наставлением и просвещением приходим к совершенству высшего блаженства».

Глава 11. Вопрос о свободном произволении человека и о благодати Божией

Герман: «Тогда в чем состоит свобода нашего произволения и почему наши труды считаются похвальными, если Бог и начинает, и завершает все, что касается нашего совершенства?» [Col. 575]

Глава 12. Ответ о действии благодати Божией при сохранении свободы произволения

Пафнутий: «Это справедливо бы вас смущало, если бы во всяком деле или обучении существовали только начало и конец и ничего посредине. Посему как мы знаем, что Бог создает поводы к спасению различными способами, так в нашей воле воспользоваться предоставленными Божеством возможностями с большим или меньшим старанием. Ведь как пойди из земли твоей было предложением призывающего Бога, так послушание принадлежало вышедшему Аврааму, и так же, как осуществить сказанное и иди в землю было делом повинующегося, так и добавление которую Я покажу тебе — благодатью повелевающего или обещающего Бога. <Р. 156>
Однако мы должны быть уверены, что, с неутомимыми усилиями упражняясь во всяческой добродетели, мы не можем нашим прилежанием и старанием достичь совершенства и что человеческого усердия недостаточно для того, чтобы по заслугам трудов прийти к столь высоким наградам блаженства, если мы не стяжаем их при содействии Бога, направляющего наше сердце к пользе. Поэтому мы, молясь вместе с Давидом, должны каждое мгновение повторять: Утверди шаги мои на путях Твоих, да не колеблются стопы мои (Пс. 16:5) [Col. 576] и: поставил на камне ноги мои и утвердил стопы мои (Пс. 39:3), чтобы Тот невидимый Правитель человеческого ума удостоил наше произволение, которое с большей склонностью или из-за незнания блага, или из-за приманок страстей рвется к порокам, повернуть скорее к занятиям добродетелями.
Мы читаем, как это яснейшим образом поется у пророка в одном малом стихе: толкнули меня, и я обратился пасть (этим обозначается немощь нашего свободного произволения), но Господь поддержал меня (Пс. 117:13). Опять-таки, помощь Господа всегда показывается связанной с тем, что Он, когда видит нас шатающимися, некоторым образом поддерживает и утверждает, протягивая Свою руку, чтобы мы совершенно не рухнули из-за свободного произволения.
Немощь произволения и помощь благодати
И вновь: Когда я говорил: колеблется нога моя — от шаткой свободы нашей воли, — милость Твоя, Господи, поддерживала меня (Пс. 93:18). Он снова соединяет со своей неустойчивостью Божию помощь, потому что признает, что нога его веры не поколебалась благодаря не его собственному усердию, но милости Господней. И дальше: при умножении скорбей моих в сердце моем, которые рождались у меня из-за свободного произволения, утешения Твои усладили душу мою (Пс. 93:19). Приходя в мою душу Твоим вдохновением и раскрывая созерцание будущих благ, <Р. 157> уготованных Тобою трудящимся ради имени Твоего, эти утешения не только унесли все тревоги моего сердца, но и доставили высшую радость. [Col. 576] И снова: Если бы не Господь был мне помощником, вскоре вселилась бы в преисподнюю душа моя (Пс. 93:17). Он свидетельствует, что вселился бы в преисподнюю именно из-за извращенности свободного произволения, если бы его не спасла Божия помощь и защита. Ибо Господом, а не свободным произволением утверждаются стопы человека. Когда будет падать праведный, одним только свободным произволением, не разобьется. Почему же? Ибо Господь поддерживает его за руку (Пс. 36:23–24). Это говорит с полной открытостью: никто из праведников не сможет сам по себе обрести праведность, если Божественная милость не будет простирать ему свою руку для опоры в каждое из тех мгновений, когда он колеблется и начинает падать, чтобы он, простертый, не погиб совершенно после того, как рухнул из-за немощи свободного произволения».

Глава 13. Направление нашей жизни зависит от Бога

«И вообще, святые мужи никогда не утверждали, что собственным усердием обрели направление пути, которым они шествовали, устремляясь к преуспеянию и совершению добродетелей, но скорее просили его у Господа, говоря: направь меня на истину Твою (Пс. 24:5), исправь пред Тобою путь мой (Пс. 5:9), укажи мне, Господи, путь, по которому мне идти (Пс. 142:8). А другой провозглашает, что постиг то же самое не только верою, но и на опыте и некоторым образом в самой природе вещей: знаю, Господи, что не в воле человека путь его, что не во власти идущего направить шествие свое (Иер. 10:23). И Сам Господь говорит Израилю: Я укреплю его, как зеленую ель, от Меня обретен плод твой (Ос. 14:9)».

Глава 14. Знание Закона сообщается научением и просвещением Божиим

«И даже самого знания Закона не усердным чтением, но научением и просвещением Божиим желают достичь ежедневно <Р. 158> говорящие Ему: Укажи мне, Господи, пути Твои и научи меня стезям Твоим (Пс. 24:4). Открой очи мои, и увижу чудеса закона Твоего (Пс. 118:18); и еще: научи меня исполнять волю Твою, потому что Ты — Бог мой (Пс. 142:10); и вновь: Тот, Кто учит человека разумению (Пс. 93:10)».

Глава 15. Разумение для познания повелений Божиих и расположение доброй воли даруются Богом

«И самого разумения, которым он мог бы понять заповеди Божии, записанные, как ему было известно, в книге Закона, блаженный Давид просит сподобиться у Господа: Я — раб Твой: вразуми меня, и познаю откровения Твои (Пс. 118:125). [Col. 577] Несомненно, он обладал и разумением, которым его единожды снабдила природа, и, конечно, у него было наготове знание заповедей Божиих, содержавшихся в писаном Законе. И тем не менее он молил Бога, чтобы полнее стяжать его, зная, что не может быть достаточно того, что заложено природой нашего состояния, самого по себе, если Господь не будет ежедневно просвещать его сознание Своим озарением ради духовного постижения Закона и более ясного понимания его предписаний. И сам избранный сосуд (Деян. 9:15) еще более явно проповедует то, о чем мы говорим: Бог производит в вас и хотение и действие по [Своему] благоволению (Флп. 2:13).
Как еще сказать яснее, что и наша добрая воля, и совершение действия исполняется в нас Господом, чем сказал он? И еще: Разумей, что я говорю. Да даст тебе Господь разумение во всем (2 Тим. 2:7). Здесь он тоже утверждает, что и начало обращения и веры нашей, и терпение в искушениях даруется от Господа. И вновь: потому что вам дано ради Христа не только веровать в Него, но и страдать за Него (Флп. 1:29). Понимая это, и Давид подобным же образом молится, чтобы то же самое было предоставлено ему милостью Господа, говоря: утверди, Боже, то, что Ты сделал в нас (Пс. 67:29), <Р. 158> показывая, что начала спасения, заложенные даром и благодатью Божией, недостаточны сами по себе, если не будут завершены такою же Его милостью и ежедневным содействием.
Ибо не свободное произволение, но Господь разрешает узников, не наша добродетель, но Господь восставляет согбенных, не прилежное чтение, но Господь просвещает слепцов (что по-гречески звучит как Κύριος σοφοῖ τυφλούς, то есть [Col. 578] „Господь умудряет слепцов“), не наша бдительность, но Господь хранит пришельцев (Пс. 145:7–9), не наша мощь, но Господь поддерживает (или подпирает) всех падающих (Пс. 144:14). Мы говорим это не для того, чтобы обессмыслить наши старания или труд и усердие как впустую и напрасно потраченные, но чтобы мы знали, что без помощи Божией мы не сможем даже прилагать усилия, и наши попытки не смогут быть действенными в стяжании столь огромной награды чистоты, если та не будет подана помощью и милостью Господа. Ибо коня приготовляют на день битвы: но победа — от Господа (Притч. 21:31), ибо не силою крепок человек (1 Цар. 2:9), ненадежен конь для спасения (Пс. 32:17) и: хвалящийся хвались Господом (1 Кор. 1:31). Посему мы должны всегда воспевать вместе со святым Давидом: сила моя и песнь не свободное произволение, но Господь, Он соделался моим спасением (Пс. 117:14). И учитель язычников, тоже не будучи в неведении о том, что стал пригодным к служению Нового Завета не по своим заслугам и трудам, но милостью Божией, провозглашает: не потому, чтобы мы сами способны были помыслить что от себя, как бы от себя, но способность наша от Бога (2 Кор. 3:5). Это можно сказать не так красноречиво (Latine),[614] но более отчетливо: „наша пригодность от Господа“. Действительно, он же дальше идет: Он дал нам способность быть служителями Нового Завета (2 Кор. 3:6)». <Р. 160>

Глава 16. Сама вера подается от Бога

Слабость веры человеческой
«Апостолы до такой степени сознавали, что все, относящееся к спасению, даровано им от Господа, [Col. 579] что и саму веру объявляли предоставляемой себе Богом, говоря: умножь в нас веру (Лк. 17:5), не приписывая ее полноту свободному произволению, но веруя, что та дана им как Божий дар. Наконец, тот же Зачинатель нашего спасения дает нам понять, насколько наша вера шатка, неустойчива и совершенно не самодостаточна, если не подкрепляется Божией помощью, говоря Петру: Симон! Симон! се, сатана просил, чтобы сеять вас как пшеницу, но Я молился о тебе, чтобы не оскудела вера твоя (Лк. 22:31–32).
Другой, чувствуя, что это происходит в нем самом, и видя, что вера его как будто бы под напором волн неверия несется на скалы губительного кораблекрушения, испрашивает помощи своей вере и говорит Тому же Господу: Господи! помоги моему неверию (Мк. 9:24).
Итак, евангельские и апостольские мужи настолько глубоко осознавали, что все хорошее совершается с Божией помощью и что даже саму свою веру, на которую они полагались, они не могут сохранить неуязвимой собственными силами или свободным произволением, что просили у Господа либо помочь этой вере в них, либо даровать ее им. И если Петр, чтобы она в нем не умалилась, нуждался в Божией помощи, то кто будет столь самонадеян и слеп, чтобы решить, будто не имеет нужды в ежедневном содействии Господа для ее сохранения? Тем более что Сам Господь с очевидностью выразил именно это в Евангелии, сказав: Как ветвь не может приносить плода сама собою, если не будет на лозе, так и вы, если не будете во Мне; и еще: без Меня не можете делать ничего (Ин. 15:4–5).
Итак, насколько нелепо и святотатственно приписывать что-либо из добрых деяний нашему усердию, а не Божественной милости или помощи, ясно доказывается Господним изречением, свидетельствующим, что без Его вдохновения или содействия никто не может принести духовные плоды; <Р. 161> Всякое даяние доброе и всякий дар совершенный нисходит свыше, от Отца светов (Иак. 1:17). И Захария тоже: „ибо если что хорошо — Его и если что наилучшее — от Него“ (ср. Зах. 9:17). И потому последовательно говорит блаженный апостол: Что ты имеешь, чего бы не получил? А если получил, что хвалишься, как будто не получил? (1 Кор. 4:7)». [Col. 580]

Глава 17. Умеренность и терпение в искушениях дается нам от Бога

«И о том, что вершина терпения, с которым мы могли бы выносить наведенные на нас искушения, состоит не столько в нашей добродетели, сколько в милосердии Божием, блаженный апостол высказывается так: Вас постигло искушение не иное, как человеческое; и верен Бог, Который не попустит вам быть искушаемыми сверх сил, но при искушении даст и облегчение, так чтобы вы могли перенести (1 Кор. 10:13). И тот же апостол учит, что Бог приспособляет или укрепляет наши души ко всякому благому делу и совершает в нас то, что Ему угодно: Бог же мира, воздвигший из мертвых Пастыря овец великого Кровию завета вечного, Господа нашего Иисуса Христа, да у совершит вас во всяком добром деле, к исполнению воли Его, производя в вас благоугодное Ему (Евр. 13:20–21). А вот как он молится о том, чтобы это произошло и с фессалоникийцами, говоря: Сам же Господь наш Иисус Христос и Бог и Отец наш, возлюбивший нас и давший утешение вечное и надежду благую во благодати, да утешит ваши сердца и да утвердит вас во всяком слове и деле благом (2 Фес. 2:16–17)».

Глава 18. Постоянный страх Божий даруется нам от Бога

«Наконец, сам страх Божий, чтобы мы могли держаться его крепко, внушается нам Господом, как ясно свидетельствует пророк Иеремия, говоря от лица Бога: и дам им одно сердце и один путь, чтобы они боялись Меня во все дни, ко благу своему и детей их после них: <Р. 162> и завещаю им завет вечный, и не прекращу благотворить им, и страх Мой вложу в сердца их, чтоб они не отступали от Меня (Иер. 32:39–40). То же и Иезекииль: и дам им сердце единое и дух новый вложу в них, и возьму из плоти их сердце каменное, и дам им сердце плотяное, чтобы они ходили по заповедям Моим и соблюдали уставы, Мои, и выполняли их; и будут Моим народом, и Я буду их Богом (Иез. 11:19–20)». [Col. 581]

Глава 19. Начало благой воли и совершение ее зависит от Бога

«Отсюда мы со всей очевидностью научаемся, что и начало доброй воли уделяется нам Божиим вдохновением, когда Он влечет нас на путь спасения или Сам, или через увещание какого-либо человека, или необходимостью, и совершенство добродетелей точно так же даруется Им же, а наше дело — следовать увещанию и содействию Божию беспечнее или прилежнее, и за это мы вполне заслуженно сподобляемся либо вознаграждения, либо кары за то, что или пренебрегли, или постарались нашим преданным послушанием соответствовать Его устроению и Промыслу о нас.
Что от Бога и что от нас самих
Это ясно и открыто описывается во Второзаконии: Когда введет тебя Господь Бог твои в землю, в которую ты идешь, чтоб овладеть ею, и изгонит от лица твоего многочисленные народы, Хеттеев, Гергесеев, Аморреев, Хананеев, Ферезеев, Евеев и Иевусеев, семь народов, которые многочисленнее и сильнее тебя, и предаст их тебе Господь, Бог твой, то порази их во истребление, не вступай с ними в союз и не вступай с ними в родство (Втор. 7:1–3). Согласно Писанию, то, что они будут введены в землю обетованную, что будут изгнаны от лица их многие народы, что в руки их будут преданы многие племена, более многочисленные и сильные, чем народ Израильский, <Р. 163> — это благодать Божия. А вот поразит ли их Израиль во истребление или сохранит и пощадит или заключит или нет с ними союз, это, как свидетельствуется, зависит от него самого.
В этом изречении явственно различается то, что мы должны относить к свободному произволению, а что — к устроению или ежедневному содействию Господа и что Божественная благодать предоставляет нам поводы ко спасению, [Col. 582] успехи и победы, а наше дело — усерднее или ленивее исполнять уделенные нам Божии благодеяния. Такой смысл мы видим достаточно очевидно выраженным в исцелении слепых. Ведь то, что Иисус проходит перед ними, есть благодать Божественного Промысла и снисхождения, а то, что они кричат и говорят: помилуй нас, Господи, Сын Давидов! (Мф. 20:31), это дело их веры и доверия. И что им возвращается зрение, есть дар Божественной милости.
А что даже после получения какого-либо дара сохраняется как благодать Божия, так и смысл свободного произволения, разъясняет и пример десяти прокаженных, которые тоже были исцелены (см. Лк. 17:11–19). В то время как один из них благодаря своему доброму произволению воздал благодарность, Господь, спрашивая о девяти и хваля одного, показал, что сохраняет постоянное попечение Своего содействия даже по отношению к тем, кто не помнит о Его благодеяниях. Ведь и само это есть дар Его посещения, что Он или приемлет и одобряет благодарного, или ищет и укоряет неблагодарных».

Глава 20. Ничего не делается в этом мире без Бога

«Однако нам следует верить с непоколебимой убежденностью, что вообще ничего в этом мире не делается без Бога. Ибо нужно признать, что всё совершается или по Его воле, или по Его попущению, чтобы верить, что доброе происходит с волей и помощью Божией, а противоположное — Его попущением, когда из-за злодеяний или жестокосердия нашего нас оставляет Божественная защита и позволяет, чтобы над нами господствовал диавол или постыдные телесные страсти. <Р. 164> Мы явственно узнаём это также и из слов апостола, который говорит: Потому предал их Бог постыдным страстям; и вновь: И как они не заботились иметь Бога в разуме, то предал их Бог превратному уму — делать непотребства (Рим. 1:26, 28). И Сам Господь [Col. 583] говорит через пророка: Но народ Мой не слушал гласа Моего, и Израиль не покорялся Мне: потому Я оставил их по начинаниям сердец их, будут ходить по своим начинаниям (Пс. 80:12–13)».

Глава 21. Возражение о власти свободного произволения

Герман: «Вот это свидетельство прекрасно показывает свободу произволения, в котором говорится: О, если бы народ Мой слушал Меня (Пс. 80:14); и в другом месте: но народ Мой не слушал Меня (Пс. 80:12). Ведь когда Он говорит: если бы слушал, то обнаруживает, что в их власти было решение соглашаться или не соглашаться. Так как же не следует полагать наше спасение в нас самих, если именно Он уступил нам возможность слушаться или не слушаться?»

Глава 22. Ответ: «Наше свободное произволение всегда нуждается в помощи Божией»

Пафнутий: «Вы остроумно истолковали сказанное: если бы слушал Меня, но не обратили никакого внимания на то, кто говорит, обращаясь к слушающему или неслушающему, а также на последующее за тем изречение: ни за что Я смирил бы врагов их, и обратил бы руку Мою на притеснителей их (Пс. 80:15). Посему пусть никто, извращая неверным толкованием приведенные нами изречения, доказывающие, что ничего не делается без Господа, не пытается понимать его в защиту свободного произволения таким образом, чтобы отнимать у человека благодать и промышление Божии из-за того, что сказано: но народ Мой не слушал гласа Моего (Пс. 80:12), и вновь: если бы народ Мой слушал Меня, и Израиль ходил Моими путями (Пс. 80:14) и прочее. Пусть примет во внимание, что неповиновением народа как показывается возможность свободного произволения, <Р. 165> так и обнаруживается ежедневное попечение о них Бога, как бы взывающего и увещающего. [Col. 584] Ибо когда Он говорит: если бы народ Мой слушал Меня, Он явно показывает, что говорил с ними первым. Так обычно происходит не только через писаную букву Закона, но и ежедневными увещаниями, согласно тому, что сказано через Исаию: простирал руки Мои весь день к людям не покоряющимся и возражающим (Ис. 65:2). Итак, и то и другое может быть подтверждено этим свидетельством: если бы народ Мой слушал Меня, и Израиль ходил Моими путями, ни за что Я смирил бы врагов их, и обратил бы руку Мою на притеснителей их (Пс. 80:14–15).
Ибо как через неповиновение народа показано свободное произволение, так устроение Божие и Его помощь объявляются в начале и конце того же самого стиха, когда Он упоминает, что и говорил первым, и потом смирил бы врагов народа, если бы был услышан им.
Ведь тем, что мы говорим, мы не хотим устранить свободную волю человека, но доказать, что ему каждый день и в каждое мгновение необходима Божия помощь и благодать».
* * *
Наставленных такими речами авва Пафнутий перед полуночью отпустил нас из своей кельи не столько ободренными, сколько в сокрушении сердечном. Главнейший дар, который мы вынесли из беседы с ним, состоял вот в чем: в то время как мы верили, что после завершения первого отречения, которое мы всеми силами старались исполнить, нам следует устремиться к вершинам совершенства, мы стали понимать, что еще не начали даже во сне созерцать высоты иночества, потому что, недостаточно обученные в киновиях даже относительно второго отречения, о третьем, в котором заключено всяческое совершенство и которое многообразно превосходит те два низших, мы, как нам стало ясно, доселе ничего и слыхом не слыхивали. <Р. 166> <Р. 167>


Собеседование IV.
Аввы Даниила. О борьбе плоти и духа

Глава 1. О жизни аввы Даниила

Среди прочих представителей христианского любомудрия мы видели также авву Даниила, который во всяком роде добродетели был равен насельникам Скитской пустыни, но украшался особою благодатью смирения. По заслугам его чистоты и кротости блаженный Пафнутий, пресвитер того же пустынножительства, избрал его для диаконского служения, хотя он был моложе многих. [Col. 585] Ибо тот же блаженный Пафнутий настолько радовался его добродетелям, что поспешил того, кого признавал равным себе по заслугам и благодати жизни, уподобить себе также и чином священства. Так что, никоим образом не потерпев, чтобы тот долго пребывал в нижестоящем служении, и желая обрести себе достойнейшего преемника, он еще при жизни возвел его в пресвитерское достоинство. Однако тот, не оставив обычай прежнего смирения, никогда в его присутствии не брал на себя ничего из преимуществ вышестоящего сана, но, когда авва Пафнутий приносил жертву, <Р. 168> всегда оставался в чине прежнего служения, словно диакон.
При этом, однако, хотя блаженный Пафнутий был столь великий муж, что во многих вещах обладал также и даром предвидения, в этой надежде избрать себе преемника он обманулся. Ибо немного спустя ему пришлось предпослать к Богу того, кого он готовил себе в преемники.

Глава 2. Исследование о том, отчего происходит внезапная перемена ума от неизреченной радости к глубочайшему душевному унынию

Итак, мы спросили этого блаженного Даниила, почему иногда мы, сидя в келье, исполняемся такой сердечной бодростью с некоей невыразимой радостью и преизбытком самых священных чувствований, что это не только не может высказать речь, но даже и мысль не постигает; и молитва течет чисто и с готовностью, и ум, полный духовных плодов, чувствует, что его моления достигают Бога [Col. 586] действенно и легко, даже когда молится во сне. И вдруг, наоборот, без всяких причин нас наполняет такая тревога и гнетет какая-то необъяснимая печаль, что мы ощущаем, как не только мы сами истаеваем в подобных чувствах, но и келья кажется отвратительной, и чтение мерзким, и сама молитва исходит неустойчивой, колеблющейся и как будто бы пьяной, так что, несмотря на наши воздыхания и попытки, ум наш невозможно вернуть к прежнему направлению, и насколько старательнее мы тянем его назад к созерцанию Бога, настолько сильнее он срывается скользким поползновением к нестойким размышлениям и настолько оскудевает всякими духовными плодами, что его не в силах пробудить от такого как бы смертного сна ни желание Царствия Небесного, ни страх перед геенной. Авва Даниил отвечал так.

Глава 3. Ответ на предложенный вопрос

«Предание старших говорит нам о троякой причине той бесплодности ума, которую вы описали. Она проистекает или от нашего небрежения, или от диавольского нападения, или от устроения и испытания от Господа. <Р. 169>
Земля нашего сердца
От небрежения, когда мы по своей вине и теплохладности ведем себя неосмотрительно и, из-за ленивой праздности напитавшись вредными помышлениями, заставляем землю нашего сердца порождать тернии и волчцы. Когда те прорастают в ней, мы, соответственно, делаемся бесплодными и лишенными всякого духовного плода и созерцания. От диавольского же нападения — когда, [Col. 587] даже предаваясь иной раз каким-нибудь благим занятиям, мы, хоть и по неведению или против воли, отвлекаемся от наилучших намерений из-за того, что противник с изощренным коварством проникает в наш разум».

Глава 4. О двойной причине устроения и испытания Божия

«Причина же устроения и испытания двояка. Во-первых, чтобы мы, ненадолго оставленные Богом, смиренно созерцая немощь нашего ума, никоим образом не гордились предшествующей сердечной чистотой, дарованной нам Его посещением, и, убедившись в том, что Он нас оставил, поняли, что нашими стенаниями и стараниями нельзя вернуть то состояние радости и чистоты и что прежняя бодрость сердца была дана нам благодаря не нашим трудам, но Его благоволению и в настоящем нужно просить ее обратно у Его благодати и просвещения. [Col. 588]
Во-вторых, причина испытания в том, чтобы подтвердить наше упорство, то есть постоянство и устремление ума, и чтобы стало ясно, с каким сердечным напряжением или настойчивостью в молитвах мы будем искать возвращения покидающего нас посещения Святого Духа, а равно и с тем, чтобы, познав, с каким трудом приобретается та утраченная духовная радость и ликование чистоты, мы старались прилежнее хранить их и усерднее удерживать, когда обретем. Ведь то, что, как кажется, можно легко восстановить, обычно хранят менее бережно». <Р. 170>

Глава 5. Наше старание и труд без помощи Божией не могут иметь успеха

«Этим явственно доказывается, что благодать и милосердие Божие всегда производят в нас то, что хорошо, а когда оно уходит, то старание трудящегося ничего не стоит, и какое бы то ни было усердие работающего не может вернуть прежнее состояние, опять-таки, без Его помощи: не от желающего и не от подвизающегося, но от Бога милующего (Рим. 9:16). [Col. 589] Эта благодать иногда, напротив, не отказывается посещать небрежных и расслабленных с тем вдохновением, которое вы называете святым, и с изобилием духовных помышлений, но вдохновляет недостойных, пробуждает спящих и просвещает одолеваемых слепотою невежества и милостиво обличает и укоряет нас, внедряясь в наши сердца, чтобы хотя бы так своим уязвлением вызвать нас к пробуждению от бездейственного сна. Наконец, при этих самых посещениях мы часто внезапно исполняемся благоуханием, которое сладостью превосходит всякое человеческое восприятие, так что ум, расслабленный этим наслаждением, бывает охвачен неким духовным исступлением и забывает о том, что пребывает во плоти».

Глава 6. Иногда богооставленность бывает для нас полезна

«Блаженный же Давид знал, что упомянутый нами уход и, так сказать, оставление Богом настолько полезны, что никоим образом не предпочел молиться, чтобы вообще ни в чем не быть оставленным от Бога (ведь ему было известно, что это не подходит ни ему самому, ни человеческой природе, идущей к какому бы то ни было совершенству), но умолял скорее умерить это оставление, говоря: не оставь меня до конца (Пс. 118:8), иными словами: „Я знаю, что Ты обычно оставляешь Своих святых <Р. 171> ради их пользы, чтобы испытать их. Ибо они не могут быть искушаемы противником, если Ты ненадолго не оставишь их. И поэтому я не прошу, чтобы Ты никогда не оставлял меня, потому что мне это не полезно — не говорить, [Col. 590] чувствуя свою немощь: благо мне, что Ты смирил меня (Пс. 118:71), и не иметь опыта в битве. Я, конечно, не смогу его приобрести, если со мной всегда и непрерывно будет Божественное покровительство. Ибо диавол не осмелится искушать меня, если я буду под Твоей защитой, но будет обвинять и упрекать или меня, или Тебя в том, что он обычно клеветнически выставляет против Твоих подвижников: Разве даром богобоязнен Иов? Не Ты ли кругом оградил его, и дом его, и всё, что у него? (Иов. 1:9-10). Но я скорее прошу, чтобы Ты не оставил меня до конца, что по-гречески говорится ἕως σφόδρα, то есть чрезмерно. Ведь насколько мне на пользу, если Ты чуть-чуть меня приоставишь, чтобы подтвердить постоянство моего желания, настолько во вред, если потерпишь, чтобы я был заслуженно оставлен за мои проступки и вины, потому что никакая человеческая добродетель, если будет надолго лишена Твоей помощи в искушении, не сможет выдержать и остаться постоянной и не поддаться силе или хитрости противника, разве что Ты Сам, ведающий силы человеческие и распорядитель состязаний, не попустишь нам быть искушаемыми сверх сил, но при искушении даст и облегчение, так чтобы мы могли перенести (1 Кор. 10:13)“. Нечто такое мы читаем таинственно выраженным и в Книге Судей об истреблении духовных племен, противостоящих Израилю: Вот те народы, которых оставил Господь, чтобы искушать ими Израильтян, для того, чтобы, привыкли к войне с врагами (Суд. 3:1–2), и вновь немного спустя: Они были оставлены, Господом, чтобы, искушать ими [Col. 591] Израильтян и узнать, повинуются ли они заповедям Господним, <Р. 172> которые Он заповедал отцам их чрез Моисея (Суд. 3:4). Эту битву Бог приберег, не завидуя покою Израиля и не желая ему зла, но поскольку знал, что тому будет на пользу, если, постоянно испытывая натиск с их стороны, он никогда не будет чувствовать, что не нуждается в помощи Господа, и поэтому будет всегда пребывать в размышлении о Нем и призывании Его, а не расслабляться в косном безделье, утрачивая навык войны и упражнения в добродетели».

Глава 7. О пользе той брани, которую апостол находит в борьбе плоти и духа

«Также и у апостола мы читаем, что эта брань благотворно заложена и в наших членах: [Col. 592] ибо плоть желает противного духу, а дух — противного плоти: они друг другу противятся, так [, чтобы] вы не то делали, что хотели бы (Гал. 5:17). И здесь у тебя брань, как бы внедренная в наше тело по устроению Божию. Ибо чем иным можно считать то, что вообще и без всякого исключения есть у всех, как не свойством, как бы естественно сообщившимся самой человеческой сущности после падения первого человека: а как не поверить, что нечто, наблюдаемое у всех как врожденное и соприродное [свойство], заложено в них не вредоносным, но благотворным суждением Бога? А причиной этой брани между плотью и духом он объявляет вот что: [Col. 593] „чтобы вы не то делали, что хотели бы“ (ср. Гал. 5:17). Итак, если Бог позаботился о чем-то, чтобы мы не могли этого исполнить, то есть чтобы мы не делали того, чего бы ни захотели, то если оно осуществляется, чем его можно считать, если не вредоносным? И эта брань, заложенная в нас устроением Создателя, некоторым образом полезна, призывая и подталкивая нас к лучшему состоянию, <Р. 173> и без нее, без сомнения, наступил бы, наоборот, губительный мир».

Глава 8. Вопрос, что значит, что в высказывании апостола после изображения противоборства друг другу плоти и духа присоединяется третья воля

Герман: «Хотя проблеск какого-то понимания нам, кажется, уже виден, однако, поскольку мы еще не можем ясно проникнуть в смысл апостольского суждения, мы хотим, чтобы нам растолковали его подробнее. Ибо представляется, что здесь обозначены три вещи: во-первых, битва плоти против духа; во-вторых, вожделение духа против плоти; <Р. 174> в-третьих, наша воля, которая помещается как бы посредине и о которой говорится: „чтобы вы не то делали, что хотели бы“ (ср. Гал. 5:17). И хотя, как я сказал, мы собираем из вышеизложенного некое подобие понимания, однако хотим, чтобы сие было разобрано для нас яснее, раз уж представился случай такого рода беседы».

Глава 9. Ответ о разумении правильно спрашивающего

Даниил: «Различать подразделение и разграничение вопросов есть часть понимания, и главное в разумении состоит в том, чтобы узнавать, чего не знаешь. [Col. 594] Поэтому говорится: если глупец вопросит о мудрости, это вменится ему в мудрость (ср. Притч. 17:28), так как пусть вопрошающему неизвестен ответ на вопрос, тем не менее, поскольку он осмысленно спрашивает и понимает, что ему непонятно, именно это и вменяется ему в мудрость: что он разумно признал то, чего не знает.
Итак, согласно вашему разделению, апостол называет в этом месте, как представляется, три вещи: вожделение плоти против духа и духа против плоти, брань которых друг против друга, как кажется, имеет ту причину и основание, что мы не можем, по его словам, делать то, что хотим. Таким образом, остается четвертая причина, которую вы вовсе не усмотрели, а именно то, что мы делаем, чего не хотим. Стало быть, теперь нам нужно сначала определить смысл двух вожделений, то есть плоти и духа, и уже тогда мы сможем обсудить, что есть наша воля, расположенная между ними, и, наконец, распознать, что может быть не в нашей воле».

Глава 10. Слово «плоть» понимается не в одном значении

Значения слов «плоть» и «дух» в Священном Писании
«Мы читаем, что слово „плоть“ употребляется в Святом Писании [Col. 595] во многих значениях. Иногда оно обозначает всего человека, который состоит из тела и души, как здесь: И Слово стало плотию (Ин. 1:14) и: узрит всякая плоть спасение Божие (Лк. 3:6); иногда людей грешных и плотских, как: не пребудет Дух Мой в человеках сих во век, потому что они плоть (Быт. 6:3). Иной раз оно применяется вместо [названия] самих грехов, как: Но вы не по плоти живете, а по духу (Рим. 8:9); и вновь: плоть и кровь не могут наследовать Царствия Божия. И следующее: и тление не наследует нетления (1 Кор. 15:50). Иногда оно употребляется в смысле родства и свойства, как: вот, мы кости твои и плоть твоя (2 Цар. 5:1); и у апостола: Не возбужу ли ревность в [сродниках] моих по плоти и не спасу ли некоторых из них? (Рим. 11:14).
Итак, нам нужно разобраться, в каком из этих четырех значений следует понимать здесь слово „плоть“. Ведь очевидно, что оно совершенно не может стоять в смысле Слово стало плотию (Ин. 1:14) или и узрит всякая плоть спасение Божие (Ис. 40:5); но и в таком значении, как не пребудет Дух Мой в человеках сих во век, потому что они плоть (Быт. 6:3), поскольку здесь, когда говорится: ибо плоть желает противного духу, а дух — противного плоти (Гал. 5:17), слово „плоть“ не употреблено так резко, как там о грешном человеке. [Col. 596] Ведь речь идет о вещах не сущностных, но относящихся к действию, которые борются друг с другом в одном и том же человеке или одновременно, или порознь с каким-то чередованием и переменой времени». <Р. 175>

Глава 11. Что апостол называет здесь плотью и что значит вожделение плоти

«Поэтому мы должны воспринимать здесь плоть не как человека, то есть человеческую сущность, но как плотскую волю и наихудшие похоти, и дух тоже не как какую-то сущностную вещь, но как благие и духовные желания души. Этот смысл и сам блаженный апостол выше ясно выразил, начиная так: Я говорю: поступайте по духу, и вы не будете исполнять вожделений плоти, ибо плоть желает противного духу, а дух — противного плоти: они друг другу противятся, так что вы не то делаете, что хотели бы (Гал. 5:16–17).
Поскольку и то и другое, то есть желания плоти и духа, находятся в одном и том же человеке, в нас ежедневно ведется внутренняя война, когда плотская похоть, которая сломя голову несется к порокам, радуется удовольствиям, относящимся к упокоению в настоящем. Напротив, вожделение духа, противясь им, настолько желает всецело предаться духовным занятиям, что предпочитает оставить в стороне даже необходимое употребление плоти, стремясь так всегда погружаться в них, чтобы не уделять вообще никакой заботы плотской немощи. Плоть наслаждается роскошью и похотью, [Col. 597] а дух не смиряется даже с естественными желаниями. Та жаждет насытиться сном, наполниться пищей, а этот настолько утучняется бодрствованием и постами, что не хочет допустить сна и пищи даже необходимых для поддержания жизни. Та вожделеет изобиловать всяческим имуществом, а этот не соглашается иметь даже потребное на всякий день малое количество хлеба. Та стремится лосниться после купаний и каждый день быть окруженной толпами подхалимов, а этот радуется неопрятности и протяженности неприступной пустыни. Та услаждается почестями и людскими похвалами, <Р. 176> а этот хвалится причиненными ему обидами и гонениями».

Глава 12. Что это за воля наша, которая находится между вожделениями плоти и духа

«Итак, воля души, находясь в некоей скорее предосудительной середине между теми и другими вожделениями, не наслаждается гнусностями пороков и не прилежит к тяготам добродетелей, таким образом стремясь удерживаться от плотских страстей, что никоим образом не хочет переносить необходимые труды, без которых нельзя стяжать желания духа: [Col. 598] нельзя без усилий бодрствования приобрести сердечную чистоту, с упокоением плоти — изобиловать духовными добродетелями, без ее раздражения иметь дар терпеть оскорбления; без отвержения мирских почестей нельзя упражняться в Христовом смирении, со светским честолюбием — добиваться простоты богопочитания, с похвалой и благосклонностью от людей — служить Христу, выказывать строгость истины без хотя бы малой обиды для кого-нибудь. Наконец, [эта воля] хочет так достичь будущих благ, чтобы не терять настоящих.
Такая воля никогда не могла бы привести нас к достижению истинного совершенства, но поместила бы в какой-то наихудшей теплохладности и сделала бы такими, каковы те, кого Господь укоряет, порицая в Апокалипсисе: знаю твои дела; ты ни холоден, ни горяч; о, если бы ты был холоден, или горяч! Но, как ты тепл, то начну извергать тебя из уст Моих (Откр. 3:15–16), если бы поднимающиеся извне брани не разрушали этого теплохладного состояния. Ибо когда, прислуживая этой нашей воле, мы захотим дать самим себе немного отдыха в таком расслаблении, немедленно появляются шипы плоти и, уязвляя нас пороками и страстями, никоим образом не позволяют нам оставаться в том качестве чистоты, которое нам нравится, но увлекают на холодную и исполненную терний стезю наслаждений, которая нас ужасает. [Col. 599]
Наоборот, если, загоревшись духовным пылом, мы, желая истребить дела плоти без всякой оглядки на человеческую немощь, попытаемся в превознесении сердца всех себя посвятить неумеренному усердию в добродетели, то слабость плоти вмешивается, замедляя и удерживая эту предосудительную чрезмерность духа. И таким образом получается, что когда то и другое вожделение в этой битве сражаются друг с другом, душевная воля, которая не хочет ни целиком предаться плотским похотям, ни изнурять себя трудами добродетелей, поддерживается как бы неким справедливым устроением, пока это междоусобное соперничество, исключая ту более пагубную душевную волю, держит как бы в равновесии весы нашего тела, которые правильным испытанием определяют границы между духом и плотью, [Col. 600] не позволяя перевешивать ни справа разуму, горящему духовным пылом, ни слева — плоти с ее порочными жалами.
И вот, пока эта битва с пользой каждый день идет в нас, мы благополучно вынуждаемся прийти к тому четвертому, чего не хотели, — чтобы добиваться сердечной чистоты не досугом и безопасностью, но постоянным трудом и сокрушением духа, а целомудрие плоти удерживать строгими постами, голодом, жаждой и бодрствованием, устремленность же сердца приобретать чтением, бдениями, постоянной молитвой и неприветливым уединением, терпение напастей сохранять упражнением, когда мы служим нашему Творцу под множеством наветов и оскорблений; чтобы исполнять истину, если понадобится, несмотря на зависть и вражду мира сего.
И когда такого рода сражение, ведущееся в нашем сердце, извлекает нас из этой бездеятельной безопасности и вызывает к тому труду, которого мы не хотели, и к усилиям в добродетели, пусть наилучшим образом сохранятся середина, равновесие, и теплое суждение нашей воли пусть удерживается в самой умеренной горячности, с одной стороны, жаром духа, <Р. 178> а с другой — холодным оледенением плоти, и как вожделение духа не позволяет уму впадать в разнузданные пороки, так, наоборот, немощь плоти не терпит, чтобы дух возносился к неразумным излишествам в добродетелях. Таким образом, и оттуда не вырастут побеги всякого рода пороков, и отсюда главная болезнь, превозношение, возникнув, не пронзит нас тяжкою стрелою гордыни, но правильное равновесие, которое установится во время их битвы, откроет между ними здравый и умеренный путь добродетелей, уча воина Христова (ср. 2 Тим. 2:3) всегда шествовать царским путем. И так сделается, что когда из-за теплохладности вышеупомянутой ленивейшей воли ум будет больше склоняться к плотским желаниям, его обуздает вожделение духа, никоим образом не смиряющееся с земными пороками; и наоборот, если наш дух с неумеренным пылом в исступлении сердца ринется к вещам невозможным и необдуманным, немощь плоти повлечет его обратно к правильной оценке, и, преодолев теплохладное состояние нашей воли, он с благотворнейшей умеренностью и трудолюбивым усердием по ровной стезе вступит на путь к совершенству.
В книге Бытия мы читаем, как нечто подобное было устроено Господом при постройке башни (см. Быт. 11), когда внезапно возникшее смешение языков усмирило святотатственные и нечестивые людские дерзания. Ведь даже там осталось бы вредоносное согласие против Бога, а точнее, против [себя самих же], кто начал искушать Его Божественное величие, если бы по устроению Божию противоборство между собой различных языков не заставило их прийти в лучшее состояние из-за разногласия речей и если бы тех, кого пагубное согласие воодушевляло к собственной гибели, доброе и полезное разногласие не призвало к спасению, когда они, стало быть, после разделения начали чувствовать человеческую немощь, которой раньше не ведали, возгордившись из-за вредоносного сговора». <Р. 179>

Глава 13. О пользе промедления, происходящего от борьбы между плотью и духом

«Для нас же из раздора этой битвы [Col. 601] рождается настолько полезное промедление и из этого соревнования — спасительная отсрочка, что иногда, когда из-за сопротивления телесной плотности мы медлим осуществить то, что порочно задумали разумом, мы исправляемся в лучшую сторону благодаря последующему покаянию или некоему выздоровлению, которое обычно происходит, если деяние откладывается или повторно обдумывается. Наконец, мы видим, что пока те, которые, как мы понимаем, не сдерживаются никаким плотским препятствием при исполнении своих желаний, — а это бесы и злые духи, которые, хотя пали с высшего ангельского чина, отвратительнее, чем люди, потому что они, поскольку их желания сопровождаются возможностью, в необратимой злобе не медлят осуществить то, что единожды порочно задумали, [Col. 602] так как насколько их разум скор на выдумку, настолько сущность проворна и для нее нет препятствий для исполнения [задуманного], — пока у них есть полное удобство сделать то, что они захотят, никакое вмешательство благотворного размышления не исправляет задуманного зла».

Глава 14. О неисправимой порочности злых духов

«Ибо духовная и не связанная никакой плотской дебелостью сущность как не получает извинения за зародившуюся в ней неправую волю, так и исключает прощение за злобность, потому что ее не вызывает на грех никакой натиск плоти извне, как нас, но она разжигается только порочностью злой воли. И потому это грех без прощения и недуг без исцеления. [Col. 603] Ведь как они пали без всякого приступа от земного вещества, так не могут получить ни отпущения, ни места покаяния. Из этого с очевидностью следует, что возбуждаемое в нас взаимное соперничество плоти и духа не только не вредно, но и приносит нам большую пользу».

Глава 15. Какую пользу доставляет нам вожделение плоти против духа?

«Во-первых, потому, что оно сразу же обличает нашу праздность и небрежение и, <Р. 180> словно некий прилежнейший наставник, не позволяет нам когда-либо сбиваться с пути (linea) строгого соблюдения правил (disciplinae), а если наша беззаботность чуть-чуть превзойдет меру подобающей сосредоточенности, тут же поощряет нас розгами искушений, бранит и отзывает к надлежащему самоограничению.
Во-вторых, поскольку, если мы из-за нерушимости целомудрия и чистоты, дозволением Божией благодати в течение долгого времени оставаясь неприкосновенными для полового осквернения, поверим, что больше нас не побеспокоит даже простое движение плоти, и из-за этого превознесемся в тайниках нашей совести, словно не носящие более плотского тления, то оно, снова посещая нас пусть и спокойным и простым своим присутствием, смирит нас, сдержит и своими уколами напомнит, что мы — люди. Ибо некоторым образом в другие виды пороков, причем более тяжкие и вредоносные, мы обычно впадаем с большим безразличием и, признавая их, не так легко уязвляемся, а в этом наша совесть испытывает особое унижение и из-за такого прельщения терзается также воспоминанием об оставшихся в небрежении страстях, ясно понимая, что сделалась нечистой из-за естественных побуждений, и хотя она была еще более нечиста духовными пороками, ей было это неведомо. И сразу же возвращаясь к исправлению прежней косности, совесть убеждается, что равным образом не должно полагаться на успехи предшествующей чистоты, поскольку видит, что, [Col. 604] в чем-то малом уклонившись от Господа, она ее потеряла и что нельзя обладать этим даром очищения, кроме как через благодать единого Бога, так что опыт самих вещей нас некоторым образом учит постоянно стараться стяжать добродетель смирения, <Р. 181> если нам по нраву непрестанно иметь безупречное сердце».

Глава 16. О разжжении плоти, от которого, если бы мы не смирялись, то более тяжко падали бы

«И вот о том, что гордость этой чистотой будет пагубнее всех злодеяний и прегрешений, и поэтому мы не добьемся никакого воздаяния за какую-либо безупречность целомудрия, свидетельствуют бесплотные силы, упомянутые нами выше, которые, хотя и не испытывали, как представляется, такого рода раздражений плоти, из-за одного лишь сердечного превозношения были свергнуты вечным падением со своего высокого и небесного положения. Посему мы оставались бы совершенно и неизлечимо теплохладными, не имея указателя нашего небрежения укорененным или в нашем теле, или в собственной совести, и не старались бы когда-либо достичь горения совершенства, но не обладали бы даже строгостью умеренности или воздержания, если бы раздражение плоти, возрастая, не смиряло нас и не отрезвляло и не делало бы озабоченными и внимательными к очищению также и от духовных пороков».

Глава 17. О равнодушии скопцов

«Наконец, в скопцах телом мы по большей части усматриваем такую же теплохладность души по той причине, что они, как бы освобожденные от этой плотской необходимости, считают, будто не нуждаются ни в трудах телесного воздержания, ни в сокрушении сердечном, но не спешат и по-настоящему искать и обрести очищение также и от духовных пороков. Такое состояние, отходя от плотского качества, делается душевным, что, несомненно, есть худшая ступень, потому что это именно то, что изречение Господне обозначает [Col. 605] как более скверное — переход от холодного к теплохладному».

Глава 18. Вопрос: «Какое различие между плотским и душевным?»

Герман: «О пользе борьбы, возникающей между плотью и духом, насколько мы видим, изложено столь ясно, <Р. 182> что мы, кажется, можем прямо пощупать ее руками. И потому мы очень хотим, чтобы нам также открыли смысл различия между плотским и душевным человеком, и каким образом душевный может быть хуже плотского».

Глава 19. Ответ о трояком состоянии душ

Плотское, душевное и духовное состояние душ
Даниил: «В соответствии с определением Писания есть три состояния душ: первое — плотское, второе — душевное, а третье — духовное. У апостола мы читаем такое их обозначение. О плотских говорится: Я питал вас молоком, а не [твердою] пищею, ибо вы были еще не в силах, да и теперь не в силах, потому что вы еще плотские; и вновь: Ибо если между вами зависть, споры и разногласия, то не плотские ли вы? (1 Кор. 3:2–3). О душевном же упоминается так: Душевный человек не принимает того, что от Духа Божия, потому что он почитает это безумием (1 Кор. 2:14). И о духовном: Но духовный исследует все, а о нем судить никто не может (1 Кор. 2:15); и еще: вы, духовные, исправляйте такового в духе кротости (Гал. 6:1).
Итак, когда мы через отречение перестанем быть плотскими, то есть начнем удаляться от общения с мирскими вещами и прекратим явное плотское осквернение, нам нужно поспешать, всеми силами стараться тотчас усвоить себе и духовное состояние. Иначе мы, льстя себе, [Col. 606] что, отрекшись от этого мира по внешнему человеку и оставив осквернение плотским развратом, как будто бы этим достигли высшего совершенства, впредь станем более беззаботными и косными в отношении исправления других страстей и, застряв между одним и другим, не сможем достичь степени духовного продвижения, считая, что для совершенства нам с избытком хватает того, что по внешнему человеку мы видимся <Р. 183> отделенными от общения с этим миром и наслаждениями или что мы недоступны для плотского растления и смешения. И таким образом оказавшись в том теплохладном состоянии, которое расценивается как наихудшее, мы узнаем, что нас нужно извергнуть из уст Господних согласно Его суждению, говорящему: о, если бы ты был холоден, или горяч! Но, как ты тепл, а не горяч и не холоден, то начну извергать тебя из уст Моих (Откр. 3:15–16).
Не без основания Господь объявляет подлежащими извержению с некоторым грудным содроганием тех, кто, будучи уже принят Им в утробу любви, стал вредоносно теплохладным, кто, хотя мог предоставить Ему полезное вещество, предпочел быть изъятым из Его утробы, сделавшись настолько хуже тех, кто никогда не входил пищею в уста Господни, насколько с большим отвращением мы гнушаемся тем, что извергаем под воздействием тошноты. Ведь холодное, вложенное и в наши уста, обращается в теплоту и воспринимается с благотворной сладостью. А то, что единожды отброшено из-за порока вредоносной теплоты, мы не то что к губам поднести, а и вблизи видеть не можем без крайнего отвращения.
Поэтому сие весьма правильно объявляется худшим, потому что к спасительному обращению и высоте совершенства легче приходит кто-либо плотской, то есть мирской и язычник, чем тот, кто, приняв монашество, но не встав на путь совершенствования в соответствии с правилами учения, [Col. 607] единожды покинул тот огонь духовного горения. Ведь первый, по крайней мере, смирённый телесными пороками и чувствуя себя нечистым от плотского соприкосновения, когда-нибудь, сокрушенный, придет к источнику истинного очищения и к вершине совершенства и, ужасаясь того холоднейшего состояния неверия, в котором находится, и возгоревшись духовным пылом, легче воспарит к совершенству. Ибо кто один раз, как мы сказали, положив теплохладное начало, начинает злоупотреблять именем монаха, но не встает на путь этого призвания со смирением <Р. 184> и должным рвением, единожды зараженный этой достойной жалости язвой и как бы растворившись в ней, ни сам по себе уже не сможет понимать совершенное, ни быть наученным советами другого. Ибо он говорит в сердце своем, по изречению Господа: я богат, разбогател и ни в чем не имею нужды, хотя к нему последовательно было бы применить и то, что следует: а не знаешь, что ты несчастен, и жалок, и нищ, и слеп, и наг (Откр. 3:17). Он стал хуже мирского также и тем, что не признаёт себя ни жалким, ни слепым, ни нагим или заслуживающим исправления, ни нуждающимся в чьих-то увещаниях или наставлении, и поэтому не принимает даже никакого ободрения благотворного слова, не понимая, что его отягощает само имя монаха и подавляет всеобщее мнение, по которому, поскольку его все считают святым и почитают как слугу Божия, необходимо, чтобы в будущем он был предан более суровому суду и наказанию.
Но зачем нам дольше задерживаться на том, что нам достаточно знакомо и подтверждено опытом? Мы часто наблюдали, как из холодных и плотских, то есть из мирских и язычников, люди приходили к духовному горению, а из теплых и душевных — вообще не видели. Мы и у пророка читаем, что Господь настолько отвращается от таковых, что предписывает мужам духовным и учителям прекратить увещевать и учить их и ни в коем случае не тратить семя спасительного слова словно на пустой и бесплодной земле, занятой вредоносными терниями, но, оставив ее, лучше возделывать новую землю, то есть перенести на язычников и мирских все земледелие учения и настояние спасительного слова, ведь сказано так: ибо так говорит Господь к мужам Иуды и Иерусалима: распашите себе новые нивы и не сейте между тернами (Иер. 4:3)». [Col. 608] <Р. 185>

Глава 20. О тех, кто плохо отрекается от мира

«Наконец, стыдно сказать, мы видим, как многие отрекаются таким образом, что на деле ничего из прошлых пороков и нравов не меняют, кроме только светского порядка и облачения. Ведь они и стремятся приобрести деньги, которых даже раньше не имели, или уж точно не перестают удерживать те, которыми владели, или, что печальнее, желают еще и приумножить их под тем предлогом, что, как они настаивают, справедливо и должно им вечно и всегда кормить своих слуг или братию, или, конечно, запасают деньги под прикрытием собирания общины, настоятелем которой предполагают поставить себя.
Если бы они поистине искали путь совершенства, то всеми силами пытались бы скорее добиться того, чтобы, совлекши с себя не только деньги, но и все прежние пристрастия и заботы, себя самих, одиноких и обнаженных, поставить под власть старших таким образом, чтобы не иметь попечения не только о других, но даже и о самих себе. Получается же наоборот: они спешат стать во главе братии, а сами никогда не входят в подчинение старшим и, сразу начав с гордости, желают наставлять других, сами же не удостаивают ни изучить, ни делать того, чему нужно учить. И они, по выражению Спасителя, неизбежно став слепыми проводниками слепых, вместе падают в яму (см. Мф. 16:14). [Col. 609]
У этой гордости хотя род один, но вида два: один — когда постоянно изображают важность и внушительность, а второй — с распущенной вольностью рассыпаются в глупом хохоте и шутках. И первый любит молчаливость, а второй не удостаивает держаться в тишине <Р. 186> и не стесняется походя произносить даже вещи неподобающие и нелепые, потому что стыдится, что его сочтут ниже или невежественнее остальных. Один вид из-за превозношения стремится к служению в клире, другой презирает это, поскольку полагает неподходящим или недостойным своего прежнего положения, жизни и заслуг происхождения. Что из них объявить худшим, пусть каждый поразмыслит и взвесит собственным исследованием. Ибо один и тот же род непослушания, когда предписание старшего нарушается или из-за упрямства в деятельности, или из-за желания покоя. Подрывать устав монастыря ради сна столь же плохо, сколь и для бодрствования, и одно и то же — преступать повеление настоятеля, чтобы читать, и презирать таковое, чтобы поспать, и не иная почва для гордости — пренебрегать братом ради поста, чем ради приема пищи. Разве что пагубнее и труднее излечимы те пороки, которые возникают в обличии добродетелей и в образе вещей духовных, чем те, которые откровенно происходят от плотских вожделений. Ибо эти недуги, раскрытые и выставленные напоказ, тут же обличаются и врачуются, а те, которые кроются под личиной добродетелей, остаются неисцеленными и заставляют пораженных ими болеть более опасно и безнадежно».

Глава 21. О тех, кто, презрев великое, привязывается к малому

«И как рассказать о такой смехотворной вещи: мы наблюдаем, как некоторые после пыла первого отречения, с которым они, отвергнув наследственное имение, или большое богатство, или светскую службу, ушли в монастырь, с таким рвением привязываются к предметам, которые невозможно совсем отбросить и без которых в этом чине нельзя обойтись, что забота о них, хотя они малы и дешевы, превосходит страсть ко всему прежнему имуществу. Таким людям, конечно, невелика польза от того, что они презрели большие богатства и владения, потому что пристрастие к тому, из-за чего их и стоило презреть, они перенесли на вещи малые и незначащие. [Col. 610] Ведь сохраняя порок жадности и скупости, который не могут проявить по отношению к дорогостоящим предметам, <Р. 187> применительно к дешевым, они доказывают, что не отсекли, но перенаправили прежнюю страсть. Ибо привязанные с чрезмерным тщанием к циновке, корзинке, сумочке, книжке и другим подобным вещам, пусть те и совсем малоценны, охвачены тем не менее тем же вожделением, что и раньше. Они еще и стерегут это и защищают с такой ревностью, что не стыдятся не только сердиться на брата, но, что позорнее, даже ругаться с ним. Еще страдая прежней болезнью алчности, они не довольствуются обладанием теми самыми вещами, владеть которыми монаха заставляет телесная потребность или необходимость, в согласии с общим числом и мерой, но проявляют скупость своего сердца также в том, что стараются иметь необходимые для пользования вещи в большем объеме, чем другие, или, превышая меру заботы, особенно и ревностно стерегут и защищают от чужого прикосновения то, что должно быть общим у всех братьев. Как будто бы вред заключается только в различии металлов, а не в самой страсти алчности и будто бы из-за важных вещей гневаться нельзя, а делать то же самое из-за мелочей извинительно, и будто мы не для того отвергли более дорогие вещи, чтобы удобнее научиться презирать более дешевые! Ведь какая разница, испытывает ли кто возмущение жадности по отношению к владениям обширным или великолепным либо к дешевым предметам, разве только большего порицания заслуживает тот, кто, отвергнув наибольшее, увязает в наималейшем. Поэтому такое отречение не стяжает сердечной чистоты, так как, находясь в состоянии бедняка, не отринуло волю богача». <Р. 188> <Р. 189>


Собеседование V.
Аввы Серапиона. О восьми главных пороках

Глава 1. Наш приход в келью аввы Серапиона и исследование о видах пороков и их нападениях

Среди того сонма глубочайших старцев был муж по имени Серапион,[615] особенно украшенный благодатью различения, <Р. 190> беседу с которым я полагаю заслуживающей письменного изложения. Ибо когда мы просили его рассказать что-нибудь о нападении пороков, чтобы их происхождение и причины выявились более ясно, он начал так. [Col. 611]

Глава 2. Рассказ аввы Серапиона о восьми главных пороках

Восемь главных пороков
«Есть восемь главных пороков, досаждающих человеческому роду, то есть, во-первых, чревоугодие, то есть невоздержанность желудка; во-вторых, блуд; в-третьих, сребролюбие, то есть жадность или любовь к деньгам; в-четвертых, гнев; в-пятых, печаль; в-шестых, уныние, то есть сердечное беспокойство или отвращение; в-седьмых, тщеславие, то есть похвальба или суетная слава; в-восьмых, гордость».

Глава 3. О двух родах пороков и их четырехчастном действии

«И вот этих пороков есть два рода. Ведь они бывают или естественные, как чревоугодие, или противоестественные, как сребролюбие.
А действие их четырехчастное. Некоторые не могут осуществиться без участия плоти, как чревоугодие и блуд, некоторые же совершаются без всякого плотского действия, как гордость и тщеславие. Некоторые имеют причины своего возбуждения извне, как сребролюбие и гнев, а другие возбуждаются внутренними позывами — таковы уныние и печаль».

Глава 4. Краткое повторение о страстях чревоугодия и блуда и об излечении от них

«И чтобы сделать то же самое более ясным не только сколь возможно кратким рассуждением, но также и свидетельствами Писания [, скажем следующее]: чревоугодие и блуд, [Col. 612] хотя и присущи нам по природе (ведь они иногда возникают только из-за побуждения и похоти плоти без всякого подстрекательства со стороны души), однако для осуществления нуждаются во внешнем веществе и таким образом телесным действием приводятся к исполнению. Ибо каждый искушается, увлекаясь и обольщаясь собственною похотью; похоть же, зачав, рождает грех, а сделанный грех <Р. 191> рождает смерть (Иак. 1:14–15). Ведь и первый Адам не мог бы быть прельщен чревоугодием, если бы, имея [всегда] готовую еду, не злоупотребил ею недозволенным образом, и Второй искушается не без некоей вещественной приманки, когда Ему говорят: если Ты Сын Божий, скажи, чтобы, камни сии сделались хлебами (Мф. 4:3). Блуд, как всем очевидно, тоже не совершается без тела, и Бог так говорит к блаженному Иову об этом духе: вот, его сила во чреслах его, и крепость его в пупе чрева (Иов. 40:11).
Посему именно эти два порока, которые исполняются при посредстве плоти, кроме духовной заботы души имеют особую нужду также в телесном воздержании, поскольку для отражения их позывов одного только усилия разума недостаточно (как то нередко происходит в борьбе со страстями гнева и печали или другими, которых может одолеть одно только прилежание разума, без всякого подавления плоти), если не прибавляется также и телесное самоистязание, исполняемое посредством постов, бдений и утомительных трудов, и к тому не присоединяется пространственное удаление, потому что как они порождаются по вине того и другого, то есть души и тела, так и победить их нельзя без совместного труда. [Col. 613]
И хотя блаженный апостол обобщенно называет все пороки плотскими, поскольку перечислил раздоры, гнев и ереси среди прочих дел плоти, мы все же различаем их двойным разделением, чтобы тщательнее разобраться в их природе и способах излечения. Ведь мы говорим, что какие-то из пороков плотские, а какие-то — духовные. Плотские — те, которые относятся именно к ублажению чувств плоти, которыми она так наслаждается и насыщается, что возбуждает даже спокойный ум и иногда даже против воли увлекает его к согласию со своими желаниями. Об этом блаженный апостол говорит: и мы все жили некогда <Р. 192> по нашим плотским похотям, исполняя желания плоти и помыслов, и были по природе чадами гнева, как и прочие (Еф. 2:3).
Духовными же пороками мы называем те, которые, возникая исключительно по душевному побуждению, не только не доставляют плоти никакого наслаждения, но и, удручая ее тягчайшими страданиями, снабжают больную душу лишь пищей несчастнейшего удовольствия. И потому эти [пороки] нуждаются в простом сердечном лекарстве, а те, которые плотские, как мы сказали, приходят к здоровью не иначе, как посредством двойного врачевания. [Col. 614] Посему стремящимся к чистоте очень полезно, если они в первую очередь отнимут у себя само вещество этих плотских страстей, через которое у еще больной души может зародиться либо повод к тем же страстям, либо воспоминание о них. Ведь необходимо, чтобы к двойному недугу применялось и двойное лечение. Ибо у тела, чтобы вожделение не попыталось вырваться к осуществлению, нужно отнять заманчивый образ и вещество, и к душе точно так же следует с пользой применить [врачество — ] более прилежное размышление о Писании, и бодрственное попечение, и удаление в пустыню. При других же пороках общение с людьми ничем не вредит, наоборот, бывает очень полезно для тех, кто на самом деле желает от них избавиться, потому что людское множество тем более обличает их; и поскольку они, сталкиваясь с ним, чаще оказываются на виду, то приходят к выздоровлению посредством быстродействующего лекарства».

Глава 5. Как лишь Господь наш был искушаем без греха

«Потому Господь наш Иисус Христос, по суждению апостола, искушенный во всем, подобно нам (см. Евр. 4:15), как сказано, [Col. 615] кроме греха, то есть без этой страстной заразы, никоим образом не изведал уколов плотского вожделения, которые неизбежно язвят нас даже без нашего ведома и против воли, поскольку у Него не было подобия человеческого зачатия, <Р. 193> с семенем: ведь образ Его зачатия Архангел возвестил так: Дух Святый найдет на Тебя, и сила Всевышнего осенит Тебя; посему и рождаемое Святое наречется Сыном Божиим (Лк. 1:35)».

Глава 6. Об образе искушения Господа от диавола

Первый Адам и Второй Адам
«Ибо и Ему, имеющему нетленный образ и подобие Божие, должно было быть искушаемым в том, чем был искушаем и Адам, пока тот еще пребывал в неповрежденном образе Божием, то есть чревоугодием, тщеславием, гордостью, а не в том, во что он, уже по собственной вине, оказался вовлечен после преступления заповеди, когда образ и подобие Божии были нарушены. Ведь чревоугодие — в том, что он принял запрещенную пищу от древа, тщеславие — в словах: откроются глаза ваши (Быт. 3:5), гордость же — в том, что говорится: вы будете как боги, знающие добро и зло (Быт. 3:5). [Col. 616] Вот этими тремя пороками, как мы читаем, был искушаем и Господь Спаситель: чревоугодием, когда диавол говорил Ему: скажи, чтобы камни сии сделались хлебами (Мф. 4:3); тщеславием: если Ты Сын Божий, бросься вниз (Мф. 4:6); гордостью, когда диавол, показывая Ему все царства мира и их славу, сказал: всё это дам Тебе, если, пав, поклонишься (Мф. 4:9), — чтобы, когда на Него были расставлены те же силки, что и на Адама, научить нас Своим примером, каким образом и мы должны побеждать искусителя. Поэтому и тот называется Адамом, и Сей Адамом, тот первый — в разрушение и смерть, а Сей первый — в воскресение и жизнь. Через того весь род человеческий осуждается, через Сего весь род человеческий освобождается. Тот вылепляется из грубой и необработанной земли, Сей рождается от Марии Девы.
Посему как Ему подобало воспринять его искушения, <Р. 194> так и не было необходимо выходить за их пределы. Ведь тот, кто победил чревоугодие, не мог бы искушаться блудом, который проистекает из корня того изобилия, и которым не был бы затронут даже тот первый Адам, [Col. 617] если бы ранее не воспринял порождающую его страсть из-за диавольского прельщения. И потому говорится, что Сын Божий пришел не просто в греховной плоти, но в подобии плоти греховной (Рим. 8:3), потому что, хотя в Нем и была истинная плоть, то есть которая ест, пьет и спит и по-настоящему приемлет прободение гвоздями, Он не имел греха, запятнавшего ее из-за преступления в действительности, но в воображении [людей]. Ибо Он не изведал пылающих шипов плотского вожделения, которые появляются по устроению природы даже против нашего желания, но принял некое подобие этого, будучи причастен природе [человеческой]. Ведь поскольку Он поистине исполнил все, что относится к нашему состоянию, и понес все человеческие немощи,
Его соответственно сочли подлежащим и такой страсти, чтобы казалось, будто Он из-за таких немощей носит в Своей плоти и влияние этого порока и греха.[616]
Наконец, диавол искушает Его только в тех пороках, в которых впервые прельстил и того, первого, предполагая, что и Его тоже, как человека, подобным же образом нужно прельщать в остальном: если почувствует, что Он преткнулся в том, чем он ниспроверг первого.
Однако, потерпев поражение в первой схватке, он не смог навести на Него вторую болезнь,[617] произрастающую из корня главного порока.[618] Ибо он видел, что Сей нисколько не воспринял изначальной природы этого недуга, и напрасно было бы ожидать [Col. 618] плод греха от Того, Кто, как он видел, никоим образом не возымел его семян или корней.
[Евангелист] Лука последним ставит то искушение, где говорится: если Ты Сын Божий, бросься отсюда вниз (Лк. 4:9), оно, согласно Луке, может пониматься как страсть гордости. Тогда то предыдущее, которое Матфей <Р. 195> помещает третьим, где, по вышесказанному Лукой, диавол обещает Ему все царства мира, показывая их во мгновение ока (см. Лк. 4:5), понималось бы как страсть сребролюбия, то есть что диавол, будучи не в силах после [Его] победы над чревоугодием искушать Его блудом, переходит к сребролюбию, известному как корень всех зол (1 Тим. 6:10).
Побежденный и там, он не осмелился предлагать Ему никакой из пороков, следующих за этим, поскольку знал, что они произрастают из его корня и почвы, но под конец перешел к страсти гордыни, которой, как он знал, могут быть затронуты даже совершенные после победы над всеми пороками и из-за которой, как помнил, и сам, будучи Люцифером, и многие другие ниспали с небес без всякого побуждения от предыдущих страстей.
Итак, с упомянутым нами порядком, описанным евангелистом Лукой, прекрасно согласуется также и сама приманка и образ искушений, с которыми коварнейший враг нападает или на того, первого, или на Сего — второго Адама. Ибо тому он говорит: откроются глаза ваши (Быт. 3:5), а Сему [Col. 619] показывает все царства мира и славу их (Мф. 4:8). Там говорит: будете как боги (Быт. 3:5), а здесь: если Ты Сын Божий (Мф. 4:6)».

Глава 7. О совершении тщеславия и гордости без посредства тела

«И, говоря в предложенном нами порядке и о действии других страстей, рассказ о которых нас по необходимости заставило прервать изъяснение чревоугодия и Господнего искушения, [скажем следующее:] тщеславие и гордость имеют обыкновение осуществляться также и без всякого участия плоти. Ибо зачем им нужно плотское действие, если они в изобилии порождают падение плененной души только согласием и желанием завоевать похвалы и достичь человеческой славы? Или какое телесное действие имела древняя гордость вышеназванного Люцифера помимо того, <Р. 196> что он воспринял ее одной только душою и помышлением, о чем пророк упоминает так: ты же говорил в сердце своем: взойду на небо, выше звезд Божиих поставлю престол мой… взойду выше высот облачных, буду подобен Вышнему (Ис. 14:13–14)? Как у него не было никакого подстрекателя к этой гордости, так и совершение преступления и вечное падение произведено было одним лишь помышлением, и это при том, что никаких дел по задуманному захвату власти не воспоследовало».

Глава 8. О сребролюбии, что оно чуждо нашей природе, и какое различие между ним и естественными пороками

«Сребролюбие и гнев, хоть они не одной природы (ибо первое противоестественно, а второй, как представляется, имеет в нас исконный рассадник), однако возникают похожим образом, поскольку по большей части находят причины возбуждения вовне. В самом деле, те, кто еще немощен, часто жалуются, что впадают в эти пороки из-за раздражения или из-за чьего-либо побуждения и обвиняют других в подстрекательстве к тому, что сами [сделали — ] погрузились в гневливость или сребролюбие. [Col. 620] <Р. 197>
А то, что сребролюбие противоестественно, с очевидностью можно видеть из того, что, как доказано, оно не имеет в нас исконного начала и не возникает из такого вещества, которое относится к участию души и тела и существу жизни. Ведь ясно, что к употреблению и общей потребности [нашей] природы не относится ничего, кроме каждодневной еды и питья. Все же прочие вещества, с каким бы усердием и любовью их ни берегли, чужды человеческой потребности, а также и употреблению в самой жизни. Посему этот порок, существуя как бы вне природы, затрагивает только теплохладных и неосновательных монахов, а естественные [пороки] не перестают искушать самых испытанных из иноков, и притом живущих в уединении. И что это совершенная правда, доказывается тем, что мы знаем даже некоторые племена, во всех отношениях свободные от этой страсти, то есть сребролюбия, потому что они вовсе не приобрели недуга такого порока от обычая и навыка. Также и тот первый мир, который был до потопа, как мы верим, очень долго не знал этого неистового вожделения. Известно, что его можно угасить в каждом из нас без всякого труда: если кто-либо правильно отречется, отвергнув все имущество, и будет так прилежать монастырским правилам, что не потерпит оставить себе из него хотя бы один динарий. Можно найти много тысяч свидетелей этому, которые, в кратчайший миг расточив все свое состояние, так искоренили эту страсть, что она больше ни в малейшей мере их не беспокоит, однако же все время борются они против чревоугодия и, если не сражаются с великой сердечной осмотрительностью и телесным воздержанием, не могут быть в безопасности».

Глава 9. О гневе и печали, что они по большей части не находятся среди привходящих пороков

«Печаль и уныние, как мы говорили выше, обычно возникают без всякого привходящего извне побуждения. [Col. 621] Ибо мы знаем, что им свойственно часто и очень жестоко терзать также и отшельников и пустынножителей, не имеющих никакого общения с людьми. Всякий, кто жил в уединении и испытал борения внутреннего человека, очень легко подтвердит на примерах, что это сущая правда».

Глава 10. О согласии шести пороков и родстве тех двух, которые отличны от них

Связь между страстями
«Итак, хотя эти восемь пороков имеют различное происхождение и несхожие воздействия, однако шесть первых, то есть чревоугодие, блуд, сребролюбие, гнев, печаль, уныние, связаны между собою некоторым сродством и, так сказать, сопряжением, так что разрастание предыдущего производит начало следующего. Ведь от изобилия чревоугодия обязательно произрастает блуд, от блуда — сребролюбие, от сребролюбия — гнев, от гнева — печаль, а от печали — уныние. [Col. 622] Поэтому против этих пороков нужно бороться подобным же образом и в том же порядке вступать в схватку [, переходя] всякий раз от предыдущих к последующим. Ибо какое-либо вредное дерево, высокое и необхватное, легче засохнет, если сначала будут обнажены или подрезаны корни, на которые оно опирается, и нездоровые соки будут постоянно иссушаться, если с прилежным тщанием закупорить порождающий их источник и несущие жилы. Посему, чтобы победить уныние, нужно сначала одолеть печаль; чтобы изгнать печаль, сперва извергнуть гнев; <Р. 198> чтобы угасить гнев, попрать сребролюбие; чтобы искоренить сребролюбие, подавить блуд; чтобы подорвать блуд, нужно уничтожить порок чревоугодия.
Последовательность борьбы со страстями
Остальные же два, [то есть] тщеславие и гордость, [Col. 623] между собой связаны таким же образом, так что возрастание первого порождает начало второго (ведь избыток тщеславия готовит почву для гордости), но они совершенно отличны от первых шести и не соединяются с ними похожей общностью, потому что не получают от них никакого повода для своего возникновения, более того, возбуждаются противоположным способом и порядком. Ибо когда те искореняются, эти сильнее плодоносят и из-за гибели тех еще живее пробиваются и растут. Поэтому эти два порока осаждают нас иным образом. Ведь мы впадаем в каждый из тех шести пороков тогда, когда нас поразят предшествующие ему, а в эти два подвергаемся опасности впасть как победители, и в особенности после восторжествования [над прочими страстями].
Таким образом, все пороки как порождаются усилением предыдущих, так же и вычищаются по мере ослабления их. И тем же порядком, чтобы извести гордость, нужно предварительно удушить тщеславие, и так всякий раз: [Col. 624] после преодоления предшествующих последующие утихают, и по истреблении предшествующих остальные страсти увянут без труда. <Р. 199>
И хотя вышеперечисленные восемь пороков связаны друг с другом в упомянутом порядке и перемешаны, особым образом они разделяются на четыре сочетания и сопряжения. Ибо с чревоугодием особенным образом соединяется в союз блуд, со сребролюбием гнев, с печалью уныние, а с тщеславием родственно сочетается гордость».

Глава 11. О происхождении и качестве каждого порока

Три вида чревоугодия
«И если теперь рассуждать по отдельности о родах каждого из пороков, есть три рода чревоугодия: [Col. 625] во-первых, тот, что понуждает монаха к трапезе до установленного и законного часа; второй радуется наполнению желудка и поглощению какой бы то ни было пищи; а третий — который желает более прихотливых и утонченных яств. Все три наносят монаху немалый ущерб, если он не постарается избавить себя от каждого из них с равным усердием. Ведь как никоим образом нельзя брать на себя завершение поста до установленного часа, подобным же образом нужно отсечь и прожорливость желудка, и приготовление роскошных и изысканных блюд. Ибо от этих трех причин происходят различные наихудшие состояния душевного здоровья. От первой рождается ненависть к монастырю, а оттуда растет отвращение и нетерпимость к тому же обиталищу, за которой, несомненно, тотчас же следует уход и скорейшее бегство [из монастыря]. От второй поднимаются шипы роскоши и вожделения. Третья же неизбежно сплетает петли сребролюбия [и затягивает их] на шее плененных и не позволяет монаху когда-либо опереться на совершенную нищету Христову.
Мы обнаруживаем, что в нас есть следы этой страсти по тому признаку, что, если кто из братьев удержит нас у себя на трапезу, мы не довольствуемся пищей с тем вкусом, который придал ей угощающий, но с неуместной и разнузданной наглостью требуем что-либо подлить к ней или добавить. Этому вообще не надлежит быть по трем причинам. Во-первых, потому, что ум монаха <Р. 200> всегда должен пребывать во всяческом терпении и упражнении скудости и, согласно апостолу, учиться быть довольным тем, что есть (см. Флп. 4:11). Ведь никоим образом не сможет обуздывать малые или большие влечения тела любой, кто, будучи недоволен вкушением умеренно невкусной пищи, не может даже на мгновение усмирить прихоть гортани. Во-вторых, потому, что иной раз случается, что временно отсутствует та приправа, которую мы требуем, и мы заставляем принимающего нас стыдиться или своей нужды, или бережливости, открыв его бедность, хотя он предпочел бы, чтобы она была известна одному Богу. В-третьих, поскольку иногда бывает, что вкус, который мы просим добавить, не нравится другим, то оказывается, что, [Col. 626] желая удовлетворить прихоть нашей гортани, мы причиняем неприятность многим. Из-за этого такую распущенность в нас нужно всячески обуздывать.
Три вида блуда
Есть три вида блуда. Первый совершается при смешении обоих полов. Второй без прикосновения к женщине, за который, как мы читаем, был поражен Богом Онан, сын праотца Иуды, что называется в Священном Писании нечистотой. Про это сказал апостол: Безбрачным же и вдовам говорю: хорошо им оставаться, как я. Но если не [могут]воздержаться, пусть вступают в брак; ибо лучше вступить в брак, нежели разжигаться (1 Кор. 7:8–9). Третий, который зачинается душой и разумом, о котором Господь говорит в Евангелии: всякий, кто смотрит на женщину с вожделением, уже прелюбодействовал с нею в сердце своем (Мф. 5:28).
Блаженный апостол, объявляя, что эти три рода нужно угашать равным образом, говорит: умертвите земные члены ваши: блуд, нечистоту, страсть, похоть и прочее (Кол. 3:5), и вновь о двух к ефесянам: блуд и всякая нечистота не должны даже именоваться у вас (Еф. 5:3), и опять: <Р. 201> ибо знайте, что никакой блудник, или нечистый, или любостяжатель, который есть идолослужитель, не имеет наследия в Царстве Христа и Бога (Еф. 5:5). Одно и то же исключение из-за них из Царствия Христова устрашает нас, чтобы мы остерегались их с равной осторожностью.
Три вида сребролюбия
Сребролюбия есть три вида. Первый — который не позволяет отрекающимся от мира лишиться своих богатств и владений. Второй убеждает нас с еще большей алчностью возвращать себе то, что мы расточили или раздали нуждающимся. Третий заставляет желать и приобретать даже то, чем мы не владели раньше.
Три вида гнева
Бывает три вида гнева. [Col. 627] Первый разгорается изнутри, что по-гречески называется θυμός. Другой — который прорывается в слово, дело и действие, который именуется ὀργή. О них и апостол говорит: А теперь вы отложите все: гнев, ярость (Кол. 3:8). Третий, который не так, как те, возгораясь, растрачивается в тот же час, но сохраняется на многие дни и долгое время, что называется μῆνις. Всех их мы должны осуждать с равным отвращением.
Два вида печали
Печали есть два рода. Первый рождается или когда прекращается гнев, или из-за причиненного вреда либо препятствия и пресечения желания, а второй происходит от необъяснимой тревоги или отчаяния разума.
Два рода уныния
Уныния два рода. Один вводит обуреваемых в сон, другой побуждает покинуть келью и бежать.
Два рода тщеславия
Родов тщеславия, хоть оно и разнообразно и множественно и раз делится на много видов, два. Первый — когда суетной славы в вещах духовных и тайных». <Р. 202>

Глава 12. Чем полезно тщеславие

«В одном тщеславие бывает полезно начинающими, по крайней мере тем, кто еще уязвляется плотскими пороками, например, если они, в то время как разжигаются духом блуда, в уме представляют или достоинство священнического служения, или общее мнение, которое считает их святыми и непорочными, и таким образом, считая нечистые уколы вожделения как бы постыдными и недостойными или мнения о себе, или того достоинства, они хотя бы из этих соображений избегают их, отражая меньшим злом большее. Ведь лучше быть подверженным тщеславию, [Col. 628] нежели впасть в распаление блуда, откуда не сможешь или едва сможешь восстановиться после падения. Эту мысль один из пророков изящно выразил от лица Бога, говоря: „ради Меня отложу гнев Мой и хвалою Моею обуздаю тебя, чтобы ты не погиб“ (ср. Ис. 48:9), то есть: „пока тебя связывают похвалы тщеславия, ты никоим образом не низвергнешься в глубины ада и не потонешь безвозвратно в погибели смертных грехов“. И неудивительно, что эта страсть обладает такой силой, что может пленить любого, падающего в тину блуда, поскольку на многих примерах очень часто подтверждается, что она делает неутомимым того, кого единожды заразила своим ядом, так что позволяет ему не чувствовать даже двухдневного или трехдневного голодания. Мы также знаем, что некоторые в этой пустыне неоднократно признавались, как, находясь в сирийских киновиях, <Р. 203> по пять дней без труда воздерживались от пищи, а сейчас их уже с третьего часа терзает такой голод, что они едва могут продлить ежедневный пост до девятого часа.
Об этом хорошо сказал авва Макарий, отвечая на чей-то вопрос о том, почему в пустыне его с третьего часа мучает голод, тогда как в киновии он часто, презрев трапезу, по целым неделям не чувствовал влечения к еде: „Потому что нет ни одного свидетеля твоего поста, который питал бы и поддерживал тебя своими похвалами, ибо там тебя насыщали пища тщеславия и то, что тебя ставили в пример. А прообраз такого положения, при котором, как мы сказали, [Col. 629] привходящее тщеславие устраняет порок блуда, довольно хорошо и глубоко выражен в Книге Царей (4 Цар. 23–24), где Навуходоносор, царь Ассирийский, придя к израильскому народу, плененному египетским царем Нехао, переселяет их в свою область не для того, чтобы вернуть им прежнюю свободу и родную землю, но чтобы увести в свою страну, переместив дальше земли Египетской, где они были пленниками. Этот прообраз можно с успехом приложить и вот к чему: хотя быть рабом порока тщеславия более сносно, чем блуда, от господства тщеславия труднее освободиться. Ведь некоторым образом пленник, уведенный на большее пространство пути, с большим трудом возвращается в родную землю и к отеческой свободе, и по праву к нему направлена та пророческая укоризна: ты состарился на чужой земле (Вар. 3:10). Правильно говорится, что состарился на чужой земле тот, кто не обновляется от земных пороков.
Два вида гордости
Гордости же существует два вида, первый — плотский, а второй — духовный,[619] который опаснее. Ибо он осаждает именно тех <Р. 204> кого обнаруживает преуспевающим в какой-либо добродетели“».

Глава 13. О разной брани всех пороков

«Итак, хотя эти восемь пороков затрагивают весь людской род, но не на всех нападают одинаковым образом. Ибо в одном главное место обретает дух блуда, в другом сильнее всего ярость, в ином власть захватывает тщеславие, в ком-то преобладает гордость. И хотя ясно, что всех осаждают все, каждый из нас тем не менее страдает разным образом и порядком».

Глава 14. О том, что нужно бороться с пороками сообразно их воздействию

«Посему нам так следует вступать с ними в сражения, [Col. 630] чтобы каждый, исследовав порок, которым он больше всего заражен, предпринимал против него главную битву, всю заботу и попечение ума сосредоточив на его нападениях и предосторожностях против них, направляя против него ежедневные острия постов, метая в него в каждое мгновение сердечные воздыхания и частые копья стенаний, прилагая против него труды бдений и размышления своего сердца, а также проливая непрестанные молитвенные слезы к Богу и особенно и постоянно прося у Него угасить осаждающую его страсть. Ибо невозможно кому-либо достичь торжества над какой-либо страстью, прежде чем он не поймет, что не в силах сам собственным прилежанием или трудом стяжать победу в борьбе, хотя при этом ему, чтобы очиститься, нужно будет денно и нощно пребывать во всякой заботе и попечении.
Какую выбирать страсть для борьбы
Когда же он почувствует себя освобожденным от этого порока, пусть он с таким же вниманием вновь изучит тайники своего сердца и выберет для себя страсть, которую он усмотрит более свирепой среди остальных, и против нее особо двинет все оружие духа, и так, всякий раз одолевая более сильные, одержит над остальными быструю и легкую победу, <Р. 205> потому что и разум станет сильнее благодаря череде побед, и последующее сражение с более слабыми [пороками] сделает для него продвижение в борьбе более удобным. Так обычно бывает с теми, которые перед лицом царей мира сего сходятся со всякого рода зверями в надежде на награду, каковой вид зрелищ в народе называется „панкарп“.[620] Так вот, они, каких зверей увидят сильнейшими или свирепейшими диким бешенством, с теми вступают в первую рукопашную схватку, а убив их, с большей легкостью повергают остальных, которые менее ужасны и неистовы. Так же и [в нашем случае: ] когда всякий раз бывают побеждены более сильные [пороки], [Col. 631] нам уготовляется совершенная победа без всякой опасности и над последующими слабейшими. Но не надо думать, что если кто главным образом сражается с одним пороком и как бы невнимательно наблюдает за стрелами других, то его легче ранить неожиданным ударом. Этого ни в коем случае не случится. Ибо невозможно, чтобы тот, кто ради очищения сердца вооружил внимание своего разума против нападения какого-либо одного порока, не имел и некоего общего отвращения и похожей внимательности также и по отношению к остальным порокам. Ведь как он заслужит победу над тем, от которого желает избавиться, если сделает себя недостойным награды очищения, потому что заражен другими пороками? Но когда главное внимание нашего сердца вступит как бы в особенное сражение с одной из страстей, оно будет прилежнее молиться о ней, с особой заботливостью или усердием, более тщательно беречься ее и тем заслужит стяжания скорой победы.
Также и законодатель учит, что мы должны упражняться в этом порядке сражения, но не полагаться на собственную добродетель, <Р. 206> такими словами: не страшись их, ибо Господь Бог твой среди тебя, Бог великий и страшный. Он будет изгонять пред тобою народы сии мало-помалу. Не можешь ты истребить их скоро, чтобы не умножились против тебя полевые звери. Но предаст их тебе Господь Бог твой и будет убивать их, пока совершенно не истребятся (Втор. 7:21–23)».

Глава 15. Мы ничего не можем сделать против пороков без помощи Божией, и не должно превозноситься победою над ними

«Но он подобным же образом увещает, что мы не должны превозноситься победой над ними, говоря: Когда будешь есть и насыщаться, и построишь хорошие домы и будешь жить в них, и когда будет у тебя много крупного и мелкого скота, и будет много серебра и золота, и всего у тебя будет много, — то смотри, чтобы не надмилось сердце твое и не забыл ты Господа, Бога твоего, Который вывел тебя из земли Египетской, из дома рабства; Который провел тебя по пустыне великой и страшной (Втор. 8:12–15). И Соломон в Притчах: Не радуйся, когда упадет враг твой, и да не веселится сердце твое, когда он споткнется. Иначе, увидит Господь, и неугодно будет это в очах Его, и Он отвратит от него гнев Свой (Притч. 24:17–18), то есть, „видя превозношение твоего сердца, прекратит борьбу с ним, и тебя, оставленного Им, будет опять одолевать та самая страсть, которую ты раньше одолел благодатью Божией“. Ибо не молился бы пророк, говоря: Господи, не предай зверям душу, исповедующуюся Тебе (Пс. 73:19), если бы не знал, что некоторые из-за превозношения сердца [Col. 632] бывают преданы ради смирения тем же порокам, которые они победили.
Победу над нашими страстями нужно приписывать Богу
Посему мы должны быть уверены, наученные как самим опытом вещей, так и бесчисленными свидетельствами Писания, что своими силами, если мы не будем опираться на помощь одного лишь Бога, мы не сможем одолеть стольких врагов и нам подобает ежедневно относить к Нему заслугу нашей победы. Об этом сказано <Р. 207> так в увещании Господа через Моисея: Когда будет изгонять их Господь, Бог твой, от лица твоего, не говори в сердце твоем, что за праведность мою привел меня Господь овладеть сею землею, и что за нечестие свое истреблены, эти народы; не за праведность твою и не за правоту сердца твоего идешь ты наследовать землю их, но за нечестие их Господь, Бог твой, истребляет их от лица твоего (Втор. 9:4–5).
Спрашивается, как можно яснее высказаться против опасного заблуждения и нашей самонадеянности, с которой мы хотим отнести все, что мы делаем, к свободному произволению или нашему усердию? Не говори, сказано, в сердце твоем, что за праведность мою привел меня Господь овладеть сею землею. Разве не очевидно Он сказал тем, чьи душевные глаза и уши закрыты для слушания: „когда брань с плотскими пороками у тебя окончится благополучно и ты увидишь себя освобожденным от их грязи и общения с этим миром, не приписывай это своей добродетели и мудрости, превозносясь успехом сражения и победы и полагая, будто одержал победу над злыми духами или плотскими пороками благодаря своим трудам и старанию и свободному произволению. Ты, без сомнения, никогда бы ни в чем не смог одолеть их, если бы тебя не подкрепляла и не защищала помощь Божия“».

Глава 16. О значении семи народов, чью землю занял Израиль, и почему говорится, что народов было то семь, то много

«Таковы семь народов, чьи земли Господь обещал дать вышедшим из Египта сынам Израилевым. Согласно апостолу, который образно намекнул на них, мы должны воспринимать все это как написанное в назидание нам. Ибо сказано так: Когда введет тебя Господь, Бог твой, в землю, в которую ты идешь, чтоб овладеть ею, и истребит от лица твоего многочисленные народы, <Р. 208> Хеттеев, Гергесеев, Аморреев, Хананеев, Ферезеев, Евеев и Иевусеев, семь народов, которые гораздо многочисленнее и сильнее тебя, и предаст их тебе Господь, Бог твой, и поразишь их во истребление (Втор. 7:12). [Col. 633] Смысл того, что говорится „гораздо многочисленнее“, в том, что пороков больше, чем добродетелей. И потому в перечне перечисляются семь народов, а при сокрушении их имена не указываются. Ведь сказано так: истребит от лица твоего многочисленные народы. Ибо многочисленнее Израиля народ плотских страстей, которые произрастают из этой седмеричной почвы — корня страстей. Оттуда исходят человекоубийства, раздоры, ереси, кражи, лжесвидетельства, богохульства, обжорства, пьянства, глумления, сквернословия, лживые речи, клятвопреступления, глупости, шутовство, беспокойство, стяжательство, горечь, крик, негодование, презрение, ропот, искушение, отчаяние и многое другое, что было бы очень долго упоминать.
Как от восьми главных страстей рождаются прочие
Хотя мы считаем эти пороки нетяжелыми, послушаем, что думает о них апостол и какое о них выносит суждение: Не ропщите, говорит, как некоторые из них роптали и погибли от истребителя (1 Кор. 10:10; ср. Чис. 14:37); и об искушении: Не станем искушать Христа, как некоторые из них искушали и погибли от змей (1 Кор. 10:9; ср. Чис. 21:6); о клевете: „Не люби клеветать, да не искоренишься“ (ср. Притч. 20:13); и об отчаянии: Они, дойдя до бесчувствия, предались распутству так, что делают всякую нечистоту с ненасытимостью (Еф. 4:19). А о том, что крик осуждается так же, как гнев, негодование и богохульство, нас явственно учат изречения того же апостола, повелевающего так: Всякое раздражение и ярость, и гнев, и крик, и злоречие со всякою злобою <Р. 209> да будут удалены от вас (Еф. 4:31), и множество других, подобных этим. [Col. 634] Хотя их гораздо больше числом, чем добродетелей, однако если побеждены те восемь главных пороков, из естества которых они, несомненно, исходят, все эти сразу же утихают и равно с ними истребляются вечной погибелью. Стало быть, от чревоугодия рождаются обжорство и пьянство; от блуда сквернословие, шутовство, глумление и глупые речи; от сребролюбия ложь, обман, кражи, клятвопреступления, стремление к позорной выгоде, лжесвидетельства, насилия, бесчеловечность и стяжательство; от гнева — человекоубийства, крик и негодование; от печали — злопамятность, мелочность, горечь, отчаяние; от уныния — праздность, сонливость, бесстыдство, беспокойство, бродяжничество, неустойчивость ума и тела, словоохотливость, любопытство; от тщеславия — раздоры, ереси, хвастливость и стремление к новшествам; от гордости — презрение, зависть, непослушание, богохульство, ропот, клевета.
А что эти напасти и сильнее, мы явно чувствуем по брани самой природы. Ибо в наших членах сильнее противоборствует стремление к удовольствию плотских страстей, чем стремление к добродетелям, которые приобретаются не иначе, как крайним сокрушением души и тела. Если же ты обозришь духовными очами и те неисчислимые вражеские ряды, которые перечисляет блаженный апостол, говоря: потому что наша брань не против крови и плоти, но против начальств, против властей, против мироправителей тьмы века сего, против духов злобы поднебесной (Еф. 6:12), и что говорится о муже праведном в девяностом псалме: падут подле тебя тысяча, и десять тысяч одесную тебя (Пс. 90:7), — то ясно увидишь, [Col. 635] что враги многочисленнее и сильнее, нежели мы, плотские и земные, <Р. 210> поскольку им дарована духовная и воздушная сущность».

Глава 17. Вопрос о сравнении семи пороков с семью народами

Герман: «Так каким же образом на нас нападают восемь пороков, если через Моисея перечисляются семь племен, противящихся народу Израильскому, и почему для нас добро владеть землей пороков?»

Глава 18. Ответ: как по числу восьми пороков восполняется число восьми народов

Серапион: «То, что есть восемь главных пороков, нападающих на монаха, — это непререкаемое всеобщее мнение. Они, иносказательно названные именами племен, потому не перечисляются здесь все, что Моисей или Господь через него во Второзаконии говорил, когда израильтяне уже освободились от одного могущественнейшего народа, то есть египтян. Это иносказание, представляется, вполне правильно применить и к нам, которые, освободившись из сетей века, как известно, лишены чревоугодия, то есть порока желудка или глотки. И брань у нас теперь против этих семи оставшихся народов, не считая первого, как уже побежденного. Его земля не отдается во владение Израилю, но повеление Господне предписывает, чтобы он покинул ее навсегда и вышел из нее. И потому посты нужно соразмерять так, чтобы не нужно было из-за чрезмерного воздержания, приводящего к слабости или изнеможению плоти, опять возвращаться в египетскую землю, то есть к прежнему вожделению плоти и глотки, которое мы отринули, когда отрекались от этого мира. Это иносказательно претерпели те, кто, выйдя в пустыню добродетелей, снова возжелали котлов с мясом (Исх. 16:3), у которых они сидели в Египте». <Р. 211>

Глава 19. Почему один народ повелевается оставить, а семь истребить?

«Причина же того, что народ, среди которого родились сыны Израилевы, не предписывается совершенно уничтожить, но лишь оставить их землю, а эти семь велено истребить до уничтожения, в том, что с каким бы пылом мы ни вошли в пустыню добродетелей, мы никак не сможем не соседствовать с чревоугодием и не быть причастным к нему в как бы ежедневном сношении с ним. [Col. 636] Ведь в нас всегда будет живо влечение к пище и яствам как врожденное и естественное, пусть мы и поспешим отсечь его излишние желания и похоти: они же как не могут быть всецело уничтожены, так должны быть избегаемы неким уклонением [от них]. Ибо об этом говорится: попечения о плоти не превращайте в похоти (Рим. 13:14). Посему пока у нас остается чувство этой заботы, которую нам предписывается не полностью отсекать, но исполнять без похотей, очевидно, что мы не уничтожаем египетский народ, но с некоторым различением отделяемся от него, думая не об излишних и более роскошных трапезах, но, согласно апостолу, довольствуясь насущным пропитанием и одеждой (см. 1 Тим. 6:8). Так иносказательно приказывает и Закон: не гнушайся Египтянином, потому что ты был пришелец в земле его (Втор. 23:7). Ибо отказывать телу в необходимом пропитании опасно для него самого и преступно со стороны души.
Движения же тех семи возмущений, как во всем вредных, нужно совершенно искоренить из тайников нашей души. Ибо о них говорится так: Всякое раздражение и ярость, и гнев, и крик, и злоречие со всякою злобою да будут удалены от вас (Еф. 4:31). И еще: блуд и всякая нечистота и любостяжание не должны даже именоваться у вас, также сквернословие и пустословие и смехотворство (Еф. 5:3–4).
Итак, мы в силах отсечь корни тех пороков, <Р. 212> которые привнесены в природу, а связь с чревоугодием никак не сможем прервать. Ведь сколько бы мы ни преуспевали, мы не сможем не быть тем, чем родились. Это показывает жизнь и поведение как нас, которые ничтожны, так и всех совершенных. Они, пусть и пресекли жала остальных страстей и устремились в пустыню со всем пылом разума и телесным обнажением,[621] тем не менее не могут освободиться от заботы о ежедневном пропитании и заготовлении хлеба на год».

Глава 20. О природе чревоугодия, сравниваемого с орлом

«Образ этой страсти, которой неизбежно ограничен всякий монах, сколь бы духовен и высок он ни был, достаточно точно передает сравнение с орлом. Тот, хотя в высочайшем полете поднимается выше облаков и скрывается из виду всех смертных и с поверхности всей земли, принуждаемый нуждой желудка, нисходит на самое дно ущелий и спускается к земле и возится с трупами и мертвечиной. Этим с очевидностью доказывается, [Col. 637] что дух чревоугодия никак нельзя отсечь подобно прочим порокам и так же всецело истребить, но можно лишь притуплять и сдерживать его шипы и излишние влечения».

Глава 21. Спор с философами об устойчивости чревоугодия

«И вот, обсуждая природу этого порока с философами, один из старцев, с которым они из-за его христианской простоты думали легко справиться, как с деревенщиной, изящно описал эту природу такой загадкой: „Отец мой, — сказал он, — оставил меня должным многим заимодавцам. Заплатив прочим сполна, я избавился от их докучливых посещений, но одного удовлетворить не могу, хотя плачу ежедневно“. И когда они, не зная смысла предложенного вопроса, стали настойчиво просить ответить на него, он сказал: „По природе своей я был одержим многими пороками. Но когда Господь внушил мне желание свободы, <Р. 213> я расплатился с ними, словно с докучливейшими заимодавцами, отрекшись от мира и равным образом отвергнув от себя все имущество, доставшееся в наследство от отца, и был полностью избавлен от них, [Col. 638] а от позывов чревоугодия никоим образом не сумел стать свободным. Ведь хотя я свел его к малой мере и полезнейшему количеству, я не избегаю ежедневных побуждений, но приходится мне терпеть постоянные его приступы и непрерывно выплачивать некие неисчерпаемые взносы и вносить по его искам нескончаемую пошлину“.
Тогда те провозгласили, что он, кого они раньше презирали как простака и деревенщину, отлично разобрался в первой части философии, то есть в нравственном учении, и очень удивлялись, как он смог своими силами дойти до того, чего не предоставляла ему никакая светская наука, тогда как они с большим трудом и после долгого обучения не смогли так этого постичь. Пусть сказанного о чревоугодии будет достаточно. Теперь же вернемся к рассуждению, которое мы начали излагать применительно к общему познанию пороков».

Глава 22. Почему Бог предсказал Аврааму, что десять народов будут побеждены народом Израильским?

«Когда Господь говорил с Авраамом о будущем (о чем вы вовсе не спрашивали), Он, как мы читаем, перечислил не семь народов, [Col. 639] а десять, чью землю обещал дать его семени (Быт. 15:19–21). Это число явно восполняется при добавлении идолослужения и богохульства, которым прежде познания Бога и благодати Крещения было подвержено нечестивое языческое или богохульное иудейское множество, пока остается в умопостигаемом Египте. Если же кто, отрекшись и выйдя оттуда с помощью Божией благодати, после победы и над чревоугодием дойдет до духовной пустыни, то, освобожденный от борьбы с тремя народами, поведет войну только против семи, перечисленных Моисеем». <Р. 214>

Глава 23. Почему нам полезно завладеть землею пороков?

Добродетели, противоположные страстям
«А то, что нам предписывается с пользой владеть землями этих опаснейших народов, понимается так. Каждый порок имеет в нашем сердце собственное местоположение, защищая которое для себя в тайнике нашего сердца, он истребляет Израиля, то есть созерцание высших и святых вещей, и не прекращает всегда противиться ему. Какое общение праведности с беззаконием? Что общего у света с тьмою? (2 Кор. 6:14). Но когда пороки будут побеждены народом Израильским, то есть добродетелями, сражающимися против них, место, которое удерживал в нашем сердце дух вожделения или блуда, впредь займет целомудрие; что захватила ярость, завоюет терпение; чем овладела печаль, производящая смерть, тем будет обладать печаль спасительная и полная радости; что опустошало уныние, начнет возделывать смелость; что попирала гордость, почтит смирение. И так, когда каждый отдельный порок будет изгнан, их местами, то есть пристрастиями, овладеют противоположные добродетели, которые не без основания называются сынами Израиля, [Col. 640] то есть души, видящей Бога. Нужно считать, что они, изгоняя все сердечные страсти, не столько вторгаются в чужие владения, сколько возвращают собственные».

Глава 24. О том, что земли, из которых изгнаны хананеи, были уделены племени Сима

«Да и, как учит древнее предание, те самые земли хананеев, в которые вводятся сыны Израилевы, когда-то при разделении вселенной достались в удел сынам Симовым, но впоследствии потомство Хамово неправедно вторглось в них и завладело ими силой и произволом. В этом удостоверяется и наиправеднейшее суждение Бога, Который и тех прогнал из мест, которые они злодейски заняли, и этим вернул древнее владение отцов, отведенное их потомству при разделе мира. <Р. 215> Этот образ, как доказывает вернейшее рассуждение, применим и к нам. Ведь воля Божия по природе отвела владения нашего сердца не порокам, но добродетелям. Когда же они, после грехопадения Адамова изгнанные из своей области разбушевавшимися пороками, то есть хананейскими народами, благодатью Божией вновь возвращаются туда благодаря нашему тщанию и труду, нужно думать, что они скорее занимают собственные земли, нежели чужие».

Глава 25. Разные свидетельства о значении восьми пороков

«Об этих восьми пороках так говорится в Евангелии: Когда нечистый дух выйдет из человека, то ходит по безводным местам, ища покоя, и, не находя, говорит: возвращусь в дом мой, откуда вышел; и, придя, находит его выметенным и убранным; [Col. 641] тогда идет и берет с собою семь других духов, злейших себя, и, войдя, живут там, — и бывает для человека того последнее хуже первого (Лк. 11:24–26). Вот, как там мы читали о семи народах, за исключением египетского, из которого вышли сыны Израилевы, так и здесь говорится, что возвращаются семь нечистых духов, помимо того, который раньше вышел из человека. Эту седмеричную почву пороков Соломон тоже описывает в Притчах так: если попросит тебя враг великим гласом, не верь ему, потому что семь мерзостей в душе его (Притч. 26:25), то есть если побежденный дух чревоугодия начнет льстить тебе своим смирением, как бы прося, чтобы ты, ослабив нечто от начального пыла, уделил ему что-то, превосходящее меру воздержания и правило справедливой строгости, то пусть тебя не расслабляет его покорность или видимая безопасность от нападения, благодаря которой кажется, будто ты постепенно становишься спокойнее от плотских позывов, чтобы не вернуться к прежней беззаботности или к предшествующим вожделениям глотки. <Р. 216> Ибо в этом случае тот дух, которого ты победил, скажет: Возвращусь в дом мой, откуда вышел (Лк. 11:24), и немедля исходящие от него семь духов порочных будут для тебя злее, чем та страсть, которую ты одолел вначале, и они увлекут тебя к худшим видам пороков».

Глава 26. Победив страсть чревоугодия, нужно приложить труд к приобретению прочих добродетелей

Тайники нашей души
«Поэтому нам, прилежащим к постам и воздержанию, нужно поспешить, чтобы, одолев страсть глотки, совершенно не позволить нашей душе быть лишенной необходимых добродетелей, но старательно занять ими все тайники нашей души, дабы дух вожделения, вернувшись, не застал нас пустыми и порожними от них и, уже не довольствуясь доступом, приготовленным для него одного, не ввел с собой в нашу душу тот седмеричный сонм пороков, так что будет последнее наше хуже первого. Ведь после этого душа, которая хвалится, что отреклась от мира, станет грязнее и сквернее и подвергнется более тяжкому наказанию, [Col. 642] если над ней будут господствовать восемь пороков, чем когда она находилась в миру и не признавала ни устава монашеского, ни имени.
Ибо эти семь духов называются худшими, чем тот первый вышедший, потому, что желание глотки, то есть чревоугодие, само по себе не вредно, если не впускает другие, более тяжкие страсти, то есть блуда, сребролюбия, гнева, печали или гордости, которые, без сомнения, вредны и губительны для души. И потому никогда не сможет обрести чистоту совершенства тот, кто надеется стяжать ее только от воздержания, то есть плотского поста, если не осознает, что должен упражняться в нем для того, чтобы, смирив плоть постами, легче вступить в сражение против прочих пороков, когда плоть не будет бунтовать из-за объедения и насыщения».

Глава 27. О том, что порядок сражений не совпадает с порядком пороков

«Нужно, однако, знать, что у всех нас не одинаковый порядок сражений, потому что, как мы сказали, <Р. 217> все мы не единообразно подвергаемся нападению, и следует каждому из нас вступать в боевые схватки сообразно качеству брани, которая ему главным образом угрожает, так что одному необходимо сначала вести войну против порока, который стоит третьим, а другому — против четвертого или пятого. И таким образом, в соответствии с тем, как сами пороки имеют первенство и как требует способ нападения, и мы должны выстраивать порядок сражений, сообразно с которым и успех победы и торжества, когда придет, позволит нам достичь чистоты сердца и полноты совершенства».
Доселе, беседуя с нами о природе восьми главных пороков, таящихся в нашем сердце, авва Серапион столь явственно раскрыл виды страстей, причины и родство которых мы раньше не могли ни совершенно познать, ни различить, хотя ежедневно были осаждаемы ими, что мы, казалось, созерцали их словно воочию в зерцале. [Col. 643] <Р. 218–219>


Собеседование VI.
Аввы Феодора. Об умерщвлении святых

Глава 1. Описание пустыни и вопрошание об умерщвлении святых

В палестинских землях вблизи селения Фекои, удостоившегося породить пророка Амоса (см. Ам. 1:1), есть огромная пустыня, простирающаяся до Аравии и Мертвого моря, впадая в которое иссякают воды Иордана, где пепел Содома рассыпан на большом протяжении. [Col. 645] Монахи высшей степени святой жизни, очень долго проживавшие там, были перебиты внезапно набежавшими сарацинскими разбойниками. Мы знали, что их тела священники тех мест и весь аравийский народ забрали и поместили среди останков мучеников с почтением, [мы знали,] что из двух городов собрались бесчисленные толпы [народа] и устроили жесточайший спор между собой, и их состязание за обладание этими святынями дошло до боя на мечах, [Col. 646] когда они с благочестивым рвением соревновались, кому будет более справедливо владеть их останками и совершить погребение, причем одни хвалились тем, что те [святые мужи] жили по соседству с ними, а другие — родством по происхождению. Тем не менее, не на шутку взволнованные собственным смущением или [смущением] некоторых соблазнявшихся об этом братий и задаваясь вопросом, почему мужи таких заслуг и <Р. 220> добродетелей таким образом были убиты разбойниками и Бог попустил совершиться такому злодеянию в отношении Своих рабов, почему люди, которыми все восхищались, были преданы в руки нечестивых, мы в печали отправились к святому Феодору, исключительному в деятельном подвижничестве [622] мужу. [Col. 647] А тот обитал в Келлиях, местности, расположенной между Нитрией и Скитом.[623] От Нитрии она отстоит на пять миль, а от Скитской пустыни, где мы пребывали, отделена восемьюдесятью милями безлюдья. Когда мы излили перед ним жалобы на убийство вышеназванных мужей, удивляясь долготерпению Божию, что, дескать, Он позволил таким образом умертвить столь заслуженных людей, так что те, кто должен был избавлять других от подобного искушения авторитетом [624] своей святости, [Col. 648] не вырвал даже самих себя из рук нечестивцев, и почему это Бог попустил, чтобы против Его рабов было совершено такое преступление, блаженный Феодор ответил.

Глава 2. Ответ аввы Феодора на предложенный вопрос

«Этот вопрос обычно волнует души тех, кто, не обладая достаточной верой или знанием, полагает, будто заслуги святых или награды, которые воздаются не в настоящем, но уготовляются в грядущем [веке], вмещаются в эту краткую временную жизнь. Впрочем, нас, не в этой только жизни надеющихся на Христа, чтобы, согласно апостолу, не быть несчастнее всех человеков (1 Кор. 15:19), [Col. 649] то есть, не получив в этом мире никаких обетований, не потерять их также и в будущем из-за такой недоверчивости, их мнения не должны вводить в заблуждение. Иначе, колеблясь и трепеща в неведении о суждении по истинному определению, мы подвигнемся в искушение, когда увидим себя преданными тем же самым вещам, <Р. 221> то есть будем (что и говорить-то нечестиво) приписывать Богу несправедливость или небрежение о человеческих делах из-за того, что Он не защитил в искушениях святых и право живущих людей и не воздает в настоящем ни добрым то, что добро, ни злым — злое. Тогда мы заслужим осуждения вместе с теми, порицая кого пророк Софония сказал: говорят в сердце своем: не сделает Господь, ни добра, ни зла (Соф. 1:12), или, конечно, обретемся с теми, кто, как рассказывается, хулили Бога жалобами такого рода: всякий, делающий зло, хорош пред очами Господа, и к таким Он благоволит; или где Бог правосудия? (Мал. 2:17), подобным же образом прибавляя и то богохульство, которое описывается далее: тщетно служение Богу, и что пользы, что мы соблюдали постановления Его и ходили печальными пред лицем Господа? И ныне мы считаем надменных счастливыми: обогатились делающие беззакония, и хотя искушают Бога, но остаются целы (Мал. 3:14–15).
Поэтому, чтобы мы могли избежать неведения, которое есть корень и причина этого извращеннейшего заблуждения, мы должны сначала узнать, что по-настоящему есть добро, а что зло, и тогда уже, придерживаясь не ложного мнения толпы, а истинного определения Писаний, мы в наименьшей степени будем обмануты заблуждением людей неверующих».

Глава 3. О трех видах вещей в этом мире: злых, добрых и средних

«Все, что есть в этом мире, трояко: есть добро, зло или среднее [между ними]. [Col. 650] Итак, мы должны знать, что есть в собственном смысле добро, что зло, а что — среднее, чтобы наша вера, подкрепленная истинным знанием, пребывала во всех искушениях неколебимой. Стало быть, ничего нельзя считать изначальным благом, по крайней мере в земных делах, кроме только душевной добродетели, которая, приводя нас через искреннюю веру к Божественному, дает постоянно взирать на это неизменное благо. <Р. 222> И наоборот, ничто не следует называть злом, кроме только греха,[625] который, отделяя нас от благого Бога, заставляет соединяться со злым диаволом. Среднее — это [то,] что может обернуться и в ту, и в другую сторону сообразно намерению и произволению пользующегося, как, например, богатство, власть, почести, телесная крепость, здоровье, красота, сама жизнь или же смерть, бедность, плотский недуг, обиды и прочее им подобное, которые в соответствии с качеством и намерением пользующегося могут вести в добрую или злую сторону. Ведь и богатство часто помогает добру, согласно апостолу, который предписывает богатым мира сего быть щедрыми, общительными, собирающими себе сокровище, долженствующее быть добрым основанием для будущего, чтобы достигнуть истинной жизни (ср. 1 Тим. 6:17–19); и, по Евангелию, оно добро для тех, кто приобретает себе друзей богатством неправедным (Лк. 16:9). Опять-таки, богатство обращается во зло, когда его собирают лишь ради накопления или для роскошной жизни, а не распределяют на пользу нуждающимся.[626]
А что власть и почести и телесная крепость и здоровье суть среднее и подходящее и туда и сюда, легко доказывается также и тем, что многие святые в Ветхом Завете, владея всем этим и стоя на вершине богатства и высших должностей и телесной силы, как мы знаем, были и наиболее благоугодны Богу. И наоборот, те, кто употребил их во зло и извратил в услужение своей порочности, не без основания были или наказаны, или истреблены, на каковые происшествия часто указывает Книга Царств. Также и о самой жизни и смерти, что они есть среднее, свидетельствует рождение [Col. 651] святого Иоанна и Иуды. Ибо жизнь одного настолько была ему самому на пользу, что появление его, как сказано, принесло радость и другим, в соответствии с этим: и многие о рождении его <Р. 223> возрадуются (Лк. 1:14); а о жизни другого говорится: лучше было бы этому человеку не родиться (Мф. 26:24). О смерти Иоанна и всех святых сказано: честна пред Господом смерть преподобных Его (Пс. 115:6); а о смерти Иуды и подобных ему: смерть грешников зла (Пс. 33:22).
Насколько же иногда бывает благотворна болезнь плоти, показывает блаженство того изъязвленного нищего Лазаря. Хотя Писание не упоминает ни о каких других его заслугах, [но] за то лишь, что он весьма терпеливо переносил бедность и телесную болезнь, он заслужил блаженнейшей участи — место на лоне Авраамовом (Лк. 16:19–31). И насколько полезны и необходимы нищета, гонения и обиды, которые мнение всего народа считает злом, ясно доказывается в том числе тем, что святые мужи никогда не стремились избежать их, но [, напротив,] стали друзьями Божиими и достигли воздаяний вечной жизни, или с величайшей доблестью стремясь к ним, или мужественно перенося. Блаженный апостол воспевает: Посему я благодушествую в немощах, в обидах, в нуждах, в гонениях, в притеснениях за Христа; ибо, когда я немощен, тогда силен, ибо сила Моя совершается в немощи (2 Кор. 12:10, 9).
И потому следует думать, что те, кто блистает богатствами, высшими почестями и должностями века сего, приобрели не главное благо, поскольку оно определяется только добродетелями, но нечто среднее, потому что эти вещи для праведных, правильно и как нужно пользующихся ими, оказываются полезными и благотворными (ибо создают возможность совершить доброе дело и получить плод в той, вечной жизни), а для тех, кто употребляет их во зло, бесполезны и неблаготворны и порождают повод к греху и смерти».

Глава 4. Зло никому не может быть причинено кем-то другим против воли [претерпевающего]

«Итак, удерживая эти разделения [на добро, зло и среднее] прочно и непоколебимо <Р. 224> и зная, что нет ничего благого, кроме одной лишь добродетели, которая проистекает от страха Божия и любви, [Col. 652] и что нет никакого зла, кроме только греха и отделения от Бога, рассмотрим теперь тщательнее, позволил ли Бог — или Сам, или через кого-либо другого — когда-либо причинить зло святым. Ведь никто другой никогда не сможет причинить зло греха тому, кто не желает и сопротивляется, но только тому, кто воспринял этот грех в себя леностью сердца и испорченной волей.
К примеру, когда диавол, применив к блаженному Иову все козни, на которые способна его порочность, хотел причинить ему это зло греха и не только лишил его всего имущества, но и после жестокой и нежданной боли от утраты и смерти семи сыновей поразил сквернейшей язвой от темени головы до подошвы ног и терзал невыносимыми мучениями, он никоим образом не смог запятнать его грехом, потому что тот, стойко перенося всё, не допустил никакого согласия с богохульством».

Глава 5. Возражение: «Как же о Самом Боге говорится, что Он творит зло?»

Герман: «Мы многократно читаем в Писании, что Бог творил святым зло или наносил его людям, как здесь: потому что нет кроме Меня. Я Господь, и нет иного. Я образую свет и творю тьму, делаю мир и произвожу бедствия (Ис. 45:6–7); и в другом месте: будет ли зло во граде, которое Господь не сотворил? (Ам. 3:6)».

Глава 6. Ответ на предложенный вопрос

Феодор: «Божественное Писание иногда имеет обыкновение употреблять слово „зло“ не в собственном смысле для обозначения бедствий, не потому что те по природе собственно суть зло, но в соответствии с тем, что их воспринимают как зло те, на кого они с пользой наводятся. Ибо Божественное назидание, говоря с людьми, <Р. 225> по необходимости выражается человеческими словами и ощущениями. Ведь и спасительное рассечение или прижигание, благонамеренно применяемое врачом к тем, у кого загноились заразные язвы, представляется для претерпевающих злом. Неприятны ни коню шпора, ни исправление погрешающему. Да и все науки до поры ощущаются как горькие теми, кто обучается им, как говорит апостол: Всякое наказание в настоящее время [Col. 653] кажется не радостью, а печалью; но после наученным через него доставляет мирный плод праведности (Евр. 12:11). И еще: Ибо Господь, кого любит, того наказывает; бьет же всякого сына, которого принимает. Ибо есть ли какой сын, которого бы не наказывал отец? (Евр. 12:6–7). Стало быть, „зло“ иногда ставится вместо „бедствий“,[627] согласно речению: и пожалел Бог о зле, о котором сказал, что наведет на них, и не навел (Иона. 3:10). И вновь: Ты — Бог благий и милосердый, долготерпеливый и многомилостивый, и сожалеешь о злобах (Иона. 4:2), то есть о скорбях и несчастьях, которые вынужден наводить на нас по заслугам наших грехов.
Зная, что для некоторых они полезны, другой пророк, не завидуя спасению таковых, но желая [ему] способствовать, молит: приложи им зла, Господи, приложи зла славным земли (Ис. 26:15). И Сам Господь говорит: „вот, Я наведу на них зло (Иер. 11:11), то есть печали и опустошения, спасительно наказанные которыми в настоящее время они будут принуждены наконец вернуться и поспешить ко Мне, Кого они презирали в благополучные времена“. Поэтому мы не можем определить, что это изначальное зло: ведь многим они [бедствия] способствуют достижению добра и порождают причины вечных радостей. И потому, если вернуться к предложенному вопросу, <Р. 226> все, что считается злом, причиняемым нам врагами или кем-то другим, не следует полагать злом, но средним. Ведь оно оказывается не таким, каким его считает наносящий яростной душой, [Col. 654] но каким его ощущает тот, кто претерпевает. Поэтому если святому мужу причинена смерть, не следует считать, что ему нанесено зло, но нечто среднее. Ибо смерть мужу праведному покой, чей путь сокровен (Иов. 3:23). И муж праведный не терпит от нее никакого ущерба, потому что он не претерпевает ничего нового, но то, что ему предстояло по естественной необходимости, приемлет от вражиего злодейства не без награды жизни вечной и выплачивает долг человеческой смерти, который необходимо воздать согласно неумолимому закону, с обильнейшим плодом страдания и воздаянием великого вознаграждения».

Глава 7. Вопрос: «Виновен ли причиняющий праведному смерть, ведь праведный получает награду за смерть?»

Герман: «Итак, если убитый святой не только не претерпел никакого зла, но и достиг воздаяния за страдание, как можно призвать к ответу того, кто, причинив смерть, не навредил, но принес пользу?»

Глава 8. Ответ на предложенный вопрос

Феодор: «Мы рассуждаем о собственном смысле добра и зла или того, что назвали средним, а не о намерениях тех, кто совершает такие вещи. Ведь не останется без наказания неправедный или нечестивый потому, что своей злобностью не смог навредить праведнику. Ибо терпение и добродетель праведника [идет] на пользу и приносит воздаяние ему самому, терпеливо перенесшему наносимое себе, [Col. 655] а не тому, кто причинил ему смерть или мучения. Посему и тот понесет заслуженное наказание за свирепую жестокость, потому что хотел причинить зло, и этот тем не менее не потерпел никакого зла, поскольку, стойко выдерживая искушения и скорби добродетелью своей души, обращает то, что нанесено ему со злым намерением, <Р. 227> к преуспеянию в лучшем состоянии и к блаженству вечной жизни».

Глава 9. Пример блаженного Иова, искушаемого диаволом, и Господа, преданного Иудою; и [о том,] что праведнику как счастье, так и несчастье полезны для спасения

«Ведь Иов своим терпением стяжал награду не диаволу за то, что тот своими искушениями сделал его более славным, но себе самому, мужественно вынесшему их, и Иуде не будет дано освобождения от вечной кары потому, что его предательство послужило ко спасению рода человеческого. Ибо рассматривать следует не исход дела, но намерение делающего. Поэтому среди нас должно непоколебимо соблюдаться определение, что никому не может быть причинено зло другим, кроме как если он сам заразится им из-за лености и малодушия собственного сердца. Именно это мнение блаженный апостол подтверждает одной строкой: знаем, что любящим Бога все содействует ко благу (Рим. 8:28). Ведь говоря все содействует ко благу, он объемлет равным образом не только все, что благоприятно, но и то, что считается противоположным. И в другом месте тот же апостол описывает, что прошел через это, говоря: с оружием правды в правой и левой руке, то есть в чести и бесчестии, при порицаниях и похвалах: [Col. 656] нас почитают обманщиками, но мы верны; нас огорчают, а мы всегда радуемся; мы нищи, но многих обогащаем (2 Кор. 6:7–8, 10) и прочее.
Итак, все, что считается благополучным и приписывается к правой части, что святой апостол обозначил как славу и похвалу, а также и то, что полагают бедственным, что он явно выразил [словами] „бесчестие“ и „порицание“ и описывает как находящееся слева, делается для совершенного мужа оружием правды, если он с душевным величием перенесет это, наносимое ему. Потому что, сражаясь и этим и пользуясь теми самыми враждебными вещами, которыми, как считается, на него нападают, как оружием, и укрепившись [ими], словно луком и мечом <Р. 228> и мощнейшим щитом, против тех, кто причиняет их, он достигает преуспеяния в своем терпении и добродетели и получает преславный трофей от тех самых устремленных на него смертоносных вражеских стрел. Не превозносясь благополучием и не унывая от несчастий, он всегда шествует ровным путем и царской дорогой, никоим образом не подвигаясь от этого состояния спокойствия ни в правую сторону, когда приходит радость, ни, опять-таки, как бы в левую, когда преобладает огорчение от наступивших бедствий.[628] Ибо многий мир любящим закон Твой, и нет им соблазна (Пс. 118:165).
О тех же, кто при наступлении отдельных обстоятельств меняется в соответствии с их количеством и разнообразием, сказано так: безумный изменяется, как луна (Сир. 27:11). Ведь как о совершенных и мудрых говорится: любящим Бога все содействует ко благу (Рим. 8:28), так о немощных и глупых объявляется: все противно мужу безумному (Притч. 14:7). Ибо он и в благополучии не преуспевает, и бедствиями не исправляется. Доблестно переносить скорби относится к той же добродетели, что и справляться с удачей, [Col. 657] и совершенно очевидно, что кто в одном из этих побеждается, тот не выносит ни того, ни другого.
Благополучие пагубнее бедствий
Однако благополучие легче может погубить человека, чем бедствия. Ведь те иногда даже против воли удерживают и смиряют его и спасительнейшим сокрушением или заставляют меньше грешить, или исправляют, а это, вознося ум льстивыми и губительными уговорами, повергает его, уверенного в своем счастье, вящим падением».

Глава 10. О добродетели совершенного мужа, который называется ободесноручным

«Вот это, стало быть, и есть те, которые в Священном Писании образно называются ἀμφοτεροδέξιον, то есть ободесноручные, каким в Книге Судей описывается тот Аод (Суд. 3:1-30), который обеими руками пользовался как правыми. Этой добродетелью мы тоже сможем мысленно обладать, <Р. 229> если и то, что благополучно и считается правым, и противоположное и называемое левым заставим относиться к правой части добрым и правильным употреблением, чтобы все, что ни случится с нами, делалось для нас, согласно апостолу, оружием правды. Ведь наш внутренний человек, как мы видим, существует в двух частях и, так сказать, о двух руках, и никто из святых не может быть лишен той, которую мы назвали левой, но совершенная добродетель усматривается в том, что он, хорошо пользуясь ими, обращает и ту и другую в правую.
И чтобы можно было яснее понять, о чем мы говорим, [скажем так:] у святого мужа есть десница, то есть духовные успехи, которых он добивается тогда, когда, горя духом, господствует над всеми желаниями и вожделениями, когда, в безопасности от всякого диавольского нападения, без всякого труда и затруднения или гнушается плотскими пороками, или отсекает их, когда, возвысившись над землею, созерцает все настоящие и земные вещи словно невесомый дым и пустую тень и презирает их как скоропреходящие, [Col. 658] поскольку в исступлении ума не только горячо жаждет грядущего, но и яснее созерцает его, когда более плодотворно питается духовными видениями, когда видит небесные таинства более явно раскрытыми для себя, когда чище и бодрее воссылает молитвы к Богу, когда всем устремлением души переселяется к тому, что невидимо и вечно, настолько воспылав духовным жаром, что уже никоим образом не полагает себя находящимся во плоти.
Есть у него подобным же образом и шуйца: когда он попадает в вихри искушений, когда разжжением позывов распаляется на плотские желания, когда огнем возмущений разгорается на гневную ярость, когда поражается превозношением гордости или тщеславия, когда подавляется печалью, творящей смерть, когда сотрясается осадными орудиями уныния <Р. 230> и когда, лишившись всякого духовного пыла, прозябает в какой-то теплохладности и необъяснимой грусти, так что не только правые и горячие помыслы его покидают, но и псалмопение, молитва, чтение, удаление в келью разом становятся ему противны и все орудия добродетелей отвратительны в каком-то невыносимом и мерзком пресыщении. Если монах поражается этим, пусть знает, что его удручает левая часть.
Итак, тот, кто в том, что мы выше отнесли к правой части, нисколько не будет превозноситься привходящей суетной славой, а в том, что принадлежит к левой части, мужественно сражаясь, не впадет в какое-либо отчаяние, а скорее от противного приобретет некое оружие терпения для упражнения в добродетелях, тот употребит обе руки как правые и, восторжествовав тем и другим действием, достигнет победного венца как от левого, так и от правого состояния.
Мы читаем, что это заслужил блаженный Иов, который как раз увенчался [, победив] в правой части, когда, будучи богатым и многоимущим отцом семерых сыновей, приносил Господу ежедневные жертвы за их очищение, желая представить их угодными и близкими не столько себе, сколько Богу, когда дверь его была открыта для всякого приходящего, когда он был ногами для хромых и глазами для слепых, когда шерстью овец его обогревались плечи больных, когда он был отцом сирот и мужем вдов, [Col. 659] когда даже в сердце своем он ни разу не обрадовался падению своего врага.
И он же, наоборот, в левой части восторжествовал над несчастьями еще более высокой добродетелью, когда, в одно мгновение лишившись семи сыновей, не как отец истаевал в горьком плаче, но как истинный раб Божий радовался о воле своего Создателя, когда, став из зажиточного беднейшим, из богача нагим, <Р. 231> из здорового чахлым, из славного и знатного безвестным и презренным, сохранил душевную доблесть неповрежденной, когда, наконец, потеряв все имущество и владения, поселился на навозной куче и, словно жесточайший мучитель собственного тела, скоблил черепицей истекающую сукровицу и из всех частей тела извлекал комки червей, погрузив пальцы в глубину ран. Во всем этом он из-за отчаяния не дошел ни до какого богохульства и ни в чем ни разу не возроптал против своего Создателя. Напротив, никоим образом не устрашенный таким грузом и жестокостью искушений, он даже саму одежду, которая осталась ему в качестве покрова для тела из всего прежнего имущества и которую одну он смог спасти от диавольского опустошения, потому что сам был в нее одет, даже ее разорвав и отбросив, прибавил добровольную наготу к той, которую причинил ему свирепейший грабитель. Также волосы на голове, которые одни остались невредимыми из остатков прежней славы, он остриг и бросил своему мучителю и, отсекши то, что оставил яростный враг, издевался и глумился над ним тем божественным гласом: неужели доброе мы будем принимать от Бога, а злого не будем принимать? наг я вышел из чрева матери моей, наг и возвращусь. Господь дал, Господь и взял; как угодно было Господу, так и сделалось; да будет имя Господне благословенно! (ср. Иов. 2:10; 1:21). Я бы справедливо назвал ободесноручным и Иосифа, который в благополучных обстоятельствах оказывается благодарнее отцу, преданнее братьям, угоднее Богу, а в несчастьях целомудренным, Господу верным, в темнице кротким к узникам, незлопамятным, благодетелем [по отношению] к врагам, и к завистливым братьям и, насколько было в их силах, убийцам [629] не только почтительным, но и щедрым.
Вот они и подобные им правильно называются ἀμφοτεροδέξιον, то есть ободесноручными. Ибо они пользуются и той и другой рукой как правой и, <Р. 232> проходя между тем, что перечисляет апостол, тоже говорят: с оружием правды в правой и левой руке, в чести и бесчестии, при порицаниях и похвалах (2 Кор. 6:7–8) и прочее. Об этой правой или левой руке Соломон говорит от лица невесты в Песни Песней: Левая рука его у меня под головою, а правая обнимает меня (Песн. 2:6). Хотя он указывает, что обе они полезны, однако левую помещает себе под голову, потому что противоположные части должны подчиняться главе сердца. Они полезны лишь для того, чтобы временно упражнять и воспитывать нас ко спасению и делать совершенными в терпении. Применительно же к правой он желает, чтобы она прилежала к нему, согревая и всегда сохраняя спасительным объятием жениха, неразрывно сплетаясь с ним. [Col. 660]
Итак, мы будем ободесноручными, когда нас не будет изменять обилие или недостаток здешних вещей, и как первое не побудит к удовольствиям вредоносной расслабленности, так и второй не увлечет к отчаянию и жалобам, но, одинаково воссылая Богу благодарение и в том и в другом, мы пожнем равный плод от благополучия и несчастья. Тот поистине ободесноручный учитель народов свидетельствует, что таков он и был, говоря: ибо я научился быть довольным тем, что у меня есть. Умею жить и в скудости, умею жить и в изобилии; научился всему и во всем, насыщаться и терпеть голод, быть и в обилии и в недостатке. Все могу в Укрепляющем меня (Флп. 4:11–13)».

Глава 11. О двояком роде искушений, которые нападают трояким образом

«Посему, хотя мы сказали, что искушение двухчастно, то есть происходит или при благополучных, или при неблагоприятных обстоятельствах, однако нужно знать, что все люди искушаются трояким образом: по большей части ради испытания, <Р. 233> иногда для очищения, а иной раз за совершённые проступки. Ради испытания, как мы читаем о блаженном Аврааме, об Иове и о многих святых, что они перенесли бесчисленные бедствия, или то, что во Второзаконии говорится народу через Моисея: И помни весь путь, которым вел тебя Господь, Бог твой, по пустыне, вот уже сорок лет, чтобы смирить тебя, чтобы испытать тебя и узнать, что в сердце твоем, будешь ли хранить заповеди Его, или нет (Втор. 8:2). И то, что сказано в псалме: при водах противоречия Я испытал тебя (Пс. 80:8). И к Иову: „Думаешь ли ты, что Я говорил к тебе не с тем, чтобы ты показался праведным?“ (ср. Иов. 40:3).
Для очищения же, когда Он, смиряя святых Своих за какие-нибудь мелкие и легкие прегрешения или за превозношение собственной чистотой, предает их различным искушениям, чтобы, в настоящем выжигая всю грязь или, говоря словами пророка, шлаки (ср. Ис. 1:25) помыслов, которые видит скопившимися в тайниках [их душ], послать их на грядущее испытание словно чистое золото, не позволяя остаться в них ничему, что обнаружил бы, исследуя после этого на суде карательного огня, заслуживающим очищения муками, согласно речению: много скорбей у праведных (Ис. 33:20) и сын мой! не пренебрегай наказания Господня, и не унывай, когда Он обличает тебя. Ибо Господь, кого любит, того наказывает; бьет же всякого сына, которого принимает. Если вы терпите наказание, то Бог поступает с вами, как с сынами. Ибо есть ли какой сын, которого бы не наказывал отец? Если же остаетесь без наказания, которое всем обще, то вы незаконные дети, а не сыны (Евр. 12:5–8); и в Апокалипсисе: Кого Я люблю, тех обличаю и наказываю (Откр. 3:19). К ним, в образе Иерусалима, также обращена речь от лица Бога через Иеремию: <Р. 234> „Я совершенно истреблю все народы, среди которых рассеял тебя, а тебя не истреблю; но буду наказывать тебя судом, чтобы ты не казался сам себе невиновным“ (ср. Иер. 30:11). [Col. 661] Об этом спасительном очищении молится Давид, говоря: искуси меня, Господи, и испытай мя, расплавь внутренности мои и сердце мое (Пс. 25:2). Исаия [630] тоже говорит, подразумевая пользу такого искушения: наказывай нас, Господи, но по правде, не во гневе (Иер. 10:24); и вновь: славлю Тебя, Господи; Ты гневался на меня, но отвратил гнев Твой и утешил меня (Ис. 12:1).
А заслуженная грехами напасть искушений наводится наподобие того, как Господь грозит наслать казни на народ Израильский, говоря: пошлю на них зубы зверей, с яростью ползающих по земле (Втор. 32:24) и: поражал Я чад ваших, вы же не приняли вразумления (Иер. 2:30). Также в псалмах: „много скорбей грешным“ (ср. Пс. 31:10); и в Евангелии: вот, ты выздоровел; не греши больше, чтобы, не случилось с тобою чего хуже (Ин. 5:14).
Мы, конечно, обнаруживаем и четвертую причину, когда узнаём по свидетельству Писания, что некоторым были посланы какие-то страдания только чтобы явить славу Божию и дела Его, как описано в Евангелии: не согрешил ни он, ни родители его, но [это для того], чтобы на нем явились дела Божии (Ин. 9:3); и вновь: эта болезнь не к смерти, но к славе Божией, да прославится через нее Сын Божий (Ин. 11:4).
Есть же и другие виды возмездия, которыми некоторые, превзошедшие преизбыток порочности, поражаются в настоящем, как мы читаем об осуждении Дафана и Авирона, <Р. 235> или сынов Кореевых, или особенно тех, о ком апостол говорит: Потому предал их Бог постыдным страстям и превратному уму (Рим. 1:26,28). Это следует считать более тяжким, чем другие кары.
Ибо именно о них говорит псалмопевец: на работе человеческой нет их, и с [прочими[людьми не подвергаются ударам (Пс. 72:5). Ибо они не заслуживают быть спасенными пришествием Господа или получить врачевания временными напастями, те, которые предались распутству так, что делают всякое заблуждение в нечистоту (Еф. 4:19), которые из-за ожесточения сердца и навыка и частоты греха не поддаются кратчайшему очищению века сего и возмездию в настоящей жизни. Божественная речь укоряет их также и через пророка: Производил Я среди вас разрушения, как разрушил Бог Содом и Гоморру, и вы были выхвачены, как головня из огня, — и при всем том вы не обратились ко Мне, говорит Господь (Ам. 4:11); и Иеремия: Я убил и погубил народ Мой, и все же они не обратились с путей своих (ср. Иер. 15:7); и вновь: Ты поражаешь их, а они не чувствуют боли; Ты истребляешь их, а они не хотят принять вразумления; лица свои сделали они крепче камня, не хотят обратиться (Иер. 5:3). [Col. 662]
Пророк, видя, что всякое лекарство этого времени было напрасно истрачено для уврачевания их, уже некоторым образом отчаявшись в их спасении, провозглашает: Раздувальный мех обгорел, свинец истлел от огня: плавильщик плавил напрасно, ибо пороки ваши не отделились; отверженным серебром назовите их, ибо Господь отверг их (Иер. 6:29–30). Господь сетует, что тщетно применил это спасительное очищение огнем к тем, кто закоснел в своих злодеяниях, в образе Иерусалима, глубоко изъеденного греховной ржавчиной, говоря так: поставь его на уголья пустым, чтобы он разгорелся, и чтобы медь его раскалилась, и расплавится посреди него нечистота его. Труд был тяжелый; <Р. 236> но большая накипь его не сошла с него даже в огне. Нечистота твоя мерзка: ибо Я хотел очистить тебя, а ты не очистился от нечистоты, твоей (ср. Иез. 24:11–13). Поэтому Господь, как опытнейший врач, исчерпав все спасительные средства и видя, что не осталось уже никакого рода лечения, которое можно было бы применить к их недугу, некоторым образом побеждается величиной преступлений и вынужден отойти от того милостивого Своего наказания и объявляет ему, говоря: уже не буду гневаться на тебя, и отступит от тебя негодование Мое (ср. Иез. 16:42). А о других, чье сердце не отвердело из-за частоты согрешений и не нуждается в том суровейшем и, так сказать, жгучем лечении огнем, но кому спасительного назидания словом достаточно для спасения, говорится: Я исправлю их слухом скорби их (Ос. 7:12).
Мы не в неведении и о других причинах наказаний или возмездия, наводимых на тех, кто совершил тягчайшие злодеяния, не для искупления их преступлений и не для изглаживания грехов, но ради исправления и устрашения живущих. Мы с очевидностью узнаем, что это было сделано с Иеровоамом, сыном Навата, а также с Ваасой, сыном Ахии, и Ахавом с Иезавелью, потому что Божественное суждение гласит: вот, Я наведу на тебя беды и вымету за тобою и истреблю у Ахава мочащегося к стене и заключенного и оставшегося в Израиле. И поступлю с домом твоим так, как поступил Я с домом Иеровоама, сына Наватова, и с домом Ваасы, сына Ахиина, за оскорбление, которым ты раздражил Меня и ввел Израиля в грех. И псы съедят Иезавель за стеною Изрееля. Если умрет Ахав в городе, его съедят псы, а если умрет на поле, расклюют его птицы небесные (3 Цар. 21:21–24), а также то, что объявляется в качестве великой угрозы: тело твое не войдет в гробницу отцов твоих (3 Цар. 13:22).
Не то чтобы столь краткой и мгновенной кары было довольно, <Р. 237> чтобы уравновесить или столь скверные выдумки Иеровоама, который первым установил золотых тельцов для постоянного вероломства народа и нечестивого отделения от Господа, или столь бесчисленные и чудовищные, святотатственные преступления [Col. 663] остальных, но [смысл был в том], чтобы и на других, которые не заботятся о грядущем либо совсем не верят в него, могла подействовать только мысль о настоящем — внушить страх примером воздаяний, которых они боялись, и чтобы из этого свидетельства суровости они познали, что у величества высочайшего Божества нет небрежения о человеческих вещах и ежедневном устроении жизни, и через то, чего крайне страшились, они яснее разглядели, что Бог воздает за все деяния.
Мы, правда, находим, что некоторые за более легкие вины в настоящем получили тот же смертный приговор, которым были наказаны и те, кого мы назвали выше, предводители святотатственного вероломства, так что он был вынесен тому, кто собирал дрова в субботу (Чис. 15:32–36), и Анании и Сапфире, которые оставили себе кое-что малое из своего имущества в заблуждении неверности (Деян. 5:1-10). Не из-за равного веса грехов, но поскольку оказались зачинателями нового преступления, должны были они дать другим пример как греха, так и наказания и устрашения, чтобы каждый, кто впредь попытался бы соделать то же самое, знал, что на испытании будущего Суда ему воздастся таким же образом, каким осуждены эти, хотя бы в настоящем наказание и откладывалось.
Но поскольку мы, желая перечислить виды искушений или возмездия, как представляется, сделали некоторое отступление от предложенного повествования, в котором говорили о том, как совершенный муж должен оставаться непоколебимым в том и другом искушении, вернемся теперь к нему снова». <Р. 238>

Глава 12. Муж праведный должен быть подобен не воску, а адамантовой печати

«Итак, ум мужа праведного не должен быть подобен воску или какому-нибудь другому мягкому веществу, которое, всегда уступая начертанию отпечатывающего, принимает его форму и образ и удерживает его на себе до тех пор, пока не преобразуется при вдавливании сверху другого отпечатка. [Col. 664] И так получается, что, никогда не оставаясь в своем качестве, оно всякий раз обращается и переходит в облик того, что отпечатывается. Наоборот, ум наш должен быть как какая-то адамантовая печать, чтобы, всегда сохраняя начертание своего образа неповрежденным, запечатлевать и преобразовывать все, что ему встречается, сообразно качеству своего состояния, а самому не подвергаться воздействию никаких вторжений».

Глава 13. Вопрос: «Может ли наш ум постоянно пребывать в одном и том же качестве?»

Герман: «Разве может наш ум постоянно удерживать одно и то же состояние и всегда пребывать в одном и том же качестве?»

Глава 14. Ответ на предложенный вопрос

Феодор: «Необходимо, чтобы человек либо, согласно апостолу, обновляясь духом ума своего (Еф. 4:23), преуспевал во все дни и простирался вперед (ср. Флп. 3:13), либо, если пренебрежет этим, последствием будет то, что он попятится назад и спустится к худшему. И потому ум никоим образом не сможет пребывать в одном и том же качестве. Как если бы кто попытается ударами весел продвигать корабль против течения бурной реки, ему придется либо, рассекая напор несущегося потока силой мускулов, подниматься вверх, либо, опустив руки, быть относимым вниз по течению.
Отсутствие духовного прогресса есть регресс
Поэтому если поймем, что мы ничего более не приобретаем, то это явный признак ущерба [, который мы потерпели]; если в какой-либо день не почувствуем продвижения вверх, то не должны сомневаться, что непременно отступили назад,[631] потому что, как я сказал, и ум человеческий не может постоянно оставаться в одном и том же состоянии, и любой из святых, находясь в этой плоти, [Col. 665] <Р. 239> не достигнет вершины добродетелей, чтобы можно было оставаться неподвижным. Ведь у него неизбежно будет либо прибавляться что-нибудь, либо убавляться, и во всей твари не может быть такого совершенства, которое не подлежало бы претерпеванию изменчивости, как читается в книге Иова: Что такое человек, чтоб быть ему чистым, и чтобы рожденному женщиною быть праведным? Вот, и среди святых Его нет неизменного, и небеса нечисты в очах Его (Иов. 15:14–15). Ведь мы только Бога признаем неизменяемым, и только к Нему слово святого пророка обращается так: Ты — Тот же (Пс. 101:28); и Он Сам говорит о Себе: Я Господь, Я не изменяюсь (Мал. 3:6), потому что Он единственный вечно благ по природе, вечно полон и вечно совершен, Кому ничто не может когда-либо прибавиться или убавиться.
Посему мы должны всегда с неослабевающей заботой и усердием простирать самих себя на труды добродетелей и постоянно занимать себя этими упражнениями, чтобы по прекращении продвижения вперед не последовало незамедлительно убывание. Ибо, как мы сказали, ум не в силах оставаться в одном и том же состоянии, то есть так, чтобы не получать прироста в добродетелях или не терпеть ущерба. Отсутствие приобретения для него есть убыток, потому что когда прекращается стремление продвижения [вперед], неизбежна опасность отступления [назад]».

Глава 15. Какой бывает вред для выходящего из своей кельи

«И поэтому нужно держаться постоянного пребывания в келье. Ибо сколько раз ее обитатель будет выходить из нее, столько раз он будет сотрясаться и смущаться, входя в нее словно заново, с самого начала. [Col. 666] Как только будет ослаблена душевная сосредоточенность, которую он приобрел, находясь в ней [в келье], он не сможет вновь восстановить ее без труда и скорби, и потому, вернувшись назад, будет думать не об утерянном движении вперед, которое мог продолжить дальше, если бы не покинул келью, но скорее будет радоваться, если почувствует, что [хотя бы] снова достиг того состояния, из которого вышел. Ведь как утраченное и прошедшее время больше нельзя вернуть, так нельзя восстановить <Р. 240> и погубленные достижения, потому что чего бы ни достигла потом душевная сосредоточенность, это успех нынешнего дня и стяжание настоящего времени, а не восстановление раз утраченной пользы».

Глава 16. О том, что даже высшие и небесные Силы подвержены изменению

«Как мы уже говорили, то, что и вышние Силы подлежат изменчивости, доказывается теми из их числа, которые пали из-за порока растленной воли. Поэтому даже тех, которые пребывают в том же блаженстве, в котором были сотворены, нельзя считать имеющими неизменную природу только потому, что они подобным же образом не извратились в противоположную сторону. Ибо одно дело — иметь неизменную природу, а другое — усердием в добродетели и сохранением добра не изменяться с помощью благодати неизменного Бога. Ибо все, что приобретается или удерживается прилежанием, может также быть утрачено из-за небрежения. Вот почему говорится: Прежде смерти не называй никого блаженным (Сир. 11:28), поскольку тот, [Col. 667] кто еще находится в борьбе и, так сказать, на соревновании, хотя бы он и обычно выигрывал, и часто добивался наград за победу, не может быть свободен от страха и опасения, что исход будет неверным. И потому один лишь Бог называется неизменным и благим, Который, обладая благостью не из-за прилежного старания, но по природе, не может быть никаким иным, как благим. Стало быть, никакую добродетель человек не может иметь неизменно, но чтобы непрерывно удерживать достигнутую, необходимо постоянно хранить ее с [теми же] тщанием и усердием, с которыми ее приобрели».

Глава 17. Никто не подвергается падению внезапно

«Не следует думать, будто падший пал внезапно, но [нет — ] он жалким образом рухнул или обманутый неправильным наставлением с самого начала, или из-за долгого умственного небрежения, при котором добродетель души понемногу убывала и тем самым постепенно усиливались пороки. Ибо прежде сокрушения идет досаждение, прежде же падения злое помышление (Притч. 16:18). <Р. 241> Таким же образом и дом никогда не обрушивается из-за внезапного толчка, но либо из-за старого порока основания, либо из-за долгого нерадения обитателей проникающие капли, сначала очень маленькие, потихоньку [Col. 668] подтачивают опоры кровли, и трещины в них по причине застарелого небрежения разрастаются и расширяются, и после этого потоком втекает непогода дождей и ливней. Ибо в лености обветшают стропила, и в праздности рук протечет строение (Еккл. 10:18). Тот же Соломон другими словами обозначает, что то же самое духовно происходит с душой, говоря: Капли изгоняют человека в день зимний из дому его (Притч. 27:15). Он очень изящно сравнил небрежение ума с заброшенным строением и крышей, через которую проникают, словно какие-то капельки, сначала маленькие страсти. Если ими пренебречь как ничтожными и незначительными, то они разрушат балки добродетелей, а потом ворвутся обильнейшим ливнем пороков, из-за которого в день зимний, то есть во время искушений, вторжением диавольского натиска ум изгоняется из обиталища добродетелей, в котором когда-то, сохраняя осмотрительное прилежание, он покоился, словно владея собственным домом».
Итак, когда это было разъяснено, мы получили бесконечное удовольствие от духовной пищи, так что от этого собеседования исполнились большей духовной радостью, чем прежде были удручены печалью об убиении святых. Ведь мы были наставлены не только в том, в чем колебались, но также при рассмотрении этого вопроса узнали и то, о чем из-за недостатка нашего понимания не умели спросить. <Р. 242–244>


Собеседование VII.
Первое собеседование аввы Серена. О переменчивости души и о злых духах

Глава 1. О целомудрии аввы Серена

Исключительным почитанием окружили мы авву Серена, образец святости и воздержания, мужа, являющего собой отражение своего имени.[632] [Col. 669] Желая представить его пытливым умам, полагаем, что не можем исполнить наше желание иначе, как попытавшись поместить его собеседования в наших книжках. Сверх всех добродетелей, которые благодатью Божией сияли не только в его деяниях и нравах, но и в самом его облике, был ему дан по особенному благодеянию [Божию] такой дар целомудрия, что даже во сне он не чувствовал естественных возбуждений. Впрочем, я считаю необходимым сначала разъяснить, как он достиг особенной чистоты плоти при помощи благодати Божией, так как представляется, что это выше возможностей человеческой природы.

Глава 2. Вопрос вышеназванного старца о состоянии наших мыслей

Итак, он неустанно пребывал в постах и бдениях, денно и нощно молясь о внутренней чистоте души и сердца, когда увидел, что достиг цели своих молитв и в его сердце погас весь жар плотских вожделений. <Р. 245> Словно распалившись сладчайшим вкусом чистоты, он ревностно воспылал еще большей жаждой непорочности и усилил пост и моления, дабы умерщвление этой страсти, которое даром Божиим дано было его внутреннему человеку, перешло ныне и к чистоте внешнего человека настолько, что его больше не тревожило бы и то простое и естественное движение, которое возбуждается даже в детях и грудных младенцах. Стало быть, испробовав обретенный дар, который, как он знал, был следствием не его заслуг, а Божией благодати, он сильнее воодушевился к тому, чтобы и это стяжать подобным же образом, ибо верил, что эти жала плоти, от коих обычно избавляются с помощью человеческого искусства — различными ядами, лекарствами или железом, [Col. 670] Богу еще легче вырвать с корнем, поскольку чистоту души, которая выше и которой невозможно достичь человеческим трудом и усердием, Он даровал Своим благодеянием. И когда он неутомимо прилежал к начатому прошению с постоянной молитвой и слезами, в ночном видении пришел к нему Ангел и как бы раскрыл его чрево, вырвал какую-то огненную плотскую опухоль из его внутренностей и отбросил ее, вернув на место органы. «Вот, — сказал он, — отсечены побуждения твоей плоти. Знай, что сегодня ты достиг постоянной чистоты тела, о которой просил с верою».
О благодати Божией, которая этому достопамятному мужу была дарована особенным образом, сказанного вкратце пусть будет достаточно. Впрочем, упоминать что-либо о тех добродетелях, которыми он обладал наравне с остальными выдающимися мужами, я полагаю излишним, дабы не казалось, что этот отдельный рассказ отнимает у других то, что было сказано ранее единственно о нем. Итак, горя сильным желанием <Р. 246> собеседования с ним и наставления, мы постарались увидеть его в дни Четыредесятницы. Когда он, очень спокойно обратившись к нам, спросил о качестве наших помыслов и о состоянии внутреннего человека и о том, что прибавило к его чистоте обитание в пустыне в течение столь долгого времени, мы стали высказывать ему такие жалобы.

Глава 3. Наш ответ о переменчивости души

«Исчисление времени и длительная жизнь в одиночестве, благодаря которой, как ты считаешь, мы должны были прийти к совершенству внутреннего человека, способствовали лишь тому, что мы узнали, чем мы не можем быть, и не дали того, к чему мы стремились. Этим знанием мы не достигли ни неизменного постоянства желанной чистоты, ни какой бы то ни было силы и стойкости, но только приращения смущения и стыда. Ведь изучение всех наук ежедневными усилиями совершается и продвигается для того, чтобы переходящий от первых [Col. 671] неуверенных шагов к верному и надежному опыту начал постигать то, что вначале или нетвердо знал, или не знал совсем, и, так сказать, твердой поступью в той науке достигая превосходного качества, разбирался в ней уже безо всяких трудностей. Я же, напротив, трудясь с усердием ради этой чистоты, обнаруживаю, что преуспел лишь в знании того, чем я не могу быть. От этого я не чувствую ничего, кроме такого сокрушения сердца, что никогда не иссякает повод для слез, однако я не перестаю быть тем, чем быть не должен. И потому что пользы было познать, что есть высшее [благо], если, познав, его нельзя достичь? <Р. 247>
Ибо в то время как мы чувствуем, что устремление сердца направлено к цели, ум, неприметно отступив от нее, с еще большим стремлением впадает в прежние блуждания и, таким образом занятый ежедневными заботами, непрерывно уводится в бесчисленные пленения, так что мы почти что отчаиваемся в желанном исправлении, и эти усилия кажутся напрасными. Ведь если [даже] в отдельные мгновения дух, уклонившийся в скользкие блуждания, приводится обратно к страху Божию или духовному созерцанию, то, прежде чем укрепиться в нем, он снова еще быстрее ускользает, и, когда мы, словно пробудившись, застаем его отклонившимся от поставленной цели и, возвращая к тому умозрению, которое он оставил, хотим связать его, как будто какими-то оковами, самым цепким сердечным устремлением, он при самой нашей попытке быстрее угря выскальзывает из тайников ума. По этой причине, ежедневно изнемогая в такого рода усилиях, но видя, что от них нашему сердцу не прибавляется никакой крепости и устойчивости, мы, сломленные отчаянием, приходим к тому мнению, что такие блуждания души присущи человеческому роду уже не по нашей вине, но из-за испорченности природы».

Глава 4. Рассуждение старца о состоянии души и о ее добродетели

Серен: «Это опасная самонадеянность — поспешно высказываться о природе какой-либо вещи, пока предмет не исследован правильно и не достигнуто определенное понимание, и строить догадки из размышлений о своей немощи, а не выносить суждение исходя из состояния и качества самого наставления [Col. 672] или из опыта других. Ведь если кто-нибудь, не умеющий плавать, зная, что жидкая вода не может удержать веса его тела, захочет по опыту своего невежества утверждать, <Р. 248> что вообще никто не может держаться на поверхности в вещественной плоти, окруженный жидкой стихией, то не должно считать верным его мнение, высказанное, как представляется, согласно его опыту, поскольку точнейшее обоснование и несомненная очевидность доказывает, что это не только не невозможно, но и очень легко совершается другими людьми.
Подвижность ума
Итак, νοὐν, то есть ум, определяется как ἀεικίνητος καί πολυκίνητος, то есть вечно движущийся и многоподвижный. Другими словами, это описано в так называемой Премудрости Соломоновой так: καί γεωδες σκήνος βρκαίθει νοὐν πολυϕροντκαίδα, то есть: и земная храмина подавляет многозаботливый ум (Прем. 9:15). Посему по природному условию он никогда не может находиться в покое, но неизбежно, если не предусмотрит, в чем осуществлять свои движения и чем постоянно быть занятым, растекается в собственной подвижности и летает повсюду, пока, приученный долгим упражнением и ежедневным навыком, над которым вы, по вашим словам, понапрасну трудитесь, не испытает и не научится, что должен приготовлять предметы для своей памяти, вокруг которых будет неустанно парить и приобретет крепость пребывания и таким образом стяжает силу изгонять подсказки неприятеля, которые его отвлекали, и твердо стоять в желаемом состоянии и качестве.
Восхождения и нисхождения
Поэтому мы не должны приписывать это блуждание нашего сердца человеческой природе или Богу Творцу. Ибо истинно суждение Писания, что сотворил Бог человека правым, а люди пустились во многие помыслы (Еккл. 7:29). Так что качество помыслов зависит от нас, потому что сказано: Помысел добрый приближается к знающим его, и муж благоразумный найдет его (Притч. 19:7). Ведь все, что подлежит нашей мудрости и усердию, <Р. 249> может быть найдено, а если не будет найдено, то, без сомнения, это нужно относить к нашей лености или неразумию. С таким пониманием сходится и псалмопевец, говоря: „Блажен человек, которого помощь от Тебя, Господи: восхождения положил в сердце своем“ (ср. Пс. 83:6). Вы видите, стало быть, что в нашей власти состоит, расположим ли мы в своем сердце восхождения, то есть помыслы, направленные к Богу, или нисхождения, то есть спускающиеся к земным и плотским вещам. Ведь если бы они не были в нашей власти, [Col. 673] то и Господь не укорял бы фарисеев: для чего вы мыслите худое в сердцах ваших? (Мф. 9:4) и не предписывал бы, говоря через пророка: удалите злые помыслы ваши от очей Моих (Ис. 1:16) и: доколе будут гнездиться в тебе злочестивые мысли? (Иер. 4:14). И не взыскивалось бы их качество с нас в День судный как деяний, потому что Господь так грозит через Исаию: вот, Я приду собрать дела и помыслы их со всеми народами и языками (Ис. 66:18). Но мы и не заслуживали бы осуждения или оправдания свидетельством помыслов на том страшном и ужасном испытании, согласно суждению блаженного апостола, сказавшего так: мысли их, то обвиняющие, то оправдывающие одна другую в день, когда, по благовествованию моему, Бог будет судить тайные [дела]человеков (Рим. 2:15–16)».

Глава 5. О совершенстве души на примере евангельского сотника

«И вот этот образ совершенного ума прекрасно обозначается тем евангельским сотником, чья добродетель и постоянство, не увлекаемые какими-либо привходящими помыслами, но своим суждением или допускавшие добрые, или без всякого труда отгонявшие противоположные, описываются таким иносказательным выражением: ибо я и подвластный человек, но, имея у себя в подчинении воинов, говорю одному: пойди, и идет; <Р. 250> и другому: приди, и приходит; и слуге моему: сделай то, и делает (Мф. 8:9).
Власть ума
Значит, если мы тоже, мужественно сражаясь с возмущениями и пороками, сможем подчинить их нашей власти и выбору и угасить воюющие во плоти нашей страсти или покорить нестойкий полк наших помыслов владычеству разума и под спасительным знаменем Креста Господня отогнать свирепейшие отряды неприятельских сил от границ нашего сердца, то за такие победоносные заслуги будем возведены в чин этого духовного сотника, о котором, таинственно указанном через Моисея, мы читаем также в Исходе: и поставь себе тысяченачальников; стоначальников, пятидесятиначальников и десятиначальников (Исх. 18:21).
И тогда мы тоже, возведенные на вершину этого достоинства, будем иметь эту власть [Col. 674] повелевать и добродетель, благодаря которой не будем увлекаться теми помыслами, которыми не хотим, но сможем пребывать или оставаться с теми, которыми духовно наслаждаемся, приказывая злым внушениям: „уходите“, и они уйдут; а добрым скажем: „придите“, и те придут. И нашему слуге, то есть телу, мы подобным же образом повелим то, что относится к целомудрию и воздержанию, и оно без всякого возражения будет прислуживать, уже не воздвигая на нас враждебные жала вожделения, но выказывая духу всяческую покорность.
Вооружение для духовной брани
Каково вооружение этого сотника или к каким боевым упражнениям оно готовится, послушай блаженного апостола, проповедующего: Оружия воинствования нашего не плотские, но сильные Богом (2 Кор. 10:4). Он сказал, каково оно, — то есть не плотское и слабое, но сильное Богом. Затем он последовательно дает понять, для каких схваток с ним нужно упражняться: на разрушение твердынь: [ими] ниспровергаем замыслы и всякое превозношение, восстающее против познания Божия, и пленяем всякое помышление в послушание Христу, <Р. 251> и готовы наказать всякое непослушание, когда ваше
послушание исполнится (2 Кор. 10:4–6). Поскольку перечислять это по отдельности хоть и необходимо, но в другое время, я хочу лишь раскрыть вам виды и свойства оружия, препоясавшись которым должны постоянно ходить и мы, если хотим сражаться на Господних войнах и служить среди евангельских сотников. Возьмите, — говорит он, — щит веры, которым возможете угасить все раскаленные стрелы лукавого (Еф. 6:16). Стало быть, именно вера, принимая на себя раскаленные стрелы вожделений, умерщвляет их страхом будущего Суда и уверенностью в Небесном Царствии. И в броню любви (1 Фес. 5:8). Это она, облекая и ограждая жизненно важные органы нашей груди, противостоя смертельным ранам возмущений, отражает вражеские удары и не позволяет стрелам диавола проникнуть к нашему внутреннему человеку, ибо все покрывает, все терпит, все переносит (1 Кор. 13:7). И в шлем надежды спасения (1 Фес. 5:8). Шлем есть защита головы. Поскольку же глава наша — Христос (Еф. 4:15), мы должны всегда защищать ее, словно непробиваемым шлемом, во всех искушениях и гонениях надеждой будущих благ, и прежде всего хранить веру ее невредимой и целой. [Col. 675] Ибо лишившись других членов, возможно каким-то образом выжить, пусть и изувеченным, а без головы никому не остается даже краткого времени жизни. Возьмите и меч духовный, который есть слово Божие (Еф. 6:17). Ибо оно острее всякого меча обоюдоострого: оно проникает до разделения души и духа, составов и мозгов, и судит помышления и намерения сердечные (Евр. 4:12), то есть отделяет и отсекает что бы ни нашло в нас земного и плотского. <Р. 252> Кто будет снаряжен этим оружием, тот, всегда защищенный от стрел и набегов врага, не будет уведен как пленник и покоренный во вражескую землю помыслов, скованный узами опустошителей, и не услышит через пророка: почему ты состарился на чужой земле? (Вар. 3:10). Но как триумфатор и победитель он будет стоять в той области помыслов, в которой захочет. Хочешь ли узнать и саму мощь и доблесть этого сотника, с которыми он носит то оружие, о котором мы говорили выше, не плотское, но сильное Богом? Услышь, как Сам Царь собирает мужей сильных на духовную брань, каковым отбором Он отмечает и проверяет их. Слабый пусть говорит: „я силен“ и: кто терпелив, да будет боец (Иоил. 3:10–11). Итак, вы видите, что войну Господню могут вести только терпеливые и немощные, без сомнения, той немощью, основываясь на которой наш евангельский сотник с уверенностью говорил: ибо, когда я немощен, тогда силен (2 Кор. 12:10), и вновь: ибо сила Моя совершается в немощи (2 Кор. 12:9). Об этой немощи один из пророков говорит: и будет немощный между вами, как дом Давидов (Зах. 12:8). Также и терпеливый будет сражаться на этой войне, а именно тем терпением, о котором сказано: Терпение нужно вам, чтобы, исполнив волю Божию, получить вознаграждение (Евр. 10:36)». [Col. 676]

Глава 6. Об упорстве в хранении помыслов

«Мы постигнем, что должны и можем сочетаться с Господом, на собственном опыте, если умертвим волю и отсечем желания мира сего и научимся на примере тех, кто, беседуя с Господом, <Р. 253> уверенно говорит: к Тебе прилепилась душа моя (Пс. 62:9); и: Я прилепился к откровениям Твоим, Господи (Пс. 118:31); и: А мне благо приближаться к Богу (Пс. 72:28); и: соединяющийся с Господом есть один дух с Господом (1 Кор. 6:17). Посему мы, утомленные этими блужданиями души, не должны ослаблять такого усердия. Ибо кто возделывает землю свою, тот будет насыщаться хлебом, а кто подражает праздным, тот насытится нищетою (Притч. 28:19). И да не сломит наших напряженных усилий губительное отчаяние: потому что во всяком заботящемся есть больше, а кто сладок и беспечален, в скудости будет (Притч. 14:23). И вновь: муж в печалях трудится для себя и творит насилие над погибелью своею (Притч. 16:26); а также: Царство Небесное силою берется, и употребляющие усилие восхищают его (Мф. 11:12). Ведь никакая добродетель не совершается без труда, и без большого сокрушения сердца никому невозможно достигнуть того постоянства ума, которого вы желаете. Ибо человек рождается на труд (Иов. 5:7).
Чтобы он мог прийти в мужа совершенного, в меру полного возраста Христова (Еф. 4:13), ему с вящим напряжением нужно всегда бодрствовать и работать с постоянной заботой. Однако к полноте этой меры в грядущем никто не придет по-другому, кроме как если будет размышлять и проникаться ею в настоящем и отведает ее, еще находясь в этом веке, и, названный драгоценнейшим членом Христовым, возымеет в этой плоти залог той связи, которой сможет сочетаться с Его телом, [Col. 677] одного желая, одного жаждая, к одному всегда направляя не только свои дела, но и помыслы, чтобы то, что говорится о будущем блаженном пребывании святых, стяжать в качестве залога уже в настоящем, да будет Бог для него все во всем (1 Кор. 15:28)». <Р. 254>

Глава 7. Вопрос об изменчивости души и о нападении злых духов

Герман: «Может быть, эту переменчивость ума можно было бы до какой-то степени сдержать, если бы такое число противников, окружая его, не подталкивали непрестанно к тому, чего он не хочет, а куда его влечет также и подвижность его природы. Поскольку вокруг ума рыщут столь неисчислимые, столь могучие и ужасные враги, мы посчитали бы, что сопротивляться им, особенно этой немощной плоти, невозможно, если бы к иному мнению нас не воодушевляли ваши слова, словно небесные откровения».

Глава 8. Ответ о помощи Божией и о возможности свободного выбора

Серен: «Кто изведал борьбу по внутреннему человеку, не может сомневаться в том, что нам постоянно строит козни неприятель. Но мы утверждаем, что они противятся нашим успехам, подразумевая, что они — лишь подстрекатели на зло, а не побудители. Впрочем, никто из людей не мог бы вообще избежать греха, какой бы они ни захотели разжечь в нашем сердце, если бы у них была возможность как подсказывать, [Col. 678] так и насильственно подталкивать [ко греху]. Поэтому как у них есть все средства для подстрекательства, так и нам предоставлена свобода отвергать или соглашаться. Однако если мы боимся их силы и натиска, привлечем также и защиту и помощь Божию, о которой говорится: ибо Тот, Кто в вас, больше того, кто в мире (1 Ин. 4:4). Его содействие гораздо мощнее и воюет за нас, чем их множество бьется против нас. Ведь Бог не только подсказывает благие вещи, но и покровительствует им и подталкивает к ним, так что иногда влечет нас ко спасению даже против воли и находящихся в неведении.
Посему признано, что диавол не может обмануть никого, кроме тех, кто захочет дать ему согласие своей воли. Что ясно выразил Екклезиаст такими словами: Не скоро совершается суд над худыми делами; от этого и не страшится сердце сынов человеческих: делать зло (Еккл. 8:11). Поэтому очевидно, что каждый согрешает тем, <Р. 255> что при вторжении дурных помыслов не дает им немедленно отпор, не противодействует им. Ибо сказано: противостаньте диаволу, и убежит от вас (Иак. 4:7)».

Глава 9. Вопрос о сочетании души с демонами

Герман: «Что это, скажи, пожалуйста, за столь неразделимое и смешанное общение у души с этими злыми духами, когда они могут с ней не то что связываться, но и соединяться, так что могут и разговаривать с ней исподволь, и внушать и втолковывать ей, что захотят, и подстрекать к тому, что им нравится, и видят и разглядывают ее помыслы и движения, [Col. 679] и между ними и умом получается такое единение, что без Божией благодати почти невозможно различить, что происходит от нашей воли, а что — от их подстрекательства?»

Глава 10. Ответ: каким образом нечистые духи соединяются с умом человека

Серен: «Ничего удивительного, что дух может исподволь [Col. 680] сочетаться с духом и применять тайную силу для убеждения в том, что ему нравится. Ведь между ними есть, как между людьми, некое подобие и родство сущности, если определение, которое принимается о природе души, таким же образом подходит к их сущности. Но внедряться друг в друга извне и соединяться так, чтобы один вмещал другого, им никоим образом невозможно. [Col. 681] Ибо это весьма правильно уделяется лишь Божеству, Которое есть единственная бестелесная и простая природа».

Глава 11. Возражение: могут ли нечистые духи внедряться в души тех, в кого они вошли, или соединяться с ними?

Герман: «Мы полагаем, что этому рассуждению довольно-таки противоречит то, что мы видим у одержимых, когда под воздействием нечистых духов они говорят и делают, чего не ведают. Как же нам не поверить, что их души соединяются с этими духами, чем-то вроде орудий которых, <Р. 256> как мы видим, они становятся и, оставив естественное состояние, переходят к их движениям и страстям, так что выражают уже не свои, но их речи, жесты и желания?»

Глава 12. Ответ: каким образом нечистые духи властвуют над одержимыми

Серен: «Вышесказанному нашему определению не противоречит то, что, как вы говорите, происходит с одержимыми, когда они по наущению нечистых духов говорят или делают то, чего не хотят, или когда принуждены произносить то, чего не знают. Ибо совершенно точно, что они не одинаковым образом переносят это влияние духов. Ведь некоторые находятся в таком исступлении, что вовсе не понимают того, [Col. 682] что делают или говорят, а некоторые знают и потом вспоминают. Не следует считать, что это происходит через вхождение нечистого духа так, что тот, проникая в саму сущность души и как бы соединяясь с нею и словно облекшись в нее, испускает речи и слова через уста страждущего. Ибо надо полагать, что такого они никоим образом делать не могут. Ведь очевиднейшим образом обнаруживается, что это происходит не из-за какого-то умаления души, но по слабости тела, когда нечистый дух, засев в тех членах, в которых содержится бодрость духа, налагает на них невыносимое и огромное бремя и отвратительнейшим помрачением подавляет и перехватывает разумные чувства. А это, как мы видим, иногда случается и под воздействием вина, или лихорадки, или чрезмерного холода и других состояний здоровья, привходящих извне. Чтобы диавол не пытался причинить этого блаженному Иову, над плотью которого он получил власть, ему запрещает повеление Господа, говорящего: вот, Я предаю его в руки твои, только душу его сохрани (Иов. 2:6), то есть только не делай его безумным, ослабляя жилище души, и не уничтожай его разума и мудрости, когда он противится, <Р. 257> удушая твоим весом главенствующее начало его сердца». [Col. 683]

Глава 13. О том, почему дух не может внедриться в другого духа, и о том, что бестелесен один лишь Бог

«Ведь даже если дух соединяется с этим грубым и плотным веществом, то есть с плотью, что очень легко может произойти, то отсюда нельзя считать, что он может соединиться и с душой, которая тоже есть дух, таким образом, чтобы сделать также и ее вместилищем своей природы. Это возможно только Троице, Которая так проникает во всю вообще умную природу, что может не только обнимать и окружать ее, [Col. 684] но также и внедряться в нее и вливаться как бестелесная в тело. Ибо хотя мы и утверждаем, что есть некоторые духовные природы, каковы Ангелы, Архангелы и другие Силы, а также сама наша душа или, конечно, этот тонкий воздух, но их никак нельзя считать бестелесными. Сами по себе они имеют тело, в котором существуют, хотя их тела гораздо тоньше наших, согласно суждению апостола, говорящего так: есть тела небесные и тела земные (1 Кор. 15:40); [Col. 685] и вновь: сеется тело душевное, восстает тело духовное (1 Кор. 15:44).
Отсюда с очевидностью выводится, что нет ничего бестелесного, кроме одного лишь Бога, и поэтому только для Него могут быть проницаемы все духовные и умные сущности, потому что Он есть единственный и всецелый, и повсюду, и во всем, так что видит и прозревает и человеческие помыслы, и внутренние движения, и все тайники ума. О Нем единственном провозгласил блаженный апостол: Ибо слово Божие живо и действенно <Р. 258> и острее всякого меча обоюдоострого: оно проникает до разделения души и духа, составов и мозгов, и судит помышления и намерения сердечные. И нет твари, сокровенной от Него, но все обнажено и открыто перед [Col. 686] очами Его (Евр. 4:12-3). И блаженный Давид говорит: Создавший сердца всех их (Пс. 32:15); и вновь: Он знает тайны сердца (Пс. 43:22). Также и Иов: Ты один знаешь сердца сынов человеческих (2 Пар. 6:30)».[633]

Глава 14. Возражение: нужно думать, что демоны видят человеческие мысли

Герман: «Исходя из этого рассуждения, которое ты приводишь, эти духи не могут даже видеть наши помыслы. Мы думаем, что такое мнение весьма нелепо, поскольку Писание говорит: „Если дух власть имеющего вознесется на тебя“ (ср. Еккл. 10:4); и еще: когда диавол уже вложил в сердце Иуде Симонову Искариоту предать Его (Ин. 13:2). Так как же можно поверить, что им не открыты наши помыслы, семена которых, [Col. 687] как мы чувствуем, по большей части произрастают из-за их посева и наущения?»

Глава 15. Ответ: что могут делать демоны в человеческих мыслях и чего не могут

Серен: «Никто не сомневается в том, что нечистые духи [Col. 688] могут понять качество наших помыслов, но оценивая их извне, по чувственным признакам, то есть по нашим настроениям, или словам, или занятиям, которым по их наблюдениям мы охотнее предаемся. Однако до тех, которые еще не вышли из внутренностей души, они вовсе не могут добраться. [Col. 689] И относительно тех помыслов, которые они сами привносят, они постигают, были ли они приняты, и каким образом приняты, не по природе самой души, то есть не по тому внутреннему движению, таящемуся, так сказать, в ее сокровеннейшей части, но по движениям и признакам внешнего человека. Скажем, когда они внушили чревоугодие, <Р. 259> то, если видят монаха с большим любопытством поднимающим глаза к окну или к солнцу или с большей озабоченностью спрашивающим, который час, они узнают, что вожделение глотки воспринято. Если, подстрекая к блуду, они почувствуют, что монах терпеливо отнесся к стреле вожделения, или увидят, что он взволновался плотью, или не так, как следовало, воздыхал против разнузданности нечистого подстрекательства, то понимают, что острие похоти вонзилось во внутренность души.
Если они внушают побуждения к печали, гневу, ярости, то распознают, закрепились ли те в сердце, по жестам тела и по проявлению чувств, а именно, когда [видят, что], [Col. 690] что он или молча, [вдруг] зарычал или из-за какого-то негодования начал вздыхать, или когда замечают, что он изменился в лице, покраснев или побледнев, и таким образом тонко улавливают, кто какому подвержен пороку. Ибо они с уверенностью узнают, какой порок каждому из нас приносит удовольствие, когда видят, к внушению чего каждый показал согласие и одобрение неким наклоном или движением тела. Неудивительно, что эти воздушные силы так улавливают эти вещи, потому что мы очень часто видели, как то же делают умудренные мужи, то есть распознают состояние внутреннего человека по облику и лицу или качеству внешнего. Насколько же, стало быть, точнее такие вещи могут постигаться теми, кто, будучи духовной природы, без сомнения, гораздо изощреннее и проницательнее людей». [Col. 691]

Глава 16. Сравнение, которым объясняется, как нечистые духи узнают человеческие мысли

«Ибо как некоторые разбойники в тех домах, куда они тайком проникают, обычно отыскивают спрятанное людьми имущество (в густой тьме ночи осторожной рукой разбрасывая мелкий песок, обнаруживают укрытые ценности, которых не могут увидеть глазами, <Р. 260> по некому шуму, отвечающему на падение песчинок, тем самым они добиваются точнейшего знания о каждой вещи или металле, выдаваемых исторгнутым звуком), так и эти тоже, чтобы исследовать сокровище нашего сердца, всеивают в нас некие вредные внушения, словно песок, и, когда видят, что согласно их качеству возникло телесное пристрастие, распознают, что спрятано в тайниках внутреннего человека, по некоему шуму, раздающемуся из самых глубинных чертогов».

Глава 17. О том, что по отдельности демоны не возбуждают все разом страсти в людях

«Однако нужно знать, что не все демоны могут разжигать в человеке вообще все страсти, [Col. 692] но к каждому пороку прилежат определенные духи, и одни радуются нечистоте и грязным похотям, другие богохульству, третьи особенно усердствуют о гневе и ярости, иные питаются печалью, иные услаждаются тщеславием и гордостью, и каждый внедряет в человеческие сердца тот порок, который ему самому по нраву, но не все одновременно внушают свои извращения, а по очереди, как позволит удобство времени, места или принимающего».

Глава 18. Вопрос: соблюдаются ли среди демонов порядок и очередность нападения?

Герман: «Значит, нужно полагать, что среди них существует упорядоченная и, так сказать, дисциплинированная порочность, так что они соблюдают некий порядок очередности и производят разумно устроенное нападение, хотя признано, что мера и разум не может существовать, кроме как среди добрых и честных, согласно тому суждению Писания: будешь искать премудрости у злых, и не найдешь (Притч. 14:6); Враги наши неразумны (ср. Втор. 32:31). Еще: нет премудрости, нет мужества, нет совета у нечестивого (Притч. 21:30)». [Col. 693]

Глава 19. Ответ: каким образом осуществляется согласие демонов об очередности нападений

Серен: «Это точное мнение, что между злыми нет постоянного единодушия во всем и нет совершенного согласия даже в тех самых пороках, которыми они наслаждаются сообща. Ведь никогда не сможет, как вы сказали, сохраняться распорядок и мера в вещах беспорядочных. <Р. 261> Однако в некоторых [вещах], там, где или общность действия, или необходимость требуют, или какая-то выгода завлекает в соучастие, им приходится достигать временного согласия. Мы явственно наблюдаем это в сражении с духовной порочностью, что они не только соблюдают между собой время и очередь, но также и особо привязаны к некоторым местам, и известно, что они постоянно осаждают их. Ибо поскольку им необходимо производить свои нападения с переменой искушений, определенных пороков [Col. 694] и времен, мы ясно уверяемся отсюда, что никто не может одновременно обольщаться суетой тщеславия и разжигаться вожделением блуда, не может превозноситься высокомерной надменностью духовной гордости и равным образом подчиняться уничижению плотского чревоугодия. Никто не может рассыпаться в глупых шутках и смехе и в то же самое время возбуждаться жалом гнева или, уж конечно, исполняться тоской снедающей печали, но необходимо, чтобы каждый дух так по отдельности брался за осаду ума, что даже если он отойдет побежденный, то уступит ее следующему духу для более яростного приступа, или, если окажется победителем, тем не менее передаст [человеческий] ум другому для подобного же обольщения».

Глава 20. О том, что противные силы не обладают одинаковой мощью, и власть искушать не состоит в их воле

«Мы также не должны быть в неведении относительно того, [Col. 695] что не все демоны обладают одинаковой дерзостью и вожделением, и не равными мощью и злобой, и начинающим и слабым в схватке противостоят только слабейшие духи, а когда эти злые бесы будут побеждены, то против подвижника Христова всякий раз постепенно воздвигается более мощная брань. Ибо в соответствии с силами и успехом человека возрастает и трудность борьбы. Но никаким образом никто из святых не смог бы выдержать злобу таких и стольких врагов или справиться с их кознями и вытерпеть их <Р. 262> жестокость и свирепость, если бы милостивейший судья и подвигоположник нашего соревнования Христос не уравнивал силы борцов и не отражал и не обуздывал неумеренные их [бесов] нападения и не предоставлял вместе с искушением и выход, чтобы мы могли перенести (ср. 1 Кор. 10:13)».

Глава 21. О том, что демоны сражаются с людьми не без собственного усилия

«Мы полагаем, что и они ведут эту борьбу не без труда. Ведь и у них в этой схватке есть некая тревога и печаль, а особенно когда они сходятся с более сильными соперниками, то есть мужами святыми и совершенными. Иначе это была бы уже не схватка, не борьба, но можно было бы приписать им лишь простое и, так сказать, безопасное обольщение людей. И как же тогда верно сказанное апостолом: наша брань не против крови и плоти, но против начальств, против властей, против мироправителей тьмы века сего, против духов злобы поднебесной (Еф. 6:12)! И это: я бьюсь не так, чтобы, только бить воздух (1 Кор. 9:26). И вновь: Подвигом добрым я подвизался (2 Тим. 4:7). Ведь там, где говорится о состязании, соревновании и битве, необходимо, чтобы с обеих сторон был пот и труд и беспокойство, и равным образом их или ждет горесть и стыд за поражение, или радость победы. А там, где один борется в поту, а другой сражается праздно и безопасно и, чтобы повергнуть соперника, пользуется одной лишь волей, это нельзя назвать [ни] битвой, ни борьбой или соревнованием, но неким несправедливым и бессмысленным изображением приступа. [Col. 696]
Но, конечно, и они трудятся и изнуряют себя не меньше, нападая на человеческий род, чтобы добиться желанной им победы над каждым. И обращается на них то посрамление, которое ожидало бы нас, <Р. 263> если бы они нас повергли, согласно речению: глава окружения их, труд уст их покроет их (Пс. 139:10). И: Обратится печаль его на главу его (Пс. 7:17), и вновь: Да придет на него сеть неведомая, и ловушка его, которую он скрыл для меня, да уловит его самого; да впадет в ту же сеть (Пс. 34:8), то есть в ту, что он сооружает для обольщения людей.
Итак, они тоже печалятся не меньше и, как повергают нас, сами тоже бывают повержены и, побежденные, уходят не без срама. Ежедневно видя эти их падения и схватки, тот, кто имел здравые очи внутреннего человека, и наблюдая, как они ликуют о падении и повержении каждого человека, и боясь, как бы и о нем не случилась у них эта радость, умоляет Господа, говоря: Просвети очи мои, да не усну я сном смертным; да не скажет враг мой: „я одолел его“. Да не возрадуются гонители мои, если я поколеблюсь (Пс. 12:4–5). И: Боже мой, и да не торжествуют они надо мною; да не говорят в сердце своем: „хорошо! по душе нашей!“ Да не говорят: „мы поглотили его“ (Пс. 34:24–25). И: скрежетали на меня зубами своими. Господи! долго ли будешь смотреть на это? (Пс. 34:16–17). Ибо подстерегает в потаенном месте, как лев в логовище; подстерегает в засаде, чтобы схватить бедного (Пс. 9:30). И: просят у Бога пищу себе (Пс. 103:21).
Напротив, когда он, употребив все усилия, не может добиться нашего обольщения, о затраченном впустую труде неизбежно постыдятся и посрамятся все, ищущие душ наших, да унесут их! Да облекутся в стыд и посрамление желающие мне зла! (Пс. 39:15; 34:16). И Иеремия тоже говорит: Пусть постыдятся они, а я не буду постыжен; пусть они вострепещут, а я буду бестрепетен; <Р. 264> наведи на них гнев ярости Твоей и сокруши их сугубым сокрушением (Иер. 17:18). [Col. 697] Ибо никто не сомневается, что, когда мы одолеем их, они будут сокрушены двойным сокрушением: во-первых, о том, что, в то время как люди стремятся к святости, они, обладая ею, утратили ее; во-вторых, что духовные существа побеждены плотскими и земными. Посему каждый из святых, созерцая эти падения врагов и свои победы, провозглашает, ликуя: Я преследую врагов моих и настигаю их, и не возвращаюсь, доколе не истреблю их; поражаю их, и они не могут встать, падают под ноги мои (Пс. 17:38–39). Против них тот же пророк, молясь, говорит: Вступись, Господи, в тяжбу с тяжущимися со мною, побори борющихся со мною; возьми щит и латы и восстань на помощь мне; обнажи меч и прегради путь преследующим меня; скажи душе моей: „Я — спасение твое!“ (Пс. 34:1–3). Когда, покорив и уничтожив все страсти, мы победим, то соответственно удостоимся услышать этот глас благословения: Поднимется рука твоя над врагами твоими, и все неприятели твои будут истреблены (Мих. 5:9).
Итак, если мы, читая или воспевая все это и подобное, [Col. 698] содержащееся в Священных книгах, будем воспринимать [такие речения] не как написанные против тех злых духов, что денно и нощно подстерегают нас, то не только не получим от этого никакого назидания в кротости и терпении, но и воспримем некое жестокое и противоречащее евангельскому совершенству настроение. Ибо мы не только научимся не молиться за наших врагов и не любить их, но также будем призваны отвращаться от них с неумолимой ненавистью, и проклинать их, и непрестанно изливать против них молитвы. Думать, что святые мужи и друзья Божии высказали эти вещи в таком духе, <Р. 265> есть совершенное злодейство и кощунство, ведь до пришествия Христова им не положен закон именно потому, что, превосходя его предписания, они предпочли повиноваться евангельским заповедям и стремиться к апостольскому совершенству, предваряя устроение времен».

Глава 22. О том, что власть вредить не состоит в воле демонов

«А то, что у демонов нет власти вредить [Col. 699] кому-либо из людей, с очевидностью показывает пример блаженного Иова, когда неприятель не осмеливается искушать его более, чем уступлено ему Божественным устроением, а также свидетельствует признание тех же духов, содержащееся в евангельских повествованиях, где они говорят: если выгонишь нас, то пошли нас в стадо свиней (Мф. 8:31). Тем паче нужно считать, что они не могут по собственному почину войти ни в кого из людей, созданных по образу Божию, раз у них нет власти внедриться без Божиего позволения в нечистых и бессловесных животных. Впрочем, никто, я уж не говорю о юношах, которых мы видим стойко пребывающими в этой пустыне, но даже из совершенных не смог бы обитать в пустыне в одиночестве, окруженный столькими толпами таких врагов, если бы у тех была возможность и свобода вредить и искушать в меру своей воли. Это яснее подтверждает также изречение Господа и Спасителя нашего, которое Он произнес сообразно смирению воспринятого человека, так говоря Пилату: ты не имел бы надо Мною никакой власти, если бы не было дано тебе свыше (Ин. 19:11)». [Col. 700]

Глава 23 Об ограниченной власти демонов

«Однако нам достаточно известно и по собственному опыту, и по рассказам старших, что демоны сейчас не имеют той силы, что в прежние времена при начале отшельничества, когда лишь редкие монахи обитали в пустыне. Ибо их свирепость была такова, что лишь немногие очень стойкие <Р. 266> и в преклонном возрасте могли вынести жизнь в одиночестве, если уж даже в киновиях, где обитали восемь или десять человек, так лютовала их жестокость и часто чувствовались видимые приступы, что все не решались спать одновременно, но по очереди, пока одни вкушали сон, другие правили бдения, прилежа псалмопению и молитвам или чтениям. Когда же естественная необходимость призывала их ко сну, они будили других, и стража подобным же образом передавалась им для охранения тех, кому предстояло спать.
Поэтому нет сомнения, что эту нынешнюю безопасность и уверенность не только нам, которых, как представляется, до некоторой степени укрепляет опыт старости, но также и младшим по возрасту приносит одно из двух: или бесовская злоба отброшена доблестью Креста, [Col. 701] проникшей даже в пустыни и сияющей повсюду его благодатью, или наше небрежение сделало бесов более косными по сравнению с прежними нападениями, поскольку они не удостаивают биться с нами с тем же напряжением, с которым неистовствовали раньше против испытаннейших воинов Христовых, этим обманчивым прекращением видимых искушений еще хуже повергая нас. Ибо мы видим, что некоторые впали в такую теплохладность, что их нужно лечить более мягкими увещаниями, лишь бы, оставив свои кельи, они не скатились к опасному беспокойству и, бродяжничая и скитаясь, не впутались в более, так сказать, грубые пороки. И считается, что от них получен великий плод, если только они с какой угодно вялостью смогут удержать себя в уединении, и в качестве сильнейшего лекарства старшие обычно говорят им: „Сидите в ваших кельях и сколько угодно ешьте и пейте и спите, лишь бы вы пребывали в них постоянно“».

Глава 24. Каким образом демоны готовят вторжение в тела тех, кем намереваются овладеть

«Итак, признано, что нечистые духи [Col. 702] не могут проникнуть в тела тех, кем хотят завладеть, <Р. 267> иначе, чем прежде заняв их умы и помыслы. Когда они лишат их страха и памятования Божия или духовного размышления, то смело вторгаются в них, поскольку разоруженных от всякой защиты и Божиего ограждения легко победить, и далее устраивают себе в них жилище, словно в переданном себе владении».

Глава 25. О том, что погрязшие в пороках более достойны сожаления, нежели одержимые демонами

«Однако известно, что гораздо тяжелее и сильнее этих бывают терзаемы те, кто хотя телесно по видимости нисколько не проникнут злыми духами, еще опаснее одержим душой, то есть погряз в их пороках и удовольствиях. Ибо, согласно суждению апостола, кто кем побежден, тот тому и раб (2 Пет. 2:19). Если только такие люди не больны еще безнадежнее тем, что, хотя они рабы демонов, не осознают ни их нападений, ни того, что несут их господство. Впрочем, мы знаем, что и святые мужи даже за легчайшие [Col. 703] проступки бывали преданы сатане или великим недугам, потому что Божественная милость не терпит, чтобы в Судный день в них обнаружилось хотя бы малейшее пятнышко или родинка, и выплавляет из них в настоящем всякий грязный шлак, согласно изречению пророка, а вернее, Бога, чтобы привести их, словно очищенное огнем золото или серебро, к той вечности не нуждающимися ни в каком очищении кары. И выплавлю, — сказано, — дочиста ржавчину твою, и сниму с тебя все олово твое, и после этого назовешься городом праведным, городом верным (Ис. 1:25–26). И еще: как испытывается в печи серебро и золото, так избранные сердца у Господа (Притч. 17:3). Еще: как в огне испытывается золото, а люди, угодные Богу, — в горниле уничижения (Сир. 2:5). Также и это: Ибо Господь, кого любит, того наказывает; бьет же всякого сына, которого принимает (Евр. 12:6)». <Р. 268>

Глава 26. Об убийстве соблазнившегося пророка и о немощи аввы Павла, которую он приобрел ради своего очищения

«Мы явственно видим, как это исполнилось на том же пророке и человеке Божием в Третьей книге Царств, когда он за вину единого непослушания, которую притом понес не намеренно и не из-за порочности собственной воли, но из-за обмана другого, сразу был изломан львом, как рассказывает о нем Писание: это тот человек Божий, [Col. 704] который не повиновался устам Господа; Господь предал его льву, который изломал его и умертвил его, по слову Господа, которое Он изрек ему (3 Цар. 13:26). В этом деле сама воздержанность и умеренность хищника показывает и разрешение настоящего проступка и неосторожной ошибки, и заслуги праведности, благодаря которым Господь на время отдает Своего пророка мучителю, потому что прожорливейший зверь вообще ничего не осмеливается отведать от преданного себе трупа.
И в наше время случилось явное и открытое подтверждение этой вещи на авве Моисее или авве Павле, который обитал в местности этой пустыни, которая называется Калам.[634] Ибо раньше он жил в пустыне, примыкающей к городу Панефису,[635] которая недавно стала безлюдной, потому что ее залило соленой водой. Эта вода, когда дул северный ветер, была вытолкнута из болот и, перелившись на прилежащие земли, так покрыла поверхность той области, что заставила древние села, которые некогда именно по этой причине были покинуты всеми жителями, выглядеть островами. Итак, там авва Павел преуспел в такой чистоте сердечной благодаря покою и безмолвию одиночества, что не терпел не то что женского лица, но даже одежд этого пола представлять своему взору. И вот, когда перед ним, шедшим в келью кого-то старшего вместе с аввой Архевием, жителем той же пустыни, [Col. 705] случайно появилась женщина, он, оскорбленный встречей с ней, пустился в такое бегство обратно в свой монастырь, оставив взятую на себя обязанность благочестивого посещения, <Р. 269> как никто не бежит от вида льва или ужаснейшего дракона, так что не склонился даже на крики и мольбы упомянутого аввы Архевия, чтобы продолжать начатый путь к искомому старцу.
Пусть это было сделано из ревности к целомудрию и из жара чистоты, однако поскольку предпринято не по разуму, но мера соблюдения распорядка и праведной строгости была превзойдена (ведь он считал, что нужно гнушаться не только общением с женщинами, которое действительно вредно, но и самим обликом этого пола), то его тут же постиг такой удар, что все его тело было поражено параличом и вообще никакой его член не мог выполнять своей работы, причем не только ноги и руки, но также и язык, движениями которого произносится речь, и сами уши настолько утратили свойственное им чувство слуха, что в нем не осталось ничего от человека, кроме только неподвижного и бесчувственного обличья. Он был доведен до того, что усердия мужчин было совершенно недостаточно, чтобы ухаживать за его болезнью, если бы только женское тщание не прислуживало ей. Ибо когда его отнесли [Col. 706] в киновию священных дев, пища и питье, которые он не мог попросить даже кивком, подавались ему женской услужливостью, и для отправления всех естественных нужд ему служила та же старательность в течение почти четырех лет, то есть до конца его жизни.
Хотя он был настолько скован расслабленностью всех членов, что ни у какой части его тела не оставалось живого движения и чувства, тем не менее от него проистекала такая благодать чудес, что когда маслом, касавшимся его скорее трупа, чем тела, помазывали больных, они сразу исцелялись от всех болезней, так что относительно этого его недуга даже неверным было очевидно и ясно, <Р. 270> что и расслабление всех членов было дано ему устроением и любовью Господней, и благодать исцелений во свидетельство чистоты и объявление его заслуг доставила ему сила Святого Духа».

Глава 27. Об искушении аввы Моисея

«А второй,[636] который, как мы сказали, обитал в этой пустыне, хотя он был исключительным и несравненным мужем, за одно укорительное слово, которое он произнес несколько более жестко, споря с аввой Макарием, предубежденный неким предвзятым мнением, был немедля предан столь жестокому бесу, [Col. 707] что, одержимый им, поедал человеческие испражнения. Быстротой его исцеления и совершителем излечения Господь показал, что навел этот бич ради очищения, чтобы на нем не оставалось пятна даже мгновенного проступка. Ибо когда авва Макарий сразу стал поминать его в молитве, злой дух вскоре удалился, будучи изгнан из него».

Глава 28. О том, что не следует отвергать предаваемых нечистым духам

«Отсюда с очевидностью вытекает, что не должно ненавидеть или презирать тех, кого мы видим преданными различным искушениям или этим злым духам, потому что нам следует непоколебимо верить в такие две вещи: во-первых, что без позволения Божия вовсе никто из них не искушается; а во-вторых, что все, что наводит на нас Бог, кажется ли это в настоящем печальным или радостным, причиняется как бы [Col. 708] любящим отцом и добрейшим врачом ради нашей пользы, и потому они унижены, словно отданные воспитателям, чтобы, уходя из этого мира, или более чистыми перенестись в другую жизнь, или быть подверженными более легкому наказанию, — те, кто, согласно апостолу, в настоящем предан сатане во измождение плоти, чтобы дух был спасен в день Господа нашего Иисуса Христа (1 Кор. 5:5)».

Глава 29. Возражение: почему же те, кого терзают нечистые духи, отлучаются от Причащения Господня?

Герман: «Отчего же мы видим, что все их не только презирают <Р. 271> или боятся, но также в наших областях навечно отлучают от Господнего Причастия согласно тому евангельскому суждению: Не давайте святыни псам и не бросайте жемчуга вашего перед свиньями (Мф. 7:6), хотя в отношении них, как ты говоришь, нужно [Col. 709] верить, что это унизительное искушение дается им с целью очищения или пользы?»

Глава 30. Ответ на предложенный вопрос

Серен: «Если у нас будет это знание, а скорее вера, которую я описал выше, так чтобы мы считали и что все делается от Бога и всецело устрояется ради пользы для душ, то не только никоим образом не будем презирать их, но и будем непрестанно молиться о них как о наших членах и сочувствовать им всеми внутренностями и с полной искренностью (ведь когда страдает один член, страдают с ним все члены — 1 Кор. 12:26), зная, что мы не можем достичь совершенства без них, как наших членов, так же как мы читаем, что и наши предшественники не смогли достичь вершины обетований, ибо апостол так высказывается о них: И все сии, свидетельствованные в вере, не получили обещанного, потому что Бог предусмотрел о нас нечто лучшее, дабы они не без нас достигли совершенства (Евр. 11:39–40).
О Причастии же мы не помним, [Col. 710] чтобы оно было им когда-либо запрещено: наоборот, считалось, что нужно ежедневно уделять им его, если возможно. Ибо нужно полагать, что Святое Причастие направляется не в пищу демону, согласно евангельскому изречению, которое вы неправильно поняли в этом смысле: не давайте святыни псам (Мф. 7:6), но скорее во очищение и охранение тела и души. Принимаемое человеком, оно либо пытается укрыться от [нечистого] духа, который гнездится в его членах, в тех же самых членах, либо обращает того в бегство, сжигая неким пожаром. <Р. 272> Ибо мы видели, как таким образом недавно излечился авва Андроник и многие другие.
Ведь неприятель будет все больше и больше издеваться над одержимым, если увидит, что тот отлучен от небесного врачевания, и настолько жестче и чаще будет приступать к нему, насколько дольше, как он [неприятель] почувствует, он отторгнут от духовного лекарства».

Глава 31. О том, что несчастнее те, кто не сподобился подвергнуться этим временным искушениям

«Впрочем, поистине жалкими и жалости достойными [Col. 711] нужно считать тех, в ком, хотя они оскверняют себя всяческими преступлениями и злодеяниями, не только не проявляется никакого видимого знака диавольской одержимости, но и не привносится [в их жизнь] никакого искушения, достойного их поступков, и никакого карающего бича. Ибо не заслуживают быстрого и нетрудного лечения этого времени те, чье упорство и нераскаянное сердце, превосходящее наказание настоящей жизни, собирает гнев и негодование на день гнева и откровения праведного суда от Бога (Рим. 2:5), когда червь их не умрет, и огонь их не угаснет (Ис. 66:24). Против них пророк, словно беспокоясь о бедствиях святых, видя их подверженными разным тяготам и искушениям и, напротив, грешников проходящими течение мира сего не только без какого-либо бича унижения, но и радующимися обилию богатства и высшему преуспеянию во всех вещах, горя невыносимой ревностью и жаром духа, восклицает: едва не пошатнулись ноги мои, едва не поскользнулись стопы мои, ибо я позавидовал безумным, видя мир грешников, ибо им нет страданий до смерти их, и утверждения в ране их; на работе человеческой нет их, и с прочими людьми не подвергаются ударам (Пс. 72:2–5), то есть в будущем будут наказаны вместе с демонами те, кто в настоящем не заслужил участи и назиданий сынов — подвергаться ударам с прочими людьми. И Иеремия тоже, беседуя с Богом об этом преуспеянии нечестивых, <Р. 273> хотя и объявляет, что не сомневается в справедливости Господа, говоря: Праведен будешь Ты, Господи, если я стану судиться с Гобою (Иер. 12:1), однако, спрашивая о причинах такого неравенства, продолжает и говорит: и однако же буду говорить с Тобою о правосудии: почему путь нечестивых благоуспешен, и все вероломные благоденствуют? Ты насадил их, и они укоренились, выросли и приносят плод. В устах их Ты близок, но далек от сердца их (Иер. 12:1–2). [Col. 712] Когда Господь оплакивает их падение через пророка и заботливо направляет для их излечения врачей и учителей и некоторым образом призывает их к подобному же плачу и говорит: Внезапно пал Вавилон и разбился; рыдайте о нем, возьмите бальзама для раны его: может быть, он исцелеет (Иер. 51:8), то Ангелы, которым поручено попечение о человеческом спасении, или, конечно, пророк от лица апостолов или духовных мужей и учителей, видящих упрямство их ума и нераскаянное сердце, в отчаянии отвечают: Врачевали мы Вавилон, но не исцелился; оставим его, и пойдем каждый в свою землю, потому что приговор о нем достиг до небес и поднялся до облаков (Иер. 51:9). Итак, об отчаянной их тоске говорит от лица Божия Исаия Иерусалиму: От подошвы ноги до темени нет у него здорового места: язвы, пятна, гноящиеся раны, необвязанные, не излеченные лекарством и не смягченные елеем (Ис. 1:6)».

Глава 32. О многообразии стараний и склонностей, в которых упражняются воздушные власти

«Ибо то, что у нечистых духов есть столько же склонностей, [Col. 713] что и у людей, без сомнения, подтверждается. Ведь очевидно, что некоторые из них, которых народ называет „планы“,[637] суть такие совратители и шутники, что, постоянно гнездясь в каких-то определенных местах или на дорогах, <Р. 274> развлекаются вовсе не мучениями тех прохожих, которых им удается обмануть, но, довольствуясь лишь осмеянием и обманом, стараются скорее утомить их, нежели навредить. Некоторые посылают людям ночью лишь безвредные сновидения, а другие настолько яростны и жестоки, что не удовлетворяются тем, [Col. 714] что свирепо терзают и раздирают тела людей, в которых вошли, но спешат наброситься и на проходящих вдали и причинить им лютые мучения. Такие описываются в Евангелии (ср. Мф. 3:19), из-за страха перед ними никто уже не решался идти той дорогой. Эти и им подобные, несомненно, из-за ненасытной свирепости также радуются войнам и пролитию крови.
Другие (их народ также называет бакуцеями),[638] [Col. 715] как мы видим, так заражают сердца захваченных ими неким пустым превозношением, что те, вытягиваясь выше собственного роста, то встают в какие-то чванливые позы, то, словно приклонившись, входят в состояние спокойствия и приветливости, представляя себя общительными и ласковыми и считая самих себя славными и значительными в глазах всех, то изгибом тела показывают, что оказывают почтение высшим властям, то верят, будто другие воздают им честь, и совершают все движения, с которыми высокомерно или смиренно принимаются или выказываются настоящие знаки почтения.
Иных мы находим не только упражняющимися во лжи, но внушающими людям также и богохульства. Мы сами были свидетелями таких вещей, слышав, как демон совершенно открыто признавался, что запустил нечестие святотатственного учения [Col. 716] через Ария и Евномия. Это мы также читаем в Четвертой [639] книге Царств, <Р. 275> как один из тех самых явно провозглашает: я выйду и буду духом лживым в устах всех пророков его (3 Цар. 22:22). Апостол, укоряя тех, кто обманут ими, отзывается о них так: внимая духам обольстителям и учениям бесовским, через лицемерие лжесловесников (1 Тим. 4:1–2). Евангелие свидетельствует, [Col. 717] что есть и другие роды демонов — немых и глухих (ср. Мк. 9:16 и 24; Лк. 11:14). Пророк упоминает, что также есть некоторые духи, разжигатели похоти и сластолюбия, говоря: дух блуда ввел их заблуждение и, блудодействуя, они отступили от Бога своего (Ос. 4:12). Священное Писание также учит, что есть бесы дневные и полуденные (см. Пс. 90:5–6). Очень много времени займет, если мы захотим, исследуя все книги Писаний, по отдельности перебирать их различия, кого пророк обозначает как ослокентавров, кого как косматых, как сирен, ламий, завывателей, струфионов, ежеподобных, кто называется в псалме аспидом, а кто — василиском (Пс. 90:13), кто именуется в Евангелии львом, драконом и скорпионом (Лк. 10:19), [Col. 718] кого апостол нарек князем мира сего, кого мироправителями тьмы века сего, а кого — духами злобы (Ин. 14:30; Еф. 6:12).
Нужно принять, что эти имена даны им не случайно и не как попало, но через обозначения тех зверей, которые у нас или менее вредоносны, или более опасны, различается степень их ярости и неистовства и по уподоблению ядовитой злобе или первенству, которое доставляет им среди прочих зверей или змей некое превосходство их порочности, бесы также называются их именами, так что, скажем, одному досталось наименование льва из-за мощи его ярости и бешеной свирепости, [Col. 719] другому — василиска <Р. 276> из-за того смертоносного яда, который убивает прежде, чем его чувствуешь, а иным — имя ослокентавра, ежеподобного или струфиона из-за вялой их злобности».

Глава 33. Вопрос: откуда проистекает такое различие злых духов?

Герман: «Мы не сомневаемся, что и перечисляемые апостолом разряды тоже относятся к ним, ибо наша брань не против крови и плоти, но против начальств, против властей, против мироправителей тьмы века сего, против духов злобы поднебесной (Еф. 6:12). Однако мы хотим знать, откуда такая разница между ними или каким образом образовалось столько степеней зла? Разве они сотворены для того, чтобы им выпали эти разряды порочности и они некоторым образом были на службе у этого зла?»

Глава 34. Разрешение поставленного вопроса откладывается

Серен: «Хотя ваши вопросы так захватили наше внимание на все [Col. 720] время ночного покоя, что мы нисколько не почувствовали соседства приближающейся зари и побуждаемся ненасытно сплетать речи этого собеседования вплоть до восхода солнца, однако поскольку разрешение предложенного вопроса, если начать его разбирать, приведет нас в некую обширнейшую и глубочайшую пучину вопросов, преодолеть которую не позволяет краткость настоящего времени, полагаю, что нужно отложить его до исследования будущей ночью, чтобы и мне по случаю такого вопрошания досталась духовная радость и изобильный плод от более длительной беседы с вами, и мы [вместе] смогли бы лучше проникнуть в суть предложенных вопросов при попутном ветре от Святого Духа. Поэтому, вкусив немного сна, рассеем уже подползающее к нашим глазам <Р. 277> при приближении света оцепенение, а затем вместе пойдем в церковь, потому что к этому нас призывает торжество дня Господня,[640] а вернувшись после службы, с удвоенной радостью побеседуем о том, что даровал Господь по вашему желанию на общее наставление». <SC. Т. 54. Р. 9>


Собеседование VIII.[641]
Второе собеседование аввы Серена. О начальствах

Глава 1. О гостеприимстве аввы Серена

Когда мы совершили то, чего требовало празднество дня, и церковное собрание окончилось, мы возвратились в келью старца и вначале были угощены обильнейшим обедом. В самом деле, вместо рассола, который он обыкновенно подавал на стол для ежедневной трапезы, добавляя в него одну каплю масла, он приготовил немного подливки <Р. 10> и заправил ее маслом более щедро, чем обыкновенно.
Капля масла
Действительно, ту каплю масла, упомянутую выше, каждый отшельник ежедневно добавляет перед принятием пищи; но не для того, чтобы ощутить ее сладость во время самого вкушения — ведь ее мера настолько незначительна, что едва ли бывает достаточна не скажу для того, чтобы умастить проходы самой гортани и достигнуть горла, а даже попасть в них, а для того, чтобы посредством такого употребления подавить надменность, которая обыкновенно льстиво и тайно прокрадывается в сердце по причине возрастающей строгости воздержания, и притупить гордость. Ибо чем незаметнее кто-то упражняется в совершении подобных дел воздержания, при том что никто из людей не бывает тому свидетелем, тем утонченнее она не перестает искушать того, кто ее скрывает. [Col. 721]
Затем авва Серен подал нам на стол жареную соль и по три маслины каждому, после чего он принес корзину жареного бараньего гороха,[642] который отшельники называют «лакомством», из которых мы взяли только по пяти зерен; мы также взяли по две сливы и по одной смокве. Превысить это число считается в той пустыне грехом. По прошествии обеда, когда мы вновь начали настойчиво просить старца о том, чтобы он, как и обещал, довел до конца рассмотрение предмета, он сказал: «Произнесите ваш вопрос, исследование которого мы отложили до этого часа».

Глава 2. Вопрос о различии злых духов

Герман тогда [повторил]: «Откуда, спрашиваем мы, произошло такое разнообразие и эти различия среди вражеских сил, выступающих против человека, которые блаженный апостол перечисляет так: наша брань не против крови и плоти, но против начальств, против властей, против мироправителей этой тьмы, против духов злобы на небесах (Еф. 6:12). И вновь: ни Ангелы, ни Начала, ни Силы, ни настоящее, ни будущее, ни высота, ни глубина, [Col. 722] ни другая какая тварь не сможет отделить нас от любви <Р. 11> Божией, которая есть во Христе Иисусе, Господе нашем (Рим. 8:38–39). Откуда же возникла их враждебность, их зависть по отношению к нам и настолько сильная злоба? Следует ли полагать, что эти власти для того и сотворены Господом, чтобы они вели войну против людей в этих различных степенях и порядках?»

Глава 3. Ответ о многоразличной пище, заключенной в Священных Писаниях

Серен: «Об одних вещах, в которых авторитет Божественных Писаний пожелал нас наставить, говорится настолько прозрачно и ясно даже для тех, кому не хватает остроты ума, что эти [вещи] не только не затуманены никаким тайным смыслом, но и не требуют никакой помощи в виде истолкования и ясно выражают собственную суть и [собственное] значение, [лежащие] на поверхности в виде слов и букв. Другие же вещи для того и затуманены и покрыты некоторыми тайнами, чтобы перед нами оставалось необъятное поле для упражнений и поисков при обсуждении их и истолковании. [Col. 723]
Причина бывающей неясности в Библии
Очевидно, Бог определил такой порядок вещей по многим причинам. Во-первых, чтобы Божественные тайны, если их духовный смысл будет полностью лишен покрова туманности, не оказались, одинаково осмысленные и понятые, доступны всем людям, то есть как верующим, так и непосвященным, и чтобы не исчезло в результате этого всякое различие между людьми косными и усердными в добродетели и рассудительности. Во-вторых, чтобы и среди приверженцев веры, когда перед ними открываются бескрайние просторы для понимания [туманных фраз Писания], было бы, в ком уличить праздную косность, а в ком — похвалить живое усердие.[643]
И потому Божественное Писание довольно точно сравнивается с тучным и плодородным полем, которое рождает и приносит многое из того, что пригодно людям в пищу, даже не будучи приготовленным [Col. 724] на огне, но [рождает и немало] того, что, если не утратит прежде всю неприязнь своего горького вкуса и не обретет нежность и мягкость благодаря жару пламени, оказывается для людей неподходящим для употребления и даже опасным. Но кое-что [на этом поле] рождается пригодным как для одного, так и для другого употребления, так что даже в сыром виде не вызывает своей жесткостью неприязни или <Р. 12> неудовольствия, и все же, будучи приготовленными на огне, [эти плоды] оказываются более полезными. Много же рождается [на этом поле] для пропитания лишь неразумного скота и животных или дикого зверья и птиц — то, что вовсе не пригодно в качестве пищи для людей, но что, даже сохраняя свой грубый вид, без какого-либо приготовления на огне доставляет жизненные силы скоту.
Мы можем достаточно ясно увидеть, что тот же принцип обнаруживается в этом весьма изобильном саду духовных Писаний. Некоторые вещи, благодаря прямому и ясному изложению, выражены в нем столь очевидно, [Col. 725] что, не нуждаясь в возвышенном толковании, столь простые слова посредством одного лишь своего звучания в избытке питают и насыщают слушателей, как, например: Слушай, Израиль, Господь Бог твой, Господь Един есть (Втор. 6:4); и следующие: Возлюби Господа Бога твоего от всего сердца твоего, и от всей души твоей, и всей крепостью твоей (Втор. 6:5).
А некоторые вещи, напротив, если не будут прежде обработаны [ножом] аллегорического толкования и не станут более восприимчивы после воздействия духовного огня, никоим образом не станут спасительной пищей для внутреннего человека (ср. 2 Кор. 4:16), [Col. 726] так чтоб не принести ему повреждения, и от их принятия скорее последует ущерб, чем какая-либо польза, как, например, эти слова: Да будут чресла ваши препоясаны и светильники горящи (Лк. 12:35); и эти: „Тот, у кого нет меча, пусть продаст тунику свою и купит себе меч“ (Лк. 22:36); а также: Кто не берет креста своего и не следует за Мной, не достоин Меня (Мф. 10:38). Некие весьма строгие монахи, хотя и имели ревность Божию, но не по разуму (Рим. 10:2), по своей простоте столь [прямо] понимали эти слова, что делали себе деревянные кресты и постоянно носили их на плечах, чем доставляли всем видящим не наставление, а вызывали смех. [Col. 727]
Некоторые же места пригодны для того и другого понимания, то есть как для исторического,[644] так и для аллегорического, которые в равной степени уместны и необходимы, так что и то и другое [понимание] может напитать душу живительными соками учения, как, например: Если кто тебя ударит по твоей правой щеке, подставь <Р. 13> ему и другую (Мф. 5:39); и еще: Когда вас будут преследовать в одном городе, бегите в другой (Мф. 10:23); а также: Если хочешь быть совершенным, пойди и продай все, что ты имеешь, и раздай нищим, и будешь иметь сокровище на небе; затем приди и следуй за Мной (Мф. 19:21).
[Это поле] разумно производит также и траву для вьючного скота (Пс. 103:14), и таким кормом изобилуют все поля Писаний; очевидно, что под травой здесь подразумевается буквальный и простой смысл повествования, свойственный историческому типу прочтения. Благодаря ему самые что ни на есть простые и менее всего способные к уразумению совершенного и подлинного смысла [Писаний] души — о которых сказано: Человеков и скотов хранишь Ты, Господи (Пс. 35:7) — становятся (по мере их возможностей и состояния) более крепкими и сильными для исполнения лишь трудов и дел в обычной жизни». [Col. 728]

Глава 4. О возможности двух мнений в понимании отдельных мест Божественных Писаний

«Вот почему и мы в равной степени можем с уверенностью выносить определения и смело предлагать наше суждение о том, что в Писании произнесено с откровенной ясностью. Что же касается тех [речений], которые Дух Святой вложил туда в скрытом виде для того, чтобы сберечь это с помощью Священных Писаний для нашего размышления и упражнения, и пожелав, чтобы мы рассуждали о них лишь на основании неких указаний и посредством предположений, то к ним мы должны подходить осторожно, шаг за шагом, так, чтобы защита их и подтверждение находились во власти того, кто рассуждает о них или воспринимает их.
Правило осторожности в суждениях о Божественном
Конечно, в некоторых случаях, когда об одном и том же предмете выносится два разных суждения, и то и другое может расцениваться как разумное, и к ним можно прислушиваться без ущерба для веры, либо четко определив свое отношение, либо избирая средний путь, то есть так, чтобы ни тому ни другому как не доверять полностью, так и не отрицать категорически их и чтобы посредством второго мнения не отвергалась преднамеренно возможность первого, коль скоро ни в том ни в другом нам нельзя найти противоречия вере. Каков, например, смысл того, что Илия пришел в образе Иоанна и вновь должен будет стать предтечей пришествия Господня (ср. Мф. 11:14); мерзость запустения, [Col. 729] что установилась на святом месте из-за статуи Юпитера, о которой <Р. 14> мы читаем, что она была поставлена в храме, в Иерусалиме, или она вновь должна будет стоять в церкви перед пришествием антихриста (ср. Дан. 9:27; 2 Мак. 6:2; Мф. 24:15)? В равной мере и все то, что следует затем в Евангелии, может пониматься как уже исполнившееся прежде Иерусалимского плена [645] или как то, что должно будет исполниться в конце века сего. И в рассмотренных случаях ни одно из мнений не противоборствует другому, ни первый способ понимания не лишает смысла второй».

Глава 5. О том, что поставленный вопрос должен быть отнесен к числу тех, отвечать на которые следует, избирая средний путь

«Вследствие этого, поскольку вопрос, поставленный вами, рассматривается, как кажется, недостаточно глубоко и не так часто поднимается людьми и для большинства остается неясен и поскольку некоторым, исходя из тех же соображений, покажется, вероятно, сомнительным то, что мы скажем об этом, то мы должны так смягчить наше суждение (что вовсе не является предубеждением против веры во Святую Троицу), чтобы этот вопрос был отнесен к числу тех, отвечать на которые следует, избирая средний путь, не основывая заключение лишь на одних предположениях и догадках, [Col. 730] а так, чтобы все подтверждалось явными свидетельствами Писания».

Глава 6. О том, что Бог ничего не создал злым

«И не дай Бог, чтобы мы когда-нибудь дерзнули исповедовать, что Он сотворил что-нибудь по своей сущности злое, в то время как Писание нам говорит: Все, что сделал Бог, было хорошо весьма (Быт. 1:31). Ибо если допустить, что те духи были сотворены Богом такими, изначально созданы для того, чтобы пребывать в этих степенях злобы и все время не иметь иного занятия, как только обманывать и губить людей, мы, вопреки суждению ранее названного места Писания, обесславим Бога, словно Он создатель и изобретатель зла, поскольку тогда выходит, что Он Сам положил основание существам с наихудшими проявлениями воли и природы, намеренно создавав их для того, чтобы, все больше упорствуя во зле, они никогда не смогли перейти в состояние соизволения к добру.
Итак, причина их различия такова, как мы о ней узнаём из источника Священных Писаний, следуя Преданию отцов».

Глава 7. О происхождении начальств, или властей

«Прежде основания этого видимого тварного мира Бог [Col. 731] создал духовные <Р. 15> и небесные Силы, которые, зная, что они произведены из ничего, по одному лишь благодеянию Творца, для столь великой славы и блаженства, воздают Ему непрестанные благодарения и непрерывно прославляют Его. Никто из верных [христиан] не питает сомнений на этот счет.
В самом деле, мы не должны полагать, что в начале [646] Бог приступил к основополагающему делу Своего творения с устроения этого [видимого] мира; как если бы Он во время тех неисчислимых веков, предшествовавших его сотворению, не имел никакого Промысла и Божественного распределения, и будто бы мы должны верить, что Он, не имея тех, в отношении кого можно было бы проявить милость Своей доброты, был одинок и чужд всякой щедрости. Думать подобным образом о столь неизмеримом, безначальном и непостижимом Величии довольно низменно и недостойно, поскольку Сам Господь так говорит о Своих Властях: Когда звезды были созданы, все вместе, прославили Меня гласом великим все Ангелы Мои (Иов. 38:7 по LXX). [Col. 732] Следовательно, здесь наиболее ясно подтверждается то, что те, которые присутствовали при сотворении звезд, были сотворены прежде этого начала, когда, как говорится, были созданы небо и земля. Ведь это они были еще прежде создания всех видимых тварей и видели, что Творец произвел их из ничего, и в ответ на это воскликнули великим гласом и в удивлении прославили Бога.
Прежде этого временно́го начала, о котором говорит Моисей и которое обозначает возраст этого мира, согласно буквальному или, точнее, иудейскому смыслу,[647] — не затрагивая, конечно, нашего смысла,[648] следуя которому мы понимаем, что Христос [649] является началом всех вещей, в котором Отец сотворил все, согласно следующим словам: Все через Него было создано, и без Него ничего не было создано (Ин. 1:3), — итак, говорю, не вызывает сомнения, что еще прежде этого, говорю, временного начала, отмеченного в книге Бытия, Бог сотворил все те Власти и небесные Силы, которые апостол описывает так <Р. 16>, исчисляя их по порядку: Ибо во Христе было сотворено [Col. 733] все на небе и на земле, видимое и невидимое, ангелы ли или архангелы, престолы ли или господства, начальства ли или власти. Все через Него и в Нем было сотворено (Кол. 1:16)».

Глава 8. О падении диавола и его ангелов

«Итак, то, что из их числа отпали некоторые верховные предводители [Col. 734], наияснейшим образом показывает нам плач Иезекииля либо Исаии, у которых мы узнаем, что они, стеная и бия себя в грудь, оплакивают князя Тирского, или того Люцифера,[650] который утром восходил на небе.
Причем в отношении одного из них Господь так и говорит Иезекиилю: Сын человеческий, возвысь голос и плачь о князе Тирском, и ты скажешь ему: „Так говорит Господь Бог: ты был печатью подобия[Col. 735] Божия, исполнен мудрости и совершенен в красоте. Ты пребывал в сладости Божиего рая. Всякий драгоценный камень был твоим одеянием: сардоникс, топаз и яшма, хризолит, оникс и берилл, сапфир, карбункул и смарагд; золото соделывало красоту твою; и гнездышки твои для золота были приготовлены, в день, в который ты был сотворен. Ты был херувимом, который распростирает свои крылья для защиты и покрывает, и Я поставил тебя на святой горе Божией; ты ходил посреди огненных камней. Ты был совершенен в путях твоих со дня сотворения твоего, доколе не нашлось в тебе беззакония. От умножения торговли твоей внутреннее твое исполнилось беззакония, и ты согрешил; и Я низвергнул тебя с горы Божией, и поразил тебя, херувим покрывающий, среди огненных камней. Твое сердце возгордилось из-за красоты твоей; ты потерял мудрость твою от блеска красоты твоей; и Я поверг тебя на землю; пред лице царей Я отдал тебя, чтобы они видели тебя. Множеством беззаконий твоих и неправедной торговлей твоей ты осквернил святилище твое“ (ср. Иез. 28:11–18).
И Исайе Он говорит, но о другом: Как упал с неба ты, Люцифер, кто восходил утром? Как разбился ты о землю, поражавший народы? Ты, кто говорил <Р. 17> в сердце твоем: „Взойду на небо, выше звезд Божиих поставлю трон мой; воссяду на горе Завета, по краям Аквилона.[651] Поднимусь на высоту облачную; буду подобен Всевышнему“ (Ис. 14:12–14).
Однако Писание вспоминает не только о тех, кто ниспал с той вершины блаженнейшего состояния, поскольку говорит, что тот дракон увлек вместе с собой равным образом и третью часть звезд (ср. Откр. 12:4). А один из апостолов говорит еще более очевидные слова: И Ангелов, не сохранивших своего первенства, но оставивших свое жилище, Он соблюл [Col. 736] на суд великого дня в вечных оковах, под мраком (Иуд. 6). И даже то, что говорится по отношению к нам: Но вы умрете, как человеки, и падете, как всякий из князей (ср. Пс. 81:7), — что иное обозначает, если не то, сколь много князей пало?
На основании этих свидетельств выявляется причина, откуда пошло такое разнообразие [вражеских сил]: они сохраняют эти отличия в разрядах (каковые они, как говорят, имеют, подобно святым и небесным Силам) либо имея каждую степень того стародавнего ранга, в котором была сотворена, либо, очевидно, потому, что, хотя они были низвергнуты с небесных высот, все же, дабы уподобиться тем Силам, которые пребывают там и поныне, приняли на себя (сообразно мере собственного нечестия, насколько каждая из них преуспела в злодеяниях) эти степени и наименования разрядов в подражание [небесным Силам]».

Глава 9. Возражение на то, что падение диавола произошло из-за обольщения Евы

Герман: «Мы до сих пор верили, что причиной и началом падения или вероломства диавола, из-за которого он был извергнут из ангельского чина, стала в особенности зависть, когда он льстиво и хитроумно обманул Адама и Еву».

Глава 10. Ответ о том, как произошло отпадение диавола

Серен: «Не это начало его вероломства либо отвержения, в чем явно убеждает нас чтение книги Бытия, которая удостоверяет, что еще прежде того, как он обманул их, <Р. 18> он был заклеймен именем змея. Она [книга Бытия] так и говорит: Змей [Col. 737] же был мудрее — или, как выражают эту идею еврейские книги, — хитрее всех зверей земных, которых создал Господь Бог (Быт. 3:1 по LXX).
Вы видите теперь, что он отпал от ангельской святости еще прежде того, как обманом ввел в заблуждение первого человека, и так сильно [отпал], что не только заслуживает быть отмеченным этим бесславным именем, но по способности увиливать и лукавству злобы даже первенствует меж прочими зверями земными. Ведь Писание не назвало бы таким именем доброго Ангела и не сказало бы так о тех, кто устоял и продолжает пребывать в первом блаженстве: Змей же был мудрее всех зверей земных (Быт. 3:1 по LXX). Ибо это прозвище не могло бы никоим образом быть присвоено не только Архангелу Гавриилу либо Архангелу Михаилу, но и никак не подошло бы никакому доброму человеку.
Итак, отсюда более всего явствует, что и имя змея, и сравнение его с другими зверями созвучно не ангельскому достоинству, а скорее бесчестию его вероломного нарушителя. [Col. 738]
Два падения диавола
И наконец, повод к обольщению и зависти, которая подтолкнула его обмануть человека, возник по причине предыдущего падения, то есть потому, что он видел, что только что образованный из праха земного (Быт. 2:7) призван к той славе, которой и он был причастен, когда еще был одним из князей, и помнил, что ниспал оттуда.
Пища порочных дел
И потому вслед за первым его грехом, когда он в первый раз пал по причине гордости (когда и заслужил наименование змея), последовало второе падение, уже по причине зависти. Видя, что он все еще обладает некоторой способностью стоять прямо (так, что мог даже вести некий разговор и общение сообща с человеком), Господь по справедливому суждению Своему поверг его ниц, так что он не шествует уже, как прежде, прямо, устремляя взор ввысь, но, ползая, прильнув к земле и опустившись на чрево, питается землей (Быт. 3:14), пищей порочных дел. И Бог разом разоблачил его, показав, что он скрытый враг человека, и положил между ними полезную вражду и спасительное <Р. 19> несогласие (Быт. 3:15), чтобы, пока его будут остерегаться, словно опасного противника, он не смог причинить более вред человеку, скрывая лукавство [под маской] дружбы».

Глава 11. О том, что наказание ожидает и того, кто обманывает, и того, кто бывает обманут

«Наконец, все это должно научить нас преимущественно тому, чтобы мы уклонялись от дурных советов.
Суть дела состоит в том, что, хотя виновник обмана и получает наказание — соответствующую кару и осуждение, все же необходимо, чтобы со своей стороны и тот, кто поддается соблазну, не избежал наказания, хотя бы оно и было чуть легче кары в отношении того, кто стал виновником обмана. Мы без труда можем понять то, что здесь выражено весьма ясно. Действительно, Адам, который был прельщен, — [Col. 739] впрочем, как явствует из слов апостола, не был прельщен (1 Тим. 2:14), а скорее поверил на погибель той, которая была прельщена, — в виде наказания не получил ничего, кроме трудов в поте лица (Быт. 3:19), которое, впрочем, ему было вынесено не в виде [проклятия] его самого, но через проклятие земли (Быт. 3:17) и через ее оскудение. Напротив, женщина, которая убедила его сделать это, по заслугам получила умножение скорбей и страданий, а также печали, будучи вместе с тем приговорена постоянно нести бремя подчинения мужу (Быт. 3:16). А змей, который был первым виновником их преступления, обрекается на вечное проклятие (Быт. 3:14).
Вот почему следует с величайшей заботливостью и осмотрительностью опасаться дурных советов, поскольку они есть причина наказания как для виновника обмана, так и для обманутого им человека и не позволяют ни тому ни другому избежать ни греха, ни наказания». [Col. 740]

Глава 12. О скоплении и беспокойстве демонов, постоянно летающих в воздухе

«Злые духи наполняют воздушное пространство, простирающееся между небом и землей, летают там, не имея ни покоя, ни отдыха, и скопление их столь велико, что Божественный Промысл не без пользы поместил их вдалеке от людских взглядов. Ведь в противном случае [столь великое] стечение их, леденящее душу, и вызывающие содрогание обличья, которые они принимают по собственной воле, когда бы им этого ни захотелось, повергли бы людей в ужас, и те из-за безмерного страха лишились бы ума, ведь смотреть на это плотскими очами [человеку] не по силам, либо же [эти люди] становились бы с каждым днем все более нечестивыми, постоянно развращаясь на их примере и подражая им, [Col. 741] <Р. 20> и вследствие этого меж людьми и нечистыми властями, находящимися в воздухе, возникла бы некая пагубная близость и гибельная связь. Ибо те постыдные дела, которые теперь дозволены среди людей, сокрыты [от посторонних глаз] или высокими стенами, или удаленностью мест, [где они вершатся,] или под маской некоторой стыдливости; но если бы этих [демонов] можно было бы постоянно видеть открытым взором, [люди] бы пришли в еще большее безрассудство и неистовство, поскольку, увы, они бы увидели, что те ни на мгновение не отказываются от этих злодеяний, ибо их никогда не беспокоит ни изнеможение плоти, ни занятие семейными делами, ни заботы о хлебе насущном, которые порой заставляют нас, даже против нашей воли, воздерживаться от предпринятых замыслов».

Глава 13. О том, что враждебные власти не только ополчаются на людей, но и ведут войну между собой

«И совершенно очевидно, что они нападают не только на людей, [Col. 742] но и друг на друга. В самом деле, приняв под свое покровительство некоторые народы из-за некоторой присущей этим [племенам] расположенности ко злу, они не перестают неустанно сеять раздоры и распри.
Наиболее ясно это изображено в видении пророка Даниила. Мы читаем, что об этом рассказывает Ангел Гавриил: Не бойся, Даниил; с первого дня, как ты расположил сердце твое, чтобы достигнуть разумения и смирить себя пред Богом твоим, слова твои услышаны, и я пришел бы по словам твоим, но князь царства Персидского стоял против меня двадцать один день; но вот Михаил, один из первых князей, пришел мне на помощь, и я остался там при царе Персидском. А теперь я пришел возвестить тебе, что будет с народом твоим в последние дни (Дан. 10:12–14).
Нет никаких сомнений в том, что этот князь царства персов [Col. 743] здесь — враждебная сила [демоническая], которая благоволила народу персов и являлась недругом для народа Божия; и этот [князь], чтобы воспрепятствовать той пользе, которая, как он видел, проистечет из решения через Архангела вопроса, относительно которого пророк умолял Господа <Р. 21>, пылая завистью в самом себе, встал у него на пути, опасаясь, как бы спасительное слово утешения Ангела не достигло Даниила так скоро и не укрепило народ Божий, во главе которого стоял Архангел Гавриил. Ведь он так и сказал пророку, что он сам, из-за ожесточенности нападения врага, едва не лишился возможности настичь его, хотя бы и в тот поздний час, если бы Архангел Михаил не пришел ему на помощь и не поспешил навстречу князю царства персов, чтобы самому вступить в столкновение с ним на его стороне и в открытом противостоянии защитить его от нападения противника. Таким образом, это он сделал так, что по истечении двадцати одного дня тот смог передать пророку эти слова, чтобы снабдить его необходимыми наставлениями. [Col. 744]
А немного позднее он продолжает: И сказал Ангел: Знаешь ли, зачем я пришел к тебе? И теперь я возвращусь, чтобы сражаться против князя Персидского. А когда я выходил, вот, появился князь Греции. Впрочем, я возвещу тебе, что начертано в истинном Писании; и нет никого, кто был бы помощником моим во всем этом, кроме Михаила, князя вашего (Дан. 10:20–21). И снова: В то время восстанет Михаил, князь великий, стоящий за сынов народа твоего (Дан. 12:1).
Итак, мы читаем, что подобным же образом и другой [демон] именуется князем греков, который при этом был благосклонен к народу, ему подчиненному, и враждебен как к Израильскому народу, так и к жителям царства персов.
Из всего этого ясно просматривается, что раздоры между народами, столкновения и соперничество, которые те учиняют между собой по наущению злых духов, враждебные власти используют даже в противостоянии подобным себе ангелам. [Col. 745] И они в равной степени радуются победе своих подопечных и казнят себя из-за их поражения. Вследствие этого они никак не могут прийти в согласие между собой, пока каждая из них, из-за постоянно волнующей их зависти, ведет борьбу на стороне того народа, во главе которого она стоит, против той власти, которая предводительствует другому народу на противоположной стороне».

Глава 14. Откуда взялось, что порочным духам достались в удел имена властей и начальств

«Итак, помимо тех суждений, которые мы представили выше <Р. 22>, мы можем [привести] не менее очевидные [доводы], чтобы показать, по какой причине те называются начальствами или властями, ведь они, конечно, осуществляют господство и стоят во главе различных народов или, несомненно, простирают свое руководство и на нижестоящих духов и бесов, о которых и Евангелия свидетельствуют: по собственному признанию [бесов], их — легион (см. Лк. 8:30). В самом деле, они и не могли бы называться господствами, не имей они, на кого обращать свое влияние и господство, и не могли бы именоваться властями или начальствами, если бы не было, над кем главенствовать. [Col. 746] И в Евангелии мы также находим самое ясное указание на это — в словах клевещущих на Господа фарисеев: через веельзевула, князя бесовского, Он изгоняет бесов (Лк. 11:15). Но мы также читаем, что к ним обращаются и как к правителям тьмы (Еф. 6:12), а один из бесов именуется князем мира сего (Ин. 14:30).
Впрочем, блаженный апостол провозгласил, что их знаки отличия должны будут исчезнуть в будущем, когда все будет подчинено Христу, когда Он предаст, говоря его собственными словами, царство Богу и Отцу, когда уничтожит всякое начальство и всякую власть и господство (1 Кор. 15:24). Как бы то ни было, это произойдет тогда, когда они лишатся всякой власти над теми, на кого в этом веке распространяют свою власть, господство и главенство».

Глава 15. О том, что имена Ангелов или Архангелов не без причины были даны святым и небесным Силам

«Действительно, нет ни малейшего сомнения в том, что и добрым Ангелам не без причины были даны имена, которые указывают их разряд [652] и обозначают либо их обязанности, либо заслуги или достоинства.
Ибо ясно, что их называют Ангелами, [Col. 747] то есть вестниками, из-за возложенной на них обязанности приносить вести; и Архангелами — потому что они стоят выше [по рангу] тех же Ангелов, на что указывает собственное значение этого имени. А других называют Господствами (dominationes), потому что они действительно господствуют над некоторыми [другими],[653] или князьями (principes) — поскольку они держат первенство над теми, кого имеют в подчинении; или Престолами, потому что, очевидно, они так тесно связаны с Богом и вследствие этого <Р. 23> близки Ему (см. Еф. 2:13, 17–19), что Божественное величие именно на них зиждется, словно на некоем престоле, и некоторым образом тверже на них стоит».

Глава 16. О покорности демонов, которую они проявляют к своим владыкам; как это было открыто одному брату в видении

«А о том, что нечистыми духами управляют еще более худшие власти, чем они сами, и что они их подчиненные, нас учат, помимо свидетельств Писания, которые мы также читаем в Евангелиях при описании ответа Господа на клевету фарисеев: Если Я через веельзевула, князя бесовского, изгоняю бесов (Лк. 11:19), [также] ясные видения и многочисленные примеры опыта святых.
В самом деле, когда один из наших братьев [Col. 748] был в пути в этой пустыне и день уже клонился к вечеру, он нашел одну пещеру и остановился там, желая отслужить в ней вечернюю службу (synaxin). Там и застала его полночь, пока он по обыкновению пел псалмы. И когда по окончании службы, он в утомлении присел, чтобы отдохнуть самую малость, внезапно начал различать он бесчисленные полчища демонов, стекавшихся отовсюду. И вот, когда они шествовали длинной вереницей в виде этого бесконечного скопления, одни шли впереди своего князя, а другие следовали за ним. Наконец пришел и тот, кто был крупнее прочих и ужаснее видом.
И когда был поставлен престол, он воссел на нем, как на некой высочайшей трибуне, и начал, тщательно исследуя, разбирать деяния каждого из бесов и повелевал с позором изгнать от своего лица неискусных и негодных — тех, которые сознавались, что еще не смогли перехитрить своих соперников, и попрекал их с леденящим душу рыканием за то, что напрасно потратили так много времени и работали впустую. И напротив, тех, которые приносили известие, что обманули порученные им души, он награждал высочайшими похвалами, [Col. 749] и сие сопровождалось всеобщей пляской и рукоплесканием; а затем вновь посылал их [губить души,] как сильнейших воинов, снискавших перед всеми великую славу, чтобы они служили примером для всех.
Затем <Р. 24> предстал некий самый гнусный из всех дух; был он исполнен большей радости, поскольку намеревался объявить о неком высочайшем триумфе, и указал имя одного хорошо известного монаха. В течение пятнадцати лет он непрестанно осаждал его и наконец превозмог: в эту самую ночь он вынудил его впасть в грех блуда. И он не только подтолкнул его к тому, чтобы обесчестить некую святую девицу (sacra puella) и тем самым подвергнуться обвинению в срамном преступлении, но и убедил его, чтобы тот взял ее себе в законные жены. В ответ на этот рассказ у всех [присутствующих] вырывался из груди крик неимоверной радости, после чего князь тьмы превознес его перед прочими, наградив величайшими похвалами, и увенчал великой славой, и тот удалился.
Между тем с наступлением зари, когда исчезло все множество бесов, брат усомнился в достоверности рассказанного нечистым духом и склонился к мысли, что тот по своему обыкновению хотел ввести его в заблуждение, прибегнув к обману, и наложить на невиновного брата клеймо преступного распутства. И, памятуя о евангельском изречении, что он во истине не устоял, ибо нет истины в нем. Когда говорит он ложь, говорит из своей собственности, [Col. 750] ибо он — лжец и отец лжи (Ин. 8:44), он достиг Пелузия, где, как он знал, жил тот, кого нечистый дух стремился сокрушить, поскольку этого брата он прекрасно знал. Когда он расспросил о нем, то выяснилось, что в ту самую ночь, в которую тот отвратительнейший бес возвестил о его падении самому князю и его свите, он, оставив свой монастырь, отправился в селение, где опустился столь низко, что впал в грех с указанной девицей».

Глава 17. О том, что к каждому человеку всегда приставлено по два ангела

«А о том, что к каждому из нас приставлено по два ангела: один — добрый, а другой — злой, свидетельствует Писание.
Вот что о добрых Ангелах говорит Спаситель: Смотрите, не презирайте ни одного из малых сих; ибо говорю вам, что Ангелы их на небесах всегда видят лицо Отца Моего, Который <Р. 25> есть на небесах (Мф. 18:10). И то, что мы читаем в другом месте: Встанет Ангел Господень вокруг боящихся Его, и избавит их (Пс. 33:8). О них, без сомнения, говорится в Деяниях апостолов при указании на Петра, что это — Ангел его (Деян. 12:15). Но наиболее полное учение о тех и других ангелах преподает нам книга Пастыря.[654] [Col. 751]
Если же мы посмотрим на того [демона], который испытывал блаженного Иова, совершенно ясно увидим, что это был тот же самый [демон], который постоянно строил ему козни и никак не мог склонить его ко греху.[655] Вследствие этого он и потребовал у Господа дать ему власть над ним, сознавая, что терпит поражение не благодаря доблести Иова, а его защите со стороны Господа (Иов. 1:10–11), Который постоянно его охранял. И об Иуде говорится: И диавол да станет одесную его (Пс. 108:6)».

Глава 18. О степенях злобы, присущих враждебным духам, как они представлены двумя философами

«О различиях среди бесов мы многое с достоверностью узнаем и от тех двух философов, которые некогда с помощью магического искусства познали на собственном опыте либо бессилие их, либо мощь и свирепую злобу.
Дело в том, что они презирали блаженного Антония, считая его мужем несведущим и неграмотным, и потому, раз уж не могли ничем сильно ему навредить, захотели по крайней мере выгнать того из келии с помощью магических чар и обмана бесов. А к этой брани их подвигла едкая зависть: к нему, как к служителю Божию, ежедневно стекались огромные толпы людей.
И они наслали на него дышащих злобой духов. Но в то время [как они нападали на него,] он как раз или осенял грудь и лоб крестным знамением, или слезно прилежал молитве, так что даже самые свирепые бесы не осмеливались приблизиться к нему и, никак не затронув его, возвращались к тем бесам, которые их туда направляли. Им на смену высылали других, еще более неистовавших в злобе духов; [Col. 752] <Р. 26> но и их труд был напрасным, и они поворачивали прочь. И были назначены еще более могучие [демоны] сражаться с победоносным воином Христовым, но никак не могли одолеть его. Они создали ему множество хитрых ловушек, не жалея на них всего магического искусства, но это послужило лишь тому, чтобы со всей очевидностью было доказано, сколь великая доблесть присутствует в христианах, так что те столь свирепые и столь могущественные тени (umbrae), которых эти философы считали способными омрачить солнце и луну, если бы только их туда направили, оказались не в силах не только причинить ему ни малейшего вреда, но и хотя бы на мгновение изгнать последнего из монастыря».

Глава 19. О том, что бесы ни в чем бы не имели преимущества над людьми, если бы прежде не завладевали их умами

«И те философы пришли в великое удивление и незамедлительно поспешили к авве Антонию. Они рассказали ему о своих чудовищных нападениях и ловушках и о причине скрытой зависти к нему и попросили его тут же сделать их христианами.
Узнав от них, в какой день была та брань, он сказал им, что тогда он подвергался ударам, будто бы острыми палками, находивших на него нестерпимо мучительных помыслов.
И так блаженный Антоний подтвердил и доказал на собственном опыте нашу мысль, которую мы вчера высказали во время собеседования: бесы никаким образом не могут вторгнуться в чей-либо ум или тело, просто не способны ворваться в чью-либо душу, если только сперва не отторгнут от нее все святые помыслы и оставят ее опустошенной и отвлеченной от духовного созерцания.
И все же нужно знать, что нечистые духи двояко покоряются людям: [Col. 753] либо их подчиняет себе святость верных чад, посредством Божественной благодати и добродетели, либо они пленяются жертвоприношениями нечестивых людей и некоторыми их заклинаниями и льстиво прислуживают им как своим близким. <Р. 27> И фарисеи, допустив эту мысль, обманулись и рассудили, что Господь и Спаситель наш с помощью такого искусства повелевал бесам, и восклицали: „Посредством веельзевула, князя бесовского, Он изгоняет бесов“ (Лк. 11:15), — очевидно, согласно тому обычаю, который был им хорошо известен. Действительно, он состоял в том, что их маги и чародеи, призывая имя того князя и совершая определенный обряд жертвоприношений, какими, как они знали, смогут более всего угодить ему, становились своими ему настолько, [Col. 754] что приобретали власть и над бесами, находившимися у него в подчинении».

Глава 20. Вопрос об ангелах-отступниках, о которых в книге Бытия говорится, что они сожительствовали с дочерьми человеческими

Герман: «Чуть ранее прилюдно, по попечению Божиему, был прочитан [отрывок] из [книги] Бытия, который в подходящий момент напомнил нам о том, что мы всегда стремились узнать, а теперь можем надлежащим образом вас об этом расспросить: [Col. 755] что следует думать о тех ангелах-отступниках, о которых говорится, что они вступили в плотскую связь с дочерьми человеческими (ср. Быт. 6:2); может ли это определение в буквальном смысле подходить духовной природе?
И в отношении того свидетельства Евангелия о диаволе, что вы огласили немного ранее: Ибо он — лжец и отец его (Ин. 8:44), — мы также жаждем услышать, кого же следует понимать под его отцом?»

Глава 21. Решение поставленного вопроса

Серен: «Вы задали мне два вопроса, в равной степени не простых, на которые, насколько смогу, я вам отвечу в том же порядке, в каком вы их поставили.
Ни в коей мере нельзя думать, что духовные существа могут вступить в плотскую связь с женщинами.[656] Ибо если бы это, возможно, когда-либо происходило в буквальном смысле <Р. 28>, то почему и теперь, хотя бы изредка, не случается то же самое и почему мы не видим, что кто-либо родился схожим образом — от женщин, зачавших от бесов, без мужского семени либо без соития с мужчиной? К тому же хорошо известно, что и они испытывают не меньшее наслаждение от срамных похотей, которые они, без сомнения, охотнее желали бы вызывать сами через себя, чем через людей, если бы это каким-либо образом было им возможно. И о том же возглашает Екклезиаст: [Col. 756] Что есть то, что было? То же самое, что есть. И что есть то, что сделалось? То же самое, что сделается. И нет ничего нового под солнцем, о чем смогут сказать: „Вот, это новое“. Это было уже в веках, бывших прежде нас (Еккл. 1:9–10 по LXX).
А поставленный вами вопрос разрешается так.
После смерти праведного Авеля (Быт. 4:8), чтобы весь человеческий род не вел происхождение от братоубийцы и нечестивца, вместо убитого брата рождается Сиф (Быт. 4:25), чтобы он занял место брата не столько как продолжатель рода, но и как наследник его праведности и благочестия.
Дети Сифа следовали его праведности и всегда оставались отделенными от всякого общения и родственной связи с теми, кто происходил от безбожного Каина. Наглядно показывает это различие родословных в следующих словах: Адам родил Сифа, Сиф родил Еноса, Енос родил Каинана, Каинан же родил Малелеила, Малелеил же родил Иареда, Иаред родил Еноха, Енох родил Мафусаила, Мафусаил родил Ламеха, Ламехродил Ноя (Быт. 5:4-30). Родословная Каина также представлена отдельно: Каин родил Еноха, Енох родил Каинана, Каинан родил Малелеила, Малелеил родил Мафусаила, Мафусаил родил Ламеха, Ламех родил Навала и Иувала (Быт. 4:17–21). И вот тот род, который происходил от детей праведного Сифа, хотя в нем и была всегда некая [дурная] примесь из-за кровной близости с нечестивым отпрыском [Каином], в течение многих веков укреплялся в святости своих благочестивых отцов и их предков, [Col. 757] то есть нисколько не был заражен ни святотатственными деяниями, ни вероломством нечестивейшего племени, которое содержало в себе <Р. 29> семя нечестия, как наследство, переданное от пращура.
Сыны Божии
Следовательно, до тех пор, пока продолжалось это разделение между ними в каждом поколении, потомки Сифа, поскольку происходили они от благородного корня, по заслугам своей святости стали называться ангелами Божиими, или, как указано в других списках, сынами Божиими (см. Быт. 6:2). И напротив, дети Каина из-за своего собственного нечестия либо нечестия своих отцов и их земных дел стали именоваться сынами человеческими. И это полезное и священное разделение существовало между ними вплоть до того времени, когда сыновья Сифа, которые были сынами Божиими, наконец увидели дочерей тех, кто родился от детей Каина, и, воскипев к ним чувствами из-за их красоты, они взяли среди них себе жен, которые привнесли в мужей порочность своих отцов и во мгновение ока низвергли их с высоты свойственной им от рождения святости и простосердечия предков.
Естественная философия
К ним и обращено такое довольно уместное изречение: Я сказал: вы — боги, и сыны Всевышнего — все вы. Но вы умрете, как человеки, и падете, как всякий из князей (Пс. 81:6–7). И они забыли о той истинной науке, естественной философии, переданной им от старших, с которой и тот первый человек, который появился тотчас вслед за созданием всех живых существ, мог явным образом опытно соприкоснуться и, в свою очередь, в точности передать ее своим потомкам.
Ибо он был очевидцем младенческого возраста этого мира, еще слабого, в каком-то роде зыбкого и незрелого. Кроме того, в нем столь велика была не только полнота мудрости, но и Божественная благодать пророчества, излитая в дуновении Творца, что обитатель того, еще незаконченного, мира уже присваивал имена всем животным (Быт. 2:19–20) [Col. 758] и не только различал свирепость всякого рода диких зверей и яд змей, но и отличительные достоинства трав и деревьев и природные свойства камней и выделял чередование времен года, еще не убедившись в этом на собственном опыте. Таким образом, он мог бы в самом деле сказать: Господь даровал мне неложное познание существующего, чтобы познать устройство мира <Р. 30> и действие стихий, начало, конец и средину времен, смены поворотов и перемены времен, круги годов и положение звезд, природу животных и свойства зверей, стремления ветров и мысли людей, различия растений и силы корней; познал я все сокровенное и явное (Прем. 7:17–21 по LXX).
Следовательно, это знание всей природы, которое род Сифа от поколения к поколению воспринял как предание отцов, пока он продолжал оставаться отделенным от святотатственного племени, он некоторым образом свято воспринял; и так же свято он его использовал либо для служения Богу, либо для нужд повседневной жизни. Когда же он смешался с нечестивым родом, он предался нечестивым и зловредными искусствам, которым он научился, движимый благочестием, хотя происходили они от демонов. И он дерзко установил берущие оттуда свое начало виды колдовского искусства, лишь тешащие любопытство, а также магические чары и суеверные обычаи, уча этому своих потомков, так что те, оставив священное служение Божественному величию, начали почитать и поклоняться и этим стихиям, и огню, и находящимся в воздухе демонам.
Итак, каким образом то знание таинственных вещей, о котором мы сказали, не утратилось во время потопа и стало доступно в последующие века? Хотя об этом и вовсе не нужно говорить, отвечая на поставленный вами вопрос, однако, раз уж мы случайно затронули этот новый вопрос, думаю, о нем стоит вкратце упомянуть. Так вот, как доносят до нас древние предания, Хам, сын Ноя, [Col. 759] был наставлен в этих мирских и святотатственных суевериях и искусствах. Зная, что он не сможет занести ни одной книги, сохраняющей память о них, в ковчег, в который он должен был войти вместе со своим праведным отцом и благочестивыми братьями, он вырезал слова преступных заклинании и мирских измышлении на пластинках из разных металлов и на очень твердых камнях, которые, естественно, воды потопа не могли повредить. И после того как прекратился потоп, с тем же самым старанием, с каким он их скрывал, он разыскал их <Р. 31> и передал последующим поколениям источник святотатства и непрекращающегося нечестия. И тем самым в полной мере подтверждается то простонародное мнение, в соответствии с которым считается, что ангелы открыли людям как злодеяния, так и различные искусства.[657]
Следовательно, как мы сказали, от тех сыновей Сифа и дочерей Каина произошли еще более нечестивые потомки. Они были могучими охотниками, весьма злобными и свирепыми мужами, которые были названы гигантами (ср. Быт. 6:4) за огромный рост и крайнюю жестокость и злобу. Действительно, они начали разорять своих соседей и первыми среди людей учинять грабежи, предпочитая проводить жизнь, захватывая чужое, нежели тяжко трудиться в поте лица; и число их преступлений возросло настолько, что ничто иное не могло более очистить от них мир, как только воды потопа. [Col. 760]
И таким образом, после того как сыновья Сифа, поддавшись подстрекательству похоти, преступили заповедь, которой они держались, следуя естественному побуждению (naturali instinctu), на протяжении длительного времени от самого начала мира, появилась необходимость в том, чтобы все это было исправлено по букве Закона: Дочери твоей не отдавай за сына его, и из дочерей его не бери жен сыну твоему; ибо они соблазнят сердца ваши, чтобы вы отступили от Бога вашего и последовали богам их и служили им (Втор. 7:3; Исх. 34:16; 3 Цар. 11:2)».

Глава 22. Возражение: «Как нечестивое смешение с дочерями Каина могло вмениться в грех роду Сифа прежде того, как это было запрещено в Законе?»

Герман: «Грех преступления заповеди по справедливости мог бы вмениться им при вступлении в брак, если бы таковая им была дана. Но поскольку соблюдение этого разделения еще не было установлено никаким определением, как могло вменяться им в вину смешение рода, которое никаким постановлением не было запрещено? Ибо закон обыкновенно карает не предшествовавшие ему, а последующие преступления». [Col. 761]

Глава 23. Ответ: «В начале люди по естественному закону подлежали суду и наказанию»

Серен: «Бог, когда Он творил человека, привил его природе знание закона;[658] и если бы он был храним человеком сообразно Божию замыслу, как и было в начале <Р. 32>, то вовсе не было бы необходимости давать другой закон, писаный, который Он обнародовал после. Ибо было бы излишне предлагать извне средство, если бы насажденное внутри человека все еще имело силу.
Но поскольку этот закон, как мы сказали, был уже поврежден вседозволенностью и греховным обыкновением, то в качестве исполнителя, защитника и, [Col. 762] скажу самими словами Писания, помощника было дано суровое ограничение [в виде] Закона Моисеева, чтобы, по крайней мере из-за страха наказания, в настоящий момент не утратилось бы совершенно благо естественного знания, по изречению пророка, который говорит: Он дал Закон в помощь (Ис. 8:20 по LXX). [Col. 763] Он, по словам апостола, был дан как детоводитель (Гал. 3:24) для малых детей, именно научающий и охраняющий их, чтобы они не отступали от того учения, в котором были наставлены по природе, но забыли его.
Действительно, поскольку все знание закона было внушено человеку от начала творения, тогда становится ясно, что все святые, насколько нам известно, соблюдали постановления закона прежде Закона, не имея возможности прочесть слово писаного Закона, и даже прежде потопа. Ибо как мог знать Авель (см. Быт. 4:4), когда еще не было Закона, постановлявшего, что он должен приносить Богу жертву от первенцев своих овец и от их тука, если бы не был научен этому присущим его природе законом? Как бы Ной различал, какое животное чистое, а какое нечистое (Быт. 9:3), когда еще не было законодательного постановления, разделявшего их, если бы не был наставлен в этом природным знанием? Где Енох (см. Быт. 7:2) научился ходить с Богом, когда никто не подал ему пример просвещения в Законе? Где Сим и Иафет прочитали: Да не откроешь срамоты отца твоего (Быт. 9:23; Лев. 18:7), чтобы, пятясь назад, прикрыть наготу отца? Откуда получил увещание Авраам отказаться от добычи врагов, хотя она предлагалась ему в качестве воздаяние за его труд (Быт. 14:23), <Р. 33> или отдать десятую часть священнику Мелхиседеку (ср. Быт. 14:20), которая позднее была предписана Законом Моисеевым (Лев. 27:30–32)? Откуда тот же Авраам и Лот, откуда они узнали о необходимости смиренно выполнять долг гостеприимства и омывать ноги путешественникам и чужестранцам (ср. Быт. 18–19), когда еще не заискрилось евангельское постановление об этом (см. Ин. 13:34)? Где Иов приобрел [Col. 764] такую набожность в вере, такую чистоту целомудрия, такое знание смирения, кротости, милосердия, гостеприимства, какого теперь не видим в такой полноте даже у тех, которые знают наизусть Евангелие? О ком из святых мы можем сказать, что он, прежде Закона, когда-нибудь не соблюл одно из постановлений Закона?
Кто из них не соблюдал эту заповедь: Слушай, Израиль: Господь Бог твой, Господь един есть (Втор. 6:4)? Кто из них не исполнил этой: Не сотвори себе кумира и никакого изображения того, что на небе или что на земле, и того, что в водах под землей (Исх. 20:4)? Кто из них не соблюдал заповеди Чти отца твоего и матерь твою (Исх. 20:12) или тех, что следуют в Десятословии: Не убивай, не прелюбодействуй, не кради, не произноси ложного свидетельства, не пожелай жены ближнего твоего (Исх. 20:13–17) и другие, намного большие этих, исполняя которые они предвосхитили постановления не только Закона, но и Евангелия?»

Глава 24. О том, что и согрешившие прежде потопа были справедливо наказаны

«Итак, исходя из этого, мы понимаем, что в начале Бог сотворил все совершенным и не было никакой необходимости [Col. 765] что-либо присоединять к Его начальному распоряжению, как если бы оно было непредусмотрительно и несовершенно, если бы все пребывало в том состоянии и расположении, в каком было Им сотворено. И потому мы признаем, что Бог праведным судом покарал тех, кто согрешил прежде Закона, даже прежде потопа, потому что, преступив естественный закон, они заслуженно подлежат наказанию без какой-либо возможности извинения. И нас не заставит впасть в грех кощунственная клевета тех, кто, не ведая этой истины, умаляет достоинство <Р. 34> Бога Ветхого Завета [659] и насмешливо восклицает, пороча нашу веру: „Что же Богу вашему вздумалось обнародовать Закон после того, как прошло столько тысячелетий, если Он допустил, чтобы на протяжении стольких веков люди оставались без Закона? Пусть позднее Он и придумал что-то лучшее, однако очевидно, что в момент возникновения мира Он питал более низкие и неудачные соображения на этот счет, а после этого, как бы научившись на опыте, начал смотреть на все более правильно и исправлять к лучшему Свои первоначальные повеления“. Это совершенно не может приличествовать беспредельному предведению Бога, [Col. 766] только безумие еретиков произносит слова чудовищного богохульства, как говорит Екклезиаст: Познал я, что все, что сделал Бог от начала, это будет вовек: к тому нечего прибавить и от того нечего отнять (Еккл. 3:14 по LXX). И потому не для праведных был установлен Закон, а для неправедных и непокоривых, нечестивых и грешников, преступных и оскверненных (1 Тим. 1:9). Ибо они, имея в себе здравое и неподдельное наставление естественного и укорененного в них закона, никоим образом не нуждались в этом Законе, приставленном извне и написанном буквами, который был дан в помощь тому естественному закону.
Отсюда с полной ясностью устанавливается, что в начале и не требовалось, чтобы был дан этот Закон, написанный посредством букв, ибо было излишним делать это до тех пор, пока не был нарушен и еще существовал в своей неповрежденности естественный закон; и не могло быть передано евангельское совершенство прежде соблюдения Закона. Ибо тогда еще не могли услышать Кто ударит тебя в правую щеку твою, подставь ему и другую (Мф. 5:39) [Col. 767] те, кто не довольствовался тем, чтобы отомстить за собственные обиды равным воздаянием, но за самую легкую пощечину воздавал смертельными ударами ногами и ранениями от выпущенных стрел <Р. 35> и за один зуб покушались на жизнь ударивших. Но еще не могло быть сказано Любите врагов ваших (Мф. 5:44) тем, среди которых большим благом и более полезным признавалось любить своих друзей, а от врагов отвращаться и лишь удерживаться от ненависти к ним, стараться не притеснять и не убивать поспешно их».

Глава 25. Как следует понимать то, что говорится в Евангелии о диаволе: «Ибо он – лжец, и отец его» (ср. Ин. 8:44)

«Конечно, может показаться, что те слова о диаволе, которые взволновали вас: „Ибо он — лжец и отец его“, — были сказаны Господом в том смысле, что и сам он, и отец его — лжец; но иметь такое мнение представляется легкомысленным и довольно нелепым. Ибо, как мы сказали немного ранее, дух не рождает духа, как и душа, в свою очередь, не может произвести душу, хотя мы и не сомневаемся в том, что каждая новая образующаяся плоть скрепляется человеческим семенем.
Так и апостол наглядно различает ту и другую сущность, то есть [сущность] плоти и души, какому творцу следует приписывать каждую из них: наконец, наши отцы по плоти, говорит он, наказывали нас и мы боялись их: не гораздо ли более мы покоримся Отцу духов, чтобы жить? (Евр. 12:9). Что может быть яснее этого различения, когда он нашими отцами по плоти назвал людей, а Отцом душ намеренно изобразил одного Бога? Впрочем, людям следует приписывать только посредничество в самом образовании этой плоти, а высшее дело создания ее принадлежит Богу, Творцу всех, как восклицает Давид: Руки Твои сотворили меня и образовали меня (Пс. 118:73). И блаженный Иов говорит: Не ты ли выдоил меня, [Col. 768] как молоко, сгустил меня, как сыр? Костями и нервами сшил меня (Иов. 10:10–11 по LXX). И Господь обращается к Иеремии: Прежде нежели Я образовал тебя во чреве, Я познал тебя (Иер. 1:5).
Екклезиаст, в свою очередь, исследует и показывает природу и той и другой сущности и происхождение, откуда каждая из них ведет свое начало, и в ходе размышлений доподлинно и с достаточной ясностью устанавливает то окончание, к которому каждая из них стремится <Р. 36>. И размышляя также о разделении души и тела, он рассуждает так: Прежде чем прах превратится в землю, чем он и был; а дух возвратится к Богу, Который дал его (Еккл. 12:7 по LXX). Как можно сказать яснее то, что он провозгласил: вещество плоти, которое он назвал прахом, потому что оно получило начало от семени человека, при посредстве его всевается, как взятое из земли, вновь возвратится в землю? А дух, который рождается не посредством соединения обоих полов, но особым образом присваивается одним Богом, возвратится к своему Создателю? Это также отчетливо выражено тем дуновением Божиим, которым Он впервые одушевил тело Адама (Быт. 2:7).
Итак, из этих свидетельств мы с ясностью заключаем, что Отцом духов может называться не кто иной, как один только Бог, Который из ничего сотворил их, когда захотел; а люди именуются нашими отцами только по плоти. Потому и диавол в соответствии с тем, что был сотворен духом, или Ангелом, и в начале был добрым, отцом своим имел не кого иного, как Бога, Создателя своего. И когда он горделиво превознесся и сказал в сердце своем: Взойду на высоту облачную, буду подобен Всевышнему (Ис. 14:14), — то сделался лжецом и в истине не устоял (Ин. 8:44), но, произнося ложь из своей сокровищницы нечестия, он сделался не только лжецом, но и отцом самой лжи. [Col. 769] И потому, пообещав человеку обожение и сказав: Вы будете как боги (см. Быт. 3:5), он не устоял в истине, но с самого начала сделался человекоубийцей (ср. Ин. 8:44): и когда ввел Адама в состояние смертности (см. Быт. 3), и когда убил Авеля рукою брата (см. Быт. 4:8), подстрекнув к этому последнего.
Но обсуждению нашему, которое деятельно идет на протяжении уже двух ночей, полагает предел наступающая заря, и из глубочайшего моря вопросов наша непросвещенность приводит челн этого немногословного собеседования к более безопасной пристани молчания <Р. 37>. К тому же чем глубже [в это море] нас погрузит дуновение Божественного Духа, тем явственнее откроется все время выступающая перед нашими взорами бескрайность, и, согласно изречению Соломона, она будет далека от нас еще более, чем была, и великая глубина, кто достигнет ее? (Еккл. 7:24 по LXX).
По этой причине давайте умолять Господа, чтобы в нас продолжали непоколебимо пребывать и страх Его, и любовь, которые не ведают падений и сделают нас и мудрыми во всем, и невредимыми, всегда закрывая нас от стрел диавола (ср. Еф. 6:16). Ибо невозможно, чтобы с такими защитниками кто-нибудь попался в силки смерти.
Ибо между совершенными и несовершенными существует различие: любовь, прочно укоренившись в первых и, я бы так сказал, достигнув в них более зрелого состояния, обнаруживает в них твердость, крепость [духа] и постоянство, с большей легкостью побуждая их пребывать в святости, в то время как во вторых она недостаточно утвердилась и [потому] легко охладевает, что быстрее и чаще толкает их в силки грехов».
* * *
Слово этого собеседования так воспламенило нас, что, выходя из кельи старца, мы в своем стремлении пылким умом постигнуть его учение во всей полноте испытывали еще большую жажду, чем прежде, когда мы только пришли. <Р. 40>


Собеседование IX.
Первое собеседование аввы Исаака. О молитве

Глава 1. Вступление к собеседованию

Собеседования того старца, чьи слова мы теперь произнесем во всеуслышание, то есть аввы Исаака, с помощью Божией исполнят то, что мы пообещали во второй книге «Постановлений»,[660] упомянув о постоянном и неиссякаемом упорстве в молитве. Изложив их, я думаю, удовлетворю и предписаниям блаженной памяти епископа Кастора, и вашему желанию, блаженнейший епископ (papae) Леонтий и почтенный брат [Col. 772] Элладий, принеся прежде извинения за обширность книги, которая при всем нашем старании сократить то, о чем надлежит рассказать (не только говоря сжато, но и многое обходя молчанием), вышла намного обширнее, чем мы предполагали.
Итак, после того как блаженный Исаак вначале обстоятельно рассмотрел всевозможные постановления, которые для краткости мы пожелали опустить, он, наконец, произнес эти слова.

Глава 2. Речь аввы Исаака о свойствах молитвы

«Все устремление монаха и совершенство его сердца обращены к достижению беспрестанной и настойчивой непреклонности в молитве и, насколько это возможно для человеческой немощи, в возвышении к ничем не нарушаемому спокойствию ума и постоянной его чистоте. Ради этого мы и постоянно ищем [для себя] как телесных трудов, так и душевных переживаний, и беспрерывно упражняем себя в этом. Между тем и другим существует некая неразделимая взаимосвязь. Ибо как здание всех добродетелей венчается совершенством в молитве, [Col. 773] так и [сама молитва], если все [добродетели] не будут вместе соединены и собраны на той вершине, ни в коем случае не может быть стойкой и непреклонной. Ведь как без добродетелей нельзя приобрести или достигнуть совершенства постоянного и непрестанного молитвенного покоя, о котором мы ведем речь, так и <Р. 41> без последнего невозможно с усердием исполнить добродетели, которые его приуготовляют.
А потому мы не сможем верно рассуждать о действии молитвы или внезапно обратиться в размышлении своем к главной ее цели, которая может достигаться лишь через воспитание всех добродетелей, если прежде не перечислим по порядку и не обсудим все то, что следует искоренять и приуготовлять для того, чтобы стяжать молитву, и если, согласно евангельской притче (см. Лк. 14:18), мы прежде не сосчитаем и тщательно не соберем все то, что имеет отношение к возведению высочайшей духовной башни молитвы.
Впрочем, не принесут пользы и приготовленные материалы и не позволят воздвигнуть на себе возвышенное строение совершенства, если мы прежде не очистим себя от всех пороков и не выкопаем мертвый рухляк страстей, стоя на котором может обрушиться [любое здание], и затем на живой, как говорят, и твердой земле нашего сердца, а вернее на том евангельском камне (ср. Лк. 6:48), не положим прочнейшие основания простоты и смирения, на которых могла бы стоять неподвижно та башня, которую мы должны воздвигнуть путем возделывания духовных добродетелей, и уверенно возноситься к небесным высотам своим крепким сводом.
Ибо когда она будет утверждена на таких основаниях, то, сколько бы ни обрушивались на нее обильнейшие ливни страстей, сколько бы ни били ее, как таран, бурные потоки гонений, сколько бы ни устремлялись и ни налегали на нее, как свирепая буря, вражеские духи, она не только не упадет, но и натиск их даже не поколеблет ее ни в коей мере».

Глава 3. Как рождается чистая и искренняя молитва

«И потому, чтобы молитва могла исходить с надлежащей горячностью и чистотой, до́лжно непременно соблюдать следующее.
Во-первых, нужно полностью устранить всякое попечение о плоти; затем не только вовсе не допускать заботы ни о каком виде деятельности или побуждении, но и даже самой памяти об этом. <Р. 42> Следует отсекать всякие пересуды, пустословие или многословие, равно как и подшучивание, а прежде всего нужно полностью исторгнуть волнение гнева или уныния и с корнем вырвать пагубное разжжение плотской похоти и любостяжания.
И таким образом, после того как мы совершенно изгоним и отсечем эти и подобные им пороки, которые представляются людским взорам, и после того, как будет предварительно совершено, как мы уже сказали, такое всецелое очищение, которое достигается благодаря простоте и чистоте невинности, должны быть, во-первых, положены непоколебимые основания глубокого смирения, которые, разумеется, смогли бы поддерживать башню, имеющую вознестись до неба. Затем надлежит воздвигнуть на нем духовное строение добродетелей и удерживать свою душу от всякого развлечения и соблазнительного блуждания, чтобы она таким образом начинала понемногу возвышаться к созерцанию Бога и духовным прозрениям.
Ибо то, что мы представляем в мыслях прежде часа молитвы, это же неизбежно придет нам на ум во время молитвы, возникнув через воспоминание. Посему прежде начала молитвы мы должны поставлять себя в таком состоянии, в каком желаем находиться во время оной. [Col. 774] Ибо душа во время моления сообразуется с предыдущим своим состоянием, и, когда мы будем припадать к земле, совершая усиленное моление, образ тех действий, а также слов и чувств встанет прямо перед нашими глазами и побудит нас в соответствии с предшествовавшим молитве расположением или гневаться, или унывать, или вновь воспоминать былые вожделения и побуждения к ним, или с глупым смехом, о чем даже стыдно говорить, поддаваться раздражению со стороны какого бы то ни было шуточного слова или поступка, или метаться, беспорядочно перелетая с места на место.
И потому поспешим еще прежде молитвы исторгнуть из тайника нашего сердца все то, что, по устремлению нашему, не должно проникнуть в нас во время молитвы, дабы тем самым мы смогли исполнить апостольскую заповедь: Непрестанно молитесь (1 Фес. 5:17), на всяком месте воздевая чистые руки без гнева и сомнения (1 Тим. 2:8). Ведь в противном случае <Р. 43> мы будем не в силах исполнить это предписание, если наша душа, прежде не очистившись от всякой заразы пороков, не будет прилежать одним лишь добродетелям, словно естественным своим качествам, и вкушать пищу на пастбище непрестанного созерцания Всемогущего Бога».

Глава 4. О подвижности души, сравниваемой с пухом или с легким пером

«И свойства души не без основания сравнивают с нежнейшим пухом или легчайшим пером. Если они не испорчены или не намочены по какой-либо причине проникшей извне влагой, то при малейшем веянии ветра они по природной легкости своей поднимаются в высоту, к небу. А если, напротив, они отягчены влагой, обрызганные или намоченные какой-либо жидкостью, они не только не смогут устремиться в полете в воздушную высь, подхваченные ветром по естественной своей легкости, но под тяжестью принятой влаги даже опустятся на землю.
Так и душа наша, если не отяготится вошедшими в нее пороками и мирскими заботами и не испортит ее влага вредоносной похоти, то воспарит она в высоту, поднявшись, словно бы в силу своей природной чистоты, благодаря легчайшему дуновению духовного размышления, и, оставив все низкое и земное, перенесется к небесным и невидимым сводам.
О чем особенно и предостерегают нас заповеди Господни: Смотрите, чтобы вдруг не отягчились сердца ваши объедением и пьянством, и заботами житейскими (Лк. 21:34). И по этой причине, если мы хотим, чтобы наши молитвы доходили не только до небес, но и до мест, которые превыше небес, позаботимся же о том, чтобы привести свою душу в состояние ее естественной тонкости, так чтобы она была вычищена от всех земных пороков [Col. 775] и вымыта от всяческих осадков страстей, чтобы тем самым молитва ее, не тяготясь никаким бременем пороков, могла восходить к Богу».

Глава 5. О причинах отягощения нашей души

«Необходимо, однако, отметить, каковы причины отягощения души, на которые указывает Господь. Ведь Он не отнес к их числу ни прелюбодеяние, ни блуд, ни убийство, ни богохульство, ни <Р. 44> воровство, в отношении которых никто не несведущ [и знает], что это смертные и заслуживающие вечного осуждения грехи, но отнес к ним объедение, пьянство и заботы или попечения нынешнего века. Никто из людей мира сего не опасается их и не считает, что они заслуживают вечных мук, и до такой степени, что даже некоторые, называющие сами себя монахами (о чем и говорить стыдно), опутываются ими, находя в них развлечение, словно в безвредных и полезных занятиях.
Эти три причины хотя и приводят к отягощению души, достигая своей цели в буквальном смысле, и отделяют ее от Бога, а также гнетут ее ко всему земному, но уклониться от них легко, и в особенности для нас, кто прерывает всякое общение с этим миром и ни по какому поводу ни на мгновение не погружается в такие заботы о видимых вещах, не впадает в пьянство и объедение.
Правда, есть и другое объедение, не менее пагубное, и пьянство духовное, которого труднее удается избежать, и иные заботы и попечения века сего: в их ловушку мы попадаемся часто и после того, как полностью отказались от всей своей собственности и совершенно воздерживаемся от вина и всякого рода яств, и даже когда мы пребываем в уединении. [Col. 776]
Это о нас говорит пророк: „Пробудитесь, вы, которые пьяны, но не от вина“ (ср. Поил. 1:5 по LXX). А вот и другой: Изумляйтесь и дивитесь, дрожите и шатайтесь: вы пьяны, но не от вина; шатаетесь, но не от опьянения (ср. Ис. 29:9). Исходя из этих слов, вино, вызывающее такое опьянение, необходимо, следуя пророку, именовать ядом драконов (Втор. 32:33 по LXX); и заметь, из какого корня выходит само это вино: „виноград их от виноградной лозы Содомской, говорит он, а побеги их — из Гоморры“ (ср. Втор. 32:32 по LXX). А хочешь узнать плод этой лозы и порождение побега? Ягоды их — ягоды ядовитые, грозды их горькие (Втор. 32:32).
Ведь если мы полностью не очистимся от всех пороков и не станем свободны от пресыщения страстями, то, пусть мы и не будем опьянены вином и не будем в изобилии вкушать всевозможные яства, наше сердце <Р. 45> может отягчиться еще более пагубным пьянством и объедением.
Ибо то, что житейские заботы могут иногда лечь и на нас — тех, кто не приобщается никаким делам этого мира, — ясно доказывается на основании правила старцев, которые установили, что все то, что выходит за пределы необходимости ежедневного пропитания и неизбежных потребностей плоти, должно быть отнесено к заботам и попечениям века сего. Как, например, если бы мы, желая отвлечь сами себя, охотно трудились бы и работали, чтобы приобрести два или три солида, в то время как доставить все необходимое нашему телу может попечение лишь об одном солиде. То же в отношении одежды: если бы, несмотря на то что двух туник нам, конечно, хватит для дня и ночи, мы заботились бы о том, чтобы иметь три или четыре туники. И если, несмотря на то что для проживания нам достаточно одной или двух келий, [Col. 777] мы, поддавшись соблазну, свойственному людям века сего — добиваться большего и делать все с большим размахом, — выстроили бы четыре или пять келий, да еще с изысканностью обставили бы их и сделали более вместительными, чем даже того требует нужда. Во всех тех случаях, когда мы себе это позволяем, мы наглядно обнаруживаем в себе похотливые страсти этого мира».

Глава 6. О видении, в котором некий старец узрел [что́ есть на самом деле] беспокойное занятие одного брата

«О том, что это происходит не без бесовского внушения, учит нас наглядный опыт.
Один весьма опытный старец проходил рядом с кельей некоего брата. Тот трудился по причине душевного недуга, о котором мы упоминали: беспокоясь о ненужных постройках и починках, он ежедневно проливал пот, будучи завален работой. Старец издали заметил, что тот разбивает тяжелым молотом твердый камень; а рядом с ним он увидел некоего эфиопа: тот ухватился за него и, соединив свои руки с его руками, вместе с ним ударял молотом и затем огненными факелами постоянно понуждал его к продолжению работы. Старец очень долго стоял, удивляясь и нападению беспощадного беса, и столь великому коварству обольщения. Когда же брат тот, измучившись и чрезмерно устав, захотел отдохнуть и положить уже <Р. 46> конец трудам, то не смог оставить начатого дела, потому что был понуждаем тем духом снова браться за молот, так что, неослабно подстрекаемый им, он уже не чувствовал несправедливых мучений, причиняемых ему столь тяжким трудом.
И тут наконец старец, тронувшись столь жестоким поруганием беса, свернул к келье брата и [подойдя] приветствовал его словами: „Что же это, брате, за дело такое, которое ты совершаешь?“ И тот ответил ему: „Мы обрабатываем этот твердейший камень и почти смогли наконец его расколоть“. [Col. 778] На что старец сказал: „Ты хорошо сказал: „мы смогли“, — ибо ты был не один, когда разбивал этот [камень], но был с тобой кто-то другой, кого ты не видел и кто стоял подле тебя в продолжение этой работы и не столько помогал тебе, сколько жесточайшим образом понуждал“.
И потому само воздержание от всех тех дел, добиться и выполнить которые, даже захоти мы этого, мы не в силах, никак не удостоверяет того, что наша душа не подвержена недугу мирского тщеславия. И не [докажет этого] и презрение к таким вещам, возжелав которые мы бы выставили себя напоказ в нелестном свете как перед духовными мужами, так и перед мирскими людьми. А добиваемся мы этого только в том случае, когда по строгости взыскательной души отвергаем даже то, что находится в нашей власти и что имеет вид некоей благопристойности. И те вещи, которые нам кажутся малыми и ничтожными и которые, как мы считаем, допускают без всякого различия те, кто имеет одинаковый с нами род занятий, не менее значительны; в действительности по природе своей они отягощают наш ум [не менее], чем те более значительные вещи, которые опьяняют обычно чувства мирских людей сообразно положению каждого. И они не позволяют монаху, когда уже тот освободится от земной грязи, свободно воздыхать к Богу, на Котором всегда должно быть сосредоточено его внимание, ведь следует знать, что для монаха даже малое удаление от этого Высочайшего Блага есть настоящая смерть и ужасающая гибель.
И когда душа будет утверждена на таком основании спокойствия <Р. 47> и разрешена от всех уз плотских страстей и прилепится к Тому одному и высочайшему Благу с сердечным вниманием, может быть исполнена апостольская заповедь: Непрестанно молитесь (1 Фес. 5:17), на всяком месте воздевая чистые руки без гнева и сомнения (1 Тим. 2:8). Ибо, когда душевные чувства будут, если можно так сказать, поглощены этой чистотой и преобразованы из расположенности к земному в духовное и ангельское подобие, что бы душа в себя ни принимала, чего бы ни касалась, что бы ни делала, все это будет самой чистой и подлинной молитвой». [Col. 779]

Глава 7. Вопрос о том, что сохранить добрые помыслы требует большего труда, чем породить их

Герман: «О, если бы подобным же образом и с той же легкостью, с которой мы обыкновенно порождаем в себе семена духовных помышлений, мы могли бы непрерывно блюсти их! Ибо как только наше сердце их породит либо через памятование о словах Писания, или через воспоминание о каких-либо духовных свершениях, или, конечно, через прозрение небесных таинств, они скоро исчезают, неощутимо ускользая от нас, улетучиваясь. И даже если ум наш и найдет какой-либо другой случай к духовным чувствованиям, они с легкостью рассеиваются, улетучиваясь тут же, когда на смену им прокрадываются другие. Так что оказывается, что ум наш, не имея в самом себе никакого постоянства и не обладая через собственные силы крепостью святых помыслов, принимает их в себя случайно, а не производит их из себя даже тогда, когда нам кажется, что он их содержит в той или иной мере. И как тогда можно думать, что их возникновение следует приписать нашему произволению, если в нас самих не заложена твердость пребывания в них?
Но чтобы нам из-за рассмотрения этого вопроса на уклониться от начатого порядка повествования и не откладывать далеко изложение того, что касается молитвы, оставляя сей предмет до удобного времени, настоятельнейше просим рассказать нам теперь о качествах молитвы, и в особенности потому, что <Р. 48> блаженный апостол увещевает нас не прекращать ее ни на мгновение, говоря: Непрестанно молитесь (1 Фес. 5:17). И потому мы желаем сначала получить наставление о ее свойствах, то есть какую молитву должно всегда приносить; а затем [сказать], в какой мере мы можем овладеть постоянной молитвой или непрестанно в ней упражняться, какой бы она ни была. Ибо то, что молитва не может совершаться, когда сердце к ней мало прилежит, видно и из каждодневного опыта, и из хода речи твоей святости, в которой ты определил, что конечная цель монаха, как и верх всякого совершенства, состоит в совершении молитвы».

Глава 8. Ответ о различных свойствах молитвы

Исаак: «Я полагаю, что невозможно постичь все разновидности молитв [Col. 780] без глубочайшей чистоты души и сердца, равно как и без просвещения Духа Святого. Ибо их столь же много, сколь [много] состояний и свойств, которые могут рождаться в одной и тем более во всех душах. И потому, хотя мы и знаем, что из-за черствости своего сердца не сможем обозреть все разновидности молитв, несмотря ни на что мы все же попытаемся рассказать о них по порядку, насколько, по скромности своего опыта, сумеем постичь это.
В соответствии с мерой чистоты, в которой всякая душа преуспевает, и качеством состояния [своего] (когда она либо ослабевает из-за всего, что случается с ней, либо вновь благодаря усилиям своим обретает силу) она каждое мгновение видоизменяется. И потому нельзя быть до конца уверенным в том, что кто-либо воссылает все время одинаковые молитвы. Ведь всякий человек по-разному прилежит в молитве: [одним образом,] когда он окрылен; иначе — когда он тяготится бременем печали или отчаяния; по-другому — когда он бодрствует, преуспевая духовно; иначе — когда на него давят, словно [каменная] глыба, вражеские нападения. И по-своему он молится, когда просит о прощении грехов; иначе — когда желает стяжать благодать или какую-либо добродетель; особым образом — когда терзается из-за размышлений о геенне и страхом перед будущим Судом. Он молится по-другому, когда воспламеняется верой в будущие блага и жаждет их; по-особому — когда находится в нужде и опасности; иначе — когда он спокоен за свою жизнь. <Р. 49> И одна молитва, когда он просвещается откровением небесных таинств, и совершенно другая, когда его гнетет тщетность [его упражнений] в добродетелях и иссушение чувств».

Глава 9. О четырех видах молитвы

«И после того как мы по порядку рассмотрели свойства молитвы (хотя и не настолько, как того требует обширность вопроса, но по мере того, насколько это допускает ограниченность времени или, конечно, может постичь скудость нашего разумения и черствость сердца), нам не миновать еще большего затруднения, которое заключается в том, чтобы изложить теперь по отдельности сами эти разновидности молитвы. Апостол выделил четыре в таких словах: Итак, прежде всего прошу совершать мольбы, молитвы, прошения, благодарения (ср. 1 Тим. 2:1).
Нельзя подвергать ни малейшему сомнению то, что апостол не напрасно сделал такое разделение. [Col. 781] Поэтому вначале нужно исследовать, что обозначается словом мольба, что — молитвой, что — прошением, а что — благодарением. Затем следует испытать, должен ли молящийся одновременно употреблять эти четыре рода молитвы, так чтобы он соединял их вместе в неком усиленном молении, или чтобы он возносил их поочередно и каждую по отдельности, так что следовало бы, например, сейчас творить мольбы, а теперь — молитвы, потом же — прошения или благодарения. Или, пожалуй, чтобы одному приличествовало исполнять мольбы, другому же — молитвы, а третьему — прошения, четвертому же, напротив, — благодарения Богу, в меру, конечно, возраста каждого, в которую его душа преуспевает благодаря трудолюбию и прилежанию к молитве». [Col. 782]

Глава 10. О порядке различения молитв в зависимости от их качества

«И потому следует, во-первых, изложить и обсудить собственное значение названий и слов, то есть [показать,] в чем состоит различие между молитвой, мольбой и прошением; во-вторых, подобным же образом исследовать, нужно ли возносить их порознь или вместе; в-третьих, испытать, <Р. 50> не внушает ли и самый этот порядок, установленный так властью апостола, нечто более важное своему слушателю, или это разделение следует воспринимать просто и полагать, что оно проведено этим [апостолом] без особой взыскательности. Мне это [последнее] кажется лишенным всякого смысла. Действительно, нельзя поверить, [Col. 783] чтобы Дух Святой изрек через апостола что-либо случайно и без всякой причины. И потому рассмотрим, насколько даст нам Господь, каждый вид в отдельности, в том же порядке, как мы и начали».

Глава 11. О мольбе

«Итак, прежде всего прошу совершать мольбы. Мольба — это плач о грехах или настойчивая просьба, посредством которых всякий, кого терзают угрызения совести, упрашивает о прощении настоящих или прошлых ошибок».

Глава 12. О молитве

«Молитвы — это те слова, в которых мы приносим или посвящаем нечто Богу, то, что по-гречески называется εὐχή, то есть „обет“. Ибо там, где на греческом говорится: „τὰς εὐχάς μου τῷ Κυρίῳ ἀποδώσω“, [Col. 784] на латинском читается: vota mea domino reddam (Пс. 115:14), что, в собственном значении слова, можно выразить так: „молитвы мои Господу воздам“. И то, что мы читаем в книге Екклезиаста: Когда даешь обет Богу, то не медли исполнить его (Еккл. 5:3 по LXX), как написано и на греческом: „Ἐὰν εὔξῃ εὐχὴν τῷ Κυρίῳ“, то есть: „Если ты вознес молитву ко Господу, не замедли воздать за нее“.
И каждый из нас будет исполнять эти слова следующим образом.
Мы молимся, когда, отвергшись этого мира, клянемся, что будем служить Господу со всяческим прилежанием сердца, умерев для всех мирских деяний и образа жизни. Мы молимся, когда заверяем, что будем служить Господу со всяческим сердечным сокрушением и нищетой духа, презрев почести этого века и земные дела. Мы молимся, когда обещаем, <Р. 51> что будем непрестанно содержать себя [Col. 785] в высочайшей телесной чистоте и непоколебимом терпении, либо когда даем обет, что исторгнем до основания из своего сердца корень гнева и производящего смерть уныния.
Но если мы сделаем это, а затем ослабнем от праздности и возвратимся, пусть и самую малость, к прежним порокам, мы будем должниками за молитвы свои и обеты.[661] И скажут о нас: Лучше тебе не обещать, нежели обещать и не исполнить, то, что по-гречески можно выразить так: Лучше тебе не молиться, чем молиться и не воздавать (Еккл. 5:4 по LXX)».

Глава 13. О прошении

«На третьем месте полагаются прошения, которые мы обыкновенно возносим как за других, когда уже утвердились в пламенении духа, так, разумеется, и за дорогих нам людей либо испрашиваем мир во всем мире. И, чтобы сказать мне словами самого апостола, когда усердно молимся за всех человеков, за царей и всех тех, кто находится на высоте [власти] (ср. 1 Тим. 2:1–2)».

Глава 14. О благодарении

«Затем, на четвертом месте, полагаются благодарения, которые душа в неизреченном восторге приносит Богу, когда вспоминает прошлые благодеяния Божии либо созерцает настоящие или когда прозревает в будущее, каковы и сколь велики награды, которые приготовит Бог любящим Его. А иногда, когда дух так прилежит молитве, возносятся еще более обильные прошения — когда наша душа побуждается с величайшей радостью изливать Богу неизреченные благодарения, чистейшим взором рассматривая те награды, которые в будущем уготованы для святых».

Глава 15. Четыре вида молитвы должны совершаться все вместе и всяким человеком или для каждого – свой вид, совершаемый отдельно?

«Хотя и <Р. 52> бывают порой случаи для более пылких молений, ведь и мольба, которая рождается из раскаяния в грехах; и молитва, которая проистекает из уверенности в том, что нам будет даровано, а мы с чистой совестью исполним наши обеты; и прошение, которое идет от горения любви; и благодарение, которое возникает при размышлении о благодеяниях Божиих и Его величии и милосердии, [Col. 786] как мы знаем, часто переходят в пылкие и горячие моления, так что ясно, все эти виды [молитвы], о которых мы говорили, оказываются полезны и необходимы для всех людей, так чтобы один и тот же муж в зависимости от испытываемых им чувств исторгал из себя в чистом и пылком молении то мольбу, то молитву, то прошение, — [тем не менее приведем следующий порядок:] из этих четырех видов [молитвы] первый [вид] подобает, как кажется, в первую очередь начинающим, то есть тем, кто все еще испытывает угрызения совести из-за уколов своих греховных привычек и памятования о них; второй относится к тем, кто уже твердо пребывает в некоем возвышенном состоянии души, духовно преуспевая и усвояя добродетели; а третий — к тем, кто не только исполняет и совершает на деле свои обеты, но и размышлением о хрупкости устроения других людей по усердию своей любви побуждается ходатайствовать и за них; четвертый относится к тем, которые уже вырвали из сердца шип карающей их совести и удостоверились уже в благотворении и сострадании к ним Господа, [удостоверились] из всего того, что Он определил им в прошлом либо с щедростью раздает в настоящее время или приготовит в будущем, — и вновь воскрешая это в памяти с чистой душой, они, пламенея сердцем, обращаются к той пылкой молитве, которая не может быть ни объята, ни выражена человеческими устами.
Но иногда душа, когда достигнет истинного чувства чистоты и начнет в нем укореняться, порождает все эти виды молитвы одновременно и, всецело охватывая их, подобно некоему непостижимому и неудержимому пламени, изливает Богу неизреченные прошения, исполненные подлинной силы, которые сам Дух [Святой], прерывая невыразимые вздохи наши, возносит к Богу без нашего ведома (ср. Рим. 8:26), <Р. 53> собирая столь много их в одно мгновение и невыразимо изливая чрез моление, сколько не скажу что кратко описать, но даже припомнить душе самой невозможно в другое время.
Отсюда выходит, что всякий человек, на какой бы ступени [совершенства] он ни находился, оказывается способен возносить чистые и прилежные моления, ибо даже на первой и низшей ступени, которая зиждется на мыслях о грядущем Суде, тот, кто все еще находится под страхом кары и боится осуждения, настолько подавлен в настоящий момент, что наполняется не меньшим воодушевлением от тучности мольбы, чем тот, кто предается неизреченной радости и ликованию, обозревая, благодаря чистоте своего сердца, и обегая мысленным взором благодеяния Господни. Ведь, по слову Господню, он начинает больше любить, так как осознает, что ему самому было отпущено еще больше (ср. Лк. 7:47)». [Col. 787]

Глава 16. О том, что мы должны сами устремлять себя к этим видам молитвы

«И все же через преуспеяние нашей жизни и через совершенствование в добродетелях нам следует скорее устремляться к тем видам молений, которые льются от созерцания будущих благ либо от пыла любви или, по крайней мере (чтобы сказать со смирением и сообразно с мерой начинающих), рождаются из-за приобретения каких-либо добродетелей либо искоренения какого-то порока. Иначе мы действительно никогда не сможем достичь тех более возвышенных разновидностей молений, о которых сказали ранее, если душа наша не возвысится постепенно, шаг за шагом, в соответствии с существующим порядком молений».

Глава 17. О четырех видах молений, изначально совершенных Господом

«Этим четырем видам молений положил начало Сам Господь на собственном примере, так чтобы и в этом исполнить то, что говорится о Нем Самом: что Иисус делал и чему учил от начала (Деян. 1:1). Действительно, Он использует моление, когда говорит: Отче Мой! Если возможно, да минует <Р. 54> меня чаша сия (Мф. 26:39). Или как воспевается в псалме от Его лица: Боже мой! Боже мой! [внемли мне] для чего Ты оставил меня? (Пс. 21:2) — и другие, подобные этим слова.
Молитва — это когда Он говорит: Я прославил Тебя на земле, совершил дело, которое Ты поручил Мне исполнить (Ин. 17:4); или еще: И за них Я посвящаю Себя, чтобы и они были освящены истиною (Ин. 17:19).
Прошение — это когда Он говорит: Отче! которых Ты дал Мне, хочу, чтобы там, где Я, и они были со Мною, да видят славу Мою, которую Ты дал Мне (Ин. 17:24). Или, разумеется, когда Он говорит: Отче! Прости им, ибо не ведают, что делают (Лк. 23:34).
Он совершает благодарение, когда говорит: славлю Тебя, Отче, Господи неба и земли, [Col. 788] что Ты утаил это от мудрых и разумных и открыл то младенцам; ей, Отче! ибо таково было Твое благоволение (Мф. 11:25–26). Или, конечно, когда Он говорит: Отче! благодарю Тебя, что Ты услышал Меня. Я и знал, что Ты всегда услышишь Меня (Ин. 11:41–42).
И хотя Господь наш, насколько мы поняли, определил, каким образом следует возносить, по отдельности и в разное время, те четыре рода молений, Он так же многократно показывал на собственном примере, что их можно соединить все вместе в совершенном молении, то есть в той весьма пространной молитве, которую мы читаем в конце Евангелия от Иоанна (см. Ин. 17). На основании ее текста (ибо целиком повторять ее слишком долго) внимательный исследователь сможет, читая по порядку, убедиться в том, что это так.
И апостол в Послании к Филиппийцам выразил ту же мысль, наглядно изобразив эти четыре вида молений, расположив их в несколько ином порядке и указав, что надлежит иногда приносить их одновременно в рвении единого моления, так говоря об этом: Но всегда в молитве и прошении с благодарением открывайте свои желания пред <Р. 55> Богом (Флп. 4:6). Этими словами он в особенности хотел научить нас тому, что и в молитве, и в мольбе благодарение должно сочетаться с прошением».

Глава 18. О молитве Господней

«Действительно, за этими различными видами молений последует состояние возвышеннейшее и превосходнейшее — рожденное созерцанием одного Бога и жаром любви, находясь в котором душа, раскрывшись и погрузив себя в Его любовь, с особой нежностью и необычайно доверительно обращается к Богу, словно к собственному Отцу.
И то, что мы должны всячески стремиться к вышеописанному состоянию, утверждают слова молитвы Господней, [Col. 789] в которых говорится: Отче наш (Мф. 6:9). Когда мы собственными устами исповедуем, что наш отец — Бог и Господь вселенной, мы действительно признаем, что были приведены из рабского состояния к усыновлению, как приемные дети.
Мы прибавляем затем: сущий на небесах (Мф. 6:9), чтобы, избегая с величайшим страхом даже небольшого промедления в настоящей жизни, которую мы проводим на этой земле словно в странствии, уводящем нас необычайно далеко от нашего Отца, скорее поспешить с великим желанием в ту страну, в которой, как мы признаем, пребывает наш Отец. Мы говорим это, чтобы не допустить ничего такого, что лишило бы нас, словно незаконнорожденных, отцовского наследства, а также самих достоинств нашего рода занятий и столь высокого благородства усыновления и сделало бы так, чтобы мы подпали гневу Его правого и строгого суда.
Взойдя на такую ступень и [вступив] в разряд сынов, мы постоянно будем благоухать той любовью, которая почивает в добрых сыновьях, так что все устремление свое будем направлять уже не на пользу свою, но во славу Отца нашего, говоря Ему: да святится имя Твое (Мф. 6:9). [Col. 790] Так мы свидетельствуем о том, что слава Отца нашего для нас — сокровенное желание и радость, в подражание Тому, Кто сказал: Говорящий сам от себя ищет славы себе; а Кто ищет славы <Р. 56> Пославшему Его, Тот истинен, и нет неправды в Нем (Ин. 7:18).
Наконец, избранный сосуд (Деян. 9:15), апостол Павел, исполнившись этого чувства, желает даже быть отлученным от Христа, только бы приобрести для Него многочисленное семейство и взрастить спасение всего Израильского народа к славе Отца своего (ср. Рим. 9:3). В самом деле, он готов погибнуть за Христа, так как знает, что не может умереть тот, кто предаст себя за Того, Кто есть Жизнь. Мы радуемся, говорит он снова, когда мы немощны, а вы сильны (2 Кор. 13:9).
И что удивительного в том, если избранный сосуд желает быть отвергнутым от Христа ради славы Христовой и обращения своих собратьев и для сохранения преимуществ своего народа, когда и пророк Михей [Col. 791] желал сделаться лжецом и чуждым вдохновения Духа Святого, только бы народ иудейский избежал тех страданий и бедствий плена, о которых он предсказал в собственном пророчестве, говоря: „О если бы не был я мужем, имеющим Духа, а скорее нарекся бы лжецом“ (ср. Мих. 2:11). Мы не упомянем и о благоговейных чувствах законодателя [Моисея], который не отказался даже погибнуть со своими братьями, обреченными на смерть, восклицая: О, [Господи], народ сей сделал великий грех. Прости им грех их. А если нет, то изгладь и меня из книги Твоей, в которую Ты вписал (Исх. 32:31–32).
А то место, где говорится да святится имя Твое, соответственно, можно понять и в том смысле, что наше совершенство есть освящение Бога. Поэтому, говоря Ему Да святится имя Твое, мы, другими словами, говорим Ему следующее: „Отче, сделай нас такими, чтобы мы заслужили и узнать, и понять, насколько велико Твое освящение, или, по крайней мере, чтобы Ты просиял Своей святостью в нашей поистине духовной жизни“. Это то, что действительно исполняется в нас, когда видят люди наши добрые дела и прославляют Отца нашего, Который на небесах (ср. Мф. 5:16)».

Глава 19. О словах: Да приидет Царствие Твое (Мф. 6:10)

«Во втором прошении столь чистая душа томится желанием, чтобы Царствие ее Отца пришло уже сейчас, или, пожалуй, уже видит, [Col. 792] <Р. 57> что Христос ежедневно царствует в душах святых.
Это случится, когда мы изгоним из своих сердец власть диавола, уничтожив производящие зловоние пороки, и после сего Бог начнет владычествовать в нас благодаря приятному благоуханию добродетелей; и чистота, победив блуд, а тишина — одолев ярость, смирение же, поправ гордость, — все будут царствовать в нашей душе.
Или, возможно, это обозначает то [Царствие], которое всем совершенным вообще и всем детям Божиим было обещано [и придет] в установленное заранее время, когда Христос им скажет: Придите, благословенные Отца моего, наследуйте Царство, уготованное вам от создания мира (Мф. 25:34). Душа напрягает некоторым образом зрение и устремляет туда взоры, сильно желая и ожидая этого, а вместе с тем и восклицая Ему: Да приидет Царствие Твое (Мф. 6:10). Ведь она знает, благодаря свидетельству собственной совести, что, когда последнее явится, она сразу же станет его причастницей. И с другой стороны, никто из преступников не дерзнет ни говорить, ни желать такого, поскольку и видеть не захочет престола Судии всякий, кто знает, что в пришествие Господне ему тотчас будет воздана кара по заслугам, а не пальмовая ветвь, не награда».

Глава 20. О словах: Да будет воля Твоя (Мф. 6:10)

«Третьим прошением сыновей является: Да будет воля Твоя [Col. 793] и на земле, как на небе (Мф. 6:10). Выше молитвы уже быть не может — желать, чтобы земное удостоилось уподобиться небесному. Ведь что иное значит сказать: да будет воля Твоя и на земле, как на небе, — если не то, чтобы люди были подобны Ангелам, и как воля Божия исполняется теми на небе, так и те, которые на земле, все вместе совершали бы не свою, а Его волю?
И потому никто не сможет сказать этого от всего сердца, лишь только тот, кто верит, что Бог распределяет все, что кажется нам либо бедой, либо <Р. 58> счастьем, для нашей пользы и что Он лучше промышляет о спасении и благосостоянии Своих чад и заботится о нас более, чем мы сами.
Или, быть может, это прошение следует понимать так: воля Божия есть спасение всех согласно знаменитому изречению святого Павла: Бог, Который хочет, чтобы, все люди спаслись [Col. 794] и достигли познания истины (1 Тим. 2:4). Об этой Божественной воле и пророк Исаия говорит от лица Бога Отца: „и для всех будет воля Моя“ (ср. Ис. 46:10). Значит, говоря Ему: да будет воля твоя и на земле, как на небе, мы, другими словами, молимся Богу: „Отче! Пусть спасутся благодаря познанию Тебя как те, которые на небе, так и все пребывающие на земле“».

Глава 21. О насущном, или ежедневном, хлебе

«Мы добавляем затем: Хлеб наш ἐπιούσιον, то есть насущный, — или, по словам другого евангелиста, „ежедневный“ (ср. Лк. 11:3) [Col. 795] – дай нам сегодня (Мф. 6:11). Первое определение обозначает его достоинство и качество его сущности, благодаря которому, очевидно, он возвышается над всеми сущностями и выделяется из всех тварных вещей своим высочайшим величием и степенью освящения.[662] А второе обозначает, как его надобно употреблять и в чем заключается его польза: когда говорим „ежедневный“, показываем, что без него мы ни одного дня не сможем проводить духовную жизнь. Когда говорим „сегодня“, показываем, что должны вкушать его ежедневно и что было бы недостаточно получить его вчера, если бы подобным образом он и сегодня нам не был подан.
И пусть ежедневная нужда в нем напоминает нам о том, что мы во всякое время должны изливать эту молитву, поскольку нет ни дня, в который бы у нас не было потребности укреплять им сердце нашего внутреннего человека, принимая его в пищу и усваивая.
Однако слово „сегодня“ можно понять и применительно к настоящей жизни, то есть: „Пока мы пребываем в этом веке, подавай нам этот хлеб. Мы ведь знаем, что Ты подашь его и в будущем веке тем, кто этого заслужит, <Р. 59> но молим, чтобы Ты даровал нам его сегодня, так как, если кто прежде не [Col. 796] заслужит принимать его в этой жизни, не сможет быть его причастником и в другой“».

Глава 22. О словах: И прости нам долги наши и т. д. (Мф. 6:12)

«И прости нам долги наши, как и мы прощаем должникам нашим (Мф. 6:12). О неизреченное снисхождение Бога! Он не только передал нам образ молитвы и установил для нас правила поведения, чтобы мы делали угодное Ему, и не только посредством переданного нам правила, следуя которому мы должны, по воле Его, постоянно молиться, Он вырывает корни гнева и печали, но подал также просящим удобные случаи и открыл путь к тому, чтобы те просили Его о снисходительном и милосердном суде над собой; и в некоторой степени Он дал нам власть смягчать приговор нашего Судии и вынуждать Его прощать наши прегрешения примером нашего собственного прощения, когда мы говорим Ему: „Прости нам, как и мы простили“. [Col. 797]
Таким образом, всякий, кто будет благосклонен к своим должникам (но не к должникам Господа своего), сможет уповать на то, что обретет этой молитвой прощение своих прегрешений. Ибо некоторые из нас (что всего хуже) имеют обыкновение, с одной стороны, быть милостивыми и крайне снисходительными к собственным грехам, которые оскорбляют Бога, хотя бы они и были очень велики, а что касается чужих долгов, даже когда наносимые нам обиды ничтожны, мы, с другой стороны, оказываемся безжалостными и взыскиваем за них неумолимо. В таком случае всякий, кто от всего сердца не отпустит провинившемуся брату его грехи, сею молитвой будет испрашивать себе не прощение, а осуждение и испросит, сам вынеся себе приговор, еще более строгий суд, говоря: „Отпусти мне грехи, как и я отпустил их“. Ибо, даже если воздастся ему по прошению его, то что иное воспоследует за этим, помимо того что испытает он на себе неумолимый <Р. 60> гнев и неукоснительный приговор, подобно тому как сам поступал [в отношении ближнего]? И потому, если мы хотим, чтобы нас судили милостиво, подобает и нам быть милостивыми к тем, кто перед нами согрешил. Ведь нам отпустится ровно столько, сколько мы отпустим тем, кто причинил нам вред какими-либо дурными поступками. [Col. 798]
Некоторые страшатся этого и, когда в церкви всенародно воспевают эту молитву, обходят молчанием это место, чтобы не казалось, что они, произнося эти [слова об отпущении собственных грехов], скорее обвиняют самих себя, чем оправдывают. И не понимают они, что напрасно прилагают усилия, юля пред Судией всех, Который пожелал заранее показать Своим просителям, каким образом Он будет их судить. Ведь в самом деле, не желая оказаться безжалостным и неумолимым к нам, Он запечатлел образ Своего суда, чтобы и мы судили своих братьев, если те в чем-то против нас погрешат, так, как мы сами хотим, чтобы Он судил нас, ибо суд без милости не оказавшему милости (Иак. 2:13)».

Глава 23. О словах: И не введи нас во искушение (Мф. 6:13)

«Затем следует прошение и не введи нас во искушение (Мф. 6:13), которое вызывает серьезные вопросы. Ибо если мы молимся о том, чтобы нам не было попущено претерпеть искушение, то как же тогда нам на деле доказать добродетель постоянства в соответствии со словами: „Всякий муж, который не был искушен, не испытан“ (ср. Сир. 34:10), и снова: Блажен человек, [Col. 799] который переносит искушение (Иак. 1:12)? Следовательно, слова не введи нас во искушение имеют не этот смысл „не попусти нам когда-либо искуситься“, но „не попусти нам быть побежденными в самом искушении“. Действительно, Иов был искушаем, но не был введен во искушение, ибо не вменил безумия Богу и, не допустив, чтобы из уст его исторглось богохульство, не уступил желанию искусителя. <Р. 61> Авраам также был искушаем, был искушаем и Иосиф, но ни один из них не был введен во искушение, поскольку никто из них не поддался воле искусителя.
Наконец, за этим следует: но избавь нас от лукавого (Мф. 6:13), то есть не попусти нам искуситься от диавола сверх наших сил, [Col. 800] но дай при искушении и облегчение, так чтобы мы могли перенести (1 Кор. 10:13)».

Глава 24. Не должно просить ничего иного, кроме того, что содержится в молитве Господней

«Видите теперь, какой нам образец и способ совершения молитвы предложил наш Судия, чтобы с их помощью мы взывали к Нему. [Col. 801] В ней отсутствует всякое прошение о богатстве и какое-либо поминание почестей, всякая просьба, имеющая целью приобретение могущества и силы и даже малейшее упоминание о телесном здоровье или временной жизни. Ибо Творец веков не хочет, чтобы у Него с плачем просили что-либо тленное, ничтожное или временное. И тот, кто, презрев прошения о вечном, захочет испрашивать у Него что-либо преходящее и тленное, нанесет величайшую обиду Его великодушию и щедрости и своей молитвой скорее добьется негодования Судии, чем умилостивит Его».

Глава 25. О свойствах высшей молитвы

«Итак, хотя и кажется, что эта молитва содержит в себе всю полноту совершенства, поскольку начата и установлена она была властью Самого Господа, однако она увлекает присных своих в то превосходящее все прочие состояние, о котором мы ранее упомянули, и приводит их на еще более высокую ступень — к той пламенной молитве (знакомой и изведанной на опыте очень немногими) или, чтобы сказать точнее, неизреченной. Поскольку превосходство этой молитвы делает ее непостижимой для всякого человеческого чувства, она не может быть выражена ни в каком, как бы я сказал, звучании голоса, ни в движении языка, ни в каком-либо произнесении слов. И душа, будучи озарена вторгшимся в нее небесным светом, <Р. 62> запечатлевает ее не в человеческих и стесненных обстоятельствами речах, но, собрав в ней воедино все чувства, в полноте изливает эту молитву, словно из некоего изобильного источника, [Col. 802] и неизреченным образом повергает ее пред Богом, выражая в этот кратчайший отрезок времени настолько великие и многочисленные чувства и слова, что, придя в обычное для себя состояние, не может ни изречь [их] с легкостью, ни припомнить всего этого сразу.
Также и Господь наш дал нам образец этого состояния в тех молениях, которые, как описано, Он, удаляясь в одиночестве на гору (см. Лк. 5:16), изливал молча, а также когда Он, претерпевая страдания в молитве, проливал даже капли кровавого пота (см. Лк. 22:44), подавая нам неподражаемый пример прилежания к молитве».

Глава 26. О различных причинах сокрушения

«Но кто, сам вполне убедившись в этом на основании некоторого опыта, сможет изложить различия, источники и сами причины сокрушения, от которых сердце, воспламенившись огнем ревности, понуждается к молитвам столь чистым и горячим? Мы предложим сейчас немногие из них ради примера, в меру того, насколько будем в состоянии по просвещению Господню воскресить их в памяти.
Так, иногда во время пения псалмов один из стихов подавал нам повод к огненной молитве. Порой сладкозвучная размеренность голоса одного из братьев воздвигала души всех, кто застыл в изумлении, к прилежной мольбе. Мы знаем также, что внятность и внушительность голоса псалмопевца [Col. 803] доставляли иногда немалую ревность и самим присутствовавшим. И в равной мере воззвание и духовное собеседование мужа, достигшего совершенства, часто воздвигали души пребывавших в расслаблении братьев в преизбытке изливать моления. Мы знаем и то, что из-за кончины того или иного брата или кого-либо из дорогих нам людей наши чувства в той же мере похищало достигшее полноты сокрушение. И воспоминание о нашей холодности и небрежении нередко низводило в наши сердца спасительное пламя.
И потому нет сомнения, что у нас никогда не будет недостатка в удобных случаях — и они не поддаются исчислению — <Р. 63> для того, чтобы по благодати Божией мы смогли пробудиться от безразличия и сонливости».

Глава 27. О разнообразных качествах сокрушения

«Не меньшую трудность представляет узнать, каким образом и в каком виде сами эти проявления сокрушения выходят из сокровенных затворов души. Ведь очень часто плод спасительного сокрушения обнаруживается неизреченной радостью и окрылением духа, и в такой мере, что от чрезмерного ликования душа неудержимо исторгает столь сильный вопль, исполненный восторга и веселия сердечного, что он проникает в соседнюю келью. А иногда, напротив, душа в совершенном молчании скрывается в уединенное пристанище глубокого безмолвия, так, что, будучи потрясена внезапностью озарения, она совершенно теряет всякую способность речи. В таком состоянии изумления все свои чувства душа содержит в глубине самой себя или даже вовсе утрачивает их и в неописуемых стенаниях изливает свои желания к Богу. [Col. 804] Временами же она наконец исполняется сокрушения и скорби в таком обилии, что ее уже ничто иное на сможет привести в прежнее расположение, как только излияние слез».

Глава 28. Вопрос о том, что возможность изливать слезы не в нашей власти

Герман: «Это чувство сокрушения, право, до известной степени знакомо и мне, убогому. Действительно, часто, когда я вспоминал о своих прегрешениях и из глаз у меня выступали слезы, я был так оживотворен той неизреченной, как ты сказал выше, радостью от посещения Господня, что само ликование это, происходившее с такой силой, повелевало мне не отчаиваться в том, что они могут быть прощены.
Я полагаю, что нет ничего выше этого состояния — лишь то, которое возникло бы, будь в нашей власти возможность возобновить его по своему усмотрению. Ибо иногда, стремясь всеми силами души вновь произвести в себе такое исполненное слез сокрушение, я представляю пред глазами все свои заблуждения и грехи, но уже не могу вызвать в себе те обильные потоки слез, и мои глаза делаются столь холодными, наподобие некого твердого камня, что из них вообще не вытекает ни капли влаги. И потому сколько я радуюсь в себе об упомянутом излиянии слез, <Р. 64> столько же и скорблю о том, что уже не могу вернуть их, когда бы этого захотел».

Глава 29. Ответ о том, как в зависимости от вида слез разнятся сокрушения

Исаак: «К излиянию слез не всегда приводит одно и то же чувство или одна добродетель. [Col. 805]
В самом деле, по-своему проистекает плач от воспоминания о грехах, которое, как шип, пронзает наше сердце, как сказано: Утомлен я воздыханиями моими, каждую ночь омываю ложе мое: слезами омочаю постель мою (Пс. 6:7). И вновь: Лей ручьем слезы день и ночь, не давай себе покоя, не спускай зениц очей твоих (Плач. 2:18).
Иначе происходит плач от созерцания вечных благ и желания увидеть в будущем ослепительную небесную славу, ради чего и истекают обильные источники слез от величайшего окрыления и радости, которую нельзя сдержать, когда душа наша жаждет к Богу сильному, живому, говоря: Когда прийду и явлюсь пред лице Божие! Слезы, мои были для меня хлебом день и ночь (Пс. 41:3–4), ежедневно восклицая с воплем и плачем: „Увы мне, что пребывание мое продлилось“ (ср. Пс. 119:5). И еще: „долго была пришелицей душа моя“ (ср. Пс. 119:6).
По-другому проливаются слезы, которые, несмотря на то что совесть наша не обличает нас ни в одном из смертных грехов, исходят, однако, от страха перед геенной и воспоминания об ужасающем суде ее. Объятый этим ужасом, пророк молится к Богу, говоря: И не входи в суд с рабом Твоим, потому что не оправдается пред Тобой ни один из живущих (Пс. 142:2).
Есть еще одна разновидность слез, которые рождаются не из-за обличений нашей совести, а из-за ожесточения и грехов других людей, отчего, как написано, Самуил оплакивал Саула и равным образом Господь в Евангелии (см. Лк. 19:41), а также и Иеремия в далеком прошлом оплакивал город Иерусалим, говоря так: [Col. 806] Кто даст голове моей <Р. 65> воду и глазам моим — источник слез! Я плакал бы день и ночь о пораженных дщери народа моего (Иер. 9:1). Или таковы еще, пожалуй, и те слезы, о которых поется в 101-м псалме: Я ем пепел, как хлеб, и питие мое растворяю слезами (Пс. 101:10). И вызывает их, очевидно, уже не то чувство, которое в 6-м псалме, написанном от лица кающегося, находит выход в плаче, но треволнения этой жизни, а также теснота и бедствия, которые гнетут праведников, пребывающих в этом мире. Ведь именно на это с достаточной ясностью указывает не только самый текст, но и надписание этого псалма, которое от лица нищего (о котором говорится в Евангелии: Блаженны нищие духом, ибо их есть Царство Небесное — Мф. 5:3) так пишется: Молитва страждущего, когда он унывает и изливает пред Господом печаль свою (Пс. 101:1)».

Глава 30. О том, что не следует заставлять себя проливать слезы, когда это не происходит самопроизвольно

«Большое различие между этими слезами и теми, которые мы с трудом [Col. 807] выжимаем из безнадежно сухих глаз, когда сердце наше очерствело. Однако не следует полагать, что они совершенно бесплодны, поскольку намерение, которое побуждает их добиваться, благо; в особенности это относится к тем, кто еще не смог достичь совершенного знания и очиститься от прежних и настоящих греховных навыков, которыми запятнал себя. Но те, кто уже смог привести свои чувства в расположение любви по отношению к добродетели, отнюдь не должен истязать себя, чтобы проливать слезы и с великим трудом вызывать плач, свойственный лишь внешнему человеку. Ведь даже если и удастся произвести их в себе, больше или меньше, эти [вынужденные] слезы никогда не смогут достичь изобилия непроизвольных слез. Напротив, попытки вызвать такие слезы скорее нанесут ущерб душе просящего, отвлекут ее от молитвы и заставят погрузиться в человеческие занятия, отводя от небесной высоты, на которой она в молитвенном изумлении должна неуклонно сосредотачивать свой взор, и по ослаблении внимания к молитве подтолкнут к тому, <Р. 66> чтобы сокрушаться исключительно о бесплодных и вынужденных каплях слез».

Глава 31. Суждение аввы Антония о состоянии молитвы

«И чтобы вы поняли, как испытать чувство истинной молитвы, я приведу вам не свое суждение, а блаженного Антония.
Нам известно, что иногда он был столь неотступен в молитве (и это бывало неоднократно), что, когда он молился в исступлении ума, на него уже начинали изливаться лучи восходящего солнца, и мы слышали [тогда], как он в горении духа восклицал: „О солнце! Что ты встаешь так рано? Зачем беспокоишь меня, чтобы отвлечь от сияния истинного света?“ [Col. 808] Ему же принадлежат слова, скорее даже небесные, чем человеческие, о наивысшей степени молитвы. „Несовершенна, — говорил он, — та молитва, в которой монах сознает себя или понимает, что он молится“.
Осмелимся теперь, в меру собственной немощи, добавить нечто к этому достойному восхищения изречению, чтобы нам рассказать о признаках (насколько мы испытали), по которым можно определить, что молитва услышана Господом».

Глава 32. О признаках того, что молитва услышана

«Если ничто не поколеблет нашей молитвы, не нарушит ее привычную размеренность и не отторгнет от нас каким-либо отчаянием надежду нашего прошения, если, напротив, мы вдруг почувствуем, что уже обрели то, чего настойчиво требуем, в то самое время, как изливаем пред Богом свои моления, то мы нимало не сомневаемся в том, что они действительно дошли до Него. В самом деле, всякий [молящийся] настолько удостоится быть услышанным [Богом] и получить [от Него], насколько будет верить, что Бог взирает на него и может исполнить просимое. Ибо непреложно то, что изрек Господь наш: [Col. 809] Все, чего ни будете просить в молитве, верьте, что получите, — и будет вам (Мк. 11:24)».

Глава 33. Возражение: вышеупомянутая уверенность в том, что молитва услышана, приличествует только святым

Герман: «Мы твердо убеждены в том, что подобная уверенность в возможности быть услышанным происходит от чистоты совести. <Р. 67> А каким же образом можно стяжать ее нам, когда мы до сих пор чувствуем, что наше сердце пронзает шип греха, а сами мы лишены каких бы то ни было заслуг, которые бы позволили нам дерзновенно верить в то, что наши молитвы обязательно должны быть услышаны?»

Глава 34. Ответ о различных причинах, по которым наши молитвы бывают услышаны

Исаак: «В зависимости от многообразия душ и различия их состояний, различаются и причины, по которым наша молитва бывает услышана, о чем свидетельствуют слова Евангелия и пророков.
Ведь в твоем распоряжении есть пример, когда [просьба] была услышана благодаря согласию двоих, что запечатлено в словах Господа, ибо сказано: Если двое из вас согласятся на земле просить о всяком деле, то, чего бы ни попросили, будет им от Отца Моего Небесного (Мф. 18:19).
У тебя есть и другой пример, что [мольба] будет исполнена благодаря полноте веры, которая сравнивается с горчичным зерном. Ибо, если вы будете иметь, говорит Господь, веру с горчичное зерно и скажете горе сей: „перейди отсюда туда“, и она перейдет; и ничего не будет невозможного для вас (Мф. 17:20). [Col. 810] Еще один — когда обретается просимое в ответ на настойчивость молений, которая, по слову Господню, получила название неотступности по причине неутомимости и упорства этих прошений: „Аминь, ибо говорю вам, если он не встанет и не даст ему по дружбе с ним, то по неотступности его, встав, даст ему, сколько просит“ (ср. Лк. 11:8). Так же в твоем распоряжении есть пример, когда что-то может быть исполнено в ответ на милостыню: „Скрой, — гласит Писание, — милостыню в сердце нищего, и она будет умолять за тебя в день испытания“ (ср. Сир. 29:15), и в ответ на исправление греховной жизни, а также на милосердные поступки, как сказано: Разреши оковы неправды, развяжи узы ярма (Ис. 58:6). А чуть далее после немногих [слов], в которых изобличался бесплодный пост, пророк говорит: Тогда ты воззовешь, и Господь услышит; возопишь, и Он скажет: „Вот я!“ (Ис. 58:9).
А бывает и так, что чрезвычайные испытания споспешествуют тому, чтобы Бог услышал наши молитвы, как и написано: Ко Господу воззвал я в скорби моей, и Он услышал меня (Пс. 119:1); и снова: Пришельца не притесняй, ибо, когда он возопиет ко Мне, Я услышу; ибо Я милосерд (ср. Исх. 22:21, 27). <Р. 68>
Итак, вы видите, сколько есть способов для того, чтобы обрести благодать и быть услышанным, чтобы никто, умоляя о спасительном и вечном, не сломался, отчаявшись из-за обличений собственной совести. И потому если, смотря на свое убожество, я признаю, что мы весьма далеки от всех тех добродетелей, о которых упомянули выше, и не имеем ни того достохвального согласия двух, [Col. 811] ни той веры, сравненной с горчичным зерном, ни тех дел благочестия, которые описывает пророк, то, конечно, мы можем проявить хотя бы ту неотступность, которая всегда под рукой у всякого, кто этого пожелает, и благодаря лишь которой Господь обещает, что подаст нам все, о чем бы Ему ни помолились. Именно поэтому нам с непоколебимой уверенностью следует быть неотступными в своих прошениях и ничуть не сомневаться в том, что, непрерывно совершая их, мы непременно добьемся всего того, чего будем настоятельно требовать у Бога.
В самом деле, Сам Господь, желая подать нам вечное и небесное, ободряет нас, чтобы мы своей неотступностью некоторым образом вынуждали Того, Кто не только не отвращается и не отвергает докучающих, но и побуждает их, а также хвалит и благосклонно обещает подать им все, о чем бы они ни помыслили в настойчивости своего упования, говоря: Просите, и дано вам будет; ищите, и найдете; стучите, и отворят вам; ибо всякий просящий получает, и ищущий находит, и стучащему отворят (Лк. 11:9-10). [Col. 812] И вновь: Все, чего ни попросите в молитве с верою, получите, ничего не будет невозможного для вас (Мф. 21:22; 17:19).
И потому, если бы у нас и вовсе не было вышесказанных причин, чтобы наши молитвы были услышаны, пусть нас воодушевляет по крайней мере усердная неотступность, которая не требует от нас ни заслуг, ни старательного труда, но находится во власти каждого, кто этого пожелает. И пусть, конечно, всякий, кто просит, не сомневается в том, что молитва его будет услышана, если он сам прежде не подаст себе повод усомниться в этом.
А тому, что подобает неустанно умолять Господа, <Р. 69> мы учимся и на примере пророка Даниила (см. Дан. 10). Его молитва была услышана с самого первого дня, в который она началась, но лишь по истечении двадцать первого дня последовало действительное исполнение прошений. Отсюда и мы не должны оставлять своего первоначального прилежания к молитве, даже если она будет услышана не сразу, а позднее. Может быть, случилось так, что по Промыслу Господню благодать, благодаря которой наша молитва бывает услышана, отошла от нас к нашей же пользе или, возможно, Ангел, [Col. 813] выйдя от лица Всемогущего Бога, чтобы оказать нам Божественную милость, замедлил по причине сопротивления со стороны диавола. И нет сомнений в том, что, исполняя свое служение, он не сможет в соответствии с вверенными ему обязанностями вручить нам то, что мы жаждем, если увидит, что мы перестали так же прилежно просить, как и вначале. Именно это непременно бы случилось с вышеупомянутым пророком, если бы благодаря своему несравненному мужеству он не продолжил молиться все с тем же постоянством вплоть до двадцать первого дня.
Итак, да не сокрушим в себе ни на миг твердыню собственной веры, нимало не отчаемся, когда вдруг почувствуем, что едва ли получим то, о чем мы молились; чтобы нам не замереть в нерешительности перед словами обещания Господня: Все, чего ни попросите в молитве с верою, получите (Мф. 21:22). Действительно, нам подобает снова и снова приводить себе на ум то изречение святого евангелиста Иоанна, которое явным образом разрешает всякое сомнение в этом: И вот, говорит он, какое дерзновение мы имеем к Нему, что, когда просим чего по воле Его, Он слушает нас (1 Ин. 5:14).
Следовательно, евангелист повелел, чтобы мы имели полную и несомненную уверенность в услышании лишь именно тех молитв, которым чужда и наша выгода, и временные утешения, но которые согласуются единственно с волей Господней. Именно это нам велено говорить в молитве Господней: да будет воля Твоя, то есть воля Твоя, а не наша. В самом деле, если мы вспомним, что, по слову апостола, мы не знаем, о чем молиться, как должно (Рим. 8:26), мы поймем, что иногда испрашиваем себе то, что противно нашему спасению, <Р. 70> и потому, требуя всего этого, мы получаем отказ от Того, Кто правильнее, чем мы сами, видит то, что действительно доставляет нам пользу. Это и произошло, вне всякого сомнения, с учителем язычников, когда он молил, чтобы от него был удален ангел сатаны, [Col. 814] который с тем и приставлен был к нему, чтобы удручать его, но по воле Господней и для его пользы, как об этом и говорит он сам: Трижды, молил я Господа о том, чтобы удалил его от меня. Но [Господь] сказал мне: „довольно для тебя благодати Моей, ибо сила Моя совершается в немощи“ (2 Кор. 12:8–9).
В этом же смысле и Господь наш, молясь от лица воспринятого на Себя человека, чтобы своим примером преподать нам и образ совершения молитвы, как и прочего [поведения], так выразился в молитве: Отче Мой! если возможно, да минует Меня чаша сия; впрочем не как Я хочу, но как Ты (Мф. 26:39), несмотря на то что Его воля ни при каких обстоятельствах не расходилась с волей Отца. Ибо Он пришел спасти погибшее и отдать душу Свою для искупления многих (ср. Мф. 18:11; 20:28), о чем Он и Сам говорит: Никто не отнимает душу Мою у Меня, но Я Сам отдаю ее: имею власть отдать ее и власть имею опять принять ее (ср. Ин. 10:18). И о единстве воли, которое неизменно царствовало между Ним и Отцом, в 39-м псалме пророк Давид от Его лица воспевает так: „Я иду, чтобы творить волю Твою. Боже Мой, этого Я хочу“ (ср. Пс. 39:9). Это действительно так, если и об Отце мы читаем: Ибо так возлюбил Бог мир, что отдал Сына Своего единородного (Ин. 3:16), и о Сыне находим такие слова: Который отдал Себя Самого за грехи наши (Гал. 1:4). И как об Одном говорится: Который Сына Своего не пощадил, но предал Его за всех нас (Рим. 8:32), так сказано и о Другом: „Он был принесен в жертву, потому что Сам этого захотел“ (ср. Ис. 53:7). Таким образом, во всех этих примерах обозначается единоволие Отца и Сына, чтобы научить нас, что и в самом таинстве Господнего воскресения в Их действиях не было места разногласию. Ибо как воскресение Его тела <Р. 71> было делом Отца, о чем проповедует блаженный апостол: [Col. 815] „И Бога Отца, воздвигшего Его из мертвых“ (ср. Гал. 1:1), так и Сын говорит в доказательство своей правоты, что Он воздвигнет храм Своего тела, свидетельствуя: разрушьте храм сей, и Я в три дня воздвигну его (Ин. 2:19).
И потому, после того как на тех примерах, о которых сказано выше, мы получили наставление от Господа, мы должны теперь все свои просьбы заключать похожей молитвой и всегда прибавлять ко всем своим прошениям эти слова: [Col. 816] Впрочем, не как Я хочу, но как Ты (Мф. 26:39). Но хорошо известно и то, что служащее этой цели троекратное число поклонов, совершающихся обыкновенно в собраниях братьев для завершения службы (synaxin), уже не сможет исполнять тот монах, который в напряжении ума усердно молится».[663]

Глава 35. О необходимости возносить молитву в келье и при закрытых дверях

«Прежде всего нам следует всячески соблюдать евангельскую заповедь, [Col. 817] [которая гласит,] чтобы мы молились Отче наш, войдя в свою комнату, при закрытых дверях (см. Мф. 6:6).
Мы так исполняем эти слова.
Мы молимся в уединении своей кельи, когда, совершенно удалив от сердца неистовость всяких помышлений или попечений, находясь в особенной близости к Господу, мы неким образом тайно открываем перед Ним свои прошения.
Мы молимся при закрытых дверях, когда, сжав губы и пребывая в совершенном молчании, умоляем Того, Кто испытующе смотрит на сердце, а не на слова.
Мы молимся втайне, когда, прилежа к этому всей душой, мы из глубины сердца простираем свои прошения к одному Богу — таким образом, чтобы и сами вражеские силы не смогли узнать, каков был род нашего прошения. Именно поэтому следует молиться в величайшем молчании: не только во избежание того, чтобы отвлечь присутствующих братьев своим шептанием и возгласами <Р. 72> и тем самым поставить преткновение их молитвенным чувствам, но чтобы скрыть и от самих врагов наших, как раз во время молитвы более всего устраивающих нам засады, конечную цель своих прошений. Ведь таким образом мы исполним следующую заповедь: от лежащей на лоне твоем стереги двери уст твоих (Мих. 7:5)».

Глава 36. О пользе краткой и молчаливой молитвы

«По этой причине следует молиться часто, но кратко, чтобы в то самое время, когда мы продлеваем свою молитву, находящийся в засаде враг не смог чем-либо увлечь наше сердце. [Col. 818] Ведь это есть истинная жертва, поскольку жертва Богу дух сокрушенный (Пс. 50:19); это — спасительное приношение, это чистые возлияния, жертвы правды (Пс. 50:21), жертва хвалы (ср. Пс. 49:23), истинные и обильные заклания, всесожжения тучные (Пс. 65:15), которые приносит сердце сокрушенное и смиренное. И если мы воздадим их, прилежа к этому всей душой и следуя той науке, о которой мы уже сказали, то сможем воспевать в полной уверенности, что наша молитва действительно имеет силу: Да направится молитва моя, как фимиам, пред лице Твое; воздеяние рук моих — как жертва вечерняя (Пс. 140:2).
Но уже поздний час и наступает ночь, и это напоминает нам о том, чтобы мы с надлежащим благоговением начали возносить сию жертву. Пусть нам и кажется, что в меру своих скудных познаний мы о многом сказали и само собеседование продлилось долго, все же мы полагаем, что рассмотрели очень немногое, чтобы исчерпать настолько возвышенный и сложный вопрос».
* * *
По совершении вечерней службы (synaxi) мы, скорее изумленные этими речами святого Исаака, чем наполненные ими, дали телу возможность отдохнуть самую малость во время сна. Хотя мы и готовы были с наступлением рассвета вернуться обратно в свои кельи, но уже предвкушали, что в следующий раз более полно рассмотрим этот вопрос, и уходили, <Р. 73> в равной степени исполненные радости по поводу того, что обрели эти заповеди, и покоя относительно того, что обретем обещанные. Ибо к тому времени нам было показано лишь превосходство молитвы, но мы в ходе этой беседы не ощутили еще в полной мере, в каком порядке и какой силою следует достигать постоянства молитвы и удерживать его. <Р. 75>


Собеседование X.[664]
Второе собеседование аввы Исаака. О молитве

Глава 1. Вступление

В ряд тех высоких установлений анахоретов, которые по дару Божиему, пусть и неискусным слогом, уже изложены, порядок повествования принуждает нас кое-что вставить и [к ним] присовокупить, [Col. 818] хотя это и может выглядеть так, будто бы на прекрасное тело ставится какое-то пятно. Впрочем, я не сомневаюсь, что тем самым будет доставлено всем простецам немалое поучение относительно образа Всемогущего Бога, о Котором можно прочесть в книге Бытия, особенно когда вопрос касается такого догмата, незнание которого не может не нанести ущерб кафолической вере и [не навлечь на нее] сильнейшую хулу. [Col. 820]

Глава 2. Об обычае, который сохраняется в провинции Египет относительно извещения о дне Пасхи

В стране Египет по древней традиции сохраняется такой обычай, что по прошествии дня Богоявления [Col. 821] (священники той провинции определяют, что это и Крещение Господне, и Рождество по плоти, и потому торжество того и другого таинства отмечают не как два, как в западных провинциях, а как один праздник этого дня) по всем церквам Египта рассылаются послания Александрийского понтифика, в которых не только для всех городов, но и для всех монастырей устанавливается как начало Четыредесятницы, так и день Пасхи. И вот в соответствии с этим обычаем, после того как минуло не так много дней со времени предыдущей беседы с аввой Исааком, пришли праздничные послания епископа вышеупомянутого города Феофила,[665] в которые наряду с извещением о дне Пасхи он включил длинное рассуждение, направленное против нелепой ереси антропоморфитов, [Col. 822] и опроверг ее [своей] содержательной речью. Оно <Р. 76> по ошибке простоты было принято чуть ли не всем родом монахов, которые обитали по всей провинции Египет с такой горечью, что большая часть старцев от всего тела братства постановила в ответ,[666] что должно отвратиться от упомянутого понтифика, словно зараженного опаснейшей ересью, а именно потому, что [им по]казалось, будто он оспаривает положение Священного Писания, поскольку отрицает, что Всемогущий Бог имеет образ, подобный человеческому образу, в то время как Писание со всей определенностью свидетельствует, что Адам сотворен по образу Его (Быт. 1:26). Даже теми [старцами], которые обитали в Скитской пустыне и которые совершенством и знанием превосходили всех, кто жил в монастырях Египта, [Col. 823] это послание было отвергнуто, так что кроме аввы Пафнутия, пресвитера нашего общества, никто из прочих пресвитеров, которые в той самой пустыне стояли во главе других трех церквей, решительно не допускал ни читать, ни оглашать его в своих собраниях.

Глава 3. Об авве Серапионе и ереси антропоморфитов, в которую он впал по ошибке простоты

И вот среди тех, которые твердо держались этого заблуждения, был [старец] древней строгости в воздержании и в деятельной жизни, во всем совершенный, по имени Серапион, непонимание которого суждения о вышеназванном догмате настолько причиняло ущерб всем, кто держался [правой] веры, насколько сам он и заслугами жизни, и древностью лет превосходил почти всех монахов. Когда же и многие увещания святого пресвитера Пафнутия не смогли привести его на стезю правильной веры, потому что ему казалось, что это суждение новое и никогда не открывалось и не передавалось древними, случилось так, что из областей Каппадокии, движимый желанием увидеть братьев, обитавших в той пустыне, пришел некий диакон, муж высшей учености по имени Фотин. Блаженный Пафнутий, с величайшей радостью приняв его, для утверждения веры, которая была изложена в письмах вышеупомянутого [Александрийского] понтифика, <Р. 77> выведя его на середину перед всеми братьями, стал выведывать, каким образом кафолические церкви всего Востока трактуют то, что говорится в книге Бытия: сотворим человека по образу Нашему, по подобию Нашему (Быт. 1:26). И когда тот внятно объяснил, что все предстоятели церквей понимают образ и подобие Божие не в простом, буквальном, но в духовном [смысле], и содержательной речью и многочисленными свидетельствами Писаний доказал, что по отношению к неизмеримому, непостижимому и невидимому Величию неприложимо что-либо такое, что может быть описано по подобию состава человеческого, поскольку Оно имеет бестелесную, несоставную и простую природу, которую невозможно ни обозреть глазами, ни объять умом, тогда, наконец, старец [Серапион] под воздействием многочисленных и сильнейших доводов ученейшего мужа был склонён к вере кафолической традиции. Когда же беспредельная радость по поводу этого его согласия наполнила и авву Пафнутия, и всех нас, а именно потому, что Господь не попустил, чтобы муж такого возраста и совершенный в стольких добродетелях, [Col. 824] заблуждавшийся по одному лишь незнанию и наивной простоте, окончательно уклонился от стези правильной веры, и когда мы, поднявшись для возблагодарения, все вместе стали изливать молитвы Господу, старец настолько в молитве смутился в душе оттого, что почувствовал, что в сердце его уничтожился тот антропоморфный образ Божества, который он имел обыкновение представлять себе в молитве, что, зарыдав самым горьким образом и то и дело всхлипывая, пал вдруг на землю и стал восклицать с усиленным сетованием: «Увы мне, несчастному! Отняли у меня Бога моего, и не имею я теперь, Кого держаться, и уже не знаю, Кому поклоняться и Кого молить!» Чрезвычайно впечатленные подобным происшествием, поскольку в сердцах наших также все еще пребывало восхищение от минувшей беседы [о молитве], <Р. 78> мы возвратились к авве Исааку, увидев которого обратились к нему с такой речью.

Глава 4. О возвращении нашем к авве Исааку и о рассмотрении заблуждения, в которое впал вышеупомянутый старец

«Хотя помимо необычайности недавно произошедшего события нас заставило спешить к твоему блаженству, пренебрегши всем, также желание продолжить начатую беседу, которая велась о сущности молитвы, все же к этому желанию добавилось также весьма тяжкое заблуждение аввы Серапиона, в которое он впал, как мы полагаем, по лукавству нечистых демонов. Ибо мы пребываем в немалом отчаянии, видя, что он по вине этого незнания не только совершенно погубил столько трудов, которые он столь славно совершал в этой пустыне на протяжении пятидесяти лет, но и подвергся опасности вечной смерти. И вот мы хотим прежде всего узнать, откуда и почему проникло в него это столь тяжкое заблуждение. Затем мы просим научить, каким образом мы можем достичь того качества молитвы, о котором ты прежде не только подробно, но и возвышенно рассуждал. Ведь настолько подействовала на нас та удивительная беседа, что привела мысль нашу в полное изумление, но не открыла, каким образом мы могли бы совершать [молитву] и произносить ее».

Глава 5. Ответ о происхождении вышеупомянутой ереси

Исаак: «Не следует удивляться тому, что человек простейший и вовсе никогда не получавший наставлений относительно сущности и природы Божества по невежеству [своему] мог до сих пор пребывать в привычке древнего заблуждения, обольщаться им и, как бы я сказал точнее, закосневать в стародавнем заблуждении, [Col. 825] которое внушено не новым, как вы полагаете, обольщением демонов, но незнанием старого язычества, когда по привычке к известному заблуждению, согласно которому демонов почитали, представляя их в образе людей, и ныне [некоторые] также полагают, что непостижимое и невыразимое величие истинного Божества следует почитать, представляя Его в виде какого-либо [известного] образа, <Р. 79> думая, что они ничем бы не обладали и ничему бы не были сопричастны, если бы не имели некоторого доступного образа, которому бы они, стоя в молитве, постоянно молились, обозревали бы его в уме и имели бы постоянно стоящим перед глазами. Против этого их заблуждения направлено следующее изречение: славу нетленного Бога изменили в образ, подобный тленному человеку (Рим. 1:23). Также Иеремия говорит: Мой народ променял славу свою на идола (Иер. 2:11). Это заблуждение, хотя и срослось с чувствами некоторых [людей] по той причине, о которой мы сказали, однако же под предлогом следующего свидетельства: сотворим человека по образу Нашему, по подобию Нашему (Быт. 1:26) — по незнанию и невежеству оно проникло и в души тех, кто никогда не был осквернен языческим суеверием, так что ересь, которая называется [ересью] антропоморфитов,[667] возникла ввиду этого достойного осуждения толкования, которое с непримиримым упорством требует, чтобы безмерное и простое Существо Божие [Col. 826] состояло из наших черт, в образе человеческом. Все же, если кто наставлен в кафолических догматах, тот гнушается ее, как языческого злословия, и в результате достигает такого чистейшего свойства молитвы, которое не только не примешивает к молению никакого образа или, что и вымолвить-то грешно, телесных черт Божества при молении, но и не допускает даже мысли [применительно к Божеству] о каком-либо изречении, или об образе действий, или же о свойстве характера [подобных человеческим]».

Глава 6. По каким причинам Иисус Христос является некоторым из нас то смиренным, то исполненным славы?

Две степени восприятия Христа
«В самом деле, по мере чистоты своей, как я уже сказал в предыдущей беседе,[668] всякий ум в молитве своей воодушевляется и наполняется образами; он, как известно, отрешается от размышлений о земных и материальных предметах настолько, насколько возвышается состояние его чистоты, и потому допускает то, что Иисус предстает пред внутренними взорами души то все еще смиренным <Р. 80> и во плоти, то покрытым славой и во славе величия Своего. Ибо не смогут узреть Иисуса, явившегося в царственном Своем величии, те, которые, все еще пребывая некоторым образом в известной иудейской немощи, не могут сказать вместе с апостолом: если же и знали [Col. 827] Христа по плоти, то ныне уже не знаем (2 Кор. 5:16). Но единственно те чистейшими очами созерцают божество Его, которые, возвысившись над ничтожными и земными делами и помыслами, восседают с Ним на высокой горе уединения, которая, свободная от шума всех земных помыслов и волнений, сокрытая от смешения всевозможных пороков, возвышенная чистейшей верой и совершенством добродетелей, открывает славу лика Его и образ сияния Его тем, кто заслуживает созерцать Его чистыми очами души.
Христос не нуждался в аскезе
Впрочем, Иисус является и тем, кто остается жить в городах, крепостях и селах, то есть тем, кто пребывает в деятельной жизни и в трудах, но [является им] не в том блеске, в котором являлся тем, кто смог оказаться вместе с Ним на упомянутой горе добродетелей, а именно Петру, Иакову и Иоанну (см. Мф. 17:1). В самом деле, таким Он явился в пустыне Моисею (см. Исх. 3:2) и говорил с Илией (см. 3 Цар. 19:9). Господь наш, желая подтвердить это и оставить нам примеры совершенной чистоты, хотя Сам, невозмутимый Источник святости, не нуждался для достижения чистоты в дополнительном содействии отшельничества и в помощи уединения (ибо полнота чистоты не могла быть осквернена никакими нечистотами толпы и не мог запачкаться общением с людьми Тот, Кто очищает и освящает все нечистое), удалился тем не менее на гору помолиться наедине (Мф. 14:23), научая нас, разумеется, посредством этого примера своего ухода, <Р. 81> чтобы и мы, если хотим молиться Богу в чистом и непорочном расположении сердца, так же удалялись от всякого беспокойства и от смешения толпы, чтобы, оставаясь в этом теле, мы могли, пусть бы и отчасти, приблизиться к некоему подобию того блаженства, которое обещано святым в грядущем, и чтобы для нас Бог стал все во всем (1 Кор. 15:28)».

Глава 7. В чем состоит наша цель или совершенное блаженство

Должный настрой в молитве
«Ибо тогда вполне свершится в нас молитва Спасителя нашего, посредством которой Он молился Отцу за [оставляемых] учеников Своих, говоря: да любовь, которою Ты возлюбил Меня, в них будет, и они в Нас (ср. Ин. 17:26), и вновь: да будут все едино: как ты, Отче, во Мне, и Я в Тебе, так и они да будут в нас едино (Ин. 17:21), — когда та совершенная любовь Божия, с которою Он первый возлюбил нас (см. 1 Ин. 4:19), перейдет в расположение также и нашего сердца, как только будет произнесена эта молитва Господня, которая, в чем мы уверены, [Col. 828] никоим образом не может остаться тщетной.
Предназначение отшельника
Так это и будет, когда всякая любовь, всякое желание, всякое старание, всякое усилие, всякое помышление наше, все, чем мы живем, все, что мы говорим, все, чем мы дышим,[669] будет Бог, и то единение, которое ныне есть у Отца с Сыном и у Сына с Отцом, вольется в наше чувство и ум, то есть [необходимо], чтобы как Он любит нас искренней, чистой и неуничтожимой любовью, так же и мы соединились с Ним посредством непреходящей и нерасторжимой любви, а именно слились с Ним так, чтобы все, чем мы дышим, все, о чем размышляем, все, что мы говорим, было Бог, стремясь к той цели, о которой мы сказали выше, исполнения которой в нас желает Сам Господь, молясь: да будут едино, как Мы едино, Я в них, и Ты во Мне, да будут совершены воедино (Ин. 17:21–22); и еще раз: Отче! которых Ты дал Мне, хочу, чтобы там, где Я, и они были со Мной (Ин. 17:24). Таково, стало быть, предназначение отшельника (solitarius), на это должно быть направлено всякое его усилие, чтобы он в этом еще теле удостоился нести образ грядущего блаженства <Р. 82> и в известной мере начал в этом сосуде предвкушать начатки небесного обхождения и [небесной] славы. Такова, говорю, цель всего совершенства, чтобы ум, очищенный от всякой плотской нечистоты, каждодневно возносился к небесному до тех пор, пока вся жизнь, все помыслы сердца не станут одной непрестанной молитвой».

Глава 8. Вопрос о наставлении в совершенстве, благодаря которому мы можем достичь постоянной мысли о Боге

Герман: «Великое смущение присоединяется у нас к восхищению той предыдущей беседой, из-за которой мы возвратились сюда. Ибо насколько, побуждаемые этим учением, мы воспламеняемся жаждой совершенного блаженства, настолько же мы преисполняемся еще большим отчаянием, не зная, каким образом мы можем достичь и усвоить столь высокое учение. Вот почему мы просим, чтобы ты терпеливо изволил нам объяснить (ибо это, пожалуй, потребует многословного рассуждения), что нам, сидящим в келье, прежде всего необходимо держать в голове, предавшись долгому размышлению. Впрочем, мы знаем, что твое блаженство не имеет привычки выражать неудовольствие по поводу какого бы то ни было вздора слабых, который должен быть оглашен хотя бы ради того, чтобы исправить то, что в нем нелепо. Итак, по нашему мнению, необходимо достигать совершенства во всяком искусстве или науке, начиная с некоторых несложных оснований, прежде впитав в себя более простые и легко усваиваемые принципы и насыщаясь своеобразным молоком разумности, чтобы умения, мало-помалу формируясь, созревали и таким образом потихоньку, шаг за шагом поднимались от основания вверх, дабы благодаря этому принципы стали более понятными, и можно было бы достичь своего рода дверей [нашего монашеского] призвания, без труда дойти до сути и высоких вершин совершенства. В самом деле, как сможет какой-нибудь отрок прочесть вслух простое сочетание слогов, <Р. 83> если прежде со всем старанием не постигнет начертания букв? Или как обретет навыки беглого чтения тот, кто все еще не научен соединять [в предложения] бегло и наскоро написанные слова? Каким образом тот, кто не слишком наставлен в грамматической науке, достигнет красноречия в риторике или знания в философии? Вот почему я не сомневаюсь, что у этой высочайшей науки, посредством которой мы научаемся быть всегда преданными Богу, есть некоторые основы, прежде надежнейшим образом заложив которые можно с этих оснований подняться до высоких вершин совершенства. По нашим скромным предположениям, основания ее заключены в том, что сначала мы должны узнать, в результате какого размышления мы можем постичь и представить себе Бога, затем [мы должны понять], каким образом мы можем постоянно сохранять это представление (materiam), каково бы оно ни было, что (в чем мы не сомневаемся) является вершиной совершенства. И потому мы жаждем, чтобы нам было дано некое представление (materiam) для этой памяти [о Боге], благодаря которому можно воспринимать и постоянно хранить Бога в душе, чтобы, постоянно держа Его перед глазами, мы, почувствовав, что удалились от нее, опомнившись, знали, к чему тотчас обратиться, и могли вновь обрести ее,[670] не тратя времени на блуждание и трудные поиски. Ибо случается так, что, когда мы, оставив духовные размышления, вновь приходим в себя, словно бы после мертвого сна, и, будто бы пробудившись, ищем предмет, благодаря которому мы можем воскресить ту духовную память, [Col. 830] которая оказалась стерта [резким пробуждением], мы, задержанные медлительностью самого отыскания [того предмета], прежде чем найдем его, устаем от нашего напряжения, и еще до того, как родится некое духовное представление, из сердца уходит задуманное намерение. Это замешательство, несомненно, происходит с нами довольно часто потому, что мы не держим постоянно перед глазами некое особое представление, словно бы некий образ (formula), <Р. 84> к которому бы блуждающий дух мог возвратиться после многих поисков и разных мытарств и [куда мог бы] войти, словно бы в тихую гавань, после долгих штормов. Так вот и случается, что ум, всечасно скованный этим неведением и этим затруднением, постоянно вынужден блуждать и, будто бы опьяненный, шатается в разные стороны, и даже то духовное, что представит себе (скорее по случайности, нежели благодаря усердию), не сможет долго и надежно удержать, ибо, принимая одну [мысль] за другой, не сознает ни того, как она возникла и что собой представляет, ни того, как удалилась и исчезла».

Глава 9. Ответ о действенности понимания, которое обретается через опыт

Исаак: «Изыскание ваше, столь простое и [вместе] столь изощренное, заранее несет в себе признак почти достигнутой чистоты. Ибо никто не способен даже спрашивать об этом (я уж не говорю рассматривать и раскрывать [эти темы]), кроме того, кого подвигает к исследованию глубин этих вопросов усердное и деятельное прилежание и неусыпное попечение ума и кого постоянное старание [достичь] безукоризненной жизни через деятельный опыт заставило попытаться [приблизиться] к порогу этой чистоты и стучать в ее двери. Поэтому коль скоро я вижу, что вы не скажу что стойте подле дверей той истинной молитвы, о которой мы рассуждаем, но, как бы руками опыта, нащупываете дорогу в потаенные внутренние покои ее [Col. 831] и уже касаетесь, образно говоря, стен ее, то, думаю, мне не составит труда, чтобы вас, уже некоторым образом вошедших во двор ее, ввести также и в сокровищницы ее, как направит Господь, и никакое препятствие из трудности [восприятия] не должно помешать вам узреть то, что должно быть показано вам. Ибо близок к постижению тот, кто рассудительно признает, что он должен искать; <Р. 85> недалек от знания и тот, кто начал сознавать, чего он не знает. И потому я не боюсь быть обвиненным в задержке [объяснения][671] или в легкомыслии, если открою то, что в предыдущей беседе о совершенстве молитвы я оставил без рассмотрения; я полагаю, что вам, ревностно подвизавшимся в этом деле, смысл этих [тайн] должен быть открыт благодатью Божией и без помощи наших слов».

Глава 10. О наставлении в непрестанной молитве

«Поэтому сообразно тому наставлению, которое вы весьма рассудительно сравнили с обучением детей (которые не смогут воспринять первый урок о буквах и не смогут ни узнать их начертания, [Col. 832] ни написать уверенной рукой их форму, если не выработают при постоянном рассмотрении и ежедневном повторении привычку воспроизводить их изображения, старательно выдавливая на воске некие отпечатки их и формы), необходимо дать вам формулу этого духовного учения, постоянно устремляя к которой свой пристальнейший взор, вы смогли бы научиться с неизменным постоянством повторять ее с пользой для себя, и при употреблении ее и через размышление вы могли бы достичь еще более высокого созерцания. Итак, вам предлагается такая формула этого разыскиваемого вами учения и молитвы, которую всякий монах, устремляющийся к непрерывной мысли о Боге, приучен обдумывать в беспрестанном движении сердца, избавившись от всех прочих помыслов, поскольку удержать ее каким-либо образом можно не иначе, как только отрешившись от всех телесных забот и тревог. Как нам эта [формула] была передана немногими, кто еще был жив из старейших отцов, так и нами она сообщается только весьма немногим и истинно ее жаждущим.
Молитвенное значение Пс. 69:2
Итак, чтобы в вас постоянно пребывала мысль о Боге, вам предлагается следующая формула благочестия: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне [672] (Пс. 69:2)., [Col. 833] В самом деле, этот малый стих по достоинству <Р. 80> был выбран из всего состава Писаний. Ибо он объемлет все чувства, которые могут быть отнесены к человеческой природе, и вполне подходящим образом может быть приложен ко всякому состоянию и ко всем ситуациям. Он ведь заключает в себе призыв к Богу против всех опасностей, заключает смирение благочестивого исповедания, заключает неусыпное бодрствование из-за тревоги и постоянного страха, заключает осознание своей слабости, упование быть услышанным, надежду на сущую помощь, которая всегда без промедления может быть оказана. Ибо тот, кто постоянно призывает своего Заступника, уверен, что Тот всегда рядом. [Этот стих] заключает в себе пыл любви и милосердия, заключает предвидение козней и страх перед врагами: [человек,] видящий себя денно и нощно окруженным ими, сознает, что он не в состоянии избавиться от них без помощи Защитника своего. Этот небольшой стих — неприступная стена для всех, страдающих от нападений демонов, непробиваемая броня и крепчайший щит. Он тем, кто пребывает в унынии и смущении духа или кто погружен в печаль или в какие-либо думы, не позволяет отчаиваться относительно средств ко спасению, открывая, что Тот, Кого [страждущий] призывает, всегда следит за нашими сражениями и не оставляет молящихся Ему. Этот [стих] увещевает нас, назначенных для духовных преуспеяний и радости сердца, что мы вовсе не должны превозноситься и кичиться своим счастливым состоянием, которого, как показывает [стих], содержащий мольбу к Нему не только о постоянной, но и спешной помощи для нас, мы не можем сохранить без Бога-Покровителя.
Этот, говорю, небольшой стих оказывается необходимым и полезным всякому из нас в любой жизненной ситуации. [Col. 834] Ибо тот, кто желает, чтобы ему всегда и во всем оказывалась помощь, показывает, что он нуждается в Боге-Помощнике не только в трудных и мрачных ситуациях, но равным образом также в счастливых и радостных, чтобы Он сделал так, чтобы можно было как от тех [сложных ситуаций] избавиться, так и в этих [благополучных] задержаться, зная, что человеческая тленность не способна достичь ни того ни другого без Его поддержки. <Р. 87>
Если пленен я страстью чревоугодия (gastrimargia) и ищу пищи, которой лишена пустыня, и если грезятся мне в суровом безлюдье ароматы царственных яств, и если чувствую я, что меня, даже против воли моей, влечет к жажде их, тут мне и следует произнести: Боже, обратись на помощь мне; Господи, поспеши помочь мне. Если подстрекает меня мысль упредить установленный час для подкрепления [пищей] или если с большою скорбью сердца моего стараюсь я держаться правильной и обычной умеренности, то со стоном следует мне воззвать: Боже, обратись на помощь мне; Господи, поспеши помочь мне. Если мне, жаждущему ради укрощения плоти более строгого воздержания от пищи, препятствует слабость пищевода или если пугает иссушение и спазмы желудка, то, чтобы придать действенность моему желанию или, по крайней мере, чтобы унять жар плотского вожделения без соблюдения строгого поста, мне следует молиться: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если я, приступая в положенный час к подкреплению себя, страшусь вкусить хлеб и если я отказываюсь от всякой еды по природной необходимости,[673] то мне следует со вздохом воззвать: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне [Col. 835]. Если мне, жаждущему приступить к чтению ради укрепления души, мешает одолевающая головная боль и сон в третьем часу склоняет лицо мое к священной книге, и я вынужден предвосхитить и упредить отведенное для покоя время, наконец, если тяжелейший гнет сна принуждает меня нарушить канонически установленный порядок богослужения и псалмопения, равным образом мне следует воззвать: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если, когда сон удаляется от очей моих, я вижу себя изможденным бессонницей, длящейся по диавольскому наваждению в течение многих ночей, и от век моих удалилось всякое отдохновение ночного покоя, <Р. 88> со вздохами мне следует молиться: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если меня, пребывающего в борьбе с грехами, уязвляет вдруг возбуждение плоти и, спящего, пытается склонить чарующими соблазнами к согласию, мне следует, чтобы неистовый огонь врага не сжег благоуханные цветы целомудрия, воскликнуть: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если я чувствую, что прекратились позывы к сладострастию и унялся сластолюбивый жар в членах моих, мне следует, чтобы эта родившаяся добродетель, мало того — благодать Божия, пребывали во мне еще дольше и даже постоянно, искренне сказать: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если удручают меня муки гнева, сребролюбия, печали и принуждают нарушить спокойствие, в котором я пребывал и которое мило мне, должен я, чтобы возмущение неистовства не увлекло меня в желчную раздражительность, воззвать с тяжелым стоном: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если меня охватывает порыв уныния, тщеславия, гордыни и ум тешит себя тонким помыслом о небрежении, о холодности к другим, то мне следует, чтобы это гибельное внушение врага не взяло надо мной верх, со всем покаянием сердца молиться: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если я, отвергнув спесь гордыни, стяжал через постоянное сокрушение духа благодать смирения и простоты, я должен, чтобы вновь не наступила на меня нога гордыни и рука грешника не изгнала меня (ср. Пс. 35:2) и чтобы не поразил меня в еще большей степени восторг по поводу успеха моего, со всей силой воззвать: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если взволнован я из-за различных неисчислимых блужданий души и из-за непостоянства сердца и не в силах собрать воедино [свои] мысли и если не могу изливать самую молитву свою, <Р. 89> не делая [при этом] пауз, не представляя пустых образов, не вспоминая о словах и поступках, и если настолько чувствую себя иссушенным этой бесплодностью, что не вижу себя способным произвести на свет хоть какие-то новые духовные мысли, то, чтобы удостоиться обрести избавление от этой неустроенности души, от чего не могу освободиться ни многими стонами, ни воздыханиями, я с неизбежностью воскликну: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если я чувствую, что благодаря посещению Святого Духа [Col. 836] я с невыразимой радостью и восторгом вновь обрел открытость души, постоянство помыслов, живость сердца, что в изобилии духовных чувств при внезапном озарении Господа я получил откровение священнейших разумений, прежде от меня совершенно сокрытых, мне следует, чтобы удостоиться пребывать в этом и далее, с тревогой и весьма часто взывать: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если меня, окружив со всех сторон, донимают ночные ужасы демонов и удручают видения, порождаемые нечистыми духами, и оцепенение страха лишает меня самой надежды на спасение и жизнь, то, прибегая в спасительную гавань этого небольшого стиха, я что есть силы буду взывать: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне. Если, когда я буду ободрен утешением Господа и воодушевлен пришествием Его, вновь почувствую себя защищенным словно бы бесчисленными тысячами Ангелов, настолько, что дерзну возжелать сражения и затеять битву с теми, кого я прежде смертельно страшился и чье прикосновение, даже приближение, я ощущал, трепеща духом и плотью, мне следует, чтобы по благодати Божией дольше сохранялась во мне энергия этой твердости, со всей силой воззвать: Боже, обратись на помощь мне, Господи, поспеши помочь мне.
Огонь молитвы
Итак, молитва этого небольшого стиха должна быть изливаема беспрерывно и постоянно, чтобы избавлены мы были от бедствий <Р. 90> и дольше пребывали (но не становились заносчивы) в благополучии. Мысль об этом небольшом стихе, говорю, пусть постоянно обращается в груди твоей. Во всяком деле, в служении ли или в пути, не переставай произносить его и размышлять о нем, отходя ли ко сну, принимая ли пищу или отправляя крайнюю природную нужду. Это движение сердца, будучи формулой, созданной тебе во спасение, не только сохранит тебя невредимым при всяком нападении демонов, но и, избавив тебя от всякой сопричастности земным порокам, приведет тебя к невидимому и небесному созерцанию и откроет доступ к невыразимому и мало кем испытанному огню молитвы. Встречай сон размышляющим об этом небольшом стихе, пока благодаря беспрестанному повторению его не приучишь себя распевать его даже во сне. Пусть он будет первым, кто встретит тебя, лишь только ты проснешься, пусть он предвосхищает все помыслы твои, лишь только ты пробудишься, пусть он заставит тебя, поднявшегося с постели, преклонить колени, и далее пусть он подведет тебя ко всякому делу и поступку, пусть он во всякое время сопровождает тебя. Размышляй же [о нем] по заповеди Законодателя, сидя в доме твоем и идя дорогою, и ложась и вставая (Втор. 6:7); напиши его на пороге и на вратах уст твоих, помести его на стенах дома твоего и внутри сердца твоего, так чтобы его пение сопровождало тебя, когда ты склоняешься в молитве и поднимаешься от нее, и пусть он станет возвышенной и постоянной молитвою, когда ты приступаешь ко всякой необходимой для жизни деятельности».

Глава 11. О совершенстве молитвы, которого можно достичь, следуя предыдущему предписанию

«Эту формулу пусть постоянно хранит в себе ум, пока он, укрепленный беспрестанным повторением ее [674] и всегдашним размышлением над ней, не отвергнет и не отклонит богатство и обилие всех помыслов и таким образом, обузданный нищетой этого небольшого стиха, с вящей легкостью достигнет евангельского блаженства, [Col. 837] которое держит первенство среди прочих блаженств. Ибо сказано: <Р. 91> Блаженны нищие духом, ибо их есть Царство Небесное (Мф. 5:3). Таким образом, тот, кто посредством такой вот нищеты окажется блистательным нищим, исполнит следующее пророческое изречение: нищий и убогий да восславят имя Твое (Пс. 73:21). И действительно, какая нищета может быть больше или святее, чем [нищета] того, кто, сознавая, что он не имеет никакой защиты, никакой [собственной] силы, просит каждодневной помощи от чужой щедрости и кто, понимая, что жизнь его и существо во всякий момент поддерживается Божественным могуществом, каждодневно в мольбе вопиет к Нему: „Я же беден и нищ, да поможет Бог мне!“ (ср. Пс. 39:18)? И поднимаясь, таким образом, к многообразному знанию Бога через Его же собственное просвещение, он начнет потом вскармливаться более высокими и более сокровенными тайнами, в соответствии с тем, что было сказано через пророка: Высокие горы — сернам; каменные утесы — убежище ежам (Пс. 103:18).
Духовные ежи
Это довольно хорошо согласуется с тем суждением, которое мы уже высказали, потому что всякий, кто, продолжая пребывать в простоте и невинности, никому не вредит и никому не докучает, но, довольствуясь лишь своей простотой, жаждет, чтобы только он один не стал добычей строящих козни, и, став как бы духовным ежом, постоянно укрывается под защитой евангельского Камня, то есть, будучи защищен памятью о Господних страстях и постоянным размышлением о вышеназванном стихе, избегает ловушек угрожающего врага. Об этих духовных ежах сказано также в Книге Притчей следующим образом: „ежи — народ слабый, дома свои строят в скалах“ (ср. Притч. 30:26).
Каким следует быть монаху
Воистину, что слабее христианина? Что немощнее монаха, которому не только не разрешено никакого мщения за несправедливости, но не дозволяется пробуждать в душе даже слабого и почти неслышного возмущения? Всякий же, преуспевающий в этом состоянии, <Р. 92> не только обретет простоту безобидности, но и, огражденный силой различения, [Col. 838] превратится в уничтожителя ядовитых змей, держа сокрушенного сатану под стопами своими, живостью ума обратится в разумную серну и будет пастись в пророческих и апостольских горах, то есть в высочайших и возвышеннейших тайнах их.
Как надо произносить молитвы из псалмов
Насытившийся на их неистощимых пастбищах, впитав в себя все чувствования псалмов, он так начнет распевать их, не как составленные пророком, а будто бы им самим сочиненные, что будет изрекать их с глубоким сердечным раскаянием, словно собственную молитву, во всяком случае, сочтет, что они были обращены к его личности, и будет полагать, что изречения их не были тогда лишь исполнены через пророка или в пророке, но каждодневно вершатся и исполняются на нем. Ибо Божественные Писания тогда становятся для нас более ясными и словно бы обнажаются их вены и само нутро их, когда опыт наш не только воспринимает, но также и предвосхищает значение их и когда смысл слов открывается нам не через толкование, но через практические доказательства (per documenta).
Не толкование, но проживание
В самом деле, обретая то же состояние сердца, с каким был спет и написан каждый псалом, мы, будто бы став его автором, скорее предвосхищаем смысл его, нежели следуем за ним, то есть, постигая силу слов прежде, нежели их значение, мы, как бы предварительно размышляя над ними, припоминаем, что случилось с нами или что каждодневно случается, и, исполняя их, мы припоминаем о том, что принесло нам наше нерадение, или что снискало наше усердие, или что даровал Божественный Промысл, или как обольстило подстрекательство врага, или чего лишило быстрое и беспечное забвение, или что причинила человеческая слабость, или как ввело в обман беспечное неведение. <Р. 93> В самом деле, все эти переживания мы находим выраженными в псалмах, так что, ясно видя [в псалмах], словно в чистейшем зеркале,[675] то, что [с нами] уже случалось, мы точнее понимаем [пережитое], и таким образом, мы, наставленные [нашими] переживаниями, будто бы учителями, [Col. 839] воспринимаем [сказанное в псалмах] не как услышанное, но словно бы уже ясно виденное и рождаем из внутреннего расположения сердца не как усвоенное памятью, но словно бы присущее самой природе вещей, так что проникаем в смысл [псалмов] не через связное чтение, но через предшествующий опыт. И таким образом ум наш достигает той искренности молитвы, к которой в предыдущем рассмотрении,[676] насколько удостоил Господь изложить, подвигался порядок собеседования, [молитва,] которая не только не приемлет созерцания какого-либо образа, но и не обременяется никаким сопровождением голоса или слов, но обнаруживается в горячем рвении ума, через невыразимый восторг сердца, в неисчерпаемой радости духа и которую ум без посредства всяких чувств и всяких зримых образов изливает со стонами и глубокими вздохами к Богу».

Глава 12. Вопрос: каким образом удержать духовные размышления от рассеяния?

Герман: «Мы полагаем, что вы нам не только преподали то духовное учение, которое мы испрашивали, но также достаточно ясно и ярко изобразили само совершенство. Ибо что может быть совершеннее и возвышеннее, чем удерживать мысль о Боге в столь кратком размышлении и благодаря повторению одного небольшого стиха покинуть все пределы видимых вещей и в известной мере заключить [Col. 840] в краткой фразе переживания всех молитв? И потому мы просим разъяснить нам один [вопрос], который еще остается [не вполне ясным]: каким образом мы можем прочно удерживать этот самый небольшой стих, который ты передал нам наподобие формулы, чтобы, по благодати Божией, мы <Р. 94> освободились от никчемностей мирских помыслов и незыблемо удерживали духовные?»

Глава 13. О непостоянстве помыслов

«В самом деле, после того как ум наш воспримет смысл отрывка из какого-либо псалма, он, бессознательно отвлекшись от него, по неведению и как бы в исступлении переходит к другому тексту Писания. И когда он начнет сам внутри себя размышлять о нем, то, до конца еще не разобравшись в нем, из-за внезапного воспоминания о другом свидетельстве отрывается от размышления о предшествующем предмете, но и от него, углубившись в иное размышление, он также переходит к другому. И таким образом, разум, постоянно обращаясь от псалма к псалму, переключаясь с евангельского текста на чтение Апостола, от него перейдя к пророческим изречениям, а затем перескочив на какие-нибудь священные истории, мечется, словно рассеянный и неприкаянный, по всему своду Писаний, будучи не в состоянии ничего по своей воле ни отринуть, ни принять, ни, обстоятельно обсудив и исследовав, окончательно постигнуть, и становится тем, кто лишь прикасается к духовным чувствам и отведывает их, а не их созидателем и обладателем. [Col. 841] Таким образом, рассеянный и постоянно блуждающий ум даже во время богослужения отвлекается, словно опьяненный, на разные [вещи], никакой обязанности не выполняя должным образом. Например, когда молится, вспоминает псалом или другое прочитанное; когда поет, размышляет о чем-то еще помимо того, что содержит текст самого псалма; когда читает вслух, думает, что следует сделать, или вспоминает о том, что уже сделано. И таким образом, ничего надлежащим образом и своевременно не принимая и не отвергая, кажется, следует за случайными мыслями, не имея возможности ни уловить того, что может его порадовать, ни задержаться на этом. Стало быть, нам необходимо прежде всего узнать, каким образом мы можем надлежащим образом выполнять эти духовные обязанности или, во всяком случае, без рассеяния удерживать тот самый небольшой стих, который ты преподал нам в качестве формулы, чтобы начало и исход всякого чувствования не повиновались своему непостоянству, но оставались в нашей власти». [Col. 842] <Р. 95>

Глава 14. Ответ: каким образом можно обрести постоянство сердца и помыслов

Исаак: «Хотя прежде, в нашем рассуждении о состоянии молитвы, насколько я полагаю, было достаточно сказано об этом вопросе, все же, поскольку вы просите повторить для вас то же самое, я кратко сообщу об упрочении сердца. Есть три вещи, которые непостоянный ум делают собранным: бдения (vigiliae), размышление (meditatio) и молитва (oratio), усердие и постоянные упражнения в которых приносят душе стойкую сосредоточенность. Все-таки никаким иным образом нельзя ее уловить, лишь только если прежде будут совершенно отвергнуты все заботы и беспокойства текущей жизни благодаря неустанному упорству в трудах, направленных не на стяжательство, а на священную пользу киновии, чтобы таким образом мы могли исполнить такое апостольское предписание: непрестанно молитесь (1 Фес. 5:17). Ибо крайне [Col. 843] мало молится тот, кто имеет обыкновение молиться лишь в то время, когда преклонит колена.
Кто молится мало и вовсе никогда
И никогда не молится тот, кто, даже преклонив колена, отвлекается на что-нибудь из-за блуждания сердца.
И потому какими мы хотим пребывать в молитве, такими нам следует быть прежде времени молитвы. Ибо ум ко времени молитвы своей неизбежно формируется предшествующим состоянием и в момент молитвы либо возносится в своих помыслах к небесным [вещам], или погружается в земные, на которых был сосредоточен прежде молитвы».
Вторую беседу с нами, изумленными, о характере молитвы авва Исаак довел до этого места. Весьма поразившись его учению относительно размышления об упомянутом выше небольшом стихе [677] (которое он преподал как бы для просвещения, чтобы его держались начинающие) [Col. 844] и желая твердо ему следовать, поскольку думали, что оно является сжатым и легким, мы нашли, что для соблюдения оно более трудно, чем то наше усердие, с которым мы прежде имели обыкновение, не будучи связаны никакими узами постоянства, пробегать по всему составу Писаний, размышляя без разбора о разном.
Итак, очевидно, что никто не бывает абсолютно далек от совершенства сердца из-за неумения читать, так же как и простота не служит помехой для обретения чистоты сердца и души, которой будут сопричастны все, если только беспрестанным размышлением об этом небольшом стихе они будут сохранять устремление ума к Богу здравым и непоколебимым. <Р. 97, 98>



Собеседования XI–XVII

Предисловие

Хотя многие святые [мужи], которые напитываются вашим примером, едва ли могут достичь добродетели вашего совершенства, благодаря которой вы с удивительной яркостью, словно некие великие светильники, сияете в этом мире, однако же, о святые братья Гонорат и Евхерий,[678] великие подвиги тех выдающихся мужей, от которых мы приняли первые установления анахоретства, [Col. 845] настолько воспламенили вас, что один из вас, руководя замечательным общежитием (coenobio) ваших братьев, стремится, чтобы община его, которая просвещается, каждодневно наблюдая за вашим святым образом жизни, наставлялась также предписаниями известных отцов, а другой, дабы укрепиться через лицезрение этих [отцов] во плоти, решил отправиться в Египет, так, чтобы, покинув эту, словно бы окоченевшую от суровости галльского холода, провинцию, полететь, подобно чистейшей горлице, в те изобилующие зрелыми плодами добродетелей зе́мли, [Col. 846] к которым направляет попечение свое Солнце правды (Мал. 4:2). Поневоле сила любви моей устремила меня к тому, чтобы я, заботясь о желании одного [из вас] и об обеспокоенности другого, не отошел совершенно от писательского опыта, лишь бы только <Р. 99> авторитет первого возрос среди сыновей, а второй избавлен был от необходимости столь опасного плавания. Поэтому, коль скоро ни те установления киновитян, которые мы каким уж смогли слогом составили в двенадцати книгах к епископу блаженной памяти [Col. 847] Кастору,[679] ни десять собеседований отцов, живущих в Скитской пустыне, которые мы в меру наших способностей изложили святым епископам Элладию и Леонтию по их повелению,[680] не оказались достаточны для веры вашей и рвения, теперь, чтобы вы узнали также о содержании моей поездки, я решил написать в той же манере семь собеседований трех отцов, [Col. 848] которых мы увидели прежде остальных, и посвятить их вам, чтобы они дополнили то, что в предшествующих наших небольших сочинениях, возможно, было не вполне ясно изложено или пропущено. Если же и это не сможет до конца утолить святую жажду вашего рвения, то, я полагаю, другие семь бесед,[681] которые предназначены для отправки святым братьям, пребывающим на Стойхадских островах,[682] уймут пыл вашего стремления. <Р. 100>

Собеседование XI.
Первое собеседование аввы Херемона. О совершенстве

Глава 1. Описание города Феннеза

Когда мы во время пребывания в монастыре в Сирии, после обретения первого опыта веры став в некоторой степени взрослее, начали жаждать еще большей благодати совершенства, мы решили отправиться немедленно в Египет и, проникнув в самую отдаленнейшую пустыню Фиваиды, посетить многочисленных святых, чья слава уже разошлась в молве по всему миру, движимые если не стремлением к подражанию, то, во всяком случае, желанием узнать их. И вот, совершив плавание, мы прибыли в египетский город, имя которому Феннез.[683] Жители его окружены со всех сторон где-то морем, где-то солеными озерами, так что из-за недостатка земли они, посвятив себя одной лишь коммерции, наживают богатство и получают все необходимое благодаря морской торговле, так что самую землю (terra) они вынуждены привозить на кораблях издалека, когда хотят строить здания, поскольку своей недостаточно для этого.

Глава 2. О епископе Архевии

Когда мы прибыли туда, Бог, благоволивший нашим желаниям, даровал появление там блаженнейшего и замечательного мужа епископа Архевия, который, будучи вырван из сонма отшельников (de anachoretarum coetu) и оказавшись епископом в городе Панефисе,[684] [Col. 849] на протяжении всего своего века с такой строгостью соблюдал принципы уединенной жизни, что ничего не убавил в характере своего прежнего смирения и не считал для себя лестным то достоинство, в которое был возведен. В самом деле, он не только заверял, что привлечен к этому [епископскому] служению, не будучи способен к нему, но и сетовал на то, что изгнан из отшельнической жизни (ab anachoreseos disciplina), как недостойный ее, потому что, хотя и пребывал в ней тридцать семь лет, <Р. 102> совершенно не мог достичь чистоты этого образа жизни. И вот, когда он любезно и по-дружески принял нас в упомянутом выше [городе] Феннезе, куда привел его случай избрания там епископа, он, как только услышал о нашем желании посетить святых отцов в самых отдаленных областях Египта, сказал нам: «Ступайте и узрите пока старцев, живущих недалеко от нашего монастыря, многолетие которых [видно] в уже согбенных телах и святость в их взоре так сияет, что простое лицезрение их может послужить великим уроком для тех, кто их узрит: вы сможете не столько через слова их, сколько на самом примере святой их жизни научиться тому, о потере чего я скорблю и что, утеряв, не в состоянии передать вам. Все же я верю, что обездоленность моя в некоторой степени восполнится благодаря этому участию — если я хотя бы позабочусь указать вам, ищущим ту евангельскую жемчужину (см. Мф. 13:45), которую сам я не имею, где вам лучше искать ее». [Col. 850]

Глава 3. Описание пустыни, в которой пребывали Херемон, Нестерой и Иосиф

И вот, взяв посох и суму, как принято там у всех монахов, отправляющихся в путь, он сам в качестве проводника довел нас до своего города, то есть до Панефиса. Землю, на которой стоит этот город, как и большую часть сопредельной с ним области, некогда плодороднейшую (в самом деле, как гласит молва, с нее шло снабжение царского стола всем необходимым), захватило нахлынувшее вдруг вышедшее вследствие землетрясения из берегов море, и, когда оказались смыты почти все селения, оно так покрыло солончаками некогда тучные земли, что можно подумать, будто то, что в псалме провозглашается в духовном смысле: Он превращает реки в пустыню и источники вод — в сушу, землю плодородную — в солончатую, за нечестие живущих на ней (Пс. 106:33–34), — было буквальным пророчеством относительно этой области. И вот многие города в тех местах, <Р. 103> выстроенные на высоких холмах, тот разлив [моря], после того как бежали из них обитатели, превратил в своеобразные острова, которые даруют вожделенное уединение святым отшельникам (secedentibus sanctis). На них поселились и три старца: Херемон, Нестерой и Иосиф — наистарейшие отшельники (anachoretae).

Глава 4. Об авве Херемоне и о его отказе от испрашиваемого наставления

Когда действен авторитет наставника
Итак, блаженный Архевий решил сначала привести нас к Херемону,[685] поскольку тот обретался ближе к его монастырю [Col. 851] и летами превосходил двух других [старцев]. В самом деле, поскольку он (при том что был бодр духом) достиг сотого года жизни, спина его была настолько согбенна от старости и постоянных молитв, что он, словно вернувшись в младенческое состояние, перебирался [с места на место], опираясь на простертые до самой земли руки. И вот, когда мы, взирая на удивительный лик его и на такое же [особенное] хождение (ибо ведь, хотя все члены его уже были измождены и [практически] мертвы, он не упустил ничего из прежнего строгого образа жизни), смиренно попросили его о беседе и о наставлении и заявили, что единственно желание духовных уроков явилось причиной нашего прихода, он, глубоко вздохнув, ответил: «Что могу я сказать вам в назидание, я, в ком старческая немощь умерила прежнюю живость и кого она лишила твердости речи? Ибо как возьмусь я учить тому, чего сам не делаю, или как я буду наставлять другого в том, в чем, как сам знаю, мало и слабо упражняюсь? По этой причине я в таком возрасте никому из юных не дозволяю жить вместе со мной, чтобы примером своим не ослабить строгость другого. Ибо никогда авторитет наставника не будет действенен, если тот не упрочит его в сердце своего слушателя через собственное исполнение должного».

Глава 5. О нашем ответе на его отказ

На это мы, немало смущенные, ответили следующее: «Хотя для наставления нас во всем <Р. 104> довольно и суровости этого места, и самой уединенной жизни, которую едва ли может перенести даже полная сил юность (они достаточно вразумляют нас и серьезно на нас воздействуют, даже когда ты безмолвствуешь), мы все же просим, чтобы, отставив ненадолго свое молчание, ты милосердно напитал нас теми [правилами], благодаря которым мы можем снискать ту добродетель, которую видим в тебе, не столько через подражание, сколько через восхищение ею. Ибо даже если недостаток в нас ревности, о котором известно тебе, не способен снискать для нас того, чего мы домогаемся, этого должна заслужить, по крайней мере, трудность такого путешествия, в ходе которого мы спешили сюда из Вифлеемского общежития (de Bethleemitici coenobii), где мы сделали свои первые шаги, жаждая вашего наставления и стремясь к собственному преуспеянию». [Col. 852]

Глава 6. Наставление аввы Херемона о том, что пороки одолеваются тремя способами

Херемон блаженный тогда сказал: «Существуют три вещи, которые позволяют людям воздерживаться от ошибок, а именно: страх перед геенной или существующими законами; надежда и упование на Царство Небесное; расположение к добру и любовь к добродетелям. В самом деле, о том, что страх гнушается скверны зла, можно прочитать следующее: Страх Господень — ненавидеть зло (Притч. 8:13). Надежда же удерживает натиск со стороны всех пороков, ибо никто из уповающих на Него не погибнет (Пс. 33:23). Любовь также не боится нападения грехов, поскольку любовь никогда не перестает (1 Кор. 13:8), и еще раз: любовь покрывает множество грехов (1 Пет. 4:8). И по этой причине блаженный апостол, заключив всю сущность спасения в исполнении тех трех добродетелей, сказал [о них]: теперь пребывают сии три: вера, надежда, любовь (1 Кор. 13:13). Ибо ведь вера — это то, что заставляет нас избегать скверны грехов под страхом будущего Суда и наказаний; надежда — то, что, отвлекая ум наш <Р. 105> от сущего, презирает все удовольствия тела через ожидание небесных наград; любовь (caritas) — то, что, побуждая нас через рвение ума к любви ко Христу (ad amorem Christi) и к плодам духовных добродетелей, со всей ненавистью заставляет гнушаться всего, что противно им. Хотя эти три [добродетели], как видно, влекут нас к единой цели (ибо они побуждают нас удерживаться от недопустимых вещей), все же степенями своего превосходства весьма отличаются друг от друга. В самом деле, две первые свойственны тем людям, которые, стремясь к преуспеянию, еще не обрели расположения к добродетелям, а третья особо принадлежит Богу и тем, кто восстановили в себе образ и подобие Божие. Ведь Он один творит благо не вследствие страха, не ради какого-либо воздаяния, а единственно по собственной благости. Ибо, как сказал Соломон, все сделал Господь ради Себя (Притч. 16:4).
Благость и неизменяемость Божии
Действительно, Он по благости Своей щедро изливает на достойных и недостойных все обилие благ (см. Мф. 5:45), поскольку Он не может быть ни удручен несправедливостями, ни взволнован беззакониями людей, являясь, как известно, [Col. 853] Совершенной Благостью и Неизменным Естеством».

Глава 7. По каким ступеням можно подняться к высотам любви и каково постоянство пребывания в ней

Три ступени: рабство, наемничество, сыновство
«Итак, если кто стремится к совершенству, тот с той первой ступени страха, который собственно и называют рабским и о котором сказано: когда исполните все повеленное вам, говорите: мы рабы ничего не стоящие (Лк. 17:10), — должен, сделав шаг, подняться на следующую ступень — надежды. Такой [человек] сравним уже не с рабом, но с наемным работником, ибо в качестве воздаяния [за труды свои] ожидает вознаграждения. И хотя, уверенный в отпущении грехов, он не страшится наказания, сознавая за собой добрые дела, добивается обещанной награды, все же он не может достичь той любви сына, который, уповая на щедрость отеческого благорасположения, <Р. 106> не сомневается, что все, принадлежащее отцу, есть его [собственность].[686] Об этой [любви] не дерзает помыслить также тот распутный [юноша], который вместе с имуществом отца утратил и имя сына, говоря: я уже не достоин называться сыном твоим (Лк. 15:19). Ибо после тех рожков для свиней, в которых отказывали ему (см. Лк. 15:16), то есть после презренной пищи пороков, он, поскольку, когда пришел в себя и поражен был спасительным страхом, уже начал ужасаться свиной нечистоте и убоялся мучений жестокого голода, как будто бы уже раб, жаждет теперь положения наемника, помышляя уже о вознаграждении, и говорит: сколько наемников у отца моего избыточествуют хлебом, а я умираю от голода! Встану, пойду к отцу моему и скажу ему: отче! я согрешил против неба и пред тобою и уже недостоин называться сыном твоим; прими меня в число наемников твоих (ср. Лк. 15:17-19).[687] [Col. 854] Но отец, спешивший навстречу ему, принял эти слова смиренного раскаяния с добросердечием еще большим, чем то, с каким они были произнесены, и, не довольствуясь тем, чтобы уступить [заблудшему] меньшее, минуя две низшие ступени,[688] без промедления возвратил его к прежнему достоинству сына.
Посему нам следует также поспешить, чтобы мы, через неуничтожимую благодать любви поднявшись на третью ступень сыновей, которые верят, что все, принадлежащее отцу, является их собственностью, заслужили воспринять образ и подобие Отца Небесного и по примеру истинного Сына Его могли воззвать: Все, что имеет Отец, есть Мое (Ин. 16:15). Это также блаженный апостол прямо говорит нам, произнеся: ибо все ваше: Павел ли, или Аполлос, или Кифа, или мир, или жизнь, или смерть, или настоящее, или будущее, — все ваше (1 Кор. 3:21–22). К этому <Р. 107> уподоблению призывают нас также предписания Спасителя: будьте совершенны, говорит Он, как совершен Отец ваш Небесный (Мф. 5:48). Ибо случается, что у тех [рабов и наемников] расположение к благу подчас пресекается, когда по причине некоторой холодности, а то из-за радости и веселья утрачивается твердость души, и она в данный момент гонит прочь страх перед геенной (metum gehennae) и перестает жаждать будущих [благ]. Все же и они стоят на некоторой ступени преуспеяния, которая учит нас тому, что, когда мы либо из-за страха наказаний, либо в надежде на вознаграждение начинаем избегать пороков, мы можем подняться на ступень любви, ибо в любви, говорит [апостол], [Col. 855] нет страха, но совершенная любовь изгоняет страх, потому что в страхе есть мучение; боящийся несовершен в любви. Будем любить Его, потому что Он прежде возлюбил нас (1 Ин. 4:18–19).
Итак, мы можем достичь того истинного совершенства не иначе, как только возлюбив Бога единственно по побуждению любви, а не ради чего-то иного, точно так же, как и Он прежде возлюбил нас единственно ради нашего спасения, а не по иной какой-либо причине. Поэтому нам следует приложить старания к тому, чтобы с совершенным жаром ума мы восходили от этого страха к надежде, от надежды к любви к Богу (ad caritatem Dei) и к любви к самим добродетелям (vel ipsarum virtutum amorem), чтобы, достигнув любви к самому благу, мы, насколько это возможно для человеческой природы, неизменно сохраняли то, что является благом».

Глава 8. Насколько выше стоят те, кто уклоняются от пороков по любви к Богу

«В самом деле, есть великое различие между тем, кто страхом перед геенной (metu gehennae) или надеждой на будущее воздаяние гасит в себе огонь пороков, и тем, кто по чувству божественной любви ужасается самой порочности и нечистоты и обладает благом чистоты лишь по любви и стремлению к целомудрию, не обращая внимания на обещанное в будущем воздаяние, но, радуясь осознанию сущего блага, совершает все [поступки], не принимая в соображение наказания, но получая наслаждение от добродетелей. Ведь [человек, достигший] этого состояния, хотя и не имеет никаких свидетелей [своих дел] из числа людей, не может ни соблазниться и случаем согрешить, <Р. 108> ни оскверниться сокровенными соблазнами помыслов, пока, искренне сохраняя любовь к добродетели, не только не допускает в сердце, но и, полный благоговейного трепета, гнушается всего того, что противно ей. [Col. 856] Ведь в самом деле, одно дело — испытывать ненависть к порокам и плотским сквернам, находя удовольствие в сущем благе, другое — укрощать недозволительные вожделения, уповая на будущее воздаяние; одно — бояться сегодняшнего несчастья, другое — страшиться будущего наказания. Наконец, не желать отклониться от блага ради самого же блага — намного большее дело, нежели не соглашаться на зло из страха перед злом. Ибо в первом [случае] пребывает благо добровольно выбранное, во втором — как бы вынужденное и словно бы силой, вопреки желанию исторгнутое либо страхом перед наказанием, либо жаждой вознаграждения. Ведь кто уклоняется от обольщений пороков из страха, тот, после того как исчезает препятствие — страх, вновь может вернуться к тому, что ему приятно, и потому не будет постоянен в добродетели, но, напротив, всегда будет подвержен нападению [пороков], ибо не будет иметь прочного и постоянного мира, который дарует внутренняя чистота. Поскольку там, где идет война, не может не быть риска получить раны, ибо всякий, кто ввергнут в борьбу, пусть он и [умелый] воин и, храбро сражаясь, наносит множество смертельных ран врагам, все же с неизбежностью получает порой удары вражеского клинка. Тот же, кто, преодолев нападение пороков, уже наслаждается спокойствием мира и уже достиг любви к добродетели, будет непрестанно сохранять состояние этого блага, которому он уже полностью предан, поскольку верит, что нет ничего пагубнее, чем потерять внутреннюю чистоту. То, что нет ничего дороже и драгоценнее, <Р. 109> чем сущая чистота, считает именно тот, для кого гибельное отступление от добродетелей и пагубный яд порока есть тяжкое наказание. Вот я и говорю, что ни боязнь человеческого присутствия не прибавит добродетели этому [человеку], ни уединение не уменьшит ее; но, повсюду и постоянно нося с собой [Col. 857] совесть — свидетельницу не только деяний, но и помыслов его, он стремится прежде всего быть преданным ей, которую,[689] как он знает, нельзя ни обмануть и [от которой нельзя] ни укрыться, ни ускользнуть».

Глава 9. Что любовь не только превращает рабов в сыновей, но и дарует образ и подобие Божие

«Если кто, уповая на помощь Божию, а не на собственные усилия, удостоится обрести это положение, тот из рабского состояния, в котором действует страх, и из [состояния] наемника, живущего надеждой обрести не столько благость дающего, сколько награду воздаяния, начинает переходить в состояние усыновления, в котором постоянно пребывает уже не страх, не желание [награды], но та любовь, которая никогда не перестает (1 Кор. 13:8). Относительно этого страха и любви Господь, порицая некоторых [людей], ясно показал, что какой личности соответствует: Сын чтит отца и раб боится господина своего; и если Я отец, то где почтение ко Мне? И если Я Господь, то где страх передо Мной? (ср. Мал. 1:6). Ибо необходимо, чтобы испытывал страх тот, кто является рабом, ибо, если, зная волю господина своего, он делал достойное наказания, бит будет много (Лк. 12:47).
И вот всякий, кто посредством этой любви достигнет образа и подобия Божия, [Col. 858] обретет наслаждение в добре уже по стремлению к самому благу и, стяжав расположение к терпению и кротости, некоторым образом схожее с [Божеским], не будет более гневаться на согрешивших ни за какие пороки, но, скорее, будет слезно молить о прощении, сожалея об их слабостях и сострадая им, а также вспоминая, что и сам так долго был подвержен ударам со стороны подобных страстей, пока не <Р. 110> избавился от них по милосердию Господа. Осознав, что не своим старанием спасся от нападений плоти, но покровительством Божиим, он поймет, что на заблудших надо изливать не гнев, а милость, в полном спокойствии сердца вознося к Богу такой стих: Ты разрешил узы мои. Тебе принесу жертву хвалы (Пс. 115:7–8) и: Если бы не Господь был мне помощником, вскоре вселилась бы душа моя в ад (Пс. 93:17). И пребывая в этом смирении духа, он может исполнить также следующую евангельскую заповедь относительно совершенства: люби́те врагов ваших, благотворите ненавидящим вас и моли́тесь за обижающих вас и гонящих вас (Мф. 5:44). И, таким образом, мы удостоимся стяжать вдобавок ту награду, которая состоит в том, что будем мы не только носить в себе образ и подобие Божие, но и обретем имя сыновей Божиих: Да будете, говорит [Евангелие], сынами Отца вашего Небесного; ибо Он повелевает солнцу [Col. 859] Своему восходить над злыми и добрыми и посылает дождь на праведных и неправедных (Мф. 5:45). Блаженный Иоанн, сознавая, что он достиг этой любви, говорит: мы имеем дерзновение в день Суда, потому что поступаем в мире сем, как Он (1 Ин. 4:17).
Грехи тяжкие и грехи легкие
Ибо в чем слабая и хрупкая человеческая природа может оказаться такой же, как и Он, если не в том, чтобы простирать постоянно, подобно Богу, кроткую любовь сердца своего на добрых и злых, на праведных и неправедных и совершать добро из любви к самому добру, приближаясь к тому истинному усыновлению Божиему, о котором тот же блаженный апостол так возвещает: Всякий, рожденный от Бога, не делает греха, потому что семя Его пребывает в нем; <Р. 111> и он не может грешить, потому что рожден от Бога (1 Ин. 3:9), а также: Мы знаем, что всякий, рожденный от Бога, не грешит; но рожденный от Бога хранит себя, и лукавый не прикасается к нему (1 Ин. 5:18)? [Впрочем,] следует понимать, что это сказано не обо всяком роде грехов, но лишь о смертных преступлениях. Если же кто не желает от них себя избавить и очистить, в отношении такого вышеназванный апостол [Col. 860] возвестил, что не следует о нем даже молиться, сказав: Если кто видит брата своего согрешающего грехом не к смерти, то пусть молится, и [Бог] даст жизнь ему, согрешающему [грехом] не к смерти. Есть грех к смерти: не о том говорю, чтобы он молился (1 Ин. 5:16).[690] О тех же, которые названы [грехами] не к смерти, от которых не могут быть свободны даже те, кто усердно служат Христу, с какой бы осмотрительностью они ни защищали себя самих, сказано так: Если говорим, что не имеем греха, — обманываем самих себя, и истины, нет в нас (1 Ин. 1:8); и еще: Если говорим, что мы не согрешили, то представляем Его лживым, и слова Его нет в нас (1 Ин. 1:10). Ибо ведь невозможно, чтобы кто-либо из святых не впал в эти малые [прегрешения], которые совершаются словом, мыслью, по неведению, по забывчивости, по необходимости, следуя хотению, по случайности. Хотя они отличаются от того греха, что именуется грехом к смерти, все же не могут не осуждаться и не порицаться». [Col. 861]

Глава 10. Что совершенство любви – в молитве за врагов, и каким образом можно узнать, что душа еще не чиста

«Итак, когда обретет кто-то любовь к благу, о которой мы говорили выше, и подобие Божие, тогда, облекшись в Господне долготерпение, он будет молить даже за гонителей, взывая подобным образом: Отче! прости им, ибо не знают, что делают (Лк. 23:34). <Р. 112> Очевидный же признак души, которая еще не очистилась от примесей пороков, состоит в том, что она не имеет чувства сострадания к чужим преступлениям, но выносит строгий приговор как судья. Ведь каким образом может достичь совершенства сердца тот, кто не имеет того, посредством чего, по словам апостола, может быть исполнен закон [Христов]? Носите бремена друг друга, говорит он, и таким образом исполните закон Христов (Гал. 6:2). Он не имеет и той добродетели любви, которая не раздражается, не превозносится, не мыслит зла, которая все покрывает, все переносит, всему верит (1 Кор. 13:4–5, 7), ибо праведный милует души скотов своих, сердце же нечестивых жестоко (Притч. 12:10). И потому совершенно очевидно, что, если монах с беспощадной и бесчеловечной строгостью осуждает в другом какие-то пороки, то он сам подвержен им. Ибо царь жестокий попадает в беду (ср. Притч. 13:17), и кто затыкает ухо свое, чтобы не слышать слабого, тот и сам будет вопить, и не будет того, кто услышит его (ср. Притч. 21:13)».

Глава 11. Вопрос: почему чувство страха и надежды названо несовершенным?

Герман: «Разъяснение твое относительно совершенной любви к Богу поистине сильно и великолепно. Но все же нас приводит в смущение то, что ты, отозвавшись с такой похвалой об этой [добродетели], сказал, что страх Божий и надежда вечного воздаяния [Col. 862] несовершенны, хотя пророк, по-видимому, думал о них совершенно иначе, когда говорил: Бойтесь Господа, святые Его, ибо нет ни в чем недостатка у боящихся Его (ср. Пс. 33:10). И еще раз он признается, что, соблюдая уставы Божии, он уповал на воздаяние: Я приклонил сердце мое к исполнению уставов Твоих навек за воздаяние (ср. Пс. 118:11). И апостол говорит: Верою Моисей, пришед в возраст, отказался называться сыном дочери фараоновой, и лучше захотел страдать с народом Божиим, нежели иметь временное, греховное наслаждение, и поношение Христово почел большим для себя богатством, нежели Египетские сокровища; ибо он взирал на воздаяние (Евр. 11:24–26). <Р. 113> Как мы должны почитать эти [добродетели] несовершенными, когда и блаженный Давид хвалится тем, что соблюдал уставы Господни с мыслью о воздаянии, и когда сказано, что Законодатель заявлял, что презрел усыновление в царском доме и тягчайшую скорбь предпочел египетским сокровищам, уповая на будущую награду?»

Глава 12. Ответ о различии совершенств

Херемон: «Божественные Писания побуждают нашу свободную волю в соответствии с состоянием и характером всякой души к различным степеням совершенства. Ибо нельзя же всех украсить одним и тем же венцом совершенства, поскольку нет единой добродетели для всех, нет одного стремления, нет одного рвения, а потому слово Божие и установило в известной мере различные разряды и различные степени самих совершенств. То, что это так, со всей очевидностью показывает многообразие евангельских блаженств. [Col. 863] Ибо хотя там говорится, что и те блаженны, чье Царство Небесное, и те блаженны, которые наследуют землю, и те блаженны, которые получат утешение, и те блаженны, которые насытятся (см. Мф. 5:3–6), все же мы полагаем, что существует большая разница между обитанием в Царстве Небесном и наследованием земли, какова бы она ни была, так же как между получением утешения и наполнением и насыщением правдой; также весомое отличие между теми, которые заслужат прощение, и теми, кто удостоены будут наслаждаться славнейшим созерцанием Бога. Ибо иная слава солнца, иная слава луны, иная звезд; и звезда от звезды разнится в славе. Так и при воскресении мертвых (1 Кор. 15:41–42). И вот когда Божественные Писания равным образом славят тех, которые боятся Бога, и обещают им через это полное блаженство и говорят: Блажен всякий боящийся Господа (Пс. 127:1), они все же [утверждают], с другой стороны: Блюдем нет страха, но совершенная любовь <Р. 114> изгоняет страх, потому что в страхе есть мучение. Боящийся не совершен в любви (1 Ин. 4:18). И вновь, когда прославляется служение Богу, [Писание] говорит: Служите Господу со страхом (Пс. 2:11), и: „Тебе принадлежит именоваться великим рабом Моим“ (ср. Ис. 49:6), и: Блажен тот раб, которого господин его пришед найдет поступающим так (Мф. 24:46); все же Он сказал апостолам: Я уже не называю вас рабами, ибо раб не знает, что делает господин его; но Я назвал вас друзьями, потому что сказал вам все, что слышал от Отца Моего (Ин. 15:15), [Col. 864] и еще раз: Вы друзья Мои, если исполняете то, что Я заповедую вам (Ин. 15:14). Стало быть, вы видите, что существуют различные ступени совершенства и что Господь побуждает нас так подниматься с высоких [ступеней] на еще более высокие, чтобы тот, кто в страхе Божием, стал блаженным и совершенным, продвигаясь, как сказано в Писании, от силы в силу (Пс. 83:8) и от совершенства к другому совершенству, то есть, восходя благодаря рвению души от страха к надежде, увлекался бы к состоянию еще большего блаженства, то есть к любви, и чтобы тот, кто станет верным и благоразумным рабом (ср. Мф. 24:45), перешел в число друзей и сынов [Божиих].
Превосходство любви
Так вот, в этом смысле следует понимать наше высказывание: мы не о том хотели сказать, что размышление о том вечном наказании или о блаженном воздаянии, которое обещано святым, не нужно, но о том, что, хотя эти [размышления] полезны и приводят тех, кто ими руководствуется, к началам блаженства, именно любовь (caritas), в которой сосредоточены большая надежда и вечная радость, увлекая [праведников] из рабского страха и из наемнической надежды, приводит их к благоговению (ad dilectionem) перед Богом и к принятию в сыновья и в некотором смысле превращает их из совершенных в еще более совершенные. Ибо как говорит Спаситель, в доме Отца Моего обителей много (Ин. 14:2). И хотя видно, что все светила <Р. 115> сияют на небе, все же великая разница между яркостью солнца и луны, утренней звезды и прочих звезд (см. 1 Кор. 15:41). Потому-то блаженный апостол, противопоставив любовь не только страху и надежде, но и всем дарованиям (charismatibus), которые почитаются за великие и чрезвычайные, показал, что путь любви стоит гораздо выше всех [остальных]. [Col. 865] Ибо когда он, составив общий перечень духовных дарований, хотел описать составляющие этой добродетели, он сказал так: и я покажу вам путь еще превосходнейший. Если я говорю языками человеческими и ангельскими… если имею [дар] пророчества, и знаю все тайны, и имею всякое познание и всю веру, так что [могу] и горы переставлять… и если я раздам все имение мое и отдам тело мое на сожжение, а любви не имею, нет мне в том никакой пользы (1 Кор. 12:31; 13:1–3). Итак, вы видите, что нельзя найти ничего драгоценнее, ничего совершеннее, ничего возвышеннее и, как я бы сказал, ничего долговечнее любви, ибо и пророчества прекратятся, и языки умолкнут, и знание упразднится, все же любовь никогда не перестает (1 Кор. 13:8), без нее не только те превосходнейшие виды дарований (charismatum), но и слава самого мученичества становится ничтожной».

Глава 13. О страхе, который рождается из величия любви

«Итак, любой, кто будет утвержден в совершенстве этой любви, неизбежно встав на более высокую ступень, поднимается к более высокому страху любви, который рождается не из трепета перед наказанием, не из жажды награды, но из великой любви, когда сын с трепетной нежностью страшится великодушного отца, и брат брата, и друг друга, и супруга — супруга,[691] <Р. 116> когда [человек] боится не бичевания, не попрёка [со стороны другого], но даже малого оскорбления любви и не только при всяком поступке, но и при каждом слове постоянно наполняется боязнью, как бы в отношении него не ослабел жар этой любви, пусть даже в самой малой степени. Один из пророков искусно описал достоинство этого страха, сказав: мудрость и знание — богатства спасения, страх Господень — сокровище его» (ср. Ис. 33:6).
Страх Божий у святых
«И он не мог более ясно выразить достоинство и ценность страха этого, чем сказав, что богатство спасения нашего, которое состоит в истинной мудрости и знании Бога, может быть сохранено не иначе, как через страх перед Господом. Стало быть, к этому страху в пророческом изречении призываются не грешники, но святые, когда Псалмопевец говорит: [Col. 866] Бойтесь Господа, святые Его: ибо нет скудности у боящихся Его (Пс. 33:10). Ибо не подлежит сомнению, что нет недостатка в совершенстве у того, кто боится Господа этим страхом. Ведь о другом — грозящем мучением — страхе со всей очевидностью сказал апостол Иоанн: боящийся не совершен в любви, потому что в страхе есть мучение (1 Ин. 4:18). Следовательно, есть великое различие между тем страхом, в котором нет скудности, который есть сокровище мудрости и знания, и тем несовершенным [страхом], который именуется началом премудрости (см. Пс. 110:10) и который, заключая в себе наказание, по достижении полноты любви изгоняется из сердец совершенных. Ибо в любви нет страха, но совершенная любовь изгоняет страх (1 Ин. 4:18). Поистине, если начало мудрости заключено в страхе, то в чем будет состоять ее совершенство, если не в любви ко Христу, которая, поскольку заключает в себе страх совершенной любви, именуется уже не началом, но сокровищем мудрости и знания?
И потому есть две степени страха. Одна — для начинающих, то есть для тех, которые находятся еще под игом и рабским страхом, <Р. 117> о котором сказано [у пророка]: „и убоится раб господина своего“ (ср. Мал. 1:6), и в Евангелии: Я уже не называю вас рабами, ибо раб не знает, что делает господин его (Ин. 15:15), и потому раб, говорит [Спаситель], не пребывает в доме вечно: сын пребывает вечно (Ин. 8:35). Ибо Он учил нас, чтобы мы переходили от страха перед наказанием к состоянию полной свободы любви и к уверенности, свойственной друзьям и сыновьям Божиим. Наконец, блаженный апостол, который добродетелью Господней любви давно преодолел ту рабскую ступень страха, признавал, что, презрев более низкие [блага], он обогатил себя от Господа благами более высокими. Ибо, говорит он, дал нам Бог духа не боязни, но силы и любви и целомудрия (2 Тим. 1:7). Тех же, которые воспламенились совершенной любовью к Небесному Отцу своему и кого Божественное усыновление превратило уже из рабов в сыновей, он ободрял таким изречением: Потому что вы не приняли духа рабства, [чтобы] опять [жить] в страхе, но приняли Духа усыновления, Которым взываем: Авва, Отче! (Рим. 8:15). Об этом же страхе сказал также пророк, когда описывал седмиобразный Дух (septiformem spiritum), Который, несомненно, снизошел на Господнего Человека (in homine dominico)[692] [Col. 867] сообразно тайне Воплощения: и почиет на Нем Дух Божий, Дух премудрости и разума, Дух совета и крепости, Дух ведения и благочестия (Ис. 11:2), а под конец он прибавляет, как нечто исключительное: „и наполнит Его Дух страха Божия“ (ср. Ис. 11:3). Здесь прежде всего следует особо задуматься о том, что [пророк] не произнес: „и почиет на Нем Дух страха <Р. 118> Божия“, как он говорил о прежних [дарованиях], но сказал: „и наполнит Его Дух страха Божия“. Ибо благодеяния этого [страха] столь велики, что, если он однажды охватит кого-то своею благодатью, то завладеет не частью, но всем умом его. Так и есть, поскольку [страх], соединенный с той любовью, которая никогда не перестает (1 Кор. 13:8), не только наполняет того, кого охватит, но и с непрерывным и нераздельным постоянством пребывает с ним, и никакие временные радости и удовольствия не способны умалить его, что порой случается с тем страхом, который изгоняется наружу.[693]
Итак, совершенству принадлежит тот страх, которым, как сказано, был исполнен Господень Человек, не только искупивший род человеческий, но и пришедший дать образец совершенства и примеры добродетелей. В самом деле, того рабского страха перед наказаниями не мог иметь истинный Сын Божий, Который не сделал [никакого] греха, и не было лести в устах Его (1 Пет. 2:22)». [Col. 868]

Глава 14. Вопрос о совершенстве целомудрия

Герман: «Коль скоро разговор о совершенстве любви подошел к концу, мы хотим также побольше узнать о вершине целомудрия. Ибо мы не сомневаемся, что высшее достоинство любви, посредством которой, как уже прежде было разъяснено, восходят к образу и подобию Божию, вовсе не может существовать без совершенства целомудрия. Но мы хотим узнать, можно ли достичь такой его прочности, чтобы позыв к сладострастию никогда не нарушил непорочности нашего сердца, и можем ли мы, живя во плоти, убежать от этой плотской страсти так, чтобы <Р. 119> никогда не обжечься огнем ее позывов?»

Глава 15. Ответ на поставленный вопрос

Херемон: «Действительно, высшее блаженство и исключительная заслуга — постоянно так учиться и учить тому чувству, посредством которого мы соединяемся с Господом, чтобы размышление о нем, по словам Псалмопевца, занимало дни и ночи (см. Пс. 1:2) нашей жизни и постоянным вкушением этой небесной пищи поддерживало ум наш, ненасытно алчущий и жаждущий справедливости. Однако следует позаботиться также и о пропитании тела нашего в соответствии с благосклонным Промыслом Спасителя нашего, чтобы оно не ослабло в дороге (ср. Мф. 15:32), [Col. 869] ибо дух бодр, плоть же немощна (Мф. 26:41). И ныне необходимо позаботиться о ней, вкусив хотя бы малую толику пищи, чтобы после подкрепления плоти напряжение ума обрело дополнительную силу для более усердного поиска того, чего вы жаждете». <Р. 120>


Собеседование XII.
Второе собеседование аввы Херемона. О чистоте

Глава 1. Слова аввы Херемона о чистоте

И вот по завершении обеда, который нам, жаждавшим пищи учения, показался более обременительным, нежели приятным, когда старец почувствовал, что мы ожидаем обещанной беседы, он сказал: «Приятно мне не только страстное устремление вашего ума к учению, но и уместность предложенной [для разговора] темы. В самом деле, вами соблюден разумный порядок постановки вопросов. Ибо необходимо, чтобы за полнотой столь возвышенной любви последовали неисчислимые дары за совершенную и неизменную чистоту и чтобы радость оказалась равной полученным наградам. Ведь они столь связаны между собой, что одна без другой не может быть приобретена. И вот цель ваша состоит в том, чтобы мы в ходе подобного обсуждения раскрыли, можно ли совершенно погасить тот огонь вожделения, который, словно бы прирожденный жар, ощущает плоть. Сначала внимательно посмотрим, что об этом думал блаженный апостол. Умертвите, говорит он, [Col. 870] земные члены ваши (Кол. 3:5).
Тело греха
Стало быть, прежде чем рассматривать остальное, исследуем, каковы те члены, которые он предписал умерщвлять. Ибо ведь блаженный апостол побуждал нас [своим] суровым повелением не к усекновению рук, ног или детородных органов, но жаждал, чтобы как можно быстрее тело греха, которое, как бы то ни было, состоит из членов, было упразднено ревностью совершенной святости. Об этом теле он говорит в другом месте: чтобы упразднено было тело греховное (Рим. 6:6). К чему же должно привести это упразднение его, он разъясняет надлежащим образом, говоря: дабы нам не быть уже рабами греху (Рим. 6:6). <Р. 122> Когда же он просит об избавлении от него, то с плачем восклицает: Бедный я человек! Кто избавит меня от сего тела смерти? (Рим. 7:24)».

Глава 2. О теле греха и о членах его

«Итак, известно, что это тело греха состоит из многих членов пороков и частью его является всякое прегрешение, совершенное в поступке ли, в слове ли или в помышлении. [Col. 871] Члены его совершенно справедливо именуются земными. Ибо те [люди], которые пользуются их служением, не могут произнести как истинное: Наше же жительство — на небесах (Флп. 3:20). И вот апостол, перечисляя в другом месте члены тела, говорит: умертвите земные члены ваши: блуд, нечистоту, страсть, злую похоть и любостяжание, которое есть идолослужение (Кол. 3:5). Итак, он полагал, что на первое место следует поместить блуд, который совершается через плотское совокупление. Вторым же членом он назвал нечистоту, которая подчас без какого бы то ни было прикосновения к женщине по беспечности ума, плененного фантазиями, подкрадывается и к спящим, и к бодрствующим [мужам], и потому она осуждается и запрещается в Законе, который всех нечистых не только лишал участия в поедании священного мяса, но и, чтобы они не осквернили прикосновением своим жертву, предписывал изгонять их за пределы стана, говоря: Если же какая душа, имея на себе нечистоту, будет есть мясо мирной жертвы Господней, то будет исторгнута перед Господом (Лев. 7:20), и все, к чему прикоснется нечистый, будет нечисто (Чис. 19:22). И также во Второзаконии: „Если будет среди вас человек, который будет нечист от случившегося [ему] ночью, то он должен выйти вон из стана и не входить [в стан], пока при наступлении вечера не омоется водой: и по захождении солнца может войти в стан“ (Втор. 23:10–11). Далее третьим членом греха он ставит страсть, которая, коренясь в глубинах души, может напасть на кого угодно также без участия тела. Ибо <Р. 123> нет сомнения, что страсть (libidinem) получила свое наименование от [слова, обозначающего то], что желанно (ab ео quod libeat dictam esse). [Col. 872] После этого, спустившись от более крупных грехов к меньшим, он четвертым членом определил злую похоть (concupiscentiam malam), которая может быть причислена не только к вышеназванной страсти нечистоты, но и вообще ко всем вредоносным влечениям и которая является лишь недугом развращенной воли. О ней Господь так говорил в Евангелии: всякий, кто смотрит на женщину с вожделением, уже прелюбодействовал с нею в сердце своем (Мф. 5:28). В самом деле, обуздать желание исполненного соблазном ума гораздо труднее тогда, когда ему представлен случай обольстительного взгляда.
Непорочность помыслов
Эти [грехи] со всей очевидностью доказывают, что для совершенства чистоты не может быть достаточно одного лишь телесного воздержания, если не добавляется к нему непорочности помыслов. После всех этих [прегрешений] в качестве последнего члена того тела [апостол] называет любостяжание, без сомнения, показывая, что душа не только должна удерживаться от влечения к чужому имуществу, но и достойным образом пренебрегать собственным. Ибо и в Деяниях апостолов можно прочитать, что так поступало множество верующих, о чем сказано: У множества же уверовавших было одно сердце и одна душа; и никто ничего из имения своего не называл своим, но все у них было общее. Ибо все, которые владели землями или домами, продавая [их], приносили цену проданного и полагали к ногам апостолов; и каждому давалось, в чем кто имел нужду (Деян. 4:32, 34–35). И чтобы не казалось, будто это совершенство [щедрости] относится лишь к немногим, [апостол] свидетельствует, что любостяжание является идолослужением (idololatriae) (см. Кол. 3:5). И справедливо. Ибо всякий, кто не дает на нужды бедных своих денег, которые он хранит по нечестивой скупости, [Col. 873] тот отставляет заповеди Христа на задний план, становится жертвой идолопоклонничества (simulacrorum servitutem), разумеется, предпочитая любовь к мирскому богатству Божественной любви».

Глава 3. Об умерщвлении блуда и нечистоты

«Итак, если мы видим, что многие ради Христа <Р. 124> таким образом оставили свое имущество, что для нас стало очевидно: не только сами деньги, но и стремление к ним было навсегда извергнуто из сердец их, — то, стало быть, мы должны верить, что таким же образом возможно унять и страсть блуда. Ибо апостол не соединил бы невозможное с возможным, но, признавая возможным и то и другое, заповедовал умерщвлять равным образом и то и другое. При этом блаженный апостол настолько уверен, что блуд и нечистота могут быть исторгнуты из членов наших, что говорил не только о необходимости искоренить их в нас, но и о запрете даже упоминать их среди нас, произнеся: блуд и всякая нечистота и любостяжание не должны даже именоваться у вас; также сквернословие и пустословие и смехотворство не приличны [вам] (Еф. 5:3–4). Он учит, что эти [пороки] одинаково пагубны и равно удаляют нас от Царства Божия, говоря: Ибо знайте, что никакой блудник, или нечистый, или любостяжатель, который есть идолослужитель, не имеет наследия в Царстве Христа и Бога (Еф. 5:5), и вновь: Не обманывайтесь: ни блудники, ни идолослужители, ни прелюбодеи, ни малакии, ни мужеложники, ни воры, ни лихоимцы, ни пьяницы, ни злоречивые, ни хищники — Царства Божия не наследуют (1 Кор. 6:9–10). Поэтому не следует сомневаться, что зараза блуда и нечистоты может быть устранена из наших членов, потому что [апостол] предписал отсекать их так же, как и любостяжание, пустословие, смехотворство, пьянство и воровство, чье удаление легко». [Col. 874]

Глава 4. О том, что для достижения чистоты целомудрия недостаточно силы человеческого усердия

«Однако же нам следует знать, что, хотя мы принимаем на себя всю строгость воздержания — разумеется голод, жажда, бдения, а также постоянный труд и беспрерывное усердие в чтении, — все же <Р. 125> мы не можем достичь непреходящей чистоты целомудрия благодаря лишь усердию в [достижении] этих [совершенств], если, преуспевая в них, мы, руководствуясь опытом, не познаем, что непорочность даруется по щедрости Божественной благодати. Разумеется, всякий должен знать, что ему следует неутомимо упражняться в этих подвигах для того лишь, чтобы, стяжав через попрание тех [пороков] милосердие Господа, удостоиться, по щедрости Божией, освободиться от нападений плоти и от власти могущественных пороков, и не следует [ему] надеяться [, что] лишь посредством тех [упражнений можно] достичь безупречной чистоты тела, которую он жаждет. Ради обретения целомудрия мы должны воспламеняться желанием и любовью, которые не уступают тому невыносимейшему рвению, с которым алчущий денег корыстолюбец, или тот, кто предан поиску высших почестей, или тот, кто охвачен неодолимой любовью к красивой женщине, жаждут достичь желаемого. А случается так, что, когда кто-то воспламеняется ненасытной жаждой непреходящей непорочности, он пренебрегает и необходимой пищей, страшится даже необходимого питья, наконец отвергает сам сон, данный от природы, или, по крайней мере, воспринимается обеспокоенным и недоверчивым умом в качестве коварнейшего обманщика целомудрия, завистника и врага чистоты. Итак, всякий [человек], каждодневно сознающий поутру свою непорочность, пусть возрадуется дарованной ему чистоте и пусть даст себе отчет в том, что достиг ее не своим радением и бдением, но через покровительство Господа, и пусть поймет, что непоколебимость ее будет сохраняться в теле его столь долго, сколь долго Господь милосердием Своим будет даровать ее. Ибо кто постоянно держится такой веры, тот, не думая о себе высоко, не уповает на собственную добродетель и, [Col. 875] не обольщаясь долгим отсутствием отвратительного истечения, не предается соблазнительной безмятежности, зная, что тотчас же будет осквернен извержением нечистой влаги, если хотя бы немного отдалится от него Божественное покровительство. И потому для того, чтобы оно не прекращалось, <Р. 126> надлежит со всем сокрушением и смирением сердца усердствовать в неутомимых молитвах».

Глава 5. О пользе брани, которая рождается в нас от кипения страстей

«Хотите ли вы получить очевидное доказательство истинности того, о чем мы говорим, [доказательство,] благодаря которому вы могли бы согласиться со сказанным и понять, что та плотская брань, которая считается враждебной нам и ненавистной, с пользой привита нашим членам? Посмотрите, прошу, на скопцов телом: по какой особенной причине они оказываются безучастными и вялыми в стяжании добродетелей? Не по той ли, что они считают, будто избавлены от опасности расточить целомудрие? Пусть все же никто не подумает, что, сказав так, я утверждаю, будто бы среди них нельзя найти вообще никого, кто сохранил бы пыл в совершенном самоотречении. Но [я говорю], что они в известной мере одолеют свою природу только если со всей строгостью души будут стремиться к обещанной пальме совершенства, пылкое желание которой заставляет того, кого оно однажды зажгло, не только терпеливо, но и охотно сносить голод, жажду, бдения, наготу и все тяготы тела. Ибо „муж в трудах трудится для себя и одолевает погибель свою“ (ср. Притч. 16:26), и вновь: „голодной же душе горькое кажется сладким“ (ср. Притч. 27:7).
Связь ума и эмоций
Ибо не могут они желания сущих вещей ни обуздать, ни отторгнуть иначе, как поселив в себе вместо тех греховных чувств, которые мы жаждем отсечь, другие, спасительные. Ибо никоим образом не может сохраняться живость ума без воздействия со стороны какого-либо желания или страха, радости или печали, [Col. 876] если эти [чувства] не будут обращены в добрую сторону. И потому, если мы стремимся изгнать плотские вожделения из наших сердец, на их месте <Р. 127> мы должны укоренить духовные желания, чтобы дух наш, постоянно занятый ими, имел, в чем постоянно пребывать, и отвергал соблазны сущих и преходящих радостей. И когда ум наш, наставленный в каждодневных упражнениях, достигнет этого состояния, тогда благодаря полученному опыту он воспримет смысл того небольшого стиха, который мы хотя поем все, соблюдая обычную стройность исполнения псалмов, все же силу его понимают лишь немногие, обладающие опытом: всегда я видел пред собою Господа, ибо Он одесную меня; не поколеблюсь (Пс. 15:8). Ибо единственно тот действительно постигнет силу и смысл этой песни, кто, достигнув той чистоты тела и души, о которой мы говорили, поймет, что во всякое мгновение он охраняется Господом, дабы не уклониться от нее обратно, и что десница его, то есть святые деяния, постоянно поддерживается Им. Ибо Господь всегда стоит подле святых Своих не по левую руку (non a sinistris), ибо святой муж не имеет ничего порочного (sinistrum), а по правую.
Грешники же и нечестивцы не видят Его, поскольку не имеют они правой стороны, с которой Господь имеет обыкновение находиться, и не могут они сказать вместе с пророком: Очи мои всегда к Господу; ибо Он извлекает из сети ноги мои (Пс. 24:15). Чего никто не может сказать, не солгав, кроме того, кто, считая все сущее в этом мире либо вредоносным и излишним, либо стоящим, несомненно, ниже высших добродетелей, устремил весь взор свой, все рвение свое, всю заботу свою на воспитание сердца своего и на чистоту целомудрия. И ум, отшлифованный этими упражнениями и облагороженный успехами, придет, таким образом, к совершенной непорочности тела и души». [Col. 877]

Глава 6. О том, что терпение гасит огонь блуда

«В самом деле, насколько кто преуспеет в кротости сердца и в терпении, настолько [он преуспеет] и в чистоте тела, и насколько дальше он прогонит от себя страсть вспыльчивости, настолько <Р. 128> ближе он будет к целомудрию. И не уменьшит кипения тела тот, кто прежде не сдержит смятения души. Это со всей очевидностью показывает блаженство, восславленное устами нашего Спасителя: Блаженны кроткие, ибо они наследуют землю (Мф. 5:5). Стало быть, не иначе мы унаследуем землю нашу, то есть не иначе мятежная земля этого тела подчинится нашей власти, лишь только если ум наш прежде будет упрочен в кротости терпения. И никто не может сдержать войну, развязанную похотью против плоти нашей, кроме того, кто прежде не будет снабжен оружием кротости, ибо кроткие наследуют землю (Пс. 36:11) и будут жить на ней вовек (Пс. 36:29). Каким образом, говорю, мы можем обрести эту землю, тот же пророк объясняет в следующих [словах] этого же псалма: Уповай на Господа, и держись пути Его: и Он вознесет тебя, чтобы ты наследовал землю (Пс. 36:34). Итак, очевидно, что никто не сможет решительно подняться к обретению этой земли в наследство за исключением тех лишь, которые держатся посредством неизменной кротости терпения твердых путей и заповедей Господа и будут изъяты из грязи плотских страстей и возвышены от нее. Стало быть, кроткие наследуют землю, и не только наследуют ее, но и насладятся множеством мира (Пс. 36:11), которым никто из тех, в чьей плоти все еще разжигается война похоти, не будет постоянно наслаждаться. Ибо [такой человек] неизбежно до тех пор будет подвергаться ужаснейшим нападениям демонов, поражаться огненными стрелами сладострастия, изгоняться из владений своей земли, пока Господь не прекратит брани до края земли его, не сокрушит лук, [Col. 878] не сломает оружие, колесницы не сожжет огнем (ср. Пс. 45:10), тем самым [огнем], который Господь пришел низвести на землю (ср. Лк. 12:49). Он сокрушит также лук и оружие, с помощью которых духовные враги, днем и ночью сражаясь против того [мужа], <Р. 129> пронзали сердце его огненными стрелами страстей. И когда Господь, прекращающий брани, избавит [человека] от всякого жара похоти, он придет в такое состояние чистоты, что по завершении смятения, будучи в котором он сам ярился на себя, то есть сражался с плотью своей, начнет наслаждаться этим [множеством мира],[694] словно в чистейшем шатре,[695] — ибо не подойдет к нему зло, и язва не приблизится к шатру его (ср. Пс. 90:10), — придя силой терпения к [осуществлению] того пророчества, что по заслугам кротости не только унаследует землю свою, но и насладится множеством мира.[696] Где же все еще остается смятение битвы, не может быть множества мира. Ведь [псалмопевец] говорит не „насладятся миром“, но „множеством мира“. Тем самым с очевидностью доказывается, что терпение, согласно сказанному Соломоном, является действеннейшим врачеванием сердца, ибо кроткий муж — врач для сердца (ср. Притч. 14:30). Так что оно гасит не только трут гнева, печали, уныния, тщеславия, гордыни, но также похоти и всех пороков. Ибо, как сказал Соломон, в долготерпении благополучие для царей (ср. Притч. 25:15). В самом деле, кто всегда кроток и спокоен, тот не воспламеняется возбуждением гневливости, не попирается давлением уныния и печали, не наполняется призрачностью тщеславия, не разрушается надменностью гордыни. Ибо велик мир у любящих имя Господа и нет им преткновения (Пс. 118:165). И потому не без основания было сказано: долготерпеливый лучше храброго и сдерживающий гнев [лучше] завоевателя города (Пс. 16:32). Стало быть, [Col. 879] до тех пор, пока мы не заслужим обретения этого крепкого и вечного мира, мы неизбежно должны будем претерпевать многие искушения и нам следует часто повторять со слезами и стенанием следующий небольшой стих: Я согбен и совсем поник, весь день сетуя <Р. 130> хожу; ибо чресла мои наполнены воспалениями (Пс. 37:7–8) и: Нет целого места в плоти моей от гнева Твоего; нет мира в костях моих от грехов моих (Пс. 37:4). Тогда ведь неподдельно и искренне мы будем произносить это в слезах, когда после длительного сохранения чистоты тела нашего, надеясь уже, что совершенно избавились от плотской скверны, почувствуем, что вследствие гордыни сердца вновь позывы плоти восстают против нас и вследствие обманов сновидений нас пятнает грязь извержений [семени].
Домостроительная Богооставленность
Ибо когда кто-то начинает радоваться длительной чистоте сердца и плоти, то с необходимостью случается так, что, полагая, будто он уже не может удалиться от той невредимости, он в известной мере похваляется и говорит: я говорил в благоденствии моем: не поколеблюсь вовек (Пс. 29:7). Но когда он, оставленный для пользы Господом, ощутит, что то состояние чистоты, в котором он видел себя, разрушается, и когда узрит, что сам он шаток в духовном преуспеянии, тотчас же обратится к Виновнику той непорочности и, осознав немощь свою, признается и скажет: „Господи, не по моему, но Твоему благоволению Ты дал силу добродетели моей. Но Ты сокрыл лице Твое, и я смутился“ (Пс. 29:8). То же у блаженного Иова: Хотя бы я омылся и снежною водою и совершенно очистил руки мои, то и тогда Ты погрузишь меня в грязь, и возгнушаются мною одежды мои (Иов. 9:30–31). Впрочем, тот, кто по своей вине погряз в нечистоте, [Col. 880] не может сказать так своему Творцу. Стало быть, до тех пор, пока [человек] не достигнет совершенного состояния чистоты, он с неизбежностью должен постоянно совершенствовать себя среди этих треволнений до той поры, пока, укрепленный по благодати Божией в той чистоте, которую он жаждет, не удостоится искренне сказать <Р. 131>: Твердо уповал я на Господа, и Он приклонился ко мне и услышал вопль мой; извлек меня из страшного рва, из тинистого болота, и поставил на камне ноги мои, и утвердил стопы мои (Пс. 39:2–3)».

Глава 7. О различиях и степенях целомудрия

«Конечно, существует много степеней целомудрия, через которые восходят к нерушимой чистоте. Хотя добродетель наша не в состоянии как следует ни увидеть их, ни выразить, все же, поскольку порядок изложения [собеседований] требует того, то, исходя из нашего посредственного опыта, попытаемся хоть как-то объяснить это, оставляя более совершенное [объяснение] для более совершенных [толкователей] и не упреждая тех, кто, достигнув благодаря большему усердию более совершенного целомудрия, настолько же превосходят [меня] силою проницательности, насколько имеют больше усердия. Итак, я разделю все возрастающее целомудрие на шесть степеней, которые по значимости своей весьма отличаются друг от друга. При этом некоторые средние [степени], которых все-таки много, я опущу, ибо различие между ними столь тонко, что нельзя ни умом его уловить, ни языком выразить. Но благодаря каждодневному восхождению по ним [в монахе] мало-помалу растет совершенство самого целомудрия. Ибо по подобию земных тел, которые изо дня в день незаметно получают приращение и таким образом незаметно достигают совершенного состояния, также прирастает и твердость души, и зрелость целомудрия.
Итак, первая степень целомудренности состоит в том, чтобы монах не подвергался плотским нападениям в состоянии бодрствования. Вторая — чтобы ум его не был охвачен сладострастными помыслами. [Col. 881] Третья — чтобы от взгляда на женщину не склонялся он к вожделению, даже в малой степени. Четвертая — чтобы в состоянии бодрствования <Р. 132> он не претерпевал даже простого побуждения плоти. Пятая — чтобы, когда рассуждение либо необходимость чтения приведет к воспоминанию о человеческом зачатии, в ум не проникло даже слабейшее побуждение к сладострастному действию; но [монах] должен смотреть на это [Col. 882] спокойным и чистым взором сердца как на некое простое дело и занятие, относящееся к необходимости человеческого рождения, и не должен он извлекать из воспоминания об этом чего-то большего, нежели если бы размышлял в уме об изготовлении кирпичей или о каком-то ином действии. Шестая степень целомудренности состоит в том, чтобы даже во сне не тешить себя обольстительными мечтаниями о женщинах. Ведь хотя мы и не считаем эти грезы порождением греха, все же это признак еще глубоко сокрытого вожделения. Известно же, что эти наваждения происходят по-разному. [Col. 883] Ведь всякий искушается во сне сообразно с тем занятием, которому он во время бодрствования предавался или о котором помышлял. Одним образом обольщаются те, кто познали плотское соитие; другим — те, кто никогда не был причастен к общению с женщиной. И вот те, кого обычно тревожат сны более простые и более чистые, могут достичь чистоты с меньшим усердием и трудом. Другие же будут обольщаться более грязными и более явными наваждениями до тех пор, пока ум, даже успокоенный сном, понемногу (сообразно степени чистоты, к которой каждый стремится) не возненавидит того, к чему прежде чувствовал вожделение, и пока ему не дастся от Господа то, что через пророка обещано храбрым мужам в качестве высшей награды за труды: и лук, и меч, и войну истреблю от земли вашей; и дам вам жить с упованием (Ос. 2:18). И таким лишь образом он придет к чистоте блаженного Серена [697] и немногих подобных ему мужей, которую потому я отделил от названных прежде шести степеней целомудрия, что не только достичь ее, но даже и думать об этом может <Р. 133> редкий [муж], и поскольку то, что по щедрости Божественного дара дано как нечто особенное тому [Серену], не может быть предложено в качестве общей для всех заповеди, а именно, чтобы ум наш был совершенен в чистоте целомудрия настолько, чтобы после умерщвления самого естественного позыва плоти мы вообще не испытывали того нечистого извержения [семени].
Разумеется, я не должен умолчать о суждении некоторых [мужей], высказанном ими относительно этого плотского извержения. Они говорят, будто оно не потому происходит у спящих, что вызывают его обманы сновидений, но скорее потому, что обилие этой влаги возбуждает некоторые соблазны в больном сердце. Наконец, они говорят, что когда это сгущение [жидкости] не удручает, то не случается ни истечения ее, ни обольщения». [Col. 884]

Глава 8. О том, что не испытавшие целомудрия не могут объяснить ни природы его, ни действия

«Но принять это, одобрить и посредством точного исследования установить, возможно это или невозможно, не в состоянии никто, кроме того, кто в результате долгого опыта и чистоты сердца под руководством слова Божия дойдет до разделения духа и плоти, о чем блаженный апостол сказал: слово Божие живо и действенно и острее всякого меча обоюдоострого: оно проникает до разделения души и духа, составов и мозгов, и судит помышления и намерения сердечные (Евр. 4:12). И вот [такой муж], поставленный некоторым образом между их пределами, словно исследователь и судья, верно взвесив, узнаёт, что с необходимостью и неизбежностью принадлежит человеческому состоянию, а что привнесено порочной привычкой и легкомыслием юности, и в вопросе о природе и действии их [698] он не полагается на ложные мнения толпы и не довольствуется предубеждениями неопытных [людей], но, на точных весах своего опыта и посредством верного исследования определив меру чистоты, совершенно не обольщается <Р. 134> заблуждением тех, кто, по вине своей беспечности осквернив себя более частыми, нежели того требует природа, извержениями, оправдывает себя природным состоянием; и известно, что они скорее совершают насилие над природой и вынуждают ее к скверному извержению (pollutio), которого сама она не производит, невоздержанность свою возлагают на необходимость плоти, мало того — на Творца ее, перелагая вину свою на порочность природы. О таких [людях] в Притчах остроумно сказано: Глупость человека извращает путь его, а сердце его негодует на Господа (Притч. 19:3). В конце концов, если кто не хочет верить этому нашему утверждению, я прошу, чтобы он, имея предубеждение, вступал в спор со мной не раньше, чем постигнет принципы этого учения. И после того, как весьма немногие месяцы он будет соблюдать их с той умеренностью, какая заповедуется, то сказанное нами, безусловно, сможет признать в качестве верного суждения. [Col. 885] Ведь напрасно будет спорить о конечной цели какого-либо искусства или учения тот, кто не попытается прежде с великим усердием и добродетелью постичь все, что относится к их содержанию. Если бы я, например, стал утверждать, что из пшеницы можно изготовить некое подобие меда или нежнейшее масло из семян редьки и льна, и если бы стоял рядом кто-то, вовсе не сведущий в этих [вещах], то разве не воскликнул бы он, что это противоречит природе вещей, и не осмеял бы меня, как автора самой откровенной лжи? Но если бы я ему предъявил бесчисленных свидетелей, которые бы заявили, что они это видели, пробовали и сами изготавливали, и если бы вдобавок я объяснил принцип и способ, в соответствии с которыми те семена превращаются в вязкое масло или в сладкий мед, а тот, упорствуя в глупейшем мнении, стал бы отрицать, что из тех семян <Р. 135> можно изготовить хоть что-то сладкое или масляное, [Col. 886] то не должна ли больше порицаться неразумная и упрямая неуступчивость его, нежели высмеиваться моя речь, справедливость которой подкрепляется значительностью многих заслуживающих доверия свидетелей, очевидными доказательствами и, что еще важнее их, показанием опыта?
Быть внутренне одинаковым всегда
И потому кто через постоянное напряжение сердца дойдет до такого состояния чистоты, что уже после полного освобождения ума от раздражения этой страсти плоть его во время сна исторгнет вдруг, словно бы избыточное, обилие влаги, тот вернейшим образом сознает характер и предел природы. И если он, пробудившись, плоть свою после долгого времени [чистоты] обнаружит неосознанно и невольно запачканной, пусть лишь тогда говорит в оправдание свое о природной необходимости, достигнув, без сомнения, того состояния, чтобы ночью быть таким же, как и днем, в постели таким же, как и во время молитвы, в одиночестве таким же, как и при скоплении людей. Наконец он никогда не должен видеть себя в душе таким, [Col. 887] каким было бы стыдно показаться людям. И да не обнаружит Всевидящее Око в нем чего-то такого, что он желал бы скрыть от взоров людских. И вот, когда он начнет постоянно наслаждаться привлекательнейшим светом целомудрия, то сможет сказать вместе с пророком: „И ночь — сияние в радостях моих. Ибо тьма не сокроется от Тебя, и ночь светла, как день: как тьма ее, таки свет ее“ (Пс. 138:11–12). Наконец, каким образом он получил то, что, кажется, превосходит состояние человеческой природы, показывает тот же пророк, говоря: Ибо Ты устроил внутренности мои (Пс. 138:13), то есть „я заслужил эту чистоту не своим усердием и не добродетелью [своей], но поскольку Ты погасил поселенный во внутренностях моих огонь сладострастной похоти“».

Глава 9. Вопрос: можем ли мы также во время сна спастись от возбуждения тела?

Герман: «Мы в некоторой степени осознали, что по благодати Божией бодрствующие могут достигнуть постоянной чистоты тела, и мы не отвергаем, что возбуждение плоти при строгом воздержании и при сопротивлении рассудка может не затронуть бодрствующих. Однако мы хотим узнать, можем ли мы избежать этого беспокойства также во время сна? Мы полагаем, что это невозможно по двум причинам, которые хотя без стыда мы не можем назвать, все же, поскольку этого требует необходимость самого врачевания, [Col. 888] мы просим, чтобы ты со снисхождением принял [их], даже если они, возможно, будут открыты с некоторым бесстыдством. Итак, первая состоит в том, что из-за того, что бдительность ума ослаблена покоем сна, совершенно нельзя упредить внезапность этого возбуждения. Вторая — в том, что, когда во время нашего сна вместилище мочевого пузыря переполняется из-за непрестанного прилива внутренней жидкости, скопление урины разжигает расслабленные члены, что случается по той же причине даже у детей и скопцов. Отсюда выходит, что даже если сладострастное наслаждение не вызывает отклик в душе, то все равно нечистота членов, приводя ее в смущение, унижает ее».

Глава 10. Ответ о том, что возникающее во сне плотское возбуждение не препятствует целомудрию

Отличие целомудрия от воздержания
Херемон: «Видно, что вы еще не познали добродетели истинной чистоты, поскольку полагаете, что сохранять ее с помощью строгости могут только бодрствующие, и потому думаете, будто спящие, коль скоро строгость их ума ослаблена, не могут соблюсти ее. В свою очередь, целомудрие сохраняется не посредством строгости, как вы считаете, но благодаря любви к ней и наслаждению от собственной чистоты. Ибо когда [человеку] все еще противостоит некоторая враждебность сладострастия, это зовется не целомудрием, но воздержанием. Итак, вы видите, что тем, кто по благодати Божией обрел искреннюю любовь к целомудрию, <Р. 137> не мешает во время их сна ослабление строгости, которая ненадежна и для бодрствующих, что доказывается с помощью вернейшего довода. [Col. 889] В самом деле, все, что сдерживается с усилием, дает сражающемуся временную передышку, но не дарует ему вечного покоя безмятежности после этого усилия. А все, что побеждено благодаря глубоко укоренившейся добродетели и подавлено без какой-либо тени беспокойства, дарует победителю постоянную прочность мира. Вот почему пока мы чувствуем, что удручаемся возбуждением плоти, мы должны знать, что пока мы еще не достигли вершины целомудрия, но еще, пребывая во власти неустойчивого воздержания, мы изнуряемся сражениями, в которых по необходимости исход всегда спорен. Что же касается того, что вы хотите доказать, будто возбуждение плоти неотвратимо, на том основании, что даже евнухи, хотя детородные органы их отсечены, не могут быть свободны от него, то следует знать, что отсутствует у них не плотское кипение и не проявление сладострастия, но лишь сила детородного семени. Откуда очевидно, что даже они, если жаждут достичь того целомудрия, к которому мы устремлены, не должны ослаблять в себе ни смирения и сокрушения сердца, ни строгости воздержания, хотя вовсе не следует сомневаться в том, что им требуется меньше труда и усердия для достижения целомудрия».

Глава 11. О том, что весьма различаются воздержание и целомудрие

«Поэтому совершенство целомудрия отличается от первых шагов воздержания, требующих больших усилий, постоянным спокойствием. Ибо в том состоит истинное целомудрие, что оно сохраняет постоянную и нерушимую чистоту свою, не борясь с порывами плотского вожделения, но со всем трепетом ненавидя их, и не может являться чем-то иным, как только <Р. 138> святостью. А это будет тогда, когда плоть, перестав уже вожделеть вопреки духу, придет к согласию с его желаниями и добродетелью, и оба начнут пребывать в крепчайшем мире друг с другом и в соответствии с высказыванием Псалмопевца будут жить, как братья, вместе (см. Пс. 132:1), обретя то обещанное Господом блаженство, о котором сказано: если двое из вас согласятся на земле просить о всяком деле, то, чего бы ни попросили, [Col. 890] будет им от Отца Моего Небесного (Мф. 18:19). Стало быть, всякий, кто превзойдет степень умозрительного Иакова,[699] то есть сдерживателя (subplantatoris),[700] от борьбы воздержания и от сдерживания (supplantatione) пороков, приглушив позывы чресл, поднимется благодаря постоянной искренности сердца к награде Израиля.[701] Этот порядок по пророчеству Святого Духа определил также блаженный Давид, сказав так сначала: Ведом в Иудее Бог (Пс. 75:2), то есть „в душе“, которая еще удерживается в исповедании грехов, ибо „Иудея“ означает „исповедание“. У Израиля же, то есть у того, „кто видит Бога“ или, как некоторые толкуют, „кто является праведником Божиим“,[702] не только ведом, но также и велико имя Его (Пс. 75:2). Наконец, призывая нас к высшему и желая показать нам само то место, где Господь обретает радость, говорит: „и было пребывание Его в мире“ (ср. Пс. 75:3), то есть не в пылу сражений и не в борьбе с пороками, но в мире целомудрия и неизменном спокойствии сердца. Итак, если кто через уничтожение страстей заслужит обрести это место мира, поднимаясь от этой степени и превращаясь постепенно в духовный Сион, то есть в созерцателя Бога (specula Dei),[703] станет также обителью Его. Ибо Господь пребывает не в борьбе воздержания, но в постоянном созерцании добродетелей (in iugi virtutum spесиla), где Он уже не подавляет, не сдерживает, но навсегда сокрушил силу луков (ср. Пс. 75:4), из которых <Р. 139> в нас некогда посылались раскаленные стрелы (ср. Еф. 6:16) сладострастия. Итак, вы видите, что как место Господа — не в борьбе воздержания, но в мире целомудрия, так и обитель Его — в созерцании и рассмотрении добродетелей. Отсюда справедливо врата Сиона стоят выше всех селений, ибо Господь любит врата Сиона более всех селений Иакова (Пс. 86:2).
Что же касается того, что вы говорите, будто возбуждение плоти оказывается неотвратимым по той причине, что урина, мало-помалу неизбежно наполняя мочевой пузырь, раздражает находящиеся в покое члены (хотя для истинных ревнителей чистоты [Col. 891] на пути к ее приобретению вовсе не создает помех это возбуждение, которое лишь иногда и только во время сна вызывает эту [природную] необходимость), следует все же знать, что если и бывают [члены] возбуждены, то силой целомудрия они настолько возвращаются в свое спокойное состояние, что лишаются не только всякого раздражения, но даже самого ничтожного воспоминания о сладострастии.
И потому, чтобы закон тела совпал с законом души, необходимо избегать излишества в самом питье воды, так чтобы каждодневное накопление влаги, мало-помалу наполняющей иссушенные члены, делало возбуждение тела, которое вы считаете неизбежным, не только весьма редким, но и вялым, умеренным и чтобы распаляло, так сказать, холодный огонь и пламя, лишенное какого бы то ни было обжигающего горения, как в чудесном видении Моисея (см. Исх. 3:2), так чтобы купина нашего тела, объятая безвредным огнем, не была опалена; или подобно [огню в рассказе о] тех трех отроках (см. Дан. 3:27), из-за которых дух росный настолько ослабил пламя халдейской печи, что жар огня не поразил ни волос, ни одежд их, так что мы некоторым образом начинали уже <Р. 139> владеть в теле этом тем, что было обещано святым через пророка: пойдешь ли чрез огонь, не обожжешься, и пламя не опалит тебя (Ис. 43:2)».

Глава 12. О чудесах, которые Господь особо творит в Своих святых

«Ибо воистину велико, чудесно и вообще никому из людей, [Col. 892] кроме испытанных, неведомо то, что Господь с невыразимой щедростью дарует верным Своим [служителям], когда они пребывают еще в этом вместилище греха.[704] Пророк, рассматривая это с чистотой сердца как от своего лица, так и от лица тех, кто достиг этого состояния и расположения, воскликнул: Дивны дела Твои, и душа моя вполне сознает это (Пс. 138:14). Впрочем, очевидно, что ничего нового или великого пророк не сказал бы, если бы, как думается, произнес это с иным расположением сердца или [говорил] о других трудах Бога. Ибо нет ни одного человека, который из величия самого творения не заключил бы, что дивны дела Божии. Как бы то ни было, того, что Он каждодневным воздействием поселяет в святых Своих и с особой щедростью изобильно изливает на них, не знает никто, кроме наслаждающейся [этим] души, которая в сокровенности совести своей является единственной свидетельницей благодеяний Его; так что душа, если она, удалившись от того жгучего жара, обратится к созерцанию материального и земного, не только никаким словом не может выразить это, но и никаким чувством и помышлением объять.
Чудеса Божии
Ибо кто не удивится делам Господа в себе, когда увидит, что ненасытная прожорливость чрева, неумеренная и пагубная необузданность глотки настолько была подавлена в нем, что даже скудную и ничтожнейшую пищу редко и нехотя принимает! Кто не поразится делам Божиим, когда ощутит, что тот огонь сладострастия, который он прежде считал природным и как бы неугасимым, [Col. 893] настолько утих, <Р. 141> что не чувствует в себе даже простого возбуждения плоти! Как избежит трепета перед добродетелью Господа всякий, кто увидит, что люди, прежде жестокие и грубые, которые доходили до высшей степени ярости, даже встречая полнейшее послушание со стороны подчиненных, пришли в такую кротость, что не только никакие несправедливости не раздражают их, но и с великим благородством души радуются, если они им будут причинены? Кто, поистине, не удивится делам Божиим и не воскликнет со всей любовью: Я познал, что велик Господь (Пс. 134:5), когда постигнет, что сам он или кто-то другой стал из алчного щедрым, из расточительного умеренным, из гордого смиренным, из изнеженного и утонченного невзыскательным и простым и по доброй воле наслаждающимся бедностью и недостатком в насущном! Воистину, дивны эти дела Божии, которые особо постигает душа пророка и [души] подобных ему, изумляясь при удивленном созерцании их. Это те чудеса, которые Он произвел на земле, рассматривая которые тот же пророк призывает все народы восхищаться ими, говоря: „Придите и узрите дела Господа, какие произвел Он чудеса на земле: прекращая брани до края земли, сокрушил лук и переломил копье, колесницы, сжег огнем (Пс. 45:9-10)“. Ибо какое чудо может быть величественнее, чем стать в краткий момент из ненасытнейших мытарей апостолами, из злобных гонителей превратиться в непреклонных проповедников Евангелия, так чтобы ту веру, которую они преследовали, разносить даже ценой пролития собственной крови? Это те дела Божии, которые, по свидетельству Сына [Божиего], каждодневно Он совершает вместе с Отцом: Отец Мой доныне делает, и Я делаю (Ин. 5:17). Об этих делах Божиих говорит также блаженный Давид, воспевая в духе: Благословен Господь Бог Израилев, един творящий великие чудеса! (Пс. 71:18). О них и <Р. 142> пророк Амос говорит: Кто сотворил все и обращает все, Кто претворяет смертную тень в утро? (Ам. 5:8). Ибо это есть изменение десницы Всевышнего (Пс. 76:11). Об этом спасительном совершении [чуда] Богом пророк молит Господа, говоря: Утверди, Боже, то, что Ты соделал для нас! (Пс. 67:29).
Я уже не говорю о тех сокровенных и потаенных определениях Божиих, которые ум всех святых [Col. 894] с удивлением наблюдает совершающимися в каждое мгновение внутри себя особенным образом, о том небесном излиянии духовного веселия, благодаря которому подавленная душа наполняется живостью поселенной в ней радости, о том неведомом восторге сердца и о столь же невыразимом, сколь и неслыханном утешении радующихся, посредством которых мы, пребывающие подчас в унылой бездеятельности, восстаем, словно бы от глубочайшего сна, к пламенной молитве. Это, говорю я, и есть то веселье, о котором сказал блаженный апостол: не видел того глаз, не слыхало ухо, и не приходило то на сердце человеку (1 Кор. 2:9), [на сердце,] надо полагать, того человека, который еще ослаблен земными пороками, еще привязан к человеческим страстям и не видит ничего из тех даров Божиих. Наконец, тот же апостол добавил как о себе, так и подобных ему, которые уже удалились от человеческого образа жизни, говоря: А нам Бог открыл [это] Духом Своим (1 Кор. 2:10)».

Глава 13. О том, что только испытавшие знают сладость целомудрия

«Итак, чем выше во всем этом поднимется ум к чистоте, тем возвышеннее он будет размышлять о Боге, и восхищение в нем самом будет возрастать больше, нежели это способны выразить речь и слогоповествования. Ибо как не испытавший силу этой радости не сможет постичь [ее] умом, так и испытавший — выразить ее словами, подобно тому как если бы кто-то захотел объяснить на словах сладость меда тому, кто никогда не вкушал ничего сладкого, то, разумеется, и один не воспринял бы ушами приятности вкуса, который он никогда не ощущал устами, <Р. 143> и второй сладость, которую он познал через вкусовые ощущения, не смог бы передать на словах. Но неизбежно лишь тот, кто сам вкусил однажды приятное, без слов восторгается в душе своей приятностью изведанного вкуса. Итак, всякий, кто удостоится достичь того состояния добродетелей, о котором мы говорили прежде, обозревая молча умом все то, что Господь по особой благодати совершает в Своих [ревнителях], и разгораясь от вдохновенного размышления обо всем этом, воскликнет с искренним расположением сердца: Дивны, дела Твои, и душа моя вполне сознает это (Пс. 138:14). Так вот, это и есть дивное деяние Божие, чтобы плотской человек, находясь во плоти, [Col. 895] отверг плотские страсти и после того при таком разнообразии обстоятельств и соблазнов пребывал в одном состоянии духа и неколебимо сохранял твердость при всяком изменении обстоятельств. Укрепленный такой добродетелью, один старец, будучи окружен толпою неверных в Александрии и подвергавшийся не только злословиям, но и тяжелейшим обидам со стороны ненавистников своих, когда глумящиеся над ним говорили: „Что удивительного сделал ваш Христос, Которого вы чтите?“, ответил: „[Он сделал так,] что я не возмущаюсь и не оскорбляюсь этими и большими обидами, если вы мне их причините“».

Глава 14. Вопрос о качестве воздержания и о времени, за которое целомудрие может достичь совершенства

Герман: «Поскольку восхищение этой нечеловеческой, неземной, но воистину небесной и ангельской чистотой вдруг привело нас в такое изумление, что породило в нас больше страх [от] отчаяния, нежели возбудило души наши к тому, чтобы домогаться ее, мы просим, чтобы вы преподали нам более полное наставление относительного того, что нужно соблюдать [для обретения этой чистоты] и относительно количества времени, за которое ее можно снискать и достичь в ней совершенства (поскольку мы верим, что ее можно совершенствовать), <Р. 144> чтобы затем, по прошествии определенного времени, мы воодушевились на ее достижение. Ибо ведь мы будем считать ее совершенно недостижимой для пребывающих в этой плоти, если нам верным образом не будет открыто, в какой последовательности и каким путем можно ее достичь». [Col. 896]

Глава 15. Ответ: в течение какого времени можно узнать, что вероятно достижение чистоты

Херемон: «Было бы довольно опрометчиво назначать точную меру времени совершенствования в чистоте, о которой мы вели речь, особенно при таком разнообразии воль и сил, [меру,] которую с трудом можно назначить даже для [освоения] материальных искусств и видимых наук, ибо необходимо, чтобы каждый осваивал их сообразно напряжению души и уровню талантов — или быстрее, или медленнее. Тем не менее мы можем весьма определенно указать, что нужно соблюдать и какова длительность времени, в течение которого можно узнать, что достижение чистоты возможно. Итак, всякий, кто, избавившись от всех праздных разговоров и умертвив в себе всякий гнев, тревогу и все земные заботы, будет для ежедневного подкрепления довольствоваться лишь двумя хлебцами и, избегая излишества в воде, ограничивать покой сна тремя или, как устанавливают другие, четырьмя часами и при этом будет верить, что он приобретет ее не благодаря заслуге трудов своих или воздержанию, но по милосердию Господа (ибо без этой веры всякое напряжение человеческого усердия тщетно), не более чем за шесть месяцев узнает, что он может быть совершенен в ней. Все же очевидным свидетельством уже близкой чистоты служит отсутствие упования на то, что начало ее в собственном усердном труде. [Col. 897] В самом деле, если кто воистину осознает силу этого стиха: Если Господь не созиждет дома, напрасно трудятся строящие его (Пс. 126:1), — тот не будет возноситься заслугами своей чистоты, понимая, что достиг ее не благодаря своему старанию, но благодаря Господнему милосердию, и не <Р. 145> будет относится к другим с величайшей строгостью и возмущаться ими, зная, что человеческая добродетель ничтожна, если ее не поддерживает Божественная добродетель».

Глава 16. О пределе и средстве достижения целомудрия

«Поэтому для каждого из нас, всеми силами борющегося против духа похоти, исключительной победой является отсутствие упования на заслугу собственного усердия. Хотя эта вера всем кажется легкой и нетрудной, всё же начинающие обретают ее с таким же трудом, как и совершенство самого целомудрия. Ведь когда им улыбается даже частичка чистоты, они тут же в тайнах своего сознания начинают льстить себе, объятые некоторым образом проникшей в них гордыней, веря, что достигли той [частички чистоты] благодаря собственному старанию; тогда-то с необходимостью случается, что, лишившись хоть ненамного той Высшей поддержки, они будут одолеваемы теми страстями, которые уничтожила Божественная добродетель, до тех пор, пока с обретением опыта не постигнут, что собственными силами и своим старанием они не могут обрести благо чистоты.
Чтобы наше рассуждение о пределе совершенного целомудрия, состоящее из долгих россказней, кратко подытожить, собрав воедино [Col. 898] все, что было изложено обстоятельно и пространно, скажем, что совершенство целомудрия состоит в том, чтобы никакое наслаждение сладострастия не касалось монаха, когда он бодрствует, чтобы соблазн сновидений не смущал его, когда он спит, но если уж к спящему подкрадется возбуждение плоти по беззаботности успокоившегося ума, то как оно родилось без всякого ощущения удовольствия, пусть так же и унимается без какого-либо раздражения плоти. Мы изложили это, насколько смогли, о пределе целомудрия не с [чужих] слов, но познав это на собственном опыте. И пусть, как мне думается, ленивые и нерадивые [люди] сочтут, пожалуй, это невозможным, все же я уверен, <Р. 146> что ревностные и духовные мужи должны это узнать и испытать. Ибо настолько разнятся между собой люди, насколько отличается друг от друга то, к чему направлено устремление их душ, то есть небеса от ада (caelum ab inferno) или Христос от Велиара (ср. 2 Кор. 6:15), сообразно изречению Господа Спасителя: кто Мне служит, Мне да последует, и где Я, там и слуга Мой будет (Ин. 12:26); и еще: где сокровище твое, там будет и сердце твое (Мф. 6:21)».
* * *
Доселе блаженный Херемон рассуждал о совершенстве целомудрия и заключил в такую речь поразительное учение о высшей чистоте, посоветовав [после этого] нам, изумленным и встревоженным, чтобы мы, коль скоро миновала уже большая часть ночи, члены свои, немного предавшись покою, не лишали совсем уж естественной пищи сна, дабы ум, ослабленный бездействием своего тела, не утратил живости святого рвения. <Р. 147> <Р. 148>


Собеседование XIII.
Третье собеседование аввы Херемона. О покровительстве Божием

Глава 1. Вступление

Когда мы, поднявшись после короткого сна к утренней службе (synaxin), ожидали старца, серьезное сомнение охватило авву Германа, ибо в ходе предыдущего обсуждения, сила которого наполнила нас жгучим желанием [этого еще нам] неведомого целомудрия, блаженный старец, [Col. 899] добавив одно-единственное высказывание, лишил тем самым смысла человеческое усердие; ведь он прибавил, что человек, хотя изо всех сил и стремится стяжать хороший результат, все же не может оказаться сопричастен благу, если только не воспримет его не по усердию собственного труда, но по щедрости Божественного дара. И вот, когда мы размышляли над этим поразительным вопросом, блаженный Херемон, войдя в келью и увидев, что мы о чем-то шепчемся меж собой, совершив быстрее, чем обычно, чтение молитв и псалмов, спросил о том, что случилось.

Глава 2. Вопрос о том, почему заслуги добродетелей не вменяются усердию совершающего

Герман тогда сказал: «Насколько возвышенность превосходнейшей [Col. 900] добродетели, которая была явлена в ходе ночного рассуждения, почти лишила нас, как бы я сказал, веры в возможность [ее достижения], настолько же нам (пусть сказанное не обидит тебя) кажется абсурдным, если награда за труды, то есть совершенство целомудрия, которое достигается посредством собственного усердия [человека], не <Р. 149> будет вменена прежде всего радению того, кто прилагает усилия. Ибо невероятно, чтобы, к примеру, мы увидели, как земледелец проявляет огромное усердие в возделывании почвы, а плоды приписали бы не его трудам».

Глава 3. Ответ о том, что без содействия Божия не может быть достигнуто не только совершенство целомудрия, но и вообще никакого блага

Херемон: «Тем самым примером, [Col. 901] который вы привели, со всей очевидностью доказывается, что усердие того, кто трудится, ничего не может совершить без содействия Божия. Ибо земледелец, хотя он все свои усилия направляет на возделывание земли, не может при этом вменить сжатый хлеб и собранные плоды своему усердию, которое, как очевидно, часто бывает тщетным, если не сопутствуют ему своевременные дожди и тихая благоприятная погода, ведь мы часто видели, как уже созревшие и наполненные соком плоды некоторым образом пропадали в руках собравших их и как неустанные труды и усилия не приносили работникам никакой пользы, поскольку не было им помощи со стороны Господа. И вот как Божественная доброта (благость?) не дает богатого урожая ленивым земледельцам, которые не возделывают неустанно поле свое лемехом, так и труд дни и ночи напролет не поможет усердному работнику, если <Р. 150> не поспособствует в этом милосердие Господа. Однако человек в своей гордыне никоим образом не должен стремиться поставить себя вровень с Божественной благодатью, смешивать себя с ней и тем самым пытаться приобщить себя к дарованиям Божиим, чтобы думать, будто его собственный труд — виновник Божественной щедрости, и хвалиться тем, что обильнейший урожай был заслуженной платой за его усердие. Ибо пусть он рассмотрит и в результате тщательного исследования определит, что он своими силами не мог бы осуществить даже самые труды (которые он истово прилагал ради получения дохода), [Col. 902] если бы покровительство и милосердие Господа не даровали ему сил для осуществления всех полевых работ, и [пусть поймет], что его собственное желание и сила оказались бы тщетны, если бы Божественное сострадание не предоставляло возможности для осуществления их, поскольку часто [усилия] пропадают или из-за чрезмерной засухи, или из-за избытка дождей.
Ведь поскольку и сила быков, и крепость тела, и результат всякого труда, и успех всех деяний даруются Господом, то [человек] должен молиться о том, чтобы, подобно написанному, небеса не сделались для него медными, а земля железной (см. Втор. 28:23) и чтобы оставшееся от гусеницы не ела саранча, оставшееся от саранчи не ели черви, а оставшееся от червей не доели жуки (ср. Иоил. 1:4).
Начало доброй воли – в Боге
Причем здесь не только усердие трудолюбивого земледельца нуждается в Божией помощи, поскольку оно не может противостоять непредвиденным неприятностям, из-за которых, даже если поле принесет вожделенное обилие плодов, надежды работника могут оказаться обманутыми, а ожидания напрасны: можно потерять богатый урожай плодов, уже собранных и сложенных на гумне и в амбарах. <Р. 151>
На основании этого со всей ясностью доказывается, что источник не только деянии, но и добрых помыслов пребывает в Боге, Который внушает нам начинания святой воли и дарует силу и возможность для исполнения того, чего мы праведно жаждем. Ибо всякое деяние доброе и всякий дар совершенный нисходит свыше, от Отца светов (Иак. 1:17), Который начинает все то, что является благим, осуществляет это в нас и доводит до совершенства, как сказано апостолом: [Col. 903] дающий же семя сеющему и хлеб в пищу подаст обилие посеянному вами и умножит плоды правды вашей (2 Кор. 9:10). Наше же дело состоит в том, чтобы каждодневно со смирением идти вослед влекущей нас благодати Божией или, во всяком случае, если мы будем противиться ей с непокорной шеей и, как сказано в Писании, с необрезанными ушами (Деян. 7:51), удостоиться того, чтобы услышать [сказанное] через Иеремию: разве, упав, не встают и, совратившись с дороги, не возвращаются? Для чего этот народ в Иерусалиме находится в упорном отступничестве? Они крепко держатся обмана и не хотят обратиться (Иер. 8:4–5)».

Глава 4. Возражение: каким образом, как говорят, язычники обладали целомудрием без благодати Божией

Герман: «Этому мнению, справедливость которого не может быть просто так отвергнута нами, по-видимому, противостоит то, что оно ведет к ниспровержению свободной воли. Ведь если мы видим, что многие язычники, которые как бы то ни было не удостоились содействия со стороны Божественной благодати, <Р. 152> проявили себя не только в добродетелях умеренности и терпения, но и, что более удивительно, [в добродетели] целомудрия, то почему мы должны думать, будто выражение свободной воли взято в плен и что эти [добродетели] были предоставлены им в качестве дара Божия, в то время как последователи мирской мудрости, совершенно не ведавшие не только благодати Божией, но даже Самого истинного Бога, достигли, как говорят (насколько мы смогли узнать и из круга чтения, и из рассказов разных [людей]), [Col. 904] высшей чистоты целомудрия благодаря собственным усилиям и радению?»

Глава 5. Ответ о кажущемся целомудрии философов

Херемон: «Я рад, что вы, будучи воспламенены величайшей страстью к постижению истины, выдвигаете и некоторые несуразности, через опровержение которых лучше и, как бы я сказал, очевиднее сможет проявить себя добродетель кафолической веры. Ведь какой разумный человек использовал бы столь противоположные идеи: вчера вы утверждали, будто небесную чистоту целомудрия не может приобрести ни один смертный даже посредством Божественной благодати, теперь же нужно-де [вам] верить, будто ее посредством собственной добродетели обрели язычники! Но поскольку вы, без сомнения, выдвигаете это противоположное мнение, как было сказано, из желания постичь истину, узнайте же, что мы думаем на этот счет.
Прежде всего, никоим образом не следует думать, что философы достигли такого целомудрия души, какое требуется от нас, которым предписывается, чтобы не только имя блуда, но даже нечистоты не звучало в отношении нас (ср. Еф. 5:3). Они же обладали некоторой μερεκήν, то есть частицей целомудрия, а именно воздержанием плоти, так что удерживали [свою] страсть к соитию. Но этой внутренней и неизменной чистоты души и тела они не могли достичь не скажу что в образе жизни, но в помышлении. <Р. 153> [Col. 905]
Наконец, Сократ, самый прославленный из них, как они сами его почитали, не стыдился признавать этого в отношении себя.
Ведь когда некий φυσιογνώμων [физиогном], посмотрев на него, сказал: ὄμματα παιδεραστοῦ, то есть что глаза у него как у растлителя детей, и ученики набросились на него, желая отомстить за нанесенное учителю оскорбление, то он, как говорят, сдержал негодование их следующим изречением: παύσασθε, ἑταῖροι, εἰμὶ γάρ, ἐπέχω δέ, то есть: „Успокойтесь, друзья мои, ибо ведь я [действительно] таков, но сдерживаю себя“.
Так вот, не только нашим утверждением, но и их собственным признанием весьма убедительно доказывается, что в них присутствовало лишь воздержание от совершения разврата, то есть от мерзости соития, которую они намеренно и с силой отвергали, но не было при этом удалено из сердец их желание той самой страсти и наслаждения ею.
А с каким ужасом следует вспоминать известное изречение Диогена? Ибо вещь, которую философ [Col. 906] этого мира не постыдился произнести, как нечто замечательное, мы, не устыдившись, не можем ни высказать, ни слушать. Ибо, как передают, он сказал одному [человеку], заслужившему наказание за супружескую измену: τὸ δωρεὰν πωλούμενον θανάτῳ μὴ ἀγόραζε, то есть: „Не покупай смертью того, что предлагается даром“.
Так что ясно, что им не ведома была добродетель истинного целомудрия, которое требуется от нас, и потому совершенно ясно, что наше обрезание, совершаемое в духе, не может быть приобретено иначе, как в виде дара Божия, и может быть только у тех, кто с полным раскаянием духа посвящают себя Богу».

Глава 6. О том, что без благодати Божией мы не можем проявить никакого деятельного усердия

«И потому, хотя можно видеть, что люди во многих, скорее даже во всех, [ситуациях] постоянно нуждаются в помощи Бога и что человеческая слабость не может сама лишь по себе, то есть без помощи Бога, совершить то, что имеет отношение к спасению, [Col. 907] <Р. 154> однако же очевиднее всего это обнаруживается в обретении и сохранении целомудрия. Поскольку же разговор о трудности сохранения этой непорочности должен быть на время отложен, давайте кратко поговорим пока о способах ее обретения. Кто, спрашиваю я, вынесет, хотя бы и будучи пылок духом, суровость пустыни или не скажу каждодневный голод, но просто потребление сухого хлеба без какой бы то ни было похвалы со стороны людей, опираясь лишь на собственные силы? Кто без утешения от Господа смог бы вынести непрестанную жажду или лишить глаза свои человеческие приятного и сладкого утреннего сна и постоянно ограничивать [Col. 908] длительность своего отдыха четырьмя часами? Кто без благодати Божией будет проявлять неутомимое рвение в чтении или неустанное усердие в труде, не получая в настоящий момент никакой выгоды? Все это мы и жаждать не можем без вдохновения Божия, и достичь не в состоянии без Его помощи.
И чтобы это было доказано не только на основании опыта нашего образа жизни, но стало еще более очевидным благодаря весьма ясным свидетельствам и доводам, [спрошу: ] если мы хотим с пользой [для нашего спасения] исполнить многие [вещи] (пусть даже и не было бы при этом недостатка в искреннем рвении и неподдельном желании), разве стоящая на пути этого немощь [человеческая] не ниспровергла бы возникшие у нас желания и не воспрепятствовала бы осуществиться нашему намерению, если бы сила исполнить это не была дарована по милосердию Господа, так что хотя существует бесчисленное множество людей, которые искренне жаждут посвятить себя стяжанию добродетелей, однако ты крайне редко встретишь тех, кто в состоянии справиться с этим и вынести это? Я не говорю уже о том, что даже если нам не мешает никакая немощь, то возможность совершать все, что нам хочется, находится не в нашей власти. <Р. 155> Ибо не в наших силах выдержать тишину уединения, строгость постов, прилежание в чтении даже в то время, когда можем, но по разным непредвиденным обстоятельствам мы часто поневоле отклоняемся от спасительных установлений, так что нам приходится молить у Господа удобного места и времени, чтобы мы оказались в состоянии упражняться в этом. Очевидно, что нам было бы недостаточно наших способностей, если бы Господь не даровал нам возможность для осуществления того, на что мы все же способны. О подобных [обстоятельствах] говорит также апостол: Потому мы и раз и два хотели прийти к вам; но воспрепятствовал нам сатана (1 Фес. 2:18). Так что порой мы видим, что с пользой отвлекаемся от духовных занятий, чтобы, когда вопреки нашему желанию ход наших занятий бывает нарушен и мы уступаем немощи плоти, мы даже против воли нашей были бы сохранены для того, чтобы продолжать путь к спасению. Об этой заботе Бога примерно так сказал апостол: трижды молил я Господа о том, чтобы удалил его от меня.
Но [Господь] сказал мне: „довольно для тебя благодати Моей, ибо сила Моя совершается в немощи“ (2 Кор. 12:8, 9), и еще: ибо мы не знаем, о чем молиться (Рим. 8:26)».

Глава 7. О главном намерении Божием и каждодневном промышлении

«Ибо намерение Бога, с которым Он сотворил человека, неизменно состоит в том, чтобы тот не погиб, но жил вечно. Когда благосклонность Его видит, что в нас горит ничтожнейшая искра доброй воли (хотя бы Он Сам ее и высек из кремня нашего сердца), то Он лелеет и поддерживает ее и раздувает своим дыханием, [Col. 909] желая, чтобы все люди <Р. 156> спаслись и достигли познания истины (1 Тим. 2:4), ибо, как Он сказал, нет воли Отца вашего Небесного, чтобы погиб один из малых сих (Мф. 18:14). И еще сказал: Бог не желает погубить душу и помышляет, как бы не отвергнуть от Себя и отверженного (2 Цар. 14:14). Ибо Он говорит истинно и не лукавит, когда клятвенно заверяет: живу Я, говорит Господь Бог: не хочу смерти грешника, но чтобы грешник обратился от пути своего и жив был (Иез. 33:11). Ибо если Он не желает, чтобы погиб хоть кто-то из малых, то каким образом можно не богохульствуя думать, что Он хочет, чтобы спасены были не вообще все, но лишь некоторые вместо всех? Стало быть, все те, кто погибнет, погибнет вопреки Его воле, поскольку Он так день за днем возглашает каждому из них: Обратитесь от злых путей ваших; для чего умирать вам, дом Израилев? (Иез. 33:11). И вновь: сколько раз я хотел собрать детей твоих, как птица собирает птенцов своих под крылья, и вы не захотели! (Мф. 23:37). И еще: для чего, говорит, этот народ, Иерусалим, находится в упорном отступничестве? (Иер. 8:5); отвратили лица свои и не хотят обратиться (ср. Иер. 5:3). Следовательно, каждодневно присутствует благодать Божия, которая, желая, чтобы все спаслись и достигли познания истины (1 Тим. 2:4), призывает всех без всякого исключения, говоря: приидите ко Мне, все труждающиеся и обремененные, и Я успокою вас (Мф. 11:28). Однако если бы она не всех совершенно призывала, но лишь некоторых, выходило бы, что не все обременены первородным и действенным грехом (actualipeccato) и что неверно следующее изречение: Потому что все согрешили и лишены славы, Божией (Рим. 3:23), и не следовало бы верить тому, что смерть перешла во всех человеков (Рим. 5:12).
Как Бог слышит наши молитвы
И очевидно, все, кто погибнет, погибнет против воли Бога, ибо, как сказано, Бог не является создателем смерти, [Col. 910] о чем свидетельствуют Писания: Бог не сотворил смерти, <Р. 157> и не радуется погибели живущих (Прем. 1:13). И потому оказывается, что в большинстве случаев, когда мы испрашиваем плохого, думая, что просим о благе, наша молитва бывает услышана с задержкою или не услышана вовсе. И напротив, Господь, подобно добросердечному врачу, удостаивает нас, чтобы, вопреки нашему желанию, было дано нам то полезное, что мы полагаем противным, и порой Он сдерживает наши опасные намерения и пагубные устремления и отвергает их, [демонстрируя их] ужасные последствия, и нас, спешащих к смерти, возвращает к спасению и вырывает нас, не ведающих о том, из пасти ада».

Глава 8. О благодати Божией и о свободной воле

«Эту заботу и свой Промысл (providentiam) в отношении нас Божественное слово изысканно представило через пророка Осию в виде образа Иерусалима-блудницы, с пагубным воодушевлением стремящейся к почитанию идолов. Ибо когда она сказала: пойду за любовниками моими, которые дают мне хлеб и воду, шерсть и лен, елей и напитки (Ос. 2:5), Божественное достоинство ответило, заботясь о ее спасении, а не о желании: За то вот Я загорожу путь ее тернами и обнесу ее оградою, и она не найдет стезей своих, и погонится за любовниками своими, но не догонит их; и будет искать их, но не найдет и скажет: „пойду я и возвращусь к первому мужу моему; ибо тогда лучше было мне, нежели теперь“ (Ос. 2:6–7). И опять же наши упрямство и пренебрежение, с которыми мы в своем мятежном духе презираем Его, когда Он призывает нас к спасительному возвращению, Он изобразил с помощью следующего сравнения: и сказал: ты будешь называть Меня отцом твоим и не отступишь от Меня. Но, поистине, как жена вероломно изменяет другу своему, так вероломно поступили со Мною вы, дом Израилев, говорит Господь (Иер. 3:19–20). Поскольку Он сравнил Иерусалим с блудницей, [Col. 911] уклоняющейся от своего супруга, то довольно точно он сравнивает также любовь и постоянство своей благосклонности с мужем, который <Р. 158> любит жену. Ведь милосердие и любовь Бога, которые Он постоянно проявляет в отношении рода человеческого, поскольку их нельзя одолеть никакими несправедливостями, так чтобы Он отказался от попечения о нашем спасении и, некоторым образом побежденный нашими несправедливостями, отказался от изначального намерения, не могут быть представлены с помощью иного сравнения, а лишь в образе мужа, горящего страстнейшей любовью к жене, [Col. 912] который чем более ощущает, что та пуще пренебрегает им и презирает его, тем более воспламеняется по отношению к ней огнем ревности.
Действие Промысла Божиего на душу
Итак, Божественное покровительство постоянно с нами, неотделимо от нас, и милость Творца к Своему творению такова, что Промысл Его не только постоянно сопровождает его, но и идет впереди. Его весьма ясно изобразил испытавший эту [заботу] пророк, сказав: Бог мой, милующий меня, предварит меня (Пс. 58:11). Когда Он видит в нас некий росток доброй воли, [Col. 913] тотчас же озаряет ее, ободряет и побуждает [нас] к спасению, обеспечивает возрастание ее, которую либо Сам насадил, либо увидел, что она взошла благодаря нашему усилию. Ибо прежде нежели, говорит Он, они воззовут, — Я отвечу; они еще не будут говорить, и Я уже услышу (Ис. 65:24), и вновь: по голосу вопля твоего, как только услышит его, ответит тебе (Ис. 30:19). [Col. 914] И Он по щедрости Своей не только внушает святые желания, но и наперед приготовляет жизненные ситуации и возможности для благополучного разрешения их, а также показывает заблудшим направление к спасительному пути».

Глава 9. О силе нашей доброй воли и благодати Божией

«Отсюда нелегко распознать человеческим разумением, [Col. 915] каким образом Господь дает просящим, ищущие находят и стучащим отворяется (ср. Мф. 7:7) и, с другой стороны, каким образом Он обретается не искавшими Его, и открыто является среди не вопрошавших о Нем, и во всякий день <Р. 159> простирает руки Свои к народу неверному и упорному (ср. Рим. 10:20–21), зовет противящихся и стоящих вдалеке, влечет тех, кто сопротивляется, к спасению, жаждущих согрешить лишает возможности исполнить желания, в доброте Своей стоит на пути у спешащих к беспутству. Но кто без труда разберет, каким образом спасение даруется нашей собственной волей, о чем сказано: Если захотите и послушаетесь, то будете вкушать блага земли (Ис. 1:19), и при этом: не от желающего и не от подвизающегося, но от Бога милующего (Рим. 9:16)? И что такое: Бог воздаст каждому по делам его (Рим. 2:6), и при этом: Бог производит в вас и хотение и действие по [Своему] благоволению (Флп. 2:13) и: сие не от вас, но Божий дар: не от дел, чтобы никто не хвалился (Еф. 2:8–9)? Почему сказано следующее: приблизьтесь [Col. 916] к Богу, и приблизится к вам (Иак. 4:8), притом что в другом месте Он сказал: Никто не может придти ко Мне, если не привлечет его Отец, пославший Меня (Ин. 6:44)? Почему сказано: „выбери верный путь для стоп твоих, и ступай дорогой своей“ (ср. Притч. 4:26), притом что мы говорим в молитве: „уровняй пред взором Твоим дороги мои“ (ср. Пс. 5:9) и: утверди шаги мои на путях Твоих, да не колеблются стопы мои (Пс. 16:5)? Почему Он нас увещевает: сотворите себе новое сердце и новый дух (Иез. 18:31), притом что Он так останавливает нас: дам им сердце единое, и дух новый вложу в них, и возьму из плоти их сердце каменное, и дам сердце плотяное, чтобы они ходили по заповедям Моим и соблюдали уставы Мои (Иез. 11:19–20)? Почему Господь так предписывает, говоря: Смой злое с сердца твоего, Иерусалим, чтобы спастись тебе (Иер. 4:14), притом что <Р. 160> пророк то же самое испрашивает у Господа, произнося: сердце чистое сотвори во мне, Боже (Пс. 50:12), и еще: омой меня, и я буду белее снега (Пс. 50:9)? Почему сказано нам: „озарите себя светом знания“ (ср. Ос. 10:12), [Col. 917] и то же говорится о Боге: Тот, кто учит человека разумению (Пс. 93:10) и: Господь отверзает очи слепым (Пс. 145:8), или, во всяком случае, чем же служит то, что произносим мы вместе [Col. 918] с пророком в наших молитвах: просвети очи мои, да не усну я [сном] смертным (Пс. 12:4), если не свидетельством присутствия и благодати Божией и свободы нашей воли, [Col. 919] поскольку человек порой по собственному побуждению может устремляться к добродетели, но всегда нуждается в поддержке Господа? Ведь никто не может наслаждаться здоровьем, когда захочет, или по собственной воле освободиться от недуга болезни.
Добрая воля бывает и от естества
Кто же поможет жаждать блага здоровья, если не Бог, Который предоставил пользование самой жизнью и дарует крепость здоровья? Но чтобы очевиднее стало, что порой по природному дарованию (per naturae bonum), которое предоставлено милосердием Создателя, происходят первоначала доброй воли, [Col. 920] которые тем не менее не могут достичь совершенства без помощи Господа, на то есть свидетельство апостола: желание добра есть во мне, но чтобы сделать оное, того не нахожу (Рим. 7:18)».

Глава 10. О слабости свободного произволения

«Ибо Священные Писания подтверждают [Col. 921] свободу нашего произволения, говоря: Больше всего хранимого храни сердце твое (Притч. 4:23), но апостол указывает на слабость его, говоря: Господь соблюдает сердца ваши и помышления ваши в Иисусе Христе (ср. Флп. 4:7). Силу свободной воли выразил Давид, сказав: Я приклонил сердце мое к исполнению уставов Твоих (Пс. 118:112), но о слабости ее он же, молясь, <Р. 161> учит подобным образом: Приклони сердце мое к откровениям Твоим, а не к корысти (Пс. 118:36), а также Соломон: „Да приклонит Господь к Себе сердце наше, чтобы мы ходили по всем путям Его и соблюдали заповеди Его и уставы Его и законы Его“ (ср. 3 Цар. 8:58). Могущество нашей воли отмечает Псалмопевец, говоря: Удерживай язык свой от зла и уста свои от коварных слов (Пс. 33:14); о слабости ее свидетельствует наша молитва, когда мы произносим: Положи, Господи, охрану устам моим, и огради двери уст моих (Пс. 140:3). Возможность нашего произволения обнаруживается Господом, ибо сказано: Сними цепи с шеи твоей, пленная дочь Сиона! (Ис. 52:2), а о немощи его воспевает пророк, говоря: Господь разрешает узников (Пс. 145:7) и: Ты разрешил узы мои. Тебе принесу жертву хвалы (Пс. 115:7–8). Но мы слышим Господа, призывающего в Евангелии, чтобы мы по собственной воле спешили к Нему: Приидите ко Мне, все труждающиеся и обремененные, и Я успокою вас (Мф. 11:28). [Col. 922] Но тот же Господь заявляет о ее слабости, говоря: Никто не может придти ко Мне, если не привлечет его Отец, пославший Меня (Ин. 6:44). Апостол так указывает на наше свободное произволение: так бегите, чтобы получить (1 Кор. 9:24), но Иоанн Креститель свидетельствует о ее слабости, когда говорит: не может человек ничего принимать [на себя], если не будет дано ему с неба (Ин. 3:27). Нам предписывается тщательно оберегать души наши, когда говорит пророк: берегите души свои (Иер. 17:21). Но другой пророк Тем же Духом предвещает: если Господь не охранит город, напрасно бодрствует страж (Пс. 126:1). Апостол, обращаясь с Посланием к Филиппийцам, чтобы показать их свободную волю, говорит: со страхом и трепетом совершайте свое спасение (Флп. 2:12). Но чтобы открыть слабость ее, добавляет: Потому что Бог <Р. 162> производит в вас и хотение и действие по [Своему]благоволению (Флп. 2:13)».

Глава 11. Следует ли благодать Божия за нашей доброй волей или предшествует ей

«Итак, некоторым образом эти [свидетельства] в равной степени перемешаны и смешаны, так что перед многими [людьми] встал сложный вопрос о том, что от чего зависит, то есть: Бог ли проявляет сострадание к нам, потому что мы прежде обнаруживаем начало доброй воли, или мы обнаруживаем начало доброй воли, [Col. 923] потому что Бог прежде проявляет сострадание к нам? В самом деле, многие, веря и в то и в другое и трактуя эти [утверждения] более широко, чем того требует истина, запутались в разного рода противоречиях. Ибо если мы скажем, что начало нашей доброй воли находится в нас, то что случилось с преследователем Павлом (см. Деян. 9), что с мытарем Матфеем (см. Мф. 9:9), один из которых был призван ко спасению, когда думал о кровопролитии и наказании невиновных, а другой — о насилии и грабеже народа? Если же мы скажем, что начала доброй воли происходят всегда по вдохновению благодати Божией, то что мы должны сказать о вере Закхея (см. Лк. 19:2-10) или о благочестии знаменитого разбойника на кресте (см. Лк. 23:40–43), которые, внушив некую силу своему желанию, предварили особые призвания в Царство Небесное? Но если мы вменяем исполнение добродетелей и выполнение предписаний Бога нашему произволению, то каким образом мы молим: Утверди, Боже, то, что Ты соделал для нас (Пс. 67:29) и: в деле рук наших споспешествуй (Пс. 89:17)? Мы знаем, что Валаам был нанят, чтобы проклясть Израиля, но мы видим, что не было ему позволено проклясть, несмотря на его желание (см. Чис. 22:5 и далее). Авимелех был предупрежден, <Р. 163> чтобы не согрешил против Бога, не касался Ревекки (ср. Быт. 20:6). Иосиф по зависти братьев был продан в рабство (см. Быт. 37:28), чтобы состоялось путешествие сыновей Израиля в Египет и чтобы для них, помышлявших о смерти брата, было приготовлено средство против грядущего голода. Это открыл сам Иосиф, когда, будучи узнан братьями, сказал: но теперь не печальтесь, и не жалейте о том, что вы продали меня сюда: потому что Бог послал меня перед вами для сохранения вашей жизни (Быт. 45:5), и дальше: Бог послал меня перед вами, чтобы оставить вас на земле и сохранить вашу жизнь великим избавлением. Итак не вы послали меня сюда, но Бог, Который [Col. 924] и поставил меня отцом фараону и господином во всем доме его, и владыкою во всей земле Египетской (Быт. 45:7–8). И когда братьев его после смерти отца охватил страх, он снял их подозрения, поселившие испуг: Не бойтесь, неужели мы можем противостоять воле Божией? Вы умышляли против меня зло; но Бог обратил это в добро, чтобы возвысить меня, как вы сейчас видите, чтобы спасти множество людей (ср. Быт. 50:19–20). О том, что это было предусмотрительно сделано, подобным образом воспел также блаженный Давид в 104-м псалме, произнеся: И призвал голод на землю; всякий стебель хлебный истребил. Послал перед ними человека: в рабы продан был Иосиф (Пс. 104:16–17).
Благодать Божия и свободная воля человека
Итак, эти две [силы], то есть благодать Божия и свободное произволение, кажутся противостоящими друг другу, но обе они согласны друг с другом, и мы в благочестивом рассуждении должны заключить, что и та и другая должны равным образом приниматься нами, чтобы, если мы отнимем у человека одну из них, не показалось, будто мы преступили правило церковной веры (ecclesiasticae fidei regulam). Ибо когда Бог видит, что мы хотим склонить себя к добру, Он спешит нам навстречу, направляет и ободряет, ибо по голосу вопля твоего, как только услышит его, ответит тебе (Ис. 30:19) и: призови Меня, говорит [Господь], в день <Р. 164> скорби; Я избавлю тебя, и ты прославишь Меня (Пс. 49:15). И опять же, если Он видит, что мы не желаем [добра] и становимся равнодушными, внушает сердцам нашим спасительные ободрения, чтобы посредством их добрая воля пополнялась и оформлялась в нас».

Глава 12. О том, что добрая воля не должна всегда приписываться благодати и не всегда человеку

«В самом деле, мы не должны полагать, что Бог сотворил человека таким, [Col. 925] что он никогда не желал бы добра и не был бы способен к нему. В противном случае Он не предоставил бы ему свободной воли, если бы позволил ему, чтобы тот лишь хотел зла и был способен к нему, а добра сам по себе не хотел бы и не был бы к нему способен. И каким образом устоит то изречение Господа, произнесенное после падения первого человека: вот, Адам стал как один из Нас, зная добро и зло (Быт. 3:22)? Ибо мы не должны думать, будто прежде он совершенно не ведал добра. В противном случае нам придется признать, что он был сотворен как некое существо, лишенное разума и чувств, что довольно нелепо и во всех отношениях чуждо кафолической вере. Кроме того, согласно изречению мудрейшего Соломона, Бог сотворил человека правым (Еккл. 7:29), то есть чтобы он неустанно пользовался знанием лишь добра, но люди пустились во многие помыслы (Еккл. 7:29), ибо, как было сказано, стали ведать добро и зло. Стало быть, Адам после падения получил знание зла, которого прежде не имел, но не утратил и знание добра, которое получил прежде. Наконец, то, что род человеческий после падения Адама не утратил знания добра, самым очевидным образом открывается изречением апостола, когда он говорит: Ибо, когда язычники, не имеющие закона, по природе законное делают, <Р. 165> то, не имея закона, они сами себе закон: они показывают, что дело закона у них написано в сердцах, о чем свидетельствует совесть их [Col. 926] и мысли [их], то обвиняющие, то оправдывающие одна другую, — в день, когда Бог будет судить тайные [дела]человеков (Рим. 2:14–16).
И с тех же позиций Бог через пророка порицает не природную, но по воле приобретенную слепоту иудеев, которую они сами себе обрели по упрямству [своему]. Слушайте, глухие, говорит Он, и смотрите, слепые, чтобы видеть. Кто так слеп, как раб Мой, и глух, как вестник Мой, Мною посланный? (Ис. 42:18–19). И чтобы никто не мог эту слепоту приписать природе, а не воле, в другом месте говорит: выведи народ слепой, хотя у него есть глаза, и глухой, хотя у него есть уши (Ис. 43:8), и еще: у кого есть глаза, а не видит, у кого есть уши, а не слышит (Иер. 5:21). Также Господь в Евангелии говорит: они видя не видят, и слыша не слышат, и не разумеют (Мф. 13:13). И в них исполняется пророчество Исаии, говорившего: слухом слышите, и не уразумеете; и очами смотреть будете, и не увидите. Ибо огрубело сердце народа сего, и ушами с трудом слышат, и очи свои сомкнули, да не узрят очами, и не слышат ушами, и не уразумеют сердцем, и не обратятся, чтоб Я исцелил их (Ис. 6:9-10). Наконец, чтобы показать, что они обладают способностью к добру, Он говорит, упрекая фарисеев: Зачем же вы и по самим себе не судите, чему быть должно? (Лк. 12:57). [Col. 927] Этого, разумеется, Он не сказал бы им, если бы не знал, что они могут природным разумением распознавать то, что является справедливым.
Поэтому мы должны заботиться, чтобы не относить все заслуги святых к Господу, так, <Р. 166> чтобы не приписывать человеческой природе ничего, кроме злого и негодного. От этого мы ограждаемся свидетельством мудрейшего Соломона и даже Господа, Которому принадлежат произнесенные слова. Ибо когда по завершении строительства Храма он молился, то произнес следующее: „У Давида, отца моего, было на сердце построить храм имени Господа Бога Израилева; но Господь сказал Давиду, отцу моему: „у тебя есть на сердце построить храм имени Моему; хорошо, что это у тебя лежит на сердце; однако не ты построишь храм“ имени Моему“ (3 Цар. 8:17–19). [Col. 928] Должно ли нам утверждать, что эта мысль и это стремление царя Давида были благими и от Бога или были дурными и от человека? Ибо если та благая мысль была также и от Бога, почему Он, вдохновивший ее, не допустил ему исполнить ее? Если она была дурной и от человека, то почему Господь его похвалил? Стало быть, остается считать, что она была благой и от человека.
Семена добродетелей и их возрастание
Таким же образом мы можем судить и о наших каждодневных помыслах. Ибо не одному, только Давиду было позволено самостоятельно представлять, что является благим, но и нам от природы не было отказано в том, чтобы мы могли знать и сознавать, что является благом. Следовательно, не должно быть сомнений, что в каждой душе пребывают [Col. 929] семена добродетелей, посеянные по милости Творца; однако, если бы они не были укреплены помощью Божией, они не могли бы получать прироста к совершенству, ибо, согласно блаженному апостолу, и насаждающий, и поливающий есть ничто, а [все]Бог, дающий приращение (1 Кор. 3:7).
А то, что свободная воля в некоторой степени принадлежит человеку, со всей очевидностью показывает также книга, называемая „Пастырем“, в которой говорится, что к каждому [человеку] приставлено <Р. 167> два ангела,[705] а именно добрый и злой, и человеку принадлежит [право] выбирать, за которым последовать. И потому свободная воля постоянно пребывает в человеке, так что он может и пренебречь, и возлюбить благодать Божию. Иначе не предписывал бы апостол, говоря: со страхом и трепетом совершайте свое спасение (Флп. 2:12), если бы не знал, что мы можем и заботиться о нем, и пренебрегать им. Но чтобы они не подумали, будто в деле спасения не нужна Господня помощь, он добавляет: потому что Бог производит в вас и хотение и действие по [Своему]благоволению (Флп. 2:13). И потому, увещевая Тимофея, он говорит: „не пренебрегай благодатью Божией, которая пребывает в тебе“ (ср. 1 Тим. 4:14), [Col. 930] и еще: „по этой причине напоминаю: возбуждай благодать Божию, которая пребывает в тебе“ (ср. 2 Тим. 1:6). Поэтому он побуждает к этому коринфян и увещевает, обращаясь к ним с Посланием, чтобы они бесплодными трудами не показывали себя недостойными благодати Божией, говоря: мы же, как споспешники, умоляем вас, чтобы благодать Божия не тщетно была принята вами (2 Кор. 6:1). Поскольку, без сомнения, тщетно принял ее Симон [Волхв], то не помогло ему получение спасительной благодати. Ибо он не захотел внять предписаниям блаженного Петра, говорившего: покайся в сем грехе твоем и молись Богу: может быть, отпустится тебе помысл сердца твоего; ибо вижу тебя исполненного горькой желчи и в узах неправды (Деян. 8:22–23). Стало быть, Он предваряет волю человека, ибо сказано: Бог мой, милующий меня, предварит меня (Пс. 58:11), и, с другой стороны, наша воля предваряет Бога, сдерживающего и с пользой останавливающего [нас], чтобы ознакомиться с нашим выбором. Ибо сказано: рано утром молитва моя предваряет Тебя (Пс. 87:14), [Col. 931] и еще: предваряю рассвет, и взываю (Пс. 118:147) и: очи мои предваряют рассвет (Пс. 118:148). Он призывает <Р. 168> нас и приглашает, когда говорит: целый день Я простирал руки Мои к народу непослушному и упорному (Рим. 10:21), и призывается нами, когда мы говорим Ему: весь день я простирал к Тебе руки мои (Пс. 87:10). Бог ожидает от нас, когда было сказано через пророка: и потому Господь медлит, чтобы помиловать вас (Ис. 30:18), и мы ожидаем от Него, когда говорим: твердо уповал я на Господа, и Он услышал вопль мой (Пс. 39:2) и: уповаю на спасение Твое, Господи (Пс. 118:166). Он укрепляет нас, когда говорит: Я вразумлял [их] и укреплял мышцы их, а они умышляли злое против Меня (Ос. 7:15), и побуждает, чтобы мы сами себя укрепляли, когда говорит: укрепите ослабевшие руки, и утвердите колена дрожащие (Ис. 35:3). Иисус взывает: кто жаждет, иди ко Мне и пей (Ин. 7:37), но взывает к Нему и пророк: Я изнемог от вопля, засохла гортань моя, истомились глаза мои от ожидания Бога моего (Пс. 68:4). [Col. 932] Господь ищет нас, говоря: „Я искал, и не было мужа, Я звал, и он не отозвался“ (ср. Песн. 5:6), и Сам Он разыскивается невестой, сетующей со слезами: „на ложе своем искала я того, которого любит душа моя, искала его и не нашла его, звала его, и не ответил мне“ (ср. Песн. 3:1)».

Глава 13. О том, что усилия человека не могут быть сопоставимы с благодатью Божией

«И благодать Божия всегда так соработничает с нашим суждением (выбором), [направляя его] в лучшую сторону, и помогает во всем, укрывает и защищает, что иногда и от него требует и ожидает некие усилия доброй воли, чтобы не казалось, будто Он приносит свои дары тому, кто совершенно ничего не делает и пребывает в беспечной неге. Она ищет некоторым образом возможностей показать, что милость ее щедрости небеспричинна, и она дарует эту милость вследствие некоего желания и усилия, если человек избавляется от своей вялости. [Col. 933] И все же благодать Божия действует безвозмездно, за малые и незначительные усилия <Р. 169> с неоценимой щедростью даруя великую славу бессмертия и огромные дары вечного блаженства.
Ибо [спасению] разбойника, [распятого] на кресте, предшествовала его вера, поэтому не следует говорить, будто блаженное пребывание в раю было обещано ему безвозмездно, и не следует думать, будто известное раскаяние царя Давида, которое он выразил в одном слове: Согрешил я пред Господом (2 Цар. 12:13),[706] а не снисходительность Божия освободила его от двух тяжелых грехов, так что удостоился он услышать через пророка Нафана: Господь снял [с тебя] грех твой; ты не умрешь (2 Цар. 12:13). Стало быть, то, что он присоединил человекоубийство к прелюбодеянию, происходило от его свободного суждения (выбора), а то, что он был обличен через пророка, принадлежало благодати Божественного достоинства. Опять же, то, что он смиренно признал грех свой, принадлежало ему, а то, что в кратчайшее время он удостоился прощения за столь тяжкие преступления, было даром милосердного Господа. А что сказать о том кратком исповедании и о несравненной безмерности Божественного воздаяния, когда (что легко увидеть) блаженный апостол, взирая на величие грядущего вознаграждения, объявил о весьма бесчисленных преследованиях его? Ибо он говорит: кратковременное легкое страдание наше [Col. 934] производит в избытке вечную славу (2 Кор. 4:17).
Дарственный характер благодати
Об этом он твердо заявляет также в другом месте, произнося: ибо нынешние временные страдания ничего не стоят в сравнении с той славой, которая откроется в нас (Рим. 8:18). Сколь бы ни силилась человеческая слабость, она не может сравниться с грядущим воздаянием и усилиями своими не ограничит Божественную благодать настолько, чтобы та перестала оставаться непреходящим даром. И потому вышеназванный учитель язычников, хотя и свидетельствует, что он получил степень апостольского жребия по благодати Божией, говоря: благодатию Божией есмь то, что есмь (1 Кор. 15:10), все же заявляет, что он <Р. 170> отозвался на Божественную благодать: и благодать Его во мне не была тщетна, но я более всех их потрудился; не я впрочем, а благодать Божия, которая во мне (1 Кор. 15:10). Ведь когда он говорит: я потрудился, — показывает усердие своей собственной воли; когда говорит: не я впрочем, а благодать Божия, — демонстрирует силу Божественного совершенства; а когда говорит: во мне, — указывает, что она, не имея ни отдыха, ни покоя, соработничала с ним, прилагающим усилия и усердствующим».

Глава 14. О том, что Бог испытывает силу человеческой воли посредством искушений

«Мы также читаем о том, что Божественная справедливость проявила предвидение в случае с испытаннейшим бойцом своим Иовом, когда диавол бросил тому вызов на поединок. [Col. 935] Ибо если бы он выступил против врага без своей доблести, но единственно под прикрытием благодати Божией и, не проявив какого-либо терпения со своей стороны, будучи укреплен лишь Божественной помощью, перенес то многообразное бремя искушений и силу ударов врага, необыкновенных по своей жестокости, то диавол никоим образом не замедлил бы повторить те клеветнические слова, которые он прежде бросил, [уже] как справедливые: „Разве даром Иов чтит Бога? Разве Ты не оградил его и все, что вокруг него? Но удали руку Свою, то есть позволь бороться ему со мной собственными силами: благословит ли он Тебя перед лицом Твоим?“ (ср. Иов. 1:9-11). Но поскольку после сражения никаких подобного рода сетований не осмелился повторить клеветник, то, [следовательно, он] признал, что побежден был силой того [праведника], а не Божией. Хотя также не следует считать, что благодать Божия вовсе не сопутствовала ему; она даровала претерпевающему такую силу терпения, какой, как она знала, не имеет тот для сопротивления, укрывая его от искушений того [диавола] не настолько, чтобы не оставалось места человеческой добродетели, но заботясь лишь о том, чтобы <Р. 171> неистовейший враг не привел его в исступление и не сокрушил его, ослабевшего в неравной и несправедливой битве.
Что же насчет того, что Господь имеет обыкновение порой испытывать нашу веру, [Col. 936] чтобы она стала более прочной и более славной, то этому учит нас пример известного евангельского сотника: хотя Господь и знал, что слугу его может исцелить могуществом Своего слова, предпочел присутствовать телесно [при больном], сказав: Я приду и исцелю его (Мф. 8:7). Однако, когда тот [сотник] преодолел обещание Его жаром еще более пылкой веры и сказал: Господи, я не достоин, чтобы Ты вошел под кроемой; но скажи только слово, и выздоровеет слуга мой (Мф. 8:8), — Господь поразился и похвалил его и поставил его выше всех уверовавших из народа Израиля, сказав: истинно говорю вам: и в Израиле не нашел Я такой веры (Мф. 8:10). Ибо не было бы никакого основания для похвалы и никакой бы заслуги, если бы Христос явил в нем то, что Сам даровал.
Мы также читаем, что Божественная справедливость явила подобное испытание веры в случае с величайшим патриархом, ибо сказано: И было после сих происшествий Бог искушал Авраама (Быт. 22:1). Ибо Божественная справедливость хотела испытать не ту веру, которой вдохновил его Господь, но ту, которую он, однажды призванный и просвещенный Господом, мог выражать по своей свободной воле. Поэтому не без основания была удостоена похвалы твердость его веры, а пришедшая ему на помощь благодать Божия, которая на короткое время [Col. 937] оставила его ради испытания, так изрекла: не поднимай руки своей на отрока и не делай над ним ничего; ибо теперь Я знаю, что боишься ты Бога и не пожалел сына твоего возлюбленного для Меня (Быт. 22:12).
То, что этот род искушения может быть вменен нам ради испытания, <Р. 172> достаточно очевидно предсказано законодателем [Моисеем] во Второзаконии: „Если восстанет среди тебя пророк, или сновидец, и представит тебе знамение или чудо, и сбудется то, о чем он говорил, и скажет тебе: „пойдем вслед богов иных, которых ты не знаешь, и будем служить им“: то не слушай слов пророка сего, или сновидца сего; ибо искушает тебя Господь, Бог твой, любишь ли ты всем сердцем Его и держишься ли заповедей Его или нет“ (ср. Втор. 13:1–3). Что же? Если бы Бог допустил, чтобы появился такой пророк или сновидец, следует ли считать, что Он настолько защитит тех, чью веру он решил испытать, что вовсе не оставит места для их свободной воли, когда бы они собственными силами сражались с искусителем? И почему необходимо, чтобы были искушаемы даже те, кого Он видел столь слабыми и немощными, что никогда собственной доблестью они не могли бы противостоять искусителю? Но как бы то ни было справедливость Господа не попустила бы искушения их, если бы не знала, что в них пребывает равная добродетель, по которой их можно было бы в результате беспристрастного суда счесть либо виновными, либо заслуживающими похвалы, смотря по их заслуге. О том же самом говорится и у апостола: Посему, кто думает, что он стоит, берегись, чтобы не упасть. [Col. 938] Вас постигло искушение не иное, как человеческое; и верен Бог, Который не попустит вам быть искушаемыми сверх сил, но при искушении даст и облегчение, так чтобы вы могли перенести (1 Кор. 10:12–13). Ведь когда он говорит: кто стоит, берегись, чтобы не упасть, — он возлагает надежду на свободное суждение, поскольку знал, конечно, что, восприняв благодать, человек может либо стоять при прилежании, либо пасть при нерадении. Когда же добавляет: Вас постигло искушение не иное, как человеческое, — он укоряет немощь их и непостоянство их еще неокрепшего ума, из-за чего они не могли еще противостоять нападениям нечистых духов, против которых, как он знал, каждодневно сражается он сам и те совершенные [люди], о которых <Р. 173> он говорит ефесянам: потому что наша брань не против крови и плоти, но против начальств, властей, против мироправителей тьмы века сего, против духов злобы поднебесных (Еф. 6:12). Когда же добавляет: и верен Бог, Который не попустит вам быть искушаемыми сверх сил (1 Кор. 10:13), — он, конечно, стремится не к тому, чтобы Господь не попускал им искушений, но чтобы они не были искушены сверх того, что они могут перенести. Ибо та [часть фразы] указывает возможность человеческой воли, эта же открывает благодать Господа, смягчающего воздействия искушений.
Итак, всеми этими [фразами] подтверждается, что Божественная благодать постоянно побуждает произволение человека так, чтобы не защищать и оберегать его во всех [ситуациях] и чтобы не получилось, что тот не должен прилагать собственные усилия в борьбе против духовных врагов, но так, чтобы победу над ними он приписывал благодати Божией, а поражение — собственной немощи и, таким образом, научился постоянно уповать не на свою отвагу, но на Божественную помощь и неустанно спешить к своему Заступнику.
И чтобы доказательство этого основывалось не на наших соображениях, но на очевиднейших свидетельствах Священного Писания, давайте обратимся к тому, что можно прочесть в Иисусе Навине: Вот те народы, которых оставил Господь и не пожелал погубить их, чтобы. искушать ими Израиля: станут ли они держаться установлений Господа Бога своего, и чтобы имели привычку сражаться с врагами (ср. Суд. 3:1–2; 2:22). И чтобы сравнить несравнимое милосердие Создателя нашего с чем-то земным, не ради того, чтобы уравнять доброту, но чтобы уподобить некоторому другому великодушию, [приведу пример,] когда благочестивая и исполненная заботы кормилица долгое время носит у груди младенца, чтобы <Р. 174> научить его в конце концов ходить, позволяет ему сначала ползать, потом силой своей десницы поддерживает его в прямом положении, чтобы он мог опираться, робко ступая. Вскоре она немного отпускает его, и если увидит, что тот споткнется, тотчас же хватает; поддерживает, если тот готов упасть, поднимает упавшего и, таким образом, то удерживает от падения, то, позволив ему слегка упасть, поднимает после падения. Когда же она доведет его до отрочества или до твердости юности или молодости, она возлагает на него некоторые обременения и заботы (не с тем, чтобы истязать его ими, а чтобы тот укреплялся ими) и позволяет ему бороться со сверстниками. Насколько же лучше небесный всеобщий Отец знает, кого держать у груди своей благодати, а кого, не оставляя без внимания, упражнять в добродетели посредством свободной воли. И все же Он поддерживает усердствующего, слышит просящего, не оставляет ищущего, избавляет порой от напасти даже не знающего Его».

Глава 15. О многообразной благодати призваний

«Из этого становится вполне очевидным, сколь непостижимы судьбы Бога и неисследимы пути Его (ср. Рим. 11:33), которыми Он ведет человеческий род ко спасению. [Col. 940] И это также мы можем доказать примерами евангельских слов. Ведь Он избрал Андрея, Петра и остальных апостолов, ничего не ведавших о средстве своего спасения, по благоволению Собственной благодати (см. Мф. 4:18). Закхея, в горячем желании узреть Господа восполнившего свой малый рост высотой смоковницы, Он не только принял [в число учеников Своих], но и удостоил посетить дом его (см. Лк. 19:2-10). Павла Он привлек к Себе, несмотря на его противодействие и против его воли (см. Деян. 9:5). Другому Он предписал настолько неотлучно пребывать с Ним, что не дозволил ему, несмотря на просьбу, даже короткой отсрочки для погребения отца (см. Мф. 8:21–22). Корнилию <Р. 175> за то, что тот всегда был предан молитвам и щедр в милостыне, был открыт в качестве воздаяния путь ко спасению, а явившимся ему Ангелом было предписано, чтобы он пригласил Петра, дабы, восприняв от него слова спасения, обрести спасение вместе со всем своим [домом] (см. Деян. 10:1–6).
Таким образом, многоразличная премудрость Божия дает по Своему разнообразному и непостижимому благоволению спасение людям и сообразно способности каждого наделяет благодатью по щедрости Своей так, что оказывает сами попечения не по однообразной власти Своего могущества, но по мере веры, в которой Он находит каждого [Col. 941] или какую Он Сам определил каждому. Ибо ведь верящего в то, что достаточно одной лишь воли Христовой для очищения от проказы, Он исцелил одним выражением воли Своей, произнеся: хочу, очистись (Мф. 8:3). К другому, молившему, чтобы Тот, придя, воскресил через возложение руки мертвую дочь, Он, вступив в дом его, проявил милость, о которой тот просил, тем самым образом, на какой тот и уповал (см. Мф. 9:18–25). В случае с другим, верившим, что спасение заключается в слове Его, и ответившим: скажи только слово, и выздоровеет слуга мой (Мф. 8:8), Он властью слова вернул ослабленным суставам [слуги] прежнюю крепость, сказав: иди, и, как ты веровал, да будет тебе (Мф. 8:13). Иным, надеявшимся излечиться через прикосновение к одеждам Его, были даны щедрые дары исцеления (см. Мф. 9:20). Одним Он даровал лекарство от болезни по их просьбе, другим предоставил исцеление по собственной воле. Некоторых Он побуждал, чтобы они уповали, говоря: хочешь ли быть здоров? (Ин. 5:6), а другим, не имевшим надежды, приносил помощь по Своей воле. Стремления некоторых, прежде чем удовлетворить их желание, он проверял, говоря: чего вы хотите от Меня? (Мф. 20:32). Другому, не знавшему путь, чтобы получить то, что жаждал, Он милостиво внушал: если будешь веровать, увидишь славу Божию (Ин. 11:40). Среди некоторых Он <Р. 176> в таком изобилии излил добродетель исцелений, что евангелист вспоминает о них: и излечил всех больных их (Мф. 14:14). А перед другими столь [Col. 942] огромная бездна благодеяний Христа оказалась закрыта, что было сказано: „и не мог среди них Иисус совершить никакого чуда по неверию их“ (ср. Мк. 6:5–6). И так Щедрость Божия Сама определяет Свои пределы сообразно способности человеческой веры, так что одному Он говорит: „по вере твоей да будет тебе“ (ср. Мф. 9:29), другому: иди, и, как ты веровал, да будет тебе (Мф. 8:13), а иному: да будет тебе по желанию твоему (Мф. 15:28), и вновь другому: вера твоя спасла тебя (Мк. 10:52; Лк. 18:52)».

Глава 16. О благодати Божией, о том, что она превышает узкие пределы человеческой веры

«Но пусть никто не думает, что эти [изречения] были приведены нами ради того, чтобы попытаться доказать, будто суть спасения находится во власти нашей веры, сообразно мирскому пониманию некоторых, кто, приписывая всё свободному суждению, определяет, что благодать Божия распределяется по заслугам каждого. Но мы прямо заявляем наше безусловное убеждение, что благодать Божия пребывает в изобилии и порой преодолевает узкие пределы человеческого неверия.
Мы припоминаем, что такое случилось с известным евангельским царедворцем, который, веря, что [Богу] легче излечить его больного сына, чем воскресить мертвого, со слезами просил, чтобы Господь поспешил прийти [в дом его], говоря: Господи! Приди, пока не умер сын мой (Ин. 4:49). Хотя Христос уличил неверие его такими словами: [Col. 943] „ты не уверуешь, если не увидишь знамений и чудес“ (ср. Ин. 4:48), все же проявил благодать Своего божества (gratiam suae divinitatis) не сообразно неверию его и удалил смертельную болезнь лихорадки не присутствуя телесно, но словом Своего могущества, сказав: пойди, сын твой здоров (Ин. 4:50).
Мы читаем, что Господь излил изобилие благодати также при излечении расслабленного <Р. 177>, когда, хотя тот просил лишь об исцелении слабости, которой было поражено тело, прежде принес лекарство для его души, сказав: дерзай, чадо! Прощаются тебе грехи твои (Мф. 9:2). После этого, поскольку книжники не верили, что он может отпускать человеческие грехи, для посрамления неверия их Он словом Своего могущества вернул здоровье его расслабленным членам, сказав: для чего вы мыслите худое в сердцах ваших? Ибо что легче, сказать: „прощаются тебе грехи“, или сказать: „встань и ходи“? Но чтобы вы знали, что Сын Человеческий имеет власть на земле прощать грехи, — тогда говорит расслабленному: встань, возьми постель твою и иди в дом твой (Мф. 9:4–6).
Подобным образом в случае с тем [мужем], который напрасно лежал тридцать восемь лет близ купальни, надеясь излечиться от возмущения воды, Он явил величие Своей щедрости. В самом деле, когда Он, желая призвать его к лекарству спасения, сказал ему: хочешь ли быть здоров? (Ин. 5:6), и когда тот пожаловался на отсутствие человеческой помощи и сказал: не имею человека, который опустил бы меня в купальню, когда возмутится вода (Ин. 5:7), Господь в милосердии Своем, проявив снисхождение к неверию его и неведению, вернул ему прежнее здоровье не тем способом, на который тот уповал, но тем, которым Он Сам пожелал, сказав: встань, возьми постель свою и иди в дом твой (ср. Ин. 5:8).
И что удивительного в таких деяниях, рассказывающих о могуществе Господа, когда Божественная благодать творила подобные [чудеса и] через слуг своих? Ибо когда хромой от чрева матери, который совершенно не мог ходить, просил у идущих в храм Петра и Иоанна милостыню, те дали ему не дешевые медяки, которых просил больной, но способность ходить <Р. 178> и утешили его, уповавшего на ничтожное подаяние, наградой неожиданного выздоровления, [Col. 944] когда Петр сказал: серебра и золота нет у меня; а что имею, то даю тебе: во имя Иисуса Христа Назорея встань и ходи (Деян. 3:6)».

Глава 17. О неисповедимом определении Божием

«Итак, на этих примерах, которые мы привели из евангельских памятников (de evangelicis monumentis), мы со всей очевидностью можем показать, что Бог доставляет спасение роду человеческому различными и неисчислимыми способами и неисповедимыми путями и что Он побуждает стремиться к большему рвению тех, кто хочет и жаждет этого, и также некоторых принуждает против их воли и желания. Он порой помогает, чтобы исполнялись те устремления, которые Он видит полезными для нас, а порой поселяет в нас начинания собственно святого желания и дарует начало благого деяния и твердость [для его исполнения].
Поэтому-то мы в молитвах и называем Господа не только Защитником и Спасителем, но и Помощником и Покровителем. Ибо Он выступает сначала Защитником и Спасителем, потому что призывает и побуждает нас, против нашей воли и желания, ко спасению; а Покровителем и Прибежищем именуется потому, что Он дарует нам, уже усердствующим, помощь и нас, ищущих убежища, принимает и поддерживает. Наконец, блаженный апостол, рассуждая об этой разнообразной щедрости определения Божия и видя, что он очутился в некоем безмерном и беспредельном море добросердечия Божия, восклицает: О, бездна богатства и премудрости и ведения Божия! Как непостижимы судьбы Его и неисповедимы пути Его! Ибо кто познал ум Господень? (Рим. 11:33–34).
Так вот, тот стремится ослабить поразительность этой мысли <Р. 179>, от которой пришел в трепет такой великий и столь яркий учитель язычников, кто полагает, будто он может измерить человеческим разумом глубину немыслимой бездны. Ибо кто надеется, что он может умом представить и разобрать целиком определения Божии, на основе которых Он творит спасение в людях, тот, безусловно, оспаривая истину апостольского изречения, заявляет с мирской дерзостью, что суждения Божии могут быть постигнуты и пути Его исследованы, [Col. 945] в то время как Сам Господь так свидетельствует им: Мои мысли — не ваши мысли, ни ваши пути — пути Мои, говорит Господь. Но как небо выше земли, так пути Мои выше путей ваших, и мысли Мои выше мыслей ваших (Ис. 55:8–9).
И вот, желая показать эту предусмотрительность и любовь Свою, которыми Господь с неустанным милосердием удостаивает нас, через проявление человеческой любви и не находя при этом в тварном мире такого чувства любви, с которым можно было бы по достоинству сравнить их, Он сопоставляет их с нежнейшим сердцем доброй матери. И Он использует этот пример, поскольку нельзя найти в природе людей чего-то более дорогого, и изрекает: забудет ли женщина грудное дитя свое, чтобы не пожалеть сына чрева своего? (Ис. 49:15). Но, не удовлетворившись этим сравнением, тотчас идет дальше и добавляет: но если бы и она забыла, то Я не забуду тебя (Ис. 49:15)».

Глава 18. Определение отцов о том, что нашей воли недостаточно для спасения

«Отсюда теми, кто не посредством обилия слов, но под руководством опыта измеряет и величие благодати, и малость человеческой воли, выводится ясное заключение, что <Р. 180> не проворным достается успешный бег, не храбрым — победа, не мудрым — хлеб, и не у разумных — богатство, и не знающим — благодать (ср. Еккл. 9:11), но все же сие производит один и тот же Дух, разделяя каждому, как Ему угодно (1 Кор. 12:11). И потому на основе не имеющей сомнения веры и, как я бы сказал, осязаемого опыта доказывается, что Бог, как милостивейший Отец всего сущего и добросердечный Врачеватель, производит, как говорит апостол, все во всех (1 Кор. 12:6).
Разнообразие спасительного действия Промысла Божия
Он и поселяет в каждого начала спасения, и утверждает в нем сияние доброй воли; и дарует осуществление благого начинания и исполнение добродетелей; и оберегает людей от уже грозящего падения и почти неудержимого крушения даже вопреки их воле и желанию: создает им случаи и удобные ситуации для спасения и удерживает неистовые и неукротимые порывы от смертоносных целей. Одних, желающих [спасения] и спешащих к Нему, Он принимает, других же, не желающих и сопротивляющихся, Он ведет силой и принуждает к доброй воле.
Впрочем, о том, что Бог не все прощает нам, постоянно противящимся и упрямо отказывающимся [от спасения], и что наше спасение [Col. 946] следует вменять не ценности наших деяний, но небесной благодати, нас учат слова Самого Господа: и вспомните там о путях ваших и обо всех делах ваших, какими вы оскверняли себя, и возгнушаетесь самими собою за все злодеяния ваши, какие вы делали. И узнаете, что Я — Господь, когда буду поступать с вами ради имени Моего, не по злым вашим путям и вашим делам развратным, дом Израилев (Иез. 20:43–44).
Потому-то всеми православными отцами, которые постигли совершенство сердца не посредством истолкования пустых слов, но благодаря поступкам и деяниям, утверждается, <Р. 181> что Божественному дару принадлежит, во-первых, то, чтобы каждый воспламенялся желанием всего того, что является благом, но так, чтобы решение воли оставалось полностью открытым как в одну, так и в другую сторону; во-вторых, равным образом принадлежит Божественной благодати то, чтобы могли быть доведены до конца упомянутые выше упражнения в добродетелях, но так, чтобы не оказалась погашенной возможность для произволения; в-третьих, принадлежит дарам Божиим также и то, чтобы сохранялось упорство в приращении добродетелей, но так, чтобы свобода не чувствовала себя отданной в неволю.
Ибо необходимо верить, что Бог всего сущего производит все во всем, чтобы побуждать, поддерживать и усиливать, чтобы не отнимать ту свободу произволения, которую Он Сам однажды предоставил. Если же что-то, лукаво сформулированное посредством человеческой аргументации и рассуждения, покажется противоречащим данному пониманию, то этого следует скорее избегать, нежели обнаруживать для ниспровержения веры, — ведь мы обретаем не веру от разумения, а разумение от веры, как написано: „если вы не верите, то и не разумеете“ (ср. Ис. 7:9), поскольку не может быть совершенно постигнуто человеческим чувством и умом, каким образом Бог всё производит в нас и всё вменяется свободной воле».
* * *
Укрепив нас этой пищей, блаженный Херемон сделал так, чтобы мы не чувствовали тяжести столь трудного пути. <Р. 182> [Col. 953]


Собеседование XIV.
Первое собеседование аввы Нестероя. О духовном знании

Глава 1. Слова аввы Нестероя о религиозном знании

<Р. 183> Наше обещание и ход путешествия побуждает нас воспроизвести наставление аввы Нестероя, мужа высшего знания и во всем прославленного. Когда он узнал, что мы выучили наизусть кое-что из Священных Писаний и жаждем понять эти [места], обратился к нам с такими словами:
«В этом мире существует много видов знания; в самом деле, разнообразие их таково, каково [многообразие] искусств и наук. И хотя все они либо совершенно бесполезны, [Col. 954] либо доставляют удобства лишь для нынешней жизни, однако же нет ни одного [знания], которое бы не обладало собственным порядком его освоения и принципом, благодаря которому оно может быть усвоено теми, кто его домогается. Так вот, если те искусства обладают ясными собственными правилами, ведущими к их освоению, то насколько более ясным порядком и принципом обладает наука и свойства нашей религии, которая стремится к постижению невидимых тайн <Р. 184> и не ищет сущей выгоды, но домогается воздаяния вечных наград. Знание это двояко: [Col. 955] первое — πρακτική, то есть деятельное, которое обретается путем совершенствования нравов и очищения от пороков; второе — θεωρητική [то есть умозрительное], которое состоит в созерцании Божественных вещей и постижении сокровенных смыслов».

Глава 2. Об обретении знания духовных вещей

Последовательность делания и созерцания
«Всякий, кто захочет достичь θεωρητικὴν [умозрительного] знания, должен со всем радением и добродетелью обрести сначала знание деятельное — πρακτική. Ибо это практическое знание может быть усвоено и без теоретического, теоретическое же без деятельного никоим образом воспринято быть не может. Ибо они являются своеобразными ступенями, поставленными и выстроенными так, чтобы смирившийся человек мог подняться до высокого. И если они следуют одна за другой в том порядке, какой мы представили, то [постепенно] можно взойти на ту высоту, на которую нельзя подняться, перескочив через первую ступень. Так что напрасно стремится к созерцанию Бога тот, кто не избавился от влияния пороков, ибо Дух Божий ненавидит лукавство и не будет обитать в теле, порабощенном греху (Прем. 1:4–5)».

Глава 3. О том, что деятельное совершенство достигается в два этапа

«Это же деятельное совершенство достигается в два этапа. Так, первый шаг связан с тем, чтобы постичь природу всех пороков и [узнать] способ избавления от них. Второй — с тем, чтобы понять порядок добродетелей и чтобы наш дух настолько утвердился посредством их совершенствования, дабы он служил им уже не по принуждению и не как подчиненный их строгой власти, но упивался ими, словно бы природным благом, наслаждался ими и с радостью следовал трудной и узкой дорогой. Ибо каким образом [Col. 956] <Р. 185> сможет постичь существо добродетелей (каковое [постижение] принадлежит второй ступени деятельного знания) и тайны духовных и небесных вещей (чье [усвоение] находится на более высокой ступени — теоретического знания) тот, кто не смог постичь природу своих пороков и не приложил усилий к их искоренению? Ведь справедливо говорят, что не может перейти к более высокому тот, кто не одолел более низкое, и гораздо хуже усвоит находящееся вовне тот, кто не смог уразуметь находящееся у него внутри.
Искоренение пороков и обретение добродетелей
Но следует знать, что нам необходимо прилагать усилия в двух направлениях: и к искоренению пороков, и к обретению добродетелен. Но к этому мы приходим, основываясь не на собственной догадке, но учимся этому, [опираясь] на изречение Того, Кто единственный знает силы и смысл Своего творения: Смотри, говорит Он, Я поставил тебя в сей день над народами и царствами, чтоб искоренять и разорять, губить и разрушать, созидать и насаждать (Иер. 1:10). Итак, Он указал, что в деле истребления зловредных вещей необходимы четыре [действия], а именно: искоренять, разорять, губить, разрушать; а в деле обретения добродетелей и того, что относится к справедливости, нужно только созидать и насаждать. Отсюда вполне очевидно, что исторгать и искоренять застарелые страсти тела и души труднее, нежели насаждать и прививать духовные добродетели».

Глава 4. О том, что деятельная жизнь характерна для многих [видов монашеского] призвания и усердия

«Итак, эта πρακτική, которая, как было сказано, [Col. 957] предполагает прохождение двух этапов, свойственна многим [видам монашеского] призвания и радения. В самом деле, некоторые ставят высшей целью своего усердия уединение в пустыне и чистоту сердца; так, нам известно, что в прежние времена Илия и Елисей, а в наши [дни] Антоний [707] и другие приверженцы того же намерения искренне привязывали себя к Богу посредством безмолвия в уединении. [Col. 958] Другие всю заботу и радение свое обратили к наставлению братьев и бдительному попечению о киновии <Р. 186>; так, мы помним, что недавно авва Иоанн, возглавлявший крупную киновию в соседнем городе, имя которому Тмуис, как и многие мужи таких же достоинств, прославился апостольскими знамениями. Иным доставляет удовольствие их благочестивое послушание в странноприимстве, посредством которого в прежние времена угождали Господу патриарх Авраам и Лот, а недавно — блаженный Макарий,[708] муж исключительной кротости и терпения, который так управлял странноприимным домом [Col. 959] в Александрии, что нельзя считать, будто он стоит ниже кого-то из пребывающих в пустыне в уединении. Одни избрав заботу о больных, другие посвятив себя заступничеству, которое они проявляли в отношении несчастных и угнетенных, кто-то усердно занимаясь просвещением или раздавая милостыню бедным прославились среди великих и высоких мужей благодаря своей любви и благочестию».

Глава 5. О твердом следовании своему призванию

«Поэтому для каждого будет полезным и пристойным со всем тщанием и усердием спешить к достижению совершенства в предпринятом деле сообразно избранному замыслу и полученной благодати и, хваля и восхищаясь добродетелями иных, никогда не отступать при этом от своего однажды избранного призвания (professione), зная, что, согласно апостолу, Церковь является единым Телом, но много [у нее] членов (см. Рим. 12:4–5), и она имеет различные дарования сообразно данной нам благодати: или пророчество по мере веры, или служение в услужении; кто-то учит в учении, а кто-то увещевает в увещевании, а кто-то раздает <Р. 187> в простоте, а кто-то начальствует в усердии, а кто-то проявляет милосердие в радушии (ср. Рим. 12:6–8). И ведь никакие члены не могут присваивать себе служения других, поскольку глаза не выполняют обязанности рук, а ноздри — ушей. И потому не все апостолы, не все пророки, не все учителя, не все имеют дары исцелений, не все говорят языками, не все истолкователи (ср. 1 Кор. 12:29–30)». [Col. 960]

Глава 6. О непостоянстве немощных

«В самом деле, обычно те, кто еще не укрепился в том призвании, что избрал, когда услышит, что некоторые прославились в разных занятиях и добродетелях, настолько воспламеняется их славой, что тотчас же начинает подражать их принципам: неизбежно немощь человеческая прилагает к этому напрасные усилия. Ибо невозможно, чтобы один и тот же человек проявлял себя сразу во всех добродетелях, которые перечислены выше. Если кто захочет одинаково преуспеть в них, то неизбежно придет к тому, что, преследуя все, он полностью не преуспеет ни в одной и в этой перемене [жизни] и разнообразии больше потерпит убытков, нежели извлечет пользы. На самом деле к Богу устремляются многими путями, и потому каждый, чтобы стать совершенным в каком-либо призвании, со всей настойчивостью должен проделать свой путь, который он однажды выбрал».

Глава 7. Пример целомудрия, который учит, что никому не следует устремляться ко всему

«Помимо того ущерба, который, как мы сказали, несет монах, из-за непостоянства духа жаждущий переходить от одного занятия к другому, он подвергается также риску смерти, потому что подчас то, что хорошо совершается одними, напрасно воспринимается другими в качестве примера, и то, что некоторыми считается за благо, для других оказывается пагубным. Приведем пример на тот случай, если <Р. 188> кто захочет подражать добродетели одного мужа, о которой обычно вспоминает авва Иоанн не для подражания ей, но исключительно для восхищения. [Col. 961]
Так вот, однажды к упомянутому выше старцу пришел некий по внешнему виду светский человек, и когда он принес этому [старцу] первые плоды своего урожая, нашел там одного [мужа], одержимого злым демоном. Этот [демон], отвергая заклинания и повеления аввы Иоанна, уверял, что никогда по приказанию его не покинет тела, которым завладел; однако, испугавшись пришедшего [мирянина], с почтением назвав его имя, удалился. Старец, немало поразившись столь очевидной благодати его и еще больше удивившись, что тот носит мирскую одежду, стал тщательно расспрашивать его об образе его жизни и о занятии его. И когда тот сказал, что является мирянином и связан узами брака, блаженный Иоанн, размышляя о величии его добродетели и благодати, более тщательно расспросил об образе его жизни. Тот заявил, что он простолюдин (rusticum) и добывает пропитание себе каждодневным трудом рук своих и не знает за собой ничего хорошего, кроме того, что еще затемно выходит на работу в поле и возвращается домой только вечером, что в церкви за ежедневное поддержание жизни воздает благодарения Богу, подателю всего этого, что никогда не забирает себе ничего из урожая своего, не посвятив прежде Богу первый сбор из него и десятину, и никогда не перегоняет волов своих по меже с чужой нивой, не замотав им прежде ртов, чтобы сосед его не понес даже малого ущерба из-за беспечности его. Поскольку же авве Иоанну казалось все это еще недостаточным для обретения такой благодати, [Col. 962] которой, как он видел, тот превосходит его самого, то, выведывая, он спросил, нет ли в нем чего-нибудь, что <Р. 189> могло бы снискать такую благодать. Тогда тот, проявив уважение к его полному обеспокоенности вопросу, признался, что он двенадцать лет назад, движимый волей и властью родителей, взял жену (хотя хотел стать монахом), которую до сих пор имеет в качестве сестры, сохраняя ее и себя в девстве, о чем никому не известно. Старец, когда услышал об этом, пришел в такое удивление, что перед всеми воскликнул, что не зря демон, который презрел его самого, не стерпел присутствия этого [мирянина], чью добродетель не отважился попрать, нанеся ущерб его целомудрию, не только в [его] пылкой юности, но и сейчас.
И хотя авва Иоанн рассказывал эту историю с особым восхищением, все же никому из монахов не советовал испытывать этого [на себе], зная, что многое, правильно содеянное одними, других, подражающих им, ввергало в большую опасность и что не может быть всеми присвоено то, что Господь вверил немногим в виде особого дара».

Глава 8. О духовном знании

«Но вернемся к истолкованию знания, с чего началось изложение нашей речи. Итак, как мы сказали выше, πρακτικὴ [деятельное знание] проявляется во многих призваниях и занятиях, θεωρητικὴ [умозрительное] же делится на две части, а именно на историческое толкование и духовное понимание. Отчего также Соломон, когда подытоживал [разговор] о многообразной благодати Церкви, говорил: „ибо все, что у нее есть, носит двойные одежды“ (ср. Притч. 31:21). У духовного же знания три рода: <Р. 190> тропология (tropologia), аллегория (allegoria) и анагогия (anagoge), о которых в Притчах так сказано: „опиши же это для себя [Col. 963] трижды по широте сердца твоего“ (ср. Притч. 22:20). Так вот, история объемлет знание вещей видимых, бывших в прошлом; она так раскрывается апостолом: Ибо написано: „Авраам имел двух сынов, одного от рабы, а другого от свободной“. Но который от рабы, тот рожден по плоти; а который от свободной, тот по обетованию (Гал. 4:22–23). К аллегории же принадлежит то, что следует [у апостола] дальше, ибо то, что произошло в действительности, как говорят, служит прообразом для некоторой тайны. Это, говорит он, два завета: один от горы Синайской, рождающий в рабство, который есть Агарь. Ибо означает гору Синай в Аравии и соответствует нынешнему Иерусалиму, потому что он с детьми своими в рабстве (Гал. 4:24–25). Анагогия же, поднимающая от духовных тайн к чему-то более высокому и к сокровенным тайнам небес, так передается апостолом: А вышний Иерусалим свободен: он — матерь всем нам. Ибо написано: „возвеселись, неплодная, нерождающая; воскликни и возгласи, не мучившаяся родами; потому что у оставленной гораздо более детей, нежели у имеющей мужа“ (Гал. 4:26–27). Тропология — это нравственное истолкование, относящееся к улучшению жизни и деятельному обучению, как если бы мы понимали под двумя Заветами практическое и теоретическое учение или, по крайней мере, как если бы мы под Иерусалимом и Сионом понимали душу человека, сообразно следующему: Хвали, Иерусалим, Господа; хвали, Сион, Бога твоего (Пс. 147:1). [Col. 964]
Итак, названные выше четыре рода соединяются, если хотите, в одно, так что один и тот же Иерусалим может быть понят четырьмя способами: согласно историческому — это город иудеев, согласно аллегорическому — это Церковь Христова, согласно анагогическому — это небесный град Божий, который матерь всем нам (Гал. 4:26), согласно тропологическому— это душа человека, которая <Р. 191> часто под этим именем [Иерусалима] заслуживает то порицание, то похвалу от Господа. Об этих четырех способах истолкования блаженный апостол так говорит: Теперь, если я приду к вам, братья, и стану говорить на [незнакомых] языках, то какую принесу вам пользу, когда не изъяснюсь вам или откровением, или познанием, или пророчеством, или учением? (1 Кор. 14:6).
Ибо ведь откровение относится к аллегории, посредством которой то, что скрывает историческое повествование, раскрывается в духовном смысле и истолковании, например, если мы попытаемся раскрыть, каким образом отцы наши все были под облаком, и все крестились в Моисея в облаке и в море, и каким образом все ели одну и ту же духовную пищу; и все пили одно и то же духовное питие, ибо пили из духовного последующего камня, камень же был Христос (1 Кор. 10:1–4). Это истолкование, сравнивающее то, что мы ежедневно принимаем, с прообразом Тела и Крови Христа, несет в себе аллегорический смысл.
Познание же, которое также упоминается апостолом, есть тропология; в пределах его мы, благоразумно оценивая все, что относится к деятельной рассудительности, распознаем, что полезно и достойно, как в том случае, когда нам предписывается самим рассудить, прилично ли жене молиться Богу с непокрытой [головою] (1 Кор. 11:13). [Col. 965] Это познание, как было сказано, несет в себе нравственный смысл.
Равным образом пророчество, которое апостол поместил на третье место, означает анагогию; посредством его речь переходит к незримому и грядущему, как тут: не хочу оставить вас, братья, в неведении об умерших, дабы вы не скорбели, как прочие не имеющие надежды. Ибо, если мы веруем, что Христос умер и воскрес, так и умерших в Иисусе Бог приведет с Ним. Ибо сие говорим вам словом Господним, что мы живущие, оставшиеся до пришествия Господня, <Р. 192> не предупредим умерших во Христе; потому что Сам Господь при возвещении, при гласе Архангела и трубе Божией, сойдет с неба, и мертвые во Христе воскреснут прежде (ср. 1 Фес. 4:13–16). В этом виде истолкования обнаруживается анагогическая форма.
Учение же раскрывает простой порядок изложения истории; в нем не заключается никакого сокровенного смысла, кроме того, что произносится в словах, как тут: ибо я первоначально преподал вам, что и [сам] принял, [то есть], что Христос умер за грехи наши, по Писанию, и что Он погребен был и что воскрес в третий день, и что явился Кифе (1 Кор. 15:3–5), и тут: Бог послал Сына Своего, Который родился от жены, подчинился закону, чтобы искупить подзаконных (Гал. 4:4–5), и тут: Слушай, Израиль: Господь, Бог твой, Господь един есть (Втор. 6:4)».

Глава 9. О том, что от деятельного знания следует восходить к духовному

«Поэтому, если вы стараетесь достичь света духовного знания не из-за пустого тщеславия, но ради улучшения себя, сначала воспламенитесь жаждою того блаженства, о котором сказано: блаженны чистые сердцем, ибо они Бога узрят (Мф. 5:8), чтобы вы смогли достичь того [блаженства], [Col. 966] о котором Ангел говорил Даниилу: и разумные будут сиять, как светила на тверди, и обратившие многих к правде — как звезды, во веки, навсегда (Дан. 12:3). И у другого пророка: „озарите себя светом знания, пока есть время“ (ср. Ос. 10:12). И вот, не оставляя того усердия в чтении, какое, как я чувствую, вы имеете, со всем тщанием поспешите прежде всего полностью овладеть деятельным, то есть этическим знанием. Ибо без него нельзя приобрести той, как мы сказали, умозрительной чистоты, <Р. 193> которую, как бы в награду, после больших радений в трудах и хлопотах приобретают лишь те, кто стал совершенным не благодаря чужим словам тех, кто учил, но благодаря добродетели собственных дел. Ибо получившие разумение не через размышление о законе, но по плодам дел [своих] поют вместе с Псалмопевцем: повелением Твоим я вразумлен (Пс. 118:104) и, истребив все страсти, твердо говорят: буду петь, буду размышлять о пути непорочном (Пс. 100:1–2). Ибо тот поющий понимает, что он поет, который с чистым сердцем идет по непорочному пути.
И поэтому, если вы хотите в сердце вашем подготовить священную скинию духовного знания, очистите себя от связей со всяким грехом и избавьтесь от забот сущего мира. Ибо невозможно, чтобы душа, хотя бы в малой степени занятая мирскими заботами, снискала дар познания: или порождала духовные мысли, или усердствовала в чтении о священном.
Итак, прежде всего постарайтесь, и особенно ты, Иоанн, которому для сохранения того, о чем я намерен сказать, все еще благоприятствует возраст, наложить на уста полное молчание (summum silentium), [Col. 967] чтобы рвение твое к чтению и усилия по достижению цели не были разрушены пустым тщеславием. Ибо это первый шаг в деятельной науке: чтобы с напряженным вниманием сердца и как бы с немыми устами ты воспринимал заветы и изречения всех старцев и, тщательно сберегая их в своей груди, спешил скорее исполнять их, нежели наставлять в них. Ибо из этого [наставничества] родится пагубное тщеславие, из того же [исполнения] произрастут плоды духовного знания. Так вот, не дерзай говорить хоть что-то в беседе со старцами, разве что заставит тебя задать вопрос неведение, препятствующее [пониманию], или предмет, необходимый для уяснения, <Р. 194> так как [бывает, что] некоторые, преисполненные любви к пустой славе, нарочно спрашивают, что они хорошо знают, ради демонстрации своей учености. Ведь невозможно, чтобы тот, кто ради стяжания похвалы предается усердному чтению, заслужил дар истинного знания. В самом деле, тот, кто пленен этой страстью, несомненно, будет также охвачен другими пороками, особенно гордыней, [Col. 968] и в результате, потерпев неудачу в деятельном и нравственном [знании], никогда не достигнет знания духовного, которое рождается из него. Итак, будь скор на слышание, медлен на слова (ср. Иак. 1:19), чтобы не досталось тебе то, что отмечено Соломоном: видал ли ты человека, опрометчивого в словах своих? На глупого больше надежды, чем на него (Притч. 29:20), и не берись никого словами учить тому, чего прежде сам не совершал на деле. Ведь тому, что мы должны придерживаться этого принципа, научил нас собственным примером Господь, о Котором так сказано: что Иисус делал и чему учил от начала (Деян. 1:1).
Кто может учить
Итак, смотри, как бы ты, поспешая еще до исполнения дел к учительству, не оказался причисленным к тем, о которых в Евангелии так говорит Господь ученикам: все, что они велят вам соблюдать, соблюдайте и делайте; по делам же их не поступайте, ибо они говорят, и не делают: [Col. 969] связывают бремена тяжелые и неудобоносимые и возлагают на плеча людям, а сами не хотят и перстом двинуть их (Мф. 23:3–4). Ибо если тот, кто нарушит одну из заповедей сих малейших и научит так людей, тот малейшим наречется в Царстве Небесном (Мф. 5:19), — тот же, кто, пренебрегши многими и великими [заповедями], задумает учить, должен считаться уже, разумеется, не малейшим в Царстве Небесном, но величайшим в муках ада. И потому тебе следует остерегаться, как бы ты не увлекся к учительству примером тех, которые, достигнув некоторого опыта в полемике и обретя богатство речи <Р. 195> (поскольку они могут красиво и обильно рассуждать о том, о чем хотят), слывут владеющими духовным знанием среди тех, кто не знает, как распознать его [действительную] силу и качество. Ибо одно — отличаться бойкостью языка и блеском речи, другое — проникать в глубину и сущность небесных слов и чистейшим оком сердца созерцать бездонные и сокровенные тайны, чем никогда не будет обладать ни человеческое учение, ни мирская ученость, но только чистота духа через освещение Святого Духа». [Col. 970]

Глава 10. О том, как постичь порядок истинного знания

«Итак, тебе, если ты хочешь достичь истинного знания Писаний, следует поспешить прежде всего обрести постоянное смирение сердца, чтобы оно через совершенствование в любви привело тебя не к тому знанию, которое надмевает (ср. 1 Кор. 8:1), но к тому, которое просвещает. Ибо ведь невозможно, чтобы нечистая душа обрела дар духовного знания. А потому со всей осторожностью избегай, как бы через рвение к чтению вместо света знания и вечной славы, которая обещана через свет учения, не возникли условия для разрушения тебя через тщету высокомерия.
Духовный ковчег Завета
Затем ты должен всячески стремиться, избавившись от всех забот и мирских помыслов, ревностно и даже непрестанно посвящать себя священному чтению, пока постоянное размышление не напитает дух твой и пока, словно бы в уподобление с собой, не сформирует некоторым образом из него ковчег Завета (ср. Евр. 9:4–5), [Col. 971] содержащий в себе, надо полагать, две каменные скрижали, то есть постоянную твердость двоякого завета, и золотой сосуд, то есть чистую и незапятнанную память, которая с неизменным постоянством хранит запасенную в нем манну, <Р. 196> то есть вечную, небесную сладость духовных мыслей и ангельского хлеба; кроме того, жезл (virgam) Ааронов, то есть спасительное знамя высочайшего и истинного Первосвященника нашего Иисуса Христа, постоянно цветущее свежестью бессмертной памяти. Ибо это тот самый прут (virga), который, после того как был отрезан от корня Иессеева, умерев, расцвел вновь с еще большей силой. Все это к тому же охраняется двумя Херувимами, то есть полнотой исторического и духовного знания. Ведь „Херувим“ означает обилие знания: они постоянно охраняют престол Божий, то есть спокойствие твоего сердца, и защищают от всех нападений злых духов. И таким образом дух твой, возведенный благодаря неуничтожимой любви к чистоте не только в ковчег Божественного Завета, но и в священное царство, некоторым образом поглощенный духовным учением, исполнит заповедь, данную священникам, которая в таком виде дана законодателем [Моисеем]: и от святилища он не должен отходить и бесчестить святилище Бога своего (Лев. 21:12), то есть сердце свое, в котором Господь обещал постоянно пребывать, говоря: вселюсь в них и буду ходить [в них] (2 Кор. 6:16). [Col. 972]
Размышление о Св. Писании
Поэтому необходимо усердно вверять памяти и непрестанно повторять всю вереницу Священных Писании. Ибо это постоянное размышление приносит нам двойной плод: во-первых, пока внимание ума занято чтением или подготовкой к чтению, ум по необходимости не может попасть ни в какие западни дурных помыслов; во-вторых, то, что мы не смогли постичь умом, несвободным в тот момент, когда мы старались удержать в памяти вещи, проносящиеся [в уме] в ходе частого повторения, — это мы сможем более ясно обдумать потом, избавившись от обольщений со стороны всяких дел и видений <Р. 197> и — особенно — размышляя во время ночного безмолвия, так что, когда мы пребываем в покое и погружены как бы в оцепенение сна, перед нами раскроется разумение сокровенных смыслов, которые мы даже в малой степени не уловили во время бодрствования».

Глава 11. О многообразном понимании Божественных Писаний

«Когда же происходит обновление нашего духа в результате этого усердия, начинает обновляться также и взгляд на Писания, и красота более сокровенного понимания некоторым образом возрастет вместе с нашим преуспеянием. Ибо характер этих [Писаний] приспосабливается к восприятию тем или иным человеческим разумом, и он будет казаться земным для живущих земным, Божественным — для живущих духовным, [Col. 973] так что те, кому прежде оно показалось покрытым своего рода густым туманом, не смогут ни постичь его тонкости, ни уловить его сияния.
Однако чтобы то, что мы стараемся донести, стало благодаря какому-нибудь примеру более ясным, достаточно представить одно свидетельство Закона, посредством которого мы со всей очевидностью докажем, что все небесные заповеди применимы ко всему роду человеческому сообразно характеру нашего состояния. В Законе сказано: не прелюбодействуй (Исх. 20:14). Это в соответствии с простым значением написанного разумно соблюдается человеком, который еще пребывает в плену у страстей плотской нечистоты. Но тем, кто уже оставил это грязное дело и нечистую привязанность, то же самое следует соблюдать духовно, чтобы, разумеется, не только отделиться от почитания идолов, но и от всякого суеверия язычников, авгуров, от наблюдения за всевозможными предзнаменованиями и за днями и временами, или, по крайней мере, не обращаться к гаданиям на каких-то словах и именах, что оскверняет чистоту нашей веры. Ибо этим развратом, как известно, был обесчещен Иерусалим, который прелюбодействовал на всякой высокой горе и под всяким ветвистым деревом (ср. Иер. 3:6) и которого Господь еще раз попрекает через <Р. 198> пророка: пусть же выступят наблюдатели небес и звездочеты и предвещатели по новолуниям, и спасут тебя от того, что должно приключиться тебе (Ис. 47:13). Об этом суеверии, также в другом месте обличая этих [гадателей], Господь говорит: дух блуда ввел их в заблуждение, и блудодействуя они отступили от Бога своего (Ос. 4:12).
Кто же оставит этот двоякий блуд, будет иметь третий, которого следует избегать: он состоит в суевериях Закона и иудейства. О них апостол так говорит: вы наблюдаете дни, месяцы, времена, годы (Гал. 4:10), и еще: не прикасайся, не вкушай, не дотрагивайся (Кол. 2:21). Без сомнения, это сказано о суевериях Закона, [Col. 974] если кто впадает в которые, тот, конечно, изменяет Христу [709] и недостоин услышать от апостола: потому что я обручил вас единому мужу, чтобы, представить Христу чистою девою (2 Кор. 11:2), но будет к нему обращено то, что следует из слов того же самого апостола: но боюсь, чтобы как змей хитростью своей прельстил Еву, так [и] ваши умы не повредились, [уклонившись] от простоты, которая пребывает в Иисусе Христе (ср. 2 Кор. 11:3).
Но если кто избежит нечистоты этого блуда, будет иметь четвертый, который заключается в прелюбодеянии еретического учения. О нем тот же блаженный апостол говорит: ибо я знаю, что по отшествии моем войдут к вам лютые волки, не щадящие стада; и из вас самих восстанут люди, которые будут говорить превратно, дабы увлечь учеников за собою (Деян. 20:29–30). Кто сможет отклониться от этого [блуда], пусть будет осмотрителен, как бы не впасть в порок прелюбодеяния более утонченным грехом, который, разумеется, состоит в непостоянстве помыслов, ибо всякая мысль (не только гнусная, но и праздная), хоть сколько-то отвлекающая от Бога, должна признаваться для совершенного мужа грязным развратом».

Глава 12. Вопрос: каким образом можно достичь забвения светских стихов?

На это я,[710] придя сначала в сердечное раскаяние, затем тяжело вздохнув, сказал: «Все эти [вопросы], которые ты весьма полно разобрал, ввергли меня в отчаяние еще большее, чем у меня было прежде. Ибо кроме тех общих видов порабощения души, [Col. 975] которым, без сомнения, извне подвергаются слабые [души], в отношении меня добавляется особое препятствие для спасения — знакомство с литературой, которое я, кажется, уже в некоторой степени приобрел. Где-то [Col. 976] настойчивость педагога, где-то мое рвение к постоянному чтению настолько меня ослабили, что теперь дух мой, как бы напитанный [Col. 977] стихами поэтов, даже во время молитвы размышляет о вздорах басен и об историях войн, которыми он наполнен с самого раннего детства, [Col. 978] еще с начала обучения; и когда я пою псалмы и молюсь о прощении грехов, то на память мне невольно приходят поэмы, либо перед глазами [Col. 979] у меня встают образы сражающихся героев, и появление таких видений, постоянно обманывая меня, не допускает, чтобы дух мой возносился к горнему созерцанию, так что даже каждодневными слезами нельзя избавиться от этого».

Глава 13. Ответ о том, каким образом можно освободить память от суетного

Нестерой: «От этого самого дела, откуда для тебя рождается великое отчаяние по поводу очищения, может быть найдено довольно быстрое и действенное средство, если только то же самое усердие и прилежание, которое ты, по твоим словам, проявлял к мирским наукам, захочешь приложить к чтению духовных писаний и к размышлению.
Свойства человеческого ума
Ибо неизбежно дух твой до тех пор будет оставаться в плену тех стихов, пока не найдет для себя другое, чему он мог бы предаваться внутри себя с тем же рвением и с той же готовностью и пока вместо бесплодных и земных [образов] не станет порождать [образы] духовные и божественные. Когда он глубоко и надежно усвоит их и будет напитан ими, прежние [видения] смогут либо мало-помалу удалиться, <Р. 200> либо совершенно исчезнуть. Ибо человеческий ум не может полностью отрешиться от мыслей, и потому, пока он не погружен в духовные занятия, неизбежно будет опутан тем, что познал прежде. Ибо пока он не получит того, к чему стремится и чем неустанно занимается, неизбежно будет погружен в то, чем был напитан с малолетства, и постоянно будет обращаться к тому, что усвоил в ходе долгих упражнений и размышлений. [Col. 980]
Признак горделивого ума
Так вот, чтобы с неизменной твердостью упрочилось в тебе духовное знание и чтобы ты наслаждался им уже не временно (как те, которые этого [знания] достигли не собственным усердием, но с чужих слов и как бы, так сказать, уловили аромат [, разлитый] в воздухе), но чтобы оно, некоторым образом водворенное в сердце твоем, сохранялось в нем после внимательного усвоения и постижения, — [так вот, для этого] подобает, чтобы ты со всем почтением соблюдал следующее: даже если вдруг ты услышишь в ходе беседы то, что хорошо тебе известно, не принимай это презрительно и с отвращением, исходя из того, что тебе это уже известно, но препоручи это сердцу своему с той страстностью, с какой вожделенные слова о спасении должны непрестанно наполнять уши наши и постоянно исходить из уст наших. Ведь даже если к рассказу о святых вещах обращаться часто, насыщение никогда не вызовет отвращения в той душе, которая жаждет истинного знания, но, ежедневно принимая его, словно новое и вожделенное, она чем чаще будет насыщаться, тем алчнее будет и слушать и говорить, и от повторения этих [рассказов] скорее обретет твердость полученного знания, нежели какое-то отвращение в результате многочисленных бесед. Ведь это явный признак холодного и горделивого ума — если он с презрением и отвращением принимает лекарство спасительных слов, с какой бы настойчивостью оно ни предлагалось, ибо сытая душа попирает и сот, <Р. 201> а голодной душе все горькое сладко (Притч. 27:7). И вот если это [учение], обретенное с усердием и водворенное в глубины духа, будет отмечено наложенным молчанием, то потом оно, словно некое сладкое и душистое вино, наполняющее сердце человека веселостью, [Col. 981] будучи доведено до зрелости сединой мыслей и древностью терпения, с насыщенным ароматом будет исходить из сосуда груди твоей и изливаться, словно неиссякаемый источник, из жил твоего опыта и оросительных каналов добродетелей и нести бурные потоки, словно бы из бездны твоего сердца. Ибо исполнится в тебе то, что в Притчах сказано в отношении того, кто совершил это на деле: пей воду из твоего водоема и текущую из твоего колодезя. Пусть разливаются источники твои на улице, потоки вод — по площадям (ср. Притч. 5:15–16), и сообразно пророку Исайе: и ты будешь, как напоенный водою сад и как источник, которого воды никогда не иссякают. И застроятся [потомками] твоими пустыни вековые: ты восстановишь основания многих поколений, и будут называть тебя восстановителем развалин, возобновителем путей к покою (ср. Ис. 58:11–12). Ибо родится для тебя то блаженство, которое предвещает пророк: учители твои уже не будут скрываться, и глаза твои будут видеть учителей твоих; и уши твои будут слышать слово, говорящее позади тебя: „вот путь, идите по нему“, если бы вы уклонились вправо, и если бы вы уклонились налево (Ис. 30:20–21). И таким образом, окажется, что не только всякое направление и помышление сердца твоего, но и все блуждания и мельтешения мыслей твоих станут для тебя святым и непрерывным размышлением о Божественном законе».

Глава 14. О том, что нечистая душа не может ни дать, ни принять духовное знание

«Однако невозможно, как мы сказали, чтобы это [учение] постиг и учил ему кто-то, не имеющий опыта. В самом деле, каким образом тот, кто неспособен к тому, чтобы усвоить его, <Р. 202> сможет оказаться способным к тому, чтобы передать [его другому]? Если же [такой человек] все-таки наберется смелости чему-нибудь учить из этого [духовного знания], то его слабая и бесполезная речь, без сомнения, дойдет лишь до ушей его слушателей, а вот в сердце их не сможет проникнуть, поскольку будет произнесена в пренебрежении к делам и в бесплодности его суетности, ведь она выйдет не из сокровищницы чистой совести, но из пустого тщеславия. Ибо невозможно, чтобы нечистая душа (с каким бы прилежанием она ни посвящала себя чтению) достигла духовного знания. Ведь никто не вливает в грязный и зловонный сосуд ни каких-либо благовоний, ни отборного меда, ни какой-то ценной жидкости. [Col. 982] Ибо кувшин, однажды пропитанный страшным зловонием, скорее осквернит самую душистую мирру, нежели сам обретет от нее некую приятность и сладость, поскольку гораздо быстрее портится чистое, чем очищается испорченное. Так вот и сосуд нашего сердца, если не будет прежде очищен от всякого дурного влияния пороков, не удостоится получить того драгоценного масла благословения, о котором сказано через пророка: [это]– как драгоценный елей на голове, стекающий на бороду Ааронову, стекающий на края одежды его (Пс. 132:2), и не сохранит неоскверненными ни того духовного знания, ни изречений Писаний, которые слаще меда и капель сота (Пс. 18:11). Ибо какое общение праведности с беззаконием? Что общего у света с тьмою? Какое согласие между Христом и Велиаром? (2 Кор. 6:14–15)».

Глава 15. Возражение о том, что многие нечистые обладают знанием, а [многие] святые не обладают

Герман: «Это утверждение, как нам кажется, зиждется не на истине и опирается на основание, не вызывающее доверия. Ибо если очевидно, что все, кто никогда не держался веры в Христа либо попрал ее нечестивым извращением учения, имеют грязные сердца, то каким образом многие из иудеев либо еретиков, да и тех православных (catholicorum), которые погружены в различные пороки, <Р. 203> приобрели совершенное знание Писаний и хвалятся широтой духовного учения и, с другой стороны, бесчисленное множество святых мужей, сердце которых очищено от всякого соприкосновения с грехом, довольствуясь благочестием простой веры, лишено знания о тайнах более глубокого знания? Так как же устоит то мнение, согласно которому духовное знание принадлежит только чистому сердцу?»

Глава 16. Ответ о том, что дурные не могут обладать истинным знанием

Нестерой: «Неверно воспринимает утверждение тот, кто не взвешивает тщательно каждое слово из высказанного суждения. Ибо мы сказали, что подобного рода люди обладают лишь опытом в спорах и красотой речи, но не могут проникнуть в существо Писании и тайны духовных смыслов. [Col. 983]
Истинное знание – у истинных богопочитателей
Ибо истинное знание обретается только истинными почитателями Бога; и конечно, им не обладает тот народ, к которому обращено следующее: выслушай это, народ глупый и неразумный, у которого есть глаза, а не видит, у которого есть уши, а не слышит (Иер. 5:20–21), и еще: так как ты отверг ведение, то и Я отвергну тебя от священнодействия предо Мною (Ос. 4:6). Ибо если сказано, что во Христе сокрыты все сокровища премудрости и ведения (Кол. 2:3), то каким образом можно верить, что истинное знание обрел тот, кто презрел найти Христа либо, найдя, поносит Его святотатственными устами или постыдными делами марает православную (catholicam) веру? Ибо Дух Божий удалится от лукавства и не будет обитать в теле, порабощенном греху (Прем. 1:4–5). Стало быть, достичь духовного знания можно не иначе, как тем порядком, который остроумно описал один из пророков: „сейте себе в правду — и пожнете надежду жизни, зажгите в себе светоч знания“ (ср. Ос. 10:12). Следовательно, нам необходимо прежде всего сеять для правды, то есть распространять деятельное совершенство с помощью деяний правды, <Р. 204> затем нам необходимо пожать надежду жизни, то есть, изгнав плотские пороки, собрать плоды духовных добродетелей, и таким образом мы сможем зажечь в себе светоч знания. То, что необходимо придерживаться этого порядка, указывает также Псалмопевец, говоря: Блаженны непорочные в пути, ходящие в законе Господнем. Блаженны хранящие откровения Его (Пс. 118:1–2). Ведь он не сказал прежде: блаженны хранящие откровения Его, а затем: блаженны непорочные в пути, но сначала сказал: блаженны непорочные в пути, чем ясно показал, что никто не может верно прийти к хранению откровений Божиих, если прежде через деятельную жизнь непорочно не пойдет по пути Христа. Стало быть, те, кого вы назвали, обладают не тем знанием, которого не могут иметь нечистые, но ψευδώνυμον, то есть лжеименным, о котором [Col. 984] блаженный апостол сказал: О, Тимофей! храни преданное тебе, отвращаясь негодного пустословия и прекословий лжеименного знания (Тим. 6:20), что по-гречески: τὰς ἀντιθέσεις τῆς ψευδωνύμου γνώσεως.
О тех же, которые, как кажется, приобретают некое подобие знания, или о тех, которые, хотя усердно предаются чтению Священных книг и заучиванию Писаний, не оставляют, однако ж, плотских пороков, образно сказано в Притчах: что золотое кольцо в носу у свиньи, то женщина красивая и безрассудная (Притч. 11:22). Ибо что полезного для кого-то снискать изыски небесных изречений и драгоценную прелесть Писаний, если, помрачая ее отвратительными делами или мыслями, словно бы втаптывая ее в грязную землю, он сокрушает и мажет ее отвратительной жижей своих вожделений? Ибо случится так: <Р. 205> то, что обычно служило украшением для тех, кто праведно пользовался этим [знанием], не только не сможет украсить их, но и зальет их потоками еще большей грязи. Не приятна похвала в устах грешника (Сир. 15:9), которому сказано через пророка: что ты проповедуешь уставы Мои и берешь совет Мой в уста твои? (Пс. 49:16). О такого рода душах, которые, вовсе не обладая постоянным страхом Господним, о котором сказано: „страх Господень — наука и мудрость“ (ср. Притч. 15:33), пытаются достичь смысла Писаний посредством постоянного размышления о них, особо упомянуто в Притчах: к чему сокровище в руках глупца? Для приобретения мудрости [у него] нет разума (Притч. 17:16).
Кто не сможет обрести духовного знания
Настолько далеко отстоит от мирской учености, которая замарана грязью плотских пороков, это истинное и духовное знание, что оно, как мы знаем, порой удивительным образом процветало в некоторых [людях], лишенных красноречия и почти неграмотных. Это со всей очевидностью доказывается примером апостолов и многих святых мужей, которые не отличались никчемным обилием [составленных ими] текстов, но изобиловали плодами истинного духовного знания. [Col. 985] О них так написано в Деяниях апостолов: видя смелость Петра и Иоанна и приметивши, что они люди некнижные и простые, они удивлялись (Деян. 4:13). И потому если ты заботишься достичь неувядающего благоухания [того духовного знания], то прежде всеми силами потрудись обрести от Господа чистоту целомудрия. Ибо никто, в ком еще правит любовь к плотским страстям и особенно к блуду, не сможет обрести духовного знания. Ибо мудрость почиет в сердце разумного (Притч. 14:33) и: „кто боится Господа, найдет знание с правдою“ (ср. Сир. 32:20). О том же, что тем порядком, о котором мы сказали, следует достигать духовного знания <Р. 206>, учит блаженный апостол. Ибо когда он захотел не только составить перечень всех своих добродетелей, но и представить их порядок, чтобы объяснить, какая за какой следует или какая какую порождает, то после [перечисления] некоторых присоединил следующие слова: в бдениях, в постах, в чистоте, в знании, в долготерпении, в благости, в Духе Святом, в нелицемерной любви (ср. 2 Кор. 6:5–6). Этой цепочкой добродетелей он, очевидно, хотел научить нас тому, что мы должны идти от бдений и постов к чистоте, от чистоты к знанию, от знания к долготерпению, от долготерпения к благости, от благости к Духу Святому, от Духа Святого к наградам нелицемерной любви. И вот когда, руководствуясь этим принципом и этим порядком, ты придешь к духовному знанию, то, без сомнения, обретешь, как мы сказали, не тщетное и косное, но полное жизни плодоносное учение; и семя спасительного слова, которое тобой будет посеяно [Col. 986] в сердцах слушателей, тут же будет орошено щедрым дождем Святого Духа, сообразно тому, что обещал пророк: и Он даст дождь на семя твое, которым засеешь поле, и хлеб, плод земли, и он будет обилен и сочен (Ис. 30:23)».

Глава 17. Кому должен быть открыт смысл совершенства

«Старайся также, чтобы ты, когда достигнешь более зрелого для преподавания возраста, не был совращен любовью к пустой славе и не стал это [знание], которое ты постигнешь не столько посредством чтения, сколько на основе опыта, без разбора навязывать нечистым людям и чтобы ты не совершил того, что запретил мудрейший Соломон: „Не приводи нечестивого на пастбища праведника, и не прельщайся сытостью чрева“ (ср. Притч. 24:15),[711] ибо не прилична глупцу пышность (Притч. 19:10), и не нужна мудрость там, где не хватает разума, ибо больше следуют за неразумностью (ср. Притч. 18:2). Ибо упрямый раб словами не научится; потому что, хотя он понимает их, но не слушается (ср. Притч. 29:19). <Р. 207> И: в уши глупого не говори, потому что он презрит разумные слова твои (Притч. 23:9). И: не давайте святыни псам и не бросайте жемчуга вашего пред свиньями, чтоб они не попрали его ногами своими и, обратившись, не растерзали вас (Мф. 7:6). Итак, необходимо, чтобы ты, скрывая от подобных людей тайны духовных смыслов, пел: в сердце моем сокрыл я слово Твое, чтобы не грешить пред Тобою (Пс. 118:11).
Кому давать духовное знание
Однако ты, возможно, скажешь: перед кем же следует открывать тайны Божественных Писании? Пусть научит тебя мудрейший Соломон: дайте сикеру погибающему [Col. 987] и вино огорченному душею; пусть он выпьет, и забудет бедность свою и не вспомнит больше о своем страдании (Притч. 31:6–7). То есть перед теми, кто из-за раскаяния в прежних поступках гнетет себя скорбью и печалью, обильно изливайте [712] привлекательность духовного знания, словно вино, которое веселит сердце человека (Пс. 103:15), и их укрепляйте хмельным напитком спасительного слова, чтобы они, оказавшись вдруг погруженными в непрерывное отчаяние и в смертоносную скорбь, не оказались теми, кто поглощен чрезмерною печалью (ср. 2 Кор. 2:7). О тех же, кто, пребывая в косности и беспечности, совершенно не сокрушается сердцем, так сказано: кто любит веселье и живет без скорби, обеднеет (ср. Притч. 21:17).[713] Итак, насколько ты можешь, со всем тщанием избегай того, чтобы, исполнившись любви к пустой славе, не лишиться возможности оказаться рядом с тем, кого хвалит пророк: кто серебра своего не отдает в рост (Пс. 14:5). Ибо всякий, кто слова Божии — о которых сказано: слова Господни — слова чистые, серебро, очищенное от земли в горниле, семь раз переплавленное (Пс. 11:7), — разносит из любви к человеческой славе, тот отдает деньги свои в рост <Р. 208> и не только не заслужит за это никакой славы, но и [понесет] наказание. Ибо он предпочитает истратить деньги Господа ради того, чтобы получить с них временную прибыль, а не для того, чтобы Господь, как написано, пришел получить Свое с прибылью (ср. Мф. 25:27; Лк. 19:23)».

Глава 18. По каким причинам духовное учение может быть бесплодным

«Не подлежит сомнению, что по двум причинам обучение [Col. 988] духовным вопросам бывает бесполезным. В самом деле, или тот, кто учит, предписывая то, чего сам не испытал, стремится наставить слушателя пустым звучанием слов, или, очевидно, слушатель, негодный и наполненный пороками, не принимает бесчувственным сердцем спасительное средство и святое учение от духовного мужа. О них сказано через пророка: ибо огрубело сердце народа сего, и ушами с трудом слышат, и очи свои сомкнули, да не узрят очами, и не услышат ушами, и не уразумеют сердцем, и не обратятся, чтобы Я исцелил их (Ис. 6:10)».

Глава 19. О том, что часто и недостойные получают благодать спасительного слова

«Все же иногда по щедрому великодушию Бога, нашего Попечителя, Который хочет, чтобы все люди спаслись и достигли познания истины (1 Тим. 2:4), допускается, чтобы тот, кто не показал себя безукоризненной жизнью достойным евангельской проповеди, ради спасения многих достигал благодати духовного учения. Каким же образом предоставляются Господом дарования (charismata) исцеления для изгнания демонов, нам следует объяснить в ходе схожего рассуждения, которое мы, поскольку [сейчас] нам следует подкрепиться, отложим до вечера, ибо всегда более надежно усваивается сердцем то, что вверяется [ему] понемногу и без чрезмерных тягот для тела». [Col. 989] <Р. 209>


Собеседование XV.[714]
Второе собеседование аввы Нестероя. О Божественных дарованиях

Глава 1. Рассказ аввы Нестероя о тройной сущности дарований

После вечерней службы (synaxin) мы вместе расположились по обычаю на тростниковых циновках, готовые внимать обещанному повествованию, <Р. 210> и некоторое время хранили молчание из почтения к старцу, и тогда он прервал наше безмолвие и робость такой речью: «Предшествующий ход беседы привел к рассмотрению сущности (ratio) духовных дарований, [Col. 990] и мы из предания старцев поняли, что она сводится к трем [составляющим].
Так, первый смысл исцеления (curationis causa) проявляется, когда благодать, производящая чудеса, дается всем избранным и праведным мужам в силу заслуги святости; как известно, апостолы и многие из святых совершали знамения и чудеса по заповеди Господа, учившего так: больных исцеляйте, [Col. 991] прокаженных очищайте, мертвых воскрешайте, бесов изгоняйте; даром получили, даром давайте (Мф. 10:8).
Второй смысл — когда ради строительства Церкви (ob aedificationem ecclesiae) исцеляющая сила исходит даже от грешных и недостойных: либо по вере тех, кто приносит своих больных, либо [по вере] тех, кто нуждается в исцелении. О них в Евангелии Спаситель говорит: многие скажут Мне в тот день: „Господи! Господи! не от Твоего ли имени мы пророчествовали? и не Твоим ли именем бесов изгоняли? и не Твоим ли именем многие чудеса творили?“ И тогда объявлю им: „Я никогда не знал вас; отойдите от Меня, делающие беззаконие“ (Мф. 7:22–23). И напротив, если приносящим [больных] или [самим] больным недостает веры, то тем, кому даны дары исцелений, это не позволяет проявить исцеляющую силу. Об этом евангелист Лука говорит: и не мог Иисус совершить среди них чудеса по неверию их (Мк. 6:5–6; Мф. 13:58); и об этом же говорит Господь: много также было прокаженных в Израиле <Р. 211> при пророке Елисее, и ни один из них не очистился, кроме Неемана Сириянина (Лк. 4:27).
Исцеления же третьего рода бывают результатом игры и лукавства бесов, так что человек, на самом деле повинный в явных беззакониях, [Col. 992] считается вместе с тем святым и служителем Божиим из-за того, что вызывает восхищение чудесами; и возникает желание подражать его порокам, и тем самым, поскольку открывается путь к зависти, чернится святость религии, а сам он, полагая, что имеет дар исцелений, превозносится по гордости сердца и подвергается самому тяжкому падению. И поэтому бывает, что эти [бесы] выкрикивают имена тех, о ком знают, что те не имеют никакой заслуги святости и никаких духовных плодов, но притворяются, будто бы они опаляемы их святостью и будто бы изгоняются из тел одержимых. О таких во Второзаконии говорится: Если восстанет среди тебя пророк, или сновидец, и представит тебе знамение или чудо, и сбудется то знамение или чудо, о котором он говорил тебе, и скажет притом: „пойдем вслед богов иных, которых ты не знаешь, и будем служить им“, — то не слушай слов пророка сего, или сновидца сего; ибо [чрез сие] искушает вас Господь Бог ваш, чтобы узнать, любите ли вы Господа, Бога вашего, от всего сердца вашего и от всей души вашей (Втор. 13:1–3). И в Евангелии: ибо восстанут лжехристы и лжепророки, и дадут великие знамения и чудеса, [Col. 993] чтобы прельстить, если возможно, и избранных (Мф. 24:24)».

Глава 2. Чем следует восхищаться человеку в святых мужах

«Поэтому мы никогда не должны восхищаться теми, которые страстно стремятся изумлять нас чудесами, но скорее должны смотреть на то, стали ли эти [люди] совершенными благодаря искоренению всех пороков и исправлению нравов, сие же [совершенство] непременно подается не по вере других или по внешним причинам, а каждому по благодати Божией, распределяющей [дарования] сообразно усердию. Ибо в этом и состоит <Р. 212> деятельное знание, которое иначе у апостола именуется любовью и которое по наставлению апостола мы ставим выше всех языков человеческих и ангельских, выше полноты веры, которая может даже горы перемещать, выше всякой науки и пророчества и выше отказа от всех богатств и даже выше [Col. 994] самого славного мученичества (см. 1 Кор. 13:1–3). Ибо, когда он перечислял все роды дарований и сказал: одному дается Духом слово мудрости, другому слово знания, тем же Духом; иному вера, тем же Духом; иному дары исцелений, тем же Духом; иному чудотворения (1 Кор. 12:8-10) и так дал ее и когда собрался говорить о любви, то обратите внимание, как он немногими [словами] поставил ее выше всех дарований: Ревнуйте о дарах больших, говорит он, и я покажу вам путь еще превосходнейший (1 Кор. 12:31). Этим очевидно доказывается, что вершина совершенства и блаженств состоит не в творении этих чудес, а в чистоте любви. И неслучайно. Ведь все это испарится и разрушится, однако любовь останется навечно (см. 1 Кор. 13:8). И поэтому мы не видим, чтобы отцы наши стремились совершать чудеса; даже напротив, когда им это [умение] подавалось по благодати [Col. 995] Святого Духа, они никогда не желали совершать сие, если только их не вынуждала к тому крайняя и безотлагательная необходимость».

Глава 3. О мертвом, воскрешенном аввой Макарием

«Так, помнится, авва Макарий,[715] который положил начало Скитскому отшельничеству, воскресил мертвого. Ибо когда некий еретик, [Col. 996] <Р. 213> следовавший ереси Евномия,[716] затеял ниспровергнуть подлинную кафолическую веру искусством диалектики и уже ввел в заблуждение великое множество людей, блаженный Макарий по просьбе кафолических [717] мужей, которые крайне сокрушались из-за столь великого разрушения, пришел, чтобы избавить от краха весь Египет, впавший по причине [своего] прямодушия в безверие.[718]
Когда еретик напал на него [в споре], применив искусство диалектики, и захотел запутать аристотелевскими хитросплетениями, [Col. 997] блаженный Макарий положил конец его многословию апостольской краткостью, сказав: „Царство Божие не в слове, а в силе (1 Кор. 4:20), так пойдем же к гробницам и призовем имя Господне над мертвым, который будет найден первым; и, как написано, явим нашу веру делами (см. Иак. 2:14), чтобы яснейшие доказательства правильной веры обнаружились Его [Господним] свидетельством, и мы подтвердим очевидную истину не пустым словопрением, а силой знамений и таким судом, который не может ошибаться“.
Услышав это, еретик, охваченный стыдом при всем находившемся здесь народе, притворился, что согласен выполнить предложенное условие, и пообещал, что придет завтра, но на следующий день, когда все сошлись на условленном месте, с нетерпением ожидая этого зрелища, он, осознав свое неверие, от страха убежал и тотчас же вообще покинул Египет.
Блаженный Макарий прождал его с народом до девятого часа, и когда увидел, что тот уклонился из-за [обличений] совести, то, собрав народ, который был <Р. 214> введен тем [еретиком] в заблуждение, отправился к указанным гробницам.
А [ежегодный] разлив реки Нил породил в Египте такой обычай. Поскольку в результате паводка просторы этого края на большую часть года покрываются [водами] — подобием бескрайнего моря, так что невозможно никак иначе передвигаться, кроме как плавать на лембах,[719] тела покойников, набальзамированные сильно пахнущими снадобьями, хоронят в пещерках, находящихся на возвышении. [Col. 999] Ибо свойство той почвы — быть постоянно пропитанной водой — не дозволяет погребать [тела] в земле. Ведь если кто зарыл бы покойников, враждебная сила наводнения вытеснила бы их оттуда.
Так вот, блаженный Макарий остановился перед каким-то очень давним погребением и сказал: „О человек, если бы пришел сюда со мной этот еретик, сын погибели, и я возгласил бы в его присутствии имя Христа Бога моего, неужели же при тех, кто был совершенно совращен его ложью, ты не воскрес бы по приказу?“ Тогда тот восстал и ответил словом согласия. Авва Макарий спросил его, кем же он был тогда, когда наслаждался сей жизнью, в каком веке он жил и знал ли в то время имя Христово, и тот ответил, что жил при древнейших царях, и объявил, что имени Христова в те времена не слышал. Авва Макарий ему ответил: „Спи, — говорит, — с миром, и будешь ты воскрешен Христом в конце времен с прочими в своем чине“.[720]
Итак, эта его сила и эта благодать, завись это от него, пожалуй, оставалась бы навсегда сокрытой, если бы только его не побудила совершить сие чудо необходимость спасти весь край, охваченный опасным недугом, и [Col. 1000] сильное благоговение перед Христом и искренняя любовь к Нему. Несомненно, это было сделано им не для похвальбы и славы, но побуждением к этому [чуду] послужили любовь ко Христу и польза для всего народа; как показывает чтение книги Царств, так же поступил и блаженный Илия, который <Р. 215> испросил низвести огонь с неба на жертву, разложенную вокруг костра, чтобы спасти веру всего народа, подвергшуюся опасности из-за обмана лжепророков (см. 3 Цар. 18:32–40)». [Col. 1001]

Глава 4. О чуде, которое авва Авраам совершил с грудью кормящей женщины

А что сказать о деяниях аввы Авраама, прозванного ἁπλοῦς, то есть простым, за простоту нрава и невинность?
Когда он в дни Пятидесятницы отправился из Скита в Египет на жатву, некая женщина, принеся свое дитя, уже зачахшее и полумертвое из-за недостатка молока, понуждала его слезными мольбами [спасти ребенка]; он дал ей выпить чашу воды, запечатлев оную крестным знамением, и едва она выпила [воду], ее иссохшая грудь сразу же чудесным образом наполнилась.

Глава 5. Об исцелении некоего хромого, которое совершил тот же отец

«Он же по пути в город оказался окружен толпой насмехающихся людей, которые, глумясь, показывали ему некоего человека, уже на протяжении многих лет лишенного способности ходить из-за согнутого колена и ползающего из-за этой давней немощи, и, искушая его, говорили: „Покажи, авва Авраам, раб ли ты Божий, и восстанови его в прежнем здравии, чтобы мы уверовали, что имя Христа, Которого ты почитаешь, не пустое“. Тогда он тут же, призвав имя Христово, наклонился и, схватив сухую ногу этого человека, потянул ее. Тут же от его прикосновения сухое и искривленное колено выпрямилось и вновь усвоило привычку к ходьбе, позабытую из-за многолетней немощи, и тот радостно удалился». [Col. 1002] <Р. 216>

Глава 6. Что заслуга каждого должна оцениваться не по чудесам

«Так вот, эти великие мужи никогда не приписывали себе способности совершать такие чудеса, ибо полагали, что совершается это не ради их заслуг, но Божественным милосердием, и когда [люди] дивились чудесам, они отвергали человеческую славу, говоря словами апостола: мужи Израильские! что дивитесь сему, или что смотрите на нас, как будто бы мы своею силою или благочестием сделали то, что он ходит? (Дели. 3:12), и считали, что восхвалять кого-либо нужно не за Божии дарования и чудеса, но скорее за плоды их собственных добродетелей, которые являются следствием усердия души и добрых дел. Ведь, как уже сказано выше,[721] [Col. 1003] часто именем Господним и бесов изгоняют, и величайшие чудеса совершают люди с испорченной душой, притворно верующие.[722] Когда апостолы упоминали о них и говорили: Наставник! мы видели человека, именем Твоим изгоняющего бесов, и запретили ему, потому что он не ходит с нами (Лк. 9:49), Христос, хотя и отвечал им тут же: не запрещайте, ибо кто не против вас, тот за вас (Лк. 9:50), все же на слова тех, кто скажет в конце [времен]: Господи! Господи! не от Твоего ли имени мы пророчествовали? и не Твоим ли именем бесов изгоняли? и не Твоим ли именем многие чудеса творили? (Мф. 7:22), даст, по свидетельству Своему, такой ответ: Я никогда не знал вас; отойдите от Меня, делающие беззаконие (Мф. 7:23). И поэтому Он предупреждает даже тех, кому эту благодать знамений и чудес Он Сам дал за заслугу святости, чтобы те не превозносились: Однако ж тому не радуйтесь, говорит Он, что духи вам повинуются, но радуйтесь тому, что имена ваши написаны на небесах (Лк. 10:20)». [Col. 1004]

Глава 7. Что сила дарований состоит не в чудесах, а в смирении

«Наконец, Сам Творец всех знамений и <Р. 217> чудес, когда призывал учеников к познанию Своего учения, явственно показывал, чему истинные и избранные последователи в особенности должны научаться от Него: „Придите, говорит Он, и научитесь от Меня (Мф. 11:29), разумеется, не для того, чтобы изгонять бесов небесной силой, не для того, чтобы очищать прокаженных, возвращать зрение слепым и воскрешать мертвых, ведь хотя Я и действую через некоторых Своих рабов, человеческое состояние не может приобщиться к похвалам, [предназначенным] Богу, а служитель и раб не могут иметь никакой части там, где только Божеству подобает слава, — вы же, говорит, научитесь от Меня, ибо Я кроток и смирен сердцем (Мф. 11:29)“.
Ведь это и есть то, чему возможно научиться и что возможно исполнять вообще всем, а вот сотворение знамений и чудес как не всегда является необходимым, так и не для всех благоприятно и не всем подается. [Col. 1005]
Смирение есть наставник всех добродетелей
Следовательно, смирение есть наставник всех добродетелей, оно — крепчайшее основание небесного здания,[723] оно — неотъемлемый и великолепный дар Спасителя. Ибо все чудеса, что сотворил Христос, сотворит без опасности [впасть в] гордыню тот, кто следует за смиренным Господом не в явлении высоких знамений, а в добродетели терпения и смирения. Тот же, кто страстно желает повелевать нечистыми духами и подавать здравие страждущим или чудесным образом явить народу еще какое-нибудь знамение, хотя и призывает имя Христово в своем притворстве, однако чужд Христу, ибо не следует гордым умом за Наставником смирения. [Col. 1006]
Ведь когда Он возвращался к Отцу, то даже оставил ученикам некую, так сказать, заповедь: Заповедь новую, говорит Он, даю вам, да любите друг друга; как Я возлюбил вас, [так] и вы да любите друг друга (Ин. 13:34), и тут же добавил: по тому узнают все, что вы Мои <Р. 218> ученики, если будете иметь любовь между собою (Ин. 13:35). Говорил не „если будете творить подобные знамения и чудеса“, а „если будете иметь любовь между собою“, что, разумеется, нельзя соблюсти без кротости и смирения.
Поэтому наши старцы никогда не считали честными и свободными от недуга тщеславия тех монахов, которые самих себя перед людьми называли изгоняющими злых духов и [Col. 1007] среди толп почитателей прославляли [своей] горделивой похвальбой этот дар, который они то ли заслужили, то ли присвоили. Но напрасно. Ведь „тот, кто утверждается на лжи, будет пасти ветер, и он пожнет летящих птиц“ (ср. Притч. 9:12 по LXX).[724] Без сомнения, с ними произойдет то, о чем сказано в Притчах: Что тучи и ветры без дождя, то человек, хвастающий ложными подарками (Притч. 25:14).
И поэтому если кто-нибудь при нас что-то из этого сделает, то мы должны славить его у себя не из-за восхищения знамениями, а за красоту нрава, и мы должны смотреть не на то, повинуются ли ему бесы, а на то, обладает ли он теми признаками любви, которые описывает апостол (см. 1 Кор. 13:1–8)».

Глава 8. О том, что большее чудо – изгонять из себя пороки, нежели из других – бесов

«И воистину более великое чудо — искоренить источник сладострастия из собственной плоти, [Col. 1008] нежели изгонять нечистых духов из тел других людей, и более дивное чудо состоит в том, чтобы добродетелью терпения сдерживать свирепые порывы гнева, нежели повелевать воздушными началами, и еще более [дивно] — изгнать из собственного сердца едкие укусы печали, нежели устранять телесные болезни и лихорадки других людей; наконец, куда более замечательная добродетель и во многих отношениях куда более высокое преуспеяние — исцелять недуги собственной души, нежели телесные недуги других людей. Ведь насколько она выше тела, настолько ее здравие важнее, и насколько по сути она драгоценней и возвышенней, настолько ее крушение тяжелее и опаснее».[725] <Р. 219>

Глава 9. Насколько добродетельная жизнь выше чудотворений

«И вот что сказано блаженнейшим апостолом о таких исцелениях: Тому не радуйтесь, что духи вам повинуются (Лк. 10:20). [Col. 1009] Ибо это совершало не могущество тех, [кто исцелял,] но сила призванного ими имени [Христова]. И потому внушается [им], чтобы не смели полагать своего блаженства или славы в том, что совершается единственно могуществом и добродетелью Божией, но поставляли бы ее в сокровенной чистоте своей жизни и сердца, благодаря которой имена их заслужат быть записанными на небесах».

Глава 10. Откровение об испытании совершенной чистоты

«И чтобы нам подтвердить то, что мы сказали, свидетельствами старцев и Божественными откровениями, приведем то, что думал блаженный Пафнутий о восхищении знамениями и о благодати чистоты, вернее, что он узнал от Ангела в откровении; и лучше передадим это его словами и так, как он испытал.
Ибо он много лет вел такую крайне строгую жизнь, что полагал, будто полностью свободен даже от пут телесного вожделения; [Col. 1010] он думал, что преодолел все нападки бесов, поскольку долго и в открытую боролся с ними, но, когда готовил пришедшим святым мужам похлебку из чечевицы, которую они называют atheran, его руку, как обыкновенно бывает, обожгло пламя печи. И когда это случилось, он крайне опечалился и начал размышлять, сам себя молча спрашивая: „Почему огонь враждует со мной, когда прекратятся жестокие нападения демонов на меня? И как же в тот устрашающий день Суда меня не постигнет этот вечный и неугасимый огонь, испытывающий заслуги каждого, если сейчас не пощадил этот внешний [огонь], временный и малый?“ <Р. 220>
И когда к [нему], обуреваемому такого рода помыслами и печалью, незаметно и внезапно подкрался сон, явился Ангел Господень и сказал: „Почему ты, Пафнутий, печалишься, ведь враждует еще [Col. 1011] с тобой этот земной огонь потому, что в твоих членах остается пока еще движение, не достиг ты полной чистоты? Покуда корни этого [движения] живут в твоем нутре, они никогда не позволят этому материальному огню быть в мире с тобой. Как бы то ни было, ты не почувствуешь, что останешься невредим [при соприкосновении с ним] иначе, кроме как испытав [себя и поняв], что все внутренние движения в тебе самом устранены, по таким признакам: пойди, возьми нагую и прекраснейшую девушку, и если, держа ее, почувствуешь, что спокойствие твоего сердца непоколебимо и не нарушают мира плотские кипения, то и этот зримый огонь будет прикасаться к тебе мирно и не принесет вреда, как и трем отрокам в Вавилоне (ср. Дан. 3:50)“.
Так вот, старец, потрясенный таким откровением, не решившись [подвергнуть себя] опасности указанного опыта, но, испытав свою совесть и проверив чистоту своего сердца, [Col. 1012] заключил, что пока еще мера его чистоты не соответствует мере такого испытания. „Неудивительно, — сказал он, — что даже после того, как передо мной отступили нечистые духи и прекратили свои нападки, я до сих пор чувствую ожоги враждебного мне огня, которые я почитал более слабыми, нежели ужасные нападения бесов. Ведь большая добродетель и высшая благодать — искоренить внутреннюю похоть плоти, нежели повелевать нечестивыми бесами при помощи крестного знамения и власти Высшей Силы или изгонять их из тел одержимых через призывание имени Божия“».
Здесь авва Нестерой завершил рассказ о подлинных чудесах и проводил нас, торопящихся к келье старца Иосифа, до этого места, которое отстояло от его кельи на шесть миль, что стало как бы воплощением его наставлений. <Р. 221>


Собеседование XVI.
Первое собеседование аввы Иосифа. О дружбе

Глава 1. О чем авва Иосиф спросил нас вначале

Блаженный Иосиф, чьи установления и заповеди надлежит сейчас открыть, — один из трех [старцев], которых мы упомянули <Р. 223> в первом Собеседовании,[726] — принадлежал к весьма известной семье и к первым [жителям] его родного города в Египте, который именуется Тмуис,[727] и был столь хорошо наставлен не только в египетском, но и в греческом красноречии, что и с нами, и с теми, кто совершенно не знал египетского языка, вел утонченную беседу не как прочие, через переводчика, но напрямую. Он, когда понял, что мы жаждем его наставления, осведомившись сначала, не являемся ли мы родными братьями, и, услышав от нас, что мы связаны не плотским, но духовным родством и что с самого начала нашего отречения от мира мы постоянно связаны неразрывными узами: и в странствовании, которое было предпринято нами обоими с целью духовного служения, и в стремлении к киновии, — начал беседу следующим образом.

Глава 2. Его рассуждение о неверном роде дружбы

«Существует множество видов дружбы и товарищества, которые [Col. 1013] разными способами связывают род человеческий узами любви. Ведь некоторых заставляет предварительная рекомендация вступать сначала в отношения знакомства, а затем и дружбы. У других же союз любви созидается неким договором или некоторым соглашением о передаче или получении дара. Некоторых связывают узами дружбы схожесть [в занятиях] и совместное участие в торговле, в воинском служении, в искусствах или науках, благодаря чему даже жестокосердные [люди] настолько привязываются друг к другу, что даже те, кто в лесах и горах забавляется разбоем и упивается пролитием человеческой крови, ценят соучастников своих преступлений <Р. 224> и поддерживают их. Но есть и другой род любви, который зиждется на побуждении самой природы и на законе кровного родства, в соответствии с которым соплеменники, супруги, родители, братья и дети по природе предпочитаются другим, что, очевидно, свойственно не только человеческому роду, но и всем птицам и животным. Ведь по побуждению природной любви они так укрывают и защищают своих птенцов и детенышей, что часто не боятся ради них подвергать себя опасностям и смерти. [Col. 1014] Наконец, даже те виды зверей, змей и птиц, которых отличает и выделяет из всех нестерпимая свирепость и смертоносный яд (как, например, василиски, единороги, грифоны), хотя, как говорят, даже взгляд их опасен для всех, благодаря общности происхождения и характера остаются в отношении друг друга безвредными и миролюбивыми. Но, с одной стороны, мы видим, что все эти виды любви, которые мы назвали, являются общими для добрых и злых, и для зверей и змей, с другой стороны, очевидно, что они не могут длиться бесконечно. Ибо ведь [эти отношения] часто разрушаются и расстраиваются из-за разделяющего [людей] расстояния, или из-за временного забвения, или из-за завершения общения или торговых дел. Ибо, поскольку они обычно возникают на основе разной общности: либо выгоды, либо страсти, либо родства, либо всяких потребностей, — то и разрушаются из-за какого-либо случившегося вдруг разногласия».

Глава 3. На чем зиждется нерасторжимая дружба

«И вот среди всех этих [видов дружбы] существует один род [Col. 1015] нерасторжимой любви, который зиждется не на силе рекомендации, не на величии должности и даров, не на каком-то договоре или законе природы, но на одной лишь схожести добродетелей. Я говорю о той [любви], которая не может быть расторгнута никогда и ни по каким причинам, ее не могут ни разрушить, ни пресечь не только расстояние и время, <Р. 225> но даже сама смерть. Это та истинная и несокрушимая любовь, которая скрепляется обоюдными совершенством и добродетелью друзей, и однажды возникший союз ее не могут расторгнуть ни разница влечений, ни явная противоположность желаний. Впрочем, мы знали многих [людей], находящихся в этом положении, которые, хотя и были связаны из жгучей любви ко Христу товариществом, все же не смогли сохранить его навсегда незыблемым, поскольку, хотя и опирались на доброе начало дружбы, тем не менее стремились к избранной цели не с одинаковым стремлением и между ними существовало [лишь] [Col. 1016] некое временное расположение, ибо оно сохранялось не благодаря одинаковой добродетельности обоих, но терпению одного. И пусть даже оно великодушно и неустанно поддерживалось одним, все же разрушалось из-за малодушия другого. Ибо слабости тех, которые с большей прохладой устремляются к благу совершенства (с какой бы терпимостью они ни сносились более решительными [друзьями]), не выносятся теми, кто сам слаб. Ибо они имеют присущие им от рождения причины [возмущения], которые не позволяют им быть спокойными: так, обычно те, кто подвержен телесному недугу, слабость своего желудка списывают на небрежность поваров и слуг, и с каким бы старанием ни угождала им прислуга, причины своего расстройства возлагают тем не менее на здоровых, поскольку не сознают, что эти самые [причины] кроются в них самих по причине недуга. [Col. 1017] Вот почему тот союз дружбы является, как мы сказали, верным и нерушимым, который зиждется на одном лишь равенстве добродетелей, ибо Господь единонравных поселяет в доме (ср. Пс. 67:7). [Col. 1018] И потому в тех лишь может пребывать любовь, в ком живет одно стремление и <Р. 226> одна воля, одно желание [блага] и одно отвержение [зла]. [Col. 1019] И если вы также хотите сохранить ее незыблемой, вам следует спешно, изгнав сначала из себя пороки, умертвить свою волю и с одинаковым рвением и устремлением добиваться того, в чем еще пророк находил радость, говоря: Как хорошо и как приятно жить братьям вместе! (Пс. 132:1). Это надлежит понимать не в смысле единства места, но духовно. Ибо нет никакой пользы, если [люди], имеющие несхожие нравы и намерения, будут объединены в одном жилище; при этом различное место [жительства] для тех, кто основывается на одинаковой добродетели, не служит помехой в [дружеском] единении. Ибо у Бога сходство нравов, а не мест соединяет братьев в одном жилище, и никогда не может сохраниться незыблемым мир там, где проявляет себя различие желаний».

Глава 4. Вопрос: надлежит ли совершать что-либо полезное вопреки желанию брата?

Герман: «Что же? Если один хочет сделать что-то, что он усматривает состоящим согласным с Богом и полезным, а другой не дает на это согласие, следует ли это выполнять вопреки воле брата или пренебречь [намерением], следуя его суждению?» [Col. 1020]

Глава 5. Ответ о том, что постоянная дружба может быть только между совершенными

Иосиф: «Поэтому мы сказали, что полная и совершенная благодать дружбы может быть только между совершенными мужами равной добродетели, которым одно и то же намерение и одна и та же цель либо никогда не позволяет, либо [позволяет] весьма редко по-разному думать и быть несогласными в том, что относится к их преуспеянию в духовной жизни. Но если они начнут распаляться в жарком споре, то, очевидно, они никогда не были единодушны, согласно тому правилу, о котором мы сказали выше. Но поскольку никто не может говорить о совершенстве, не сказав прежде о его основании, и поскольку вы исследуете не то, каково величие его, но каким образом его можно достичь, то я считаю необходимым <Р. 227> в нескольких словах открыть вам правило его и ту тропу, по которой бы направлялись стопы ваши, чтобы вы легче смогли обрести благо терпения и мира». [Col. 1021]

Глава 6. Каким образом товарищество может быть сохранено нерушимым?

«Итак, первое основание истинной дружбы состоит в пренебрежении мирским богатством и в презрении всего, что мы имеем. Ибо весьма несправедливо и нечестиво, если после отречения от мира и от всего, что пребывает в нем, драгоценнейшей братской любви будет предпочитаться ничтожная утварь, которая еще осталась. Второе состоит в том, чтобы каждый отверг свои желания, дабы, не считая себя мудрым и сведущим [человеком], предпочитал следовать не собственному мнению, а суждению ближнего. Третье [основание] заключается в том, чтобы [каждый] знал, что все и даже то, что он считает полезным и необходимым, следует ставить ниже блага любви и мира. Четвертое — в том, чтобы он понимал, что совершенно не следует гневаться ни по какой причине: справедлива она или несправедлива. Пятое — в том, чтобы стремиться исцелить гнев брата в отношении себя, даже вспыхнувший без основания, таким же образом, как и свой собственный, зная, что озлобленность другого равным образом будет гибельна и для него самого (как если бы он сам сердился на другого), если не изгонит гнев, в меру своих сил, из души брата. Последнее [основание], которое, без сомнения, есть истребитель вообще всех пороков, состоит в том, чтобы [каждый] верил, что он в любой день может переселиться из этого мира. Это убеждение не только не допускает никакой горечи в сердце, но и укрощает всякое побуждение со стороны вожделения и грехов. Итак, всякий, кто постигнет это, не сможет ни потерпеть горечи гнева или раздора, ни причинить [его другим]. Когда же это отсутствует, то известный завистник любви [диавол], <Р. 228> мало-помалу наполняя сердца друзей ядом горечи, с необходимостью рано или поздно (когда любовь постепенно остынет из-за частых ссор) разделит сердца любящих, долгое время до этого ожесточавшиеся. Ибо как может в чем когда-нибудь рассориться с другом тот, кто держит путь в названном выше направлении, если он, ничего не требуя для себя, с корнем вырвет первую причину раздора, которая обычно рождается по незначительным поводам и маловажным вопросам, со всей добродетельностью сохраняя то, что мы читаем в Деяниях апостолов о единстве уверовавших: У множества же уверовавших было одно сердце и одна душа; и никто ничего из имения своего не называл своим, но все у них было общее (Деян. 4:32)? [Col. 1022] Затем, каким образом взойдут семена раздора в том, кто, служа не своей воле, но воле брата, станет подражателем Господа и Создателя своего, Который от лица Человека, которого носил (ex persona hominis quem gerebat), сказал: „Я пришел не для того, что творить волю Мою, но волю пославшего Меня“ (Ин. 6:38)? Каким же образом сможет разжечь ссору тот, кто касательно своей мысли и своего чувства решается доверять не столько собственному суждению, сколько суждению брата и, следуя его взгляду, либо принимает, либо отвергает свои идеи и со смирением благочестивого сердца исполняет евангельские слова: впрочем не как Я хочу, но как Ты (Мф. 26:39)? Или каким образом допустит то, чем можно огорчить брата, тот, кто полагает, что нет ничего дороже блага мира, не забывая следующего господнего изречения: По тому узнают все, что вы Мои ученики, если будете иметь любовь между собой (Ин. 13:35), по которой бы, словно по особому клейму, как Христос хотел, стадо Его овец <Р. 229> узнавали в этом мире и этим, как я бы сказал, тавром отличали бы его от других? По какой причине стерпит, чтобы гнилость озлобления оставалась в нем самом или пребывала в другом, тот, кто полностью разделяет суждение о том, что не может быть справедливых причин для гневливости, которая пагубна и недопустима, и что никоим образом нельзя молиться, когда брат сердится на него, как если бы он сам сердился на брата своего, постоянно храня в смиренном сердце своем известное изречение Господа Спасителя: Если ты принесешь дар твой к жертвеннику и там вспомнишь, что брат твой имеет что-нибудь против тебя, оставь там дар твой пред жертвенником, и пойди, прежде примирись с братом твоим, и тогда приди и принеси дар твой (Мф. 5:23–24). Ибо нет никакой пользы, если ты даже скажешь, что не гневаешься, и думаешь, что исполняешь заповедь, которая гласит: Солнце да не зайдет во гневе твоем (Еф. 4:26) и: Всякий, гневающийся на брата своего, подлежит суду (Мф. 5:22), — а злобой другого, которую ты мог бы смягчить кротостью своей, пренебрежешь из-за непреклонности сердца. Ибо в этом случае ты также достоин порицания за нарушение Господней заповеди. Ведь Тот, Кто сказал, что ты не должен гневаться на другого, сказал также и то, что не следует пренебрегать злобой другого, ибо для Бога, Который хочет, чтобы все люди спаслись (1 Тим. 2:4), нет разницы, губишь ли ты себя или кого-то другого. [Col. 1023] Ибо ведь одинакова для Него утрата от чьей-либо смерти, и, с другой стороны, для того, кому мила погибель всех, одинакова выгода, полученная от твоей ли или брата смерти. Каким образом, наконец, может держать на брата <Р. 230> даже малую злобу тот, кто верит, он сам каждый день, мало того — в любой момент может покинуть этот мир?»

Глава 7. О том, что ничего не следует ставить выше любви и ничего ниже гневливости

«Стало быть, как ничего не следует ставить выше любви, так же, с другой стороны, ничего нельзя поставить ниже ярости и гневливости. Ибо следует отвергать всё, хотя бы это казалось полезным и необходимым, чтобы избежать возбуждения гнева; также и всё то, что считается противным, следует принимать и терпеть, чтобы сохранить спокойствие любви и мира нерушимым, поскольку нельзя думать, будто есть что-то более гибельное, чем гнев и озлобление, и что-то более полезное, чем любовь».

Глава 8. По каким причинам может возникнуть несогласие между живущими духовным

«Ведь подобно тому, как через внезапную вспышку гнева враг разобщает братьев, все еще живущих плотским и слабых, по незначительной и земной причине, так же и между духовными [братьями] он порождает раздор на основе разномыслия, из-за которого, без сомнения, возникает большинство споров и разногласий, [Col. 1024] которые осуждает апостол (см. Гал. 5:20). Отсюда следует, что ненавистный и злобный враг сеет раздор даже между братьями, живущими единодушно (unianimos). Истинно ведь следующее изречение мудрейшего Соломона: „спор возбуждает вражду, дружба же защищает всех неспорящих“ (ср. Притч. 10:12)».

Глава 9. О необходимости удалять даже духовные причины раздоров

«Вот почему для сохранения постоянной и неразрывной любви (caritatem) совершенно нет пользы в том, чтобы устранить лишь первую причину раздора, которая обычно состоит в ничтожных и земных вопросах, или презреть все плотское и допустить с братьями неограниченную общность всех вещей, в которых мы нуждаемся, если мы, отторгнув также вторую [причину], которая обычно родится под видом духовных представлений, не обретем во всем смиренное чувство и согласные [с ближним] желания».

Глава 10. О наилучшей проверке истины

«Я помню, что, когда юный возраст все еще побуждал меня <Р. 231> держаться сотоварищей, мы получили где-то из нравственных поучений, где-то из Священных Писаний такого рода представление, что мы верили, будто нет ничего его вернее и разумнее. Но когда мы, собираясь вместе, начинали высказывать наши [Col. 1025] соображения, то в ходе совместного обсуждения некоторые [мысли] сначала оценивались собеседником как ложные и вредные, а потом, признанные уже и общим мнением пагубными, отвергались, хотя прежде они, внушенные диаволом, настолько сияли, будто наполненные светом, что могли бы легко породить раздор, если бы увещевание старцев, словно бы некое припасенное Божественное предостережение, не отклоняло нас от всякого спора; этим [наставлением], словно бы неким законом, старцы предписывали, чтобы никто из нас, если не хочет быть когда-нибудь обманутым хитростью диавола, не доверял своему суждению больше, чем [мнению] брата».

Глава 11. О том, что невозможно не обольститься диавольским обманом тому, кто полагается на собственное суждение

«Ведь неоднократно проверено, что случается так, как говорит апостол: сам сатана принимает вид Ангела света (2 Кор. 11:14), чтобы вместо истинного света знания коварно напустить непроглядную и ужасную мглу предположений. И если они, принятые смиренным и кротким сердцем, не будут подвергнуты проверке более зрелым братом или опытным старцем и не будут либо отброшены, либо приняты нами лишь после тщательного обдумывания на основе суждений [наставника], то мы, без сомнения, почтя в размышлениях наших вместо Ангела света ангела тьмы, ввергнем себя в тяжкую погибель. Этой погибели невозможно избежать никому, кто полагается на собственное мнение, если только, став поборником и последователем истинного смирения, со всем сокрушением сердца не станет он исполнять того, о чем молил апостол: [Col. 1026] Итак, если [есть] какое утешение во Христе, если [есть] какая отрада любви, <Р. 232> если [есть] какое милосердие и сострадательность, то дополните мою радость: имейте одни мысли, имейте ту же любовь, будьте единодушны и единомысленны; ничего [не делайте] по любопрению или по тщеславию, но по смиренномудрию почитайте один другого высшим себя (Флп. 2:1–3). И другое [надлежит исполнять]: в почтительности друг друга предупреждайте (Рим. 12:10), чтобы всякий, приписывая товарищу своему больше знания и святости, верил, что истинный взгляд пребывает скорее в суждении другого, нежели в собственном».

Глава 12. По какой причине более низкие не должны пренебрегаться в ходе беседы

«Часто же либо по коварству диавола, либо по вмешательству человеческого заблуждения (которого никто не может избежать, пока, будучи человеком, пребывает в этой плоти) случается так, что подчас тот, кто обладает более живым умом и большим знанием, представляет себе нечто ложное, а тот, кто обладает более медлительным умом и меньшим [знанием], кое-что интуитивно понимает [728] правильнее, вернее. И потому пусть никто, каким бы знанием он ни был одарен, не убеждает себя, следуя суетной надменности, что он может обойтись без обсуждения [вопроса] с другим. Ведь даже если обольщение диавола не нарушило суждений его, все же он не избежит коварных ловушек собственного высокомерия и гордыни. Ибо кто может присвоить себе это, не опасаясь погибнуть, когда и сосуд избранный (Деян. 9:15), в котором говорил Христос (см. 2 Кор. 13:3), как он сам заявлял, [Col. 1027] ради того лишь вступил, по его признанию, в Иерусалим, чтобы особо рассмотреть и обсудить со своими соапостолами (cum suis coapostolis) Евангелие, которое он проповедовал язычникам по откровению и содействию Господа (см. Гал. 2:1–2)? Это доказывает, что благодаря этой заповеди сохраняются не только единодушие и согласие, но и исчезает страх перед всеми кознями противодействующего диавола и его коварными ловушками».

Глава 13. О том, что любовь – не только проявление Бога, но Сам Бог

«Наконец, добродетель любви настолько возвышенна, <Р. 233> что блаженный апостол Иоанн утверждает, что она — не только проявление Бога, но и Сам Бог, говоря: Бог есть любовь, и пребывающий в любви пребывает в Боге, и Бог в нем (1 Ин. 4:16). Ведь мы ясно видим, что она настолько божественна, что мы чувствуем, как со всей очевидностью исполняется в нас то, что сказано у апостола: „потому что любовь Божия излилась в сердца наши Духом Святым, Который пребывает в нас“ (Рим. 5:5). [Col. 1028] Это все равно, как если бы сказал он: „Потому что Бог излился в сердца наши Духом Святым, Который пребывает в нас“. Он также, поскольку мы не знаем, о чем мы должны молить, ходатайствует за нас воздыханиями неизреченными. Испытующий же сердца знает, какая мысль у Духа, потому что Он ходатайствует за святых по [воле] Божией (Рим. 8:26–27)».

Глава 14. О степенях любви

«Так вот, ту любовь (caritatem), которая называется а^а-ку, можно проявлять в отношении всех. О ней блаженный апостол сказал: Итак, доколе есть время, будем делать добро всем, а наипаче своим по вере (Гал. 6:10). Она должна настолько проявляться ко всем вообще, что нам заповедано Господом проявлять ее даже к врагам нашим, ибо Он говорит: любите врагов ваших (Мф. 5:44). Διάθεσις же, то есть расположение (adfectio), проявляется лишь в отношении немногих и тех, кто связан одинаковостью нравов и общностью добродетелей, хотя и сама διάθεσις, по-видимому, имеет в себе большое разнообразие. [Col. 1029] В самом деле, одним образом проявляется любовь к родителям, вторым — к супругам, другим — к братьям, иным — к детям, и в самой потребности этих расположений существует большое различие, и не одинакова бывает любовь родителей к детям. Это можно увидеть на примере патриарха Иакова, который, будучи отцом двенадцати сыновей, хотя всех их любил отеческой любовью, все же к Иосифу проявлял большее расположение, <Р. 234> как ясно об этом упоминает Писание: И увидели братья его, что отец их любит его более всех братьев его (Быт. 37:4). Разумеется, не потому, что праведный муж и отец не слишком любил остальных детей, но потому, что некоторым образом питал к нему (ибо он нес в себе отражение Господа) более нежное чувство и был более к нему снисходителен. Это, как мы читали, со всей очевидностью выражено также в отношении евангелиста Иоанна, о котором сказано: „Тот ученик, которого любил Иисус“ (Ин. 13:23). Хотя Он при всем том и к остальным одиннадцати ученикам проявлял такую особенную любовь, что подтверждается также евангельским свидетельством, где сказано: Как Я возлюбил вас, [так] и вы да любите друг друга (Ин. 13:34). О них и в другом месте сказано: возлюбив сущих в мире, до конца возлюбил их (Ин. 13:1). Но эта любовь к одному не означает холодности любви к остальным ученикам, но [означает] щедрый переизбыток любви к этому, имевшему преимущество девства и непорочность плоти. Вот почему эта [любовь] обозначается как нечто исключительное и более высокое, так как внушает ее не сравнение [с другими], не неприязнь [к ним], но изобилующая благодать необычайной любви. Подобное мы читали о личности невесты в Песни Песней, где говорится: „Проявите ко мне любовь“ (Песн. 2:4). Ибо [здесь] проявлена воистину та любовь, которая, не имея ни к кому ненависти, некоторых по праву заслуг любит больше и которая, хотя любит вообще всех, все же избирает для себя из их числа тех, кого следует любить с особым расположением, и, с другой стороны, в числе тех, к кому обращена высшая, исключительная любовь, она отбирает для себя некоторых, которые больше остальных пользуются расположением». [Col. 1030] <Р. 235>

Глава 15. О тех, которые через пренебрежение усиливают смущение либо свое собственное, либо братьев

«С другой стороны, мы знаем (о, если бы не знать нам этого!), что некоторым из братьев присущи такое упрямство и такая суровость, что, когда они чувствуют, что душа их возмущается на брата или [душа] брата на них самих, для прикрытия скорби своего духа, которая порождена негодованием по поводу той или другой обиды, [они,] удаляясь от тех, кого следовало бы успокоить посредством смиренного оправдания и беседы, начинают петь какие-нибудь стихи из псалмов. Они, полагая, что смягчают засевшее в сердце огорчение, своим дерзким поведением приумножают то, что могли бы тотчас же погасить, если бы хотели быть более сдержанными и смиренными, так что своевременное раскаяние исцелило бы их собственные сердца и смягчило бы души братьев. Ведь таким образом они скорее лелеют и подпитывают порок своего малодушия и, мало того, гордыни, нежели искореняют ростки ссор, забывая о той Господней заповеди, в которой говорится: всякий, гневающийся на брата своего, подлежит суду (ср. Мф. 5:22) и: если вспомнишь, что брат твой имеет что-нибудь против тебя, оставь там дар твой пред жертвенником, и пойди, прежде примирись с братом твоим, и тогда приди и принеси дар твой (Мф. 5:23–24)».

Глава 16. О том, что если брат имеет против нас какое-либо неудовольствие, то дары наших молитв не принимаются Господом

«Итак, Господь наш настолько не хочет, чтобы мы оставались безразличны к озлоблению другого, что не принимает дары наши, если брат наш имеет что-то против нас, то есть не дозволяет нам произносить Ему молитвы до тех пор, пока мы скорым прощением не удалим из души его озлобление — справедливо ли, несправедливо ли возникшее. Ведь Он не говорит: „если имеет брат твой справедливую на тебя [Col. 1031] обиду, оставь там дар твой перед жертвенником и пойди прежде примирись с ним“, но: если вспомнишь, что брат твой имеет что-нибудь против тебя, то есть: „даже если случилось <Р. 236> что-то незначительное и ничтожное, из-за чего родилась у брата обида на тебя, и если это пробудит память твою внезапным воспоминанием, то знай, что ты не должен приносить духовные дары твоих молитв, если прежде не изгонишь благосклонным прощением из сердца брата озлобленность, какой бы причиной она ни была вызвана“. Итак, если евангельское слово приказывает нам прощать гневающимся даже прошлые и маловажные обиды, возникшие по ничтожным причинам, то что станет с нами, несчастными, когда мы с непреклонным пренебрежением оставляем без внимания недавние и серьезные случаи, вызванные нашим же прегрешением, и, исполненные диавольской спеси, стыдясь смириться, не признаем себя виновниками братской обиды и, отказываясь в строптивости духа подчиняться заповедям Господа, уверяем, что никак не должно соблюдать их либо невозможно исполнить? И потому случается, что мы, полагая, будто заповедано невозможное или несообразное, становимся, по словам апостола, не исполнителями, но судьями закона (см. Иак. 4:11)».

Глава 17. О тех, которые полагают, будто терпение следует проявлять больше в отношении мирян, нежели братьев

«Какими же слезами следует оплакивать то, что некоторые из братьев (когда бывают воспламенены обидой, причиненной каким-нибудь словом, если к тому же другой, желая смягчить ту [обиду], допекает их мольбами), когда вдруг услышат, что нельзя допускать и сохранять злобу на брата, согласно тому, что написано: всякий, гневающийся на брата своего, подлежит суду (ср. Мф. 5:22) и: солнце да не зайдет во гневе твоем (Еф. 4:26), — кричат: „Если бы язычник какой-нибудь или мирянин это сделал или бы сказал подобное, то я действительно должен был бы терпеть, но кто стерпит брата, сопричастного столь тяжкой обиде или произнесшего из уст своих такое чудовищное оскорбление?!“ Как будто терпение <Р. 237> следует проявлять лишь к неверующим и святотатцам, а не ко всем вообще и будто гневливость, если она обращена на язычника, следует считать вредной, а [если] на брата — полезной, тогда как непрекращающееся волнение смущенного ума наносит ущерб самому себе, [и] безразлично, против кого оно направлено. Какое же упрямство, мало того, какое безрассудство, что из-за ослепления косного ума они не различают особого смысла слов! [Col. 1032] Ибо ведь не сказано: „всякий, гневающийся на инородца, подлежит суду“, — что, пожалуй, можно по смыслу слов не относить к сторонникам нашей веры и нашего образа жизни, но евангельская фраза ясно выражает [мысль]: всякий, гневающийся на брата своего, подлежит суду (ср. Мф. 5:22). Итак, хотя в соответствии с правилом истины мы должны всякого человека принимать как брата, все же в этом отрывке [из Евангелия] словом „брат“ обозначен скорее единоверец и участник нашего [монашеского] образа жизни, нежели язычник».

Глава 18. О тех, которые, притворяясь терпеливыми, молчанием возбуждают братьев ко гневу

«Как же оценить то, что мы порой думаем, будто терпим, поскольку не отвечаем на обиду, но своим тягостным молчанием или презрительным жестом и позой выказываем пренебрежение раздраженными братьями, так что молчанием еще больше побуждаем их к гневливости, нежели побудили бы [к ней] суровыми упреками, при этом полагая себя совершенно неповинными перед Богом, поскольку не произносим устами ничего, за что нас мог заклеймить и в чем обвинить человеческий суд? Как будто у Бога вменяются в вину только слова, а не прежде всего желания [Col. 1008] и как будто грех — только поступок, а не воля и намерение, или как будто на Суде будет исследовано лишь то, что всякий совершил, а не то, что он задумывал совершить.
Греховно не только деяние, но и намерение
Ибо не только <Р. 238> характер нанесенной обиды, но и намерение оскорбляющего преступны. И потому наш Судия, справедливо рассматривая [дело], будет исследовать не то, каким образом вспыхнула ссора, но и по чьей вине она разгорелась, ибо надлежит учитывать расположение ко греху, а не образ его совершения. В самом деле, какая разница, убивает ли кто брата сам мечом или доводит до смерти посредством какого-либо обмана, когда очевидно, что тот убит в результате его коварства и преступления? Как будто достаточно не толкнуть собственноручно слепого в пропасть, тогда как так же виновен и тот, кто презрел остановить уже наклонившегося над пропастью и вот-вот готового упасть, в то время как мог бы [остановить его]; или как будто повинен в преступлении лишь тот, кто собственноручно поймал кого-то в сети, а не тот также, кто подготовил и расставил сеть или, по крайней мере, не пожелал, хотя мог бы, убрать ее. [Col. 1033] Таким образом, нет никакой пользы от молчания, если мы храним его для того, чтобы сделать посредством этого молчания то, что обычно совершается посредством брани, и если мы производим действия, которыми тот, кого следовало бы успокоить, распаляет себя еще более неистовым гневом, и, сверх всего этого, радуемся, что это он виновен и он пал, как будто бы сами не оказываемся еще большими преступниками от того, что захотели стяжать себе славу от падения брата. Ибо такое молчание во всяком случае будет одинаково гибельно для обоих, поскольку оно как увеличивает озлобление в сердце одного, так и не позволяет изгнать его из собственного. Против таких направлено следующее довольно изысканно сформулированное порицание пророка: „Горе тому, который другу своему подает питье с примесью злобы своей, делая его пьяным, чтобы видеть срамоту его! Тот исполнен стыда вместо славы“ (Авв. 2:15–16). То же сказано о таких [людях] и через другого [пророка]: „ибо всякий брат ставит преткновение другому, и всякий друг разносит клеветы. И муж обманывает брата своего, и правды не говорят“ (Иер. 9:4–5), ибо, „как лук, напрягают язык <Р. 239> свой для лжи, а не для правды“ (Иер. 9:3). Часто же притворная терпимость сильнее воспламеняет к гневливости, чем слово, и злобное молчание превосходит самые ужасные несправедливости слов, а раны от недругов переносятся легче, чем коварные ласки лицемеров, о которых изящно сказано через пророка: Слова их нежнее елея, а сами они суть обнаженные мечи (Пс. 54:22). И в другом месте: Слова наушника — как лакомства, и они входят во внутренность чрева (Притч. 26:22). К таким также может быть отнесено и это, сказанное с изыском: устами своими говорят с ближними своими дружелюбно, а в сердце своем строят ему ковы. (Иер. 9:8), в которые, однако же, попадает тот, кто их строит. Ведь человек, льстящий другу своему, расстилает сеть ногам своим (Притч. 29:5) и: кто роет яму ближнему своему, тот упадет в нее (Притч. 26:27). Наконец, когда огромное множество [народа] явилось с мечами и копьями для того, чтобы схватить Господа, [Col. 1034] никто не оказался более кровожадным убийцей Виновника нашей жизни, чем тот, кто, выйдя вперед с притворным выражением радушия, совершил поцелуй лживой любви. Господь сказал ему: Иуда! Целованием ли предаешь Сына Человеческого? (Лк. 22:48). То есть: „горечь твоего преследования и ненависти твоей облеклась в этот поцелуй, которым изображается сладость истинной любви“. Точнее и сильнее сила этой скорби выражена через пророка: Ибо не враг поносит меня — это я перенес бы; не ненавистник мой величается надо мною, — от него я укрылся бы: но ты, который был для меня то же, что я, друг мой и близкий мой, с которым мы разделяли искренние беседы и ходили вместе в дом Божий (Пс. 54:13–15)».

Глава 19. О тех, кто постится от негодования

«Есть и другой нечестивый род скорби, <Р. 240> который не заслуживал бы упоминания, если бы мы не знали, что он допускается некоторыми братьями (и они признавали это), которые, когда бывают оскорблены или разгневаны, решительно отказываются от самой еды, так что (что мы не можем даже произнести без стыда) те, которые, будучи мирны, не могут отложить прием пищи до шестого часа, а тем более — до девятого часа,[729] исполнившись озлобления и ярости, не ощущают даже двухдневного поста и переносят такой отказ от пищи по пресыщенности гневом.
Правильные цели поста
Тем самым они, со всей очевидностью, впадают в грех святотатства, поскольку посты, которые должны особо приноситься одному лишь Богу ради смирения сердца и очищения от пороков, выдерживают ради диавольского высокомерия. Это то же самое, как если бы они молитвы и жертвы приносили не Богу, а демонам и заслужили бы услышать Моисеев упрек: приносили жертвы бесам, а не Богу, богам, которых они не знали (Втор. 32:17)». [Col. 1035]

Глава 20. О притворной терпимости некоторых, которые подставляют для удара другую щеку

«Нам известен также другой род безумия, который скрывается в некоторых из братьев под обликом притворного терпения. Для них мало возбудить ссору; они подстрекают словами и побуждают, чтобы их ударили, а, получив незначительный удар, подставляют для удара другую сторону тела, как бы намереваясь тем самым совершеннее исполнить известную заповедь, в которой сказано: но кто ударит тебя в правую щеку твою, обрати к нему и другую (Мф. 5:39), не ведая силы и смысла написанного. Ибо они считают, что упражняются в евангельском терпении посредством греха гневливости, для полного искоренения которого не только не разрешается отмщение и возбуждение ссоры, но и заповедуется нам <Р. 241> удалять раздражение бьющего снесением двойной несправедливости».

Глава 21. Вопрос: каким образом повинующиеся заповедям Христа ошибаются по поводу евангельского совершенства?

Герман: «Как же можно порицать того, кто, повинуясь евангельской заповеди, не только не совершает отмщения, но и готов, чтобы несправедливость в отношении его удвоилась?»

Глава 22. Ответ о том, что Христос смотрит не только на дела, но и на желания

Иосиф: «Как было сказано чуть раньше,[730] следует обращать [Col. 1036] внимание не только на поступок, который совершается, но и на расположение ума и намерение того, кто его совершает. И потому, если вы взвесите в глубине взыскующего сердца то, что совершается каждым, в какой душе это рождается и с каким настроением производится, вы увидите, что добродетель терпения и кротости совершенно не может быть достигнута с противоположным настроем, то есть [с настроем] нетерпимости и ярости. Ибо ведь Господь наш и Спаситель, наставляя нас в добродетели терпения и кротости, а именно, чтобы мы не просто устами превозносили ее, но чтобы хранили во внутренних сокровищницах нашей души, преподал нам формулу евангельского совершенства, произнеся: но кто ударит тебя в правую щеку твою, обрати к нему и другую (Мф. 5:39). Без сомнения, [под другой] подразумевается правая [щека], а „другая правая“ не может быть найдена иначе, как на лице, так сказать, внутреннего человека (ср. Еф. 3:16).[731] Этим Он желает совершенно изгнать из сокровенных глубин души всякое побуждение к гневу, а именно, чтобы, если внешняя правая [щека] твоя получит удар бьющего, то внутренний человек со смиренным согласием подставил бы свою правую [щеку] для удара, сочувствуя страданию внешнего человека (ср. 2 Кор. 4:16) и некоторым образом уступая и отдавая свое тело для удара бьющего, так чтобы при унижении внешнего человека и внутренний, храня в себе молчание, не возмущался.
Итак, вы видите, что эти [люди] далеко отстоят от евангельского совершенства, <Р. 242> которое учит, что терпение следует сохранять не на словах, а во внутреннем спокойствии сердца, и предписывает, чтобы мы, когда случается что-то неприятное, проявляли таким образом его, чтобы не только сохранить себя чуждыми порывам гневливости, но и тех, которые оказались раздражены из-за своей порочности, приняв их обиды, после того как они пресытятся своими несправедливостями, [Col. 1037] приводили бы к миролюбию, одолевая их ярость нашей кротостью. Таким образом, мы исполним апостольскую [заповедь]: не будь побежден злом, но побеждай зло добром (Рим. 12:21). Абсолютно точно этого не могут исполнить те, которые произносят слова кротости и смирения с таким [негодующим] духом и надменностью, поскольку они не только не умеряют вспыхнувший огонь ярости, но скорее заставляют его разгореться еще больше как в собственном сердце, так и в сердце возмутившегося брата. Впрочем, даже если бы они могли каким-то образом остаться кроткими и безмятежными, все же не принесли бы никаких плодов праведности, если приобретают для себя славу терпения со вредом для ближнего и через это становятся совершенно чуждыми апостольской любви, которая не ищет своего (1 Кор. 13:5), но [ищет] пользы для других, ибо настолько не жаждет богатств, чтобы стяжать себе прибыль из ущерба ближнего, и не желает приобретать что-то для себя через лишение другого».

Глава 23. О том, что тот тверд и здоров, кто подчиняется воле другого

«Надо, конечно, знать, что тот, кто свою волю подчиняет воле брата, более тверд, нежели тот, кто проявляет больше стойкости в защите и сохранении своих суждений. Ибо тот, кто сносит и терпит ближнего, получает имя сильного и здорового, а этот — немощного и в некотором роде больного, к которому необходимо относиться столь ласково и благосклонно, что порой даже в необходимых вещах <Р. 243> ради его покоя и мира делать ему некоторое снисхождение. Поэтому никто не должен думать, будто он утратит что-нибудь из своего совершенства, если все-таки, уступив, несколько смягчит строгость своего суждения: напротив, он может быть уверен, что обретет [тем самым] гораздо больше в благе долготерпения и выдержки. Ведь апостольская заповедь гласит: вы, сильные, должны сносить немощи бессильных (Рим. 15:1) [Col. 1038] и: носите бремена друг друга, и таким образом исполните закон Христов (Гал. 6:2). Ибо никогда немощный не сносит немощного, и не может проявить попечение и заботу о заболевшем тот, кто и сам слаб, но тот дает лечение немощному, кто сам не подвержен [недугу]. В противном случае ему бы справедливо сказали: врач! исцели самого себя (Лк. 4:23)».

Глава 24. О том, что немощные бывают несправедливы и не могут сносить обиды

«Следует отметить также то обстоятельство, что природа немощных всегда такова, что они готовы и склонны к тому, чтобы наносить обиды и затевать ссоры, сами же не желают, чтобы их коснулась хотя бы малейшая тень несправедливости, и хотя они, бросая дерзкие обвинения, с безрассудной прямотой нападают [на других], сами не в состоянии снести даже малых и незначительных обид. И потому в соответствии с вышеупомянутым высказыванием старцев [732] постоянная и неразрывная любовь не может пребывать иначе, как между мужами одинаковой добродетели и одинакового намерения; в противном случае она неизбежно пресечется в любой момент, сколь бы тщательно ни оберегалась одним из них».

Глава 25. Вопрос: каким образом может быть тверд тот, кто не всегда выдерживает немощного?

Герман: «В чем же терпение совершенного мужа может быть похвальным, если он не в состоянии постоянно терпеть немощного?»

Глава 26. Ответ о том, что немощный сам не допускает, чтобы его терпели

Иосиф: «Я же не сказал, что должны быть побеждены сила и терпение твердого и крепкого [мужа], но [сказал], что дурное состояние немощного, поощряемое сдержанностью здорового и с каждым днем становящееся все хуже, [Col. 1039] <Р. 244> неизбежно создаст причины, вследствие которых либо его самого не должно будет сносить, или он сам, догадавшись, что терпение ближнего, очевидно, служит свидетельством и выражением его собственного нетерпения, предпочтет в конце концов удалиться, нежели постоянно покрываться великодушием другого. Итак, мы считаем, что тем, кто желает сохранить чувство товарищества незыблемым, надлежит заботиться прежде всего об этом, а именно, чтобы монах, подвергшись каким-либо несправедливостям, прежде всего сохранял спокойствие не только на устах, но и в глубинах своего сердца, но если он видит, что оно хоть немного взволновано, всячески должен сохранять в себе молчание и старательно соблюдать то, что упоминает Псалмопевец: я потрясен, и не могу говорить (Пс. 76:5) и: Я сказал: буду я наблюдать за путями моими, чтобы не согрешать мне языком моим; буду обуздывать уста мои, доколе нечестивый предо мною. Я был нем и безгласен, и молчал [даже] о добром (Пс. 38:2–3). И, не обращая внимания на происходящее, он не должен произносить того, чего требует в данный момент вспыхнувший гнев и что диктует раздраженная душа; но пусть он либо вспоминает прелесть прежней любви, либо пусть подумает о восстановлении мира и в самый момент раздражения пусть размышляет о нем, как если бы он уже вернулся. [Col. 1010] Сохраняя же себя для сладости предвосхищаемого согласия, он не почувствует горечи нынешних ссор, а в дальнейшем, когда любовь будет восстановлена, окажется свободен как от обвинений самого себя, так и от осуждения со стороны другого и, таким образом, исполнит следующие пророческие слова: во гневе вспомни о милости (Авв. 3:2)».

Глава 27. Каким образом следует подавлять гнев

«Итак, необходимо, чтобы мы подавляли всякое побуждение к гневливости <Р. 245> и умеряли его, руководствуясь рассудительностью, чтобы в слепой ярости нам не впасть в то, что осуждается у Соломона: „нечестивый весь гнев свой изливает, а мудрый обрезает его часть за частью“ (Притч. 29:11), то есть глупый распаляется через гнев к отмщению, а мудрый благодаря зрелости размышления и сдержанности мало-помалу уменьшает и изгоняет его. Это именно то, что было сказано апостолом: не мстите за себя, возлюбленные, но дайте место гневу (Рим. 12:19), то есть: „никоим образом не стремитесь под принуждением гнева к отмщению, но уступите место гневу“; [Col. 1041] то есть: „пусть сердца ваши не будут до такой степени заключены в теснинах нетерпимости и малодушия, чтобы они не смогли снести неистового натиска возмущения, когда он случится; но распахните сердца ваши, принимая враждебные волны гнева в широкие гавани той любви, которая все покрывает, все переносит (1 Кор. 13:7), и чтобы таким образом ум ваш, раскрыв себя в полноте долготерпения и сдержанности, обладал внутри себя спасительными пристанями совета, зайдя в которые отвратительный туман гневливости некоторым образом там рассеялся бы и тотчас же растворился бы“. Или, во всяком случае, это следует понимать так: „мы даем место гневу всякий раз, когда со смиренной и спокойной душой уступаем раздражению другого и, как бы признавая, что заслуживаем всяческой несправедливости, в известной степени покоряемся нетерпимости рассерженного“. Впрочем, те, кто придает апостольскому совершенству смысл такой, что полагают, будто место гневу дают те, кто удаляется от гневающегося, как мне кажется, не устраняют побуждение к раздорам, но поддерживают его. Ибо если гнев ближнего не будет тотчас же преодолен смиренным извинением, то убегающий скорее распалит его, нежели уймет. <Р. 246> Это похоже на то, что сказал Соломон: Не будь духом своим поспешен на гнев; потому что гнев гнездится в сердце глупых (Еккл. 7:9) и: не вступай поспешно в тяжбу, чтобы вскоре не осрамить себя (Притч. 25:8). При этом он не для того осуждает поспешность ссоры или гнева, чтобы одобрить их медлительность. Подобным же образом следует понимать и это: У глупого тотчас же выкажется гнев его, а благоразумный скрывает [Col. 1042] оскорбление (Притч. 12:16). Он ведь полагает, что мудрецам необходимо утаивать постыдную страсть гнева, говоря это не для того, чтобы, обвинив поспешность гнева, одобрить медлительность; как бы то ни было, если из-за неизбежной человеческой немощи вспыхнет эта [страсть], то, как он считал, следует ее утаить, чтобы, разумно скрыв ее до времени, изгнать навсегда. Ибо такова природа гнева, что, будучи сокрыт, он ослабевает и погибает, а будучи выражен, все больше и больше распаляется.
Природа гнева
Следовательно, необходимо расширять и распространять сердца, чтобы, запертые в теснинах малодушия, они не наполнялись порывами неистового гнева и чтобы мы не оказались неспособными принять, согласно пророку, ту широчайшую заповедь Бога и сказать вместе с пророком: потеку путем заповедей Твоих, когда Ты расширишь сердце мое (Пс. 118:32). Ведь о том, что долготерпение является мудростью, мы узнаем из очевиднейших свидетельств Писания: У терпеливого человека много разума, а раздражительный выказывает глупость (Притч. 14:29). Поэтому-то о том, кто у Господа похвальным образом испрашивал дар мудрости, Писание упоминает так: и дал Бог Соломону мудрость, и весьма великий разум, и обширное сердце, словно неисчислимый песок морской (3 Цар. 4:29)».

Глава 28. Дружба, скрепленная клятвой, не может быть крепкой

«На основании многих наглядных примеров можно увидеть, [Col. 1043] <Р. 247> что те, кто отношения дружбы скрепил клятвой, никоим образом не могли сохранить свое согласие нерасторжимым: либо потому, что пытались удержать его не из-за стремления к совершенству и не следуя заповеди апостольской любви, но из-за земной любви или стремясь к незыблемости и нерасторжимости договора; либо потому, что коварнейший враг толкал их к скорейшему нарушению уз дружбы, чтобы сделать их клятвопреступниками. [Col. 1044] Стало быть, мысль разумнейших мужей состоит в том, что истинное согласие и неразрывное единение не может существовать иначе, как между мужами чистого нрава, единой добродетели, а также [единого] намерения».
* * *
Так рассуждал о дружбе в своем рассказе блаженный Иосиф и страстно побуждал нас к сохранению непреходящей любви к товариществу. [Col. 1045] <Р. 248>


Собеседование XVII.
Второе собеседование аввы Иосифа. О принятии решений

Глава 1. О бдениях, в которых мы провели ночь

И вот, когда завершилась предыдущая беседа и между нами наступило ночное безмолвие, святым аввой Иосифом мы были отведены в отдельную келью для отдыха; однако, поскольку вследствие слов его в сердцах наших бушевал некий огонь, всю ночь мы оставались без сна; покинув келью и отойдя примерно на сто шагов от нее, сели в уединенном месте. И вот когда ночная тьма дала нам удобный случай для дружеского сокровенного разговора, тот же час, как мы сели, авва Герман, тяжело вздохнув, сказал: [Col. 1046]

Глава 2. О тревоге аввы Германа при воспоминании о нашем обещании

«Что нам делать? Ведь мы видим, что оказались в серьезном затруднении и в весьма тяжелом положении, поскольку учение и сам образ жизни святых успешно учит нас, что целесообразнее для нашего преуспеяния в духовной жизни, [Col. 1047] а обещание, данное старцам, не позволяет избрать то, что полезно. В самом деле, мы могли бы, следуя примерам столь великих и столь многих мужей, подготовить себя для более совершенной жизни, если бы данное нами обещание настоятельно не требовало от нас возвращения в [Вифлеемскую] киновию. Если мы возвратимся туда, то у нас никогда не будет больше шанса <Р. 251> вернуться сюда. Если же, оставшись здесь, мы предпочтем исполнить наши намерения, то что нам делать с обещанием, которое, как мы знаем, дали нашим старцам, пообещав в самом скором времени вернуться, с тем чтобы нам позволено было в короткий срок обойти святых [мужей] и монастыри этой [египетской] провинции?»[733] И вот когда, взволнованные, мы никак не могли придумать, как нам следует определиться по вопросу нашего спасения, мы лишь вздохами выражали непреодолимость нашего тяжелого положения, браня собственную робость и ненавидя нашу врожденную почтительность, отягощенные гнетом которой мы даже вопреки собственной пользе и собственному намерению не могли противиться просьбам удерживавших нас иначе, как пообещав вскоре вернуться; разумеется, мы рыдали оттого, что мучились по вине этого стыда, о котором сказано: «есть стыд, приносящий грех» (ср. Сир. 4:26).

Глава 3. Как мне виделось это

Тогда я ответил: «Конец нашим беспокойствам положит совет или даже предписание старца, перед которым надлежит нам открыть свои тревоги, и, каково бы ни было его суждение, оно, словно бы Божественный и небесный ответ, положит конец всем нашим волнениям. И мы совершенно не должны сомневаться: то, что откроет нам Господь устами этого святого [старца], — по заслуге его и по вере нашей. Ибо многократно, как дар Его, получали спасительный совет и верные от недостойных, и неверные от святых, когда Господь даровал его или вследствие заслуг отвечающих, или вследствие веры вопрошающих». [Col. 1048] Святой авва Герман выслушал эти слова с такой радостью, как если бы я произнес их не сам по себе, но по внушению Господа. И вот мы, немного подождав прихода старца и наступления часа ночного богослужения, <Р. 252> встретили его обычным приветствием и прочитали положенное число молитв и псалмов и вновь сели, как обычно, на тех же циновках, на которых прежде устроились для отдыха.

Глава 4. Вопрос аввы Иосифа и наш ответ, отчего появилась тревога

Тогда достопочтенный Иосиф, увидев, что мы пали духом, и догадавшись, что это случилось с нами не без причины, обратился к нам с такими словами патриарха Иосифа: отчего у вас сегодня печальные лица? (Быт. 40:7). Мы ответили ему: «Мы не брошенные в темницу служители фараона, увидевшие сон, который некому было истолковать (см. Быт. 40:8), но [мы] провели, так сказать, бессонную ночь, и нет того, кто облегчил бы тяжесть нашей тревоги, если только Господь не устранит ее через твою мудрость». Тогда он, который нес в себе добродетель патриарха и по заслуге, и по имени, сказал: «Не Господом ли врачуются помышления человеческие? Объявите их, ибо Божественная сострадательность через мой совет предоставит вам надлежащее средство для [врачевания] их сообразно вере вашей».

Глава 5. Объяснение аввы Германа, почему мы хотели бы остаться в Египте и в то же время должны возвратиться в Сирию

Герман на это: «Мы думали, что после посещения вашего блаженства мы, в изобилии преисполненные не только духовной радостью, но и преуспеянием, вернемся в нашу киновию и по возвращении будем следовать, хотя бы и с малой ревностью, тому, что мы обрели из вашего наставления. Ибо любовь к нашим старцам побудила нас дать такое обещание, поскольку мы думали, что в той киновии сможем [хоть] в некоторой степени подражать высоте вашей жизни и учения. [Col. 1049] Посему мы полагали, что это принесет нам всяческую радость, теперь же, напротив, снедаемся невыносимой скорбью, думая, что таким образом мы не сможем получить то, что, как мы убеждены, полезно для нас. В результате <Р. 253> теперь мы находимся в затруднении с двух сторон. Ведь если мы захотим выполнить то обещание, которое дали в присутствии всех братьев в пещере, в которой воссиял наш Господь из девственной утробы (см. Лк. 2:4, 7), — и Он был свидетелем [этого обета], — то понесем самую большую утрату для духовной жизни. Если же, предав забвению обещание, мы, оставшись в этих областях, захотим пользу нашего совершенства поставить выше той клятвы, то страшимся ужасных опасностей лжи и клятвопреступления. И мы не можем облегчить нашу тревогу даже той мыслью, что, исполнив скорейшим возвращением данную клятву, вернемся как можно быстрее в эти места. Ибо, хоть опасна и вредна даже малая отсрочка устремленных к преуспеянию в духовных делах и к добродетели, все же мы исполнили бы обещание своей верности (пусть бы и посредством тяготящего нас возвращения); но мы знаем, что не только властью, но и любовью наших старцев мы окажемся настолько крепко привязаны [к вифлеемской киновии], что у нас не будет потом никакой возможности возвратиться в эти места».

Глава 6. Вопрос аввы Иосифа: действительно ли большего успеха мы достигнем в Египте, нежели в Сирии?

Иосиф блаженный на это после некоторого молчания спросил: «Уверены ли вы, что в духовных делах вы сможете достичь большего преуспеяния именно в этой области?»

Глава 7. Ответ о различии наставлений в той и другой провинции

Герман: «Хотя мы должны воздавать самую большую благодарность за учение тем, которые с детских лет наставляли нас стремиться к большему и, дав вкусить своего блага, возбудили в наших сердцах славную жажду совершенства, все же, если доверять нашему суждению, нет никакого сравнения между этими наставлениями и теми, которые мы получили там. [Col. 1050] Так что мы умалчиваем о неподражаемой чистоте вашей жизни, которая дарована вам, как мы верим, не только строгостью ума и намерения, но и <Р. 254> покровительствующей благостью мест. Поэтому мы не сомневаемся, что для подражания величию вашего совершенства окажется недостаточным учение, данное поспешно; поможет нам только постоянное пребывание [здесь], и длительное обучение при каждодневных наставлениях так или иначе устранит теплохладность нашего сердца».

Глава 8. О том, что совершенные мужи не должны ничего определять окончательно, и о том, могут ли они без греха нарушать свои решения

Иосиф: «Разумно, превосходно и вполне подобает нашему призванию (professioni), чтобы мы деятельно исполняли то, что мы когда-то пообещали выполнить. По этой причине монаху нельзя ничего решать необдуманно, чтобы не быть вынужденным потом исполнять то, что опрометчиво пообещал, или не быть, если после здравого размышления он воздержится [от задуманного], нарушителем своего обещания. Но поскольку наша цель сейчас состоит в том, чтобы рассуждать не столько о состоянии здоровья, сколько об исцелении болезни, нам необходимо подыскать спасительный совет не относительно того, что вы должны исполнить в первую очередь, но о том, каким образом вы могли бы избежать риска кораблекрушения, грозящего гибелью.
Так вот, когда мы не связаны никакими узами и никакие обстоятельства не препятствуют нам, если нам предложено на свое усмотрение выбрать из того, что несет в себе благо, то следует выбрать то, что более полезно; когда же на пути стоит угроза что-то потерять, то после сравнения [возможных] потерь следует избрать то, что грозит меньшими убытками. Посему, как показывает ваше объяснение, поскольку опрометчивое обещание довело вас до того, что вы в любом случае понесете какие-то потери, ваше произволение выбора должно склоняться в ту сторону, где либо потери будут более терпимы, либо легче смягчить их прощением. Стало быть, если вы верите, что от пребывания здесь будет больше пользы для духа вашего, <Р. 255> нежели сколько будет ее для вас от жительства в той киновии, и ваше обещание не может быть выполнено без потери значительных выгод, [Col. 1051] то вам лучше потерпеть ущерб от лжи и неисполнения обещания (каковой, понесенный однажды, как сам не может больше уже повториться, [Col. 1052] так и породить собой другие грехи), нежели оказаться в том состоянии лишенной рвения жизни, [Col. 1053] которое, как вы говорите, будет приносить вам каждодневные и нескончаемые потери. Ибо простительно, более того, даже достойно похвалы изменить опрометчивое решение, если это [изменение] будет в лучшую сторону, и всякий раз, когда преступается ошибочно данная клятва, это следует считать не нарушением твердости, но исправлением легкомыслия. Все это весьма ясно может быть подтверждено свидетельствами Писаний: как для очень многих исполнение обещаний заканчивалось смертью, а отказ от них для многих, напротив, оказался полезным и спасительным».

Глава 9. О том, что порой бывает полезным нарушить свои определения, нежели исполнить

«И то и другое со всей определенностью показывают примеры святого апостола Петра и Ирода.[734] В самом деле, тот [Петр], поскольку отступил от высказанного им определения, которое произнес, как бы поклявшись: не умоешь ног моих вовек (Ин. 13:8), — удостоился бессмертного общения со Христом; [Col. 1054–1055] без сомнения, он был бы лишен благодати этого блаженства, если бы упорно держался своих слов. Этот же [Ирод], сохранив верность безрассудной клятве, оказался кровавейшим убийцей Предтечи Господа (см. Мк. 6:21–28) и из-за пустого страха нарушить клятву сам себя обрек на осуждение и муки вечной смерти. Стало быть, во всяком деле необходимо смотреть на исход, и в зависимости от него <Р. 256> нам следует направляться к своей цели: если благодаря спасительному совету мы увидим, что [принятое решение] склоняет нас в худшую сторону, лучше, отказавшись от несообразного определения, прийти к лучшему решению, нежели упорно держаться обязательств, погружаясь в более тяжкие грехи».

Глава 10. Наш вопрос о боязни данного в сирийской киновии обещания

Герман: «Поскольку таково было наше желание, служащее на пользу духовного преуспеяния, то мы стремились упрочить себя через постоянное общение с вами. Если же возвратимся в нашу киновию, [Col. 1056] то не только окажемся далеки от столь возвышенной цели, но и, очевидно, понесем большие утраты по причине умеренности (pro mediocritate) тамошнего образа жизни. Но нас весьма пугает следующее евангельское увещевание: да будет слово ваше: „да, да“; „нет, нет“; а что сверх этого, то от лукавого (Мф. 5:37). Ибо мы считаем, что нарушение этого предписания не может иметь никакого справедливого оправдания и не может хорошо завершиться то, что однажды было дурным образом начато».

Глава 11. Ответ о том, что следует смотреть на намерение действующего, а не на само деяние

Иосиф: «Во всех случаях, как мы сказали, необходимо смотреть не на ход дела, но на намерение совершающего деяние и надо постоянно исследовать не то, что кто-то делал, но с каким намерением он это совершал; так что мы видим, что некоторые были осуждены за деяния, из которых впоследствии родилось благо, и, напротив, некоторые, посредством поступков, достойных порицания, взошли на вершину праведности. И полезный исход дел не помог тому, кто, приступив к делу с худым намерением, желал совершить не то, от чего последовала польза, а нечто противоположное; и точно так же небезукоризненное начало не помешало <Р. 257> тому, кто не ради того, чтобы презреть Бога, и не с намерением согрешить, но имея в виду необходимую и святую цель, был вынужден предосудительно начать дело». [Col. 1057]

Глава 12. О том, как благодеяние не приносило пользы его злонамеренным совершителям, а дурные деяния не причиняли вреда благонамеренным

«То, что это так, мы можем разъяснить на примерах из Священного Писания. Что может быть более благотворным и более полезным для всего мира, чем спасительное лекарство Страстей Господних?
Однако же оно не только не принесло выгоды, но и послужило во вред предателю, при участии которого, как очевидно явствует, это было исполнено, так что о нем со всей определенностью сказано: лучше бы этому человеку не родиться (Мф. 26:24). Ибо за плоды его деяния ему должно быть воздано не сообразно тому, что случилось, но сообразно тому, что он хотел или предполагал совершить. И опять же: что преступнее коварства и обмана, совершенного даже в отношении постороннего, я не говорю уже — в отношении брата или отца? И все же патриарх Иаков не только не навлек на себя никакого осуждения или порицания за такие деяния (см. Быт. 27:19–24), но и был награжден вечным наследием благословения. И заслуженно, потому что он жаждал благословения, предназначенного для первенца, не из жажды настоящей выгоды, но по вере в вечное освящение; а тот [Иуда] предал Искупителя всех на смерть не ради человеческого спасения, но по греху сребролюбия. И ввиду этого каждому из них за плоды их деяний было дано сообразно намерению ума и намерению воли, поскольку ни тот не полагал, что поступает ради обмана, ни этот — что ради спасения. [Col. 1058]
Как Бог оценивает людские поступки
Ибо справедливо каждому воздается за то, что он прежде всего держал в уме, а не за то, что вышло потом, вопреки воле совершающего, хорошего ли, дурного ли. И потому справедливейший Судия счел, что может быть прощен и даже удостоен похвалы тот [Иаков], который воспользовался такого рода обманом, поскольку без него он не мог получить благословение первенцев, и не должно именоваться преступлением то, что произошло по желанию благословения. <Р. 258> В противном случае упомянутый выше патриарх оказался бы не только враждебен брату, но и обманщиком отца и святотатцем, если бы, имея иной путь, которым бы мог достичь благодати благословения, он предпочел бы следовать этим, который пагубен и вреден для брата. Итак, вы видите, что Бог оценивает не то, как совершено было деяние, но с каким намерением ума.
И вот чтобы после рассмотрения этого мы возвратились к предложенному вопросу, ради которого все это было предварительно сказано, я хотел бы, чтобы вы ответили мне прежде, ради чего вы связали себя узами того обещания».

Глава 13. Наш ответ о том, по какой причине мы дали обещание

Герман: «Первая, как мы сказали, причина состояла в том, что мы боялись огорчить наших старцев и противиться их предписаниям; вторая — в том, что мы, следуя необдуманному убеждению, полагали, что, если мы получим от вас (увидев ли, или услышав) нечто совершенное и значимое, сможем упражняться в этом, возвратясь в киновию». [Col. 1059]

Глава 14. Рассуждение старца о том, что порядок действий может быть изменен без вреда, если только преследуется благая цель

Иосиф: «Как мы предварительно заметили, намерение ума приносит либо награду, либо осуждение человеку, сообразно тому, [что было сказано: ] „и мысли меж собой будут поочередно обвинять и оправдывать одна другую в день, когда Бог будет судить тайные [дела] человеков“ (Рим. 2:15–16), также сообразно следующему: Ибо Я [знаю] деяния их и мысли их; и вот, приду собрать все народы, и языки (Ис. 66:18). Итак, как я вижу, вы связали себя этими узами клятвы из-за жажды совершенства, полагая, что можно обрести его таким образом, каким, как теперь, получив более полное суждение, вы видите, нельзя достичь высоты его. Стало быть, не предосудительно все, что <Р. 259> может показаться произошедшим вопреки той договоренности, если только не последовало никакого изменения в первоначальной цели.
Цель духовного делания
Ибо смена орудия [действия] не является пренебрежением какой-либо работой или выбор более короткой и более прямой дороги не уличает путника в лености. Так и в этом [вашем] случае — изменение неосторожно данного обещания нельзя считать нарушением клятвы. Ибо все, что вершится из любви к Богу и из жажды благочестия, которое имеет обетование жизни настоящей и будущей (ср. 1 Тим. 4:8), даже если кажется, что оно имело трудное и неблагоприятное начало, не только не заслуживает никакого порицания, но и достойно похвалы. И потому совершенно непредосудительным будет изменение неосторожно данного обещания, если только каким-нибудь образом будет достигнута цель, а именно задуманное стяжание благочестия. В самом деле, мы совершаем все ради того, чтобы получить возможность явить Богу чистое сердце. [Col. 1060] Если достижение этого в этих местах считается более легким, то никакого вреда не принесет вам изменение вынужденного договора, если только совершенство той чистоты, ради [достижения] которой вы дали обещание, по воле Господа быстрее будет обретено [без вашего возвращения]».[735] [Col. 1061]

Глава 15. Вопрос: не будет ли греха в том, что знание о нашем поступке даст слабым повод лгать?

Герман: «Что касается силы слов, которые разумно и тщательно были рассмотрены, то тревога насчет нашего обещания могла бы быть оставлена без особого труда, если бы не пугало нас то, как бы этим примером не дать более слабым [братьям] повод лгать, когда они узнают, что таким образом может быть законно нарушена верность договора, ибо это воспрещается в столь ярких и столь грозных словах, произнесенных пророком: Ты погубишь говорящих ложь (Пс. 5:7) и: клевещущие уста убивают душу (Прем. 1:11)».

Глава 16. Ответ о том, что истина Писаний не должна искажаться из-за боязни соблазнить слабых

Иосиф: «Не может быть недостатка в поводах и причинах погибели для тех, кто стоит на пути к погибели, и даже жаждет погибнуть. <Р. 260> Но не следует отвергать тех свидетельств Писаний и совершенно вырывать их из его плоти,[736] которыми воодушевляется порочность еретиков, [Col. 1062] ожесточается неверие иудеев, возбуждается надменность языческой мудрости, но необходимо благоговейно им верить, непоколебимо держаться их и проповедовать в соответствии с правилом истины. И потому мы не должны из-за чьего-то неверия отказываться от οἰκονομίας, то есть руководства со стороны пророков и святых, о котором упоминает Писание, чтобы, думая о том, что мы должны снизойти до немощи [слабых], не запятнать себя преступлением не только лжи, но и святотатства. Напротив, нам следует, как мы сказали, признавать те [свидетельства] в соответствии с [их] историей [737] и объяснять, каким образом они благочестиво исполнились. Впрочем, у тех, кто расположен к превратному, не исчезнет повод для лжи в результате того, что если мы, аллегорически толкуя, постараемся совершенно отвергнуть или умалить истинность того, что мы намерены открыть или уже открыли. Ибо какой вред причинит сила тех свидетельств тем, кому для прегрешения достаточно одной лишь развращенности воли?»

Глава 17. О том, что святые с пользой употребляли ложь, словно чемерицу

«Итак, относительно лжи следует думать таким образом и пользоваться ею так, как если бы у нее была сущность чемерицы.[738] [Col. 1063] Ибо если ее использовать, когда угрожает смертельная болезнь, она будет полезна; употребленная же без крайней нужды грозит близкой смертью. В самом деле, мы читаем, что святые и весьма дорогие Богу мужи с пользой употребляли ложь, так что не только не совершили, [солгав,] никакого преступного прегрешения, но и достигли высшей справедливости;[739] и если обман смог принести им славу, что иного, с другой стороны, принесла бы им правда, кроме осуждения?
Например, Раав (см. Нав. 2:1–4), в отношении которой Писания не только не вспоминают ни о какой добродетели, но говорят даже о ее распутстве, удостоилась быть приобщенной к народу Божиему с вечным благословением единственно за ложь, посредством которой <Р. 261> она укрыла соглядатаев вместо того, чтобы их выдать. Если бы она сказала правду или поступила во спасение сограждан, то, без всякого сомнения, не избежала бы вместе со всем домом своим нависшей над ней погибели и не удостоилась бы быть приобщенной к виновникам рождества Господня и включенной в список патриархов (см. Мф. 1:5) и через преемство ее потомков произвести Спасителя всех. Затем Далида (Dalila),[740] которая, заботясь о пользе сограждан, открыла обнаруженную правду и, обретя в обмен вечную погибель, оставила всем лишь память о своем злодеянии.
Для чего и как допускать ложь
Стало быть, когда раскрытие правды угрожает некой серьезной опасностью, тогда следует искать убежища во лжи, но все же таким образом, чтобы мы испытывали угрызение смиренной совести, служащее нашему спасению. Когда же нет никакой крайней необходимости, со всей осмотрительностью надо избегать лжи, как если бы она грозила смертью: как мы сказали о питье чемерицы, что тогда лишь она полезна для здоровья, [Col. 1064] когда грозит смертельная и неотвратимая болезнь; если же она принимается при полном и нерасстроенном телесном здоровье, тотчас зловредная ее сила охватит жизненные органы. Это ясно было показано в случае с Раав Иерихонской и патриархом Иаковом; из них ни та не могла избежать смерти иначе, как с помощью этого средства (Нав. 2:1–7), ни тот достичь благословения первенца. Ибо Бог не только исследователь и судия наших слов и деяний, но и созерцатель наших намерений и решений. И если Он видит, что кем-то содеяно или задумано что-то ради вечного спасения или Божественного созерцания, то даже если людям это кажется превратным и несправедливым, все же Он, взирая на внутреннее благочестие сердца, судит не звук слов, но намерение воли, поскольку следует смотреть на цель деяния и расположение его совершающего, <Р. 262> посредством чего, как сказано выше, один может быть оправдан даже во лжи, а другие через оглашение правды совершат прегрешение, заслуживающее вечной смерти.
Имея в виду эту цель, и патриарх Иаков не убоялся, облекшись в шкуру, принять косматый вид тела брата и похвальным образом согласился с матерью, подстрекавшей его к такому обману (см. Быт. 27:6-17). Ибо он видел, что из этого проистечет для него большая польза благословения и правды, нежели от сохранения прямодушия. Ведь он не сомневался, что пятно этого обмана будет совершенно смыто излиянием отеческого благословения и будет быстро развеяно, [Col. 1065] словно некое облако, от дуновения Святого Духа и что ему будет дана большая награда за заслуги в результате этого притворства, нежели [он получил бы] благодаря присущей ему правдивости».

Глава 18. Возражение о том, что только те безнаказанно использовали ложь, которые жили в соответствии с [ветхозаветным] Законом

Герман: «Неудивительно, что подобные случаи в Ветхом Завете воспринимались правильно, и, когда некоторые святые мужи лгали, это одобрялось или, во всяком случае, прощалось, поскольку, как мы видим, из-за нравов того времени им позволялось гораздо большее. И почему должно удивляться тому, что блаженный Давид, убегая от Саула, в ответ на вопрос священника Ахимелеха (Abimelech): почему ты один, и никого нет с тобою? — так сказал: царь поручил мне дело и сказал мне: „пусть никто не знает, зачем я послал тебя“; поэтому людей я оставил на известном месте (1 Цар. 21:1–2); и еще: нет ли здесь у тебя под рукою копья или меча? Ибо я не взял с собою ни меча, ни другого оружия, так как поручение царя было спешное (1 Цар. 21:8)? Или тому, что он, когда был приведен к Анхусу (Achis), царю Гефа, притворился безумным и неистовым и изменил лицо свое пред ними [рабами Анхуса], метался меж рук их, [Col. 1066] <Р. 263> чертил на дверях и пускал слюну по бороде своей (см. 1 Цар. 21:13)? Или тому, что, когда они по праву наслаждались множеством жен и наложниц, это не вменялось им в прегрешение; более того, они собственной рукой часто проливали кровь недругов, и это не только не считалось достойным порицания, но и похвальным? Мы видим, что теперь, когда воссияло Евангелие, сие совершенно запрещено, так что ни один из них не смог бы содеять сего, не совершив страшного преступления и святотатства. Таким образом, мы считаем, что ни к какой лжи, пусть бы прикрытой цветом благочестия, никто не должен прибегать (я уж не говорю: ради похвалы, — но даже уповая на прощение), ибо сказал Господь: да будет слово ваше: „да, да“, „нет, нет“; а что сверх этого, то от лукавого (Мф. 5:37), и апостол также сообразно этому: не говорите лжи друг другу (Кол. 3:9)».

Глава 19. Ответ о том, что право на обман, хотя он и не разрешался в Ветхом Завете, было присвоено многими во благо

Иосиф: «Та древняя свобода иметь много жен и наложниц, коль скоро близится конец времен и человеческий род вполне умножился, [Col. 1067] по справедливости должна была быть пресечена евангельским совершенством, как уже менее необходимая. Ведь вплоть до пришествия Христа надлежало сохраняться силе благословения первоначального определения, в котором было сказано: плодитесь и размножайтесь, и наполняйте землю (Быт. 1:28). И потому было весьма справедливо, чтобы из этого корня человеческого плодородия, которое в свое время с пользой процветало в синагоге, произросли цветки ангельского девства и родились в Церкви благоуханные плоды воздержания. А то, что обман тогда также был осуждаем, ясно показывает текст всего Ветхого Завета, где сказано: Ты погубишь говорящих ложь (Пс. 5:7); и еще: Сладок для человека хлеб, [приобретенный] неправдою; но после <Р. 264> рот его наполнится дресвою (Притч. 20:17); и Сам Законодатель говорит: Удаляйся от неправды (Исх. 23:7). Но тогда лишь, как мы говорили, [обман] совершался во благо, когда с ним была связана некая необходимость или план спасения, вследствие чего он не заслуживал осуждения.
К сему относится и то, что вы упомянули о царе Давиде: когда, убегая от несправедливого преследования Саула, он говорил священнику Ахимелеху лживые слова не с целью извлечь какую-то выгоду и не ради того, чтобы навредить кому-то, но лишь затем, чтобы спасти самого себя от нечестивого преследования того [Саула], потому что не хотел осквернить руки свои кровью враждебного царя, столько раз уже предаваемого в его руки Богом, сказав: да не попустит мне Господь сделать это господину моему, помазаннику Господню, чтобы наложить руку мою на него; ибо он помазанник Господень (1 Цар. 24:7). И потому от этих поступков, которые, как мы читали, совершали святые мужи в Ветхом Завете либо по воле Божией, [Col. 1068] либо для прообразования духовных таинств (ob praefigurationem spiritalium sacramentorum), либо ради чьего-то спасения, мы, когда возникнет необходимость, не можем отказаться, поскольку даже сами апостолы, как мы видим, не уклонялись от них, когда этого требовала какая-либо польза.
На время оставив это, сначала рассмотрим те [случаи] из Ветхого Завета, которые мы предполагали объяснить; после этого к месту представим также их,[741] чтобы легче было доказать, что святые и праведные мужи как в Новом, так и в Ветхом Завете были согласны между собой в этих поступках. Ибо что мы скажем о том благочестивом притворстве Хусия перед Авессаломом (Absalom), [допущенном] ради спасения царя Давида (см. 2 Цар. 17:8-13), которое, хотя все было соединено с духом лукавства и обмана и противно было пользе искавшего совет, одобряется свидетельством Божественного Писания, в котором сказано: Так Господь судил разрушить лучший совет Ахитофела, чтобы навести Господу бедствие на Авессалома (2 Цар. 17:14)? В самом деле, нельзя осуждать то, что было совершено с правым <Р. 265> намерением и благочестивым рассуждением в пользу праведной стороны и что было содеяно с добродетельным притворством ради спасения и победы того, чье благочестие угодно Богу. Также что мы скажем о поступке той женщины, которая приютила тех, кто был направлен вышеупомянутым Хусием к царю Давиду, спрятала их в колодец и, растянув над устьем его покрывало, сделав вид, что сушит [на нем] крупу, сказала: они перешли в брод реку (2 Цар. 17:20) — и этой уловкой спасла их от рук преследователей? Поэтому ответьте мне, прошу: как поступили бы вы, [Col. 1069] если бы вам, живущим по Евангелию, встретилось бы подобное обстоятельство, — неужели не захотели бы укрыть их с помощью такого же обмана, сказав таким же образом: они перешли в брод реку, и исполнить ту заповедь, которой предписано: спасай взятых на смерть и искупай обреченных на убиение, не уклоняйся (Притч. 24:11)? Или, сказав правду, вы выдали бы скрывающихся тем, кто намеревался их убить? Особенно когда у апостола [сказано]: никто не ищи своего, но каждый [пользы]другого (1 Кор. 10:24), и: любовь не ищет своего, но чужого (1 Кор. 13:5), и о самом себе: я угождаю всем во всем, ища не своей пользы, но [пользы]многих, чтобы они спаслись (1 Кор. 10:33). Ведь если мы будем искать только своего и хотим упорно держаться того, что полезно [только] для нас, то мы должны в подобного рода критических ситуациях (in huiusmodi necessitatibus) говорить правду и становиться виновниками чужой смерти. [Col. 1070] Если же мы, предпочитая своей пользе то, что спасительно для других, будем повиноваться апостольскому требованию, то, без сомнения, нам по необходимости придется солгать. И потому мы не сможем ни достичь незыблемой сути любви, ни искать, сообразно апостольскому учению, того, что полезно другим, если мы не окажемся чуть менее строги в том, что отличает нас и принадлежит нашему совершенству, не захотим благосклонно снизойти до чужой пользы и если, таким образом, вместе с апостолом <Р. 266> не сделаемся немощными для немощных, чтобы иметь возможность приобрести немощных (1 Кор. 9:22)».

Глава 20. О том, что апостолы порой считали ложь полезной, а правду вредной

«Также знавший эти примеры блаженный апостол Иаков и все главные предстоятели ранней Церкви убедили апостола Павла [Col. 1071] опуститься до притворства из-за немощи слабых и побудили его очиститься сообразно требованиям Закона — остричь себе голову и принести жертву (см. Деян. 21:23–26), поскольку он полагал, что тот вред, который принесет такое лицемерие, будет ничтожным и думал скорее о выгодах, которые произойдут от его [Павла] дальнейшего проповедования. Ибо польза для апостола Павла от [соблюдения] строгости [правил] была бы не столь большой, как потеря для всех язычников от скорой смерти его. Что, без сомнения, произошло бы тогда [, и вред был бы] для всей Церкви, если бы полезное и спасительное лицемерие не сохранило его для евангельской проповеди. Итак, тогда ущерб от лжи необходим и извинителен, когда, как мы сказали, больший вред может произойти от обнаружения правды и когда польза, которая проистекла бы для нас от правды, не сможет уравновесить того вреда, который может произойти.
Тот же блаженный апостол другими словами свидетельствует, что он всегда придерживался этого благоразумия. Ибо когда он говорит: для Иудеев я был как Иудей, чтобы приобрести Иудеев; для подзаконных был как подзаконный, чтобы приобрести подзаконных; для чуждых закона — как чуждый закона, — не будучи чужд закона пред Богом, но подзаконен Христу, — чтобы приобрести чуждых закона; для немощных был как немощный, чтобы приобрести немощных. Для всех я сделался всем, чтобы спасти по крайней мере некоторых (1 Кор. 9:20–22), то что иное он показывает, <Р. 267> если не то, что всегда снисходил к слабости и особенностям тех, кого он наставлял, и умерял кое-что из строгости [своих правил] совершенства, [Col. 1072] не держался того, что, казалось бы, требовала строгость, но предпочитал более то, чего испрашивала польза немощных?
Тщательнее разобрав это [сказанное им], раскроем один за другим признаки апостольских добродетелей на тот случай, если кто-нибудь спросит, каким образом блаженный апостол, как признается [сам], во всем прилагал свою личность ко всем. Когда он стал для Иудеев как Иудей? Разумеется, тогда, когда, храня в глубине сердца ту мысль, которую внушал галатам, сказал: вот, я, Павел, говорю вам: если вы обрезываетесь, не будет вам никакой пользы от Христа (Гал. 5:2), а в обрезании Тимофея некоторым образом все же уподобился иудейскому суеверию. И опять же: когда он для подзаконных был как подзаконный (1 Кор. 9:20)? Именно тогда, когда Иаков и все пресвитеры Церкви, боясь, как бы на него не набросилось то множество верующих иудеев, даже иудействующих христиан, которые веру Христа приняли так, что еще держались обрядов служения Закону, помогли ему в этой опасности таким советом и уговором: видишь, брат, сколько тысяч уверовавших Иудеев, и все они ревнители закона. А о тебе наслышались они, что ты всех Иудеев, живущих между язычниками, учишь отступлению от Моисея, говоря, чтобы они не обрезывали детей своих (Деян. 21:20–21); и далее: Сделай же, что мы скажем тебе: есть у нас четыре человека, имеющие на себе обет. Взяв их, очистись с ними, и возьми на себя издержки на [жертву] за них, чтобы остригли себе голову, и узнают все, что слышанное ими о тебе несправедливо, но что и сам ты продолжаешь соблюдать закон (Деян. 21:23–24). И вот, для спасения подзаконных <Р. 268> отчасти поправ строгость того суждения, в соответствии с которым говорил: законом я умер для закона, чтобы, жить для Бога (Гал. 2:19), [Col. 1073] он был принужден остричь голову, очиститься по Закону и принести жертву в храме по обряду Моисея. Если вы спросите, когда он ради спасения вовсе не знающих Закона Божия и сам сделался как будто не знающим Закона, прочитайте, как он начал проповедь в Афинах, когда у язычников процветало нечестие: Проходя и осматривая ваши святыни, я нашел и жертвенник, на котором написано: „Неведомому Богу“ (Веян. 17:23). И когда он начал говорить об их суеверии, он был как бы и сам чужд Закона, под прикрытием той лишенной святости надписи (profane illius tituli) внушил веру Христа, сказав: Сего-то, Которого вы, не зная, чтите, я проповедую вам (Деян. 17:23). И чуть позже, как если бы был совершенно чужд Божественного Закона, предпочел произнести скорее стих языческого поэта, нежели изречение Моисея или Христа, сказав: как и некоторые из ваших стихотворцев говорили: „мы Его и род“ (Деян. 17:28). И вот, когда он обращался к ним, используя их же свидетельства, которые те не могли отвергнуть, он, утверждая, таким образом, истинное на основе ложного, прибавил, сказав: итак мы, будучи родом Божиим, не должны думать, что Божество подобно золоту, или серебру, или камню, получившему образ от искусства и вымысла человеческого (Деян. 17:29). Для немощных же он стал немощным тогда, когда позволением, а не повелением допустил тем, кто не мог воздерживаться, быть вместе (см. 1 Кор. 7:5); или когда, питая коринфян молоком, а не твердой пищей, сказал, что он был у них в страхе, в немощи и в великом трепете (см. 1 Кор. 3:2; 2:3). Всем же для всех он сделался, чтобы всех спасти, когда говорил: кто ест, не уничижай того, кто не ест; и кто не ест, не осуждай того, кто ест (Рим. 14:3) и: посему выдающий замуж свою девицу поступает хорошо; а не выдающий поступает лучше (1 Кор. 7:38). <Р. 269> И в другом месте говорит: Кто изнемогает, с кем бы и я не изнемогал? Кто соблазняется, за кого бы я не воспламенялся? (2 Кор. 11:29). И он таким образом осуществил то, в чем наставлял коринфян, говоря: [Col. 1074] не подавайте соблазна ни Иудеям, ни Еллинам, ни церкви Божией, так, как и я угождаю всем во всем, ища не своей пользы, но [пользы]многих, чтобы они спаслись (1 Кор. 10:32–33). Ибо, безусловно, польза [для апостола] была в том, чтобы не обрезать Тимофея, не остригать голову, не проходить иудейского очищения, не ходить босиком,[742] не совершать обрядов Закона, но он все это совершил, поскольку не искал того, что полезно ему, но того, что [полезно] для многих. Хотя это было сделано по размышлению о Боге, однако же не было лишено притворства. Ибо кто через Закон Христов умер для Закона [Моисеева], чтобы жить для Бога (см. Гал. 2:19), и кто сделал тщетой ту праведность Закона, в которой сам безупречно пребывал, и почитал ее за сор, чтобы приобрести Христа (Флп. 3:7–8), тот не мог в праведном расположении сердца совершать то, что принадлежало Закону. И нельзя думать, что тот, кто сказал: ибо если я снова созидаю, что разрушил, то сам себя делаю преступником (Гал. 2:18), — впал в то, что сам отвергал.
И до такой степени не столь ценен сам совершенный поступок, сколь [значимо] расположение делающего, что, напротив, по некоторым [историям] видно, что правда приносила вред, а ложь — пользу. В самом деле, когда царь Саул спрашивал слуг своих о бегстве Давида и говорил: неужели всем вам даст сын Иессея поля и виноградники, и всех вас поставит тысяченачальниками и сотниками, что вы все сговорились против <Р. 270> меня, и никто не открыл мне? (1 Цар. 22:7–8), — то Доик Идумеянин не правду ли сообщил, сказав: Я видел, как сын Иессея приходил в Номер к священнику Ахимелеху, сыну Ахитува, и тот вопросил о нем Господа, и дал ему продовольствие, и меч Голиафа Филистимлянина отдал ему (1 Цар. 22:9-10). За эту правду он заслужил истребление из земли живых, и о нем сказано через пророка: За то Бог сокрушит тебя в конец, изринет тебя и исторгнет из жилища [твоего] и корень твой из земли живых (Пс. 51:7). Итак, он за оглашение правды навсегда вырывается с корнем из той земли, [Col. 1075] в которую за обман блудница Раав насаждается со своим потомством. Также мы помним, что Самсон с пагубой для себя открыл нечестивой супруге долго скрываемую правду, и поэтому опрометчиво раскрытая правда обернулась обманом, поскольку презрел он держаться следующего пророческого повеления: от лежащей на лоне твоем стереги двери уст твоих (Мих. 7:5)».

Глава 21. Следует ли без лжи открывать перед спрашивающими скрываемое воздержание и следует ли приниматься за то, что однажды было оставлено

«Представим также в качестве примеров кое-какие случаи, которые неизбежно и почти каждодневно могут происходить с нами, то, чему мы никогда при всей нашей осмотрительности не можем противостоять, чтобы вольно или невольно не подвергнуться им. Как, я спрашиваю, должно поступить, когда, в то время как мы задумали отложить ужин, прибывший под вечер брат спрашивает о том, будем ли мы ужинать? Нужно ли умолчать о посте и скрыть добродетель воздержания или обнаружить ее, сказав правду? Если скроем, чтобы исполнить Господню заповедь, в которой сказано: чтобы явиться постящимся не пред людьми, но пред Отцом твоим (Мф. 6:18), и еще: <Р. 271> пусть левая рука твоя не знает, что делает правая (Мф. 6:3), — то мы, разумеется, солжем. Если мы обнаружим добродетель воздержания, тогда по справедливости смутит нас евангельское изречение: истинно говорю вам, что они уже получают награду свою (Мф. 6:16). А что если кто-нибудь с полной решимостью отвергнет чашу, поднесенную братом, наотрез отказываясь принять то, что тот, радуясь приходу [его], с мольбой упрашивал взять? Правильно ли будет, если в этом деле он уступит брату, бросившемуся в ноги и павшему на землю, который думает, что лишь таким услужением он исполнит долг любви, или же [будет правильно], если он будет упорно держаться своего слова и намерения?»

Глава 22. Возражение: воздержание следует скрывать, а то, что отвергнуто, не следует принимать

Герман: «В том первом примере, как мы думаем, вне сомнения, лучше скрыть наше воздержание, нежели рассказать о нем вопрошающим; [Col. 1076] в подобного рода случаях мы также считаем, что обман неизбежен. Во втором же [примере] у нас нет никакой необходимости лгать, во-первых, потому, что от того, что услугами братьев доставляется, мы можем отказаться так, чтобы не связывать себя никакими узами твердого решения; во-вторых, потому, что, однажды отвергнув, мы можем сохранять наше суждение неизменным».

Глава 23. Ответ о том, что упорство в этом решении неразумно

Иосиф: «Нет сомнения в том, что такая решимость бывает в тех монастырях, в которых, как вы говорите, положены начала вашего отречения [от мира], главы которых обычно свои желания ставят выше подкрепления братии и самым твердым образом соблюдают то, что однажды установили в разуме. Впрочем, старцы наши, о вере которых свидетельствуют знамения апостольских добродетелей и которые поступают всякий раз больше по суждению и усмотрению Духа, нежели по неколебимому упорству разума, полагали, что те, кто нисходит к немощи других, снимает гораздо больший урожай, нежели те, кто упорствует в своей решимости, и утверждали, что <Р. 272> [умение] скрыть воздержание через необходимую и, так сказать, смиренную ложь принадлежит к более высоким добродетелям, нежели [решение] открыть ее горделивым оглашением правды».

Глава 24. Как авва Пиаммон предпочел скрыть свое воздержание

«Так, авва Пиаммон после двадцати пяти лет [воздержания], без колебания приняв виноград и вино, предложенные ему неким братом, предпочел тотчас же, вопреки обыкновению, отведать то, что было ему подарено, нежели обнаружить добродетель воздержания, о которой никто не знал. Ведь если бы мы захотели рассмотреть также то, что, как мы помним, без колебания совершали наши старцы: они чудеса собственных добродетелей и собственные деяния, о которых вынуждены были рассказывать в ходе бесед для наставления младших, обычно приписывали другим людям, — то что другое [Col. 1077] мы обнаружили бы в этом [рассказе], как не явную ложь? О, если бы и мы также имели что-нибудь достойное, что можно было бы предложить младшим для возбуждения веры! Разумеется, мы нисколько не побоялись бы последовать подобного рода выдумке. Ибо правильнее солгать под покровом такого свойства, нежели ради неблагоразумного следования правде либо скрыть бессмысленным молчанием то, что могло бы быть поучительным для слушателей, либо явить тщетность пагубного хвастовства, если правдиво рассказать от своего лица. В этом нас также со всей очевидностью наставляет и назидает учитель язычников [апостол Павел], который предпочел открыть величие своих откровений от лица другого, сказав: знаю человека во Христе, который назад тому четырнадцать лет, — в теле ли — не знаю, вне ли тела — не знаю: Бог знает, — восхищен был до третьего неба. И знаю о таком человеке, — [только] не знаю — в теле, или вне тела: Бог знает, — что он был восхищен в рай и слышал неизреченные слова, которых человеку нельзя пересказать (2 Кор. 12:2–4)».

Глава 25. Свидетельства Писаний об изменении решений

«У нас нет возможности коротко все рассмотреть. <Р. 273> Ибо кто смог бы перечислить чуть ли не всех патриархов и неисчислимых святых, из которых одни для защиты жизни, другие ради стремления к благословению, третьи ради милосердия, иные ради сокрытия какой-либо тайны, кто-то из-за ревности к Богу, кто-то ради проверки истины воспользовались, как я бы сказал, покровительством обмана? Как не могут быть перечислены все эти [случаи], так не должны они и совершенно предаваться забвению.
В самом деле, благочестие заставило блаженного Иосифа возложить на братьев вымышленное преступление, при этом поклявшись даже царской жизнью: вы соглядатаи; вы пришли высмотреть наготу земли (Быт. 42:9), и далее: Пошлите одного из вас, и пусть он приведет брата вашего; а вы будете задержаны. И откроется, правда ли у вас; и если нет, [Col. 1078] [то клянусь] жизнию фараона, что вы соглядатаи (Быт. 42:16). Ведь если бы он не напугал их этой милосердной ложью, то не смог бы ни увидеть вновь отца и брата, ни поддержать их во время угрозы голода, ни, наконец, освободить совесть братьев от вины — продажи его в рабство. Следовательно, устрашение братьев с помощью обмана оказалось деянием, которое не столько заслуживало наказания, сколько посредством вымышленной опасности принуждало недругов и предателей своих к спасительному покаянию, [а посему] вышло святым и похвальным. Именно [тогда], когда на них было возложено тягчайшее обвинение, они оказались подавлены осознанием преступления, но не того, в котором были ложно обвинены, а прежним, говоря друг другу: точно мы наказываемся за грех против нашего брата; мы видели страдание души его, когда он умолял нас, но не послушали; за то и постигло нас горе сие (Быт. 42:21). Это признание не только перед братом, против <Р. 274> которого они с нечестивой жестокостью согрешили, но и, как мы думаем, перед Богом благодаря спасительному смирению искупило столь серьезное злодеяние их.
Что же Соломон? На первом своем суде он явил обретенный от Бога дар премудрости не посредством ли обращения к обману? Ведь чтобы выявить правду, сокрытую ложью женщины, он и сам прибегнул к помощи весьма ловко придуманного обмана, сказав: подайте мне меч, и рассеките живое дитя надвое, и отдайте половину одной, и половину другой (3 Цар. 3:24–25). Когда эта притворная жестокость взволновала сердце истинной матери, а той, которая матерью не являлась, была встречена с радостью, тогда, наконец, по прозорливому уразумению истины он вынес такое решение, которое, как все верили, было внушено Богом; он сказал: отдайте этой живое дитя, и не умерщвляйте его; она его мать (3 Цар. 3:27). [Col. 1079]
Точно так же нам более полно открывается из других свидетельств Писаний, что мы не должны и не можем исполнять всего, на что было решаемся в спокойствии ли душевном или в возбуждении. В них мы много раз читали, что и святые мужи, и Ангелы, и Сам Всемогущий Бог изменяли свои решения. В самом деле, блаженный Давид, дав клятву, вынес следующее решение: пусть то и то сделает Бог с врагами Давида, и еще больше сделает, если до рассвета утреннего из всего, что принадлежит Навалу, я оставлю мочащегося к стене (1 Цар. 25:22). Но как только жена его Авигея выступила посредницей, он тотчас же по просьбе ее оставил угрозы, смягчил решение и <Р. 275> предпочел прослыть нарушителем намерения, нежели, учинив жестокость, сохранить верность своей клятве, сказав: жив Господь: если бы ты не поспешила и не пришла навстречу мне, то до рассвета утреннего не оставил бы Навалу мочащегося к стене (1 Цар. 25:34). Мы, с одной стороны, считаем, что не следует ни в коем случае подражать той готовности к опрометчивой клятве, которая рождается от возбуждения ума, а с другой — полагаем, что необходимо последовать прощению и пересмотру решений.
Избранный сосуд (Деян. 9:15), обращаясь с Посланием к коринфянам, самым решительным образом обещает вернуться, говоря: я приду к вам, когда пройду Македонию; ибо я иду через Македонию. У вас же, может быть, поживу, или и перезимую, чтобы вы меня проводили, куда пойду. Ибо я не хочу видеться с вами теперь мимоходом, а надеюсь пробыть у вас несколько времени (1 Кор. 16:5–7). Во Втором Послании он также вспоминает об этом: и в этой уверенности я намеревался придти к вам ранее, чтобы вы вторично получили благодать, и через вас пройти в Македонию, из Македонии же опять придти к вам; а вы проводили бы меня в Иудею (2 Кор. 1:15–16). Но, когда неожиданно возникло более важное для спасения намерение, он откровенно признается, что никак не мог исполнить того, что обещал: Имея такое намерение, легкомысленно ли я поступил? Или, что я предпринимаю, по плоти предпринимаю, так что у меня то „да, да“, то „нет, нет“? (2 Кор. 1:17). Наконец, он, даже принеся клятву, объявляет, почему он предпочел нарушить данное им слово, нежели своим возвращением принести ученикам тяжелую печаль, сказав: Бога призываю во свидетели на душу мою, что, щадя вас, я доселе не приходил в Коринф. Я рассудил сам в себе не приходить к вам опять с огорчением (2 Кор. 1:23; 2:1).
Хотя Ангелы отказались <Р. 276> войти в дом Лота в Содоме, говоря ему: „Нет, мы не войдем, но заночуем на улице“ (ср. Быт. 19:2), тотчас же оказались вынуждены, уступив просьбам его, изменить данное слово, о чем добавляет Писание: и упросил их Лот, и они пошли к нему (Быт. 19:3). [Col. 1080] Как бы то ни было, если они знали, что зайдут к нему, то просьбу приглашавшего отклонили посредством притворного отказа; если же они отказались искренне, то очевидным образом засвидетельствовали, что изменили решение. Во всяком случае, мы считаем, что Святой Дух включил это в Священные Писания не по иной причине, как для того, чтобы на этих примерах мы поняли, что не следует упорствовать в своих решениях, но должно подчинять их своему суждению и сохранять наше решение настолько свободным от всяких уз принципа, чтобы оно было готово последовать тому, чего бы ни потребовал здравый смысл (salubre consilium), и чтобы [наше решение] не откладывало, не отвергало и не замедляло переход к тому, что спасительное усмотрение сочтет более полезным.
Обратимся к более возвышенным примерам. К лежавшему на ложе и сокрушенному тяжелой болезнью царю Езекии подошел пророк Исаия, сказав от лица Бога: Так говорит Господь: сделай завещание для дома твоего, ибо умрешь ты и не выздоровеешь. И отворотился, — говорит [пророк далее], — [Езекия]лицем своим к стене, молился к Господу, и сказал: О, Господи! Вспомни, что я ходил пред лицем Твоим верно и с преданным [Тебе] сердцем, и делал угодное в очах Твоих. И заплакал Езекия сильно (4 Цар. 20:1–3). После этого вновь было сказано Исаии: Возвратись и скажи Езекии, владыке народа Моего: так говорит Господь, Бог Давида, отца твоего: Я услышал молитву твою, увидел слезы твои. Вот, Я исцелю тебя; и прибавлю к дням твоим пятнадцать лет, и от руки царя Ассирийского спасу тебя <Р. 277> и город сей ради Себя и ради Давида, раба Моего (4 Цар. 20:5–6). Что очевиднее этого примера, согласно которому Господь, движимый милосердием и состраданием, предпочел отменить Свое слово и от назначенного для смерти предела увеличить жизнь просившему на пятнадцать лет, нежели через неизменность установления Своего оказаться непреклонным?
Подобный суд был изречен для ниневитян: еще сорок дней, — и Ниневия будет разрушена! (Иона. 3:4), — а вскоре покаянием их и постом смягчается столь грозное и внезапное решение, и Бог склоняется, проявив сострадание, в сторону милосердия. Если кто-нибудь будет утверждать, что Господь, как бы предвидя обращение их, для того объявил им угрозу разрушить город, чтобы склонить их к спасительному покаянию, то, значит, [Col. 1081] те, кто руководит братьями, если будет необходимо, могут, не будучи при этом обвиненными во лжи, угрожать тем, которые нуждаются в улучшении посредством какого-то более строгого [наказания], чем то, которое они [действительно] хотят применить. Если же кто скажет, что Бог отменил то суровое Свое решение ради их покаяния, следуя тому, что Он изрек через Иезекииля: Когда скажу беззаконнику: „ты смертью умрешь“, и он обратится от грехов своих к раскаянию и будет творить суд и правду, то он будет жив, не умрет (Иез. 33:14–15), — то нам равным образом дается знать, что мы не должны упорно держаться своих определений, но снисходительной милостью смягчать высказанную по необходимости угрозу. А чтобы никто не подумал, что Господь для одних только ниневитян это сказал, то через пророка Иеремию он подтверждает, что всегда Он в отношении вообще всех будет совершать подобное, и обещает, что при необходимости безотлагательно изменит Свое решение по нашим заслугам, сказав: иногда я скажу <Р. 278> о каком-либо народе и царстве, что искореню, сокрушу и погублю его; но если народ этот, на который Я изрек, обратится от своих злых дел, Я отлагаю то зло, которое помыслил сделать ему. А иногда скажу о каком-либо народе и царстве, что устрою и утвержу его; но если он будет делать злое пред очами Моими и не слушаться гласа Моего, Я отменяю то добро, которым хотел облагодетельствовать его (Иер. 18:7-10). Также Иезекиилю [743] сказал: не убавь ни слова. Может быть, они послушают и обратятся каждый от злого пути своего, и тогда Я отменю то бедствие, которое думаю сделать им за злые деяния их (Иер. 26:2–3).
Из этих примеров становится очевидным, что нам не следует упрямо оставаться при своих решениях, но надлежит располагать ими по разуму и суждению и всегда избирать и предпочитать лучшее и без всякого промедления переходить к тому, что признается более полезным.[744]
Также этому нас учит прежде всего то бесценное суждение, что, хотя Ему заранее известен конец каждого [человека], Он тем не менее некоторым образом так управляет всем, следуя порядку и общему смыслу, а также учитывая расположение людей, что принимает всякий раз решение не по могуществу, не сообразно невыразимому знанию Своего предвидения, а исходя из действительных поступков (actus) людей: каждого или отвергает, или привлекает; или каждодневно изливает Свою благодать, или отвращает ее. [Col. 1082]
То, что это так, показывает также избрание Саула (см. 1 Цар. 10). Хотя предвидение Божие не могло не знать о бесславном конце его, все же из стольких тысяч Израиля Он избрал его и помазал на царство, вознаградив тем самым достоинства его тогдашней жизни и не учитывая грех будущего вероломства, так что, после того как тот стал порочным, Бог, как бы раскаявшись в Своем выборе, словно человеческим голосом <Р. 279> и с [человеческим] чувством жалуется на него, говоря: Жалею, что поставил Я Саула царем; ибо он отвратился от Меня, и слова Моего не исполнил (1 Цар. 15:11), и еще: но печалился Самуил о Сауле, потому что Господь раскаялся, что воцарил Саула над Израилем (1 Цар. 15:35).
Далее, то, что Он выполнил на деле, Господь потом подтвердил также через пророка Иезекииля, а именно, что Он будет каждодневно совершать суд над всеми людьми, говоря: Когда я скажу праведнику, что он будет жив, а он понадеется на свою праведность и сделает неправду, то все праведные дела его не помянутся, — ион умрет от неправды своей, какую сделал. А когда скажу беззаконнику: „ты смертью умрешь“, и он обратится от грехов своих и будет творить суд и правду, [если] этот беззаконник возвратит залог, за похищенное заплатит, будет ходить по законам жизни, не делая ничего худого, — то он будет жив, не умрет. Ни один из грехов его, какие он сделал, не помянется ему (Иез. 33:13–16).
Кроме того, когда Господь от народа, который из всех языков избрал для Себя, из-за внезапного вероломства того отвратил очи Своего милосердия, законодатель [Моисей], вступаясь за него, восклицает: „Молю Тебя, Господи! Народ сей сделал великий грех; сделал себе золотого бога. Прости им грех их. А если нет, то изгладь и меня из книги Твоей, в которую Ты вписал. Господь ему: того, кто согрешил предо Мною, изглажу из книги Моей“ (Исх. 32:31–33). Также и Давид, жалуясь в пророческом духе на Иуду и гонителей Христа, говорит: да изгладятся они из книги живых (Пс. 68:29). И поскольку за виновность в таком преступлении не заслужили они достичь спасительного раскаяния, то он добавляет: и с праведниками да не напишутся (Пс. 68:29). Наконец, и в самом Иуде со всей очевидностью была исполнена сила пророческого проклятия. <Р. 280> Ведь после совершения им преступления предательства он убил себя, повесившись (Мф. 27:5), чтобы после этого истребления имени его он не обратился к покаянию и не заслужил тем самым быть записанным вместе с праведниками на небесах. Стало быть, не нужно сомневаться, что имя Иуды [Col. 1083] в то время, когда он, будучи избран Христом, получил апостольский чин, было вписано в книгу живых и вместе с прочими одинаково слышал: не радуйтесь, что духи вам повинуются, но радуйтесь тому, что имена ваши написаны на небесах (Лк. 10:20). Но поскольку он, растленный пороком сребролюбия, был низвергнут от вписания на небесах на землю, о нем и о подобных ему надлежащим образом сказано через пророка: „Господи! Все, оставляющие Тебя, посрамятся. Отступающие будут написаны на прахе, потому что оставили Господа, источник живой воды (ср. Иер. 17:13), и в другом месте: в совете народа Моего они не будут и в список дома Израилева не впишутся и в землю Израилеву не войдут (Иез. 13:9)“». [Col. 1084]

Глава 26. О том, что святые мужи не могут быть упрямы и непреклонны

«Не следует также умолчать о пользе того предписания, что хотя бы под воздействием гнева или какой-либо другой страсти мы и связали себя некоторой клятвой (чего никто из монахов вовсе не должен бы делать), все же по здравом рассуждении ума следует рассмотреть существо того и другого дела, и то дело, в отношении которого мы приняли решение, нужно сравнивать с тем, к которому мы принуждаемся перейти, и без промедления следует переходить к тому, которое на основании здравого рассмотрения будет сочтено более верным. [Col. 1085] Ибо для нас более верным будет отказаться от данного нами слова, нежели понести ущерб в более спасительном и более благочестивом деле. Наконец, мы не припомним, чтобы разумные и опытные отцы были когда-либо непреклонны и неотступны в такого рода решениях, но как воск благодаря жару, так и они благодаря разуму становились менее тверды и по здравому рассуждению <Р. 281> без колебания склонялись к лучшему. Всех же, которые, как мы видели, упорно держались своих решений, мы всегда считали неразумными и лишенными рассудительности».

Глава 27. Вопрос о том, противоречит ли высказанной выше мысли изречение: «Я поклялся и решил»

Герман: «Что касается этого вопроса, который рассмотрен ясно и полно, то монах ничего никогда не должен определять, чтобы не оказаться нарушителем слова и непреклонным. Но куда нам поместить следующее высказывание Псалмопевца: „Я поклялся и решил хранить праведные суды Твои“ (Пс. 118:106)? Ибо что другое означает „поклясться“ и „решить“, как не „хранить непоколебимо решения“?»

Глава 28. Ответ: в каких случаях решение должно оставаться неизменным, а в каких, если необходимо, должно быть изменено

Иосиф: «Мы говорим не о тех первостепенных обетах, без которых вовсе не может состояться наше спасение, а о тех, которые мы можем без опасности для нашего состояния либо ослабить, либо соблюдать: например, о непреклонной строгости поста, о совершенном отказе от вина или масла, о полном запрете покидать келью, о неустанном пребывании в чтении или размышлении; они без ущерба для призвания (professionis) и устремления нашего могут как исполняться, если хочется, так и без укоризны ослабляться, когда возникает необходимость. Впрочем, относительно соблюдения тех, первостепенных обетов следует со всей твердостью определить: если необходимо, ради них даже от смерти не следует уклоняться. Относительно их должно твердо говорить: „поклялся и решил“. Это должно делать ради сохранения любви, ради которой следует пренебрегать всем, чтобы благо и совершенство ее спокойствия не оказались оскверненными. Равным образом следует приносить клятву также ради чистоты целомудрия, не иначе нам следует поступать ради веры, ради умеренности и справедливости: все они должны соблюдаться с неизменным постоянством, и даже небольшое отступление от них постыдно. [Col. 1086] В отношении <Р. 282> же тех телесных упражнений, которые именуют малополезными (см. 1 Тим. 4:8), надобно решать так, как мы уже говорили: если появится какой-то более верный случай к благочестию, который призывал бы оставить их, мы не должны связывать себя в отношении них никаким законом, но, оставив их, свободно обратиться к тому, что полезнее. Ибо нет опасности в том, если на какое-то время будут отложены те телесные упражнения, отступить же от этих [духовных добродетелей] даже на мгновение — смертельно».

Глава 29. Каким образом следует поступать, когда необходимо сохранить тайну

«С подобной же осмотрительностью необходимо заботиться о том, чтобы, если какое-то слово, которое вы хотели бы оставить сокровенным, вылетит вдруг из ваших уст, вы не терзали услышавшего его никакими предписаниями хранить тайну. Ибо оно окажется в большей мере сокрытым, если с равнодушием и попросту будет пропущено [мимо ушей]; так как никто из братьев, кем бы он ни был, не станет терзаться искушением разгласить его, если сочтет, что в ходе случайного разговора прозвучало нечто маловажное и поэтому для него самого ничтожное, коль скоро оно было вверено чувствам слушателя без предварительного предписания о молчании. Ведь даже если ты свяжешь верность его, потребовав с его стороны какую-нибудь клятву, то не сомневайся, это [слово] очень скоро откроется, ибо с большей силой обрушится на него диавольское нападение с тем, чтобы он огорчил и предал тебя и чтобы как можно быстрее сделать его самого клятвопреступником».

Глава 30. Ничего не следует определять в отношении того, что касается потребностей обычной жизни

«Потому монах ничего не должен необдуманно постановлять относительно тех вещей, которые касаются телесных упражнений, чтобы, побуждая врага еще сильнее попирать то, что [монах] хранит ради соблюдения обета, не оказаться вынужденным вскорости преступить [клятву]. Ибо ведь всякий, живущий под благодатью свободы, налагая на себя обет, предает сам себя опасному рабству, так что то, что он мог бы, если возникнет вдруг необходимость, предпринять на законных основаниях и даже стяжав похвалу, с благодарением, <Р. 283> вынужден совершать, как нарушитель [обета], впав в грех вероломства. Где нет закона, нет и преступления (Рим. 4:15)». [Col. 1087]
* * *
Ободренные этим наставлением и учением блаженнейшего Иосифа, словно Божественным откровением, мы предпочли остаться в Египте. Но хотя мы после не слишком беспокоились относительно нашего обещания, все же по прошествии семи лет мы с радостью исполнили наше обязательство. В самом деле, прибыв в нашу киновию в то уже время, когда имели надежду получить разрешение вернуться в пустыню, мы прежде всего выразили должное почтение к нашим старцам; затем восстановили прежнюю любовь в душах тех, кто ввиду пылкой любви совершенно не был успокоен нашими частыми письмами; и вот, когда окончательно было удалено беспокойство по поводу нашего неисполненного обещания, мы, после того как [братья] с радостью проводили нас, возвратились в уединение Скитской пустыни.
* * *
О святые братья,[745] это знание и учение блистательных отцов раскрыло вам, насколько было возможно, наше невежество. Хотя неискусная речь скорее лишила его порядка, нежели последовательно изложила, я тем не менее прошу, чтобы [ваше] порицание нашей необразованности не затмевало похвалу в отношении выдающихся мужей. [Col. 1088] Ибо нам пред взором нашего Судии казалось благоразумнее передать великолепие этого учения пусть и безыскусной речью, нежели покрыть его молчанием. Естественно, ведь <Р. 284> и преуспеянию читателя, если он обозрит величие мыслей, не сможет повредить то [обстоятельство], что оно изложено нашей несовершенной речью, и у нас забот о пользе было больше, чем о похвалах [в свой адрес]. О том поистине прошу, чтобы все те, в чьи руки попадет этот небольшой труд, знали: всё, что им понравится в нем, принадлежит отцам, что же не понравится — нам. <SC. № 64. Р. 8>



Собеседования XVIII–XXIV

Предисловие

После того как с помощью благодати Христовой были изданы собеседования отцов, записанные кое-как по просьбе блаженнейших епископов Элладия и Леонтия, я посвятил семь других [собеседований] епископу, блаженному именем и заслугами Гонорату, а также служителю Христову Евхерию; столько же [собеседований] я решил посвятить теперь вам, о святые братья Иовиан, Минервий, Леонтий [Col. 1089] и Феодор. Ибо ведь последний из вас с блеском древних добродетелей заложил святой и превосходный порядок киновитской жизни в Галльских провинциях, а остальные своими наставлениями побудили монахов искренне устремляться не только к киновитскому призванию, но и жаждать высоты отшельничества. В самом деле, эти собеседования величайших отцов составлены во всех отношениях с такой тщательностью, что подойдут и для того, и для другого призвания (professioni), которыми <Р. 9> благодаря вашему старанию процветает великое множество братий не только в западных областях, но и на островах; я говорю о том, что [теперь] более полное наставление сообразно условиям местности и по мере своего состояния могут получить не только те, кто в похвальном смирении пребывают еще в общинах, но и те, кто, поселившись недалеко от ваших киновий, стремится следовать образу жизни анахоретов. [Col. 1090] Ваши предшествующие усердие и радение оказались полезны для них особенно тем, что уже подготовленные и проявившие себя в тех упражнениях [эти братья] легче могут усвоить заповеди и наставления старцев и, вместе с томами «Собеседований» впуская в кельи свои их авторов и как бы беседуя с ними, каждодневно спрашивая их и получая ответы, могут не по собственным измышлениям искать тот крутой и порой неведомый в этой стране путь, полный опасностей даже там, где нет недостатка в скорбных следах и бесчисленных примерах предшественников, и научиться усваивать правила отшельнической жизни скорее по заповедям тех, кто был наставлен во всем этом и древней традицией, и долговременным опытом. <Р. 10>

Собеседование XVIII.
Аввы Пиаммона.[746] О трех древних родах монахов

Глава 1. Каким образом мы, прибывшие в Диолк, были приняты аввой Пиаммоном

После свидания и разговора с теми тремя старцами, беседы с которыми мы по мере сил изложили,[747] следуя просьбе нашего святого брата Евхерия, мы с еще большим жаром возжелали достичь отдаленных областей Египта, в которых пребывало еще большее число святых, к тому же более совершенных, и добрались до расположенной близ одного из семи устьев реки Нил деревушки, имя которой Диолк, — не столько потому, что так пролегал наш путь, сколько для того, чтобы удовлетворить желание увидеть живших там святых. Ибо поскольку мы слышали о многочисленных и весьма известных киновиях, основанных там древними отцами, то, подобно алчущим прибылей купцам, мы пустились в рискованное плавание, влекомые надеждой на большую выгоду. И вот, когда мы, долгое время бродившие там, устремляли внимательные очи свои на горы, возвышающиеся величием добродетелей, взгляд наш из всех, бывших вокруг, выделил в первую очередь авву Пиаммона, старшего из всех анахоретов (omnium anachoretarum… seniorem), обитавших там, [Col. 1091] и их пресвитера, который был словно бы высочайшим маяком (pharum). Ибо он сиял перед взором нашим, подобно евангельскому городу, стоящему на вершине горы (см. Мф. 5:14). Мы полагаем необходимым обойти молчанием его добродетели и чудеса, которые Божественной благодатью были содеяны через него перед взором нашим, дабы дать свидетельство его заслуг, — чтобы не выйти за пределы нашего замысла и за рамки этого тома. Ибо <Р. 12> мы обещали рассказать не о чудесах Божиих, но о назиданиях и о деяниях святых, каковые можно припомнить, чтобы дать читателям необходимое наставление в совершенной жизни, а не повод для бесполезного (если оно не будет сопровождаться исправлением пороков) и излишнего удивления.
Итак, когда блаженный Пиаммон нас, принятых с особым радушием, подкрепил с подобающим человеколюбием пищей, [он,] узнав, что мы не из этой страны, сначала озабоченно спросил, откуда и зачем мы прибыли в Египет, и обнаружив, что мы приехали сюда, жаждая совершенств, из киновии в Сирии, начал следующим образом.

Глава 2. Слова аввы Пиаммона о том, каким образом неопытные монахи должны учиться на примере старших

«О, дети, всякий человек, который жаждет обрести навыки в каком-либо искусстве, если он не предаст себя со всем старанием и неусыпным усердием занятиям в той науке, которую стремится постичь, и не будет соблюдать заповедей и наставлений самых совершенных в этом деле и в этом знании учителей, то напрасно он думает и тщетно желает уподобиться тем, чьему радению и трудолюбию избегает подражать. [Col. 1092] Ибо мы знаем, что некоторые приходили в эти места из ваших областей для того лишь, чтобы ради знакомства с братьями ходить от одного монастыря к другому, а не для того, чтобы усваивать те правила и установления, ради которых сюда приходили, и чтобы, сидя в кельях, пытаться исполнить на деле то, что увидели или о чем услышали. И они так сохраняли свои привычки и образ действий, в которых были наставлены, что некоторые обычно упрекали их в том, что они-де сменили страну не ради своего преуспеяния, но из-за потребности избежать нужды. В самом деле, они не только ничего не смогли приобрести для своего просвещения, <Р. 13> но даже не смогли надолго задержаться в этих областях из-за упрямства своей неподатливой души. Ибо поскольку они не изменили ни обычая постов, ни чина псалмов, ни даже образа самой одежды, то что иного, надо полагать, они искали в этой стране, если не выгод для своего содержания?»

Глава 3. О том, что молодые монахи не должны обсуждать предписаний старцев

«Вот почему, если, как мы верим, вас привело сюда определение Божие для подражания нашему знанию, то, совершенно отказавшись от всех правил, с которых началось ваше [монашеское служение], с полным смирением следуйте тому, что, как вы увидите, делают и поверяют наши старцы. И пусть не беспокоит вас, не удерживает и не отклоняет от подражания им даже то, если в настоящий момент вам будут неясны смысл и причины какого-либо дела или поступка. [Col. 1093] Ибо для тех, кто хорошо и просто думает обо всем и скорее стремится честно подражать всему тому, что, как он видит, поверяется или исполняется старцами, а не размышлять об этом, вслед за опытом в делах последует знание всех вещей. Впрочем, никогда не углубится в существо истины тот, кто начнет учиться с прений, так как враг, видя, что он скорее полагается на собственное суждение, нежели [на суждение] отцов, легко доведет его до того, что ему будет казаться ненужным и вредным даже то, что является весьма полезным и спасительным, и лукавый враг так посмеется над его самомнением, что тот, упорно держась своих неразумных суждений, будет считать святым для себя только то, что он по своему греховному упрямству сочтет правильным и справедливым».

Глава 4. О трех родах монахов, пребывающих в Египте

«А потому вы должны сначала узнать, каким образом и откуда взяли начало чин и принципы нашего [монашеского] призвания (professionis nostrae). Ведь только тогда всякий [человек] сможет <Р. 14> успешно научиться желаемому искусству и с большим пылом устремляться к упражнению в нем, когда узнает достоинство создателей и основателей его. [Col. 1094]
В Египте существует три рода монахов, из которых два достойны восхищения, а третий — теплохладный (tepidum), которого всячески следует избегать. Первый [род] — киновитяне, которые, живя, как известно, вместе в общине, состоят под руководством одного старца: огромное число таких монахов живет по всему Египту. Второй [род] — отшельники, которые прежде были наставлены в киновиях и, достигнув уже совершенства в деятельной жизни, избрали отдаленные места для уединения; мы также жаждем быть причастны к этому званию. Третий же, достойный порицания, — сарабаиты. Скажем по порядку о каждом из них более полно. Как мы говорили, вы должны получить представление прежде всего об основателях этих трех родов. Ибо, в самом деле, уже из этого может родиться либо неприязнь к тому образу жизни, которого следует сторониться, либо стремление к тому, которому должно следовать, потому что каждый из этих путей будет вести идущего по нему к той цели, которой достиг создатель и изобретатель его». [Col. 1095]

Глава 5. Об учредителях киновитского образа жизни

«Итак, порядок жизни киновитян берет начало со времени апостольской проповеди. Ведь таковым было все множество верующих в Иерусалиме, которое так описывается в Деяниях апостолов: У множества же уверовавших было одно сердце и одна душа; и никто ничего из имения своего не называл своим, но всё у них было общее (Деян. 4:32); и продавали имения и [всякую] собственность, и разделяли<Р. 15> всем, смотря по нужде каждого (Деян. 2:45). И вновь: Не было между ними никого нуждающегося; ибо все, которые владели землями или домами, продавая [их], приносили цену проданного и полагали к ногам апостолов; и каждому давалось, в чем кто имел нужду (Деян. 4:34–35). Такова, говорю, была тогда вся Церковь, а сейчас таких с трудом и немного можно найти в киновиях. Но когда после смерти апостолов множество верующих стало охладевать, особенно те, которые присоединились к вере Христовой из числа иноземных и далеких народов, от кого апостолы из уважения к младенчеству их веры и из-за укоренившихся в них языческих привычек не требовали ничего большего, кроме как воздерживаться от идоложертвенного и крови, и удавленины и блуда (Деян. 15:29), и когда эта свобода, данная тем язычникам по слабости их недавно родившейся веры, стала понемногу [Col. 1096] осквернять совершенство той Церкви, что пребывала в Иерусалиме, и когда, по мере того как с каждым днем возрастало число [верующих] как из местных, так и из пришлых, стала остывать пылкость той первоначальной веры, тогда не только те, которые присоединились к вере Христовой, но и те, которые являлись князьями Церкви (ecclesiae principes), ослабили прежнюю строгость. Ибо некоторые, полагая допустимым для себя то, что, как они видели, было разрешено по слабости язычникам, думали, что не будет для них никакого вреда, если они будут держаться веры и исповедания Христа, сохраняя имущество и богатство. Те же, у кого еще сохранялась апостольская пылкость, помня изначальное то совершенство, оставив города свои и общение с теми, которые <Р. 16> полагали допустимыми и для себя, и для Церкви Божией нерадение и меньшую строгость, стали жить в пригородах и более отдаленных местах. И каждый из них в отдельности стал предаваться тому, что было, как они помнили, установлено апостолами для всего Тела Церкви (Кол. 1:18). И таким образом укоренился тот, как мы сказали, порядок жизни учеников, которые удалились от общения с теми [, что отступили от строгой жизни]. Мало-помалу с течением временем отделяясь от массы верующих, они из-за того, что воздерживались от супружества [Col. 1097] и уклонялись от общения с родителями и от связей с этим миром, стали именоваться монахами или одиноко живущими (μονάζοντες) [Col. 1098] по суровости их одинокой и уединенной жизни. Отсюда повелось, что ввиду их совместного бытования [Col. 1099] они стали называться киновитянами, а кельи и прибежища их — киновиями.[748] И вот только этот род монахов является самым древним, который не только по времени, но и по благодати первый; и на протяжении многих лет он сохранялся непоколебимым вплоть до времени аввы Павла и аввы Антония,[749] и следы его мы и сейчас видим еще в строгих киновиях». [Col. 1100]

Глава 6. О чине и начале анахоретов

«Из этого числа совершенных и, как бы я сказал, <Р. 17> из этого плодотворнейшего корня родились потом цветы и плоды святых анахоретов.[750] [Col. 1101] Мы знаем, что зачинателями этого призвания были те, кого мы упомянули чуть раньше, а именно святой Павел и Антоний, которые не как некоторые — по причине малодушия или из-за порока нетерпеливости, а по стремлению к более высокому совершенству и ради Божественного созерцания удалились в сокровенные места пустыни; хотя говорят, что первый из них ушел в пустыню по необходимости, убегая во время гонения от козней своих родственников.
Итак, из того порядка, о котором мы сказали, возник другой род совершенства, последователи которого справедливо именуются анахоретами, то есть отшельниками (secessores), потому что, совершенно не довольствуясь той победой, когда, живя среди людей, они попрали тайные происки диавола, жаждая вступить в прямое сражение и в открытую битву с демонами, не побоялись проникнуть в отдаленные уголки пустыни, подражая, надо думать, Иоанну Крестителю, который всю жизнь пребывал в пустыне, а также [пророкам] Илие и Елисею, а также тем, о которых следующим образом упоминает апостол: скитались в милотях и козьих кожах, терпя недостатки, скорби, озлобления; те, которых весь мир не был достоин, скитались по пустыням и горам, по пещерам и ущельям земли (Евр. 11:37–38) и о которых образно также сказал Господь, обращаясь к Иову: Кто пустил дикого осла на свободу и кто разрешил узы онагру, которому [Col. 1102] степь Я назначил домом и солончаки — жилищем? Он посмеивается городскому многолюдству и не слышит криков погонщика. По горам ищет себе пищи и гоняется за всякой зеленью (Иов. 39:5–8). И также в псалмах: да скажут избавленные Господом, которых избавил от руки врага (Пс. 106:2). <Р. 18> И чуть позже: Они блуждали в пустыне по безлюдному пути, и не находили населенного города; терпели голод и жажду, душа их истаевала в них. Но воззвали к Господу в скорби своей, и Он избавил их от бедствий их (Пс. 106:4–6). И Иеремия так написал о них: Благо человеку, когда он несет иго в юности своей; сидит уединенно и молчит, ибо Он наложил его на него (Плач. 3:27–28). Они чувством своим и делом воспевают следующие слова Псалмопевца: Я уподобился пеликану в пустыне. Не сплю и сижу как одинокая птица на кровле (Пс. 101:7–8)».

Глава 7. О начале и образе жизни сарабаитов

«Когда христианская религия радовалась этим двум родам монахов, а само звание это постепенно стало приходить в худшее состояние, возник после этого тот негодный и неверный род монахов [Col. 1103] или, скорее, взошел тот опасный, вновь оживший побег, который, насажденный в начале Церкви Ананией и Сапфирой, был выкошен строгостью апостола Петра (см. Деян. 5:1-11). Он долгое время считался среди монахов отвратительным и заслуживающим проклятия и никем более не принимался до тех пор, пока оставался запечатленным в памяти уверовавших страх того сурового приговора, по которому блаженный апостол не допустил, чтобы упомянутые виновники нового злодеяния были исцелены раскаянием или каким-либо возмещением [вины], но уничтожил пагубный побег скорой смертью. И вот когда этот пример, в котором апостольской строгостью были наказаны Анания и Сапфира, мало-помалу из-за чрезмерной беспечности и забвения, порожденного временем, истерся из памяти некоторых [верующих], [Col. 1104] возник тот род сарабаитов (они называются на египетском языке сарабаитами [751] из-за того, что отделили себя от общества киновитян и заботились каждый о собственной нужде), возникших из числа, как мы сказали, тех, которые <Р. 19> хотели скорее подражать, нежели истинно стремиться к евангельскому совершенству, побуждаемые, надо думать, ревностью к славе тех, что предпочли совершенное нестяжание Христово всем богатствам мира. И вот, по слабодушию стремясь подражать делу высшей добродетели или будучи принуждены присоединиться к этому званию лишь по необходимости и поспешая лишь по имени считаться монахами без какой-либо ревности к подвигам, они никоим образом не придерживаются киновитского порядка и не подчиняются суждению старцев или, будучи наставленными в их традициях, не научаются побеждать собственные желания и из правильного обучения не принимают никакого правила здравого суждения, но, отрекаясь от мира лишь напоказ, то есть лишь [Col. 1105] перед взором людей, либо остаются, обладая этим именем, в своих жилищах, посвящая себя тем же занятиям, что и прежде, либо, строя себе кельи и называя их монастырями, живут в них, следуя своему праву (suo iure) и свободно, совершенно не подчиняясь евангельским заповедям, чтобы, разумеется, не иметь препятствий для забот о каждодневном пропитании и о домашних делах (ср. Мф. 6:25). Только те, вне всякого сомнения, исполняют эти [заповеди], кто, освободившись от всякого мирского имущества, так подчинился настоятелям (praepositis) киновий, что даже не признает себя господином над самим собой. Эти же, которые, как мы сказали, отклонившись от строгости киновии, живут по двое или трое в келье, не довольствуясь попечением аввы и не подчиняясь его власти, но заботясь прежде всего о том, чтобы, избавившись от ига подчинения старцам, иметь свободу в исполнении своих желаний, выходить и бродить, где вздумается, и делать то, что хочется, и днем и ночью изнуряют себя в поденных работах даже больше, нежели те, которые остаются в киновиях, но не с такой же, как у них, верой и целью. Ибо эти [сарабаиты] делают это не для того, чтобы <Р. 20> плод своего труда передать в распоряжение эконома, но чтобы нажить денег и спрятать их. Посмотрите, какое между ними различие. Те [киновитяне], совершенно не заботясь о завтрашнем дне (ср. Мф. 6:34), с благодарностью приносят плоды своего труда Богу, а эти [сарабаиты], простирая свое лишенное веры беспокойство не только на завтра, но и на многие годы вперед, выставляют Бога лживым или бессильным, Который, казалось бы, или не может, или не хочет дать им обещанных на каждый день пропитания и одежд. Те во всех своих молитвах ищут того, чтобы они могли обрести ἀκτημοσύνην [– нестяжание], [Col. 1106] то есть избавление от всех вещей и постоянную нищету, а эти — чтобы достичь изобилия во всем. Те ревностно стараются в каждодневных трудах превзойти установленную норму, чтобы всё, что превышает святые потребности (sanctis usibus) монастыря, отдавалось, по решению аввы, или в темницы, или в странноприимные дома, или в больницы, или нуждающимся. Эти же — чтобы все, что превышало потребности, тратилось на чрезмерные удовольствия либо же по греху сребролюбия припрятывалось. Наконец, если мы допустим, что то, что было собрано ими без доброго намерения, они могли бы употребить лучше, чем мы сказали, то и это не приблизило бы их к заслуженной добродетели тех и к их совершенству. Ибо те, принося монастырю столько доходов и каждодневно отказываясь от них, пребывают в таком смирении подчинения, что отказываются от власти как над собой, так и над тем, что стяжают собственным трудом, постоянно возобновляя пылкость изначального самоотречения, ежедневно лишая себя плодов труда своего. Эти же, гордясь тем, что кое-что отдают бедным, <Р. 21> каждодневно ввергают себя в [бездну] погибели. Терпение и строгость, посредством которых те [киновитяне] столь набожно пребывают в принятом однажды звании, что никогда не следуют собственным желаниям, делают их каждодневно распятыми для этого мира (ср. Гал. 6:14) и еще при жизни мучениками, этих же холодность их воли низвергает в ад. И вот два эти рода монахов противостоят друг другу в этой провинции, численно почти не уступая один другому. Впрочем, как мы узнали, в прочих провинциях, обойти которые вынудила меня потребность кафолической веры, этот третий род сарабаитов весьма изобилует, а часто только он один и существует. В самом [Col. 1107] деле, когда во времена Луция,[752] который был епископом арианского заблуждения, при императоре Валенте [753] мы доставляли милостыню (diaconiam)[754] нашим братьям, тем самым, которые за твердость в кафолической вере были сосланы из Египта и Фиваиды [Col. 1108] на рудники Понта и Армении, мы, хотя и видели в некоторых городах, пусть и крайне редкие, учреждения киновитян, однако поняли, что имени анахоретов там даже никогда не слышали». [Col. 1109]

Глава 8. О четвертом роде монахов

«Разумеется, есть также и другой, четвертый род, который, как мы видим, недавно возник среди тех, которые обольщают себя тем, что имеют наружность и облик отшельников, и которые в начале своего служения, как кажется, с некоторым быстропроходящим пылом устремляются к киновийному совершенству, но тотчас же остывают, поскольку пренебрегают отсечением прежних нравов и пороков, и не утруждают себя далее нести ярмо смирения и терпения, и не считают достойным подчиняться власти старцев, домогаются отдельных келий и жаждут сидеть уединенно, для того, разумеется, чтобы, не раздражаемые никем, они могли считаться среди людей [мужами] терпеливыми, кроткими и смиренными. [Col. 1110] Этот образ действия, а вернее, эта холодность никогда не допустит, чтобы достигли совершенства те, кто однажды заразился им. Ибо таким <Р. 22> образом их пороки не только не пресекаются, но еще глубже укореняются, поскольку некому их заметить: они подобны смертельному сидящему внутри вирусу, который чем менее заметен, тем глубже проникает [в организм] и причиняет заболевшему неизлечимый недуг. В самом деле, из уважения к личной келье никто не дерзнет уже уличить пороки уединенного, которые сам он вместо того, чтобы излечивать, счел за лучшее не замечать. Между тем добродетели рождаются не из сокрытия пороков, но из их преодоления».

Глава 9. Вопрос: какое различие между киновией и монастырем?

Герман: «Существует ли какое-то различие между киновией и монастырем, или и тем и другим именем обозначается одно и то же?» [Col. 1111]

Глава 10. Ответ

Пиаммон: «Хотя некоторые имеют обыкновение, не различая, именовать монастыри киновиями, однако же есть разница. Ибо имя монастырей принадлежит пристанищу и не означает ничего большего, чем место, то есть это обитель монахов; киновия же обозначает характер и принципы самой [монашеской] жизни. Монастырем также может именоваться обитель одного монаха, в то время как киновией называться может только то [место], где проживает единая община множества обитателей. Разумеется, монастырями также называются и те [обители], где пребывают объединения сарабаитов».

Глава 11. Об истинном смирении и о том, каким образом авва Серапион обличил ложное смирение одного мужа

«А потому, коль скоро я вижу, что вы приняли начала своего призвания от лучшего рода монахов, то есть от достославной школы киновитян тянетесь к высоким вершинам анахоретского благочиния, с истинным расположением сердца следуете добродетели смирения и терпения, которую вы познали, без сомнения, там, при этом <Р. 23> не подделываясь под нее, как некоторые, ложным смирением слов и притворным и чрезмерным рвением при исполнении тех или иных обязанностей. Такое притворное смирение однажды остроумно высмеял авва Серапион. В самом деле, когда к нему пришел некий [муж], показывающий и обликом, и словами полное самоуничижение, и когда старец по обычаю призвал его совершить молитву, тот, никак не соглашаясь на просьбу, заявил, что он подвержен таким тяжелым грехам, что недостоин даже дышать одним с ним воздухом, и, отказавшись сесть на циновку, предпочел усесться на землю, тем более отверг он омовение ног. Авва Серапион, когда ужин был завершен и обычай призывал к беседе, начал ласково и кротко увещевать его, чтобы он, праздный бродяга, особенно пока еще молод и силен, не расхаживал, следуя ветреному легкомыслию, повсюду, но, сидя сообразно правилу старцев в келье, предпочитал скорее поддерживать себя собственным трудом, а не чужой щедростью, [Col. 1112] чего не допускал даже апостол Павел (см. 1 Кор. 4:12), и, хотя за труд проповеди Евангелия ему по заслугам полагалось пропитание, он тем не менее предпочитал и днями и ночами трудиться, чтобы собственными руками доставлять каждодневное пропитание и себе, и тем, кто, прислуживая ему, не мог предаваться труду. В ответ на это тот [юноша] исполнился такой досады и печали, что не мог скрыть на лице досаду, поселившуюся в сердце. Старец говорит ему: „Сыне! До сих пор ты нес на себе тягчайшее бремя преступлений, не страшась того, как бы признанием в ужасных злодеяниях не навлечь на себя дурную славу: почему же, я спрашиваю, теперь из-за нашего простого замечания, которое не только не несло в себе никакого попрека, но [содержало] лишь назидание и чувство любви, ты, я вижу, пришел в такое негодование, что даже на лице <Р. 24> не можешь его спрятать и сокрыть под покровом невозмутимости? Может быть, ты, унижая себя, ожидал из уст моих изречения: „Праведник с первых слов сам для себя порицатель“ (ср. Притч. 18:17)?“ Поэтому следует стремиться к истинному смирению сердца, которое происходит не из притворного уничижения тела и [не из притворных] слов, но из искренней кротости ума. Лишь тогда оно воссияет благодаря очевиднейшим свидетельствам терпения, когда человек не сам будет похваляться грехами, в существование которых никто не верит, но когда не оскорбится, если другой надменно покажет их ему, и с кротким спокойствием духа снесет причиненные ему обиды». [Col. 1113]

Глава 12. Вопрос о том, как можно обрести истинное терпение

Герман: «Мы хотим узнать, каким образом можно стяжать и сохранять у себя эту безмятежность, чтобы мы, с одной стороны, наложив на себя молчание, замкнули уста и обуздали вольность слов, а с другой стороны, могли сохранить спокойствие сердца, ибо порой, даже когда язык обуздан, мы не можем тем не менее сохранить миролюбие внутри. И потому мы полагаем, что благо кротости может быть сохранено не иначе, как через удаление в келью и [пребывание] в уединенном жилье».

Глава 13. Ответ

Пиаммон: «Истинное терпение и спокойствие не может быть ни обретено, ни сохранено без неизмеримого смирения сердца: если оно произрастет из этого источника, то не нужно будет ни кельи, ни уединенного убежища. Ибо оно не ищет защиты со стороны чего бы то ни было внешнего, укрепляемое изнутри добродетелью смирения, то есть своего родителя и защитника. Если же нас раздражает чье-либо оскорбление, то очевидно, что нет в нас прочного <Р. 25> основания для смирения, и потому от удара даже небольшой бури здание наше колеблется, грозя вот-вот упасть. Ибо недостойно прославления и восхищения то терпение, которое, избавленное от всяких вражеских стрел, сохраняет спокойствие, но то [терпение] превосходно и славно, которое остается непоколебимым, когда беснуются против него штормы искушений. Ведь известно, что чем более [человек] терзается и удручается несчастиями, тем он скорее обретает крепость и становится более совершенным тогда, когда, казалось бы, сокрушается. Ведь никто не станет Определение отрицать, что терпение (patientia) получило свое имя от страстей (a passionibus) и выносливости (sustentatione), и потому ясно, что терпеливым может именоваться лишь тот, кто всё, что ему причиняют, переносит без раздражения. И потому справедливо воспевается Соломоном: Долготерпивый лучше храброго, и владеющий собой [лучше]завоевателя города (Притч. 16:32). И еще раз: У терпеливого человека много разума, а раздражительный выказывает глупость (Притч. 14:29).
Определение и свойства добродетели терпения
Итак, если кто, побежденный несправедливостью, воспламеняется огнем гнева, то горечь от нанесенной ему обиды следует считать не причиной его греха, а скорее проявлением сокрытой слабости, сообразно известной притче Господа Спасителя, в которой Он говорит про два дома, один из которых был построен на камне, а другой на песке (см. Мф. 7:24–27). [Col. 1114] Он говорит, что на них одинаково обрушились дожди, потоки вод и бури, однако тот, который был основан на твердом камне, совершенно не ощутил никакого ущерба от этого необузданного напора, а тот, что был построен на сыпучем и подвижном песке, тотчас же рухнул. Очевидно, что он рухнул не потому, что был сотрясен излившимся дождем и потоками вод, но потому что безрассудно был построен <Р. 26> на песке. Ибо не тем святой муж отличается от грешного, что он не искушается подобно [грешнику], но тем, что тот [святой] не одолевается даже крупным соблазном, а этот побеждается и малым искушением. Ведь, как мы сказали, твердость праведного мужа, кто бы он ни был, не заслуживает похвалы, если он одержал победу, не будучи искушен, так как не может быть места для победы там, где не было сражений.[755] Ибо блажен человек, который переносит искушение, потому что, быв испытан, он получит венец жизни, который обещал Господь любящим Его (Иак. 1:12). Согласно же апостолу Павлу, добродетель у совершается не в праздности и не в радостях, но в немощи (см. 2 Кор. 12:9). И вот, — сказано [через пророка], — Я поставил тебя ныне укрепленным городом и железным столбом и медною стеною на всей этой земле против царей Иуды, против князей его, против священников его и против народа земли сей. Они будут ратовать против тебя, но не превозмогут тебя; ибо Я с тобою, говорит Господь, чтоб избавить тебя (Иер. 1:18–19)».

Глава 14. О примере терпения одной благочестивой женщины

«Я хочу привести вам по крайней мере два примера такого терпения. Первый касается одной благочестивой женщины, которая с такой ревностью старалась обрести добродетель терпения, что не только не избегала нападений искушений, но и сама на себя навлекала тяготы, чтобы не уступать им, сколь бы часто ни оказывалась она раздражена ими. Проживала она в Александрии и происходила от весьма известных предков и благочестиво несла служение Господу в доме, оставленном ей родителями. Однажды, придя к блаженной памяти епископу Афанасию, она попросила его дать ей какую-нибудь вдову, жившую за церковный счет, чтобы заботиться о ней. Передадим ее просьбу ее собственными словами: „Дай мне, — говорила она, — какую-нибудь сестру, чтобы я о ней заботилась“. И вот епископ, похвалив <Р. 27> стремление женщины, увидев, что она весьма расположена к делу милосердия, повелел избрать из всех вдову, [Col. 1115] которая бы превосходила всех чистотой и строгостью нравов, а также правильным образом жизни, чтобы желание быть щедрой берущей на себя заботу о ней не было одолено пороком и чтобы та, которая искала в бедной награду, не потерпела убытка в вере, будучи оскорблена дурными нравами [вдовы]. И вот когда она, исполненная послушания, стала заботиться о приведенной в дом [женщине], то, изведав добродетель ее скромности и кротости и увидев, что каждую минуту сама получает с ее стороны благодарность за проявление человеколюбия, спустя несколько дней возвратилась к упомянутому епископу и сказала: „Я просила, чтобы ты повелел дать мне такую [вдову], которую бы я поддерживала и которой бы я прислуживала с покорным послушанием“. И когда он, не понимая намерения и желания женщины, посчитал, что просьба ее была не выполнена из-за небрежности управляющего (praepositi), то не без душевного волнения разузнал причину его [будто бы] нерадения и тотчас же узнал, что переданная ей вдова добропорядочнее прочих. Тогда он тайно повелел, чтобы ей была дана худшая из всех, а именно та, которая гневливостью, склонностью к ссорам, необузданностью, болтливостью превосходит всех прочих, подверженных этим порокам. Когда ей без особого труда нашли и отдали такую [вдову] и та взяла ее в дом и стала прислуживать ей с таким же усердием, как и прежней, и даже более ревностно, то в благодарность за такую покорность получала только то, что постоянно терпела с ее стороны гнусные несправедливости, брань и вечные укоры, ибо та бранила и упрекала ее со злобной ненавистью в том, что та выпросила ее себе у епископа не ради облегчения [ее жизни], а скорее чтобы мучить и унижать, и привела ее более от покоя к труду, нежели от труда к покою. Когда же эти беспрерывные упреки достигали того, что <Р. 28> вздорная женщина не чуждалась даже рукоприкладства, та, в свою очередь, лишь удваивала свои смиренные услуги, научилась одолевать охваченную яростью [вдову] не сопротивлением, но еще более кротким подчинением ей, так что, испытывая многообразные обиды, унимала безумие бранящейся мягкостью человеколюбия. Вполне укрепленная этими упражнениями и достигнув совершенной добродетели вожделенного терпения, она пришла к упомянутому епископу, чтобы поблагодарить его как за его решение и выбор, так и за благодеяние полученного ею опыта, за то, что он, следуя желанию ее, назначил ей наконец лучшую наставницу в терпении, чьими бесконечными несправедливостями каждодневно укрепляясь, словно бы маслом, что используют борцы, она достигла полной терпеливости души. „Наконец, — сказала она, — ты дал мне ту, которую я должна была поддерживать, ибо та, первая, больше почитала меня и умеряла меня своим потворством“. [Col. 1116] Этого, пожалуй, достаточно, чтобы сказать о женском поле, чтобы через это воспоминание мы не только получили назидание, но со смущением задумались о том, что мы сами не обретем терпение, если только, наподобие зверей, не будем заперты в клетках келий».

Глава 15. О примере терпения аввы Пафнутия

«Теперь приведем другой пример — аввы Пафнутия, который с таким рвением постоянно пребывал в уединенных местах той замечательной и достославной Скитской пустыни, где сейчас является пресвитером, что остальные анахореты дали ему прозвище Буйвол (Bubali cognomen), потому что он всегда наслаждался жизнью в уединении, словно бы имея врожденную, как бы я сказал, потребность в нем. И вот поскольку еще в отрочестве он нес в себе великую благодать и добродетель, то даже известные и великие мужи того времени восхищались его строгостью и неколебимым постоянством. И вот в то время как они, хотя тот и был моложе их возрастом, сравнивали его тем не менее по заслугам со старцами и полагали необходимым возвести его в свой чин, <Р. 29> та самая сильная зависть, что некогда взволновала души братьев против патриарха Иакова (см. Быт. 37:11), воспламенила огнем едкой ревности одного из братьев, который, желая обезобразить красоту его неким пятном позора, придумал такое злодеяние, для которого требовалось улучить удобный момент — когда Пафнутий, отправившись в день Господень [756] в церковь, покинет келью. Украдкой проникнув в нее, он незаметно спрятал свою книгу среди его циновок, которые тот обычно плел из листьев пальмы, а сам, спокойный за хорошо спланированную проделку, пришел, словно бы с чистой и безупречной совестью, в церковь. [Col. 1117] И вот, когда богослужение было закончено, [злоумышленник] в присутствии всех братьев пожаловался святому Исидору, который был пресвитером в той пустыни прежде Пафнутия, заявив, что из его кельи тайным образом похищена книга. Когда эта его жалоба настолько взволновала души всех братьев и особенно пресвитера, что они сначала не знали, что и подозревать и о чем думать, поскольку все оказались в полном недоумении по поводу столь неслыханного преступления (разумеется, никто не мог припомнить, чтобы прежде такое случалось в пустыни, да и потом такого никогда не происходило), тот обвинитель, который сообщил о нем, начал убеждать, чтобы все оставались в церкви, а некоторые избранные были посланы обыскать одну за другой кельи братьев. И когда пресвитер дал такое поручение трем старцам, они, перевернув ложа всех [братьев], наконец нашли в келье Пафнутия книгу, спрятанную среди пальмовых циновок, которые у них назывались siras, куда ее завистник и положил. Когда дознаватели тотчас же принесли ее в церковь и положили перед всеми, Пафнутий, хотя и был спокоен, имея чистую совесть, все же, как бы признавая, что <Р. 30> он повинен в краже, попросил в качестве искупления назначить ему наказание, заботясь, по стыдливости своей и покорности, как бы, если он попытается словами смыть подозрение в краже, не обвинили еще и во лжи, когда никто ничего другого, кроме того, что открылось, не подозревал. И после того он ушел тотчас же из церкви и, не падая духом, но уповая на суд Божий, проливая в неустанной молитве слезы и приняв на себя пост, поверг себя на глазах у людей в высшее смирение души. Но после того, как он почти две седмицы подвергал себя такому сокрушению духа и плоти, то ли в субботний день, то ли в день Господень он пришел в церковь не ради принятия Святого Причастия, но чтобы, повергшись на пороге церкви, молить о своем прощении. И тогда Свидетель всего, ведающий все тайны, не попустил, чтобы тот далее попирал себя и обвинялся другими. Ибо что совершил, не имея свидетелей из числа людей, тот, который замыслил преступление, тот нечестивый вор собственной вещи, тот ловкий очернитель чужой славы, Он [Свидетель всего] открыл через диавола, который и был вдохновителем этого преступления. Ибо, охваченный ужаснейшим демоном, он открыл все коварство своего тайного преступления, и тот, кто был изобретателем преступлений и обманов, выступил и разоблачителем их. В самом деле, он столь жестоко и столь долго был мучим этим нечистым духом, что не мог очиститься не только молитвами живших там святых, которые заслужили Божественный дар повелевать демонами, но жесточайшего мучителя не изгнала из него даже особая благодать самого пресвитера Исидора, которому по щедрости Господней была дарована такая сила, что однажды некий одержимый, приведенный к нему, исцелился едва подойдя к порогу его [кельи]. Но Христос такую славу предоставил молодому Пафнутию: [грешник] исцелился лишь молитвами того <Р. 31>, в отношении которого он строил козни и чьи заслуги полагал возможным уменьшить завистливый враг; выкрикнув его имя, тот получил прощение за свой проступок и положил конец своему мучению. Так вот еще в юности своей он явил знаки будущего дарования и даже в отроческие годы обнаружил некоторые черты того совершенства, которое должно было приумножиться в зрелом возрасте. Итак, если мы хотим подняться до вершин его добродетелей, то нам для своих начинаний следует закладывать такой же фундамент». [Col. 1118]

Глава 16. О совершенстве терпения

«Две причины побудили меня рассказать об этом случае. Первая — чтобы, увидев эту непоколебимость и это постоянство мужа, мы, поскольку подвергаемся меньшим [по сравнению с ним] нападениям врага, обрели еще большее расположение к спокойствию и терпению; вторая — чтобы мы держались следующего твердого определения: мы не можем чувствовать себя в безопасности от искушений и нападений диавола, если помощь нашему терпению и упованию мы станем полагать не на силы нашего внутреннего человека, но в затворе кельи, или в удалении в пустыню, или в сообществе святых, или в поддержке со стороны чего бы то ни было, расположенного вне нас. Ибо если не укрепит душу нашу силой Своего покровительства [Господь], сказавший в Евангелии: Царствие Божие внутрь вас есть (Лк. 17:21), — напрасно мы будем думать, что сможем избежать козней летающего по воздуху врага с помощью ли людей, живущих вместе с нами, уйдя ли в отдаленные места или укрывшись под крепкой кровлей.
Ведь хотя во всем этом не было недостатка у святого Пафнутия, все же искуситель смог найти доступ противостоять ему, и не удержали этого нечистого духа ни преграды стен, ни безлюдье пустыни, ни столь многие заслуги святых той общины (illa congregatione). Но поскольку <Р. 32> святой служитель Божий возлагал надежду своего сердца не на эти [обстоятельства], которые являются внешними, но на Самого Судию всего сокровенного, то совершенно не могли поколебать его те осадные орудия. И напротив, тот, кого к этому проступку склонила зависть, разве не пользовался милостью уединения, крепостью отдаленной обители, а также общением с блаженным аввой и пресвитером Исидором и другими святыми? И все же, поскольку диавольский вихрь нашел его жилище [стоящим] на песке (ср. Мф. 7:26–27), то не только поколебал, но и низверг его.
Стало быть, мы не должны искать покоя вовне и не должны думать, что чужое терпение сможет помочь победить наш порок нетерпимости. Ибо как Царствие Божие внутрь вас есть (Лк. 17:21), так и враги человеку — домашние его (Мф. 10:36). [Col. 1119] Ибо никто не враждебен мне более, чем мое собственное чувство, которое для меня — самый близкий домашний. И потому если будем прислушиваться к себе, то никогда не сможем потерпеть ущерб со стороны внутренних врагов. Ибо когда не настроены против нас наши домашние, тогда спокойная душа обретает Царствие Божие. Ведь если ты тщательно рассмотришь вопрос, то поймешь, что я не смогу понести урон от человека, даже злонамеренного, если сам не стану бороться против себя с ожесточенностью сердца. Если же я понесу урон, то виновато в том будет не чужое нападение, а мое собственное нетерпение. Ибо насколько тяжелая и твердая пища полезна здоровому человеку, настолько же она вредна для больного. [Col. 1120] Но сама по себе она не может повредить, если слабость принимающего ее не добавит ей силы для причинения вреда.
Итак, если когда-нибудь между братьями возникнет подобное искушение, то мы никогда не должны отклоняться от нашего пути к спокойствию и открывать доступ поношениям, что свойственно мирянам, и не должны удивляться тому, что некоторые дурные и мерзкие [люди] замешиваются меж святыми мужами, потому что, пока мы подвергаемся обмолоту и сторновке [757] на гумне этого века, по необходимости <Р. 33> к отборнейшей пшенице примешивается также мякина, предназначенная для вечного огня (ср. Мф. 3:12). Наконец, если мы вспомним, что и сатана был избран в число Ангелов, и Иуда в число апостолов (см. Мф. 10:4), и Николай, создатель отвратительнейшей ереси (см. Откр. 2:6, 15), в число диаконов (см. Деян. 6:5), то не может быть удивительным, что меж святыми обнаруживаются негодные [Col. 1121] люди. Ведь хотя некоторые заявляют, что этот Николай — не тот, что был избран апостолами на дело служения,[758] они тем не менее не могут отрицать, что он был в числе учеников, которые, как известно, были в то время такими совершенными, каковых едва ли много найдем мы в киновиях. Так вот, давайте держать перед собой не гибель этого упомянутого выше брата, который столь плачевно пал в пустыне, и не тот ужасный позор, который он смывал позже обильными слезами раскаяния, а пример блаженного Пафнутия; и давайте не будем сокрушаться по поводу низвержения того, чей закоренелый грех зависти лишь усилился в притворной набожности, но давайте со всей добродетельностью будем следовать смирению этого [Пафнутия], которое не вдруг было рождено покоем пустыни, но, приобретенное среди людей, уединением было упрочено и доведено до совершенства.[759] [Col. 1122]
Пагубность зависти
Разумеется, надобно знать, что недуг зависти труднее излечить, чем другие пороки. Ибо я должен сказать, что тот, кого он однажды отравил своим ядом, едва ли найдет лекарство. Ведь это то поветрие, о котором образно сказано через пророка: И вот, Я пошлю на вас змеев, василисков, против которых нет заговариванья, и они будут уязвлять вас (Иер. 8:17). В самом деле, справедливо укус зависти сравнивается у пророка со смертоносным ядом василиска, <Р. 34> от которого первым пострадал и погиб известный создатель и повелитель всех ядов. Ведь он прежде всего сам себя погубил — раньше, нежели излил яд смерти на человека, которому позавидовал, ибо завистью диавола вошла в мир смерть, и испытывают ее принадлежащие к уделу его (Прем. 2:24). И вот как тот, который первым был поражен ядом этого зла и не принял лекарства покаяния и никакого средства для исцеления, так и те, которые поражают себя теми же язвами, отвергают всякую помощь со стороны святого Заклинателя (ср. Пс. 57:5–6), потому что они мучаются не из-за ошибок, но из-за процветания тех, кому они завидуют, и, стыдясь обнаружить саму правду, ищут какие-то внешние и никчемные причины прегрешения. [Col. 1123] Они [причины эти] во всех отношениях ложны, потому лечить их тщетно, поскольку этот смертоносный яд, который они не желают обнаружить, сокрыт внутри сердца.[760] О них прекрасно сказал мудрейший [пророк]: „Если змей ужалит без шипения, то нет места для заклинателя“ (ср. Еккл. 10:11). Поскольку такие укусы тайны, то им единственным не помогает врачевание мудрых. Ведь до такой степени эта зараза неизлечима, что она усиливается от ласки, усугубляется благодаря потворству, раздражается подарками, потому что, как говорит тот же Соломон, нет ничего против ревности (ср. Притч. 27:4). Ибо чем более другой [человек] достигнет преуспеяния в кротости ли смирения, в добродетели ли терпения, или в славе щедрости, тем больше поводов для зависти получает тот, кто не желает ничего, кроме крушения и смерти, для того, к кому испытывает ревность. Так, никакая покорность невинного брата не смогла унять зависть одиннадцати патриархов, о которых Писание вспоминает таким образом: <Р. 35> „И возненавидели его братья его, потому что отец их любит его, и не могли говорить с ним дружелюбно“ (Быт. 37:4); в конце концов ревность их, которая не терпела никакой ласки услужливого и покорного брата и требовала смерти его, едва смогла насытиться преступной продажей брата (Быт. 37:27–28).
Итак, очевидно, что зависть пагубнее всех пороков и тяжелее, чем они, исцеляется, поскольку она разжигается теми средствами, посредством которых прочие подавляются. Так, например, если кто огорчен из-за причиненного ему ущерба, то его можно исцелить, щедро возместив [потерю]; если кто возмущен нанесенной обидой, тот может быть успокоен простым извинением. А что ты будешь делать с тем, кто чем более видит тебя смиренным и радушным, тем больше оскорбляется, с тем, в котором гнев воспламеняется не из-за жадности, которая может быть утолена наградой, не из-за обиды на несправедливость или из-за жажды мести, которая может быть побеждена подобострастными услугами, но пробуждается единственно из-за чужого успеха и счастья? Кто же для удовлетворения завистника захочет отказаться от блага, или лишиться преуспеяния, или оказаться вовлеченным в какую-либо беду? [Col. 1124] Вот почему, чтобы все, что в нас есть живого и что вдохновляется, словно бы животворным побуждением Святого Духа, не убил василиск единственным укусом названной злобы, давайте будем испрашивать постоянно помощи Божией, для которой нет ничего невозможного. Ведь прочие яды змей, то есть плотские грехи и пороки, которым как скоро подвергается и от которых без труда избавляется человеческая немощь, оставляют лишь следы от укусов на плоти; от них земное тело хотя и получает пагубное воспаление, все же, если какой заклинатель (incantator), весьма искушенный в божественных стихах, применит противоядие или какое-то лекарство спасительных слов, <Р. 36> то ядовитая зараза не приведет душу к вечной смерти. Яд же зависти, словно испускаемый василиском, разрушает само существо религии и веры еще до того, как ранение отразится на теле. Ибо не против человека, но прямо против Бога восстает хулитель, который, ничего другого, кроме счастья, не порицая в брате, хулит не вину человека, но сами определения Божии.
Яд зависти
Итак, зависть — это тот поднимающийся вверх горький корень (Евр. 12:15), который, устремляясь к небесам, обращает себя к поношению Самого Создателя, Который дарует человеку блага. Да не смутит никого, что Бог угрожает послать василисков (см. Иер. 8:17), чтобы они жалили тех, чьи пороки оскорбляют Его. Ведь хотя очевидно, что Бог не может быть виновником зависти, все же справедливо и достойно Божественного суждения то, чтобы в то время, как блага даруются смиренным, а горделивым и дурным отказывается в них, зависть, посланная словно бы Самим [Богом], съедала и поражала тех, кто, согласно апостолу, заслужили быть преданными превратному уму (Рим. 1:28), как сказано: Они раздражили Меня не богом, и Я раздражу их не народом (Втор. 32:21)».
* * *
Этим рассуждением блаженный Пиаммон еще более воспламенил наше желание, с которым мы начали восходить от начальной школы киновии к следующей ступени — к отшельничеству. Действительно, те начала уединенной жизни, знание о которой мы пополнили позже в Скиту, мы получили прежде [здесь], напитавшись им от него. [Col. 1125] <Р. 37>


Собеседование XIX.
Аввы Иоанна. О цели киновии и пустынножительства

Глава 1. О киновии аввы Павла и о терпении одного брата

Лишь спустя несколько дней, влекомые жаждой большего научения, мы с высочайшим рвением вновь отправились дальше, в киновию аввы Павла. Туда, хотя там [и без того] пребывало более двухсот братьев, в честь торжества, [Col. 1126] которое в то время совершалось, стеклось бесчисленное множество монахов из других киновий. В самом деле, там торжественно проводилось годовое поминовение по смерти прежнего аввы, [еще недавно] руководившего этой киновией.
Для того мы упомянули об этом собрании, чтобы кратко рассказать о терпении одного брата, которое с невозмутимой кротостью его просияло в присутствии всего этого собрания. Хотя замысел нашего труда в другом, а именно — чтобы передать слова аввы Иоанна, [Col. 1127] который, покинув пустыню, с высшей добродетелью смирения присоединился к этой киновии, все же мы полагаем ничуть не лишним, если без каких-либо обиняков будет дано великое, как верится, назидание в добродетелях тем, кто к ним стремится.
Итак, когда в галерее огромного двора расселось множество монахов, образуя двенадцать кругов, один из братьев, взяв блюдо, стал обходить их довольно медленно. Упомянутый авва Павел, озабоченно бегавший между группами прислуживавших братьев, увидев это, замахнулся и так ударил его рукой на глазах у всех, что звук от пощечины отозвался даже в ушах тех, кто был обращен спиной или сидел в отдалении. <Р. 39> Но юноша, обладавший замечательным терпением, воспринял это с такой невозмутимостью души, что не только ни единого слова не сорвалось с уст его или тишайшего шепота, явленного незримым движением губ, но даже смиренность и спокойствие уст или, во всяком случае, цвет их ни в малейшей степени не изменились. Это происшествие не только для нас, которые, недавно прибыв из монастыря в Сирии, еще не стяжали добродетели такого терпения посредством столь очевидных примеров, но и для всех, кто имел опыт в подобного рода устремлениях, было столь удивительно, что даже старшим мужам было дано в этом происшествии исключительное наставление, [Col. 1128] а именно, что не только отеческая горячность не нарушила его терпения, но даже присутствие такого множества не покрыло лица его краской стыда.

Глава 2. О смирении аввы Иоанна и о нашем вопросе

И вот в этой киновии мы познакомились с весьма ветхим старцем по имени Иоанн, чьи слова, а также смирение, коим он превосходил всех святых, нельзя, как нам думается, обойти молчанием, поскольку мы знаем, что он прославился таковым великим совершенством,[761] которое, хотя и является матерью всех добродетелей и прочнейшим фундаментом всякого духовного здания, совершенно удалилось из нашего образа жизни. Отчего и неудивительно, что мы не можем достичь высоты тех [старцев], поскольку — я уж не говорю: не можем пребывать в киновии до старости, — но, постаравшись едва ли в течение двух лет нести иго подчинения, сразу же устремляемся к потаканию своей вредоносной вольности, хотя, впрочем, и в тот краткий период времени мы, кажется, подчиняемся власти старца не сообразно известному правилу строгости, но следуя вольности нашего собственного суждения. <Р. 40> И вот когда мы увидели этого старца в киновии упомянутого аввы Павла, то, поразившись прежде всего возрасту и благодати мужа, которой он был одарен, пав ниц, стали молить, чтобы он соблаговолил открыть нам, по какой причине он оставил свободу пустыни и то высшее призвание [отшельника], благодаря которому широкая молва превознесла его выше всех мужей такого же образа жизни, и предпочел встать под иго киновии. Он ответил, что, осознав себя недостойным анахоретского образа жизни [Col. 1129] и этого высшего совершенства, возвратился в школы для начинающих (ad iuniorum scolas), лишь бы быть в состоянии исполнять их установления сообразно сущности призвания. Поскольку же наши просьбы не могли быть удовлетворены таким сдержанным ответом, [старец] начал, наконец, [беседу] следующим образом.

Глава 3. Ответ аввы Иоанна о том, почему он оставил пустыню

«Отшельнический образ жизни, оставление которого мною удивительно для вас, я не только не отвергаю и не презираю, но со всем почтением принимаю и люблю. Я рад, что после тридцати лет, которые я провел, пребывая в киновии, я прожил еще двадцать лет в отшельничестве, так что я не могу быть обвинен в лености со стороны тех, кто домогаются его не так страстно. Но поскольку изведанная чистота его порой помрачается обеспокоенностью о плотских вещах,[762] то мне показалось, что будет лучше вернуться в киновию, чтобы скорее достичь задуманной цели и чтобы меньше было опасности, сокрытой в смирении более высокого призвания. Ибо лучше оказаться благочестивым в [исполнении] меньших обетов, нежели неблагочестивым в [небрежном исполнении] больших. И потому, если я, возможно, буду говорить о чем-то слишком возвышенно и даже слишком вольно, я прошу не видеть в этом грех хвастовства, [Col. 1130] <Р. 41> но лишь стремление дать вам наставление; и поскольку, как я думаю, от вас, столь заинтересованно спрашивающих, ничего из истины не следует скрывать, вмените эту [высокопарность слога] скорее любви, чем хвастовству. Ибо я полагаю, что может быть полезно для поучения вашего, если я, несколько отложив смирение, просто открою всю истину своего намерения. В самом деле, я надеюсь, что вы не укорите меня в тщеславии за вольность слов, ни совесть моя не укорит меня во лжи за сокрытие истины».

Глава 4. О добродетели упомянутого старца, которую он воспитал в анахоретстве

«Итак, если бы кто-то, услаждаясь уединениями пустыни, смог предать забвению человеческое общение и сказать вслед за Иеремией: „я не желал дня с человеком, Ты это знаешь“ (ср. Иер. 17:16), — то, признаюсь, я также достиг этого, когда Господь одарил меня благодатью Своей, или, по крайней мере, пытался достичь. И вот я помню, что по милостивому дару Господа нашего я часто бывал охвачен таким восторгом, что забывал о том, что обременен телесной слабостью, и ум мой так вдруг отрешался от всего внешнего и полностью удалялся от всяческих материальных вещей, что ни глаза мои, ни уши не исполняли своего долга. И настолько душа наполнялась божественными размышлениями и духовными созерцаниями, что часто к вечеру я не знал, принимал ли я пищу, [Col. 1131] а на следующий день совершенно не был уверен, разговелся ли я вчера. По этой причине в субботний день в прохирий (in prochirio), то есть в ручную корзину, мною укладывалась пища на семь дней, то есть семь хлебцев, разделенных на равные доли, чтобы не было сомнений, не пропущен ли ужин. Благодаря этому обычному правилу исключалась ошибка забывчивости, поскольку, когда число хлебцев подходило к концу, это указывало на истечение семи дней и на возвращение дня Господня,[763] и, таким образом, отшельник не мог забыть про торжество святого дня и <Р. 42> о праздничном собрании общины. Но даже если тот восторг души, о котором мы сказали прежде, нарушал бы вдруг этот порядок, то мера каждодневного труда, показывая номер дня [в седмице], предотвращала бы ошибку.[764] И чтобы не говорить о других добродетелях пустыни (ибо нам надлежит вести речь не о числе и множестве их, но о цели пустынножительства и киновии), я кратко открою причины, по которым я предпочел оставить ее и о которых вы пожелали узнать, и в сжатой речи коснусь всех тех упомянутых мной плодов уединенного жительства и каким, с другой стороны, более высоким благодеяниям их следует предпочитать».

Глава 5. О преимуществах пустыни

«И вот, пока из-за редкости тех, кто жил тогда в пустыне, мы тешились щедрой свободой широты безлюдных просторов, пока, удалившись в безбрежные уединенные места, мы постоянно переживали небесные восторги, и даже великое множество посещавших нас братьев [Col. 1132] не отягчало наши чувства, подвигая к необходимым хлопотам гостеприимства, я с ненасытной жаждой и вящим жаром души неустанно отдавал себя во власть полных покоя уединенных мест и того образа жизни, который сравним лишь с ангельским. Но когда, как я сказал, великое множество братьев стало домогаться жительства в той же пустыне и когда вместе с сокращением свободы обширной пустыни это не только привело к ослаблению упомянутого пыла божественного созерцания, но и сковало ум разнообразными цепями плотских вещей, я предпочел следовать цели этого [киновитского] порядка, нежели, заботясь о плотских потребностях, быть нерадивым в том столь высоком призвании; так что, если мне и было отказано в той свободе и духовных восторгах, все же после совершенного оставления забот о завтрашнем дне меня утешает исполнение евангельской заповеди (см. Мф. 6:34), и то <Р. 43>, что я утратил из того возвышенного созерцания, воздается мне покорностью послушания. Ибо достойно сожаления, если кто-то изучает некое искусство или науку и все никак не достигнет в них совершенства». [Col. 1133]

Глава 6. О пользе киновии

«По этой причине я кратко укажу, какими я пользуюсь теперь выгодами в этом [киновитском] образе жизни. [Col. 1134] Вы же, выслушав рассказ, определите, могут ли выгоды уединения сравниться с этими благодеяниями, и через это вы сможете узнать, из-за отвращения ли к чистоте уединения или из-за жажды ее я предпочел замкнуть себя в теснинах киновии. [Col. 1135]
Так вот, нынешний образ жизни лишен всяких забот о каждодневном труде, всяких хлопот с продажей или покупкой, [лишен] попечения о годовом запасе хлеба и беспокойства об интересах тела, когда необходимо готовить не только для собственного потребления, но и для нужд многочисленных посетителей, наконец, [он лишен] какой бы то ни было надменности из-за человеческой похвалы, которая в очах Бога пагубнее всего названного и имеет обыкновение уничтожать даже великие подвиги пустыни. Но чтобы не касаться мне тех волнений духовной гордыни и гибельных опасностей тщеславия в том отшельническом порядке, вернемся к тому общему для всех бремени, то есть к общему попечению о приготовлении еды, которое — не скажу, что превысило меру той древней строгости, которая совершенно не признавала употребления масла, — не стало довольствоваться даже послаблением нашего времени: когда-то одним секстарием [765] масла и одним модием [766] чечевицы, приготовленной на потребу приходящих, исчерпывались обязанности угощения на весь год, а ныне [Col. 1136] удвоенной и утроенной мерой едва ли могут быть удовлетворены потребности в пище. И настолько у некоторых усилилось это пагубное послабление, что к уксусу и рассолу они добавляют не одну каплю масла, которую наши предшественники, <Р. 44> с большим воздержанием следовавшие установлениям пустыни, имели обыкновение подливать лишь ради обуздания тщеславия, но, разламывая для получения острой пищи египетский сыр, добавляют масла больше, чем необходимо, и так два вида пищи, различающиеся своим особым вкусом, которые порознь в разное время могли восстанавливать силы монаха, они принимают единственно ради услады. Настолько это ὑλικὴ κτῆσις, то есть стяжание материальных вещей, усилилось, что, оправдываясь радушием и гостеприимством, анахореты в своих кельях стали держать даже плащ, который я не могу носить без стыда. Я уж не говорю о тех вещах, которыми восторженная и постоянно обращенная к духовным размышлениям душа особенно отягчается, а именно о встрече с братьями, об обязанностях встречать [Col. 1137] и провожать их, о взаимных посещениях и о нескончаемой заботе о разного рода беседах и занятиях, само ожидание которых даже в то время, когда они, казалось бы, прекращаются, смущает душу, которая лишается покоя из-за обеспокоенности, превратившейся в постоянную. Оттого-то и случается, что свобода отшельничества, стесненная подобного рода путами, никогда не может вознестись до невыразимого ликования сердца и теряет плоды пустынножительства. Если же мне в них отказано теперь, то у меня, живущего в общине и среди людей, нет, во всяком случае, недостатка в покое души и невозмутимости сердца, свободного от всяких забот. Если этого [покоя] не будет у тех, кто пребывает в пустыне, даже если они будут нести труды анахоретства, все же не обретут плода его, который достигается лишь при непоколебимом спокойствии ума. Наконец, даже если у меня, пребывающего в киновии, убудет что-то от чистоты сердца, я буду удовлетворен единственно исполнением евангельской заповеди, которая, как всем очевидно, не может стоять ниже плодов пустыни, <Р. 45> а именно, что я не должен заботиться о завтрашнем дне (Мф. 6:34), и, до предела подчиненный авве, смог уподобиться Тому, о Ком сказано: смирил Себя, быв послушным даже до смерти (Флп. 2:8), чтобы удостоился смиренно сказать словами Его: ибо Я сошел с небес не для того, чтобы творить волю Мою, но волю пославшего Меня Отца (Ин. 6:38)».

Глава 7. Вопрос о плодах киновии и уединения

Герман: «Поскольку очевидно, что, в отличие от многих, ты не только коснулся основ того и другого призвания, но поднялся до самых их вершин, то мы хотели бы знать, какова цель жизни в киновии, а какова — в пустыне. Ибо ни у кого нет сомнения, что никто не может более верно и более полно рассуждать о них, нежели тот, кто, долго усердствуя и научаясь на опыте, [Col. 1138] достигши того и другого совершенства, может посредством правдивого наставления открыть их блага и цель».

Глава 8. Ответ на заданный вопрос

Иоанн: «Я вполне бы мог сказать, что один и тот же человек не может быть совершенным в том и другом призвании, если бы не мешал мне пример пусть и весьма немногих [мужей]. В самом деле, нелегко отыскать совершенного хоть в одном из них. Очевидно, что еще труднее и, я бы сказал, почти невозможно, чтобы человек был совершенен и в том и в другом [призвании]. Если все же это когда-то случалось, то нельзя это относить к общему правилу. Ибо общее правило следует выводить не из меньшей части, то есть не из рассмотрения немногих, но из того, что подчинено возможностям многих или даже всех. Если же где-нибудь крайне редко и весьма немногими приобретается то, что превышает возможности общей для всех добродетели, это, как превосходящее слабую человеческую природу, следует отделять от того, что может быть предписано всем, и должно рассматривать не столько в качестве примера, а скорее в качестве чуда. Вот почему <Р. 46> то, что вас интересует, я объясню кратко, сообразно посредственности моего суждения.
Цель киновитской жизни
Так вот, цель киновитской жизни состоит в том, чтобы умертвить и распять (crucifigere) все свои желания и, сообразно заповеди о евангельском совершенстве, не иметь никакой заботы о завтрашнем дне (Мф. 6:34). Вполне очевидно, что это совершенство вообще никем не может быть достигнуто, кроме как киновитянином. Описывая подобного мужа, пророк Исаия так его благословляет и хвалит: Если ты удержишь ногу твою ради субботы от исполнения прихотей твоих во святый день Мой, и почтишь ее тем, что не будешь заниматься обычными твоими делами, угождать твоей прихоти и пустословить; то будешь иметь радость в Господе, и Я возведу тебя на высоты земли и дам вкусить тебе наследие Иакова, отца твоего: уста Господни изрекли это (Ис. 58:13–14).
Цель отшельнической жизни
Совершенство же пустынника в том, чтобы иметь ум свободным [Col. 1139] от всего земного и, насколько позволит это человеческая слабость, соединить его со Христом. Описывая такого мужа, пророк Иеремия говорит: Благо человеку, когда он несет иго в юности своей; сидит уединенно и молчит, ибо Он наложил его на него (Плач. 3:27–28). И также Псалмопевец: Я уподобился пеликану в пустыне. Не сплю и сижу, как одинокая птица на кровле (Пс. 101:7–8). Итак, если каждый [из нас] не будет стремиться к этой цели, которая, как мы сказали ранее, принадлежит либо к одному, либо к другому призванию, то напрасно кто-то примет порядок киновии, а другой — анахоретства, ибо ни тот ни другой не достигнет совершенства своего призвания».

Глава 9. О полном и истинном совершенстве

«Но это является μερικὴ, то есть не чистым и не абсолютно полным совершенством, но частью совершенства. Стало быть, полное совершенство редко и является даром Божиим для весьма немногих. Ибо тот поистине (а не отчасти лишь) совершенен, кто <Р. 46> с одинаковым великодушием и в пустыне переносит грубость уединенной жизни, и в киновии немощь братии. И потому нелегко найти полностью совершенного и в том и в другом призвании, ибо ни отшельник не может целиком достичь ἀκτημοσύνη, то есть презрения к материальным вещам и освобождения от них, ни киновитянин — чистоты в созерцании; хотя мы знаем, что и тем и другим совершенством обладали авва Моисей, [Col. 1140] а также Пафнутий и оба Макария.[767] Они были настолько совершенны в том и другом призвании, что, когда они, поселившись дальше всех обитателей пустыни, неутолимо насыщались тайной уединения и, насколько было возможно, совершенно не искали человеческого общения, — [они] так выдерживали обилие и слабость приходивших к ним, что, когда к ним стекалось бесчисленное множество ради лицезрения их и преуспеяния, а они с весьма невозмутимым терпением сносили почти беспрерывные хлопоты по встрече их, верилось, что они ничему другому не учились и ни в чем другом не упражнялись во все время своей жизни, кроме как угождать тем, кто приходил, с великой любезностью, так что все недоумевали, в каком жительстве у них было больше тщания, то есть в отшельнической ли чистоте или в совместной жизни удивительнее проявлялось великодушие».

Глава 10. О тех, которые удаляются в пустыню, будучи несовершенными

«Между тем некоторые [пустынники] настолько озлобляются от долгого молчания, что чувствуют полное отвращение к человеческому общению и, когда вследствие прихода братьев даже ненадолго вырываются из привычного для себя уединения, <Р. 48> впадают в заметное душевное беспокойство и выказывают очевидные признаки раздражения. Это особенно случается с теми, кто, будучи не вполне наставлен в киновиях, [Col. 1141] обращает себя к уединенной жизни, не очистившись от прежних пороков и не имея твердого намерения. Они, будучи всегда несовершенны и слабы как в том, так и в другом [роде служения], склоняются туда, куда подует ветер их переживаний. Ведь они как, не владея собой, разгорячаются от общения с братьями и от беспокойства по их поводу, так и, находясь в уединении, не могут выдержать безмерности того самого безмолвия, которого искали, поскольку не знают даже причины, по которой следует жаждать и искать уединения, но считают, что добродетель и сущность этого призвания состоит в том, чтобы, отвергнув общение с братьями, лишь избегать человеческих взоров и отвращаться от них».

Глава 11. Вопрос о средстве для исцеления тех, кто скоро уклоняется от киновитского общества

Герман: «Каким же средством можно помочь и нам, и прочим, подверженным такой слабости, которые, кое-как научившись киновитским принципам, еще до избавления от всех пороков начали домогаться жительства в уединении, и каким образом мы могли бы обрести постоянство невозмутимого ума и незыблемую твердость терпения, — мы, которые, слишком рано прервав связь с киновией, в известной мере покинули сами школы и залы этих упражнений, где наши начала должны были бы полностью сформироваться и усовершенствоваться? Как же мы сможем теперь, пребывая в пустыне, достичь совершенства в долготерпении и в выдержке и каким образом совесть, исследовательница внутренних побуждений, сможет обнаружить, есть ли в нас эти добродетели или нет, чтобы мы, удалившись от общения с людьми, не раздражались на них и чтобы, обманутые ложным суждением, не стали думать, будто уже обладаем невозмутимым спокойствием?» <Р. 49>

Глава 12. Ответ о том, каким образом отшельник может узнать свои пороки

Иоанн: «У истинного Врачевателя душ для тех, кто действительно ищет лекарство, не может быть недостатка в исцеляющих средствах, особенно для тех, кто, не отчаявшись и не впав в беспечность, не пренебрегает своими недугами, не скрывает опасностей своих ран и по строптивости ума не отвергает лекарств покаяния, но со смиренным и при этом осмотрительным сердцем устремляется к Небесному Врачу ради исцеления недуга неопытности, по заблуждению ли возникшего или по необходимости. И потому мы должны знать, что если мы удаляемся в уединение или в недоступные места, еще не избавившись от пороков, мы только умеряем их действие, но духовное расположение к ним не устраняется. Ибо внутри нас скрывается, [Col. 1142] а точнее прорастает, корень всех грехов, если его не выкорчевали; а то, что он еще жив в нас, мы узнаём по следующим признакам. Например, когда мы, живя в пустыне, воспринимаем приход братьев или самое краткое пребывание их с боязливостью взволнованной души, тогда мы узнаем, что в нас еще тлеет трут живейшей нетерпеливости (vivacissimae inpatientiae). Когда же мы, ожидая прихода какого-нибудь брата, даже с тихим возмущением души обвиняем его в медлительности, если тот вдруг по какой-то причине задерживается хотя бы ненадолго и если беспокойство по поводу излишнего ожидания раздражает наш ум, то исследование нашей совести покажет, что в нас явно сохраняются пороки гневливости и печали. Опять же, когда брат просит у нас книгу почитать или какую-то другую вещь для использования и если просьба его расстраивает нас или наш отказ отталкивает его, то, без сомнения, мы все еще связаны путами жадности и скупости. Если неожиданная мысль или отрывок из Священного Писания порождает в нас воспоминание о женщине и мы чувствуем при этом некоторое возбуждение в себе, то должны знать, что в членах наших еще не погас огонь похоти. А если при сравнении нашей строгости <Р. 50> с чужой слабостью нашей души коснется хотя бы самое слабое тщеславие, то очевидно, что мы поражены страшнейшей заразой высокомерия.
Различие между действием греха и страстью
Итак, когда мы обнаружим в сердце нашем эти свидетельства пороков, мы с очевидностью должны будем признать, что в нас отсутствует только действие греха, но не расположение [ко греху]. Эти страсти, если мы когда-то соединимся с человеческим обществом, тотчас же, вырвавшись из глубины наших чувств, покажут, что они не рождаются в тот момент, когда проявляются, но всего лишь обнародуются, будучи до этого долгое время сокрытыми. Таким образом, обнаружить по верным признакам, что в нем все еще глубоко сидят корни всякого порока, может отшельник, который стремится не перед людьми обнажать чистоту свою, но являть ее невредимой перед взором Того, от Кого не могут быть сокрыты никакие тайны сердца».

Глава 13. Вопрос о том, каким образом может быть исцелен тот, кто удалился в пустыню, не очистившись от пороков

Герман: «Мы вполне ясно и четко видим способы, которыми открываются признаки немощи, и способ распознания болезней, то есть каким образом могут быть обнаружены пороки, которые сокрыты в нас. Ибо все это, как и было [тобой] изложено, мы видим на основании каждодневного опыта и постоянного движения наших мыслей. Тогда остается, чтобы самым очевидным образом нам были указаны признаки и причины болезней, так же как и представлены средства для их исцеления. Поскольку ни у кого не может быть сомнений, что [Col. 1143] вернейшим образом рассуждать о лекарстве для лечения недугов может тот, кто прежде, обратившись к совести хворающих, обнаружит их причины и истоки. И вот, хотя учение твоего блаженства обнажило тайны наших ран, благодаря чему мы смеем теперь уповать на исцеление, ибо столь очевидное выявление болезни сулит надежду на [получение верного] лекарства, <Р. 51> все же, поскольку, как ты говоришь, первые начала к излечению обретаются в киновии и не могут быть здоровы в пустыне те, кого прежде не исцелило лечение киновии, то мы вновь впали в постыдное отчаяние [и боимся], что никогда не сможем уже, поскольку оставили киновию несовершенными, стать совершенными в пустыне».

Глава 14. Ответ о врачевании таковых

Иоанн: «Для тех, кто заботится об исцелении своих недугов, не может быть недостатка в спасительном средстве; и потому лекарства следует искать таким же образом, каким открываются признаки каждого порока. Ведь как мы говорили, что бывают у пустынников пороки, присущие обычным людям, так же не отрицаем и того, что у всех тех, кто удалился от общения с людьми, довольно рвения к добродетелям и средств для излечения.
Исцеления искать в противоположности грехам
Итак, когда кто-нибудь по тем признакам, которые мы представили выше, в противоположных вещах и, вообразив себе разнообразные несправедливости и обиды, словно бы причиненные ему кем-то другим, пусть приучает свой ум с совершенным смирением переносить все, что может навлечь на него чужая злоба. Также, часто представляя себе всё грубое и несносное, пусть постоянно со всем сокрушением сердца размышляет, с какой кротостью надлежит встречать это. И таким образом, оглядываясь на страдания всех святых и Самого Господа, он, считая, что не только все оскорбления, но и все виды наказаний стоят ниже того, что он заслуживает, приготовит себя к перенесению любой боли.
Обращение к самому себе
Если кто по какой-либо надобности будет приглашен на встречу с братьями (что время от времени случается даже с самыми строгими обитателями пустыни) и если он заметит, что ум его возмутился из-за каких-то незначительных дел, то, словно бы некий строжайший цензор потаенных порывов, тотчас же пусть представит себе все виды горьких <Р. 52> несправедливостей, в которых он, каждодневно размышляя, закалял сам себя, чтобы достичь совершенного терпения, и, таким образом браня себя и укоряя, пусть скажет: [Col. 1144] „Ты ли, о добрый муж, тот самый, кто, упражняя себя в школах своего уединения, предвкушал, что твердо снесешь все несчастья? Который прежде, когда воображал себе не только всю горечь насмешек, но и нестерпимые наказания, полагал себя достаточно сильным и непоколебимым во всякой буре? Каким же образом то неодолимое твое терпение поколебалось от маловажного слова? Каким образом дом твой, огромный, построенный, как тебе казалось, на твердом камне, поколебался от легкого ветра? Где сейчас то, что ты, жаждавший воины в период мира, восклицал в пустой самоуверенности: „Я готов и не смущен“ (ср. Пс. 118:60), и то, что часто говорил вместе с пророком: Искуси меня, Господи, расплавь внутренности мои и сердце мое (Пс. 25:2) и: Испытай меня, Боже, и узнай сердце мое; испытай меня, и узнай помышления мои, и зри, не на опасном ли я пути (Пс. 138:23–24). Каким образом серьезную подготовку к битве свела на нет слабая тень врага?“ Так пусть же, порицая самого себя подобного рода упреками и каясь, [отшельник] не позволит, чтобы внезапное искушение осталось безнаказанным, но, приговорив плоть свою к более строгому посту и бдениям, а также подвергая себя непрестанным наказаниям в виде воздержания за свое непостоянство, пусть он, живя в уединении, истребит этим огнем упражнений то, что должен был полностью выжечь еще в киновии. Воистину для обретения постоянного и стойкого терпения необходимо твердо и решительно держаться этого: нам, кому Законом Божиим запрещено не только мстить за несправедливости, но даже помнить о ней (см. Лев. 19:18), недопустимо впадать в гнев из-за какой-либо потери или даже глупости (inritationis). <Р. 53> Ибо какой ущерб может быть для души более серьезным, чем, лишившись из-за внезапного ослепления, вызванного гневом, истинного и вечного света, оказаться удаленной от созерцания Того, Кто кроток и смирен сердцем (Мф. 11:29)? Что, я спрашиваю, страшнее и что безобразнее [для отшельника], чем забыть, в чем состоит достоинство, чем [утратить] способность и навыки к верным оценкам и, будучи здоровым и трезвым, совершать то, что без вины не допустил бы он совершить, даже будучи пьяным и лишенным чувств?
Стало быть, всякий, кто оценит эти и прочие подобные им утраты, тот, разумеется, все виды не только обид, но и насилия и страданий, какие могут быть причинены самыми что ни на есть жестокими [людьми], презрит со снисходительной сдержанностью, сочтя, что нет ничего более разрушительного, чем гнев, и более ценного, чем спокойствие души и чистота сердца, ради которой надлежит отвергать выгоды не только плотских вещей, но даже и тех, которые кажутся духовными, если они не могут быть получены или совершены иначе, как с нарушением этого спокойствия». [Col. 1145]

Глава 15. Вопрос о том, должно ли целомудрие испытывать так же, как и другие страсти

Герман: «Как [мы поняли, что] лекарство от других ран, а именно от гнева, печали, нетерпеливости (inpatientiae), предлагается нам на основе представления противоположных им вещей, так мы хотим узнать и то, какой вид лечения надлежит использовать против духа блуда, то есть можно ли огонь похоти погасить, как и тех [раздражений], представив еще большие обольщения для возбуждения? Ибо мы полагаем довольно опасным для целомудрия, если в нас не только будет усиливаться побуждение к сладострастию, но и если мы бросим на него хотя бы мимолетный взгляд ума». <Р. 54>

Глава 16. Ответ о том, по каким свидетельствам можно узнать его чистоту

Иоанн: «Ваш проницательный вопрос предварил тот разговор, который продолжил бы наше повествование, даже если бы вы промолчали, и потому я не сомневаюсь, что это будет успешно усвоено вами, поскольку острота вашего ума в самом деле упредила наше наставление. Ведь всякий сложный вопрос без труда разъяснится, [Col. 1146] когда ответу на него предшествует вопрос, предвосхищающий то направление, в котором следует вести [рассуждение].
Итак, общение с людьми не только не служит помехой в излечении от тех пороков, которые мы назвали выше, но и весьма содействует ему. В самом деле, поскольку чаще [благодаря этому общению] станут проявляться вспышки нетерпеливости (inpatientiae), то чем больше они будут вызывать у подверженных [этим порокам] боль раскаяния, тем быстрее вернут здоровье страждущим. Вот почему, даже живя в пустыне, где хотя со стороны людей и не может возникнуть побуждение и основание для раздражения, мы должны все-таки намеренно представлять поводы к нему, чтобы нам, которые сражаются против раздражения, ведя с ним постоянную битву в наших помыслах, скорее было принесено целебное средство.
Против же духа блуда и способ борьбы, и основание ее иные. Ведь как тело должно быть совершенно избавлено от упражнений в сладострастии и от общения с [чужой] плотью, так и ум от воспоминания о нем. Ибо довольно опасно позволять, чтобы еще слабые и немощные сердца имели даже незначительное воспоминание об этой страсти, поскольку нередко при воспоминании о святых женщинах [Col. 1147] и при чтении историй из Священного Писания в них пробуждается позыв к постыдному возбуждению. По этой причине наши старцы во время чтения обычно весьма осмотрительно опускают подобного рода отрывки в присутствии молодых. Разумеется, у тех, которые безупречны и уже достигли совершенства в чувстве целомудрия, не может быть недостатка в способах, которыми они могут испытать себя, чтобы ими на основании непрочного суждения собственной совести была удостоверена совершенная целомудренность их сердца. Пусть же совершенный муж проверяет себя на предмет данной страсти подобным образом, чтобы узнать, полностью ли он удалил внутри себя корень этой болезни, [Col. 1148] <Р. 55> — ради проверки целомудрия пусть вообразит как бы обольщенным умом некий образ. Но тем, кто еще слаб, совершенно не подходит использование этого способа проверки (ибо в этом будет больше угроз, нежели пользы) — чтобы воображать в душе соитие с женщиной и своего рода нежные и сладчайшие ласки. Если же кто, укрепленный в совершенной добродетели, обнаружит, что в нем нет никакого [Col. 1149] согласия ума к обольщению в виде нежных ласк и волнующего возбуждения плоти, то получит вернейшее свидетельство своей чистоты, так что, выработав в себе подобную прочность чистоты, он не только в уме будет обладать благом целомудрия и непорочности, [Col. 1150] но и, если по какой-то необходимости ощутит прикосновение женского тела, не ощутит возбуждения [плоти]».
* * *
Этим авва Иоанн, когда увидел, что уже приблизился девятый час — час обеда, завершил беседу. <Р. 57>


Собеседование XX.[768]
Аввы Пинуфия. О времени окончания покаяния и о признаке удовлетворения за грехи

Глава 1. О смирении аввы и [его] старании скрыться

Приступая к рассказу о наставлениях преславного и несравненного аввы Пинуфия о времени окончания покаяния, я, как мне кажется, допущу большой пробел в моем повествовании, если, стремясь не утомить читателя, обойду молчанием похвальное смирение аввы, которое я уже кратко описал в четвертой книге «Установлений», озаглавленной «О наставлении отрекающихся от мира».[769] Тем более что сие [сочинение] будут читать многие из тех, которые не знают того сочинения, и потому, если не рассказать о заслугах говорящего, доверие к сказанному пошатнется.
Итак, он управлял, как игумен и пресвитер, большой киновией недалеко от Панефиса, города, расположенного, как там уже было сказано, в Египте. Когда же вся та провинция превозносила его по причине его добродетелей и чудес, он, посчитав, что от человеческой славы уже получил награду за свои труды, и боясь, как бы особенно ненавистная ему суетность народного почитания не упразднила плод вечного воздаяния, тайно бежал из своего монастыря и направился в отдаленные, уединенные места тавеннских монахов. Там он избрал не уединение пустыни, не беззаботность одинокой жизни, за которой иногда по горделивой самонадеянности гоняются несовершенные и не могущие нести труд послушания в общежитии, там он избрал покориться известнейшей киновии. Облачившись в светскую одежду, чтобы одеяние не выдало его, он, по тамошнему обычаю, много дней провел перед воротами, плача и припадая к коленям всех [братьев]. Так он терпел в течение долгого времени уничижения от тех, кто, желая испытать его намерение, говорил, что он в преклонном возрасте ищет святости не из-за искреннего желания [оной], а вынуждаемый недостатком хлеба. <Р. 58> Но в конце концов он достиг того, что был принят.
Он был определен в помощники к некоему молодому брату, которому должно было ухаживать за садом. С удивительным и святым смирением авва исполнял не только все то, что приказывал начальник и что требовали нужды порученного дела, но и даже некоторые необходимые работы, которых прочие избегали из-за отвращения к ним. Он производил эти работы тайно, по ночам, так что вся братия, на рассвете удивляясь исполнению столь нужных дел, оставалась в неведении относительно их виновника. [Col. 1150] После того как он провел там почти три года, радуясь вожделенным трудам, которые так несправедливо были на него возложены, случилось, что в монастырь пришел один известный ему брат из тех областей Египта, которые он покинул.
Этот брат долго сомневался, удерживаемый от того, чтобы сразу узнать его, из-за низкого его служения и [худых] одежд, однако, присмотревшись внимательнее, припал к его ногам, сначала изумив всю братию, затем же, когда раскрыл перед ними и его имя, которое среди них было широко известно и славилось из-за особенной святости [сего мужа], вызвал у них сокрушение и угрызения совести, что они мужа таковых заслуг и священства назначали на столь не соответствующие ему работы. После же этого он, весь в слезах, обвиняя зависть диавола в том, что случилось это неприятное событие — его обнаружили, в сопровождении почетной охраны из братьев был отведен в свой монастырь.
Пробыв здесь немного времени, он снова оскорбился почестями, которые ему оказывали, и угодливостью перед ним как предстоятелем. Он тайно сел на корабль и отправился в Палестину, провинцию Сирии. [Col. 1151] Здесь он был принят как новоначальный и послушник в монастырь, где мы жили, и авва повелел ему оставаться жить в нашей келье. <Р. 59> Но и здесь не могли долго укрыться его добродетели и заслуги. Похожим образом обнаруженный и раскрытый, он с величайшими почестями и славою был возвращен в свой монастырь, где был принужден быть тем, кем был прежде.

Глава 2. О нашем приходе к нему

Когда же спустя некоторое время желание получить святые наставления побудило и нас отправиться в Египет и мы в величайшем желании и порыве отыскали его, он принял нас с такой милостью и человеколюбием, что удостоил нас, как прежних сокелейников, поселиться в своей келье, которую он построил в отдаленнейшей части своего сада.
После того как в собрании перед всей братией авва преподал одному брату, принимавшему на себя иго монастырских правил, высокие и возвышенные наставления (которые я, насколько мог кратко, изложил, как сказано, в четвертой книге «Установлений»), эти высоты истинного самоотвержения показались нам столь непостижимыми и удивительными, что, казалось, нашему смирению никоим образом невозможно их достичь. Поэтому, придя в отчаяние и даже не скрыв на лице глубочайшую горечь наших помыслов, мы с тревожным сердцем прибежали к блаженному старцу. Он тотчас спросил о причине таковой печали, и авва Герман, тяжело вздохнув, отвечал ему так. [Col. 1152]

Глава 3. Вопрос о времени окончания покаяния и о признаке удовлетворения за грехи

«Твое слово неведомого нам доселе учения открыло перед нами высокий путь возвышеннейшего отречения и, как бы сбросив покров с наших глаз, показало нам, что конец этого пути утвержден на небе, <Р. 60> однако чем великолепней и величественней твое слово, тем больше гнетет нас бремя отчаяния. Ибо, соизмеряя безмерность слова со скудостью наших сил и соотнося чрезвычайную низость нашего неведения с бесконечной высотой показанной тобою добродетели, мы чувствуем, что наше ничтожество не только не сможет достичь этой высоты, но пребывает в опасности потерять даже то, что имеет. Ведь, находясь под гнетом тяжести невероятного отчаяния, мы неким образом ниспадаем по немощи в более низкие состояния. Поэтому только одним-единственным способом можно доставить лекарство для наших ран: если мы узнаем нечто об окончании покаяния и в особенности о признаке удовлетворения за грехи, чтобы, будучи уверенными в оставлении прежних прегрешений, мы могли воодушевиться для восхождения к высотам проповеданного тобою совершенства».

Глава 4. Ответ о смирении нашего вопрошания

Пинуфий: «Поистине, я весьма восхищен обильными плодами вашего смирения, которые я некогда с неподдельным почтением наблюдал, еще пребывая с вами в той келье. И я очень рад, что то, что мы, последние среди всех христиан, предписываем, проявляя, пожалуй, при этом всего лишь безудержность в словах, вы воспринимаете [Col. 1153] с таким энтузиазмом, что это скрывает заслугу вашей собственной добродетели, как будто до вас не достигло ни одно дуновение того, в чем вы ежедневно упражняетесь, а ведь вы сами, если не ошибаюсь, исполняете без промедления все, что нами сказано, и, насколько я помню, важность наших слов едва ли может сравняться с усердием ваших трудов. Но поскольку достоин величайшей похвалы сам тот факт, что вы, будто бы до сих пор неискусные, уверяете, что эти поучения святых вам неизвестны, <Р. 61> мы изложим, насколько [Col. 1154] возможно кратко, то, что вы от нас усердно требуете. Ибо мы должны по нашей старой дружбе повиноваться вашим повелениям, даже если они превосходят наши возможности и силы.
О значении и силе покаяния многие уже обильно рассуждали не только на словах, но и в писаниях, показывая, какова его польза, какова сила и какова милость, так что оно неким образом, если можно так сказать, удерживает карающую десницу Бога, когда Он в гневе за прежние согрешения уже приводит в исполнение справедливейшее наказание за столь многочисленные преступления. Впрочем, я не сомневаюсь, что все это вам хорошо известно или благодаря вашей природной мудрости, или благодаря неутомимому изучению Священных Писаний, так что именно от этого первый росток вашего обращения получил свою силу. Однако вы обеспокоены не природой покаяния, а своими проницательными вопросами выведываете о его конце и о признаке удовлетворения за грехи — о том, что многие выпускают из вида».

Глава 5. Об образе покаяния и о доказательстве отпущения [грехов]

Признак действенности покаяния
«Поэтому, чтобы как можно более кратко и сжато удовлетворить ваше желание и ответить на ваш вопрос, скажем, что полное и совершенное покаяние состоит в том, чтобы более ни в коем случае не допускать те грехи, в которых мы раскаиваемся или в которых нас укоряет совесть. Знаком же удовлетворения и отпущения служит то, что из наших сердец изгнано даже само расположение к ним. Ибо каждый знает, что он еще не свободен от своих прежних грехов до тех пор, пока, в то время как он предается покаянию и плачу, образ совершённых им или похожих беззаконий <Р. 62> все еще стоит перед его глазами и пока не скажу услаждение, но хотя бы воспоминание о них тревожит сокровенные силы ума.
Итак, тот, кто беспокоится об удовлетворении [за грехи], осознает себя освобожденным от беззаконий и получившим прощение прошлых прегрешений тогда, когда почувствует, что его сердце никак не связано соблазнами или образами этих пороков. Таким образом, в нашей совести находится некий правдивейший испытатель покаяния и свидетель отпущения, который открывает наше [Col. 1155] освобождение от вины еще до дня испытания и Суда, когда мы еще пребываем в этой плоти, и который возвещает конец удовлетворения и благодать отпущения грехов. И чтобы яснее выразить сказанное, добавим, что тогда именно мы уверяемся в том, что зараза наших прежних пороков отпущена нам, когда удалены от нашего сердца сущие желания удовольствий, а равно и страсти».

Глава 6. Вопрос о том, нужно ли вспоминать грехи для сокрушения сердца

Герман: «Но откуда может родиться столь святое, благотворное и смиряющее сокрушение, которое от лица кающегося описывается так: Но я открыл Тебе грех мой и не скрыл беззакония моего; я сказал: „исповедаю против себя преступления мои Господу“ (Пс. 31:5), чтобы удостоиться поистине сказать то, что следует далее: и ты оставил нечестие сердца моего (Пс. 31:6)? Или как мы, простираясь на молитве, смогли бы побудить себя самих к слезам исповедания, через которые мы удостаиваемся обрести прощение за прегрешения, как написано: каждую ночь омываю ложе мое, слезами моими омочаю постель мою (Пс. 6:7), [Col. 1156] — если бы мы вытесняли из нашего сердца память о наших грехах, которую, наоборот, нам заповедано неизменно сохранять, ибо Господь сказал: и грехов твоих не помяну, ты же помни (Ис. 43:25–26). Поэтому, предаваясь не только труду, но и молитве, я даже намеренно <Р. 63> стараюсь возвращать свой ум к воспоминанию о моих грехах, чтобы, более действенно склонившись к истинному покаянию и сокрушению сердца, осмелиться сказать вместе с пророком: Призри на смирение мое и труд мой, и оставь все грехи мои (Пс. 24:18)».

Глава 7. Ответ: до каких пор должно помнить о прежних грехах

Пинуфий: «Вы спрашиваете, как выше уже сказано, не о природе покаяния, а о его конце и о признаке удовлетворения [за грехи], на что я, как думаю, ответил соответственно и последовательно. Впрочем, то, что ты сказал относительно воспоминания о грехах, очень полезно и необходимо, но для тех, кто все еще проходит покаяние, чтобы они, бия себя в грудь, взывали: [Col. 1157] ибо беззакония мои я сознаю, и грех мой всегда предо мною (Пс. 50:5), а также это: я буду размышлять о грехе моем (Пс. 31:5). Ибо пока мы проходим покаяние и испытываем угрызения [совести] при воспоминании о порочных поступках, необходимо, чтобы огонь нашей совести угашался ливнем слез, происходящих от исповедания вины. [Col. 1158] Когда же для человека, пребывающего в уничижении сердца и сокрушении духа и не перестающего трудиться и воздыхать, воспоминания о грехах утратят силу и колючка совести благодатью милующего Бога будет исторгнута из глубин души, тогда станет ясно, что он достиг конца удовлетворения [за грехи] и заслужил отпущение и что он очищен от пагубы совершенных им преступлений. [Col. 1159] Однако к этому забвению можно прийти не иначе, как только через искоренение пороков и прежних страстей и через совершенную и полную чистоту сердца, которой, без сомнения, не достигнет никто из тех, кто по малодушию или небрежению не будет заботиться об очищении от пороков. <Р. 64> Ее достигнет только тот, кто, стеная и печально воздыхая, с неустанным постоянством уничтожит пятно своих прежних нечистот и всею силою души и самим делом воззовет ко Господу: я открыл грех мой и не скрыл беззакония моего (Пс. 31:5) и: слезы мои были для меня хлебом день и ночь (Пс. 41:4), чтобы в соответствии с этим удостоиться услышать: пусть отдохнет голос твой от рыдания и глаза твои от слез, ибо есть награда за труд твой, говорит Господь (Иер. 31:16). Подобным образом глас Господа обратится к нему также с такими словами: Я изгладил как облако беззакония твои, и как туман — грехи твои (Ис. 44:22). И снова: Я, Я Сам изглаживаю преступления твои ради Себя и грехов твоих уже не помяну (Ис. 43:25). И так всякий, освободившись от уз грехов своих, которыми он связывается (ср. Притч. 5:22), со всяческой благодарностью воспоет Господу: Ты разрешил узы мои. Тебе принесу жертву хвалы (Пс. 115:7–8)».

Глава 8. О различных плодах покаяния

«Ведь после благодати Крещения, общей для всех, и ценнейшего дара мученичества, взыскуемого через омовение кровью, существует множество плодов покаяния (paenitentiae fructus), с помощью которых достигается очищение от грехов. Ибо вечное спасение обещается не только за простое раскаяние, [Col. 1160] о котором блаженный апостол Петр говорит: покайтесь и обратитесь, чтобы загладились грехи ваши (Деян. 3:19), и Иоанн Креститель или Сам Господь: покайтесь, ибо приблизилось Царство Небесное (Мф. 3:2; 4:17), но также и любовь низвергает глыбу грехов: ибо любовь покрывает множество грехов (1 Пет. 4:8).
Способы изглаждения совершённых грехов
Подобным образом через плоды милостыни доставляется исцеление нашим ранам, потому что как вода угашает огонь, так милость угашает грех (Сир. 3:30). Так и через пролитие слез <Р. 65> достигается очищение прегрешений: каждую ночь омою ложе мое, слезами моими омочу постель мою (Пс. 6:7). И затем Псалмопевец добавляет, показывая, что он не напрасно проливал слезы: Удалитесь от меня все, делающие беззаконие, ибо услышал Господь голос плача моего (Пс. 6:9.). Также и через исповедание грехов даруется их очищение: я сказал: „исповедаю против себя преступления мои Господу“, и Ты оставил нечестие сердца моего (Пс. 31:5), и снова: расскажи ты беззакония твои прежде, чтобы быть оправданным (Ис. 43:26). Подобным образом отпущение совершённых преступлений обретается также скорбью сердечной и телесной: призри на смирение мое и на страдание мое и прости все грехи мои (Пс. 24:18), и в особенности через исправление нравов: удалите, говорит пророк, зло помышлений ваших от очей Моих; перестаньте делать зло; научитесь делать добро, [Col. 1161] ищите правды, спасайте угнетенного, защищайте сироту, вступайтесь за вдову. И придите, рассудим, говорит Господь. И если будут грехи ваши, как багряное, — как снег у белятся; если будут красны, как пурпур, — будут как чистая шерсть (Ис. 1:16–18). Иногда также заступничеством святых вымаливается прощение грехов: Если кто видит брата своего согрешающего грехом не к смерти, то пусть молится, и [Бог] даст ему жизнь, [то есть] согрешающему [грехом] не к смерти (1 Ин. 5:16), и еще: Болен ли кто из вас, пусть призовет пресвитеров Церкви, и пусть помолятся над ним, помазав его елеем во имя Господне. И молитва веры исцелит болящего, и восставит его Господь; и если он соделал грехи, простятся ему (Иак. 5:14–15). [Col. 1162] Иногда же пятна грехов очищаются благодаря милосердию и вере, как написано: „милостью и верой очищаются грехи“ (ср. Притч. 15:27).[770] [Также это может совершаться] через обращение и спасение тех, кто спасается нашими увещеваниями <Р. 66> и проповедью: обративший грешника от ложного пути его спасет душу его от смерти и покроет множество грехов (Иак. 5:20). В не меньшей степени мы достигаем прощения наших грехов, прощая и оставляя грехи против нас: Ибо если вы будете прощать людям согрешения их, то простит и вам Отец ваш Небесный грехи ваши (Мф. 6:14).
Итак, вы видите, сколько путей для стяжания милости открыла нам благость Создателя, чтобы никто, желающий спасения, не был сломлен отчаянием, видя, что он побуждается к жизни столь многочисленными пособиями. Ибо если ты ссылаешься на то, что по немощи плоти не можешь изглаживать свои грехи трудами поста и что ты не можешь сказать: [Col. 1163] Колени мои изнемогли от поста, и тело мое изменилось от елея (Пс. 108:24), поскольку я еж пепел, как хлеб, и питье мое растворяю слезами (Пс. 101:10), то искупай это щедростью милостыни. Если не имеешь, что уделить неимущему (хотя участь бедности и нищеты никому не препятствует в этом деле, когда и две лепты той вдовы предпочитаются значительным приношениям богатых (см. Лк. 21:1–2), и Господь обещает воздать награду даже за чашу холодной воды (см. Мф. 10:42)), то, конечно, ты можешь очиститься через исправление нравов. Если же подавлением всех пороков ты не можешь достичь совершенства добродетелей, употреби благочестивое попечение о пользе и спасении других. Если же сетуешь, что и для этого служения ты неспособен, сможешь покрыть свои грехи делами любви. Если же и в этом сделает тебя слабым какая-либо душевная немощь, то, по крайней мере, покорно, со смирением и слезами моли об исцелении твоих ран по молитвам и предстательству святых. Наконец, кто не смог бы с мольбою сказать: я открыл Тебе грех мой и не скрыл беззакония моего (Пс. 31:5), чтобы через это исповедание <Р. 67> удостоиться добавить также следующее: и Ты оставил нечестие сердца моего (Пс. 31:5)? Если ты, удерживаемый стыдом, смущаешься открыть их перед людьми, не прекращай исповедовать их в непрестанной мольбе к Тому, от Кого они не могут укрыться, и говори Ему: ибо беззакония мои я сознаю, и грех мой всегда предо мною. Тебе единому согрешил я и лукавое пред Тобою сделал [Col. 1164] (Пс. 50:5–6), — [Ему], Который имеет обыкновение исцелять и без всякого устыжения через обличение и прощать грехи без упрека. Кроме этого столь легкого и верного средства Божественное благоволение даровало нам другое, еще более легкое, и саму целительную силу вверило нашему произволению, так что мы нашим собственным расположением предвосхищаем прощение наших прегрешений, когда говорим Ему: и прости нам долги наши, как и мы прощаем должникам нашим (Мф. 6:12).
Итак, всякий, кто желает достичь прощения своих прегрешений, пусть потрудится приспособить себя самого к этим способам. Упрямство ожесточенного сердца не должно отвращать никого от спасительного врачевства и источника такого благочестия, потому что, даже если все это исполним, этого будет недостаточно для очищения наших грехов, если только не изгладит их благость и милость Господа, Который, видя плоды благочестивого усердия, приносимые нами со смиренным сердцем, поддерживает наши незначительные и малые усилия с безмерной щедростью, говоря: Я, Я Сам изглаживаю преступления твои ради Себя и грехов твоих уже не помяну (Пс. 43:25).
Два вида слез
Таким образом, каждый, кто стремится к тому состоянию, о котором мы сказали, будет достигать благодати удовлетворения [грехов] ежедневными постами и умерщвлением сердца и тела, потому что, как написано, без пролития крови не бывает прощения (Евр. 9:22). И справедливо. Ибо плоть и кровь Царствия Божия наследовать не могут (1 Кор. 15:50). И поэтому <Р. 68> всякий, кто захотел бы удержать от пролития этой крови духовный меч, который есть слово Божие (Еф. 6:17), подпадет, без сомнения, под то проклятие Иеремии, где он говорит: [Col. 1165] ибо проклят, кто удерживает меч Его от крови (Иер. 48:10). Ведь, действительно, это — меч, который целительно проливает вредоносную кровь, оживотворяющую вещество греха, меч, который, отыскав в членах нашей души всякое плотское и земное сгущение, надрезает и отсекает его и делает нас мертвыми для пороков, живыми для Бога и исполненными духовных добродетелей.
И так человек начнет плакать уже не от воспоминания о содеянном преступлении, а от надежды на будущую радость, помышляя не столько о прошлых злодеяниях, сколько о грядущих благах, он будет проливать слезы не в печали о грехах, но в восторге вечной радости и, забывая заднее, то есть плотские пороки, будет простираться вперед (Флп. 3:13), то есть к духовным дарам и добродетелям».

Глава 9. О том, что для совершенных полезно забвение о грехе

«Кроме того, ты только что сказал, что ты намеренно вспоминаешь прежние грехи, — этого делать вообще не подобает. Более того, если воспоминание о них настигает и помимо воли, оно немедленно должно быть изгнано, потому что оно сильно отвлекает ум от созерцания [Col. 1166] чистоты, в особенности ум того, кто пребывает в уединении, запутывая его нечистотами мира сего и удушая зловонием пороков. Ибо если ты вспоминаешь то, что ты совершил по стихиям века сего, по незнанию или распущенности, — даже если допустить, что к этому помышлению не примешивается никакое услаждение, — то, конечно, одно прикосновение к старому нагноению по необходимости повредит ум отвратительным зловонием и изгонит духовное благовоние, <Р. 69> то есть приятность запаха добродетелей.
Приятность запаха добродетелей
Итак, когда память о прежних пороках тревожит ум, от нее должно отвращаться так, как сторонится благонравный и степенный муж, когда бесстыдная и распутная женщина в общественном месте устремляется к нему с разговорами или объятиями. Несомненно, если он поспешно не уклонится от контакта с нею и допустит хотя бы кратчайшее промедление в позорном разговоре — даже если бы он отвергал согласие на постыдную похоть, — не избежит, однако, бесчестья и порицательной оценки в глазах всех проходящих мимо. И вот таким же образом, когда губительное воспоминание склоняет нас к подобного рода помышлениям, нам подобает тотчас же удаляться от созерцания их и исполнять то, что предписано Соломоном: [Col. 1167] но ты отскочи, не медли на месте, не останавливай взгляда твоего на ней (Притч. 9:18), чтобы Ангелы, видящие нас окутанными нечистыми и безобразными помышлениями, не могли мимоходом не сказать о нас: благословение Господне на вас (Пс. 128:8).
Ум и сердце
Ибо уму невозможно оставаться в благих помышлениях, когда главная часть сердца оказывается низвергнутой до постыдных и земных расположений. Справедливо изречение Соломона: когда глаза твои будут смотреть на чужих жен, твое сердце заговорит развратное, и ты будешь лежать как бы среди моря и как кормчий посреди бури. И скажешь: „били меня, мне не было больно; толкали меня, я не чувствовал“ (Притч. 23:33–35).
Итак, когда не только постыдные, но даже все земные помышления будут оставлены, тогда усердие нашего ума должно устремляться к небесному, в соответствии с тем, что сказал наш Спаситель: где Я, там и слуга Мой будет (Ин. 12:26). Обыкновенно бывает так, что кто-либо неопытный, вспоминая с чувством сожаления свои или чужие падения, уязвляется острейшей стрелой согласия с похотью, и <Р. 70> начатое под видом благочестия получает непристойный и вредный конец: Есть пути, которые кажутся человеку прямыми, но конец их — путь в глубину ада (Притч. 16:25)».

Глава 10. О том, что должно избегать воспоминаний о бесчестных поступках

«Поэтому мы должны стараться побуждать себя самих к похвальному раскаянию скорее стремлением к добродетелям и желанием Царства Небесного, чем воспоминаниями о вредных пороках, поскольку человек до тех пор будет удушаться пагубнейшим зловонием клоаки, пока он будет желать стоять над ней и ворочать ее нечистоты». [Col. 1168]

Глава 11. О признаке удовлетворения [за грехи] и прощения прошлых преступлений

«Но мы знаем, как не раз и говорили, что только тогда мы принесли удовлетворение за прошлые грехи, когда из наших сердец искоренены сами побуждения и склонности, из-за которых мы совершили те дела, в которых раскаиваемся. Однако пусть никто не думает, что он может достичь этого, если прежде со всем горением своего духа не искоренит сами причины и поводы, из-за которых он впал в эти прегрешения. Например, если кто впал в разврат или пагубный блуд от знакомства с женщинами, со всякой поспешностью пусть избегает даже смотреть на них; или если кто предался неумеренности от излишества вина и яств, тот пусть со всею строгостью укрощает свою страсть чревоугодия.
Удалять и самые корни грехов и пороков
Также если кто, повредившись страстью и любовью к деньгам, впадет в клятвопреступление, воровство, убийство или богохульство, тот пусть отсечет повод корысти, которая соблазнила и обманула его. Если же страсть гордости вгонит кого в порок гнева, тот пусть всею силою смирения выкорчевывает сам корень высокомерия. Итак, чтобы можно было потушить какой бы то ни было грех, нужно сначала отсечь причину и повод, через которые или из-за которых он совершен, <Р. 71> потому что именно это целительное средство помогает нам, без сомнения, прийти к забвению совершённых преступлений».

Глава 12. В чем покаяние должно быть временным и в чем оно не должно иметь конца

«Однако это изложенное выше требование о забвении касается лишь смертных преступлений (capitalibus criminibus), которые осуждены уже Моисеевым Законом. И как расположение к ним удаляется или уничтожается добрым образом жизни, так и покаяние в них приходит к концу.
Повседневные грехи
Что же касается малозначительных [грехов], в которые, как написано, семь раз упадет праведник, и встанет (Притч. 24:16), [Col. 1169] то покаяние за них никогда не прекращается. Мы каждый день совершаем их, вольно или невольно, то по неведению, то по забвению, помыслом или в слове, то по обольщению, то по неизбежному увлечению, то по немощи плоти и ночному осквернению. О таких грехах Давид, умоляя Господа, просит очищения и прощения, говоря: Кто разумеет грехопадения? От тайных моих очисти меня, и от чужих удержи раба Твоего (Пс. 18:13–14), и апостол: Доброго, которого хочу, не делаю, а злое, которого не хочу, делаю (Рим. 7:19). Тот же апостол в рыданиях восклицает об этих грехах: Бедный я человек! кто избавит меня от сего тела смерти? (Рим. 7:24). Мы соскальзываем в них как бы по естественному закону с такою легкостью, что, с какою бы осмотрительностью и осторожностью мы ни уберегались от них, мы не сможем их полностью избежать. О них же говорит и один из учеников, которого любил Иисус (Ин. 13:23), [Col. 1170] оглашая строгий приговор: Если говорим, что не имеем греха, — обманываем самих себя, и слова Его нет в нас (1 Ин. 1:8, 10).
Поэтому желающему достичь вершины совершенства не много пользы доставит довести покаяние до конца, то есть удерживаться от недозволенных дел, если он при этом не будет постоянно усиливаться к непрестанному упражнению в тех добродетелях, которые <Р. 72> служат доказательством удовлетворения [за грехи]. Ибо недостаточно человеку воздерживаться от зловонной мерзости греха, ненавистного Господу, если не приобретет он чистотой сердца и совершенством апостольской любви то прекрасное благоухание добродетелей, которым услаждается Господь».
* * *
Здесь заканчивается рассказ аввы Пинуфия о признаке удовлетворения и об окончании покаяния. Он усердно просил нас, чтобы мы остались в его обители, однако нас влекла слава Скитской пустыни. Так что он отпустил нас, не имея возможности удержать. <Р. 73> <Р. 75>


Собеседование XXI.
Первое собеседование аввы Феоны. О льготах в Пятидесятницу

Глава 1. Как Феона пришел к авве Иоанну

Прежде чем начать изложение собеседования, которое мы имели с величайшим мужем аввой Феоной, необходимо, думаю, коснуться в двух словах начала его обращения [к монашеской жизни], потому что из него читателю будут лучше видны как заслуги, так и благодать этого мужа.
Итак, будучи еще совсем юношей, по старанию и власти родителей он оказался связан узами брака. Ибо, с благочестивым усердием заботясь о его целомудрии и опасаясь опасных преткновений шаткого возраста, они сочли, что движения юности должно предупреждать дозволенным средством брака. Когда же он прожил с супругой пять лет, он пришел к авве Иоанну, который в то время по заслугам удивительной святости был избран заведовать милостыней (diaconiae). [Col. 1171] Ибо на эту должность никто не восходит по своему желанию или искательству, но только тот, кого собрание всех старцев сочло высшим и превосходнейшим из всех по преимуществу возраста и по свидетельству веры <Р. 76> и добродетелей.
Так вот, к этому-то блаженному Иоанну в стремлении принести дорогую жертву и пришел названный юноша, неся благочестивые дары в числе других владельцев, которые, как бы соревнуясь, приносили из своего имущества достопамятному старцу десятины и первые плоды своего урожая. Старец, увидев, что они стеклись к нему с многими приношениями и желая сообразно вознаградить их за пожертвования, начал, по апостолу, сеять духовные дары для тех, у которых пожинал телесные (см. 1 Кор. 9:11). А именно, предложил им такое слово увещания.

Глава 2. Увещание аввы Иоанна к Феоне и прочим, пришедшим с ним

«Радуюсь, чада, благочестивой щедрости ваших даров и жертвенности приношений, распределение которых мне вверено. Я принимаю их с благодарностью, потому что вы с верою, как благоприятную жертву Господу, приносите свои начатки и десятины на пользу нуждающихся с убеждением, что благодаря этим приношениям [Col. 1172] получит благословение и все множество плодов ваших, и вообще все ваше имущество, из которого вы уделяете часть Господу, и что вы сами еще в этом веке исполнитесь многоразличным изобилием всех благ по уверению заповеди: Чти Господа от праведных твоих трудов и начатки давай Ему от твоих плодов правды, чтобы исполнились житницы твои множеством пшеницы и точила твои переливались новым вином (Притч. 3:9-10). Однако, верно совершая эти пожертвования, знайте, что вы осуществляете праведность Ветхого Закона, находясь под которым и преступавшие его неизбежно становились в те времена виновными, и исполнявшие его не могли достигнуть верха совершенства».

Глава 3. О приношениях десятин и начатков

«По заповеди Господа десятины были посвящены нуждам <Р. 77> левитов, а приношения и начатки — священников (см. Чис. 18:26; 5:9-10). А о начатках было такое правило, что пятидесятая часть плодов или животных доставлялась на нужды храма и священников. Эту меру некоторые менее пылкие [Col. 1173] по неверию уменьшали, а более набожные увеличивали, те доставляли шестидесятую, а эти — сороковую часть своих плодов. Ибо праведные, для которых Закон не положен (см. 1 Тим. 1:9), доказывают, что они не находятся под Законом, тем самым фактом, что стремятся не только исполнить, но даже и превзойти законную праведность, и их благочестие бывает больше предписаний Закона, когда оно, довершая исполнение заповедей, к должному прибавляет доброхотное».

Глава 4. О том, что Авраам, Давид и прочие святые превзошли заповеди Закона

«Так, мы читаем, что Авраам превзошел предписания будущего Закона, когда, победив четырех царей, он не пожелал даже прикоснуться к чему-либо из добычи содомской, которая причиталась ему по заслугам как победителю, тем более что смиренно предлагал это и сам царь, которому он вернул взятое у него. Призывая в свидетели имя Божие, он восклицал: поднимаю руку мою к Господу Богу Всевышнему, Владыке неба и земли, что даже нитки и ремня от обуви не возьму из всего твоего (Быт. 14:22–23).
Также мы знаем, что превзошел предписания Закона и Давид, который, несмотря на то что Моисей заповедал воздавать отмщение врагам, не только не делал этого, но даже с любовью принимал преследователей и, [Col. 1174] искренне молясь о них Господу, жалобно плакал о них и отомстил за их убийство (ср. 1 Цар. 24; 2 Цар. 1).
Также мы видим, что Илия и Иеремия не были под Законом, ибо, хотя они и могли без порицания воспользоваться дозволенным супружеством, <Р. 78> однако ж предпочли остаться девственниками.
Точно так же мы читаем, что Елисей и прочие мужи того же образа жизни превзошли Моисеевы заповеди. О них апостол говорит так: скитались в милотях и козьих кожах, терпя недостатки, скорби, озлобления; те, которых весь мир не был достоин, скитались по пустыням и горам, по пещерам и ущельям земли (Евр. 11:37–38).
Что скажу о сынах Ионадава, сына Рехава, о которых читаем, что пророку Иеремии, принесшему вино по повелению Господню, они отвечали так: мы вина не пьем; потому что Ионадав, сын Рехава, отец наш, дал нам заповедь, сказав: „не пейте вина ни вы, ни дети ваши, вовеки; и домов не стройте, и семян не сейте, и виноградников не разводите, и не имейте их, но живите в шатрах во все дни [жизни] вашей“ (Иер. 35:6)? Поэтому они удостоились услышать от того же пророка: так говорит Господь Саваоф, Бог Израилев: не отнимется у Ионадава, сына Рехавова, муж, предстоящий пред лицем Моим во все дни (Иер. 35:19).
Все они, не довольствуясь приношением десятин из своих имений, но вообще отказываясь от имуществ, скорее приносили Богу [Col. 1175] самих себя и свои души, за которые человек не может сделать никакого возмещения, как свидетельствует Господь в Евангелии: какой выкуп даст человек за душу свою? (Мф. 16:26)».

Глава 5. О том, что живущие под евангельской благодатью должны превосходить законные заповеди

«Поэтому мы, от кого требуется уже не исполнение законной заповеди, но для кого ежедневно звучит евангельское слово: если хочешь быть совершенным, пойди, продай имение твое и раздай нищим; и будешь иметь сокровище на небесах; и приходи и следуй за Мною (Мф. 19:21), должны знать, что, пока мы приносим Богу десятины от нашего имущества, до тех пор мы некоторым образом <Р. 79> остаемся под бременем Закона и не достигаем еще той евангельской высоты, которая одаривает повинующихся ей не только благодеяниями в этой жизни, но и вознаграждает в будущей. Ибо Закон обещает своим исполнителям не награду Небесного Царства, а утешения этой жизни, говоря: Кто их сотворит, жив будет в них (Лев. 18:5). Господь же говорит Своим ученикам так: Блаженны нищие духом, ибо их есть Царство Небесное (Мф. 5:3). И так: И всякий, кто оставит домы, или братьев, или сестер, или отца, или мать, или жену, или детей, или земли, ради имени Моего, получит во сто крат и наследует жизнь вечную (Мф. 19:29). И справедливо. Ибо если мы воздерживаемся от недозволенного, это не так похвально, как если мы воздерживаемся и от дозволенного и из почтения к Нему не пользуемся тем, чем Он дозволил нам пользоваться по нашей немощи.
Итак, если даже те, которые, покоряясь древнему Закону Господа, верно приносят десятины своих плодов, еще не могут достичь евангельской вершины, вы можете ясно видеть, как далеки от нее те, кто не делает даже этого. Ибо как могут быть причастниками [Col. 1176] евангельской благодати те, которые пренебрегают исполнением даже более легких заповедей Закона? А об их легкости свидетельствуют повелительные слова Самого Законодателя, объявляющие проклятие тем, кто не исполняют их: Проклят, кто не исполнит слов закона сего и не будет поступать по ним (Втор. 27:26). Здесь же [в Евангелии] из-за величия и возвышенности заповедей говорится иначе: Кто может вместить, да вместит (Мф. 19:12). Там суровое принуждение Законодателя указывает на незначительность заповедей: свидетельствуюсь, говорит, вам сегодня небом и землею, что если не сохраните <Р. 80> заповеди Господа Бога вашего, погибнете с лица земли (Втор. 4:26). Здесь величие возвышенных заповедей показывается самим их характером — не столько повелевающим, сколько побуждающим: если хочешь быть совершенным, пойди (Мф. 19:21), сделай то или это. Там даже на несогласных Моисей возлагает бремя, не терпящее отговорок, здесь Павел предлагает совет только желающим и стремящимся к совершенству. Ибо нельзя было предписать всем и, так сказать, в обязательном порядке ото всех потребовать того, что по своей чудесной возвышенности не может быть всеми даже понято. К благодати все люди лучше побуждаются советом, так что великие могут по заслугам увенчаться совершенством добродетелей, а малые, не могущие исполнить меру полного возраста Христова (Еф. 4:13), — хотя и кажется, что они не видны и сокрыты как бы в сиянии больших звезд, — оказывается, однако, могут быть избавлены от тьмы проклятий, что в Законе, не будучи обречены ни на перенесение нынешних зол, ни на наказание вечной мукой. Итак, к этим величественным вершинам добродетелей Христос не принуждает человека непререкаемой заповедью, а призывает силой свободной воли и благотворностью совета и побуждает желанием совершенства. [Col. 1177] Ибо где заповедь, там принуждение и, следовательно, наказание. Те же, кто сохраняет все то, что предопределила строгость Закона, скорее избегают наказания, которым он грозит, чем обретают вознаграждение или награду». [Col. 1178]

Глава 6. Евангельская благодать как совершенным дает Царство Небесное, так и слабых милостиво поддерживает

«Итак, евангельское слово как сильных возвышает до величественных вершин, так и слабым не попускает опуститься в низины, подавая совершенным полноту блаженства, а побежденным немощью доставляя прощение. <Р. 81> Ибо Закон поместил исполняющих его [Col. 1179] предписания как бы в середину между двух состояний, ограждая их от проклятия преступников, но в той же мере отделяя их от славы совершенных. Но насколько это незначительно и ничтожно, вы можете видеть хотя бы из сравнения с состоянием настоящей жизни, в которой самым жалким считается тот, кто усердствует и старается только о том, чтобы среди честных людей не быть виновным, а не о том еще, чтобы считаться зажиточным, достопочтенным и славным».

Глава 7. В нашей власти состоит, хотим ли быть под благодатью Евангелия или под страхом Закона

«По этой причине в нашей власти сегодня состоит то, хотим ли мы быть под благодатью Евангелия или под страхом Закона: каждый в зависимости от характера своих деяний по необходимости присоединяется к той или иной стороне. Ибо превосходящих Закон приемлет благодать Христова, а низших, конечно, удерживает Закон как своих должников и подвластных себе. Потому что преступающий заповеди Закона никогда не сможет достичь евангельского совершенства, хотя бы он и хвалился попусту, что он христианин и освобожден благодатью Господней. Ибо следует верить, что все еще находится под Законом не только тот, кто отказывается исполнять то, что велит Закон, но и тот, кто ограничивается лишь исполнением того, что предписывает Закон, и никогда не принесет плода, достойного призвания и благодати Христовой, которая не так говорит: Десятины твои и начатки принесешь Господу Богу твоему (Исх. 22:29), а так: пойди, продай имение твое и раздай нищим; и будешь иметь сокровище на небесах; и приходи и следуй за Мною (Мф. 19:21) и которая из-за величия совершенства не уступает и кратчайшего промежутка времени для ученика, просящего похоронить отца, и долгу человеческой привязанности предпочитает добродетель божественной любви (см. Мф. 8:21)».

Глава 8. Как Феона убеждал свою жену, чтобы и она отреклась от мира

Услышав это, блаженный Феона, воспылав неугасимым желанием евангельского совершенства, <Р. 82> поместил воспринятое плодородным сердцем семя слова в глубокие и вспаханные бразды своей души. Он был в особенности уничижен и сокрушен от тех слов старца, что он не только не прикоснулся к евангельскому совершенству, но лишь едва выполнил заповеди Закона. [Col. 1180] Ибо он со слезами говорил, что хотя обыкновенно он каждый год вносил десятины от своих плодов в качестве милостыни (diaconiae), а о жертве от первого урожая ничего никогда даже и не слышал, да и если бы он подобным образом исполнил и это, то все равно, по изречению старца, он далеко отстоял бы от евангельского совершенства, что он со смирением признавал.
И вот он возвратился домой грустный и охваченный той печалью, которая производит неизменное покаяние ко спасению (2 Кор. 7:10), и, уже не сомневаясь в своей воле и решимости, обратил всю заботу и попечение ума к спасению супруги, которую он начал подобными увещеваниями возбуждать к тому же желанию, которым был воспламенен сам, и уговаривать дневными и ночными мольбами, чтобы и она так же в святости и целомудрии служила Богу. Он говорил ей, что обращение к лучшей жизни совершенно не следует отсрочивать, потому что суетная надежда на незрелый возраст не избавляет от неизбежности внезапной смерти, которая похищает мальчиков, отроков и юношей наравне со стариками.

Глава 9. Как Феона удалился в монастырь, когда жена не согласилась на его убеждения

Хотя он был упорен в своих непрерывных мольбах, жестокосердая супруга не дала ему своего согласия. Она говорила, что из-за своего цветущего возраста она не может совершенно воздерживаться от супружеского утешения, и поэтому если она, будучи оставленной им, совершит какое-либо преступление, его скорее нужно будет приписать тому, кто расторг брачные узы.
На это он долго возражал, что состояние человеческой природы по ее немощи и непостоянству было бы опасно и дальше опутывать плотскими желаниями и делами. К этому он добавлял утверждение, что никому не позволено отчуждать себя от того блага, к которому, как он научен, должно всячески стремиться, и что большей <Р. 83> опасностью было бы отвергать познанное благо, чем не любить непознанное, и поэтому он будет повинен уже в грехе отступничества, если новообретенным столь славным и столь небесным благам предпочтет земные и нечистые. Он доказывал, что величие совершенства простирается на всякий возраст и пол и что когда апостол говорит: Так бегите, чтобы получить (1 Кор. 9:24), этим все члены Церкви приглашаются к восхождению на высоту высших заслуг [Col. 1181], и не должно решительным и ревностным останавливаться из-за промедления ленивых и нерадивых, так как было бы правильнее, чтобы праздные вдохновлялись впереди бегущими, а не отстающие задерживали стремительных. Поэтому [, продолжал он,] он твердо решил и постановил отказаться от века сего и умереть для мира, чтобы иметь возможность жить для Бога, и если не может достичь счастья войти в общение со Христом вместе со своей супругой, то предпочитает спастись хотя бы с отсечением одного члена и войти в Царствие Небесное как бы калекой, чем быть осужденным с неповрежденным телом (см. Мф. 5:30). Добавлял он также следующее: если Моисей по жестокосердию позволил отпускать жен (см. Мф. 19:8), почему Христос не позволил бы этого по желанию целомудрия, в особенности когда среди прочих привязанностей, то есть к отцам, матерям и детям, которым не только Закон, но и Он Сам заповедал оказывать всякое почтение, Тот же Господь — ради Своего имени и желания совершенства повелевая не просто пренебрегать ими, но даже ненавидеть — перечисляет также и жен, говоря\ И всякий, кто оставит домы, или братьев, или сестер, или отца, или мать, или жену, или детей, ради имени Моего, получит во сто крат и наследует жизнь вечную (Мф. 19:29)? Итак, Он ничему не позволяет сравниться с тем совершенством, которое Он проповедует, так что освобождает даже от самого родства с отцом и матерью, <Р. 84> которое составляет, по апостолу, первую заповедь в обетовании (то есть: «Почитай отца твоего и мать», — это первая заповедь в обетовании: «Да будет тебе благо, и будешь долголетен на земле» (Еф. 6:2–3)) и которое Он заповедует по любви к Нему презирать. Поэтому очевидно, что как евангельское слово осуждает тех, кто разрывает узы брака, когда не совершено греха прелюбодеяния (см. Мф. 5:32), так оно обещает стократное воздаяние тем, кто отвергает плотское ярмо по любви ко Христу и желанию целомудрия.
«Поэтому, — продолжал он, — надеясь на то, что ты, если такое может случиться, придя, наконец, в рассудок, склонишься к столь вожделенному для меня выбору, то есть чтобы, служа Господу, мы вместе избежали гееннского мучения, я не отвергаю супружеской любви, но охватывает меня даже еще большая любовь. Ибо я признаю и почитаю [тебя как] свою помощницу (ср. Быт. 2:18), предназначенную мне повелением Господа, и не отказываюсь быть связанным с тобой неразрывным союзом любви во Христе, [Col. 1182] как и не отделяю от себя то, что Господь незыблемо соединил мне по закону первоначального создания, — до тех пор, пока и ты являешься тем, чем Создатель хотел тебе быть. Если же ты желаешь быть не помощницей, а обольстительницей и предпочитаешь явить себя сподручницей не мне, а противнику и если думаешь, что Таинство брака предназначено для того, чтобы ты, лишив саму себя дарованного спасения, вдобавок и меня отвела от ученичества Спасителю, то, чтобы никакая плотская привязанность не смогла отторгнуть меня от духовного блага, я уверенно держусь за изречение аввы Иоанна, и даже происходящее из уст Христа, ибо Он сказал: если кто не возненавидит отца своего и матери, и детей, и братьев <Р. 85> и сестер, и жены, и полей, а притом и самой жизни своей, тот не может быть Моим учеником (Лк. 14:26)».
Но, поскольку расположение жены не поколебалось этими и подобными словами и она по-прежнему была непреклонна и упряма, блаженный Феона сказал: «Как я не могу оторвать тебя от смерти, так и ты не отлучишь меня от Христа. Безопаснее для меня разойтись с человеком, нежели с Богом». Итак, при содействии благодати Божией он с ревностью приступил к исполнению своего решения, не допуская, чтобы эта ревность остыла из-за какого-либо промедления в осуществлении желаемого. А именно, тотчас же, оставив все мирское имущество, он поспешил в монастырь, где уже через короткое время воссиял таким блеском святости и смирения, что, после того как преставился от этого мира ко Господу блаженной памяти Иоанн и почил также святой Илия — муж, бывший не меньшим своего предшественника, — Феона, по всеобщему решению, третьим после них вступил в распоряжение милостыней (diaconiae).

Глава 10. Оправдание для того, чтобы не казалось, что мы советуем разводиться

Но никто не должен думать, что мы изложили все это, чтобы побудить к расторжению браков: мы не только нисколько не осуждаем брак, но даже, следуя апостольскому изречению, говорим: Браку всех [да будет] честен и ложе непорочно (Евр. 13:4), — но чтобы представить читателю начало обращения, в котором сей великий муж посвятил себя Богу. И я сердечно прошу читателя в первую очередь о том, чтобы он, нравится ему этот поступок или не нравится, хвалит или порицает его [Col. 1183] в его виновнике, согласился с тем, что я, во всяком случае, свободен от обвинения в клевете. Ведь в этом вопросе я не высказывал своего суждения, а простым повествованием изложил историю дела, и потому будет справедливо, чтобы как я не присваиваю себе ничего от похвалы тех, кто одобряет этот поступок, так да не постигнет меня и недоброжелательность тех, кто его порицает.
Итак, каждый может иметь, <Р. 86> как мы сказали, об этом свое мнение, но я советую умерять строгость вашего суждения, так чтобы не посчитать себя справедливее и святее суда Божиего, который показал в нем знамения даже апостольских добродетелей, я не говорю уже о суждении столь многочисленных отцов, которые показали, что его поступок не только нисколько не заслуживает порицания, [Col. 1184] но даже настолько похвален, что они в избрании на распоряжение милостыней (diaconiae) предпочли его великим и возвышеннейшим мужам. И я думаю, что определение, вынесенное по вдохновению Божию столь многими духовными мужами, не ошибается, что, как выше уже сказано, подтверждалось столь удивительными знамениями.

Глава 11. Вопрос о том, почему в Египте во все дни Пятидесятницы не постятся и не преклоняют колен во время молитвы

Но уже время изложить по порядку обещанное собеседование. Итак, когда авва Феона во дни Пятидесятницы посетил нас в нашей келье, [Col. 1185] мы, посидев немного на земле по окончании вечерних молитв, начали усердно спрашивать, почему у них сохраняется такое обыкновение, что во дни Пятидесятницы никто совершенно не преклоняет колен на молитве и не дерзает поститься вплоть до девятого часа. Мы расспрашивали об этом тем более прилежно, что никогда не видели, чтобы это соблюдали в Сирии со столь большим тщанием.

Глава 12. Ответ о природе доброго, злого и среднего

В ответ авва Феона начал свою речь таким образом:
«Подобает нам покоряться власти отцов и обычаю предков, сохраняемому столь много лет вплоть до наших дней, хотя бы мы и не понимали его основания, и хранить его с непрестанным почтением и уважением так, как он передан издавна. Однако поскольку вы хотите знать причины и основание этого обычая, послушайте кратко то, что мы по преданию узнали об этом установлении от наших предков. Но прежде чем приводить свидетельства Священного Писания, скажем, если угодно, <Р. 87> немного о природе и качестве самого поста, чтобы затем авторитет Писания подтвердил наше рассуждение. [Col. 1186] Божественная премудрость через Екклезиаста назначила для каждой вещи — то есть для всех, благоприятных ли или таких, которые считаются неблагоприятными и скорбными, — свое особенное время, говоря: Всему свое время, и время всякой вещи под небом: время рождаться, и время умирать; время насаждать, и время вырывать посаженное; время убивать, и время врачевать; время разрушать, и время строить; время плакать, и время смеяться; время сетовать, и время плясать; время разбрасывать камни, и время собирать камни; время обнимать, и время уклоняться от объятий; время искать, и время терять; время сберегать, и время бросать; время раздирать, и время сшивать; время молчать, и время говорить; время любить, и время ненавидеть; время войне, и время миру (Еккл. 3:1–8). И далее говорится: потому что есть время для всякой вещи и всякого дела (Еккл. 3:17). Итак, ничто из этого не определено как неизменное благо, но только когда оно осуществляется вовремя и надлежащим образом, так что те же самые дела, которые сейчас, совершаемые вовремя, протекают хорошо, оказываются неполезными и вредными, если их производят в неподходящее или несоответственное время, за исключением только тех, которые сами по себе изначально или добры, или злы и не могут никогда отклониться в противоположность, [Col. 1187] каковы справедливость, мудрость, мужество, воздержание и другие добродетели или, напротив, пороки, которые по определению никак не могут измениться или перейти в свою противоположность. Если же какие-либо дела могут приводить и к тому, и к другому результату, так что они оказываются или благими, или злыми по свойствам производящего их, такие дела <Р. 88> воспринимаются по временам полезными или вредными — не по своей природе, а по состоянию совершающего их и по сообразности времени совершения».

Глава 13. Какое благо составляет пост

«Поэтому теперь нам нужно исследовать, как мы должны судить об установлении поста, является ли он и сам благом, подобным тем, о которых мы сказали, а именно справедливости, мудрости, мужеству и воздержанию,[771] которые совершенно не могут перейти в противоположную категорию, или же он нечто среднее, совершение чего в одно время может принести пользу, и опущение чего в другое время не может быть осуждено, и исполнение чего иногда предосудительно, а опущение подчас похвально. Ведь если бы мы в это определение добродетелей добавили бы и пост, так чтобы воздержание от яств было помещено среди существенных благ, [Col. 1188] то, конечно, их употребление было бы злом и преступлением. Ибо все, что противоположно существенному благу, без сомнения, должно быть почитаемо существенным злом. Но считать так не позволяет нам авторитет Священного Писания. Ибо если бы мы постились с таким настроением и расположением, что думали бы избежать греха в принятии пищи, мы не только не достигли бы никакого плода за воздержание, но навлекли бы на себя величайшую вину и преступление кощунства согласно апостолу: воздерживающиеся от пищи, которую Бог сотворил, дабы верные и познавшие истину вкушали с благодарением. Ибо всякое творение Божие хорошо, и ничто не предосудительно, если принимается с благодарением (1 Тим. 4:3–4). Только почитающему что-либо нечистым, тому нечисто (Рим. 14:14). И поэтому мы нигде не читаем, что кто-то был осужден из-за одного принятия пищи, если только не было с этим случайно связано или последовало затем что-то другое, через что человек заслужил осуждение».

Глава 14. Пост не есть существенное благо

«Итак, то, что пост есть среднее благо, со всей ясностью обнаруживается также из того, что и соблюдение его оправдывается, и [Col. 1189] <Р. 89> нарушение его не приводит к осуждению; разве только, пожалуй, наказывается нарушение заповеди, а не принятие пищи.
Добро, зло и среднее
Для тех же [дел], что принадлежат к безусловному благу (principali bопо), совершенно не должно быть времени, когда бы они не совершались, так чтобы никто не мог обойтись без них, ибо если они прерываются, пренебрегающий ими по необходимости впадает во зло. Так же, как безусловному злу (principali malo) не дается никакого времени, чтобы то, что всегда вредно, будь оно допущено, никогда не могло бы не вредить или когда-либо измениться в похвальную сторону.
Равным образом те дела, для которых установлены условия и времена и соблюдение которых освящает, а оставление их не оскверняет, очевидно, суть средние; я имею в виду брак, земледелие, богатство, удаление в уединение, бдения, чтение и размышление о Священных книгах и сами посты, от которых взяло начало наше слово. Божественная заповедь и повеление Священного Писания определили соблюдать все эти дела не настолько неукоснительно и хранить не настолько непрерывно, чтобы было преступно ненадолго их прервать. Ибо все, что заповедуется повелительно, в случае неисполнения влечет смерть, а то, что предлагается скорее как совет, а не приказ, в случае исполнения приносит пользу, а в случае неисполнения не наказывается. Поэтому наши предки повелели нам все эти дела или, по крайней мере, часть из них совершать осмотрительно и соблюдать осторожно, принимая во внимание причину, место, образ действия и время, потому что если что-либо совершается сообразно с этими условиями, то оказывается подобающим и годным, а если несообразно, то негодным и вредным.
Небогоугодный пост
И если кто, когда посетит его брат, в лице которого он должен с вящим гостеприимством принять Христа и окружить величайшим вниманием, захотел бы сохранять строгость поста, неужели не впадет скорее в преступление бесчеловечности, чем получит похвалу и награду благочестия? Или если кто, когда истощение и немощь плоти требует восстановления <Р. 90> сил через принятие пищи, не согласится умерить строгость воздержания, то не следует ли считать его скорее жестоким убийцей своего тела, чем пекущемся о спасении? Также если бы, когда время празднования допускает соответствующую теплоту пищи и необходимую передышку как подкрепление, кто-то захотел неослабно сохранять строгое соблюдение поста, то, конечно, считался бы не столько благочестивым, сколько неискусным и неразумным.
Не менее бедственным это окажется также для тех, кто своим постом гонится за похвалой человеческой и приобретает славу святости пустой видимостью бледности лица. [Col. 1190] Евангельское слово возвещает, что таковые уже в нынешнем веке получили награду свою (см. Мф. 6:16), и Господь через пророка отвергает их пост. Когда Он, делая прежде от их лица упрек Себе, говорит: Почему мы постились, а Ты не видел? смиряли души свои, а Ты не знал? (Ис. 58:3), тогда Он тотчас называет причины, почему они недостойны быть услышанными: Вот, в день поста вашего вы исполняете волю вашу и всех ваших должников преследуете. Вот, вы поститесь для ссор и распрей и для того, чтобы дерзкою рукою бить других. Перестаньте поститься как раньше, и услышан будет на небе вопль ваш. Таков ли тот пост, который Я избрал, день, в который томит человек душу свою, когда гнет голову свою, как тростник, и подстилает под себя рубище и пепел? Это ли назовешь постом и днем, угодным Господу? (Ис. 58:3–5). И затем он приводит поучение, каким образом воздержание постящегося может стать благоприятным, и ясно возвещает, что пост сам по себе не может принести пользы, если не будет иметь в качестве последствий названных далее дел: Таков ли тот пост, говорит Он, который Я избрал?разреши оковы неправды, развяжи узы угнетенных, сокрушенных отпусти <Р. 91> на свободу, и расторгни всякое ярмо; раздели с голодным хлеб твой, и скитающихся бедных введи в дом твой; когда увидишь нагого, одень его, и от единокровного твоего не укрывайся. Тогда откроется, как заря, свет твой, и исцеление твое скоро возрастет, и правда твоя пойдет пред тобою, и слава Господня будет сопровождать тебя. Тогда ты воззовешь, и Господь услышит; возопивши, и Он скажет: „вот Я!“ (Ис. 58:3, 6–9).
Итак, вы видите, что Господь никогда не считал пост существенным благом, тем более что он является благом и благоугоден Богу не сам по себе, а через другие дела, и наоборот, через сопутствующие ему дела он может оказаться не только напрасным, но даже ненавистным, как говорит Господь: Если они будут поститься, Я не услышу вопля их (Иер. 14:12)».

Глава 15. Безусловное благо не должно быть совершаемо для низших благ

«Милосердие, терпение и любовь, как и заповеди добродетелей, названных ранее, в которых, несомненно, содержится безусловное благо, не должны быть соблюдаемы ради поста, но, скорее, пост ради них. Надо стремиться, чтобы эти добродетели, которые действительно есть добро, приобретались через пост, а не чтобы упражнения в них имели пост своей конечной целью. [Col. 1191] Итак, для того сокрушение плоти полезно и для того нужно принимать лекарство поста, чтобы мы могли прийти через это к любви, в которой состоит вечное, неизменное благо, не знающее никаких временны́х ограничений.
Цель поста и высшее благо
Ибо ни медициной, ни ювелирным делом, ни искусствами прочих ремесел этого мира не занимаются ради инструментов, относящихся к ним, но, скорее, орудия изготовляются для упражнения в этих искусствах. Как они полезны для опытных, так же излишни для тех, кто не обучен искусству этих ремесел, и как они бывают весьма полезны для тех, кто употребляет их службу для осуществления своей работы, так они совершенно не могут принести пользы тем, кто, не зная, для чего они предназначены, довольствуются одним лишь обладанием ими, <Р. 92> потому что они всю полезность их для себя полагают лишь во владении ими, а не в производстве работы.
Итак, то является наилучшим по существу, ради чего существуют средние блага, само же безусловное благо исполняется не ради какой-то другой причины, но только ради собственной благости».

Глава 16. Как безусловное благо отличается от остальных благ

«Это благо отличается от прочих, о которых мы ранее сказали как о средних, следующими признаками: оно является добром само по себе, а не посредством чего-то другого; оно необходимо само по себе, а не по причине другого; оно является добром неизменно и всегда и, постоянно сохраняя свое качество, никогда не может перейти на противоположную сторону; прекращение или оставление его не может не принести величайший вред; его противоположность подобным образом есть безусловное зло и никогда не может перейти на сторону добра.
Эти определения, которые характеризуют природу безусловного блага, никак не могут быть приписаны посту. Ведь он ни благ сам по себе, ни необходим ради себя, потому что в нем разумно упражняться для достижения чистоты сердечной и телесной, чтобы, притупив жало плоти, умиротворенный ум соединился со своим Творцом. Он не есть также благо неизменное и постоянное, потому что опущением его мы обычно не повреждаемся, а иногда он даже обращается во вред душе, если практикуют его неразумно. [Col. 1192] И не является безусловным злом то, что кажется ему противоположным, то есть по естеству приятное принятие пищи, которое нельзя определить как зло, — если только не соединены с этим неумеренность, излишество или какой-либо другой порок, — потому что не то, что входит в уста, оскверняет человека, но то, что выходит из уст, оскверняет человека (Мф. 15:11).
Итак, безусловное благо умаляется и совершается несовершенно и небезгрешно, <Р. 93> если кто исполняет его не ради него самого, но ради чего-либо другого, ибо для него должно быть совершаемо все остальное, а к нему нужно стремиться только ради него самого».

Глава 17. О смысле и пользе поста

«Итак, удерживая в уме такое определение качества поста, давайте стремиться к нему всеми силами души, однако с осознанием того, что он для нас только тогда полезен, когда мы соблюдаем при этом нужное время, качество и меру, так чтобы не в нем самом полагать конечную цель нашего упования, но чтобы с его помощью мы могли достичь чистоты сердца и апостольской любви. Из всего этого ясно видно, что пост, для которого не только определены особые времена, когда в нем нужно упражняться или опускать, но установлены также качество и образ исполнения, является не безусловным, но неким средним благом. Кроме того, те дела, которые силою заповеди или предписываются как добрые, или запрещаются как греховные, никогда не имеют исключений по времени так, чтобы запретное иногда можно было бы совершать, а предписанное — иногда опускать. И не установлено никаких условий для справедливости, терпения, трезвости, целомудрия и любви и, наоборот, никакой свободы не позволено для несправедливости, нетерпимости, гнева, нечистоты, зависти и гордости».

Глава 18. Пост не всегда уместен

«Итак, после этих предварительных слов о качестве поста нужно, думается, добавить свидетельство Священного Писания, посредством которого будет яснее показано, что пост не должен и не может быть храним постоянно.
В Евангелии фарисеи постились вместе с учениками Иоанна Крестителя, в то время как апостолы как друзья и сотрапезники небесного Жениха еще не хранили соблюдение поста. [Col. 1193] Ученики Иоанна жаловались Господу, поскольку они считали, что в посте заключена сущность праведности, ведь они были последователями исключительного проповедника покаяния, который Своим примером показал всем народам такой образец, <Р. 94> что не только отверг различные виды пищи, которые даны для употребления людям, но даже совсем не знал обычного употребления хлеба. Они говорили: почему мы и фарисеи постимся много, а Твои ученики не постятся? (Мф. 9:14). Отвечая им, Господь ясно показал, что пост уместен и необходим не во всякое время, поскольку некоторый момент празднества или появившаяся возможность проявить любовь допускает послабление и отдохновение, говоря: могут ли печалиться сыны чертога брачного, пока с ними жених? Но придут дни, когда отнимется у них жених, и тогда будут поститься (Мф. 9:15). Хотя эти слова сказаны Им перед воскресением Его тела, однако они показывают, собственно, время Пятидесятницы, когда Господь ел и пил с учениками сорок дней после Своего воскресения и радость Его ежедневного присутствия не позволяла им поститься».

Глава 19. Вопрос: почему мы отменяем пост во все дни Пятидесятницы?

Герман: «Почему же мы ослабляем строгость воздержания во время трапез в течение всей Пятидесятницы, в то время как Христос после воскресения только сорок дней пребывал со Своими учениками?»

Глава 20. Ответ

Феона: «Ваш вопрос уместен и заслуживает, чтобы стало известно истинное основание этого. После вознесения нашего Спасителя, [Col. 1194] которое произошло на сороковой день после Его воскресения, апостолы вернулись с Елеонской горы, на которой Он, переходя к Отцу, дал им Себя увидеть, как свидетельствует чтение Деяний апостолов, после чего они вошли в Иерусалим (см. Деян. 1:9-14), где десять дней ожидали сошествия Святого Духа и, по прошествии этого времени, на пятидесятый день с радостью восприняли Его (см. Деян. 2:1–4). И через это с очевидностью получается число этого праздника, который был прообразовательно изображен, как читаем, еще в Ветхом Завете, где <Р. 95> по прошествии семи недель повелевалось через священников приносить хлеб из начатков Господу (см. Втор. 16:9; Лев. 23:15–20). Этот хлеб поистине оказался принесенным Господу через проповедь апостолов, которую они, собравшись в этот день, говорили к народу. Я имею в виду истинный хлеб из начатков, который был принесен преподаванием нового учения и освятил для Господа от иудеев пять тысяч мужей как начатков христианского народа, насытив их от даров своих яств (см. Деян. 2). И поэтому эти десять дней вместе с предшествующими сорока имеют одинаковую торжественность и должны быть празднуемы с радостью. Традиция этого празднества предана через мужей апостольских даже до наших времен и должна быть соблюдаема без изменений. По этой причине в течение этих дней не преклоняют и колена на молитве, ведь преклонение колен есть признак покаяния и скорби. Поэтому в эти дни мы во всем соблюдаем ту же торжественность, что и день Господень, в который, как предали нам наши предки, из почтения к воскресению Господа не должно ни поститься, ни преклонять колен».

Глава 21. Вопрос: не вредит ли ослабление строгости поста целомудрию тела?

Герман: «Не может ли плоть, соблазнившись непривычными поблажками столь долгого празднования, [Col. 1195] породить некий терний из стремления к порокам, хотя они уже и отсечены; или ум, отяготившись восприятием пищи свыше обыкновенного, уменьшить силу господства над своим слугой — телом, в особенности когда молодой возраст может быстро возбудить в нас покорные члены к восстанию, если мы принимаем привычные яства более обильно или необычные с большей свободой?»

Глава 22. Ответ: о соблюдении умеренности в воздержании

Феона: «Если все, что мы делаем, мы взвешиваем с разумным духовным испытанием и узнаем о чистоте нашего сердца не по суждению других, но всегда советуясь со своей совестью, то, несомненно, эта передышка для подкрепления сил <Р. 96> поистине не повредит должной строгости; если только, как я сказал, дух неподкупно отвешивает правильную меру и снисхождения, и воздержания на равных весах и так же устраняет избыток того и другого и если он с истинной мудростью различает, подавляется ли дух тяжестью удовольствии, или другую сторону, то есть плоть, гнетет строгость воздержания, так что он или сдерживает, или облегчает ту часть, которая, как он видит, слишком сильно возносится или отягощается. Потому что наш Господь не хочет, чтобы в услугу или во славу Ему происходило что-либо без меры, ибо честь царя любит суд (Пс. 98:4).
Необходимость меры во всем
Поэтому мудрейший Соломон увещевает, чтобы наше суждение не преклонялось в ту или другую сторону, и говорит: Чти Господа от праведных твоих трудов и начатки давай ему от твоих плодов правды (Притч. 3:9). Потому что в нашем сознании пребывает некий неподкупный и истинный судья, который один не ошибается, в то время как все временами заблуждаются относительно состояния нашей чистоты. [Col. 1196] Итак, со всей осторожностью и искусностью давайте сохранять попечение осмотрительного сердца о том, как бы мы, ошибившись в суждении нашего дара различения, не воспылали любовью к необдуманному воздержанию или не соблазнились желанием чрезмерного послабления, оценив запас наших сил на неверных весах. Итак, на одной чаше весов мы поставим чистоту души, а на другую положим телесные силы и будем по суждению совести так их взвешивать, чтобы не опрокинуться в какую-либо сторону из-за перевеса одной из них и не наклонить весы ни к неумеренной строгости, ни к чрезмерной снисходительности. Поэтому нам сказано, будь то из-за чрезмерной снисходительности или из-за слишком большой строгости: „Разве ты не согрешил, если принес справедливо, но несправедливо разделил?“ (ср. Быт. 4:7 по LXX). Потому что те жертвы поста, на которые мы бездумно вынуждаем себя необузданным насилием над своей утробой и думаем, что приносим их Господу как должно, <Р. 97> проклинает Тот, Кто любит милостыню и суд (Пс. 32:5), говоря: Я, Господь, люблю правосудие и ненавижу грабительство во всесожжении (Ис. 61:8). Но и тех, кто отнимает лучшее от своих приношений, то есть от служений и действий, в угоду плоти и на собственные нужды и только оставшееся, то есть малую часть из этого, предлагает Господу, как лукавых делателей, осуждает Божественное слово так: Проклят, кто дело Господне делает небрежно (Иер. 48:10). Справедливо поэтому упрекает Господь того, кто обманывает себя этим неравным взвешиванием, говоря: Суетны сыны человеческие, лживы сыны человеческие в их мерилах для обмана (Пс. 61:10). Поэтому блаженный апостол увещевает, [Col. 1197] чтобы мы сохранили умеренность благоразумия и не колебались ни в какую сторону, увлекшись излишеством, говоря: Разумное служение ваше (Рим. 12:1). То же подобным образом запрещает и Законодатель в следующей заповеди: да будут у вас весы верные, гири равные, ефа верная и гин верный (Лев. 19:36). Также Соломон высказывает об этом подобную притчу: Вес большой и малый, и двойная мера, — нечисты пред Господом оба, и творящий их в начинаниях своих запнется (Притч. 20:10–11).
Теперь мы должны стремиться не только указанным здесь, но и другим образом к тому, чтобы не иметь неверного веса [772] в наших сердцах и двойной меры в амбарах нашей совести, то есть чтобы мы не считали, что строгость правила в отношении нас самих должна быть смягчена, а мы заслуживаем прощение за послабления, в то время как мы перегружаем более строгими заповедями и более тяжелыми бременами, чем мы сами можем понести, тех, кому мы проповедуем слово Господне. Поступая так, <Р. 98> не взвешиваем ли мы и не измеряем ли двойным весом и мерой товар и плоды заповедей Господа? Ибо если мы одним образом распределяем для себя, а другим для наших братьев, то мы справедливо осуждаемся Господом [Col. 1198] за то, что имеем вводящие в заблуждение весы и двойную меру сообразно с той притчей Соломона, в которой говорится, что мерзость пред Господом — двойной вес, и неверные весы — не добро в очах Его (Притч. 20:23).
Также, очевидно, мы навлекаем на себя вину [применения] неправильного веса и двойной меры, когда мы все те строгие дела, исполнять которые мы привыкли для себя в своих кельях, из стремления к похвале человеческой показываем перед братьями, то есть стараемся представиться более строгими и святыми скорее в глазах людей, нежели перед Богом. Этой болезни мы особо должны не просто избегать, но даже ненавидеть. Но мы между тем слишком далеко отклонились от поставленного вопроса, так что давайте вернемся к тому, о чем мы рассуждали».

Глава 23. О времени и мере принятия пищи

«Таким образом, мы должны так соблюдать празднование этих дней, чтобы сделанное послабление скорее способствовало заботе о теле и душе, чем вредило ей, потому что никакая радость праздников не может притупить жало плоти, и наш жестокий враг не может смягчиться из благоговения перед этими днями.
Жало плоти
Поэтому, чтобы в праздничные дни сохранить и установленную по обыкновению торжественность, [Col. 1199] и не преступить столь целительную меру воздержания, достаточно дать снисхождение и свободу настолько, чтобы пища, которую мы обычно принимаем в девятом часу, была принята из-за праздника немного ранее, а именно в шестой час, с тем чтобы не изменить привычного количества и качества пищи, чтобы чистота тела и невинность духа, <Р. 99> приобретенные через воздержание в Четыредесятницу, не были утеряны через облегчение в Пятидесятницу и чтобы не было бесполезным то, что мы приобрели через пост и что беспечная сытость быстро побуждает оставить, в особенности потому, что и небезызвестная хитрость нашего врага идет на приступ крепости нашей чистоты преимущественно тогда, когда он чувствует, что ее охрана ослаблена из-за торжества какого-либо праздника.
Как сохранить в Пятидесятницу плоды Четыредесятницы
Поэтому мы должны с усиленной бдительностью заботиться, чтобы крепость нашего духа никогда не ослаблялась льстивыми обольщениями, чтобы мы, как сказано выше, полученную непрестанным трудом в Четыредесятницу целомудренную чистоту не потеряли из-за покоя и беспечности в Пятидесятницу. Поэтому не должно допускать никаких добавлений в качестве и в мере пищи, но нужно и в самые торжественные дни быть умеренным в той пище, воздержанием от которой в обычные дни мы хранили чистоту целомудрия, чтобы праздничная радость не обратилась в скорбь, возбудив в нас губительнейшую борьбу плотских побуждений, и не похитила у нас тот более превосходный праздник духа, который ликует радостью непорочности, и чтобы нам после короткой пустоты плотской радости не начинать оплакивать потерянную чистоту сердца в долгой горечи раскаяния.
Итак, давайте стараться, чтобы не зря было адресовано нам наставление пророка: празднуй, Иуда, праздники твои, и исполняй обеты твои (Наум. 1:15). [Col. 1200] Ибо, если приключившийся праздник не изменит постоянства воздержания, мы всегда будем наслаждаться духовными празднествами, и так, освободившись от рабства, мы будем иметь месяц из месяца и субботу из субботы (Ис. 66:23)».

Глава 24. Вопрос о различных способах соблюдения Четыредесятницы

Герман: «По какой причине Четыредесятница продолжается шесть недель, хотя, кажется, в некоторых провинциях добавляется даже седьмая неделя, возможно, из-за большей ревности о благочестии, но ни одно <Р. 100> число, если вычесть день Господень и субботу, не дает в сумме сорока дней? Ибо в этих неделях заключается только тридцать шесть дней».

Глава 25. Ответ о том, что пост Четыредесятницы составляет десятину года

Феона: «Хотя благочестивая простота некоторых [мужей] опускает вопрос об этом предмете, однако, поскольку вы, тщательнейшим образом исследуя даже то, что другой посчитал бы недостойным вопроса, желаете узнать всю истину нашего обычая и его тайну, узнайте также очевиднейшее основание этого установления, чтобы вы еще яснее удостоверились, что наши предки не передали ничего неразумного.
По Закону Моисея для всего народа было провозглашено общее предписание: Десятины твои и начатки принесешь Господу Богу твоему (Исх. 22:29). Итак, поскольку нам заповедано приносить десятую часть из всего нашего имущества и наших плодов, то весьма необходимо, чтобы мы приносили также десятины из самой нашей жизни и человеческой деятельности и наших дел, [Col. 1201] что ясно исполняется в расчете дней поста. Ибо количество всех дней, заключенных в цикл года, поделенное на десять, составляет тридцать шесть с половиной. В семи же неделях, если исключить дни Господни и субботы, остаются тридцать пять дней, посвященных посту. Но если добавить еще тот день бдения (dies vigiliarum), в который пост субботы продолжается до тех пор, пока с пением петуха не рассветает день Господень,[773] то не только исполняется число тридцати шести дней, но даже, если засчитать добавочное время ночи как десятину пяти дней, которых по видимости не хватает, то полноте всей суммы уже ничего не будет недоставать».

Глава 26. Каким образом мы должны приносить Господу наши начатки

«Что же сказать о начатках, что, как известно, каждый день приносится всеми, кто верно служат Христу? Действительно, когда они, пробудившись от сна и встав после отдыха, обретя как бы новые силы, прежде чем <Р. 101> впустить в сердце какое-либо движение своих чувств или допустить какое-либо воспоминание или заботу о своих домашних делах, освящают в виде божественных приношений зарождение и начало своих мыслей — что иное они делают, как не приносят истинно Богу начатки своих плодов через первосвященника Иисуса Христа для пользы этой жизни (pro usu vitae huius) и во образ ежедневного воскресения? Они, пробудившись от сна и принося Богу также в виде жертвы свое ликование, призывают Его первым движением языка и восхваляют Его имя и славу и, открывая двери уст своих [Col. 1202] для пения Ему гимнов, вначале предлагают служение своих уст в жертву Богу. Равным образом они приносят Ему первые жертвы своих рук и ног, когда, встав с постели, становятся на молитву и, прежде чем употребить свои члены для собственных нужд, не взяв для себя ничего от их службы, к Его чести передвигают стопы и останавливают их к Его славе и так приносят начатки всех своих движений воздеянием рук, преклонением коленей и простиранием всего тела по земле.
Ибо то, что поется в псалмах: Предваряю рассвет и взываю (Пс. 118:147), и еще: Очи мои к Тебе, предваряя утреннюю зарю, чтобы мне углубляться в слово Твое (Пс. 118:148), и: рано утром молитва моя предварит Тебя (Пс. 87:14), — мы не можем иначе исполнить, как только если мы, как было сказано выше, восстав от ночного покоя как бы из мрака и смерти к свету этой жизни, ничего их всех дел души и тела совершенно не дерзаем употребить для наших собственных потребностей. Ибо нет никого другого, кого пророк предварял бы ранним утром и кого и мы должны предварять подобным образом, как не самих себя, то есть наши земные дела, переживания и заботы, без которых мы не можем существовать, а также тончайшие внушения врага, которые он с помощью <Р. 102> мечтаний суетных сновидений старается внушить нам, пока мы все еще покоимся и погружены в бесчувствие, чтобы затем, сразу при пробуждении, занять нас ими и опутать и первым сорвать и присвоить себе лучшие из наших начатков. Так что мы должны, если действительно хотим на деле осуществить приведенный выше стих, заботиться со всей осторожностью, чтобы искусная бдительность так оберегала первое появление утренних мыслей, чтобы внезапное нападение завистливого врага не захватило какую-либо из них и через это не привело к тому, что [Col. 1203] Господь отверг бы первородное наше как уже ничтожное и нечистое. Если мы не предварим этого [врага] трезвой осмотрительностью ума, он не оставит привычку бесстыдного нападения и не прекратит предварять нас каждый день своим обманом.
Итак, если мы хотим принести Богу благоприятный и угодный первый урожай наших духовных плодов, мы должны прилагать немалое попечение о том, чтобы все чувства нашего тела, особенно в утренние часы, сохранить, словно бы освященное для Бога всесожжение, совершенно непорочными и невредимыми. Этот образ самопожертвования практикуют и многие люди в миру с величайшим тщанием. Вставая до рассвета или вместе с ним, они никогда не обременяются домашними и насущными делами этого мира, не придя прежде в церковь, чтобы с усердием освятить пред Божественным взором начатки всех своих дел и поступков».

Глава 27. Почему многие соблюдают Четыредесятницу с различным числом дней

«Что же касается ваших слов о том, что Четыредесятница в некоторых провинциях совершается различным образом, [Col. 1204] то есть шесть или семь недель, — то [скажу:] при различном числе недель [поста тем не менее] соблюдается одно количество дней и один и тот же образ поста. Ибо соблюдение поста в течение шести недель установили для себя те, кто думает, что поститься должно также и в день субботний. Они, таким образом, содержат шесть постных дней в неделю, которые, шестикратно повторенные, составляют те же тридцать шесть дней. Итак, как мы сказали, количество дней едино и <Р. 103> образ поста тот же, хотя по видимости есть расхождение в числе недель».

Глава 28. Почему называется Четыредесятница, хотя постимся только 36 дней

«Но поскольку, надо думать, человеческая беспечность привела к забвению смысла этого предмета, то это время, в течение которого, как сказано, Богу приносится десятина каждого года в виде тридцати шести с половиной постных дней, получило название Четыредесятницы. Может быть, это наименование казалось подобающим из-за того, что, как мы знаем, Моисей, Илия и Сам Господь наш Иисус Христос постились сорок дней (см. Исх. 34:28; 3 Цар. 19:8; Мф. 4:2). С тайной этого числа уместно соотнести также те сорок лет, во время которых Израиль пребывал в пустыне (см. Втор. 29:5), равно как и сорок станов, в которых они, как написано, по ней таинственно странствовали.[774] Или, возможно, сама десятина получила название Четыредесятницы как бы от обычая налоговых сборов (ab usu telonei).[775] [Col. 1205] Ибо так в народе зовут государственную подать, из которой в пользу царя отдается та же часть дохода, какая взимается и с нас Царем всех веков на нужды нашей жизни (pro usu vitae nostrae)[776] в виде законного налога Четыредесятницы. [Col. 1206]
Думаю, раз представился случай рассказать, нельзя обойти молчанием и то — хотя, конечно, это не относится к предложенному вопросу, — что наши предки очень часто свидетельствовали, [а именно:] что особенно в эти дни вражеское племя имеет обыкновение нападать [Col. 1207] на весь род монахов и сильнее побуждает их к переселению со своих мест, потому что по подобию того, как тогда египтяне угнетали сынов Израиля жестокими скорбями, так и сейчас умопостигаемые египтяне пытаются подавить тяжелыми и грязными работами истинный Израиль, то есть народ монахов, чтобы мы, оставив землю Египетскую посредством любезного Богу успокоения, не отправились в спасительную пустыню добродетелей. Так что фараон рычит против нас и говорит: <Р. 104> они праздны, потому и кричат: „пойдем, принесем жертву Богу нашему“ надо дать им больше работы, чтоб они работали и не занимались пустыми речами (Исх. 5:8–9). Ибо их суетность почитает святое жертвоприношение Господу, которое может быть принесено только в пустыне свободного сердца, за величайшую суетность, потому что мерзость грешнику богопочитание (Сир. 1:25)».

Глава 29. Совершенные должны превосходить закон Четыредесятницы

«Праведный же и совершенный не держится этого закона Четыредесятницы и не довольствуется подчинением этому ничтожному правилу, которое предстоятели церквей установили, конечно, для тех, кто весь год предается утехам и мирским делам, чтобы они, связанные в известной мере этой законной необходимостью, хотя бы в эти дни были вынуждены послужить Господу и посвятили Ему по крайней мере десятину своих дней, которые они собирались, как некие плоды, поглотить все сами. [Col. 1208] Праведники же, которым закон не положен (1 Тим. 1:9) и которые употребляют на духовные обязанности не малую сию, то есть десятую, часть, но все время своей жизни, будучи свободны от уплаты законных десятин, дерзают — если приключившаяся благовидная и святая нужда заставит их — без какого-либо рассуждения ослаблять свой пост. Ибо не может быть умалена десятина у тех, кто принес Господу все свое имущество вместе с самими собой. Этого, конечно, не может делать, не совершив серьезного обмана, тот, кто, ничего добровольно не принося Богу, необходимостью закона понуждается безоговорочно уплатить свои десятины.
Поэтому совершенно ясно, что не может быть совершенным исполнитель закона, который избегает то, что запрещено, и исполняет то, что предписано, но те воистину совершенны, <Р. 105> кто не пользуется даже тем, что законом допущено. В этом смысле хотя о Законе Моисеевом говорится: закон ничего не довел до совершенства (Евр. 7:19), все же мы читаем, что некоторые из святых в Ветхом Завете были совершенны, поскольку они, превзойдя повеления Закона, жили по евангельскому совершенству, зная, что закон положен не для праведника, но для беззаконных и непокоривых, нечестивых и грешников, развратных и оскверненных (1 Тим. 1:9-10) и так далее».

Глава 30. О причине и начале Четыредесятницы

«Нужно знать, что пока сохранялось невредимым совершенство первоначальной Церкви (ecclesiae primitivae), этого соблюдения Четыредесятницы вообще не было. [Col. 1209] Ибо не были связаны силой этой заповеди и как бы требованием Закона и не были ограничены точными сроками поста те, кто равно посвящали посту все время года. Однако когда большинство верующих, отпав от этого апостольского благочестия, начали ежедневно прилежать своему богатству и уже не разделяли его, по апостольскому установлению, на нужды всех верных, но, заботясь о собственных расходах и не довольствуясь лишь следованием примеру Анании и Сапфиры (Деян. 5:1-11), стремились не только сохранить его, но и приумножить, тогда всем священникам[777] было угодно людей, связанных мирскими заботами и, так сказать, едва знакомых с воздержанием и сокрушением, возвращать к святому делу каноническим установлением поста и понуждать обязательностью как бы законных десятин, которая в особенности может быть полезной для слабых, а совершенным не может повредить, ибо они, утвержденные под евангельской благодатью, добровольным самопожертвованием превосходят Закон, чтобы достичь того блаженства, о котором говорит апостольское изречение: Грех не должен над вами господствовать, ибо вы не под законом, но под благодатью (Рим. 6:14). <Р. 106> Ибо поистине грех не может господствовать в том, кто верно стоит в благодатной свободе».

Глава 31. Вопрос: как должно понимать слова апостола: Грех не должен над вами господствовать (Рим. 6:14)?

Герман: «Поскольку это изречение апостола, обещающее не только монахам, но вообще всем христианам, что им не угрожает опасность [греха,] не может быть лживым, оно кажется нам очень непонятным. Ибо когда оно возвещает, что все верующие Евангелию [Col. 1210] свободны и чужды ига и господства греха, каким образом почти во всех крещеных процветает господство греха согласно изречению Господа, Который говорит: всякий, делающий грех, есть раб греха (Ин. 8:34)?»

Глава 32. Ответ о различии благодати и заповедей Закона

Феона: «Ваше любопытство снова ставит перед нами чересчур сложный вопрос. И хотя я знаю, что его сущность не могут ни передать, ни воспринять неопытные, однако я попытаюсь, насколько смогу, словами изложить и коротко изъяснить ее, при условии только, что ваш ум будет и на деле следовать тому, что мы говорим. Ибо как неопытный не может передать то, что познается не посредством обучения, а посредством опыта, так этого не может воспринять или удержать ум того, кто не будет утвержден в похожем усердии и образе действий. И поэтому я полагаю необходимым сначала тщательно исследовать, в чем состоит замысел или намерение Закона и каково учение и совершенство благодати, чтобы из этого последовательно мы могли познать и господство греха, и его изгнание. Итак, Закон настоятельно повелевает искать брачного <Р. 107> союза, говоря: „Блажен, кто имеет семя в Сионе и родственников в Иерусалиме“ (см. Ис. 31:9)[778] и: „проклята бесплодная, которая не рожала“ (ср. Иов. 24:21). Напротив, благодать побуждает нас к неизменной непорочной чистоте и к целомудрию блаженного девства, говоря: блаженны неплодные, и утробы неродившие (Лк. 23:29) и: кто не возненавидит отца и матери, и жены, тот не может быть Моим учеником (Лк. 14:26), [Col. 1211] и апостол говорит: Осталось, чтобы имеющие жен были, как не имеющие (1 Кор. 7:29). Закон говорит: Не медли приносить десятины, твои и начатки (Исх. 22:2), и благодать [утверждает]: если хочешь быть совершенным, пойди, продай имение твое и раздай нищим (Мф. 19:21). Закон не запрещает мщения за оскорбления и обиды, говоря: глаз за глаз, зуб за зуб (Исх. 21:24). Благодать хочет испытать наше терпение через удвоение обид и ударов, причиненных нам, и повелевает нам быть готовыми понести двойной ущерб, говоря: кто ударит тебя в правую щеку твою, обрати к нему и другую; и кто захочет судиться с тобою и взять у тебя рубашку, отдай ему и верхнюю одежду (Мф. 5:39–40). Закон предписывает ненавидеть врагов, благодать же — любить их, так что советует даже, что за них всегда нужно молиться Богу (см. Мф. 5:44)».

Глава 33. О том, что заповеди Евангелия мягче заповедей Закона

«Итак, всякий, заслугами столь великих добродетелей восшедший на вершину евангельского совершенства, действительно возвысился над Законом и, как бы с высоты видя все предписанное Моисеем мелким, понимает, что он находится единственно под благодатью Спасителя, и <Р. 108> уразумевает, что он достиг этого возвышеннейшего состояния с Его помощью. Следовательно, грех уже не господствует в нем, потому что любовь Божия, которая излилась в сердца наши Духом Святым, данным нам (Рим. 5:5), [Col. 1212] исключает всякую привязанность к какой-либо другой вещи, так что он не может уже желать запретного или презирать предписанное, ведь все его усердие и все желание всегда направлено к Божественной любви до такой степени, что он не пленяется услаждением ничтожными вещами, так что не пользуется и теми, которые допущены. А в Законе — в котором сохраняются права супружества, хотя излишества разнузданности и ограничиваются посредством привязанности к одной лишь женщине, — все же никак не лишается силы жало плотского вожделения, и огню, в который к тому же усердно подбрасывают поленья, очень сложно быть заключенным в установленных рамках, чтобы не выйти за их пределы и не попалить все, с чем он соприкоснется. И даже если ему всегда противостоит какое-либо препятствие, возбраняющее ему возгораться снаружи, однако он, пусть и ограниченный, все же воспламеняется, поскольку сама воля бывает виновна, и он привычкой к сожительству очень быстро увлекается к блудным отступлениям. Напротив же, те, кого благодать Спасителя воспламенила любовью к святой непорочности, так опаляют все колючки плотских желаний огнем Божественной любви, что тлеющий пепел страстей уже не может повредить прохладе чистоты.
Следовательно, слуги Закона через употребление дозволенного склоняются к недозволенному, а причастники благодати, презирая дозволенное, не познают недозволенного. И как в любителе брака живет грех, так живет он и в том, кто довольствуется единственно принесением своих десятин и начатков, [Col. 1213] ибо он, проявляя медлительность или нерадение, по необходимости согрешает или в качестве их, или в количестве, или в ежедневном распределении. Ибо кому повелевается неустанно служить своим имуществом нуждающимся, тому, с какой бы великой <Р. 109> верностью и самопожертвованием он его ни распределял, часто бывает сложно не попасть в сети грехов. В тех же, кто не пренебрегает советом Господа, но, заранее отдав все свое имущество бедным и взяв свой крест, следует за Подателем благодати (ср. Мф. 16:24), грех не может господствовать. Ведь того, кто уже посвятил Христу свое имущество и кто благочестиво распределяет его, распоряжаясь им как чужими деньгами, не будет уже терзать ненадежное попечение о сбережении пропитания, и радость милостыни не будет похищена печальным промедлением, потому что то, что он однажды всецело принес Богу, он раздает уже как чужое, не помышляя о собственной нужде или не опасаясь недостатка пищи, ибо он уверен, что когда он достигнет вожделенной наготы, он будет питаем Богом намного лучше, чем птицы небесные. Напротив, кто удерживает мирское имущество и, понуждаемый требованием Ветхого Закона, раздает десятины и начатки своих плодов или часть денег, хотя он и умеряет по большей части огонь своих грехов росой милостыни, все же не в состоянии полностью вырваться из-под власти греха, как бы великодушно он ни раздавал свое имущество, если только, пожалуй, вместе с вещами он не оставит по благодати Спасителя самого расположения к обладанию ими.
Равным образом всякий, кто предпочитает, по заповеди Закона, вырывать око за око и зуб за зуб (Лев. 24:20) или ненавидеть своего врага, не может не служить кровавой власти греха, потому что он по необходимости будет разжигаться страстью ярости и гнева до тех пор, пока желает отомстить за свою обиду соразмерным воздаянием и пока сохраняет злобу ненависти против врагов. Всякий же, кто живет в свете евангельской благодати, превосходит зло не сопротивлением ему, [Col. 1214] а перенесением его: ударившему его в правую щеку не замедляет добровольно подставить и другую [779] и желающему раздуть против него спор о рубашке (de tunica) (см. Мф. 5:40) <Р. 110> отдает и верхнюю одежду; он любит своих врагов и молится о клевещущих на него (ср. Мф. 5:45) и так сбрасывает с себя иго греха и разрывает его узы. Ибо такой человек живет не под Законом, который не уничтожает корни грехов, — посему блаженный апостол справедливо говорит о нем: Отменение же прежде бывшей заповеди бывает по причине ее немощи и бесполезности, ибо закон ничего не довел до совершенства (Евр. 7:18–19), и Господь говорит через пророка: И дал им учреждения недобрые и постановления, от которых они не могли быть живы (Иез. 20:25), — а под благодатью, которая не только срезает ветви зла, но и полностью вырывает сами корни преступной воли».

Глава 34. Как определить, находится ли кто под благодатью

«Итак, всякий, кто стремится обладать совершенством евангельского учения, состоит под благодатью и не подавляется господством греха, а быть под благодатью означает выполнять то, что благодать заповедует. Кто же не хочет подчиняться полноте евангельского совершенства, тот пусть знает, что, хотя он кажется себе крещеным и монахом, он не состоит под благодатью, а все еще, будучи связан узами Закона, отягощается бременем греха. Ибо замысел Того, Кто благодатью усыновления принимает всех принявших Его, состоит не в том, чтобы разрушить Моисеевы повеления, а чтобы созидать на их основании, не отменить их, но исполнить (см. Мф. 5:17). Некоторые, совершенно не зная этого и пренебрегая высотой советов и увещаний Христовых, беспечно распускаются от самонадеянной свободы, так что не только не прикасаются к заповедям Христовым как к трудным, но и презирают как устаревшее даже то, что им, начинающим и малым, [Col. 1215] предписывает Закон Моисея, произнося из-за этой преступной свободы то, что апостол проклинает: мы согрешили, потому что мы не под законом, а под благодатью (Рим. 6:15). <Р. 111> Итак, кто не состоит ни под благодатью, так как никоим образом не взошел на вершину учения Господа, ни под Законом, так как не взял на себя даже малые заповеди Закона, тот, надо полагать, находясь под властью двойного греха, воспринял благодать Христову только для того, чтобы, употребляя свободу во вред, стать совершенно чуждым Ему, впадая как раз в то, о чем апостол Петр так предупреждает, чтобы мы этого не делали: поступайте как свободные, а не как употребляющие свободу для прикрытия зла (1 Пет. 2:16). Также и блаженный апостол Павел говорит: К свободе призваны вы, братия (то есть чтобы быть свободными от господства греха), только бы свобода ваша не была поводом к [угождению] плоти (Гал. 5:13), то есть только бы вы не верили, что упразднение законных заповедей означает произвол пороков. А о том, что эта свобода есть только там, где пребывает Господь, учит апостол Павел, говоря: Господь есть Дух; а где Дух Господень, там свобода (2 Кор. 3:17). Поэтому я не знаю, смогу ли я выразить и разъяснить эту мысль блаженного апостола так, как понимают ее опытные, одно только знаю: она яснейшим образом без чьего бы то ни было разъяснения открыта всем, кто достиг πρακτικὴ,[780] то есть совершенства деятельного знания. Таковым будет нетрудно понять в беседе то, чему они уже научились на практике».

Глава 35. Вопрос о том, почему иногда, усиливая пост, мы бываем сильнее осаждаемы плотскими побуждениями

Герман: «Ты очень ясно раскрыл весьма темный вопрос и для многих, как думаем, вовсе неизвестный. Поэтому просим для нашего преуспеяния добавить еще тщательное объяснение того, почему иногда сильнее возбуждается плотская брань, даже когда мы, постясь усерднее, истощаемся и изнемогаем. Ибо обычно когда мы, пробудившись от сна, замечаем, что мы произвели скверну нечистой жидкости, <Р. 112> мы настолько смущаемся совестью, что не дерзаем даже с уверенностью встать на молитву». [Col. 1216]

Глава 36. Ответ: этот вопрос нужно оставить для будущего собеседования

Феона: «Ваше усердие, с которым вы желаете проходить путь к совершенству не как-нибудь, а полностью и совершенно, побуждает нас неутомимо заниматься этим рассуждением. Ибо вы жаждете узнать не о внешней чистоте и явном обрезании, но о сокровенном, зная, что полнота совершенства заключена не в этом видимом плотском воздержании, которое может по необходимости или лицемерию быть даже у неверных, а в той добровольной и невидимой чистоте сердца, которую блаженный апостол проповедует так: Ибо не тот Иудей, кто [таков]по наружности, и не то обрезание, которое наружно, на плоти; но [тот] Иудей, кто внутренно [таков], и [то] обрезание, [которое] в сердце, по духу, [а] не по букве: ему и похвала не от людей, но от Бога (Рим. 2:28–29), Который один исследует тайны сердца. Однако, поскольку ваше желание не может быть полностью удовлетворено, ибо оставшегося времени ночи не хватит для рассмотрения этого весьма темного вопроса, то, думаю, будет уместным его пока отложить. Ибо этот предмет должен быть преподан нами и запечатлен в ваших умах мало-помалу, с сердцем, совершенно свободным от всякого шума помыслов, потому что он, с одной стороны, должен быть исследован для общего очищения, но, с другой стороны, он не может быть передан и преподан, разве только тем, кто на опыте познал дар чистоты. Ведь ваш вопрос о том, чему учат не пустые словесные доводы, а внутренняя верность совести и большая сила истины. И поэтому из этой науки и учения об очищении преподать что- либо <Р. 113> может только опытный, а принять — только самый ревностный и очень прилежный любитель истины, который желает прикоснуться к ней, задавая вопросы не посредством пустых и тщетных слов, но через напряжение всех сил души, то есть не по влечению к бесплодному многословию, а по желанию внутреннего очищения». [Col. 1217] <Р. 114> <Р. 115>


Собеседование XXII.
Второе собеседование аввы Феоны. О ночных искушениях

Глава 1. О нашем втором посещении аввы Феоны и о его увещании

Когда мы по прошествии примерно семи дней с окончания празднования Пятидесятницы в самом начале ночи, то есть после вечерней службы, движимые ожиданием обещанного собеседования, вошли в келью святого Феоны, бодрый старец первый обратился к нам, и лик его был радостен и приветлив. Он сказал:
«Я удивлялся, как ваше усерднейшее желание могло в течение этих семи дней снести ожидание ответа на предложенный вопрос и предоставить своему должнику, особенно не просившему об этом, столь долгую отсрочку. И поскольку ваша доброта по своей воле предоставила мне такую долгую передышку, будет совершенно справедливо, если и я не допущу никакого промедления в оплате моего долга. А ведь приятно давать в долг, если в момент его уплаты получаешь прирост, который не только обогащает получающего, а еще и не причиняет убытка тому, кто его уплачивает. А раздающий духовные блага получает двойную прибыль, потому что он не только в преуспеянии того, кто слушает, но еще и в собственном собеседовании получает величайшую выгоду, и, поучая слушающего, он и самого себя в не меньшей мере воспламеняет к желанию совершенства. <Р. 116> Поэтому ваше рвение и мне на пользу, в то время как ваше беспокойство терзает мою совесть. Ведь я бы и сейчас пребывал бы в безмолвии и не помышлял бы в сердце своем ни о чем из того, о чем вы спросили, если бы ваше рвение и ваше ожидание не пробудили бы меня, словно бы спящего, к воспоминанию о духовных вещах. Итак, рассмотрим сейчас, если угодно, тот вопрос, решение которого мы в прошлый раз предпочли отложить по недостатку времени». [Col. 1218]

Глава 2. Напоминание нашего вопроса: почему за большим воздержанием иногда следует большая брань плоти

«Ваш вопрос, если я не ошибаюсь, состоял в том, почему иногда при умеренном посте нам досаждают легкие уколы плоти, а иногда, при более суровом воздержании, хотя тело сокрушено и истощено, нас удручают более мучительные побуждения, так что, как открыло ваше признание, проснувшись, мы находим себя увлажненными истечением естественной влаги».

Глава 3. От трех причин происходит истечение во сне

«Как говорили наши предшественники, у этих нападений, нарушающих неподобающими отклонениями установленный ход времени, есть троякая причина. А именно, они или происходят от чрезмерного излишества яств, или проникают по беспечности духа, или возбуждаются кознями врага обольстителя.
Итак, истечение нечистой влаги извергает, во-первых, порок чревоугодия, то есть обжорства и ненасытности. Поэтому даже если иногда оно оскверняет состояние чистоты во время строгого поста, это происходит не по причине нынешнего воздержания, как вы думаете, а по причине чрезмерности прошлого насыщения. Ибо что от прожорливого пресыщения скопилось в членах, то по необходимости изливается от раздражения, конечно, бессознательно, каким бы великим постом ни было ослаблено тело. Поэтому нужно воздерживаться не только от роскошных яств, но также с равной умеренностью употреблять и более простую пищу. [Col. 1219] <Р. 117> Нужно остерегаться насыщения даже самим хлебом и водой, чтобы приобретенная чистота тела могла долго пребывать в нас и некоторым образом подражать неоскверненной чистоте духа, хотя нужно признать, что некоторые в силу природного устройства или преклонности возраста иногда даже без какого-либо духовного старания реже оскверняются или не оскверняются этим истечением вовсе. Но одну награду получает тот, кто достигает блаженного мира бездеятельно, а другую — тот, кто заслуживает победу славными подвигами. Ибо сила последнего, как победительница всех пороков, достойна удивления, а того, кого стремление к благу заставляет быть бездеятельным, я бы назвал достойным скорее сожаления, чем похвалы.
Вторая причина этого нечистого истечения состоит в том, что ум, не имеющий духовного усердия и подвига и не утвержденный строгостью к внутреннему человеку, из-за привычки к постоянной беспечности приводит себя в некое состояние расслабленности или, не остерегаясь малых нечистых помышлений, настолько расслабленно стремится к этой возвышеннейшей чистоте сердца, что верит, будто вся суть совершенства и непорочности состоит единственно в обуздании внешнего человека. Следствием этого греха заблуждения и нерадения бывает то, что не только многоразличные блуждающие помыслы бесстыдно и дерзко вторгаются в сокровенные покои ума, но и внутри него сохраняются семена всех прежних страстей. И покуда они таятся в сокровенных местах ума, каким бы строгим постом ни укрощалось тело, они тем не менее тревожат спящего обольстительными видениями, из-за которых и извергается нечистая влага до истечения установленного времени (ante legitimi temporis cursum), уже [Col. 1220] не по естественной необходимости, а по развращенности (ex fraude nequitiae). Эти осквернения, хотя и не могут быть полностью сдержаны, однако же, по крайней мере, <Р. 118> низводятся до качества простого истечения при содействии благодати Божией, и не столько уничижением плоти, сколько осмотрительностью и добродетелью ума. Поэтому в первую очередь необходимо сдерживать беспорядочность (discursus) чувств, чтобы ум, привыкнув к этим отступлениям, во сне не увлекался еще более гнусными влечениями сладострастия.
Третья причина имеет место, если, несмотря на то что мы исправным и усердным стремлением к воздержанию, сокрушением сердца и тела желаем приобрести постоянную чистоту целомудрия, однако же зависть коварнейшего врага — хотя мы и заботимся чрезвычайно о пользе тела и духа — так нападает на нас, что пытается разрушить уверенность нашей совести и уничижить нас посредством как будто бы некой вины (особенно в те дни, когда мы желаем посредством большего подвига чистоты быть угодными в очах Божиих) без какого-либо возбуждения плоти или согласия ума и не через какое-нибудь обманчивое видение, он оскверняет нас единственно истечением этого извержения, чтобы удержать от Святейшего Причащения. Нужно полагать, что у некоторых из начинающих и тех, чьи тела еще не утончены воздержанием долгого поста, это обольщение случается по действию диавола: когда он узнаёт, что они ревностно прилежат посту, он ниспровергает таким образом все их усилия, так что они, чувствуя, что строгостью поста не только нисколько не приблизились к чистоте, но оказались еще более отягощенными, со страхом, словно врага, избегают строгости воздержания — учительницу непорочности и воспитательницу чистоты. [Col. 1221]
Поэтому мы должны знать, что должно очищать себя от каждого порока не потому только, что он возмущает наше чувство, но и потому, что он не довольствуется господствовать в одиночку, без сообщества других пороков, но, вводя еще более неистовое содружество всех прочих пороков, <Р. 119> он опустошает подчиненный ему ум приумноженным таким образом пленением. Вот почему нужно побеждать обжорство не только из-за него самого, то есть чтобы оно не расстроило нас обременительной ненасытностью, и не только затем, чтобы оно не разожгло в нас огонь плотского вожделения, но чтобы оно не сделало нас рабами гнева, ярости, печали и всех прочих страстей. Ибо когда мы получаем пищу или питье либо меньше, чем обычно, или позже, или худшего приготовления, то, если мы угнетены чревоугодием, как следствие, возбуждаемся еще и порывами гнева.
Страсти и пороки подпитывают друг друга
Но в то же время мы не можем тешиться приятными лакомствами без заразы сребролюбия, избыток запасов которого позволяет роскошеству наслаждаться большими тратами.
[Col. 1222] Сребролюбие же, тщеславие, гордость и множество всех пороков соединены в неразделяемое единство, так что каждый порок, если даже один начинает цвести в нас, способствует произрастанию и прочих».

Глава 4. Вопрос: позволено ли приступать к Святейшему Причастию оскверненным ночным истечением?

Герман: «Мы полагаем, что этот вопрос был поднят по Промыслу Божию, так что теперь, используя наше собеседование как удобный случай и побуждаемые самим ходом речи, мы отважимся деликатно разузнать о том, чему мы никогда бы не научились, поскольку стыдливость удерживала нас от того, чтобы задать этот вопрос. Итак, если в то время, когда надобно приступить к Святым Тайнам, мы обнаружим себя оскверненными ночным мечтанием, должно ли принимать или избегать святейшего причащения этой спасительной Пищи?» [Col. 1223]

Глава 5. Ответ о том, когда истечение во сне достойно обвинения

Феона: «Со всем прилежанием, какое только есть в нас, мы должны стараться содержать незапятнанной чистоту целомудрия, особенно в то время, когда мы желаем предстать святому жертвеннику, и со <Р. 120> строжайшей осмотрительностью остерегаться, чтобы чистота плоти, сохраненная нами в предшествующее время, не была отнята у нас особенно в ту ночь, когда мы готовимся стать причастниками спасительной вечери. Однако если нечистый враг, чтобы лишить нас небесного лекарства, обманет усыпленную стражу ума, но так, что плоть не будет осквернена никаким предосудительным разжжением, никаким сочувствием услаждению, но произведет лишь некое извержение, выводимое по природной необходимости или исторгаемое без чувства удовольствия по действию диавола с целью воспрепятствовать нашему освящению, — тогда мы можем и должны смело приступать к благодати спасительной Пищи. Если же это вещество будет извержено по нашей вине, то, слушаясь своей совести, убоимся же слов апостола: кто будет есть хлеб или пить чашу Господню недостойно, виновен будет против Тела и Крови Господней. Да испытывает же себя человек, и таким образом пусть ест от хлеба сего и пьет из чаши сей. Ибо, кто ест и пьет хлеб и чашу Господню недостойно, тот ест и пьет осуждение себе, не рассуждая о Теле Господнем (1 Кор. 11:27–29), [Col. 1224] то есть никак не отделяет эту небесную Пищу от малоценных, обыкновенных яств и не считает ее такой, которую надо было бы принимать не иначе, как с чистым умом и телом. Наконец, апостол добавляет: „Оттого многие из вас немощны и больны и немало засыпают“ (ср. 1 Кор. 11:30), имея в виду, конечно, что от такого причащения в особенности происходят духовная немощь и смерть. Ибо многие, кто приступают к Чаше с незаконной дерзостью, становятся немощны верой и больны духом, то есть погружаются в расслабленность страстей и засыпают <Р. 121> сном греха, никоим образом не пробуждаясь от этого смертельного усыпления для попечения о спасении. Поэтому далее следует: Ибо если бы мы судили сами себя, то не были бы судимы. (1 Кор. 11:31), то есть если бы мы сами себя считали недостойными принятия Таин всякий раз, как подвергаемся ране греха, то всячески прилагали бы старание, чтобы, исправившись через покаяние, получить возможность достойно приступить к ним и чтобы Господь не наказывал нас как недостойных суровейшими бичами немощей. Он посылает их нам, чтобы мы, хотя бы через них придя в раскаяние, прибегли к врачеванию наших ран и чтобы не случилось так, что, будучи признаны недостойными краткого вразумления в этом веке, мы оказались бы осуждены в будущем вместе с грешниками этого мира. Это в виде ясной заповеди предписывается и в книге Левит: „Всякий чистый будет есть мясо, и всякая душа, если съест от мяса жертвы спасения, посвященной Господу, имея на себе нечистоту, истребится пред Господом“ (ср. Лев. 7:19–20). Подобным образом и во Второзаконии нечистый таинственно отделяется от духовного [Col. 1225] стана: „Если кто среди вас окажется человек нечистый от ночного видения, то он должен выйти вон из стана и не входить в стан, а при наступлении вечера должен омыть [тело свое] водою, и по захождении солнца может войти в стан“ (Втор. 23:10–11)».

Глава 6. О том, что иногда это искушение случается по действию врага

«Но чтобы стало очевиднее, что иногда эта нечистота изливается по действию врага [, приведу пример]. Нам известен брат, который, хотя с высочайшей осмотрительностью и смирением постоянно хранил чистоту сердечную и телесную и никогда не был искушаем ночными видениями, однако всякий раз, как готовился к принятию Божественного Причащения, во сне осквернялся нечистым истечением. После того как в течение долгого времени в смущении он воздерживался от Святых Таин, он наконец предал этот вопрос старцам, твердо надеясь, что в их целебном совете он обретет средство от нападений врага и своей скорби. <Р. 122> И когда мудрые духовные врачи обратились к первой причине этой болезни, [Col. 1226] которая имеет обыкновение происходить от поглощения обильных яств, и заключили, что у упомянутого брата она отсутствует и что это искушение никоим образом не может проистекать из греха пресыщения, — поскольку ни известная строгость брата, ни особое исключение для праздничных дней, в которые происходило истечение, не позволяли им думать так, они тотчас перенесли внимание своего исследования на вторую причину этой хвори, выясняя, не может ли быть так, что плоть, истощившись от поста, удручается нечистыми видениями по вине души, ведь даже мужи строжайшей жизни, незаметно возносясь своей телесной чистотой, оскверняются грехом гордости, то есть верят, что стяжали целомудрие тела человеческими силами, в то время как оно является исключительно даром Божиим. Но когда его спросили, думает ли он, что обрел эту добродетель своим усердием, без того, чтобы нуждаться в помощи Божественной силы, он, с совершенным отвращением отвергая эту нечестивую мысль, смиренно утверждал, что, если бы не помогала ему во всем Божественная благодать, он не смог бы и в прочие дни соблюдать чистоту тела. [Col. 1227] Тогда, обратившись к третьей причине, они усмотрели здесь тайные козни диавольского действия, и, убедившись, что тут нет вины ни души, ни плоти, они уверенно определили, что он должен приобщиться Священной Трапезы, чтобы при дальнейшем уклонении от нее не быть ему опутанным хитрыми сетями коварного врага и, не имея возможности причаститься освящения и Тела Христова, через этот обман навсегда не лишиться спасительного лекарства. Когда это было исполнено, обнаружилось все диавольское лицедейство, ибо вскоре защитительной силой Тела Господня обычно случавшееся ранее истечение прекратилось. В этом с очевидностью открылась хитрость врага и равным образом подтвердилось и было доказано мнение старцев, <Р. 123> которые учили, что это нечистейшее истечение вызывается большей частью не по вине плоти или души, а по злым козням врага.
Итак, чтобы навсегда или хотя бы, говоря по смирению или общему всем состоянию, на известные месяцы забыть об обольстительном мечтании во сне, производящем нечистое истечение, подобает нам, во-первых, утвердиться в вере, что дар постоянной чистоты возможно стяжать исключительно по благодати Божией, а затем должно обуздать чрезмерность в пище и питии. Ибо из-за их обилия такого рода влага с неизбежностью рождается в излишке, а поскольку, сгущаясь, она не может не извергаться, изгоняемая законом собственной природы, она выходит при возникновении всякого раздражения или мечтания. Если же чрезмерность пищи ограничивается, то как следствие медленнее скапливаются и эти нечистые истечения. И тогда как сами извержения, так и мечтания будут реже или слабее тревожить спящих, потому что не столько истечения происходят от мечтаний, сколько мечтания от излишества скопившихся истечений. [Col. 1228]
Поэтому, если мы хотим освободиться от этих обольстительных мечтаний, должно нам изо всех сил стараться, во-первых, победить блудную страсть, дабы, по слову апостола, не царствовал грех в смертном нашем теле, чтобы нам повиноваться ему в похотях его (Рим. 6:12). Во-вторых, полностью укротив и усыпив само соблазнительное движение плоти, никогда не следует нам предавать членов наших греху в орудия неправды, (Рим. 6:13). В-третьих, после того как наш внутренний человек в полной мере и совершенно умрет для этого возбуждения похоти (ср. 2 Кор. 4:16), нам следует представлять себя Богу, как оживших из мертвых (Рим. 6:13). И так, преуспев в этом и достигнув постоянного покоя нашего тела, давайте представлять и сами члены наши уже не в орудия похоти, а Богу в орудия праведности (Рим. 6:13). Когда мы утвердимся в этой чистоте целомудрия, грех не будет над нами господствовать (Рим. 6:14). <Р. 124> Ведь мы находимся не под Законом, который, допуская позволенные узаконения брака, тем самым подкармливает и сохраняет в наших членах тот огонь, по действу которого совершаются и дела непозволенного блуда, а под благодатью, которая, привнося чистоту девства, умерщвляет и невинное, простое плотское движение, и даже само желание законного соития.
Итак, когда иссохнет скопление нечистой влаги, мы, став теми избранными и достохвальными скопцами,[781] которых предвидел Исаия, сподобимся получить и обещанное им блаженство, ибо Господь так говорит об евнухах: которые хранят Мои субботы и избирают угодное Мне, и крепко держатся завета Моего, — тем дам Я в доме Моем и в стенах Моих место и имя лучшее, нежели сыновьям и дочерям: дам им вечное имя, которое не истребится (Ис. 56:4–5). [Col. 1229]
Кто эти сыновья и дочери, которым настолько предпочтены эти евнухи, что даже, как сказано, последние получают лучшее место и имя, если не те святые, которые, будучи под Ветхим Законом и оставаясь в брачных узах, через выполнение заповедей не незаслуженно достигли усыновления и стали сынами Божиими? И что обозначало это имя, которое было обещано им как нечто особенное и как высшая награда, как не то, что мы должны были назваться именем Христовым? Об этом имени тот же пророк говорит и в другом месте: И рабов Своих назовет иным именем, которым кто будет благословлять себя на земле, будет благословляться Богом истины; и кто будет клясться на земле, будет клясться Богом истины (Ис. 65:15–16), и еще говорит: и назовут тебя новым именем, которое нарекут уста Господа (Ис. 62:2). Они за свою сердечную и телесную чистоту будут наслаждаться тем особенным и несравненным блаженством, что непрестанно будут петь песнь, которую никто другой из святых петь не <Р. 125> сможет, кроме только тех, которые следуют за Агнцем, куда бы Он ни пошел, ибо они девственники и не осквернились с женами (Откр. 14:4).
Поэтому, если мы хотим достичь этой высочайшей славы девственников, будем всеми силами взращивать непорочность ума и духа, чтобы не попасть в число тех неразумных дев (ср. Мф. 25), которым их девственность не была засчитана потому, что они сохраняли себя незапятнанными только от плотского смешения. Вследствие этого они хотя и являются девами, однако именуются юродивыми, поскольку, когда недостало в их сосудах елея внутренней чистоты, [Col. 1230] потухло также сияние и блеск внешней девственности. Ибо посредством вскармливания и пестования внутренней чистоты и внешнему человеку по необходимости доставляется целомудрие и подается сила с постоянством сохранять его в непорочности. Потому неразумные девы и не удостоились войти в славный чертог Жениха вместе с разумными, без порока сохранившими в целости и дух, и душу, и тело в день Господа нашего Иисуса Христа (ср. 1 Фес. 5:23). Ибо те причисляются к истинным и непорочным девам Христа, к дивным и славным скопцам Его, которые не только боятся, но и не хотят прелюбодействовать, которые не только держат сладострастие в узде, но и победили самое даже малейшее волнение ума и тончайшее возбуждение страсти и настолько утончили это плотское, скажем так, чувство, что не получают не только никакого наслаждения от его проявления, но даже слабого возбуждения».

Глава 7. О том, что никто никогда не должен себя считать достойным Божественного Причащения

«Мы должны окружить наше сердце такой стражей смирения, чтобы с непоколебимым постоянством содержать в уме убеждение, что своими заслугами мы не сможем достичь такой чистоты, хотя бы мы и сделали, с помощью Божией, все, о чем сказано выше. <Р. 126> Напротив, нам следует считать себя недостойными причастия Святого Тела, [Col. 1231] во-первых, потому, что величие этой небесной манны таково, что никто, обложенный этой нечистой плотью, не удостаивается ее вкушения по своим заслугам, но только по безмездной щедрости Господа; во-вторых, потому, что никто в борениях мира сего не может быть настолько осмотрительным, чтобы его не поражали, по крайней мере, редкие и легкие стрелы грехов, ибо невозможно не согрешить или по неведению, или по небрежению, или от обольщения, или мыслью, или по необходимости, или по забвению, или во сне. Если бы кому и удалось взойти на столь славную вершину добродетелей, что он мог бы без хвастовства воскликнуть вместе с апостолом: Для меня очень мало значит, как судите обо мне вы или другие люди; я и сам не сужу о себе. Ибо я ничего не знаю за собою (1 Кор. 4:3–4), тем не менее пусть таковой знает, что он не может быть без греха. Ибо тот же учитель не напрасно добавил: но тем не оправдываюсь (1 Кор. 4:4), то есть „если я сам себя считаю праведным, от этого я не приобретаю тотчас славу подлинной праведности, или если моя совесть не обличает меня ни в каком грехе, это не значит, что я не осквернен сопричастностью какой бы ни было грязи, ибо многое сокрыто и от моей совести. Но, хотя для меня это неведомо или темно, для Бога известно и открыто“. Поэтому апостол говорит далее: судия же мне Господь (1 Кор. 4:4), то есть „истинное судебное разбирательство может производить надо мною только Тот, Кому открыты тайны сердец“».

Глава 8. Возражение: если нет никого без греха, то всех должно лишить Причастия

Герман: «Ранее ты сказал, что причастниками небесных Таинств должны быть только святые, сейчас же добавляешь, что невозможно человеку быть совершенно свободным от греха. Если же никто не свободен от вины, то никто не свят; а если никто не свят, следовательно, человек, которому недостает святости, не может быть причастником Христовых Таин, <Р. 127> и таковой даже не должен надеяться на Царство Небесное, которое Господь обещает только святым».

Глава 9. Ответ о том, что многие могут быть святыми, однако нет никого без греха, кроме Христа

Феона: «Хотя мы не можем отрицать, что святых и праведных много, однако между святым и непорочным большая разница. [Col. 1232] Ибо одно дело, когда кто-то свят, то есть посвящен богопочитанию. Это имя, как мы видим из Священного Писания, общее не только для людей, но и для мест, храмовых сосудов и котлов. Другое же дело быть без греха, что приличествует единственно только величеству Господа нашего Иисуса Христа, о Котором апостол возвещает как о чем-то особенном и чрезвычайном, говоря: Он не сделал никакого греха (1 Пет. 2:22). Если бы и мы могли проводить жизнь, непричастную греху, то сия похвала, приписывающая Ему нечто несравненное и божественное, оказалась бы слишком маловажной и недостойной его проповеди. И еще апостол говорит в Послании к Евреям: Ибо мы имеем не такого первосвященника, который не может сострадать нам в немощах наших, но Который, подобно нам, искушен во всем, кроме греха (Евр. 4:15). Итак, если наша земная ничтожность могла бы быть подобна этому возвышенному и Божественному Первосвященнику в том, чтобы и мы были искушаемы без всякой греховной вины, то для чего апостол здесь так различает, отделяет Его заслугу от заслуг всех людей, рассматривая ее как нечто исключительное и особенное? Стало быть, Он отличается от всех нас только в том отношении, что, как известно, мы искушаемся не без греха, Он же был искушен без греха. Ибо кто из людей, каким бы сильным и воинственным он ни был, не подвергается обычно ударам вражеских стрел? Кто имеет такую неуязвимую плоть, что мог бы безопасно участвовать в столь опасных сражениях? Только Он один, прекрасный видом паче сынов человеческих (Пс. 44:3), приняв человеческую смертность со всею <Р. 128> немощью плоти, никогда не был запятнан никаким соприкосновением с нечистотой».

Глава 10. О том, что только Сын Божий без какой-либо язвы греха победил искусителя

«Ибо Он был искушен, подобно нам, сперва страстью чревоугодия, так что лукавый змий в том же порядке, в каком ранее он обольстил Адама (Быт. 3), пытался обмануть Его, когда Он взалкал желанием пищи, [Col. 1233] говоря: если Ты Сын Божий, скажи, чтобы камни сии сделались хлебами (Мф. 4:3). Но Господь, хотя, несомненно, и имел власть сделать так, не допустил в этом искушении никакого греха, но отверг пищу, которую лукавый употреблял как приманку, со словами: не хлебом одним будет жить человек, но всяким словом, исходящим из уст Божиих (Мф. 4:4). Он был искушен также, подобно нам, тщеславием, когда Ему было сказано: если Ты Сын Божий, бросься вниз (Мф. 4:6). Но Он не поддался коварному наущению диавола, а опроверг тщеславнейшего обольстителя также словами Писания, говоря: не искушай Господа Бога твоего (Мф. 4:7; ср. Втор. 6:16). Он был искушен также, подобно нам, гордостью, когда диавол пообещал Ему все царства мира и славу их, но тщеславие искусителя было отвергнуто и посрамлено. Ибо Он ответил ему так: отойди от Меня, сатана, ибо написано: Господу Богу твоему поклоняйся и Ему одному служи (Мф. 4:10). На основе этих свидетельств мы учимся, что подобным образом и мы должны, помня Писания, противиться лживым внушениям врага. И вновь Он был искушен, подобно нам, гордыней, когда злокозненный искусник попытался через людей навязать Ему то же самое царство, которое сам предлагал Ему и был отвергнут. Но Господь без греха посрамил козни искусителя: Иисус же, узнав, что хотят придти, нечаянно взять его и сделать царем, опять удалился на гору один (Ин. 6:15). [Col. 1234] Он был искушен, подобно нам, <Р. 129> когда был бит бичами (ср. Ин. 2:1), заушен рукою, покрыт мерзостью плевков (Мф. 26:67; 27:30), когда до конца претерпел чрезвычайные мучения на кресте (Мф. 26:33–50). Но никакие не скажу поношения, а даже муки не подвигли Его к выражению хотя бы легчайшего возмущения, когда Он, вися на кресте, милостиво взывал: Отче! прости им, ибо не знают, что делают (Лк. 23:34)».

Глава 11. Только Христос пришел в подобии плоти греховной (Рим. 8:3)

«Каким же образом следовало бы понимать то, что апостол говорит о Нем, что Он пришел в подобии плоти греховной (Рим. 8:3), если бы даже мы могли бы обладать плотью, свободной от всякой греховной скверны? Ибо и о том, что Он один только без греха, упоминается как о чем-то исключительном: Бог послал Сына Своего в подобии плоти греховной (Рим. 8:3), потому что должно верить, что Он, истинно и полностью восприняв существо человеческой плоти, воспринял в ней не сам грех, но лишь подобие греха. Ибо подобие нужно относить не к истинности плоти, как превратно полагают некоторые еретики, а к образу греха. Конечно, в Нем была истинная плоть, но без греха, а лишь подобная греховной. Итак, первое относится к истинности человеческого естества, а второе касается пороков и нравов. [Col. 1235] Он имел подобие плоти греховной, когда как несведущий и переживающий о пище человек спрашивал: сколько у вас хлебов? (Мк. 6:38). Но как тело Его никогда не было подвержено греху, так и душа — неведению. Поэтому евангелист тотчас добавляет: говорил же это Иисус, испытывая их; ибо Сам знал, что хотел сделать (Ин. 6:6). Он имел подобие плоти греховной, когда, словно жаждущий, просил питья у жены самарянки (см. Ин. 4:7). Но Его плоть не была запятнана скверной греха, потому что, наоборот, женщина была побуждена просить воду живую, которая позволила бы ей никогда <Р. 130> не жаждать, но сделалась бы в ней источником воды, текущей в жизнь вечную (Ин. 4:14). Он имел истинную плоть, когда спал в корабле. Но в то же время, чтобы плывущие [вместе с Ним] на корабле не обманывались подобием греха, Он, встав, запретил ветрам и морю, и сделалась великая тишина (Мф. 8:26). Казалось, что Он разделяет общую со всеми участь причастности греху, когда о Нем было сказано: если бы Этот Человек был пророком, то знал бы, кто и какая женщина прикасается к ногам Его (Лк. 7:39). Но в Нем не было действительного греха, потому что, порицая богохульный помысел фарисея, Он тотчас отпускает грехи этой женщины (Лк. 7:48). Можно было подумать, что Он, подобно прочим, носит греховную плоть, когда Он, оказавшись в смертельной опасности и смущенный ужасом предстоящих мук, молился: Отче! если возможно, да минует Меня чаша сия и: душа Моя скорбит смертельно (Мф. 26:38–39). Но эта печаль не знала заразы греха, потому что Виновник жизни не мог бояться смерти. Ибо Он сказал: Никто не отнимает ее у Меня, но Я Сам отдаю ее. Имею власть отдать ее и власть имею опять принять ее (Ин. 10:18)».

Глава 12. Все праведники и святые были не в подобии греха, а в действительности имели грех

«Итак, Этот Человек, рожденный от Девы, [Col. 1236] отделен огромным различием от всех остальных, произведенных смешением обоих полов, потому что в то время, как все мы носим во плоти не подобие, но истину греха, Он в восприятии истинной плоти принял не истину, но подобие греха. И хотя фарисеи прекрасно помнили, что о Нем написано у пророка Исаии: не сделал греха, и не было лжи в устах Его (Ис. 53:9; 1 Пет. 2:22), все же они настолько были введены в заблуждение подобием греховной плоти, что говорили: вот человек, который любит есть и пить вино, друг мытарям и грешникам (Мф. 11:19), <Р. 131> и прозревшему слепому: воздай славу Богу; мы знаем, что Человек Тот грешник (Ин. 9:24), и Пилату: если бы Он не был грешник, мы не предали бы Его тебе (Ин. 18:30).
Итак, всякий, кто дерзает утверждать о себе, что не имеет греха, пребывает в грехе хулы и гордости, присваивая себе равенство Христу в том, что свойственно исключительно Ему (ср. 1 Ин. 1:8-10). Ибо отсюда будет следовать, что, по его словам, [как раз] он имеет подобие плоти греховной (Рим. 8:3), а не действительный грех».

Глава 13. Грехи святых не настолько велики, чтобы они отнимали у них заслуги святости

«Кроме того, Писание ясно возвещает, что праведники и святые не свободны от вины, говоря: ибо семь раз упадет праведник, и встанет (Притч. 24:16). Что же иное означает упасть, если не согрешить? И хотя и говорится о нем, что он семь раз падает, тем не менее называется праведным, и падение по немощи человеческой нисколько не вредит его праведности, потому что есть большая разница между падением святого и грешного человека.
Грехи праведника
Ибо одно дело — совершить смертный грех и другое — обмануться помыслом, который не лишен греха, или погрешить по неведению или забвению, или по беспечности праздного слова, или на мгновение во внутреннем созерцании поколебаться грехом [Col. 1237] сомнения, или увлечься неким тонким возбуждением тщеславия, или на мгновение отпасть от высшего совершенства по природной необходимости. Таковы семь родов падений, в которые хотя святой муж иногда и впадает, все же не перестает быть праведником. Они, несмотря на то что кажутся легкими и малыми, производят, однако, на него то действие, что он не может быть без греха. Ибо имеет поистине, в чем ежедневно каяться и о чем просить милости, и о своих грехах непрерывно молится, говоря: прости нам долги наши (Мф. 6:12).
И чтобы очевиднейшими примерами доказать, что некоторые из святых и погрешали, и, однако, не отпали от праведности, укажем, конечно, <Р. 132> на блаженнейшего и превосходного среди апостолов Петра. Что иное должно думать о нем, как не то, что он был свят, в особенности в то время, когда было сказано ему Господом: [Col. 1238] блажен ты, Симон, сын Ионин, потому что не плоть и кровь открыли тебе это, но Отец Мой, Сущий на небесах; и дам тебе ключи Царства Небесного: и что свяжешь на земле, то будет связано на небесах, и что разрешишь на земле, то будет разрешено на небесах (Мф. 16:17, 19). Что может быть славнее этой Господней похвалы и возвышеннее этой власти и блаженства? И однако спустя немного времени, когда он, не понимая таинства Страстей и не зная пользы от них для человеческого рода, прекословил, говоря: будь милостив к Себе, Господи! да не будет этого с Тобою (Мф. 16:22), — тогда услышал: отойди от Меня, сатана! ты Мне соблазн! потому что думаешь не о том, что Божие, но что человеческое (Мф. 16:23). Теперь, когда Сама Справедливость упрекает его такими словами, должно ли думать, что он никоим образом не пал или всё же что он не устоял в святости и праведности? [Col. 1239] А что сказать о том времени, когда он, движимый страхом перед преследователями, трижды отрекся от Господа: неужели можно отрицать, что он явно допустил падение (см. Мф. 26:69–75)? Но поскольку за этим тотчас последовало покаяние и он горчайшими слезами смыл пятно такового преступления, он не утратил заслуги святости и праведности.
Итак, мы должны принять, что о нем и о подобных ему святых говорится и то, о чем поет Давид: „Господом утверждаются стопы человека, и Он благоволит к пути его. Когда падет праведник, не смутится, ибо Господь подставляет Свою руку“ (Пс. 36:23–24). Тот человек, чьи стопы утверждаются Господом, кем может быть, если не праведником? И однако о нем сказано: когда падет, не разобьется.
А что значит когда падет, если не „когда совершит какое-либо грехопадение“? Не разобьется, говорит, то есть никоим образом не будет долго подавлен тяжестью <Р. 133> греха. Ведь хотя в настоящий момент он по видимости и сокрушен, однако, восставленный Божественной помощью, которую вымаливает со слезами, по причине того, что быстро поднимется, не лишится постоянства праведности, или даже если в настоящий момент и лишится его по немощи плоти, то обретет вновь благодаря подставленной руке Господа. Ибо не перестает быть святым после падения тот, кто, признавая, что он не может быть оправдан упованием на собственные дела, и веря, что сможет освободиться от таковых греховных сетей только посредством Божественной благодати, не перестает вместе с апостолом восклицать: Бедный я человек! [Col. 1240] кто избавит меня от сего тела смерти? Благодарю Бога моего Иисусом Христом, Господом нашим (Рим. 7:24–25)».

Глава 14. Как нужно понимать изречение апостола: доброго, которого хочу, не делаю (Рим. 6:19)

«И поскольку апостол Павел осознавал, что человеку невозможно проникнуть в непостижимую бездну чистоты из-за сопротивления волнующихся помыслов, как бы долго скитавшийся ранее в морских пучинах, сказал: Доброго, которого хочу, не делаю, а злое, которого не хочу, делаю; и далее: если же делаю то, чего не хочу, уже не я делаю то, но живущий во мне грех и: ибо по внутреннему человеку нахожу удовольствие в законе Божием; но в членах моих вижу иной закон, противоборствующий закону ума моего и делающий меня пленником закона греховного, находящегося в членах моих (Рим. 7:19–20, 22–23). Совершенно постигнув как свою тленность, так и непрочность самой природы, устрашенный столь безмерной широтой открытого моря, он взыскал убежище в безопаснейшей гавани Божественной помощи, и, как бы отчаиваясь от природной непрочности своего корабля, отягощенного грузом смертности, он испрашивает помощи от кораблекрушения у Того, для Кого нет ничего невозможного, вопия с жалобным сетованием: Бедный я человек! кто избавит меня от сего тела смерти? (Рим. 7:24). И тотчас ожидает получить избавление, в котором отчаялся было по естественной немощи, от <Р. 134> благости Божией, дерзновенно добавляя: Благодарю Бога моего Иисусом Христом, Господом нашим (Рим. 7:25)». [Col. 1241]

Глава 15. Возражение: есть мнение, что апостол говорит эти слова скорее от лица грешника

Герман: «Многие утверждают, что это место у апостола должно понимать так, что он сказал это не от своего лица, а от лица грешников, то есть тех, которые желают воздерживаться от телесных соблазнов и похотей, но, будучи связаны прошлыми пороками и пленены услаждением телесными страстями, не могут себя сдерживать и, подавленные укорененной в них привычкой ко греху, как неким господствующим [над ними] тираном, не могут и дышать чистым воздухом свободы в целомудрии. Ибо каким образом могло бы приличествовать блаженному апостолу, который, конечно, достиг вершины всякого совершенства, то, что он сказал: Доброго, которого хочу, не делаю, а злое, которого не хочу, делаю, и то, что затем добавил: если же делаю то, чего не хочу, уже не я делаю то, но живущий во мне грех, а также это: ибо по внутреннему человеку нахожу удовольствие в законе Божием; но в членах моих вижу иной закон, противоборствующий закону ума моего и делающий меня пленником закона греховного, находящегося в членах моих (Рим. 7:19–20, 22–23)? [Col. 1242]
Как можно соотнести это с личностью апостола? Что это за благо, которого он не мог бы исполнить? И наоборот, что это за зло, которое он вынужденно допустил по принуждению природы, нехотя и с ненавистью? В плен к какому закону греха мог попасть избранный сосуд (Деян. 9:15), в котором говорил Христос Господь (см. 2 Кор. 13:3) и который, сам пленив всякое непослушание и всякое превозношение, восстающее против Бога (ср. 2 Кор. 10:5), с упованием так провозглашал о себе: Подвигом добрым я подвизался, течение совершил, веру сохранил; а теперь готовится мне <Р. 135> венец правды, который даст мне Господь, праведный Судия, в день оный (2 Тим. 4:7–8)?»

Глава 16. Отсрочка предложенного вопроса

Феона: «Когда я уже вошел было в безопаснейшую пристань безмолвия, вы снова пытаетесь возвратить меня в необозримое море глубочайшего исследования. Давайте же воспользуемся удобным местом для безопасной стоянки и, после того как мы преодолели поприще столь долгого собеседования, бросим здесь на время якорь молчания, с тем чтобы завтра, если, конечно, не будет препятствовать нам сила какой-нибудь бури, по испытании веяния благоприятного ветра поднять нам паруса нового собеседования». <Р. 136>


Собеседование XXIII.[782]
Третье собеседование аввы Феоны. О непогрешимости

Глава 1. Рассуждения аввы Феоны о словах апостола: доброго, которого хочу, не делаю, а злое, которого не хочу, делаю (Рим. 7:19)

И вот с восходом солнца, когда мы со всей настойчивостью стали побуждать старца, чтобы он разъяснил глубину апостольского изречения, он начал следующим образом:
«Свидетельства, на основании которых вы пытаетесь доказать, что апостол Павел не от своего [лица], а от лица грешников сказал: доброго, которого хочу, не делаю, а злое, которого не хочу, делаю (Рим. 7:19), или это: Если же делаю то, чего не хочу, уже не я [Col. 1243] <Р. 138> делаю то, но живущий во мне грех (Рим. 7:20), или дальше: Ибо по внутреннему человеку нахожу удовольствие в законе Божием; но в членах моих вижу иной закон, противоборствующий закону ума моего и делающий меня пленником закона греховного, находящегося в членах моих (Рим. 7:22–23), — наоборот, со всей очевидностью показывают, что это ни в коем случае не может подходить к личности грешников, но то, что сказано, касается одних лишь совершенных [мужей], а также непорочности тех, кто уподобляются заслугам апостолов. Впрочем, каким образом может подходить личности грешников сказанное: доброго, которого хочу, не делаю, а злое, которого не хочу, делаю? Но даже это: Если же делаю то, чего не хочу, уже не я делаю то, но живущий во мне грех? Ибо кто из согрешивших оскверняет себя развратом и прелюбодеянием, сам того не желая? Кто [из них] против воли строит козни ближнему? Кто [из грешников] оказывается во власти такой необходимости, что обвиняет человека через лжесвидетельство или обманывает с помощью хитрости, что жаждет чужих вещей или пролить чужую кровь? Напротив, как сказано в Писании, род человеческий весьма склонен ко злу от юности его (ср. Быт. 8:21). Ведь все они, горя любовью ко греху, [Col. 1244] настолько хотят достичь всего, чего жаждут, что с неусыпной заботой выжидают возможности для совершения зла и боятся, как бы не оказаться слишком медлительными в удовлетворении своих желаний, и, гордясь своим бесчестием и множеством <Р. 139> преступлений, сообразно изречению укоряющего апостола, ищут себе некую славу в сраме (ср. Флп. 3:19). Также и пророк Иеремия говорит, что они совершают свои отвратительные злодеяния не только не без желания и не без покоя сердца и тела, но прилагают настолько огромные усилия, чтобы привести их в исполнение, что от смертоносного влечения к преступлениям не удерживают их даже немалые препятствия, служащие им помехой; он говорит о них: Лукавствуют до усталости (Иер. 9:5). Кто скажет, что и это относится к грешникам: Итак тот же самый я умом [моим] служу закону Божию, а плотию закону греха (Рим. 7:25), — которые, очевидно, не служат Богу ни душой, ни телом? Или каким образом те, кто грешит плотью, служит Богу, когда тело получает побуждение к порокам из сердца и Сам Создатель природы того и другого говорит, что источник и начало грехов находятся в нем? Ведь из сердца, говорит Он, исходят злые помыслы, убийства, прелюбодеяния, любодеяния, кражи, лжесвидетельства и прочие [грехи] (Мф. 15:19). Поэтому становится очевидным, [Col. 1245] что никоим образом нельзя это полагать в отношении грешников, которые не только не презирают, но и любят зло и настолько не посвящают себя Богу ни умом, ни телом, что умом согрешают прежде, чем телом, и прежде, чем удовлетворить желание плоти, упреждают это грехом ума своего и помыслов».

Глава 2. О том, что апостол совершил многие благодеяния

«Итак, остается, чтобы мы определили смысл слов, исходя из внутреннего состояния говорящего, и то, что блаженный апостол назвал добрым и что, в сравнении с ним, объявил злым, рассмотрели исходя не из буквального значения (nuda significatione) слов, а из того самого смысла, который он сам вкладывал, и постигли смысл [сказанного] сообразно достоинству <Р. 140> и заслугам говорящего. Ибо тогда мы сможем понять изречения, произнесенные по внушению Бога, сообразно намерению и воле Его, когда мы, оценив положение и заслугу тех, кем они были сказаны, не на словах, но на деле обретем равное чувство, в соответствии со свойством которого, без сомнения, рождаются все мысли и произносятся все изречения. Поэтому давайте более тщательно исследуем, что являлось в первую очередь тем благом, которого апостол не мог совершить, хотя и желал. В самом деле, мы знаем многие блага, которые (чего мы не можем отрицать) имели от природы и стяжали по благодати блаженный апостол и все мужи равной с ним заслуги. Ведь существует благое целомудрие, похвальное воздержание, восхитительное благоразумие, щедрое человеколюбие, осмотрительная трезвость, умеренная воздержанность, благочестивое милосердие, святая справедливость; все они, несомненно, были столь полны и столь совершенны в апостоле Павле и в соучастниках его, что они наставляли в благочестии не посредством слов, а скорее через уроки [собственных] добродетелей.
Добродетели св. ап. Павла
Ибо что это еще, когда они постоянно горели заботой обо всех церквях и неусыпно беспокоились о них? Какое это благо милосердия, какое совершенство — воспламеняться ради тех, кто соблазняются, изнемогать вместе с изнемогающими (ср. 2 Кор. 11:29)! Итак, когда апостол изобиловал такими благами, то каково то благо, [Col. 1246] совершенства, которого ему недоставало, мы не можем понять, если не проникнемся тем чувством, с каким он это говорил. И, таким образом, все добродетели, которыми, как мы сказали, он обладал, хотя были словно чистейшие драгоценные камни, все же, если сравнить их с той прекрасной и превосходной жемчужиной, найдя которую известный евангельский купец, чтобы приобрести ее, продал все, чем владел (см. Мф. 13:45–46), то ценность их окажется столь низкой и незначительной, что, если без промедления они будут проданы, <Р. 141> обретение одного лишь этого сокровища обогатит продавшего бесчисленными благами».

Глава 3. О том, что является истинным благом, которого апостол, как он сам свидетельствует, не мог обрести

«Что же это за единственное [благо], которое должно ставиться несравненно выше тех бесчисленных благ, так, чтобы, презрев и отбросив все [прочие], приобрести только его? Бесспорно, это та лучшая доля, величие и незыблемость которой избрала Мария, оставив долг гостеприимства и попечения, о которой так сказано Господом: Марфа! Марфа! ты заботишься и суетишься о многом, а одно только нужно. Мария же избрала благую часть, которая не отнимется у нее (Лк. 10:41–42). Так вот, это — единственно размышление [о Боге], то есть созерцание Бога, ценности которого уступают все достоинства праведности, все усилия в добродетелях. Конечно, все те [достоинства], которые, как мы выше сказали, сияли в апостоле Павле, не только хороши и полезны, но также велики и восхитительны. Однако, как, например, металл олова, который считается в некотором роде полезным и привлекательным, оказывается в сравнении с серебром нестоящим, а ценность серебра, в свою очередь, меркнет в сравнении с золотом, а само золото становится ничтожным в сопоставлении с драгоценными камнями, и при этом множество драгоценных камней, пусть и прекрасных, уступает яркости одной жемчужины, так и все те достоинства святости, [Col. 1247] хотя хороши и полезны не только для настоящей жизни, но и даруют награду вечности, все же, если их сравнить с заслугами Божественного созерцания, окажутся ничтожны и, как бы я сказал, дешевы.
Ценность Божественного созерцания
И это сравнение подкрепляется также авторитетом Писаний. Разве Писания не говорят вообще обо всем, что сотворено Богом, следующее: „И вот, все, что Бог создал, хорошо весьма“ (Быт. 1:31), и еще раз: „Все, что создал Бог, благотворно в свое время“ (ср. Сир. 39:21)? Итак, эти [творения], которые в настоящее время именуются не только просто хорошими, <Р. 142> но с добавлением: весьма хорошими (ибо воистину они даны нам, пребывающим в этом мире, или ради жизненных потребностей, или ради врачевания тела, или ради какой-то неведомой нам пользы, и конечно, тем они весьма хороши, что позволяют нам созерцать невидимые совершенства Бога, вечную силу Его и Божество от создания мира чрез рассмотрение того, что сотворено (Рим. 1:20), в такой столь устроенной громаде мироустройства и в реальности всего сущего), все же ни одно из этих [творений] не может носить имя блага, если его сравнить с будущим веком, когда не нужно будет бояться никакого изменения благ, никакой потери истинного блаженства.
Об истинном благе
Блаженство того мира так описывается: свет луны будет, как свет солнца, а свет солнца будет светлее всемеро, как свет семи дней (Ис. 30:26). Итак, эти великие и поражающие взор [творения], если сравнить их с будущими обретениями за веру, тут же окажутся пустыми, как говорит Давид: Все они, как риза, обветшают, и, как одежду, Ты переменишь их, — и изменятся. Но Ты — Тот же, и лета Твои не кончатся (Пс. 101:27–28). [Col. 1248] Так вот, поскольку нет никакого блага, которое само по себе неизменно и нерушимо, кроме одного Божества, то все творения, чтобы обрести вечное и неизменное блаженство, должны достигать его не посредством собственной природы, но через соучастие и благодать Творца своего, поскольку не могут обладать силой благости, сравнимой с Творцом их».

Глава 4. Человеческая благость и праведность не есть блага, если сравнивать их с Божественной благостью и праведностью

«Если бы мы захотели подкрепить правоту этой мысли более очевидными свидетельствами, то указали бы, что многое, как мы читали, именуется в Евангелии благим: „доброе дерево“, „доброе сокровище“, „добрый человек“, ибо сказано: не может <Р. 143> дерево доброе приносить плоды худые (Мф. 7:18), и: добрый человек из доброго сокровища сердца своего выносит доброе (Мф. 12:35), и: хорошо, добрый и верный раб! (Мф. 25:21). И нет, конечно, сомнений, что все они сами по себе благи. Если же мы обратим взор к благости Бога, то ничего из этого не будет названо добрым, как сказано Господом: никто не благ, как только один Бог (Лк. 18:19). С этой точки зрения даже сами апостолы, которые по заслуге избрания во многих отношениях превосходили благость рода человеческого, называются злыми, ибо так обращается к ним Господь: итак, если вы, будучи злы, умеете даяния благие давать детям вашим, тем более Отец Небесный даст Духа Святого просящим у Него (Лк. 11:13). Наконец, как наша благость, с точки зрения высшей благости, обращается в негодность, так и праведность наша в сравнении с Божественной праведностью оценивается как запачканная одежда во время месячного очищения,[783] как сказано у пророка Исаии: Вся праведность наша — как одежда во время месячного очищения (Ис. 64:6). [Col. 1249] И чтобы мы с еще большей очевидностью могли показать это, то даже жизненно важные предписания Закона, который, как говорят, преподан через Ангелов, рукою посредника (Гал. 3:19) и о котором тот же апостол говорит: посему закон свят, и заповедь свята и праведна и добра (Рим. 7:12), если сравнить их с евангельским совершенством, оказываются вовсе не добрыми, как они именуются в Божественном пророчестве. Ибо сказано: и попустил им учреждения недобрые и постановления, от которых они не могли быть живы (Иез. 20:25). Апостол также утверждает, что слава Закона помрачена светом Нового Завета, и заявляет, что в сравнении с евангельским сиянием его нельзя считать славным, говоря: то прославленное даже не оказывается славным с сей стороны, по причине преимущественной славы [последующего] (2 Кор. 3:10). Этого сравнения в обратном смысле, то есть в отношении воздаяния грешникам, придерживается также Писание, так что тех, кто менее грешен при сопоставлении с более нечестивыми, [Col. 1250] <Р. 144> оно оправдывает, говоря: „Содом правее тебя“ (ср. Иез. 16:52), и еще: „Ибо в чем согрешила сестра твоя Содома?“ (ср. Иез. 16:48–49), и: отступница, [дочь] Израилева, оказалась правее, нежели вероломная Иудея (Иер. 3:11). Таким образом, заслуги всех добродетелей, которые я перечислил выше, хотя сами по себе они [добродетели] благи и весьма ценны, меркнут все же на фоне яркости созерцания [Бога]. Ведь они весьма удерживают и отвлекают святых, усердствующих в добрых, но все же в земных делах, от созерцания Высочайшего Блага».

Глава 5. Никто не может беспрерывно стремиться к Высочайшему Благу

«Ибо кто, избавляя слабого из рук сильного, бедного и нищего от грабителя его (Пс. 34:10), и кто, сокрушая беззаконному челюсти и из зубов его исторгая похищенное (Иов. 29:17), [Col. 1251] в ходе самого этого заступничества может спокойным умом воспринимать славу Божественного Величия? Кто, доставляя пропитание бедным и принимая множество приходящих с благожелательностью и человеколюбием, в то время, когда его взволнованный ум обращен к нуждам братьев, станет созерцать безмерность Высшего Блаженства или, будучи охвачен беспокойствами и заботами о нынешней жизни, станет созерцать существо будущего века сердцем, поднявшимся над земными привязанностями? Поэтому-то блаженный Давид, определяя, что выступает единственным благом для человека, жаждет быть постоянно преданным Богу, говоря: А мне благо приближаться к Богу! На Господа Бога я возложил упование мое (Пс. 72:28). И Екклезиаст, заявляя, что никто из святых не может достичь совершенства, не ошибаясь, говорит: ибо нет человека праведного на земле, который делал бы добро и не грешил бы (Еккл. 7:20). Ибо можно ли поверить, чтобы когда-нибудь кто-то, хотя бы он и превосходил всех праведников и святых, мог стяжать это высшее благо, будучи при этом связан узами этого тела, так чтобы, никогда не отклоняясь от Божественного созерцания, даже на краткое время <Р. 145> в размышлении о земном он не отвлекся бы от Того, Кто единственный есть Благо? Кто никогда не заботился бы ни о еде, ни об одежде, ни о других плотских вещах, или никогда не волновался бы по поводу встречи братьев, смены места, строительства кельи, или никогда не думал бы о помощи людей, или, преследуемый крайней нуждой, не заслуживал такой укоризны Господа: не заботьтесь для души вашей, что вам есть и что пить, ни для тела вашего, во что одеться (Мф. 6:25)? Кроме того, мы твердо заявляем, что даже сам апостол Павел, который бесчисленностью испытаний превосходил труды всех святых, никак не мог исполнить этого, о чем сам свидетельствовал перед учениками в Деяниях апостолов: сами знаете, что [Col. 1252] нуждам моим и [нуждам] бывших при мне послужили руки мои сии (Деян. 20:34), или свидетельствует, что они вместе с фессалоникийцами занимались трудом и работою ночь и день (2 Фес. 3:8). И хотя тем самым подготавливались ему великие награды за заслуги его, все же ум его, хотя и святой и возвышенный, не мог из-за земных забот не отвлекаться порой от небесного созерцания. Наконец, когда он видел, что обогащается столь великими деятельными плодами, а с другой стороны, ощущал в своем сердце благо созерцания и как бы взвешивал на одной чаше весов успех стольких трудов, а на другой — радость от Божественного созерцания, то после долгого испытания сердца, когда, с одной стороны, его радовали безмерные награды за труды, а с другой — желание единения и неразрывного общения с Христом побуждало его к разрешению от плоти, он воскликнул, измучившись наконец, и сказал: не знаю, что избрать. Влечет меня то и другое: имею желание разрешиться и быть со Христом, потому что это несравненно лучше; а оставаться во плоти нужнее <Р. 146> для вас (Флп. 1:22–24).
И вот, хотя исключительность этого блага во многих отношениях он предпочел всем плодам даже своего проповедования, все же его он поставил ниже в сравнении с любовью, без которой никто не может быть достойным Господа, и ради тех, кому, словно кормилица, давал еще молоко из евангельских сосцов, не отказывался разлучаться на время со Христом, что хотя и было вредно для него, но необходимо для остальных. Ибо, в самом деле, выбрать прежде всего это побуждала его та чрезмерная добродетель милосердия, следуя которой он ради спасения братьев своих готов был, если было бы возможно, подвергнуться крайнему злу отлучения. [Col. 1253] Я желал бы сам, говорит он, быть отлученным от Христа за братьев моих, родных мне по плоти (Рим. 9:3). То есть: „я предпочел бы подвергнуться не только временным, но и вечным мукам, лишь бы все люди, если бы это было возможно, наслаждались общением со Христом, ибо я уверен, что спасение всех окажется более полезным и для Христа, и для меня, нежели мое [собственное спасение]“.
И вот, чтобы иметь возможность достичь этого высшего блага, то есть наслаждаться созерцанием Бога и быть всегда преданным Христу, апостол готов был отрешиться от тела, которое, слабое и из-за своей немощи сопряженное со многими потребностями, не может не отвлекать от общения со Христом. Ибо это — постоянно наслаждаться Божественным созерцанием — невозможно [не только для тела, но] и для ума, который занят столь частыми и разнообразными заботами и столь тяжкими беспокойствами. Ибо какое усердие святых может быть столь упорным, какое намерение столь твердым, чтобы не расстроил его когда-нибудь известный коварный клеветник? Кто настолько стремился к уединению пустыни и так избегал общения со всеми людьми, что никогда не оказывался погруженным в размышления о суетном и не был отвлечен созерцанием земных вещей или заботой о них от <Р. 147> созерцания Бога, которое поистине одно лишь есть истинное благо? Кто мог настолько сохранять всегда душевный пыл, чтобы не низвергнуть себя вдруг от небесного к земному, отвлекшись порой от самой усердной молитвы на мимолетные мысли? Кто из нас (чтобы не говорить мне о других временах заблуждений) даже в тот самый миг, когда, моля Бога, устремляет ум к горнему, впав в некое оцепенение, не нарушал когда-нибудь, хотя бы и против воли, ту [молитву], посредством которой уповал получить отпущение грехов? Кто, я говорю, столь внимателен и бдителен, что, [Col. 1254] когда поет псалом Богу, совершенно не позволяет уму отвлекаться от смысла Писания? Кто столь близок Богу и настолько соединен с Ним, чтобы порадоваться исполнению, хотя бы в течение одного дня, апостольской заповеди, в которой он повелевает нам непрестанно молиться (см. 1 Фес. 5:17)? И хотя все это некоторым [людям], которые погружены в более тяжкие пороки, может показаться незначительным и почти чуждым греха, но для знающих благо совершенства тягостно множество даже и меньших проступков».

Глава 6. О том, что те, которые считают себя безгрешными, подобны людям с гноящимися глазами

«Представим себе, что в какой-то большой дом, заполненный многочисленными тюками, инструментами, сосудами, вошли в одно и то же время [два человека]: один обладающий острым зрением, другой — тот, у которого глаза залеплены гноем. Так неужели тот, которому слабое зрение не позволяет обозреть все, не станет утверждать, что там ничего нет, кроме шкафов, кроватей, скамей, столов и всего того, что воспринимается не столько глазами обозревающего, сколько руками ощупывающего, и, с другой стороны, неужели тот, кто ясным взором рассмотрит даже то, что сокрыто, не скажет, что здесь множество мелких вещей, которые едва ли можно перечислить и которые, если когда-нибудь собрать их в одну кучу, то многочисленностью своей сравняются с немногими громадными вещами, которые нащупал тот [первый], а то и превзойдут их?
Тяжесть греха невнимательной молитвы к Богу
Вот так же и святые и, как бы мы сказали, [люди] зрячие <Р. 148>, цель которых — высшее совершенство, зорко видят в себе даже то, чего взор нашей души, словно бы помраченный, не замечает, и строго осуждают, настолько, что, хотя нам по легкомыслию кажется, будто они даже малым пятном греха не затронули чистоты словно бы белоснежного тела, сами себе кажутся покрытыми множеством пятен, если в атриум [784] ума не скажу что закрадется негодный, пустой помысел, но даже если во время молитвы отвлечет внимание молящегося воспоминание о псалме, который нужно произнести. Ибо если, говорят они, когда [Col. 1255] мы молим какого-нибудь высокого человека не скажу что относительно жизни и спасения нашего, но даже о какой-нибудь выгоде, то, устремив на него взор ума и тела, с беспокойством ожидаем от него хоть какого-то жеста, весьма страшась, как бы вдруг нелепое и неуместное слово не отвратило милосердие слушающего; также если мы, когда находимся на форуме или в мирском суде, в присутствии своего противника в ходе судебного разбирательства и прений позволим себе кашель, отхаркивание, смех, зевоту, сон, то с какой ненавистью бдительнейший противник возбудит суровость судьи к погибели нашей; тем более когда мы из-за нависшей над нами опасности вечной погибели молим Защитника, ведающего все тайны (особенно когда нам противостоит лукавый соблазнитель и равно обвинитель), сколь усердной и взволнованной молитвой должны взывать к милосердию Судии! И справедливо, что тот, кто, изливая молитву Богу, вдруг, последовав за тщетой нечестивого помысла, удаляется от взора Его, как если бы Он не видит и не слышит, [Col. 1256] — тот впадает не в легкий грех, но в тяжкое преступление нечестия. Те же, которые закрывают очи сердца своего плотным покровом пороков и, сообразно изречению Спасителя, <Р. 149> видя не видят, и слыша не слышат, и не разумеют (Мф. 13:13), едва ли в глубинах сердца своего разглядят даже крупные и смертельные преступления, [они] не смогут ясным взором рассмотреть в себе никаких неверных помыслов, ни тех сомнительных и тайных желаний, которые через изощренные и невидимые внушения уязвляют ум, ни пленения души своей, но, постоянно блуждая в постыдных помыслах, не знают печали. Когда они отвлекаются от созерцания, которое есть исключительное [благо], то не печалятся об утрате, потому что, наполняя ум по своей прихоти неожиданными помыслами, они не имеют никакого представления о том, к чему прежде всего нужно стремиться и чего всячески желать».

Глава 7. О том, что те, которые утверждают, будто человек может быть без греха, впадают тем самым в двойной грех

«Причина, которая приводит нас к такому заблуждению, состоит именно в том, что мы, совершенно не ведая ναμαρτησίας, то есть добродетели безгрешности, [Col. 1257] полагаем, будто абсолютно никакого ущерба не может быть для нас от праздных и ветреных помыслов, но, глухие из-за [своей] тупости и словно бы пораженные слепотой глаз, никаких в себе пороков не замечаем, кроме главных, и думаем, что избегать следует только их, которые осуждаются суровостью мирских законов; и если мы даже немного чувствуем свою непричастность к ним, то считаем, будто бы за нами вообще нет никакого греха.
Грехи в душевном нечувствии
Поэтому, исключив себя из числа зрячих, — ибо не замечаем множества малых пороков, которые скопились внутри нас, — мы совершенно не мучаемся спасительным угрызением совести, если и коснется нашего чувства горечь печали, мы не скорбим, если повреждаемся прибавлением пустой славы; не обливаемся слезами, если произносим молитву не особенно истово <Р. 150> и даже холодно; мы не считаем проступком, если во время пения псалмов или чтения молитв нами овладевает нечто другое помимо самой молитвы или псалма; мы не страшимся многого, что перед людьми стыдно и произнести, и совершить; не стесняемся даже на время принять в сердце то, что, как мы знаем, открыто Божественному взору, и даже обильными слезами не смываем истечения от постыдных сновидений; и не плачем о том, что в благочестивый момент подачи милостыни, когда отзываемся на нужды братьев или даем пропитание бедным, нерешительность, вызванная алчностью, омрачает сияние нашей чуткости; не думаем, что терпим какой-то ущерб, когда, предав память о Боге, так помышляем о том, что является преходящим и изменчивым, что нам вполне подходит известное изречение Соломона: Били меня, мне не было больно: толкали меня, я не чувствовал (Притч. 23:35)». [Col. 1258]

Глава 8. О том, что немногим дано иметь разумение о грехах

«Напротив, те, которые сущность всякого желания, всякой радости и блаженства своего поставляют только в созерцании Божественных и духовных предметов, когда вынужденно и пусть даже на самую малость отвлекаются от него внезапными мыслями, казнят себя истовым раскаянием, словно за некий род святотатства, и, оплакивая то, что ничтожную вещь, к которой вдруг отвлекся взор ума, предпочли Творцу ее, вменяют себе чуть ли не (как бы я сказал) преступление в нечестии, и хотя со всем рвением обращают очи своего сердца к созерцанию блеска Божественной славы, все же не переносят и малейшей тени плотских помыслов, проклинают все, что отвлекает взор ума от истинного света. Наконец, когда блаженный апостол Иоанн хотел внушить всем такое чувство, он сказал: не любите мира, ни того, что в мире: кто любит мир, в том нет любви Отчей. Ибо всё, что <Р. 151> в мире: похоть плоти, похоть очей и гордость житейская, не есть от Отца, но от мира сего. И мир проходит, и похоть его, а исполняющий волю Божию пребывает вовек (1 Ин. 2:15–17). Стало быть, святые презирают все, что есть в этом мире; однако невозможно не отвлечься на это [сущее в мире] в размышлениях, пусть бы и ненадолго. Даже и сейчас никто из людей, за исключением Господа и Спасителя нашего, не может укротить природного рассеяния ума, укорененного в созерцании Бога, так чтобы никогда не погрешить, отвлекшись от него из-за интереса к какому-либо делу, как сказано в Писании: и звезды нечисты пред очами Его (Иов. 25:5). И вновь: „Если и на святых Своих не уповает и в Ангелах Своих находил пороки“, или, как в исправленном переводе:[785] [Col. 1259] „вот, и среди святых Его нет никого постоянного, и небеса нечисты в очах Его“ (Иов. 15:15)».

Глава 9. О том, с какой осмотрительностью монах должен сохранять память о Боге

«Итак, справедливо, что святых, которые, постоянно храня память о Боге, как бы осторожно ступают по натянутым на высоте канатам, следует сравнивать, как я бы сказал, с канатоходцами (schoenobatis), которых в народе зовут канатными плясунами (funambulos). Они, сущность своего спасения и жизни поставляя на узкой стезе этого каната, не сомневаются, что тут же предадут себя смерти, если нога их, чуть оступившись, собьется и отклонится от прямого пути спасения. Если они, с удивительным искусством шагая над пустотой, не будут с осторожностью и осмотрительностью держаться той узкой для стопы стези, то земля, которая все служит как бы естественным основанием и самым что ни на есть прочным и безопасным фундаментом, для них окажется сущей и очевидной погибелью: не потому, что изменится ее природа, но потому, что те, увлекаемые тяжестью тела, упадут на нее.
Не Бог виновен в погибели человека
Так <Р. 152> и неистощимая благость Божия и Сама неизменная Сущность не причиняет никому вреда, но мы, отклоняясь от горнего и устремляясь к дольнему, сами себя подвергаем смерти; даже само отклонение становится смертью для уклоняющегося, ибо сказано: Горе им, что они удалились от Меня; гибель им, что они отпали от Меня (Ос. 7:13); и еще: горе им, когда удалюсь от них (Ос. 9:12); накажет тебя нечестие твое, и отступничество твое обличит тебя; так познай и размысли, как худо и горько то, что ты оставил Господа, Бога твоего (Иер. 2:19); в узах греха своего всякий содержится (Притч. 5:22). К ним вполне подходит следующий упрек со стороны Господа: [Col. 1260] Вот, говорит, все вы, которые возжигаете огонь, вооруженные зажигательными стрелами, идите в пламень огня вашего и стрел, раскаленных вами (Ис. 50:11), и еще: „кто возбуждает злобу, погибнет от нее“ (ср. Притч. 19:9)».

Глава 10. О том, что те, которые стремятся к совершенству, истинно смиряются и постоянно чувствуют нужду в благодати Божией

«Итак, коль скоро святые чувствуют, что, каждодневно обремененные тяжестью земных помыслов, они ниспадают с высоты той мысли и против воли, не сознавая того, подвергаются закону греха и смерти и отвлекаются на те (не говоря уж о прочих) упомянутые выше, хотя бы и добрые и праведные, но все же земные дела, то имеют, конечно, ради чего постоянно со слезами обращаться к Господу, имеют, ради чего, воистину смиряясь и раскаиваясь, не только на словах, но и в сердце признавать себя грешниками и, постоянно прося прощения у благодати Господней за все, что совершают, побежденные немощью тела, непрерывно изливать искренние слезы покаяния. Ведь они видят, что в эти же самые тревоги, из-за которых претерпевают постоянное страдание, бывают погружены до самого конца <Р. 153> жизни, и даже самих молений своих не могут возносить без отвлечения помыслов. И вот, поняв, что человеческими силами из-за стоящего на пути препятствия в виде тела они не способны достичь вожделенной цели и не могут, следуя устремлению своего сердца, присоединить себя к тому особенному и высшему Благу, но, уведенные, словно пленники, от созерцания Его к мирскому, обращаясь к благодати Бога, Который оправдывает нечестивых (ср. Рим. 4:5), свидетельствуют вместе с апостолом: бедный я человек! кто избавит меня от сего тела смерти? Благодарю Бога [моего] Иисусом Христом, Господом нашим (Рим. 7:24–25). [Col. 1261] Ибо они чувствуют, что не могут совершать того добра, которого желают, но вершат то зло, которого не желают и ненавидят, то есть постоянно испытывают непостоянство помыслов и отвлекаются на заботы о телесных вещах».

Глава 11. Истолкование следующего изречения: ибо по внутреннему человеку нахожу удовольствие в законе Божием (Рим. 7:22) и далее

«И хотя они находят удовольствие в законе Божием по внутреннему человеку (Рим. 7:22), и хотя, возвышаясь над всем видимым, пытаются постоянно соединяться с одним лишь Богом, все же видят иной закон в членах своих (Рим. 7:23), а именно укорененный в природе человеческой, который, противоборствуя закону ума их (Рим. 7:23), увлекает чувство, плененное суровым законом греха, [Col. 1262] принуждая, чтобы они, оставив то исключительное благо, подчинялись земным помыслам, которые, хотя и кажутся необходимыми и полезными, когда прилагаются к какой-нибудь благочестивой потребности, все же в сравнении с тем благом, которое услаждает взор всех святых, признаются ими злом и тем, чего следует избегать, поскольку из-за этих [помыслов] они некоторым образом, пусть и на короткое время, отвлекаются от радости того совершенного блаженства. Ибо воистину это — тот закон греха, который поселил в род человеческий лукавый виновник его, по вине которого было произнесено в осуждение сего [рода человеческого] следующее изречение Справедливейшего Судии: „проклята земля [Col. 1263] за деяния твои, тернии и волчцы <Р. 154> произрастит она тебе, в поте лица твоего будешь есть хлеб твой“ (Быт. 3:17–19).
Семена добродетелей и тернии пороков
Он, говорю, является тем законом, насажденным в членах всех смертных, который противоборствует закону ума нашего и уводит его от Божественного созерцания и который, поскольку земля проклята в делах наших после познания добра и зла, стал производить тернии и волчцы помыслов, колючками которых забиваются природные семена добродетелей, так что мы не можем есть хлеб наш, Который сходит с небес (Ин. 6:33) и который укрепляет сердце человека (Пс. 103:15), без пота лица нашего. Так вот, весь род человеческий без какого-либо исключения подчинен этому закону. Ибо нет никого (даже если речь идет о святом), кто бы упомянутый выше хлеб принимал без пота лица своего и без серьезного напряжения сердца. Впрочем, как мы видим, многие обеспеченные [люди] наслаждаются этим общим хлебом без пота лица своего».[786]

Глава 12. Об этом [изречении]: Ибо мы знаем, что закон духовен (Рим. 7:14) и далее

«Этот закон также и блаженный апостол называет духовным, [Col. 1264] говоря: Ибо мы знаем, что закон духовен, а я плотян, продан греху (Рим. 7:14). Поистине, духовен тот закон, который повелевает нам, чтобы мы в поте лица (Быт. 3:19) своего ели тот истинный хлеб, Который сходит с небес (ср. Ин. 6:33), но та продажа греху делает нас плотскими. Что, спрашиваю я, это за грех или чей он?
Адамов грех
Без сомнения, Адама, в результате вероломства которого и, как бы я сказал, пагубной и мошеннической сделки мы оказались проданы. [Col. 1265] Ибо, введенный в заблуждение уговорами змия, он все потомство свое, отторгнутое [от высшего блага] через вкушение запретной пищи, поставил под иго вечного рабства. Ибо такой принцип обычно соблюдается между покупателем и продавцом: тот, кто хочет продать себя во власть другого, получает от своего покупателя некоторую плату за потерю собственной свободы и за осуждение себя на вечное рабство. Мы со всей очевидностью видим, что это же произошло между Адамом и змием. <Р. 155> Ибо тот, вкушением плода от запретного дерева получив от змея плату за свою свободу, оставил природную свободу и решил самого себя предать в вечное рабство тому, от кого получил смертоносную плату в виде запретного плода. И впредь, связанный этим условием, заслуженно отдал все свое потомство на вечное услужение тому, чьим рабом стал.
Брак с рабом порождает рабов
Ибо кого еще может породить брак с рабом, кроме как рабов? [Col. 1266] Так что же? Неужели тот хитрый и лукавый покупатель похитил право владычества у истинного и законного Господа? Нет, не так. Ибо коварством единственного обмана он не настолько овладел всей собственностью Бога, чтобы утратил право на свое верховенство истинный Господь, Который также и самого покупателя, хотя тот мятежник и был изгнан, подчинил игу рабства. Но поскольку Создатель всем разумным тварям даровал свободу воли, то тех, кто себя противозаконно (contra fas) продал через грех прожорливого вожделения, не должен был насильно возвращать к изначальной свободе. Ибо ведь ненавистно Виновнику правды и благочестия все то, что противно благости и справедливости. В самом деле, было бы злом, если бы Он вернул милость дарованной свободы; было бы несправедливо, если бы, стеснив и пленив свободного человека могуществом Своим, [Col. 1267] не разрешил воспользоваться привилегией полученной свободы тому, чье спасение отложил тогда на будущие века, чтобы своим чередом исполнилось установленное время. Ведь надлежало, чтобы потомство его столь долго сносило стародавнее состояние, пока Он, освободив его от изначальных уз ценой Своей крови, не вернет его в древнее состояние свободы. Он и тогда мог его спасти, но не захотел, поскольку справедливость не допускала, чтобы Он нарушал условие собственного определения. Знаешь ли ты причину того, что ты продан? Услышь Самого Искупителя своего, со всей открытостью через пророка Исаию заявившего: Где разводное письмо вашей матери, <Р. 156> с которым Я отпустил ее? Или которому из Моих заимодавцев Я продал вас? Вот, вы проданы за грехи ваши, и за преступления ваши отпущена мать ваша (Ис. 50:1).
Почему Бог не спас нас силой Своего могущества?
Хочешь ли узнать, почему Он не захотел искупить тебя, обреченного игу рабства, силой Своего могущества? Услышь то, что Он прибавил спасать? (Ис. 50:2). Но что постоянно стояло на пути у этого могущественнейшего милосердия, поясняет тот же пророк, говоря: Вот, рука Господа не сократилась на то, чтобы спасать, и ухо Его не отяжелело для того, чтобы слышать. Но беззакония ваши произвели разделение между вами и Богом вашим, и грехи ваши отвращают лице [Его] от вас, чтобы не слышать (Ис. 59:1–2)». [Col. 1268]

Глава 13. Об этом [изречении]: Ибо знаю, что не живет во мне, то есть в плоти моей, доброе (Рим. 7:18)

«Итак, поскольку первый приговор Бога сделал нас плотскими и осудил на тернии и волчцы и поскольку [пра]отец наш продал нас посредством опасной сделки так, что мы не можем, даже желая, совершать благо, пока мы, будучи оторваны от памяти о Высшем Боге, вынуждены помышлять о том, что принадлежит человеческой слабости, пока мы, горя любовью к чистоте, раздражаемся, часто против воли, природными побуждениями, которые совершенно хотим отторгнуть, то мы знаем, что не живет в плоти нашей благо (ср. Рим. 7:18), то есть постоянное и непоколебимое спокойствие этого, как мы сказали, созерцания и чистоты. Но случился в нас тот печальный и скорбный разлад, так что хотя умом мы и хотим подчиняться закону Божию, жаждая, разумеется, никогда не отрывать взор свой от Божественного света, все же, окутанные телесным мраком, мы из-за некоего закона греха вынуждены отрываться от того, что признаем благом, а именно, низвергая себя с вершины духа к земным заботам и помыслам, на которые <Р. 157> осудил нас закон греха, то есть тот самый небезосновательный приговор Бога,[787] который принял первый грешник. И потому оказывается так, что блаженный апостол, хотя он открыто признавал, что он и все святые неизбежно подчинены власти этого греха, все же смело высказывает, что никто из них не должен быть осужден за него, говоря: [Col. 1269] итак нет ныне никакого осуждения тем, которые во Христе Иисусе живут не по плоти, но по духу, потому что закон духа жизни во Христе Иисусе освободил меня от закона греха и смерти (Рим. 8:1–2). То есть каждодневно благодать Христова освобождает всех святых Своих от этого закона греха и смерти (под которым они, против воли, вынуждены постоянно пребывать), когда они молят Господа об отпущении долгов своих. Итак, вы видите, что не от лица грешников, но от [лица] тех, кто истинно святы и совершенны, блаженный апостол произнес то изречение: доброго, которого хочу, не делаю, а злое, которого не хочу, делаю. Но в членах моих вижу иной закон, противоборствующий закону ума моего и делающий меня пленником закона греховного, находящегося в членах моих (Рим. 7:19, 23)».

Глава 14. Возражение о том, что сказанное: доброго, которого хочу, не делаю (Рим. 7:19) и далее – не относится ни к неверным, ни к святым

Герман: «Мы говорим, что это не может относиться ни к личности тех, кто втянут в страшные прегрешения, ни к личности апостола и тех, которые стремятся к мере его, но полагаем, что это следует разуметь прежде всего в отношении тех, кто после благодати Божией [Col. 1270] и познания истины желает удержать себя от плотских пороков, но прежним обыкновением, словно природным законом, насильно господствующим в членах, увлекается к врожденной жажде страстей. Ибо обычай и частые прегрешения становятся как бы природным законом, который, поселенный в немощных членах человеческих, увлекает, словно пленников, чувства их души (которая еще не вполне искушена в рвении к добродетелям и все еще пребывает в неискушенной и, так сказать, юной чистоте) к <Р. 158> порокам и, подчиняя их, по древнему закону, смерти, предает игу владычествующего греха, не позволяя им достичь блага чистоты, которого они жаждут, но скорее побуждая вершить злое, которого ненавидят».

Глава 15. Ответ на представленное возражение

Феона: «Ваше мнение немало изменилось; действительно, вы стали уже утверждать, что это [апостольское высказывание] не может относиться к личности несомненных грешников, но относится прежде всего к тем, которые стараются удерживать себя от плотских грехов. Поскольку вы уже исключили их из числа грешников, стало быть, вы постепенно приобщите их к сонму верных и святых. Ибо какие виды грехов, по-вашему, они могут совершать, от которых, если были вовлечены в них после благодати Крещения, [Col. 1271] могут вновь быть освобождены каждодневно изливаемой благодатью Христа?
Тело смерти (Рим. 7:24)
Или о каком теле смерти, надо думать, сказал апостол: кто избавит меня от сего тела смерти? Благодарю Бога [моего] Иисусом Христом, Господом нашим (Рим. 7:24–25)? Неужели не ясно, как и вас самих истина вынудила признать, что здесь упоминается не о тех видах главных преступлений, за которые следует расплата вечной смерти, то есть не об убийстве, разврате, прелюбодеянии, пьянстве, краже и грабеже, но о том упомянутом выше теле, которому помогает каждодневно изливаемая благодать Христова? Ибо всякий, кто после Крещения и познания Бога впадает в это тело смерти, пусть знает, что он должен очищаться не каждодневной благодатью Христа, то есть не легким прощением, которое наш ежеминутно умоляемый Господь обычно дарует за прегрешения наши, но либо долговечной скорбью раскаяния и несущим наказание страданием, либо, очевидно, должен быть предан в будущем мучениям вечного огня, как об этом известил тот же самый апостол: не обманывайтесь: ни блудники, ни идолослужители, ни прелюбодеи, ни малакии, <Р. 159> ни мужеложники, ни воры, ни лихоимцы, ни пьяницы, ни злоречивые, ни хищники — Царства Божия не наследуют (1 Кор. 6:9-10).
И что же это за закон, сражающийся в членах наших, который противостоит закону ума нашего, и хотя нас, сопротивляющихся и все же плененных, он увлекает в закон греха и смерти и заставляет нас служить ему плотью, тем не менее позволяет умом служить закону Божию? Ибо я не думаю, что этот закон греха означает бесчестия и что можно понимать под ним вышеназванные преступления: если какой [человек] совершает их, то он не служит умом закону Божию, от которого неизбежно отступает душой прежде, чем совершает что-то из этого телом. Ибо что такое служить закону греха, если не исполнять того, что велит грех? Каков же этот род греха, если [апостол] столь великой святости и совершенства признает, что пленен им, и при этом не сомневается, что будет освобожден благодатью Христовой, говоря: бедный я человек! кто избавит меня от сего тела смерти? Благодарю Бога [моего] Иисусом Христом, Господом нашим (Рим. 7:24–25)? Что за закон, спрашиваю, по вашему мнению, сидит в членах наших, который, отвлекая нас от закона Божия и отдавая в плен закону греха, делает нас более несчастными, нежели преступными, так что мы не предаемся на вечные муки, но воздыхаем, словно бы по растраченной радости блаженства, и, ища помощника, который бы привел нас к тому, чтобы вместе с апостолом воскликнуть: бедный я человек/ кто избавит меня от сего тела смерти? Ибо что еще означает быть уведенным в плен закону греха, если не предаваться греху и не совершать его? Или что такое главное благо, которого не могут осуществить святые, если не то, в сравнении с чем, как мы сказали выше, ничто не является благом? В самом деле, мы знаем, что в этом мире существует много чего благого, и в первую очередь <Р. 160> целомудрие, воздержание, милосердие, умеренность, [Col. 1272] благочестие; но все эти [блага] не могут сравниться с тем высшим благом и могут быть достигнуты не скажу апостолами, но даже обычными людьми, те же, кто их не исполняет, наказываются или вечным мучением, или, как сказано выше, тяжким трудом покаяния, а не освобождаются [от греха] посредством каждодневно изливаемой благодати Христовой.
Итак, остается, чтобы мы признали, что это изречение апостола по справедливости относится только к личности святых, которые, каждодневно подвергаясь этому, как мы сказали выше, закону греха (но не преступлений), будучи уверены в своем спасении, не ввергаются в злодеяния, но, как часто уже говорилось, отвлекаемые от Божественного созерцания к тяготам плотских помыслов, часто лишаются блага того истинного блаженства. Ибо если бы они чувствовали, что посредством этого закона своих членов запутываются в каждодневных злодеяниях, то, во всяком случае, сетовали бы по поводу утраты не счастья, а невиновности, и апостол Павел не сказал бы: бедный я человек! — но „нечистый“ или „преступный я человек“ и хотел бы освободиться не от тела этой смерти, то есть не от смертной участи, но от пороков и преступлений этой плоти. Но поскольку из-за немощи человеческой он чувствовал себя плененным, то есть уведенным к плотским хлопотам и заботам, которые творит закон греха и смерти, то, полный стона по поводу этого закона греха, которому невольно подвергся, тотчас же спешит ко Христу и спасается немедленным искуплением (praesentissima redemptione) Его благодати. Стало быть, тернии и волчцы смертных забот и помыслов, которые естественным образом порождает на апостольской почве сердца закон греха, закон благодати вскоре исторгает. Потому что закон духа жизни во Христе Иисусе, говорит он, освободил меня от закона греха и смерти (Рим. 8:2)». <Р. 161>

Глава 16. Что такое тело греховное (Рим. 6:6)

«Итак, неизбежное тело смерти (Рим. 7:24) — это то [тело], в котором совершенные и те, кто вкусил, сколь благ Господь (Пс. 33:9), ежедневно, размышляя, чувствуют вместе с пророком, как худо и горько для них удаляться от Господа, Бога их (ср. Иер. 2:19). Тело смерти (Рим. 7:24) — это то, которое, уводя их от созерцания небес, погружает в земное; то, которое поющих псалмы и распластанных в молитве заставляет занимать свои мысли или человеческими образами, или речами, или хлопотами, или деяниями. Тело смерти — это то, из-за которого люди, стремящиеся к ангельской святости и желающие постоянно быть связанным с Господом, не могут тем не менее достичь совершенства того блага, потому что на пути стоит тело смерти, но совершают зло, которого не желают, то есть увлекаются умом к тому, что не относится к преуспеянию в добродетелях и к совершенству. Наконец, чтобы стало ясно, что блаженный апостол сказал это о святых, о совершенных и о подобных ему самому, тотчас же прибавляет, словно бы пальцем указывая на самого себя: [Col. 1273] „Итак, я сам“ (ср. Рим. 7:25), то есть „я, который говорю это, раскрываю тайны своей, а не чужой совести“. Этим родом речи апостол обычно пользуется, если хочет вдруг специально обозначить самого себя, как здесь: я же, Павел, который лично между вами скромен, а заочно против вас отважен, убеждаю вас кротостью и снисхождением Христовым (2 Кор. 10:1), и еще: сам я не был вам в тягость (2 Кор. 12:13), и еще: сам я не обременял вас (2 Кор. 12:16). И в другом месте: Вот, я, Павел, говорю вам: если вы обрезываетесь, не будет вам никакой пользы от Христа (Гал. 5:2). И к римлянам: я желал бы сам быть отлученным от Христа за братьев моих (Рим. 9:3). Также не без основания может быть понято и так, что он хотел подчеркнуть [свою мысль]: <Р. 162> „Итак, я сам“ (ср. Рим. 7:25), то есть „я, которого вы знаете как апостола Христова, которого вы со всем благоговением почитаете, которого вы считаете высшим и совершенным и в ком говорит Христос (2 Кор. 13:3), признаю, что, хотя умом я служу закону Божию, плотью все-таки служу закону греха, то есть исполнению того, чего требует человеческое состояние, нередко от небесного ниспадаю к земному, и ум мой с высот [небесных] низвергается к заботам о низменных вещах; и из-за этого закона греха я в каждое мгновение чувствую себя плененным, так что, хотя с неизменным желанием я настойчив в законе Божием, все же чувствую, что никоим образом я не могу избежать силы этого пленения, если не буду постоянно прибегать к благодати Спасителя“».

Глава 17. О том, что все святые искренне признавали, что они нечисты и грешны

«И поэтому все святые, с глубокими вздохами оплакивая немощь своей природы, рассматривая разнообразие помыслов, тайники и глубины своей совести, с мольбой восклицают: [Col. 1274] не входи в суд с рабом Твоим, потому что не оправдывается пред Тобой ни один из живущих (Пс. 142:2), и следующее: Кто может сказать: „я очистил мое сердце, я чист от греха моего“? (Притч. 20:9), и еще: нет человека праведного на земле, который делал бы добро и не грешил бы (Еккл. 7:20), но и следующее: кто усмотрит погрешности свои? (Пс. 18:13). И настолько они сознавали, что человеческая праведность слаба и несовершенна и постоянно нуждается в милосердии Божием, что один из тех, беззакония и прегрешения которого Бог очистил посланным с жертвенника огненным углем слова Своего, после чудного созерцания Бога и лицезрения высших Серафимов и после откровения небесных тайн изрек: горе мне! ибо я человек с нечистыми устами, и живу среди народа также с нечистыми устами (ср. Ис. 6:5). Он, я думаю, даже и тогда бы, пожалуй, не ощутил нечистоты уст своих, если бы <Р. 163> не удостоился благодаря созерцанию Бога постичь истинную и безупречную чистоту совершенства, при лицезрении которой он неожиданно познал свою собственную нечистоту, каковой прежде не чувствовал. Ибо когда он сказал: горе мне! ибо я человек с нечистыми устами, то говорил о нечистоте своих собственных уст, а не о нечистоте народа, как кажется из последующих слов: и живу среди народа также с нечистыми устами. Ведь даже когда он, молясь, признает нечистоту грешников, словно бы общую [с ним], то объемлет общим молением не только массу нечестивцев, но и праведников, говоря: „вот Ты прогневался, и мы согрешили, в них всегда мы были и спасемся; все мы сделались — как нечистый, и вся праведность наша — как одежда во время месячного очищения“ (Ис. 64:5–6). Что, я спрашиваю, может быть очевиднее этого высказывания, в котором пророк, объяв не одну только [свою], но всю праведность нашу [Col. 1275] и рассмотрев все, что признается нечистым и отвратительным, решил сравнить эту [праведность] с лоскутами, запачканными месячными очищениями, поскольку ничего не мог найти в жизни людей более грязного и презренного.
Стало быть, нет смысла в тех острых возражениях против очевидной правды, которые вы произнесли некоторое время назад: „Если нет никого без греха, то нет никого святого; если никто не свят, то никто и не будет спасен“.[788] Ведь узел этого противоречия может быть разрешен следующим свидетельством пророка: „вот Ты прогневался, — говорит он, — и мы согрешили“, то есть: „когда Ты, отвратившись от нас за гордыню нашего сердца и нерадение, лишил нас Своей помощи, тут же нас поглотила бездна грехов“. Как если бы кто-то сказал сияющему солнцу: „Вот ты закатилось, и нас тотчас же покрыла беспросветная тьма“. И все же, хотя он здесь и <Р. 164> говорит, что святые согрешили, и не только согрешили, но и постоянно пребывали в грехах, [он] не отчаивается вовсе относительно спасения, но прибавляет: „в них всегда мы были и спасемся“. Я это высказывание — „вот Ты прогневался, и мы согрешили“ — сравню с тем [изречением] апостола: бедный я человек! кто избавит меня от сего тела смерти? (Рим. 7:24). Вновь то, что пророк прибавляет: „в них всегда мы были и спасемся“, — соответствует следующим словам апостола: благодарю Бога моего Иисусом Христом, Господом нашим (Рим. 7:25). Равным образом слова того же самого пророка: горе мне! ибо я человек с нечистыми устами, и живу среди народа также с нечистыми устами, — кажется, согласуются со словами, сказанными выше: бедный я человек! кто избавит меня от сего тела смерти? (Рим. 7:24). И то, что идет дальше у пророка: тогда прилетел ко мне один из Серафимов, и в руке у него горящий уголь (или камень), который он взял клещами с жертвенника, и коснулся уст моих, и сказал: вот, это коснулось уст твоих, и беззаконие твое удалено от тебя, и грех твой очищен (Ис. 6:6–7), — кажется, сошло с уст апостола, который говорит: благодарю Бога моего Иисусом Христом, Господом нашим (Рим. 7:25).
Итак, вы видите, каким образом все святые не столько от лица народа, сколько от своего собственного искренне признавали, что они грешники, и все же не отчаивались в своем спасении, но полноту оправдания (которого они из-за человеческой слабости не надеялись обрести сами по себе) предвкушают от благодати и милосердия Господа».

Глава 18. О том, что даже праведники и святые не без греха

«Право же, тому, что нет в этой жизни никого, даже святого, кто бы был свободен от долгов — грехов, учит нас наставление Спасителя, Который, предлагая ученикам Своим формулу совершенной молитвы, среди прочих <Р. 165> возвышенных и священных поручений (которые, поскольку они даны только святым и совершенным, не могут относиться к злым и неверным) повелел включать [в молитву] следующее: и прости нам долги наши, как и мы прощаем должникам нашим (Мф. 6:12).
И вот если эта истинная молитва произносится также святыми (во что нам, безусловно, надлежит верить), то кто может найтись столь упрямый и самонадеянный, столь вознесенный гордыней диавольского исступления, чтобы, заявляя, что сам он без греха, не только ставил себя выше апостолов, но и обличал Самого Спасителя в неведении и лживости: Он-де не знал, что некоторые могут быть свободны от долгов, или напрасно учил тех, о ком знал, что они не нуждаются в лекарстве этой молитвы? Но поскольку все святые, соблюдая заповеди Царя своего, каждодневно произносят: прости нам долги наши, — то, если они говорят это искренне, стало быть, истинно нет никого свободного от вины; если же говорят ложно, то все равно они истинно [грешны], ибо не свободны от греха лжи. Поэтому также и мудрейший Екклезиаст, обозревая умом все деяния и человеческие старания, заявляет [о причастности всех ко греху], не делая никакого исключения: нет человека праведного на земле, который делал бы добро и не погрешил бы (Еккл. 7:20). То есть на этой земле нельзя было и никогда нельзя будет найти никого столь святого, столь рачительного, столь ревностного [человека], который бы мог постоянно прилепляться к исключительному Благу, чтобы чувствовать, что не погрешал, каждодневно отвлекаясь от Него. Все же, если кто заявляет о себе, что не может быть свободен от греха, то никоим образом не следует считать, что он неправеден». [Col. 1276]

Глава 19. О том, что и в самый час молитвы едва ли можно избежать греха

«Итак, всякий, кто приписывает человеческой природе безгрешность, пусть опровергнет нас не посредством пустых слов, но свидетельством и доказательством своей совести <Р. 166> и пусть заявит, что он без греха, тогда, когда почувствует, что не оторван от Высшего Блага. Более того, всякий, кто, обозрев совесть свою, осознает, что он отправлял хотя бы одно (я уж не говорю о большем) богослужение без какого-либо отвлечения словом ли, делом или помыслом, пусть скажет, что он без греха. Поэтому, коль скоро мы признаем, что человеческий ум неудержим и легок и не может освободиться от всех этих праздных и пустых вещей, то мы должны искренне сознаться, что мы не без греха. Ибо с какой бы осмотрительностью человек ни стремился руководить своим сердцем, он никогда не сможет добиться этого по желанию своего духа, поскольку этому противится существо плоти. Ибо чем более человеческий ум будет преуспевать и чем больше продвинется к чистоте созерцания, тем более нечистым увидит себя, как бы в зеркале своей чистоты, потому что, когда дух поднимает себя к более высокому созерцанию и видит большее, чем то, на что способен, то с неизбежностью презирает то, в чем пребывает, как более низкое и ничтожное. Ибо более чистый взор большее замечает; безупречная жизнь порождает большую скорбь порицанием себя; исправление нравов и истовое рвение к добродетелям умножают стоны и вздохи. [Col. 1277] Ибо никто не может быть доволен той степенью совершенства, которой он уже достиг; и чем более кто-то будет чист умом, тем более он увидит себя нечистым, тем более найдет причин скорее для смирения, нежели для гордыни, и чем усерднее он будет стремиться к более высокому, тем больше увидит, что ему остается еще, куда стремиться. Наконец, тот исключительный в числе апостолов, которого любил Иисус (Ин. 13:23), возлежавший на груди Его, словно бы от Господнего сердца произнес изречение: если говорим, что не имеем греха, — обманываем самих себя, и истины <Р. 167> нет в нас (1 Ин. 1:8).
Итак, если мы говорим, что не имеем греха, то мы не имеем в себе истины, то есть Христа, и ни в чем ином не преуспеваем, кроме как [благодаря этому заявлению] в признании того, что из грешников становимся преступниками и нечестивцами!»

Глава 20. От кого следует узнавать, возможно ли избавиться от греха, и о необходимости совершенствования в добродетелях

«Наконец, если сердцу угодно доподлинно узнать, возможно ли человеческой сущности достичь ἀναμάρτητον, то есть безгрешности, то от кого мы можем узнать об этом более ясно, как не от тех, которые распяли плоть со страстями и похотями (Гал. 5:24) и для которых истинно мир распят (Гал. 6:14)? Которые, пусть даже из сердец своих не только вырвали с корнем все пороки, но и пытаются уничтожить даже мысль и память [Col. 1278] о грехах, и все же каждый день искренне признают, что ни на единый час не могут быть свободными от пятен греха».

Глава 21. О том, что мы, хотя признаем, что мы не без греха, не должны все-таки сами себя отстранять от Господнего Причастия

«И все же мы не должны отстранять себя от Господнего Причастия [Col. 1279] из-за того, что признаем себя грешниками, но ради исцеления души и очищения духа должны все больше и больше поспешать к нему с жадностью и все же [принимать его] с таким смирением ума и с такой верой, чтобы мы, считая себя недостойными получения такой благодати, обрели скорее лекарство для ран наших. Иначе невозможно быть достойным даже раз в год принимать Причастие, как поступают некоторые, которые, пребывая в монастырях, достоинство, святость и благотворность Небесных Таинств определяют так, что полагают, будто принимать их должны только святые и непорочные [люди], вместо того чтобы [верить], что сами эти [Таинства], когда мы принимаем их, делают нас святыми и чистыми. И они, разумеется, тем самым больше впадают в предубеждение и высокомерие, нежели, как им кажется, избегают их, поскольку тогда, когда они принимают [Таинства], полагают, что достойны их принятия. Но более правильным было бы, чтобы с тем же смирением сердца, с каким мы веруем и признаем, [Col. 1280] <Р. 168> что никогда не можем заслуженно прикасаться тех Святых Таинств, мы принимали их в каждый Господень день [789] ради исцеления наших недугов, нежели чтобы мы, увлеченные пустым предубеждением сердца, верили, будто мы оказались достойны их принятия по истечении года.
Поэтому, чтобы мы могли это понять и с пользой принять это, давайте слезно молить милосердие Господа, чтобы оно помогло нам достичь этого. Этому учатся не как другим человеческим искусствам — посредством некоторого предварительного истолкования слов, но скорее на основе предшествующих действий и опыта. И опять же, если это не будет многократно рассматриваться и тщательно отшлифовываться в ходе бесед с духовными мужами (conlationibus spiritalium virorum), как и заботливо проверяться деяниями и каждодневным опытом, то оно либо утратит смысл из-за беспечности, либо исчезнет, преданное безучастному забвению». <Р. 170>


Собеседование XXIV.
Аввы Авраама. О самоумерщвлении

Глава 1. Как мы раскрыли тайны наших помыслов авве Аврааму

По милости Христовой здесь приводится двадцать четвертое собеседование, завершающее предания и установления всех старцев. Когда оно благодаря вашим молитвам [Col. 1281] <Р. 171> было закончено и [число всех собеседований] мистически совпало с числом тех двадцати четырех старцев, которые, как говорится в Святом Апокалипсисе, принесли свои венцы Агнцу (ср. Откр. 4:4), мы, полагаем, исполнили долг всех наших обещаний. Поэтому если те двадцать четыре наших старца будут увенчаны некоторой славой за заслугу своих наставлений, то, склонив головы, они должны принести ее Агнцу, Который был заклан ради спасения мира. Ибо Он ради прославления имени Своего соблаговолил даровать как им столь исключительный образ мыслей, так и нам хоть какое-то красноречие, [Col. 1282] чтобы выразить столь великую глубину [мысли]. Ибо за награды, обретенные по дару Его, необходимо воздавать [благодарность] Созидателю всех благ, Которому тем больше мы обязаны, чем более получаем от Него.
Итак, с беспокойством исповедавшись, мы открыли Аврааму борение наших помыслов: что волнения наших душ каждый день побуждали нас возвратиться в нашу провинцию и вновь увидеть родных. [Col. 1283] Ибо основная причина [подобного рода] желаний родилась из того, что мы вспомнили, сколь наши родственники исполнены религиозности и благочестия (так что мы заранее знали, что они никогда не будут препятствовать нашему желанию); при этом мы постоянно думали, что обретем немало пользы от их внимания, не будем иметь никаких забот относительно жизненных потребностей, не будем отвлекаться на поиск пропитания, когда они в полной мере и с радостью удовлетворят все наши потребности. И помимо этого мы питали души наши чаяньем суетных радостей, веря, что стяжаем большое благо из обращения многих, которые нашим <Р. 172> примером и нашими наставлениями были бы наставлены на путь спасения. Кроме того, перед глазами тогда вставали даже особенности тех мест, в которых было наследственное владение наших предков, и восхитительная красота того края: настолько благодатно и подобающим для пустынного уединения образом простирается эта [прелестная местность], так что лесные чащи могли бы не только порадовать монаха, но и дать ему большие возможности для пропитания. [Col. 1284]
И когда мы прямо, искренне и по совести раскрыли это вышеупомянутому старцу и обильными слезами засвидетельствовали, что уже не сможем противиться силе искушения, если только благодать Божия врачеванием своим не поможет нам, тот помедлил [с ответом] и после долгого молчания, тяжело вздохнув, ответил наконец.

Глава 2. Каким образом старец раскрыл наши заблуждения

«Непоследовательность ваших суждений показывает, что вы не отказались еще от мирских желаний и не умертвили еще былых влечений. Ибо блуждающий характер ваших желаний свидетельствует о косности вашего сердца; ведь вы только плотью сносите это странствование и разлуку с близкими, а должны бы принимать это прежде всего душою. Ибо все это было бы погребено и совершенно удалено из сердец ваших, если бы вы поняли смысл самого отречения [от мира] или главную цель уединения, в котором мы пребываем. И потому вы, как я чувствую, терпите тот недуг, о котором так сказано в Притчах: „всякий праздный пребывает в желаниях“ [Col. 1285] (ср. Притч. 13:4), и еще: „желания убивают ленивого“ (ср. Притч. 21:25). Ведь и у нас может не быть недостатка в тех плотских преимуществах, которые вы упомянули, если бы мы верили, что они отвечают нашему намерению, или если бы считали, что из этой жажды радостей мы можем стяжать такую же выгоду, какая обретается из суровости этих мест и от укрощения плоти. И мы не настолько лишены утешения <Р. 173> со стороны близких, чтобы недоставало тех, кто был бы рад поддержать нас за счет своего состояния, но все то, что относится к заботе об этом теле, запрещает нам предостерегающее изречение Спасителя, в котором сказано: „Если кто не оставит (или не возненавидит) отца и матери, и детей и братьев, тот не может быть Моим учеником“ (Лк. 14:26). Но если бы мы и были полностью лишены помощи со стороны родных, то, наверное, не имели бы недостатка в поддержке со стороны сильных мира сего, которые, всячески проявляя милость, были бы рады щедро послужить нашим нуждам. Мы, поддерживаемые их великодушием, были бы избавлены от забот о заготовлении пропитания, если бы нас весьма не пугало известное проклятие пророка. [Col. 1286] Ибо он сказал: проклят человек, который надеется на человека (Иер. 17:5), и: не надейтесь на князей (Пс. 145:3). Мы также могли бы, по крайней мере разместив наши кельи на берегу реки Нил, иметь воду у самых дверей, чтобы не носить ее на плечах за четыре мили,[790] если бы блаженный апостол, чтобы сделать нас неутомимыми в перенесении этого труда, постоянно не воодушевлял нас следующими словами: каждый получит свою награду по своему труду (1 Кор. 3:8). Мы также знаем, что в наших областях есть несколько восхитительных уединенных мест, изобилующих плодовыми деревьями, с прелестными и богатыми садами, которые при незначительном телесном труде удовлетворяли бы нашу потребность в пропитании, не опасайся мы, что тот упрек, который был адресован в Евангелии богачу: ты получил уже доброе твое в жизни твоей (Лк. 16:25), будет отнесен к нам. Но, презрев все это и отвергнув со всеми желаниями этого мира, мы находим радость только в этих суровых условиях и всем прелестям предпочитаем пугающую пустынность этого уединения. И для нас богатства какой бы то ни было плодородной почвы несравнимы с этим бесплодием песков, ибо мы ищем [Col. 1287] <Р. 174> не временных благ для этого тела, но вечных наград для духа.
Суть отречения монаха от мира
Ибо для монаха — слишком мало отречься однажды, то есть в начале своего обращения презреть нынешнее; надо каждодневно отрекаться от него. Ибо вплоть до самого конца жизни нам следует говорить вместе с пророком: „И не желал человеческого дня, Ты это знаешь“ (ср. Иер. 17:16). Потому и Господь в Евангелии говорит: если кто хочет идти за Мною, отвертись себя, и принимай каждодневно крест свой, и следуй за Мною (ср. Лк. 9:23)».

Глава 3. Об особенностях мест, которые должны выбирать отшельники

«Так что тому, кто имеет неусыпное попечение о чистоте внутреннего человека, следует избирать места, которые никаким обильным плодородием не отвлекали бы ум его на занятия земледелием, не уводили бы его от твердого и неколебимого пребывания в келье и не принуждали бы выходить из нее ради какого-либо труда под открытым небом; таким образом, он не рассеивал бы по сторонам свои помыслы, как бы изливая их в пространство, и [не сокрушал бы] прямоту мысли и неусыпное внимание к своему назначению. Этого вообще никто (пусть бы он был бдителен и осторожен) не может ни предотвратить, ни заметить за исключением того, кто тело свое и душу [Col. 1288] постоянно держит внутри стен жилища, так, чтобы он, как хороший рыбак, с апостольским искусством ищущий пропитание для себя, напряженный и застывший на месте, ловил плавающие в тишайших глубинах своего сердца стаи помыслов и, внимательно всматриваясь в глубину словно бы с выступающего [в море] утеса, с усиленным вниманием различал, каких рыб он должен поймать на крючок для пользы своей, каких же, словно бы дурных и опасных, отвергнуть и презреть».

Глава 4. Какие виды занятий должен избирать отшельник

«Итак, всякий, неусыпно стоящий на страже этого, с успехом исполнит то, что <Р. 175> довольно ясно выражено через пророка Аввакума: на стражу мою стал я и, стоя на башне, наблюдал, чтоб узнать, что скажет Он во мне, и что мне отвечать по жалобе моей (Авв. 2:1).
Какого это требует труда и насколько это тяжело, весьма ясно доказывается опытом тех, кто живет в пустыне Каламон или Порфирион.[791] Ибо хотя они гораздо большим расстоянием, нежели Скитская пустыня, отделены от всех городов и человеческого жилья (ибо, продвигаясь в течение семи или восьми дней по просторам безлюднейшей пустыни, те [монахи] едва добираются до уединения своих келий), все же, поскольку там они, занимаясь земледелием, [Col. 1289–1293] не замыкаются в монастырях, то, прибыв или в эти суровые места, в которых мы проживаем, или в Скитскую пустыню, они терзаются таким смятением мыслей, такой душевной тревогой, что не могут (словно начинающие и те, кто никогда, даже в легкой степени, не упражнялся в уединенном жительстве) сносить пребывание в келье и тишину безмолвия и тотчас же изгоняются оттуда, выдворенные, как неопытные и новички. Ибо они не научились с неустанным радением и постоянным рвением унимать борения внутреннего человека, противостоять бурям собственных помыслов; каждый день истощая себя трудами под открытым небом, они не только телом, но и духом целый день носятся в пустой тщете и, не давая покоя телу, также и помыслы свои рассеивают по сторонам. И потому они не ощущают пустоты своей души, жадной до многого, и не могут сдержать ее беспрерывных метаний, и, не вынося подавленности духа, они считают невыносимым для себя сохранять молчание и, не зная усталости от тяжелых работ в поле, изнуряются от тишины и утомляются от длительного покоя».

Глава 5. О том, что от скитания тела тревога сердца больше усиливается, чем облегчается

«Неудивительно, что если кто-то [из них], оставаясь в келье, заключит свои мысли словно в <Р. 176> теснейший затвор, то задыхается от множества тревог. Как только они вырываются вместе с человеком из темниц обители, тотчас же разбегаются по сторонам, словно [Col. 1294] необузданные кони. И вот, когда они на время вырываются [на простор], как бы из своих конюшен, тотчас же [монах] обретает некое, пусть бы и краткое, но печальное, утешение; когда же по возвращении тела в келью весь табун мыслей вновь приходит как бы в свое стойло, то сама укоренившаяся привычка к свободе пробуждает еще более тяжелые терзания. Стало быть, если те, которые еще не могут или не знают, как противостоять подстрекательствам со стороны своих желаний, оставив закон строгости, даруют себе свободу чаще выходить (поскольку внутри кельи их гнетет уныние, весьма терзающее неокрепшее сердце), то этим, как они полагают, лекарством возбуждают против себя еще более острую болезнь. Подобным же образом думают некоторые, будто глотком ледяной воды они умерят силу внутренней лихорадки, в то время как известно, что жар от этого скорее усилится, нежели ослабнет, поскольку за этим кратковременным облегчением следует еще большее мучение».

Глава 6. О том, как монах должен сохранять свои помыслы, объясняется из сравнения

«Вследствие этого все рвение монаха должно быть постоянно устремлено к одному, и начало и ход всех его помыслов должны быть усердно направлены на то же самое, а именно на воспоминание о Боге, как если бы кто, желая установить наверху свод [Col. 1295] полукруглой апсиды, проводил бы вокруг ее центра, весьма точно определенного, непрерывную линию и, таким образом, в соответствии с вернейшим правилом сохранял бы равенство окружности в ходе постройки. Но если кто-нибудь попробует построить свод, не определив его центра, хотя бы и был этот [строитель] весьма уверен в своем искусстве и таланте, то не смог бы <Р. 177> без ошибки соблюсти соразмерности той окружности и лишь на глаз определял бы, сколь сильно он из-за ошибки вышел за пределы истинной красоты круга. Лишь постоянно прибегая к названному способу соблюдения соразмерности и с его помощью исправляя внутренние и внешние очертания своего произведения, он мог бы, не забывая о едином центре, завершить возведение высочайшей конструкции. Так и ум наш, если, во всякий момент наших трудов и хлопот вращаясь вокруг одной только любви к Господу, словно бы вокруг раз и навсегда установленного центра, он неким превосходным, как бы я сказал, циркулем не приведет в порядок и не очертит круг наших помыслов, то никогда и никаким искусством не воздвигнет того духовного здания,[792] строителем которого является Павел (см. 1 Кор. 3:10), и не обретет красоты того дома, который блаженный Давид желал явить Господу в сердце своем, сказав: Господи! Возлюбил я обитель дома Твоего и место жилища славы Твоей (Пс. 25:8), но неблагоразумно воздвигнет в сердце своем дом некрасивый и недостойный Святого Духа, который тотчас же рухнет, не обретя славы от приема блаженного Сообитателя, но плачевным образом обвалившись из-за обрушения конструкции».

Глава 7. Вопрос: почему считается, что близкое проживание родственников помешает нам, в то время как живущим в Египте не мешает?

Герман: «Полезно и необходимо твое наставление, в котором предписывается тот род делания, которому можно предаваться внутри кельи. Поскольку ценность этого дела неоднократно была явлена нам не только на примере вашего блаженства, которое воспроизводит апостольские добродетели, но и из свидетельства нашего собственного опыта. Однако недостаточно ясно, почему нам следует до такой степени избегать близости родственников, которую вы вовсе не отвергаете. Ведь, как мы знаем, вы, безупречно шествуя дорогой совершенства, не только пребываете в родных областях, но и [Col. 1296] <Р. 178> некоторые [из вас] не так уж далеко отошли от своих селений;[793] так почему же то, что не является вредным для вас, считается опасным для нас?»

Глава 8. Ответ о том, что не всё всем подходит

Авраам: «Мы знаем примеры того, что из хорошего порой выходит дурное. Ведь если кто задумает совершить то же самое, [что и другой,] но с иным расположением и намерением или с иным усердием, то он, конечно, попадет в силки обмана и смерти там, где другие обретут плоды вечной жизни. Без сомнения, это претерпел бы и известный сильной рукой мальчик [Давид], противостоящий в сражении воинственнейшему исполину, если бы был облачен в подобающие мужчине крепкие доспехи Саула (см. 1 Цар. 17:38–39); и то, чем муж более зрелого возраста сражал бесчисленные полчища врагов, принесло бы верную гибель юнцу, если бы он с благоразумной предусмотрительностью не выбрал род вооружения, подобающий его юному возрасту, и если бы не вооружился против ужаснейшего врага не броней и щитом, которыми, как он видел, были оснащены другие, но тем оружием, которым он сам мог сражаться. Вот почему каждому из нас надлежит прежде тщательно определять меру своих сил и в соответствии с ее пределами приниматься за науку, которая ему нравится, поскольку, хотя все науки полезны, однако же все они не могут быть пригодны для всех. Ведь мы не утверждаем, что, поскольку ἀναχώρησις [отшельничество] — благо, оно подходит каждому. Ибо многие чувствуют, что оно для них не только бесполезно, но и пагубно. Ведь хотя мы открыто заявляем, что установление киновитов или же забота о братьях святы и достойны похвалы, все же не считаем на этом основании, что все должны устремляться к этому. Так же и плоды странноприимства весьма обильны, но все не могут посвящать себя ему, не утратив при этом терпения. Поэтому сначала следует сопоставить установления (instituta) вашего края и этого <Р. 179>, затем взвесить поочередно на разных чашах весов силы людей, приобретенные через постоянное следование либо добродетелям, либо порокам. Ибо может оказаться так, что то, что для человека, принадлежащего к одному народу, трудно [Col. 1297] и невозможно, у других [народов есть] укоренившаяся привычка [, которая] обратилась в природу, подобно тому как некоторые народы переносят, не покрывая ничем [дополнительно] тело, и сильнейший холод, и зной, а другие, отдаленные [от первых] большим пространством, не привыкшие к такой суровости природы, не могут вынести [этого], хотя бы и были крепки [телом]. И вы, которые с великим напряжением души и тела во многих отношениях пытаетесь в этой вот области как бы взять верх над природой вашей отчизны, тщательно взвесьте, сможете ли вы сносить эти, как бы я сказал, лишения в тех студеных, как доносит молва, и как бы скованных холодом чрезмерного неверия краях. Ведь нашим [монахам] эту непоколебимость в устремлении некоторым естественным образом придала древность святого образа жизни. Если вы считаете, что вы равны им в постоянстве и силе, то не должны бежать от соседства с вашими родственниками и братьями».

Глава 9. О том, что те могут не бояться близости родственников, кто способен подражать самоумерщвлению аввы Аполлоса

«Но чтобы вы могли надлежащим образом точно определить состояние ваших сил, я кратко расскажу вам о поступке одного старца, а именно аввы Аполлоса, чтобы, если искреннее исследование вашего сердца покажет, что не уступаете ему ни в намерении, ни в силе, то можете без ущерба для вашего устремления и без риска для призвания позволить себе жить на родине и вблизи родственников, уверенные в том, что ни чувство родства, ни прелесть мест не смогут одолеть ту строгость смирения, <Р. 180> которую в этой стране даровала вам не только воля, но и потребность странничества.
Так вот, когда к упомянутому выше старцу глубокой ночью пришел его собственный брат со слезной просьбой, чтобы тот ненадолго вышел из монастыря помочь ему вытащить вола, который увяз в болоте, поскольку в одиночку он его никак не мог вытянуть, — авва Аполлос твердо ответил на просьбу: [Col. 1298] „Почему ты не позвал нашего младшего брата, мимо которого шел, ведь он живет ближе меня?“ И когда тот, решив, что [авва] забыл про смерть своего брата, давно уже лежащего в могиле, и от чрезмерного воздержания и постоянной жизни в уединении как бы не в своем уме, ответил: „Как я мог позвать из могилы того, кто уже пятнадцать лет как умер?“ — авва Аполлос [сказал]: „Разве ты не знаешь, что и я уже двадцать лет назад умер для этого мира и не могу из могилы этой кельи принести тебе утешений, которые относятся к делам этой жизни? Христос настолько не позволяет мне, чтобы я, пусть бы и ненадолго, отступил от стремления к самоумерщвлению ради спасения твоего вола, что не допускал отсрочки даже на короткий момент для погребения отца (ср. Мф. 8:21–22; Лк. 9:59–60), совершение чего, конечно, должно бы осуществляться с гораздо большей спешностью, благочестием и набожностью“.
Обратитесь же к тайнам своего сердца и благоразумно рассудите, сможете ли вы постоянно сохранять такую же строгость души в отношении ваших родственников, и, когда вы почувствуете, что в этом умерщвлении души вы подобны этому авве, тогда лишь придите к заключению, что близость родителей и братьев не причинит вам вреда, так что, хотя вы и будет жить вблизи их, будете верить, что вы как будто бы умерли для них, в результате чего не допустите ни того, чтобы они поддерживались вашей помощью, ни того, чтобы вы смягчали [строгость своей жизни] благодаря потворству с их стороны». <Р. 181>

Глава 10. Вопрос о том, не повредит ли монаху, если родственники будут доставлять ему то, что необходимо для жизни

Герман: «Относительно этого [вопроса] ты совсем не оставил места для дальнейших сомнений. Ибо мы уверены, что, живя вблизи родственников, мы никоим образом не сможем носить этой убогой одежды и ежедневно ходить пешком; даже трудом, похожим на местный, мы не сможем приобрести там того, что необходимо для пропитания, поскольку тут мы вынуждены каждый день за три мили носить воду на шее своей. Ибо ни наша застенчивость, ни почтительное отношение к [родственникам] [Col. 1299] никогда не позволят нам делать это у них на глазах. Но в чем будет вред для нашего намерения, если мы, когда они будут снабжать нас всем необходимым, совершенно освободимся от забот о приготовлении пищи и полностью посвятим себя лишь чтению и молитве, так что, когда уйдет тот труд, которым мы сейчас заняты, мы будем усерднее заниматься духовными вопросами?»

Глава 11. Ответ: что сказал по этому поводу святой Антоний

Авраам: «Чтобы распутать узел вашего сомнения, я приведу вам по этому поводу не свое суждение, но блаженного Антония, в котором он уличил леность одного брата, закоснелого от того малодушия, о котором вы говорите. Так вот, к упомянутому старцу пришел, как я говорил, некий [брат] и сказал, что не следует особо восхищаться отшельническим образом жизни, заявив при этом, что больше добродетели будет в том, если кто-то, живя среди людей, а не в пустыне, будет упражняться в тех вещах, что ведут к совершенству. Тогда блаженный Антоний спросил, где же тот сам живет. И когда тот ответил, что живет он поблизости от своих родственников, и хвастался, что благодаря их поддержке он освобожден от всякой заботы и беспокойств ежедневной работы и без какого бы то ни было отвлечения духа предан исключительно чтению и молитве, блаженный Антоний вновь спросил: „Скажи, дружок, предаешься ли ты их печалям и горестям и разделяешь ли ты с ними также и радость?“ Тот <Р. 182> признал, что проявляет участие и в том и в другом. Старец ему: „Знай же, что и в грядущем веке ты будешь думать об участи тех, с кем разделяешь в этой жизни и прибыль, и убытки, радость и горести“. И, не удовлетворившись сказанным, блаженный Антоний пустился в еще более пространные рассуждения, говоря: „Такой образ жизни и такое малодушие приносят тебе не только вред, о котором я сказал, хотя ты сам и не чувствуешь этого и говоришь, следуя в некотором роде иносказанию Притчей: били меня, мне не было больно; толкали меня, я не чувствовал (Притч. 23:35) или тому, что сказано у пророка: чужие пожирали силу его, — и он не замечал (Ос. 7:9). Они, конечно, каждый день, изменяя по разным поводам твой ум, [Col. 1300] постоянно влекут его к земному; но, кроме того, они лишают тебя плодов рук твоих и справедливой награды за труды твои, не допуская, чтобы ты, поддерживаемый их помощью, приготавливал себе пищу собственными руками, согласно правилу блаженного апостола: давая последние наставления главам церкви ефесян, он упомянул, что, хотя и был предан святым заботам о евангельской проповеди, приготовлял ее не только для себя, но и для тех, которые оказывали необходимые для его служения услуги, сказав: сами знаете, что нуждам моим и [нуждам] бывших при мне послужили руки мои сии (Деян. 20:34). Чтобы показать, что он делал это в качестве образца для пользы нашей, он говорит в другом месте: ибо вы сами знаете, как должны вы подражать нам; ибо мы не бесчинствовали у вас, ни у кого не ели хлеба даром, но занимались трудом и работою <Р. 183> ночь и день, чтобы не обременить кого из вас, — не потому, чтобы мы не имели власти, но чтобы себя самих дать вам в образец для подражания нам (2 Фес. 3:7–9)“».

Глава 12. О пользе труда и о вреде праздности

«„И потому, хотя мы могли бы прибегнуть к помощи родственников, все же предпочитаем всяким богатствам эту нищету и считаем за лучшее каждодневно своим потом добывать пищу для нашего тела, а не полагаться беззаботно на помощь родственников, предпочитая скудность, требующую больших усилий, размышлению на досуге о Писании и бесплодному усердию в чтении, упомянутому тобой. Без сомнения, мы с большой охотой предавались бы этим [досужим занятиям], если бы и апостольская власть на собственных примерах показала нам, что эти [занятия] полезнее, и если бы правила старцев установили их для нашего блага. Знай же, что ты терпишь вред от этого не меньший, чем от того, о чем мы говорили выше, поскольку ты, хотя здоров и крепок телом, поддерживаешься чужим подаянием, которое по справедливости дается лишь слабым. Разумеется, весь человеческий род, за исключением одних лишь монахов, которые, сообразно заповеди апостола, живут каждодневными трудами собственных рук, ожидает помощи со стороны чужого сострадания. [Col. 1301] Отсюда ясно, что не только те, кто похваляется, что живет за счет богатства родни, либо за счет труда рабов, либо за счет урожая с собственных поместий, но даже сами цари этого мира поддерживаются чьей-либо помощью. Наконец, это содержится в предписании наших предков, которые наставляют, что все, что используется для необходимого ежедневного пропитания и при этом не было создано или приобретено трудом наших рук, должно относиться к подаянию согласно апостолу, который, совершенно запрещая праздному получать помощь со стороны чужой щедрости, говорит: если кто не хочет трудиться, тот и не ешь (2 Фес. 3:10)“. Блаженный Антоний этими словами, обращенными к некоему [мужу], наставил и нас своим примером, чтобы и мы избегали пагубных услуг со стороны родственников <Р. 184> и всех, кто помогает получить необходимое пропитание, а также чтобы мы избегали прелестей сладостной обители и чтобы суровые от природной горечи пески и области, истощенные от соляного наводнения и по этой причине неподвластные никакой силе и власти людей, мы предпочитали всем богатствам этого мира: чтобы не только благодаря безжизненной пустыне избегать многолюдности, но и чтобы природное плодородие почвы никогда не соблазняло нас и не заставляло отвлекаться на ее возделывание, из-за чего ум, оторванный от главной заботы сердца, сделался бы немощным для духовных занятий».

Глава 13. Сказание о заработке брадобрея, сложенное для того, чтобы [научить] распознавать обольщения диавола

«А коль скоро вы надеетесь, что вы можете спасти также других, и торопитесь возвратиться на родину в надежде на большую выгоду, то послушайте сказание аввы Макария на этот счет, весьма занимательно и стройно сложенное, которое он с большой пользой поведал для вразумления одному [человеку], горевшему подобного рода желаниями.
Жил, рассказывает он, в одном городе искусный брадобрей, который, обривая всякого за три динария,[794] хоть и получал за свои труды плату маленькую и ничтожную, все же из этой суммы каждый день, приобретя необходимое для пропитания и удовлетворив всякую потребность тела, откладывал в кошелек свой сто динариев. [Col. 1302] И вот, непрерывно собирая такую прибыль, он вдруг услышал, что в одном далеком городе каждый человек платит брадобрею по солиду.[795] Узнав об этом, он и говорит: „Долго ли я буду довольствоваться такой нищетой, что с трудом получаю вознаграждение в три динария, в то время как мог бы, отправившись туда, накопить серьезное богатство, получая множество солидов?“ И вот, тотчас же взяв с собой инструменты для своего ремесла и истратив на дорогу все, что накопил за долгое время, с большим трудом добрался он до того города, сулящего большие богатства. И в тот же день, как прибыл, он получил там от каждого за свой труд плату сообразно тому, что слышал, <Р. 185> и к вечеру, увидев, что собрал большую сумму солидов, полный радости отправился к мяснику в надежде купить необходимой еды на ужин. И когда стал покупать ее за большую сумму солидов, то истратил на скудную еду все солиды, которые заработал, и не принес домой ни единого лишнего динария. И после того как он увидел, что расходует день изо дня весь свой заработок, так что не только ничего не наживает, но и едва может удовлетворять саму потребность в ежедневном пропитании, поразмыслив, сказал сам себе: „Вернусь-ка я в свой город и стану получать ту же небольшую плату, из которой, удовлетворив все телесные потребности, я благодаря каждодневной прибыли накоплю то, что поддержит меня в старости. Хотя эта [прибыль] кажется мне малой и незначительной, все же при постоянном приращении составит немалую сумму. Конечно, для меня было выгоднее получение небольших денег, нежели этот воображаемый доход в солидах, из которого не только ничего нельзя отложить, чтобы накопить, но и едва хватает на удовлетворение нужды в каждодневном пропитании“.
Потому и для нас лучше, постоянно пребывая в уединении, стремиться к обретению этого наискромнейшего плода, которого никакие мирские заботы, никакое отвлечение на земное, никакое тщеславие и кичливость не могут умалить и никакие беспокойства о ежедневных потребностях уменьшить, — ибо малое у праведника лучше богатства многих нечестивых (Пс. 36:16), — а не преследовать те большие прибыли, которые, даже если будут приобретены ценнейшим обращением многих, все же уничтожатся из-за неизбежной мирской суеты и каждодневного отвлечения. [Col. 1303] Ибо, согласно изречению Соломона, лучше горсть с покоем, нежели пригоршни с трудом и томлением духа (Еккл. 4:6). Таким иллюзиям и убыткам [Col. 1304] неизбежно подвергаются все слабые, которые, будучи не уверены даже в своем спасении и сами все еще <Р. 186> нуждаясь в поучении и чужом наставлении, [Col. 1305] побуждаются диавольским обольщением к тому, чтобы обращать и наставлять других, и которые, даже если бы могли обрести некоторую выгоду от обращения кого-нибудь, из-за нетерпения своего и грубых нравов потеряют все, чего достигнут. Ибо с ними произойдет то, что описал пророк Аггей: зарабатывающий плату зарабатывает для дырявого кошелька (Агг. 1:6). Ибо действительно, тот прибыль свою помещает в дырявый кошелек, кто все, что, казалось бы, получает от обращения других, растрачивает из-за невоздержанности сердца своего и постоянного отвлечения духа. Таким образом, случается, что, когда они думают, что могут обрести большую выгоду через наставления других, лишаются собственного совершенствования. Ибо иной выдает себя за богатого, а у него ничего нет; другой выдает себя за бедного, а у него богатства много (Притч. 13:7) и: лучше простой, но работающий на себя, нежели выдающий себя за знатного, но нуждающийся в хлебе (Притч. 12:9)».

Глава 14. Вопрос: каким образом в нас закрались такие ошибочные суждения?

Герман: «Рассуждение твое с помощью подобного рода сравнений весьма хорошо обнажило заблуждения наших помыслов. Мы хотели бы также узнать о том, каковы причины [наших ошибок] и как их исправить, и жаждем постичь, как с нами случился этот обман. Ибо нет никаких сомнений, что никто не может предложить лекарства от тяжелых болезней, [Col. 1306] кроме того, кто прежде установит сам источник заболеваний».

Глава 15. Ответ о трехчастной способности души

Авраам: «У всех пороков один источник и одно начало, но по качеству той части или, так сказать, члена, который поврежден в душе, он получает различные названия страстей и расстройств. Это доказывается примером телесных болезней: хотя у них бывает одна причина, все же сами они разделяются на разные виды в зависимости от того, какие члены охвачены недугом. <Р. 187> В самом деле, когда бастион тела, то есть голову, осаждает сила вредоносной влаги, это вызывает головную боль (cefalagiae); когда же эта [влага] проникает в уши и глаза, то обращается в болезнь ушей (otalgicum morbum) или глаз (ophthalmicum morbum); когда она разливается по суставам до конечностей рук, то называется суставной болезнью (articularis valitudo) и ломотой в руках (chiragrica), а когда стечет в нижнюю часть ног, то называется другим именем — подагрой (podagra). И на столько названий разделяется один и тот же род вредоносной жидкости, сколько отдельных членов поражает. Таким же образом, переходя от зримого к незримому, мы полагаем, что сила всякого порока пребывает в частях и, так сказать, членах нашей души.
Болезни каждой из трех способностей души
Поскольку все мудрейшие мужи разделяют в душе трехчастную способность, то неизбежно каким-нибудь недугом поражалась либо λογικόν [Col. 1307], то есть разумная, либо θυμικόν, то есть раздражительная, либо ἐπιθυμητικόν, то есть вожделеющая, часть. И вот когда вредоносная сила овладевает какой-нибудь из этих способностей, то в соответствии с пораженной способностью дается и имя пороку. Так, если язва пороков поразит ее разумную часть, то это породит грех тщеславия, высокомерия, зависти, гордыни, предубеждения, несогласия, ереси. Если она поразит раздражительную часть, то произведет ярость, нетерпимость, печаль, уныние, малодушие, жестокость. Если она повредит вожделеющую составляющую, то породит чревоугодие, блуд, сребролюбие, жадность и прочие вредные и земные желания».

Глава 16. О повреждении разумной части нашей души

«И потому, если вы хотите знать источник и происхождение того порока, [что одолел вас,] то знайте: повреждена разумная часть вашего ума и души, из которой обычно происходят пороки предубеждения и тщеславия. Поэтому вам следует добродетелью смирения и правильным усмотрением врачевать в первую очередь тот, так сказать, член вашей души, из-за повреждения которого вы думаете, будто не только дошли уже до вершин совершенства, но и <Р. 188> можете учить других и считаете себя достойными и способными к наставлению других. Через высокомерие тщеславия вы увлекаетесь в суетность странствования, которую открыло ваше исповедание. Вы без труда можете тотчас же отсечь эти [страсти], если, основываясь, как я сказал, на смирении и верном усмотрении, постигнете с сокрушением сердца, сколь трудно и сколь тяжело для каждого из нас спасать свою душу, и если с искренним расположением сердца осознаете, что вы не только далеки еще от того наставничества, что предвидите для себя, но и все еще нуждаетесь в помощи учителя».

Глава 17. О том, что более слабая часть души первая подвергается диавольским искушениям

«Так вот, обратите лекарство истинного смирения на тот член или ту часть вашей души, которая, как мы сказали, особенно повреждена. [Col. 1308] Поскольку она у вас, очевидно, слабее остальных способностей души, то по необходимости первая и подвергается диавольскому искушению. Таким же образом обыкновенно бывает и с человеческими телами, когда их одолевают какие-нибудь недуги, возникающие либо от тяжелого труда, либо от вредного воздействия воздуха: что те [органы], которые более слабы, первыми подвергаются этим напастям и повреждаются ими, и когда болезнь особенно поражает их, то заражает также и здоровые части тела той же язвой. Так и душа каждого из нас, когда веет на нас своего рода ядовитое дыхание пороков, по необходимости искушается прежде всего той страстью, в отношении которой ее более податливая и слабая часть не столь сильно противостоит мощным атакам врага и подвергается опасности пленения со стороны тех [страстей], которым беспечная стража открывает путь для более легкого проникновения. В самом деле, Валаам, на твердом основании заключив, что народ Божий может быть обольщен, дал совет расставить сети для него с той стороны, с которой, как он узнал, сыны Израиля более слабы, не сомневаясь, что они, если доставить им множество женщин, <Р. 189> тотчас же впадут в грех блуда (см. Чис. 31:16; Откр. 2:14), поскольку он знал, что вожделеющие части их души растленны. Таким образом, каждого из нас по лукавой злобе [своей] соблазняют нечистые духи, расставляя коварные ловушки прежде всего для тех устремлений души, в которых, как они чувствуют, она повреждена. Например, когда они видят, что повреждены разумные части нашей души (rationabiles animae nostrae partes), то пытаются обмануть нас тем же способом, каким был обольщен царь Ахав сирийцами, которые, как упоминают о том Писания, сказали: „Мы слышали, что цари дома Израилева цари милостивые. Позволь нам возложить вретища на чресла свои и веревки на головы свои и пойти к царю Израильскому; и скажем ему: раб твой Венанад говорит: прошу, пусть живет душа моя“ (ср. 3 Цар. 20:31–32). Тот, тронутый не истинным благочестием, но суетной хвалой милосердия, говорит: „Если он еще жив, то он брат мой“ (ср. 3 Цар. 20:32).
По такому же принципу они и нас обманывают через повреждение разумных частей и делают так, что мы впадаем в немилость Божию именно там, [Col. 1309] где мы надеялись найти выгоду и получить награду за благочестие; и к нам относится упрек, сказанный подобным образом: „поскольку ты отпустил мужа, заслуживавшего смерть от руки твоей, душа твоя будет вместо его души, народ твой вместо его народа“ (ср. 3 Цар. 20:42). Или когда нечистый дух говорит: я выйду, и сделаюсь духом лживым в устах всех пророков его (3 Цар. 22:22), то расставляет сети обмана, без сомнения, через разумную способность, которая, как он знал, открыта для смертоносных козней. Того же этот дух ожидал от Господа нашего, когда искушал Его в тех трех чувствах души, которыми, как он знал, пленен весь человеческий род, но ничего не получил лукавыми кознями. Ибо он искушал и вожделеющую часть духа Его, говоря: скажи, чтобы камни сии сделались хлебами (Мф. 4:3), и раздражительную, когда пытался <Р. 190> побудить Его к обретению власти над сущим веком и царствами этого мира (см. Мф. 4:8–9), и разумную, когда говорил: если Ты Сын Божий, бросься вниз (Мф. 4:6). Во всем этом обман его не имел успеха, потому что он не нашел в Нем ничего, что было бы повреждено, [чего ожидал,] основываясь на догадке своей, которую составил из ложного предположения. Отчего ни одна часть души Его, искушаемая хитростями врага, не уступала им. Ибо идет, говорит Он, князь мира сего, и во Мне не имеет ничего (Ин. 14:30)».

Глава 18. Вопрос: полезно ли желание большего безмолвия, которое влечет нас на родину?

Герман: «Среди прочих родов наших иллюзий и заблуждений, которые в суетном обещании духовных выгод воспламеняли нас к стремлению на нашу родину (как блаженство твое обнаружило проницательным взором ума), была также и та особая причина, что, когда нас порой посещают братья, мы совершенно не можем ревностно отдавать себя, сообразно своему желанию, непрестанному одиночеству и постоянному безмолвию. [Col. 1310] Через это, из-за прихода некоторых братьев, по необходимости прерывается течение и мера нашего каждодневного воздержания, которое мы хотим сохранять постоянно для обуздания нашего тела. Этого, без сомнения, как мы думаем, никогда не случится в нашей провинции, где нельзя найти ни одного мужа нашего призвания или их крайне мало».

Глава 19. Ответ о диавольском обмане, который обещает покой еще большего уединения

Авраам: «Никогда не общаться с людьми — это свидетельство неразумной и нерассудительной строгости, более того — [свидетельство] особого малодушия. Ибо тот, кто идет той дорогой, которую он избрал, слишком медленной поступью и живет прежней жизнью, то справедливо, чтобы к нему никто не скажу что из святых, но из людей не приходил. Если же вы воспламенены истинной и совершенной любовью ко Господу нашему и следуете за Богом, Который есть любовь (ср. 1 Ин. 4:16), со всем <Р. 191> духовным пылом, в какие бы недоступные места вы ни бежали, то неизбежно вас будут посещать люди, и чем больше огонь Господней любви приблизит вас к Богу, тем большее множество святых братьев будет стекаться к вам. Ибо, согласно изречению Господа, не может укрыться город, стоящий на верху горы (Мф. 5:14). Ибо Я прославлю, говорит Он, прославляющих Меня, а бесславящие Меня будут посрамлены (1 Цар. 2:30).
Хитрость диавола
Однако же вы должны знать, что является изысканной хитростью диавола, искусно спрятанной ямой, в которую он низвергает всех несчастных и беспечных: когда он, обещая им большее, похищает у них необходимые блага их ежедневного плода, а именно убеждая, что следует искать более отдаленные и глухие пустыни, и изображая эти [места] в сердце их как бы усеянными восхитительными красотами. Также он измышляет некие неведомые и никогда не существовавшие места, [убеждая, что] они существуют и уже готовы подчиниться нашей власти и без какого-либо затруднения могут быть заняты нами; [Col. 1311] он лжет, что люди в той области кротки и следуют путем спасения, чтобы, обещая там более обильные плоды для души, хитрым образом отнять у нас существующие блага. Ибо когда в этом пустом уповании каждый отделится от жизни, проводимой со старцами, и лишится [вскоре] всего, что сам себе тщетно рисовал в сердце своем, он, опомнившись, словно бы пробудившись от глубочайшего сна, не найдет ничего из того, о чем грезил. И вот диавол, опутав такого [человека] еще большими нуждами и неразрывными путами этой жизни, не позволяет, чтобы тот стремился даже к тому, что сам себе когда-то пообещал, и, обрекши уже не на те редкие и духовные посещения братьев, которых тот прежде избегал, но на каждодневные набеги мирян, <Р. 192> не допускает, чтобы тот когда-нибудь возвратился хотя бы к умеренному покою и порядку отшельников».

Глава 20. Сколь полезно бывает послабление при приходе братьев

«То гостеприимство и послабление, которое порой допускается во время прихода братьев, есть приятнейший перерыв; хотя вам и кажется он обременительным и достойным того, чтобы избегать его, все же проявите терпение и немного послушайте, сколь он полезен и спасителен и для духа, и для тела нашего. Часто случается (не скажу [Col. 1312] что с новичками и немощными — даже с опытнейшими и совершенными [мужами]), что, если напряжение и строгость их ума не смягчаются каким-нибудь послаблениями через смену [хода жизни], они впадают либо в духовное охлаждение, либо опасную телесную хворь. И потому, когда случаются даже частые посещения братьев, они должны не только терпеливо переноситься, но и с благодарностью приниматься благоразумными и совершенными [монахами]. Во-первых, потому, что это призывает нас с большей жаждой постоянно вожделеть уединений пустыни, ибо, хотя считается, что некоторым образом это [посещение] останавливает наше движение [к совершенству], на самом деле делает его неутомимым и непрестанным, ибо если бы не возникало на этом пути никаких преград, то он не мог бы быть пройден до конца с неумолимой быстротой. Далее, потому что вместе с плодом человеколюбия эти [визиты] удовлетворяют нашу потребность в подкреплении тела, принося нам большие выгоды вместе с приятнейшим отдохновением тела, нежели те, которые обретались бы через утомление от воздержания. На этот счет я в нескольких словах представлю вам весьма подходящее сравнение, которое мне стало известно из старого повествования».

Глава 21. Каким образом евангелист Иоанн, как рассказывают, показал пользу послабления

«Рассказывают, что когда блаженнейший евангелист Иоанн [Col. 1313] нежно поглаживал куропатку [, которую держал] в руках, он вдруг увидел некоего философа в облачении охотника, приближающегося к нему; тот удивился, что муж такой славы и известности предается столь незначительному и ничтожному занятию. <Р. 193> „Ты ли, — спросил он, — тот Иоанн, широкая и огромная слава которого вызвала у меня сильное желание познакомиться с тобой? Что же ты занимаешься такими ничтожными делами?“ Ему блаженный Иоанн: „Что это ты несешь в руке?“ — „Лук“, — ответил тот. [Col. 1314] „Почему же, — спросил [Иоанн], — ты не носишь его постоянно натянутым?“ Тот ответил ему: „Этого не следует делать, чтобы от постоянного натяжения не ослабла его упругость, не пропала сила, чтобы, когда потребуется сильнее пустить стрелу в какое-нибудь животное, из-за потери упругости от чрезмерного и постоянного натяжения [лука] стрела не была пущена с меньшей силой“. — „Так пусть же, о юноша, — говорит Иоанн, — не оскорбляет тебя столь малое и краткое отдохновение нашей души, которая, если посредством какого-нибудь отдыха [Col. 1315] не ослаблять порой и не умерять напряженности ее устремления, ослабев от постоянного напряжения, не сможет, когда это потребуется, помочь добродетели духа“».[796]

Глава 22. Вопрос о том, как следует понимать сказанное в Евангелии: иго Мое благо, и бремя Мое легко (Мф. 11:30)

Герман: «Поскольку вы дали нам лекарство от всех соблазнов и поскольку наставлением твоим по щедрости Господней нам открылись диавольские козни, мы просим, чтобы подобным же образом ты разъяснил нам, о чем говорится в Евангелии: иго Мое благо, и бремя Мое легко (Мф. 11:30). Ибо кажется, что это довольно-таки противоречит тому пророческому изречению, в котором сказано: по слову уст Твоих, я охранял себя от тернистых путей (ср. Пс. 16:4). И апостол также говорит: все, желающие жить благочестиво во Христе Иисусе, будут гонимы (2 Тим. 3:12). Ведь то, что тернисто и чревато преследованиями, не может быть легким и приятным».

Глава 23. Ответ с объяснением изречения

Авраам: «Мы докажем с помощью несложных доводов, что это изречение нашего Господа и Спасителя окажется абсолютно верным, если мы будем следовать путем совершенства должным образом и <Р. 194> сообразно воле Христовой и если мы, умертвив все наши желания и отвергнув вредоносные вожделения, не только не позволим, чтобы что-то оставалось у нас из сущности этого мира (посредством которой враг, следуя своей прихоти, получит власть нападать на нас и терзать нас), но и ощутим, что не являемся господами для самих себя, воистину исполняя апостольские слова: и уже не я живу, но живет во мне Христос (Гал. 2:20). Ибо что может быть тяжелого, [Col. 1316] что невыносимого для того, кто всей душой примет иго Христово, кто, основываясь на истинном смирении, постоянно имея перед глазами страсти Господни, возрадуется во всех несправедливостях, какие бы ни были совершены в отношении него, говоря: посему я благодушествую в немощах, в обидах, в нуждах, в гонениях, в притеснениях за Христа, ибо, когда я немощен, тогда силен (2 Кор. 12:10)? О какой, спрашиваю я, утрате собственной вещи станет сокрушаться тот, кто, славясь совершенной нищетой, по своей воле отвергает ради Христа все великолепие этого мира и кто все вожделения этого мира почитает за сор, чтобы приобрести Христа (Флп. 3:8), презрев и отринув волнения из-за всех возможных потерь, постоянно размышляя о следующей евангельской заповеди: какая польза человеку, если он приобретет весь мир, а душе своей повредит? или какой выкуп даст человек за душу свою? (Мф. 16:26)? О потере какой вещи будет печалиться тот, кто все, что у него может быть отнято, не считает своим, [Col. 1317] с неодолимой добродетельностью взывая: ибо мы ничего не принесли в мир; явно, что ничего не можем и вынести [из него] (1 Тим. 6:7)? Какой силой нищеты будет побеждена стойкость того, кто решил не иметь ни сумы на дорогу, ни меди в поясе (ср. Мк. 6:8–9; Мф. 10:9-10), но вместе с апостолом славится во многих постах, голоде и жажде <Р. 195>, в стуже и в наготе (ср. 2 Кор. 11:27)? Какая работа или какое тяжелое предписание старца сможет нарушить покой сердца того, кто, не имея никакой своей воли, не только терпеливо, но даже с благодарностью примет все, что ему будет предписано, и кто по примеру Спасителя нашего будет стремиться исполнить волю не свою, но Отца, сам говоря Отцу своему: впрочем не как Я хочу, но как Ты (Мф. 26:39)? Каких несправедливостей, какого гонения станет бояться, мало того, какое наказание может быть неприятно тому, кто вместе с апостолами во всякой беде будет всегда радоваться и просить, чтобы удостоиться принять бесчестие за имя Христово (ср. Деян. 5:41)?»

Глава 24. Почему иго Господне ощущается горьким и бремя тяжким

«Что же касается того, что иго Христово кажется, наоборот, не легким и не привлекательным, то это справедливо было бы приписать нашей строптивости, поскольку мы, ввергнутые в сомнение и неверие, в безумной развращенности сражаемся против повеления, а вернее, совета Того, Кто говорит: если хочешь быть совершенным, пойди, продай (или оставь) имение твое и раздай нищим; и приходи и следуй за Мною (ср. Мф. 19:21), удерживая за собой земные богатства. Поскольку диавол хочет, чтобы наша душа была прикована цепями к этим [богатствам], то что еще ему остается, кроме как, желая оторвать нас от духовных радостей, привести нас в скорбь по поводу уменьшения и лишения имущества, добиваясь при этом с помощью лукавых обманов того, чтобы, когда сладость Его ига и легкость бремени станут для нас тяжелыми из-за развращенности порочного желания, привязав нас узами к богатствам и имуществу, которое мы сохраняем у себя ради успокоения и утешения, всегда сечь нас бичами мирских забот, в нас самих пробуждая то, чем мы бы могли себя мучить? Ибо „всякий содержится вузах греха своего“ (ср. Притч. 5:22), прислушиваясь [к сказанному] через пророка: Вот, все вы, которые возжигаете огонь, вооруженные зажигательными стрелами, <Р. 196> идите в пламень огня вашего и стрел, раскаленных вами (Ис. 50:11). Ибо, как свидетельствует Соломон, чем кто согрешает, тот тем и наказывается (Прем. 11:17). Ведь те самые удовольствия, которыми мы наслаждаемся, служат для нас мучением, и утешения и отрада этой плоти обращаются как бы в палача для своего создателя, потому что тот, кто опирается на прежние свои богатства и имущество, несомненно, не достигнет ни совершенного смирения сердца, ни полного умерщвления вредоносных желаний. Если мы защищены этими орудиями добродетелей, то все тяготы нынешней жизни и все утраты, которые может принести нам враг, переносятся не только с большим терпением, но и с большой радостью; и с другой стороны, когда эти [добродетели смирения и умерщвления воли] изгнаны, прорастает столь гибельное самомнение, что при малейшем оскорблении нас ранят смертоносные стрелы нетерпения, [Col. 1318] и нам говорится через пророка: и ныне для чего тебе путь в Египет, чтобы пить воду из Нила? и для чего тебе путь в Ассирию, чтобы пить воду из реки ее? Накажет тебя нечестие твое, и отступничество твое обличит тебя; итак познай и размысли, как худо и горько, что ты оставил Господа, Бога твоего, и страха Моего нет в тебе, говорит Господь (Иер. 2:18–19).
Господень царский путь
Что же касается того, что удивительная сладость Господнего ига ощущается как горькая, то как же иначе, если ее портит горечь нашей неприязни? Что же относительно того, что приятная легкость Божественного бремени кажется тяжелой, то как же иначе, если мы в упрямой самонадеянности презираем Того, благодаря Кому оно переносится, к тому же об этом ясно свидетельствует Писание, где сказано: „ибо если бы они пошли верными путями, то нашли бы пути праведности легкими“ (ср. Притч. 2:20). К нам, говорю я, это очевидно относится, к нам, которые верные и легкие пути Господни с помощью грубых и неотесанных камней вожделений превращают в бугристые, [к нам,] которые, бездумно оставляя царскую дорогу (viam regiam), выложенную апостольскими и пророческими камнями <Р. 197> и выровненную ступнями всех святых и Самого Господа, пробираются путями окольными и покрытыми тернием и, ослепленные соблазнами прелестей этой жизни, проползают по тайным и увитым тернием пороков тропам, раздирая голени и разрывая свадебные одежды, где нас терзают не только острые колючки терния, но и уязвляют укусы скрывающихся там ядовитых змей и скорпионов. Ибо терны и сети на пути коварного; кто бережет душу свою, удались от них (Притч. 22:5). О таких Господь также в другом месте [говорит] через пророка: народ Мой оставил Меня; они кадят суетным, споткнулись на путях своих, оставили пути древние, чтобы, ходить по стезям пути непроложенного (Иер. 18:15). Согласно изречению Соломона, путь ничего не делающих покрыт тернием, а путь праведных гладкий (ср. Притч. 14:19). И уклоняясь таким вот образом от пути царского, они не могут прийти в тот главный город (ad illam metropolim civitatem), куда постоянно и неуклонно должен быть направлен путь наш, что довольно образно выразил также Екклезиаст, сказав: [Col. 1319] Труд глупого утомляет его, потому что не знает [даже] дороги в город (Еккл. 10:15). Разумеется, в Иерусалим, который мать всем нам (ср. Гал. 4:26).
Всякий же, кто, истинно отвергнув этот мир, примет на себя иго Христово и узнает от Него, просветившись ежедневным опытом несправедливых страданий, что Он кроток и смирен сердцем (Мф. 11:29), во всех искушениях будет оставаться всегда непоколебимым, и всё будет содействовать ему ко благу (ср. Рим. 8:28). Ибо, согласно пророку Авдию,[797] „благотворны слова для того, кто ступает верно“ (ср. Мих. 2:7). И вновь: ибо правы пути Господни, и праведники ходят по ним, а беззаконные падут на них (Ос. 14:10)». <Р. 198>

Глава 25. Что полезного приносят искушения

«Итак, щедрая к нам благодать Спасителя доставила нам награды похвалы за борьбу с искушениями, что гораздо больше того, если бы лишила нас всякой необходимости вести борьбу. Ибо принадлежит мужу высшей и превосходнейшей добродетели всегда оставаться непоколебимым, когда он окружен страстями и мучениями и когда все направлено против него, быть уверенным в помощи Божией и все сносить спокойно и при человеческих нападениях, облачившись словно бы в доспехи неодолимой добродетели, славно торжествовать над нетерпеливостью и снискать некоторым образом силу от немощи, ибо сила Моя совершается в немощи (2 Кор. 12:9). И вот, Я поставил тебя, говорит Господь, железным столбом и медною стеною на всей этой земле, против царей Иуды, против князей его, против священников его и против народа земли сей. Они будут ратовать против тебя, но не превозмогут тебя; ибо Я с тобою, говорит Господь, чтобы избавлять тебя (Иер. 1:18–19).
Так вот, согласно верному наставлению Господа, царская дорога приятна и легка, хотя и кажется тяжелой и тернистой. Ибо служащие благочестиво и верно, когда примут на себя иго Господа и научатся у Него, что Он кроток и смирен сердцем (Мф. 11:29), некоторым образом уже сбросив с себя обузу земных страстей, при поддержке Господней найдут не труд, но покой душам своим, как Он Сам свидетельствует через пророка Иеремию, говоря: остановитесь на путях ваших и рассмотрите, и расспросите о путях древних, где путь добрый, и идите по нему, [Col. 1320] и найдете покой душам вашим (Иер. 6:16), ибо тотчас же кривизны выпрямятся, и неровные пути сделаются гладкими (Ис. 40:4). Вкусив, они увидят, как благ Господь (Пс. 33:9), и услышав Христа, призывающего в Евангелии: Приидите ко Мне, все труждающиеся и обремененные, и Я успокою вас (Мф. 11:28), они, отложив тяжесть грехов, которые их преследуют, <Р. 199> поймут, что иго Мое благо, и бремя Мое легко (Мф. 11:30).
Стало быть, дорога Господа имеет утешение, если проходят ее по закону Его. Но мы сами, постоянно отвлекаясь, несем себе печали и муки, когда предпочитаем, пусть бы и с большим риском и трудом, следовать кривыми и превратными путями века сего. Когда же мы делаем иго Господне для себя тяжелым и мучительным, то уже в духе поношения ссылаемся на суровость и жестокость либо самого ига, либо Христа, возложившего его, сообразно следующему: глупость человека извращает путь его, а сердце его негодует на Господа (Притч. 19:3), и, сообразно пророку Аггею,[798] когда мы скажем, что неправ путь Господа (Иез. 18:25), нам будет дан подобающий ответ Господа: Мой ли путь неправ? не ваши ли пути неправы? (Иез. 18:25).
И действительно, если ты захочешь сравнить приятный и благоуханный цвет девственности и нежную чистоту целомудрия с отвратительными и зловонными топями вожделений; тишину и безмятежность монахов с опасностями и потерями, которые окружают людей этого мира; покой нашей бедности с гнетущей печалью и постоянными заботами богатых, которым они предаются денно и нощно с огромной опасностью для жизни, то подтвердишь, что иго Христово приятно и бремя Его легко (ср. Мф. 11:30)».

Глава 26. Каким образом совершенно отрекающимся обещается стократное воздаяние в этом мире

«Таким же образом и то воздаяние наград, которое Господь обещал в этой жизни в стократном размере для совершенно отрекшихся, говоря: всякий, кто оставит домы, или братьев, или сестер, или отца, или мать, или жену, или детей, или земли ради имени Моего, получит во сто крат и наследует жизнь вечную (Мф. 19:29), [Col. 1321–1323] <Р. 200> справедливо и совершенно истинно допускается в том же самом смысле без какого-либо нарушения веры. Ибо многие, касаясь этого изречения и поняв его грубо, утверждают, что это плотски воздастся святым в известное тысячелетие [799] (см. Откр. 20:4), хотя они должны, конечно, сознавать, что тот век, который называют будущим после Воскресения, нельзя понимать как нынешний.
Стало быть, гораздо более верным и гораздо более очевидным является следующее: кто по призыву Христа презрит всякое мирское расположение и благо, тот еще в этой жизни обретет во сто крат большую любовь братьев своих и соучастников устремления своего, которые связаны с ним духовными узами. Ибо известно, что та [любовь], которая между родителями, детьми, братьями, супругами и соседями либо рождается товариществом, либо создается кровным родством, весьма кратка и хрупка. Даже добрые и благочестивые дети, когда вырастают, порой покидают дома и имения родителей; также из-за возникшей вдруг серьезной причины иногда разрывается общность супружеской связи; непреклонные споры разрушают силу братства — только монахи удерживают постоянное единство союза и нераздельно владеют всем, поскольку считают всё, принадлежащее братьям, своим и всё свое — принадлежащим братьям. Если же благодать нашей любви сравнить с теми чувствами, на которых зиждется плотская любовь, то, конечно, та [первая] во сто крат сладостней и выше. Разумеется, от воздержания от супружества обретается во сто крат большее удовольствие, чем то, которое возникает от совокупления полов. Вместо той радости, которую кто-то испытывает от обладания одним полем или домом, во сто крат большую радость обретет тот, кто, оказавшись по воле своей усыновленным Богом, будет обладать, как своим, тем, что принадлежит Вечному Отцу, и кто с чувством и силой <Р. 201> в подражание истинному Сыну воскликнет: Все, что имеет Отец, есть Мое (Ин. 16:15), [Col. 1324] и уже не с мучительной заботой, сопряженной с отвлечениями и беспокойствами, но, полный покоя и радости, повсюду будет наследовать, словно бы свое, каждодневно слыша то, что ему было проповедано апостолом: или мир, или жизнь, или смерть, или настоящее, или будущее, — все ваше (1 Кор. 3:22) и Соломоном: верному весь мир богатства (Притч. 17:6).
Стало быть, это воздаяние оказывается стократным по размеру ценности и по несравнимому с другими [вещами] качеству. Ибо ведь, если кто-нибудь вместо определенного веса меди, или железа, или какого-то малоценного металла возвратит золото того же веса, то, очевидно, он воздаст больше, чем стократно. Поэтому когда за презрение земных желаний и привязанностей воздается духовная радость и очарование драгоценной любви, то, даже если число [радостей] будет то же самое, все же это [воздаяние] окажется во сто крат большим и прекрасным. И чтобы это стало еще более очевидным, еще раз повторив, [скажу:] я имел прежде жену в страсти похотения (ср. 1 Фес. 4:5), теперь я имею ее в чести освящения и в истинной любви Христовой. Женщина одна и та же, но ценность любви возросла стократно. Если же вместо возмущения гневом и яростью ты оценишь постоянную легкость терпения, вместо беспокойства из-за тревог и отвлечений — покой беззаботности, вместо бесплодной и мучительной печали этого века — плод спасительной печали, вместо тщеты временной радости — богатство духовной радости, то обнаружишь в перемене этих чувств стократное воздаяние. И если с недолгим и иллюзорным удовольствием всякого греха сравнить ценность противоположных добродетелей, то приумноженное очарование докажет, что эти [добродетели] во сто крат лучше. [Col. 1325] <Р. 202> Ибо сотенное число с левой руки переходит на правую, которая, хотя и имеет, казалось бы, такое же расположение пальцев, все же при исчислении превосходит [левую] величиной суммы.[800] Ибо будет так, что те из нас, которые, по-видимому, несут образ козла, станут по левую сторону, а наделенные достоинством овец останемся по правую (ср. Мф. 15:33).
Теперь давайте перейдем к размерам того, что Христос воздает нам в этом мире за презрение мирских выгод, прежде всего следуя евангелисту Марку, сказавшему таким вот образом: нет никого, кто оставил бы дом, или братьев, или сестер, или отца, или мать, или жену, или детей, или земли ради Меня и Евангелия, и не получил бы ныне, во время сие, среди гонений, во сто крат более домов, и братьев и сестер, и отцов, и матерей, и детей, и земель, а в веке грядущем жизни вечной (Мк. 10:29–30). Ибо всякий получает стократное число братьев и родителей, кто, оставив во имя Христа любовь к одному отцу, матери или ребенку, предает себя самой подлинной любви ко всем, служащим Христу, вместо одного обретя такое множество отцов и братьев, привязанных к нему более горячим и более превосходным чувством. [Col. 1326] Всякий обогащается за счет еще большего обладания домами и полями, кто, ради любви Христовой оставив один дом, обладает, как собственными, бесчисленными обителями монастырей во всякой части мира, как бы получая права собственника дома. Ибо каким образом не получает стократно и даже больше, чем стократно (если допустимо добавлять что-то к изречению Господа нашего), тот, кто, отринув неверную и вынужденную службу десяти или двадцати рабов, <Р. 203> опирается на добровольную помощь стольких свободно рожденных и благородных людей? То, что это именно так, вы можете убедиться на собственном опыте, так как каждый из вас, после того как вы оставили отца, мать и дом, в какую бы часть мира ни пришел, без всякого труда и забот находит бесчисленных отцов, матерей и братьев, а также дома, поля и вернейших рабов, которые с высочайшей услужливостью принимают вас как собственных господ, обнимают, холят и почитают.
Но этим служением, говорю я, заслуженно и уверенно будут наслаждаться святые, которые прежде по добровольному благоволению предали самих себя и свою собственность на пользу братства. [Col. 1327] Ибо они, сообразно изречению Господа, щедро получат то, что сами расходовали на других (ср. Мф. 7:2). Всякий, кто прежде не отдаст этого с подлинным смирением сотоварищам своим, каким образом позволит себе спокойно принять [что-то] от других, когда знает, что их услуги больше обременяют, нежели оказывают помощь тому, кто предпочитает пользоваться услугами братьев, нежели оказывать их им? Впрочем, все это он будет принимать не с непринужденным спокойствием и не с вялым довольством, но, по слову Господа, среди гонений (Мк. 10:30), то есть среди тягот этого века и великих беспокойств от страстей, потому что, как свидетельствует Премудрый, „он будет беззаботен и беспечален в нужде“ (ср. Притч. 14:23).
Полезное насилие
Ибо Царство Небесное восхищают не беспечные, не ленивые, не избалованные, не изнеженные, но сильные (violenti).[801] Кто же эти сильные [люди]? Конечно, те, кто славную силу (violentiam) проявляют не к другим, но к своей душе, которые, через похвальное похищение лишив ее всякой жажды сущего, по слову Господнему, именуются превосходными восхитителями, и через такого рода похищение они с силою вторгаются в Царство Небесное. Ибо Царство Небесное, по слову Господа, силою берется, и <Р. 204> употребляющие усилие восхищают его (Мф. 11:12). Те, конечно, достойны похвал как сильные, кто одолевают свою погибель. Ибо человек, как сказано в Писании, „в печалях трудится для себя, и одолевает погибель свою“ (ср. Притч. 16:26).[802] Наша погибель — это радость нынешней жизни и, как бы я сказал более выразительно, исполнение наших желаний и устремлений: если кто исторгнет их из души своей и умертвит, то, конечно, совершит полезное насилие в отношении погибели своей, отказав ей, по крайней мере, в сладчайших желаниях, которые слово Божие через пророка часто порицает: Вот, в день поста вашего вы исполняете волю вашу (Ис. 58:3), и еще: Если ты удержишь ногу твою ради субботы от исполнения прихотей твоих во святый день Мой, и почтешь ее тем, что не будешь заниматься обычными твоими делами, угождать своей прихоти и пустословить… (Ис. 58:13). Какое блаженство обещано тому, тотчас же Он прибавляет через пророка: …то будешь иметь радость в Господе, и Я возьму тебя на высоты земли и дам вкусить тебе наследие Иакова, отца твоего: уста Господни изрекли это (Ис. 58:14). И потому Господь наш и Спаситель, чтобы дать нам образец для отсечения желаний своих, говорит: Я сошел с небес не для того, чтобы творить волю Мою, но волю пославшего Меня Отца (Ин. 6:38), и еще: впрочем не как Я хочу, но как Ты (Мф. 26:39). Эту добродетель особенно проявляют те, которые, пребывая в киновиях, подчиняются власти старца, которые вовсе ничего не делают по своему суждению, но чья воля зависит от воли аввы. [Col. 1328]
Наконец, чтобы завершить это собеседование, я спрошу: разве не получают очевиднейшим образом стократную благодать те, которые искренне посвящают себя Христу, когда их во имя Его чтут высшие начальники? И хотя сами они не ищут земной славы, <Р. 205> однако же в испытании гонений оказываются чтимыми со стороны всех судей и обладателей власти, в то время как ничтожность их [мирского состояния] (или по причине низкого происхождения, или по причине принадлежности к рабам) могла бы стать, по всей видимости, предметом презрения даже со стороны незнатных [людей], если бы те [служители Христовы] пребывали в мирском состоянии. Но из-за облагораживающего их служения Христу никто не дерзнет оскорблять их положение, никто не осмелится заявлять об их незнатном происхождении; более того, самими попреками в низком происхождении, из-за которых прочие [люди] обычно приходят в смущение и чувствуют унижение, служители Христовы скорее облагораживаются. Это со всей очевидностью мы можем увидеть в случае с аввой Иоанном, который пребывает в пустыне, лежащей подле городка Лик.[803] Он, происходя от неизвестных предков,[804] во имя Христово стал известен чуть ли не всему роду человеческому, так что даже сами владыки, управляющие делами земными, которые, удерживая власть над этим миром и империей, наводят страх на всех правителей и царей, почитают его, словно господина, и, из весьма отдаленных областей обращаясь за советом к нему, вверяют благоденствие своей власти, безопасность и военный успех его молитвам и заслугам».[805]
Таким вот образом блаженный Авраам как растолковал происхождение нашего самообмана, так и указал на средство его излечения и некоторым образом обнажил перед нашими глазами лукавство мыслей, которые внушил нам их автор диавол, и возжег в нас стремление к истинному самоумерщвлению, к которому, как мы верим, должны воспламениться многие, хотя и передано это [наставление] безыскусным слогом. Ведь хотя тлеющая зола нашей речи скрыла пылкие мысли величайших отцов, все же мы надеемся, что будет преодолена холодность многих, которые захотят, сметя пепел слов, разжечь живость своих скрытых чувств. <Р. 206>
Впрочем, к вам, о святые братья, этот огонь, который Господь пришел низвести на землю, желая, чтоб он весьма возгорелся (ср. Лк. 12:49), я направил, исполненный чувства самонадеянности, не для того, чтобы прибавлением этого жара воспламенить ваше уже весьма пылкое стремление, но чтобы ваш авторитет стал выше у сынов, если то, чему вы сами учите не мертвым словом, но живым примером, подкрепят также заповеди величайших и древнейших отцов. Остается, чтобы меня, все еще терзаемого неистовой бурей, привело в безопаснейшую гавань безмолвия духовное веяние ваших молитв.



Приложение.
Иеромонах Феодор (Поздеевский).
Аскетические воззрения преподобного Иоанна Кассиана (пресвитера Массилийского)


Предисловие

Проспер Аквитанский в своих письмах к блж. Августину извещал последнего, что среди богословов южной Галлии возник новый взгляд на значение свободы и благодати в деле спасения человека. Этот новый взгляд южногалльских богословов был результатом их попытки смягчить резкость учения блж. Августина о полнейшей неспособности падшего человека к деланию добра и, избегая заблуждений Пелагия, представить правильное решение вопроса о соотношении свободы воли и благодати Божией в деле спасения человека. Но эта попытка галльских богословов оказалась неудачной, и новое учение, по словам Проспера, содержало в себе «остатки пелагианского кривотолкования» (reliquiae Pelagianae pravitatis), как он выражается в своих письмах.[806] Ввиду этого тот же Проспер Аквитанский в 432 году пишет особое сочинение под заглавием «Contra Collatorem» [«Против собеседника»], направленное против Кассиана, пресвитера Массилийского,[807] в сочинениях которого он находил эти «остатки пелагианского кривотолкования». В своем же собственном сочинении («Contra Collatorem») Проспер и указывает те пункты в учении Кассиана, которые ему казались пелагианскими, несогласными с православным учением и требовавшими осуждения.[808] С этого времени имя Иоанна Кассиана вносится в историю так называемых пелагианских споров, волновавших Запад в начале V века, и его учение делается предметом научной богословской разработки. И если в области богословской литературы, изучающей историю движения христианской богословской мысли начала V века по разным вопросам вероучения и жизни, интерес сосредоточивается почти исключительно на пелагианских движениях, то наряду с именами Пелагия и Августина всегда уже выводится и имя преп. Кассиана как представителя так называемого полупелагианства. Почти единственно только с этой стороны и рассматривается деятельность Иоанна Кассиана в сравнительно новейшей богословской литературе, и весь интерес его изучения сводится к его учению о свободе и благодати.
Между тем если обратить внимание на литературные труды Иоанна Кассиана, на всю его жизнь и деятельность, то очень ясно будет видно, что богословский интерес самого-то Кассиана далеко не ограничивался выяснением вопроса об участии в деле спасения человека двух факторов — Божественного и человеческого. Даже более, этому вопросу и его выяснению отводится в известных нам литературных трудах Иоанна Кассиана очень незначительное место — столько, сколько этого требовала главная цель всех его сочинений. Центр тяжести его сочинений далеко не в этом пункте, и самые его рассуждения о свободе и благодати вовсе не носят того специально полемического характера, какого можно было бы ожидать от писателя, поставившего себе целью оправдать свои взгляды и опровергнуть взгляды противников, в данном случае примирить или найти середину между взглядами блж. Августина и Пелагия. И мы увидим впоследствии, что вопрос о свободе и благодати тесно и органически связан с тем предметом, раскрытию которого посвящены сочинения Иоанна Кассиана, как часть с целым. Преп. Кассиан не мог и совершенно обойти этот вопрос молчанием, но в то же время не вдавался и в обширные рассуждения о нем, так как последнее нарушило бы план его сочинений. Поэтому и изучать Иоанна Кассиана только как представителя так называемого полупелагианства, можно сказать, было бы очень односторонне; это значит брать только небольшую частичку его богословских трудов и оставлять то, что служит главным содержанием не только его богословской мысли, но и самой его личной жизни.
Основным же содержанием личной жизни Иоанна Кассиана было духовное подвижничество — аскетизм, которому он посвятил всю свою жизнь от ранней юности, и это же подвижничество составляет главный предмет его наиболее значительных литературных трудов, каковы его «De Institutis Coenobiorum» [«Об установлениях общежительных монахов»] из 12 книги «Collationes Patrum» [«Собеседования отцов»] из 24 книг.[809] И уже в зависимости от личной жизни преп. Иоанна Кассиана и главного предмета его сочинений сложилась и его богословская теория о свободе воли и благодати Божией в процессе спасения человека. Это необходимо иметь в виду, и вопрос о свободе и благодати у Кассиана нужно решать в связи с изучением его аскетических воззрений, ибо он составляет только частный, хотя и важный пункт всей его аскетической системы. Такая именно постановка дела заметно ведет к некоторой перемене взгляда на самое учение Иоанна Кассиана о свободе и благодати и изменяет обычный прием изучения этого предмета, когда исходят уже из предвзятой мысли о полупелагианстве Иоанна Кассиана.
В данном случае не лишним будет упомянуть о сочинении одного немецкого автора, который хотя и посвятил свое сочинение специально решению вопроса о свободе и благодати у Иоанна Кассиана, но решает его в связи с изучением аскетических воззрений и жизни преподобного. Автор этого сочинения, которое озаглавлено «Lehre des Iohannes Cassianus von Natur und Gnade»,[810] Александр Кох в самом начале первой главы говорит, что при выяснении кассиановского учения о природе и благодати необходимо иметь в виду, во-первых, ход образования и развития Кассиана, а во-вторых, цель его сочинений.[811] Сделав краткий очерк жизни Кассиана, автор далее характеризует его исключительно как аскетического писателя и при дальнейшем раскрытии его взгляда на свободу и благодать всегда имеет в виду это основное содержание как жизни Иоанна Кассиана, так и его сочинений. Как на характерную особенность сочинения упомянутого немецкого автора следует указать на стремление последнего поставить нравственное христианское мировоззрение Иоанна Кассиана, и особенно его взгляд на свободу и благодать, в прагматическую связь с воззрениями восточных отцов, и главным образом Иоанна Златоуста. В результате такого изучения Иоанна Кассиана указанный автор воздерживается от решительного признания взгляда Иоанна Кассиана на свободу и благодать полупелагианским. Он переносит на Иоанна Кассиана суждение, высказанное об Иоанне Златоусте Бёрингером. Последний замечает относительно взгляда Иоанна Златоуста на свободу и благодать, что в этом пункте Златоуст мыслил правильно, что благодать он никогда не противопоставлял свободе, но только косности — вялости (свободы) (tragheit). У Иоанна Златоуста только нет системы, и он в интересах практических, как эмпирик, часто говорит в риторической форме, с преувеличением.[812] Это же самое, по мнению Коха, нужно сказать и об Иоанне Кассиане и его учении о свободе и благодати.[813] Таким образом, упомянутый автор признает во взглядах Иоанна Кассиана один недостаток — нехватку научно-систематического выражения воззрений и воздерживается от обвинения в пелагианстве. И это едва ли не единственный автор, который связывает вопрос о свободе и благодати у Кассиана с его жизнью и аскетическими воззрениями и в последних ищет пособия для решения этого вопроса. Что касается других исследований и трудов, посвященных изучению Иоанна Кассиана, то они совершенно не касаются его аскетических воззрений и оставляют в тени эту сторону его деятельности в истории христианской жизни. Этот недостаток научной разработки и выяснения аскетических воззрений Иоанна Кассиана в новейшей богословской литературе тем заметнее, что известность его именно как христианского подвижника, высокое значение его подвижнических сочинений засвидетельствованы многими древними знаменитыми мужами не только Западной Церкви, но и Восточной.
Чтение сочинений Иоанна Кассиана рекомендовалось многими мужами, известными не только своей ученостью, но и святостью жизни, и повсюду его сочинения ценились очень высоко.
Геннадий, пресвитер Массилийский, в «Catalogus illustrium virorum» [«Списке знаменитых мужей»], Фульгенций, Кассиодор, Григорий Великий и другие говорят о Кассиане главным образом как о подвижнике и авторе прекрасных аскетических сочинений и дают о них самый похвальный отзыв, внушая монахам прилежно читать их. Cassianum presbyterum, qui scripsit de institutione fidelium, sedulo legite, frequenter audite,[814] — внушает Кассиодор своим монахам.[815]
Св. Венедикт («Монашеские правила», гл. 24 и 73) установил в монастырях ежедневное чтение сочинений Иоанна Кассиана. Такое же отношение к Кассиану и его сочинениям можно видеть у известных своей ученостью и благочестием мужей и более позднего времени. Петр Дамиан, говоря об одеянии монахов и клириков, в подтверждение ссылается на Иоанна Кассиана, а Доминик сам тщательно изучал сочинение Кассиана «Collationes Patrum» и из него didicit puritatem cordis, contemplationis viam, omniumque virtutum perfectionem.[816] Далее Фома Аквинат, ученейший муж своего времени, когда желал отвлечься от своих возвышенных спекуляций, брался за «Собеседования» Иоанна Кассиана. В сочинении же своем «Summa Theologica» он охотно и очень часто цитирует Кассиана, из него заимствует аргументы и ими подтверждает свои заключения. Дионисий Картузианский (Cartusianus) причисляет Иоанна Кассиана к славнейшим мужам, достойным вечной памяти, называет его величайшим мужем, сочинения которого значительно выделяются и превосходят сочинения других ученых мужей Церкви.
Иоанн Тритемий, писатель XV века, в своем сочинении «Catalogus illustrium virorum» [«Список знаменитых мужей»], Петр Еквилин, кардинал Беллармин в книге «De scriptoribus ecclesiasticis»[817] говорят о Кассиане как муже знаменитом, славном подвижнике и писателе, сочинения которого utiliter legi possunt,[818] по выражению Беллармина.[819] Свидетельства знаменитых мужей об Иоанне Кассиане как выдающемся писателе и славном подвижнике перечислены далеко не все, а только наиболее важные. Но и из них уже можно видеть, что память об Иоанне Кассиане и интерес к нему как писателю-подвижнику живо хранились на Западе даже до XVI века.[820]
Если обратимся к Восточной Церкви, Греческой, то увидим, что и там имя Иоанна Кассиана пользовалось известностью, а его сочинения («Collationes» и «Institutiones») очень рано были переведены на греческий язык и пользовались большим уважением за изложенные в них возвышенные аскетические воззрения. Так, по отзыву преп. Иоанна Лествичника, «великий Кассиан рассуждает превосходно и возвышенно».[821]
Патриарх Фотий в своей «Библиотеке» (Cod. 197), говоря о Кассиане, замечает, что его сочинениям свойственно нечто божественное (θεῖον),[822] а относительно второй части «Institutiones» Кассиана пишет: «…если что другое, то особенно эти рассуждения полезны для решившихся принять на себя труд подвижничества».[823] Сочинения Кассиана патриарх Фотий, без сомнения, видел уже переведенными на греческий язык, так как места из второй части «Institutiones» приводимы были уже Леонтием (V век).[824] «Собеседования» Кассиана точно также сделались известны на греческом языке очень рано.[825]
Что касается нашей отечественной древнерусской религиозной письменности и ее представителей, то известность и влияние Иоанна Кассиана на последних не подлежит сомнению.
Преп. Нил Сорский, аскетические идеи которого в своей общей основе — идеи целого ряда патристических писателей, всего более, кажется, пользовался сочинениями Иоанна Кассиана, когда он, по его собственному выражению, «собирал малая от многих — от крупиц, падающих от трапезы словес господий своих блаженных отцев».[826] По крайней мере, пятая, самая важная глава монастырского устава Нила Сорского («О различии нашего борения и победы на осмь начальнейших помысл страстных») имеет ближайшую связь со второй половиной сочинения Кассиана «De Institutis Соеnоbiorum», которая тоже содержит в себе описание борьбы с восьмью главными пороками. В том и другом сочинении можно видеть одну основную идею, одну общую психологическую почву исследования. Следуя за Кассианом, Нил Сорский также делает попытку психологического описания, анализа главных страстей, с которыми должен бороться инок, и с помощью такого рассмотрения этих страстей старается указать средства побеждать их (средства эти так же общи, как и у Кассиана). В «Главах» Нила Сорского можно найти даже более частные точки соприкосновения с упомянутым сочинением Кассиана: русский автор делает прямые заимствования из сочинения Кассиана и говорит даже иногда его словами, хотя и не называет его по имени.[827] Несомненно, что имя Иоанна Кассиана было хорошо известно в древнерусской письменности. Сборник библиотеки Троице-Сергиевской лавры XV века № 756 (листы 461–476) содержит в себе часть из аскетических сочинений преп. Кассиана под таким заглавием: «Преподобнаго отца нашего аввы Кассиана Римлянина о злобных осмих помыслах»; также сборник XV века № 760 (листы 168 и след.).
Правда, нужно сказать, что в указанных древнеславянских рукописях это сочинение Кассиана находится в сокращенной редакции, в какой оно было переведено с латинского на греческий, а с последнего уже и на славянский.
Сочинения преп. Иоанна Кассиана, таким образом, очевидно могли быть читаемы древними русскими иноками и ценимы по достоинству. Один из ближайших учеников Нила Сорского Иннокентий Охлебишин с таким же уважением относился к писаниям Иоанна Кассиана, как и сам Нил Сорский. Об этом можно судить по тому факту, что в своем «Надсловии» Иннокентий Охлебишин не раз в подтверждение себя приводит слова «святаго Кассиана».
Таким образом, и наши русские иноки-богословы, равно как и западные и восточные представители христианской жизни и богословской мысли, одинаково знают преп. Кассиана как славного подвижника и весьма полезного наставника духовной жизни. Этим уважением к сочинениям Иоанна Кассиана и их ценностью для духовной жизни, очевидно, и объясняется то количество изданий, в каком они вышли в сравнительно небольшой период времени. Начиная с 1485 и до 1733 года сочинения Иоанна Кассиана издавались 29 раз, причем некоторые издания выделяются особенною заботою о восстановлении подлинного текста сочинений Иоанна Кассиана и об устранении интерполяций.[828] И несмотря на такую по-видимому завидную историческую известность Иоанна Кассиана как подвижника и писателя подвижнических сочинений, в научной богословской литературе нет трудов, посвященных выяснению его аскетических воззрений.
Мы не беремся указывать причины, по которым научная богословская мысль новейшего времени, оставляя без внимания существенное содержание жизни и трудов Иоанна Кассиана, ограничивается изучением только его взгляда на свободу и благодать. Впрочем, преп. Кассиан в данном случае не составляет исключение, так как и вообще-то аскетическая литература новейшего времени бедна, а интерес не только к изучению аскетов, но даже и к чтению их только еще начинает пробуждаться. И хотя, конечно, интерес к изучению аскетов естественно должен проистекать из интересов христианской жизни и определяться ими, но это все-таки не устраняет и интересов чисто научной, богословской мысли. В данном случае в отношении Иоанна Кассиана изучение его как подвижника и изложение его аскетических воззрений не только полнее и ярче очертит нам эту личность, но и может, как уже было замечено, содействовать выяснению самого его взгляда на свободу и благодать, столь интересного для богословов. Помимо этого небезынтересно также через изложение аскетических воззрений Иоанна Кассиана посмотреть и на ту форму, и на тот дух христианского подвижничества, в которых это подвижничество выразилось к началу V века в жизни и взглядах западного монашества, одним из представителей которого был преп. Кассиан как основатель двух монастырей в Галлии. Ведь если подвижничество в жизни христианской Церкви представляет собою явление, тесно связанное с самою сущностью христианской религии, и значение его в самой истории христианской Церкви неоспоримо, то, без сомнения, и изучение его не должно ограничиваться только внешней историей его и судьбой, а должно касаться тех идеалов, которыми жили подвижники, и того мировоззрения, в котором выражалось содержание личной жизни подвижника. Без сомнения, ведь и эта, так сказать, внутренняя сторона подвижничества имеет свою историю, которая тоже имеет своих представителей, с наибольшей полнотою и рельефностью выражавших идеалы и мировоззрение подвижничества.
Задачу настоящего сочинения и составляет выяснение и характеристика аскетических воззрений преп. Иоанна Кассиана.
Что касается источников и пособий, которыми приходилось пользоваться при выполнении указанной задачи, то они немногочисленны. Главным источником для изучения аскетических воззрений Иоанна Кассиана, и притом единственным, служат сами его сочинения. Мы пользовались изданием их у Миня в его «Патрологии» (тома 49 и 50), но не упускали из виду и другие доступные для нас издания, каковы: ed. Romana (1611) и ed. Basileensis (1575). На русском языке лучшее и новейшее издание творений Иоанна Кассиана сделано афонским Русским Пантелеймоновым монастырем в переводе епископа Петра под заглавием «Писания преподобнаго отца Иоанна Кассиана Римлянина».[829] Этот перевод при всех своих достоинствах страдает, однако, некоторыми недостатками и потому заставляет обращаться к латинскому тексту.
Литература, посвященная вопросу об Иоанне Кассиане или той эпохе, в которую он жил, совершенно не касается специально его аскетических воззрений, а рассматривает, как это уже было замечено, только его учение о свободе и благодати, и всего чаще в исторической связи с учением других богословов, и дает кое-какие биографические сведения. А так как вопрос о свободе и благодати нельзя выбросить из цельного аскетического мировоззрения Кассиана, то и этого рода литература имеет свое значение и может при этом способствовать расширению общего богословского кругозора.
Кроме упомянутой уже книжки Коха, солидный сравнительно с другими труд представляет из себя сочинение Вигерса (G. F. Wiggers): «Versuch einer Pragmatischen Darstellung des Augustinismus und Pelagianismus nach ihren geschichtlichen Entwickelung» (Hamburg, 1833). Согласно задаче своего сочинения, указанный автор во втором томе своего труда переходит к полупелагианству и на протяжении 136 страниц ведет речь о Кассиане. Здесь у него изложена биография преп. Кассиана, указаны его сочинения, их содержание и учение о свободе и благодати. Судя по общему заключению, какое выводит Вигерс из рассмотрения учения Кассиана о свободе и благодати (см. S. 120–121), можно думать, что он считает Иоанна Кассиана представителем не строгого полупелагианства, а более смягченного и сглаженного.[830]
Другие авторы, как иностранные, так и русские, меньше уделяют внимания Кассиану и его учению и часто ограничиваются только указанием общих пунктов его воззрений. Таковы, например, книги: Goldwitzer F. W. Patrologie verbunden mit Patristik. V. 2. Nurnberg, 1834. S. 172–180; Harnack A. Lehrbuch der Dogmengeschichte. Bd. 3. Freiburg, 1890; Gieseler J.K.L. Dogmengeschichte. Bonn, 1855. S. 401 и далее; Die Monche des Abendlandes von H. Benedikt bis zum Bernard / vom Grafen v. Montalembert. Bd. 1. Regensburg, 1860. S. 236–240 (далее — Die Monche…); Zockler Otto. Ascese und Monchtum. Frankfurt, 1897. S. 337–346 (далее — Zockler. Ascese und Monchtum).
Два указанных сочинения, Montalembert'а и Zockler'а, чисто исторического характера и притом очень мало касаются внутренней стороны подвижничества, а излагают только внешнюю его историю, особенно труд Montalembert'a. Zockler сравнительно еще больше уделяет внимания самим идеям аскетизма, начиная речь с языческого дохристианского аскетизма и с аскетизма еретиков первых веков христианства.
Petschenig Michael. «Ueber die Textkritischen Grundlagen: im zweiter Theile von Cassians Collationes» (Wien, 1883). Эта небольшая (31 страница) книжка заслуживает того, чтобы сказать несколько слов о ней и о ее значении для изучения Иоанна Кассиана. Она посвящена критике и рассмотрению текста разных изданий сочинений Иоанна Кассиана, рассматривает также кодексы и манускрипты,[831] которые легли в основу изданий, и по последним устанавливает более вероятное и правильное чтение разных мест в сочинениях Иоанна Кассиана в приложении ко второй части «Collationes». А это, конечно, очень важно при изучении взглядов Иоанна Кассиана, так как выяснение подлинности и точности мысли автора и вообще-то составляет главную задачу всякого исследования чужих воззрений.
Что касается нашей русской ученой богословской литературы, то здесь совершенно нет ни одной монографии, специально посвященной выяснению учения и вообще литературной деятельности преп. Иоанна Кассиана.
Сравнительно небольшая доля внимания уделяется Иоанну Кассиану только в общих курсах церковных историй в отделе пелагианских споров да в трудах, так или иначе затрагивающих ту эпоху, в которую жил и действовал Иоанн Кассиан. В «Историческом учении об отцах Церкви» архиепископа Филарета (Гумилевского) среди представителей богословской мысли в период 420–620 годов можно найти и имя Иоанна Кассиана, краткий очерк его жизни, краткое указание содержания его сочинений и пункты его учения о свободе и благодати.[832] В общих чертах учение Иоанна Кассиана о том же предмете изложено в диссертации Л. И. Писарева «Учение блж. Августина, епископа Иппонского, о человеке в его отношении к Богу».[833]
В представленном перечне тех пособий, с которыми приходилось знакомиться при выполнении задачи настоящего сочинения, опущены те, которые могли служить только вообще к расширению кругозора и косвенным образом содействовать выполнению задачи; о них будет упомянуто в тех случаях, когда придется что-либо заимствовать из них.

Введение

Разнообразные обстоятельства личной жизни, образование и воспитание, а также господствующий дух времени и общественная среда, без сомнения, имеют определяющее влияние на характер и склад мировоззрения всякого мыслящего человека. Вот почему часто бывает, что для более точного выяснения воззрений известного мыслителя необходимо бывает сначала коснуться самих обстоятельств его личной жизни и из них уже заимствовать свет для прояснения не только основного пункта мировоззрения, но и частных его сторон. Это особенно приложимо к Иоанну Кассиану, потому что его аскетические воззрения не были плодом только его чисто теоретических, спекулятивно-отвлеченных рассуждений, хотя бы и на основании Слова Божия, а главным образом они есть плод его личной подвижнической жизни и личного опыта. Ввиду этого думается, что биографические данные о личности Иоанна Кассиана и замечания касательно господствовавших в его время направлений, под влиянием которых воспитывался его христианский дух, будут далеко не лишними для выяснения нравственного характера этого христианского подвижника и его воззрений.
Источники, из которых можно почерпнуть биографические сведения об Иоанне Кассиане, довольно скудны; они не сообщают точных сведений даже о годе его рождения и смерти, о месте рождения. Сообщаются лишь наиболее выдающиеся факты из жизни Иоанна Кассиана, на основании которых можно составить только общий биографический очерк.
Кроме собственных сочинений Иоанна Кассиана, материал для его биографии можно почерпнуть частию из сочинений его противника в вопросе о свободе и благодати — Проспера,[834] частию из сочинений тех знаменитых мужей, свидетельства которых о Кассиане были указаны раньше. Наиболее важными в этом отношении служат показания об Иоанне Кассиане Геннадия, пресвитера Массилийского, в его книге «De viris illustribus» [«О знаменитых мужах»] (глава 61); Иоанна Тритемия, писателя XV века, в его сочинении «De scriptoribus ecclesiasticis» [«О церковных писателях»] (глава 111) и показания Гонория (Honorii Augustodunensis) в книге «De scriptoribus ecclesiasticis» [«О церковных писателях»] (книга II, глава 60).[835]
Есть краткое биографическое указание о Кассиане еще у Фотия в его «Библиотеке» (Cod. 197)[836] и у некоторых других писателей древних и сравнительно новых, имена которых будут указаны при изложении биографических сведений.
По более вероятному мнению, Иоанна Кассиана нужно считать уроженцем Запада. Насколько можно судить по словам самого Иоанна Кассиана, родители его были людьми зажиточными, жили в стране приятной, с благорастворенным климатом, и имели свои поместья.[837] Если определить точнее место рождения Иоанна Кассиана, то, вероятно, его родина была в той же области Западной Римской империи, в которой он провел последние дни своей жизни и умер, именно в Галльской области, в Массилии (современный Марсель). Впрочем, это мнение относительно родной страны Иоанна Кассиана разделяется далеко не всеми, и если в определении родины Кассиана основываться на показании упомянутых источников, то более можно найти указаний на восточное происхождение Кассиана. Так, Геннадий в сочинении «De viris illustribus» и Тритемий в сочинении «De scriptoribus ecclesiasticis» называют Кассиана по национальности скифом; в сочинении Гонория (Honorii Augustodunensis) «De scriptoribus ecclesiasticis» о Кассиане говорится, что он natione Afer, то есть из Африки. И один только Фотий называет Иоанна Кассиана «римлянином» по отечеству.[838]
Можно думать, что первые два указанные писателя в определении национальности Иоанна Кассиана введены были в заблуждение тем обстоятельством, что сам Иоанн Кассиан скитскую пустыню в Египте, где он долгое время жил среди пустынников, называет Скифией (Scythia).[839] Что же касается самой Скифии, то она, по указанию историка Феодорита, рассказывающего об обращении скифов Иоанном Златоустом от арианской ереси, составляла часть провинции Фракии, населенной в то время готами.[840] Характер этой страны далеко не согласен с тем описанием родины, какое дает Иоанн Кассиан в указанном уже месте своего сочинения «Collationes» (XXIV, 1), и считать ее родиной Кассиана будет ошибочно. Нужно еще заметить, что название «Скифия» Иоанн Кассиан употребляет в приложении к скитской пустыне в Египте, а не в отношении к фракийской провинции.
Если поэтому предположить, что Геннадий в своем выражении об Иоанне Кассиане «Natione Scytha» хотел указать не на жителя Скифии, провинции Фракии, а на жителя скитской пустыни в Египте и в этом смысле назвал его по национальности скифом, то и это мнение о национальности Иоанна Кассиана нельзя принять даже за более или менее вероятное. В данном случае, очевидно, пришлось бы принять мнение Гонория и считать Иоанна Кассиана родом из Африки, из той пустыни, которую он называет Scythia, то есть из скитской. Но ведь сам Кассиан, говоря о пустыне скитской, указывает на нее только как на место своего путешествия и временного пребывания, а не как на место постоянного обитания.
Страна эта для него была совершенно чужою, и он, как иностранец-путешественник, мог лично беседовать только с одним старцем Иосифом, знавшим, как и сам Кассиан, греческий язык; с другими же, знавшими только свой родной язык, он принужден был говорить через переводчика.[841] Этого очевидно не могло бы быть, если бы Иоанн Кассиан был местным жителем. Если принять во внимание при этом еще описание Кассианом родной страны,[842] то с большею вероятностью можно допустить мнение патриарха Фотия о западном происхождении Иоанна Кассиана. Но была ли отечеством Иоанна Кассиана южная Галлия, как это решительно утверждает Норис,[843] за недостатком положительных исторических данных нельзя сказать достоверно. Можно это мнение считать только за вероятное и потому главным образом, что там преп. Иоанн Кассиан провел последние дни своей жизни. Одно только можно сказать с несомненностью: преп. Иоанн Кассиан был уроженцем Запада. На это указывают: его римское имя — Кассиан; его хорошее знакомство с латинским языком, на котором он написал и сочинения свои;[844] посольство в Рим к папе Иннокентию, чтобы там от лица константинопольского клира и народа ходатайствовать за Иоанна Златоуста; и, наконец, позднейшее пребывание до конца жизни в Массилии.[845] Год рождения Иоанна Кассиана приблизительно полагается в период между 350 и 360 годами,[846] но с точностью нигде не указывается. Иоанн — его собственное имя (потеп), а Кассиан — прозвание (cognomen), и в то время как Геннадий и Кассиодор называют его только Кассианом, Тритемий и другие употребляют и собственное имя — Иоанн.[847] О детских годах жизни Иоанна Кассиана в родной стране и о первоначальном воспитании, религиозно-нравственном и умственном, ничего не говорится ни у самого Иоанна Кассиана, ни в других дошедших до нас исторических памятниках.
Биографические сведения начинаются прямо с жизни его в Палестине, в Вифлеемском монастыре, куда он прибыл еще в ранней юности. Об этом своем пребывании в Вифлеемской обители Кассиан сам часто говорит в своих сочинениях. Так, в «Собеседованиях» (XI, 1) пишет: «Во время пребывания нашего в сирийском общежитии, когда мы, не довольствуясь первыми опытами веры, начали несколько преуспевать в ней и желать большего совершенства, то положили намерение отправиться в Египет и, проникнув в самую дальнюю Фивскую пустыню, посетить там тех святых, о коих слава носилась повсюду». В предисловии же к своему сочинению «De Institutis Coenobiorum» Кассиан прямо говорит, что в Вифлеемской обители он жил в молодых летах. Из этих, а также и из многих других мест его сочинений [848] ясно можно видеть, что Кассиан еще в ранней юности (a pueritia nostra) облекся в иноческое одеяние [849] в Вифлеемском монастыре [850] и получил первые уроки подвижничества от здешних монахов, как сам он говорит в «Собеседованиях» (XVII, 7): «qui nos docuerunt a parvulis magna conari».[851]
Здесь же Иоанн Кассиан вступил в тесное духовное содружество с одним братом Германом, которого он, вероятно за любовь к подвижничеству, называет даже святым (sanctus).[852] С ним (Германом), по выражению самого Иоанна Кассиана, «было у него с самого начала монашеской жизни, с первых опытов духовного воинствования (militiae spiritalis), нераздельное пребывание как в киновии, так и в пустыне, так что все для означения дружества и одинакового намерения нашего говорили, что в двух телах находится один ум и одно сердце».[853]
Может быть, этот-то именно личный опыт истинного содружества на почве нравственного усовершенствования и дал Иоанну Кассиану материал для его Собеседования о дружестве (XVI), главная мысль которого та, что истинное содружество невозможно ни на какой другой почве, кроме как на почве личного нравственного развития и совершенствования, в совокупной борьбе с общим врагом спасения. И содружество, заключенное на этом основании, будет все расти и крепнуть по мере духовного возрастания и осуществления в жизни нравственного христианского идеала.[854] К этой же поре юности и пребывания Иоанна Кассиана в Палестине, вероятно, относится начало знакомства его с Исидором Пелусиотом. Известно письмо последнего, направленное к некоему Кассиану; вероятно, именно к этому. «Слышу, — пишет Исидор Пелусиот монаху Кассиану, — что бежал ты жизни тленной, вступив на поприще монахов, но язык у тебя неудержим и говоришь не подумав. Это не иное что значит, как построить крепкую, неприступную для врагов стену и для входа им оставить врата. Если хочешь и стену соблюсти в безопасности, и пред врагами оказаться сильным, то всеми силами сдерживай язык, от которого приключаются мгновения и великие падения».[855] Так писать мог Исидор Кассиану не иначе как еще в первое время монашеской жизни последнего, а не после того, как они стали в более близкие отношения друг к другу, как ученики Иоанна Златоуста. Преп. Кассиан был тогда уже в зрелом возрасте и, конечно, значительно усовершенствовался в монашеских подвигах после своего знакомства с египетскими пустынниками, да и в самом письме Исидора нет следов того знакомства, которое связывало их обоих как учеников Иоанна Златоуста. Замечательно, что и египетский подвижник, авва Нестерос, советует Кассиану молчание, как особенно для него необходимое. «Итак, прежде всего старайтесь, — говорит старец, — особенно ты, Иоанн, которому для сохранения того, что я намерен сказать, много благоприятствует и юный возраст, наложить на свои уста совершенное молчание, чтобы от суетного возношения не сделались бесполезными усердие в чтении и труд твоего желания. Это есть первый шаг в деятельной науке; ибо весь труд человека в устах его (Еккл. 6:7)… Итак, не осмеливайся ничего говорить при собеседовании старцев… будь во всем скор на слышание и медлен на слова (Иак. 1:19), чтобы не пало на тебя замечание Соломона: видел ли ты человека опрометчивого в словах своих? на глупого больше надежды, нежели на него (Притч. 29:20)».[856]
Приведенное выше письмо Исидора Пелусиота содержит те же самые мысли, что и это рассуждение старца Нестероса, с которым Кассиан беседовал во время своего путешествия по Египту, куда они с Германом отправились, оставив на время Вифлеемский монастырь.
В Вифлеемском монастыре преп. Кассиан пребывал два года,[857] а потом, побуждаемый желанием высшего духовного совершенства в христианской жизни,[858] вместе со своим другом Германом около 360 года предпринял путешествие по египетским монастырям.[859] Семь лет [860] проведены были в посещении и беседах с многочисленными подвижниками Фиваиды, куда они сначала прибыли,[861] а потом Скитской пустыни.[862] Фиваида [863] была известна тогда как отечество строгого монастырского подвига, как отечество анахоретства, которое в ряду монашеского рода жизни представляет высшую ступень.[864] Великий Златоуст прославляет Фиваиду и тамошних подвижников весьма возвышенными словами: «Идите в Фиваиду, — говорит он, — вы найдете там пустыню прекраснее рая, тысячи хоров ангелов в человеческом образе, целый сонм мучеников, целый сонм девственниц, вы увидите диавола связанным, а Христа побеждающим».[865]
Пребыванием в этих пустынях Иоанн Кассиан ревностно воспользовался для того, чтобы усвоить себе всестороннее изучение духовной мудрости, то есть предания древних отцов-подвижников, и так увлекся жизнию здешних подвижников, что только вследствие данного обещания возвратился с Германом в Вифлеемский монастырь (397 год), проведя в путешествии семь лет.[866] Пробыв немного в Вифлееме, они опять отправились в египетские монастыри и снова посетили Скитскую пустыню для большего преуспеяния в благочестивых подвигах иночества,[867] но сколько времени они прожили теперь в египетских монастырях, в точности не известно. Можно полагать, что они провели в пустыне теперь не более трех лет, так как вскоре, в 400 году,[868] они прибыли в Константинополь, чтобы послушать и поучиться у святого мужа и знаменитого проповедника и учителя жизни Иоанна Златоустого, в личной жизни которого Иоанн Кассиан мог видеть блестяще осуществленным учение древних египетских отцов о духовном совершенстве.
По какому, собственно, побуждению Иоанн Кассиан со своим другом прибыл в Константинополь и сделался даже учеником Златоуста, в точности не известно. Можно предположить две причины как вероятные: 1) Иоанн Златоуст сам мог пригласить, узнав об их святости и религиозной ревности, чтобы их учением и трудами возвратить к здравой мысли монахов оригенистов, которые производили в это время волнения на Востоке;[869] 2) так как кроме оригенистов в Египте тогда образовалась еще партия антропоморфитов, то Кассиан и Герман, чтобы не попасть в ту или другую монашескую партию, могли сами прийти к Златоусту как верховному учителю Восточной Церкви, были приняты им любезно и утверждены в правильном мнении.[870] Важен сам факт, что Иоанн Кассиан прибыл в Константинополь и сделался учеником Иоанна Златоуста, о чем свидетельствует не только Тритемий [871] и другие, но и сам Иоанн Кассиан в сочинении «De Incarnatione Christi adversus Nestorium» [«О Воплощении Христа против Нестория»].[872] Пребывание Иоанна Кассиана в Константинополе у ног св. Иоанна Златоуста, и притом в качестве ученика, без сомнения, было очень важным моментом в его личной жизни и имело решительное влияние на его богословское направление и выработку его религиозно-нравственного мировоззрения. Впоследствии мы постараемся указать пункты, где учение Иоанна Кассиана совпадает с учением Иоанна Златоуста по разным вопросам христианского вероучения и жизни, а теперь приведем только слова самого Иоанна Кассиана, свидетельствующие о глубоком уважении его к своему учителю и о влиянии на его богословское образование взглядов Иоанна Златоуста. «Помните [вспоминайте], — пишет Иоанн Кассиан в своем сочинении „De Incarnatione Christi“, убеждая жителей Константинополя ввиду несторианской ереси быть верными вере своего законного учителя (т. е. Иоанна Златоуста), — помните всегда этого вашего учителя и воспитателя, на груди и руках которого вы сделались велики, который был общим наставником моим и вашим, которого мы ученики и члены. Его писания читайте, его убеждений твердо держитесь, его веру и образ жизни крепко держите… Пусть он будет всегда у вас в мыслях и как будто всегда в виду; пусть он будет всегда обретаться в ваших душах и помышлениях. Он сам, наконец, объяснит вам то, что я написал вам, так как тому, что я вам написал, он меня научил, и посему принимайте это не как мое, а как его учение, ибо ручей берет начало из источника, и прилично то самое, что считается собственностью ученика, вполне отнести к чести учителя».[873] Такая привязанность Иоанна Кассиана к своему славному учителю, сохраненная им до старости,[874] свидетельствует о том, несомненно, что личность Иоанна Златоуста, нравственно-практическое направление всего его учения оказали неотразимое влияние на Иоанна Кассиана и как нельзя более соответствовали предшествующему ходу его развития и чисто монастырскому воспитанию. Вероятно, и сам Иоанн Златоуст оценил духовное просвещение и благочестие Иоанна Кассиана и его друга Германа и первого посвятил в диакона,[875] а Германа, как, может быть, старшего летами, в пресвитера. Эта же близость к Иоанну Златоусту и, наверное, почет, каким они пользовались от жителей Константинополя, послужили, вероятно, побуждением для друзей Иоанна Златоуста, когда последний был присужден к ссылке, зачислить Иоанна Кассиана и Германа в состав посольства, отправленного в 405 году в Рим к папе Иннокентию просить защиты для невинного страдальца.
Об этом факте в жизни Иоанна Кассиана, очень характерном для его отношения к Златоусту, свидетельствует Феодор, диакон Римской церкви,[876] и сам папа Иннокентий.[877]
Таким образом, благоприятный случай приводит Иоанна Кассиана в столицу западного христианского мира — в Рим. Здесь-то он, по мнению некоторых новейших писателей,[878] и познакомился в первый раз с Пелагием и его учением. Хотя положительных исторических данных для такого мнения и нет, но нет ничего невероятного и в том предположении, что преп. Кассиан именно в этот раз мог впервые познакомиться с учением Пелагия, так как Пелагий мог быть около этого времени в Риме.[879] И если действительно Иоанн Кассиан тогда познакомился с учением Пелагия, то само собой понятно, как он, твердо усвоивший взгляды св. Златоуста и как бы пропитанный ими, мог отнестись к этому новому учению. Предшествовавший опыт личной жизни и уроки Златоуста подготовили Иоанна Кассиана достаточно и дали ему возможность правильно взглянуть на учение Пелагия. Куда отправился преп. Иоанн Кассиан из Рима после выполнения возложенного на него поручения, в точности не известно: в биографических памятниках — пробел относительно дальнейшей жизни Иоанна Кассиана, и притом довольно значительный. По мнению некоторых, Иоанн Кассиан после исполнения возложенного на него поручения и после смерти Иоанна Златоуста, движимый печалью душевной, снова отправился на Восток или в Египет и там среди монахов еще более усовершался в жизни подвижнической, впитывал душой учение, воспринятое в молодых летах, закреплял его в памяти и после оставил это учение в своих литературных трудах.[880] Другие говорят, что преп. Кассиан прямо решился остаться на жительство в области Римского папы, в Массилии, и здесь уже продолжал подвизаться по примерам и учению египетских подвижников, тем более что на Востоке в то время было неспокойно.[881] Несомненно только, что последний период жизни, когда он и писал свои сочинения, преп. Иоанн Кассиан провел в Галлии, в Массилии, о чем ясно свидетельствуют Геннадий и Тритемий.[882] И сам преп. Иоанн Кассиан в предисловии к сочинениям и в самих сочинениях достаточно ясно указывает на свое пребывание в пределах Галлии, где он писал свои сочинения для галльских же епископов и знакомых монахов. В Массилии преп. Иоанн Кассиан был посвящен в сан пресвитера, как свидетельствуют Геннадий и Тритемий,[883] и здесь же, вблизи города, по свидетельству Геннадия, устроил два монастыря, мужской и женский, по правилам палестинских и египетских общежительных монастырей.[884] Вследствие этого преп. Иоанн Кассиан по праву может быть причислен к первым основателям монашества в Галлии и вообще на Западе.
Вероятно, за устройство этих монастырей и за введенную в них дисциплину, которая была основанием и для будущего устройства монастырей, преп. Иоанн Кассиан и получил почетное название аббата. Так именно называет его Кастор, епископ Аптский, в своем письме, которое он озаглавливает так: «Ad domnum Cassianum abbatem Massiliensem».[885]
Год смерти преп. Иоанна Кассиана в точности не известен: Геннадий относит его к царствованию Феодосия и Валентиниана, не указывая точно самого года, а Тритемий добавляет, что Иоанн Кассиан умер в 435 году.[886] За совершенство своей жизни преп. Кассиан причислен к лику святых, и его имени очень рано стали посвящаться монастыри.[887] Папа Григорий Великий в своем письме к одной аббатисе упоминает о монастыре, который был посвящен почитанию святого Кассиана.[888] Папа Урбан V, который с 1362 по 1370 год был на папском престоле в Авиньоне, приказал голову Иоанна Кассиана положить в серебряный ковчег и сделать надпись: «Caput Sancti Cassiani».[889] В самой Массилии память преп. Иоанна Кассиана празднуется 23 июля, и притом с большой торжественностью; совершаются праздничным образом моления и пред его гробницей, сделанной из мрамора и окруженной четырьмя колоннами, день и ночь стоят горящие светильники в почитание его святости.[890]
Из представленного биографического очерка Иоанна Кассиана можно видеть, что он только по месту рождения и последних лет жизни принадлежал Западу, а по духу и образованию всецело принадлежал Востоку и ему обязан духовным богатством, обнаружением и показателем которого служит его личная жизнь и литературная деятельность. Духовное богатство Востока он как бы перенес на Запад и в своем личном мировоззрении представил попытку сочетания спекуляций Востока с реальным направлением западной богословской мысли. Впрочем, это нужно, строго говоря, принимать только в смысле его религиозно-нравственного образования и выработки его богословского мировоззрения; что же касается образования чисто светского, классического, которое очень ярко проглядывает во многих местах его сочинений, то трудно с точностью сказать, где он получил последнее. Несомненно только, что преп. Иоанн Кассиан обнаруживает хорошее знакомство не только с древнеклассической литературой,[891] разными древними и позднейшими философскими системами,[892] но даже с гражданской историей Рима.[893]
Может быть, Иоанн Кассиан получил хорошее светское образование еще на родине, если последней была Массилия, так как по некоторым историческим данным можно заключать, что и там процветали светские науки, и римляне вместо того, чтобы путешествовать для образования в Грецию и вообще на Восток, ездили с этой целью в Массилийскую гимназию.[894] Марк Туллий Цицерон в «В защиту Флакка» в следующих словах восхваляет Массилию за строгость и чистоту нравов ее жителей и за процветание в ней благородных наук: Neque vero te, Massilia, praetereo, quae Flaccum militem quaestorem cognovisti: cujus ego civitatis disciplinam atque gravitatem, non solum Graeciae, sed haud scio an cunctis gentibus anteponendam jure dicam.[895]
Где бы ни получил Иоанн Кассиан светское образование, однако оно несомненно в нем и наряду с глубоким богословским образованием заметно проглядывает в его литературных трудах, к посильному анализу которых теперь и обратимся.
Литературные труды Иоанна Кассиана, заключающие в себе выражение его аскетических воззрений. Их содержание, форма, историческая судьба и соответствие духу и потребностям времени
Преп. Иоанн Кассиан, как мы видели из его биографии, воспитывался и вырос в монашестве, и поэтому вся его деятельность, как практическая,[896] так равно и литературная, служила интересам монашества, которое в то время еще только прививалось на Западе. Афанасий Великий, пребывавший в 40-х годах IV столетия в Италии как изгнанник, первый, как известно, произвел там движение к монашеству и пересадил киновийную жизнь Востока на Запад.[897] С этого времени движение в пользу монашества и стремление к монашеской жизни усиливается все более и более, и не только в Риме, но и в других местах Западной империи: в верхней и нижней Италии, в Испании, на островах и в Галлии возникают монашеские сообщества. А такие лица, как Мартин Турский и блж. Иероним, своим влиянием и примером еще более воспламеняли благочестиво настроенных лиц к монашеской жизни.[898] Поэтому и преп. Иоанн Кассиан, переселившись с Востока в Галлию, посвящает свою деятельность на пользу еще молодого монашества: основывает два монастыря и для монахов же пишет свои сочинения.
Из его литературных трудов, несомненно ему принадлежащих, сохранились до настоящего времени следующие:
1) «De Institutis Coenobiorum libri XII ad Castorem, Aptensem episcopum»;[899]
2) «Collationes Patrum» (24 книги);
3) «De Incamatione Christi adversus Nestorium» (7 книг).[900] 
Последнее из указанных трех сочинений преп. Иоанна Кассиана написано им уже под самый конец его жизни, около 430 года, по поручению римского архидиакона Льва, впоследствии знаменитого папы, и менее других замечательно, так как в нем собраны против Нестория мысли восточных и западных отцов. Интересным оно может быть только в том отношении, что дает возможность узнать, как Иоанн Кассиан относился к представителям богословской мысли Востока и Запада, к которым из них более заметно у него уважение и сочувствие; к выполнению же задачи настоящего сочинения оно не имеет прямого отношения. Более замечательные из его сочинений, которые и создали ему главным образом славу среди монашества последующего времени, это два первых его сочинения. Они-то и заключают в себе полное выражение его аскетических воззрений, и именно их нужно иметь в виду при изложении и характеристике последних. Приписываются, правда, Иоанну Кассиану еще некоторые сочинения, тоже посвященные монашеству и предметам духовной жизни, каковы: «De spirituali medicina Monachi seu dosis medica ad exinaniendos animi affectus»; «Theologica confessio»; «De conflictu vitiorum et virtutum liber».[901] Но об этих сочинениях, как принадлежащих пред. Иоанну Кассиану, не упоминают ни Геннадий, ни Тритемий, а потому они могут считаться ложно приписываемыми преп. Кассиану.
Подлинность же вышеуказанных сочинений засвидетельствована не только Геннадием и Тритемием, но и другими знаменитыми мужами древности.[902] Геннадий в сочинении «De viris illustribus» (глава 61) разделяет сочинение Иоанна Кассиана «De Coenobiorum» (12 книг) на три части и только четвертой книге этого сочинения приписывает название «Institutiones». Он так перечисляет сочинения Иоанна Кассиана: Scripsit: de habitu monachi et de canonico orationum modo, atque psalmorum, libros tres; Institutionum librum unum; de origine et qualitate ac remediis octo principalium viciorum libros octo.[903] Но преп. Иоанн Кассиан сам приписывает название «Institutiones» не четвертой только книге, как делает это Геннадий, а всем первым четырем книгам упомянутого своего сочинения.
В предисловии к десяти первым «Собеседованиям» он так называет это сочинение: Volumina, quae de institutis coenobiorum et de octo principalium vitiorum remediis duodecim libellis digesta sunt.[904] Ясно, что преп. Кассиан название «Institutiones» делает общим для первых четырех книг, почему и в начале двадцатого Собеседования, говоря о смирении аввы Пинуфия, замечает, что он уже об этом кратко говорил in quarto institutionum libro (cap. 30), qui est super instituendis renuntiantibus titulatus.[905] Поэтому, может быть, патриарх Фотий и разделяет все первое сочинение Иоанна Кассиана на две книги: «О правилах монашеских» и «О восьми порочных помыслах».[906]
Из предисловия к сочинениям «De Institutis Coenobiorum» и к «Collationes Patrum» видно, что инициатива появления этих двух сочинений, как и последнего труда Иоанна Кассиана, принадлежит не ему лично. Они написаны по просьбе Кастора, епископа Аптского, который основал в своем диоцезе монастырь и желал, чтобы как в этом монастыре, так и в других монастырях его области жизнь монахов была устроена по правилам восточных и особенно египетских монастырей.[907] С этой целью он и просил Иоанна Кассиана оказать ему содействие «в этом святом деле» и изложить те монастырские правила, которые он видел в Египте и Палестине и о которых слышал от отцов, дабы братия нового монастыря могла знать образ жизни, какой ведут там святые.[908] Равным образом преп. Кассиан должен был еще написать и руководство к духовному совершенству, то есть описать по преимуществу ход и строй не внешней уже, а внутренней жизни подвижника.[909]
Преп. Иоанн Кассиан во исполнение просьбы епископа Кастора и пишет сначала свои «Institutiones», первая часть которых (книги 1–4) содержит внешние правила монастырской жизни, а вторая (5-12) трактует о восьми главных пороках и о средствах их излечения. Это сочинение преп. Кассиана — самое раннее из его литературных трудов и, вероятно, написано около 417–419 годов.[910] Основываясь на словах самого преп. Кассиана в предисловии к первым десяти Собеседованиям, что он долг, обещанный папе Кастору, теперь уже умершему, выполнил чрез издание указанных двенадцати книжек, можно думать, что они («Institutiones») написаны прежде смерти Кастора. Если теперь определить год смерти последнего, хотя бы приблизительно, то этим определится и время написания указанного сочинения Иоанна Кассиана. В 419 году папа Кастор был еще жив, потому что в письме папы Бонифация к епископам Галлии от 13 июня 419 года он упоминается как живой.[911] Но с точностью год его смерти определить нельзя, хотя некоторые и считают таковым 422 год. Отсюда и время сочинения первых 12 книжек Иоанна Кассиана можно определить только приблизительно — между 417 и 419 годами,[912] и, вероятно, они были написаны незадолго до сочинения «Collationes», так как с этим последним трудом они стоят в органической связи, как можно видеть из предисловия к десяти первым Собеседованиям.[913]
По своему содержанию вторая часть «Institutiones», рассуждающая о борьбе с восьмью главными пороками, представляет переход к «Collationes», самому замечательному произведению Иоанна Кассиана, в котором он в форме бесед с египетскими подвижниками рассуждает о духовном совершенстве и о внутренней жизни подвижника.
В то время как в своих «Institutiones» Иоанн Кассиан остается в большинстве случаев на почве описания, в «Collationes» он достигает такого полета мистического красноречия, которое делает его величайшим теоретиком монашества древнего времени. Это тем более достойно внимания, что Иоанн Кассиан, по его собственному признанию, излагает в «Collationes» предметы очень глубокие и тонкие (tam profundus, tam que sublimus), и притом такие, quae in usum styli, ut arbitror, antea non venerunt, то есть которые не получили еще раньше письменного изложения.[914] Между тем предмет «Institutiones» далеко уже не новый, и, по словам самого Иоанна Кассиана, об этом «говорили мужи отличные по жизни, уму и красноречию, каковы суть Василий Великий, Иероним и другие, из коих первый на вопросы братии о разных правилах общежительных ответил на основании Священного Писания, а другой не только издал свое сочинение, но еще изданные на греческом языке перевел на латинский».[915]
Значит, если для своих «Institutiones» Иоанн Кассиан имел образцы подобного рода сочинений у Василия Великого и блж. Иеронима, то его «Collationes» — труд совершенно новый по своей задаче и, без сомнения, должен носить на себе печать оригинальности и в известной степени самостоятельности.
Когда преп. Кассиан написал свои первые «десять Собеседований с отцами, пребывавшими в скитской пустыне», епископа Кастора, который «по ревности к святости и велел написать их»,[916] уже не было в живых. Вследствие этого преп. Кассиан посвящает их брату епископа Кастора епископу Леонтию и некоему Елладию, вероятно, настоятелю какого-либо монастыря.[917] Нельзя точно определить год написания этих Собеседований, можно только сказать, что они написаны несомненно после 419 года, в котором епископ Кастор был еще жив.
Вскоре после написания первых десяти Собеседований Иоанн Кассиан пишет еще четырнадцать Собеседований с отцами о том же предмете духовного совершенствования по внутреннему человеку, «чтобы этими собеседованиями восполнить то, что в прежних писаниях о совершенстве, может быть, темно выражено или опущено».[918] Семь «Собеседований отцов, живших в египетской пустыне Фиваиде» он посвящает епископу Гонорату и Евхерию, ревностно желавшим знать правила и заповеди египетских отцов.[919] Остальные семь «Собеседований отцов, обитавших в пределах Нижнего Египта» преп. Кассиан назначает «святым братьям Иовиниану, Минервию, Леонтию и Феодору».[920]
Эти Собеседования составлены так, чтобы «приличествовать как киновийному, так и отшельническому роду жизни, которою по старанию указанных братьев процветают очень большие общества братий не только в западных областях, но и на островах».[921] Что касается времени написания этих последних четырнадцать Собеседований, то первая половина их (XI–XVII), посвященная епископу Гонорату, могла быть написана не раньше 428 года,[922] а остальные семь (XVIII–XXIV) могли быть написаны уже после 428 года или 429 года, по смерти епископа Гонората, так как к нему преп. Кассиан в предисловии к последним семи Собеседованиям прилагает предикат beatus (блаженный. — Ред.), а это название употреблялось обычно только по отношению к умершим.[923] Таким образом, в общей своей совокупности все «Collationes» (24 книги) преп. Кассиана появились в период с 420 по 429 или 430 год.
Но хотя «Collationes» и появились по частям и в разное время, однако как между собой, так и с написанным ранее сочинением «Institutiones» они находятся в самой тесной связи, и общая идея, объединяющая их, — это духовная жизнь с ее внутренней стороны и внешним выражением. И этим предметом преп. Кассиан занимается подряд несколько лет, так что к некоторым вопросам, например к вопросу о свободе и благодати, вероятно, под влиянием запросов времени возвращается несколько раз. Что же касается сравнительной важности самого содержания этих сочинений («Institutiones» и «Collationes»), то преп. Кассиан сам отдает предпочтение в этом отношении «Collationes». Правда, он написал сначала «Institutiones», так что описание внешнего вида и правил жизни подвижника предшествует изображению жизни внутреннего человека, сделанному им в «Collationes», но, по собственному же его заявлению, первое — второстепенной важности по сравнению с изображением жизни внутреннего человека, что он называет «особенно важным предметом».[924] Вот почему он еще в предисловии к «Institutiones», определяя задачу своего настоящего труда, говорит следующее: «Здесь я не буду говорить о тех чудесах отцев, о коих я слышал или коих был свидетелем, потому что чудеса, возбуждая удивление, мало содействуют святой жизни; но только сколько возможно вернее расскажу о правилах монастырских, о происхождении восьми главных пороков и о том, как можно, по учению отцов, искоренить сии пороки, потому что я целию имею повествование не о чудесах
Божиих, а о том, как по наставлению отцов исправить наши нравы и проводить жизнь совершенную».[925] Таким образом, уже самая задача «Institutiones» выходит за пределы изображения только порядка внешней жизни подвижников, и большая часть этого же сочинения (книги 5-12) посвящена уже явлениям внутренней жизни спасающегося человека.
В «Collationes» же говорится исключительно о благочинии внутреннего человека, о совершенстве жизни и чистоте сердца, «чтобы, читая эти сочинения, каждый мог поучаться, что должно соблюдать на высоте духовного совершенства».[926] Очевидно, сам же Иоанн Кассиан ставил это свое сочинение несравненно выше и считал его важнее первого, и заранее предвидя, как трудно будет для читателя несовершенного или еще незнакомого с подвижнической жизнию, понять все написанное им в «Collationes», делает такого рода замечание в предисловии к сочинению: «Прежде всего мы хотим предостеречь читателя как этих Собеседований, так и прежних писаний, чтобы, если по качеству своего состояния, или намерения, или по общему житию, может быть, что-нибудь в них сочтет невозможным и суровым, судил бы о них не по мерке своей способности, а по достоинству и совершенству говорящих,[927] прежде понял их ревность и намерение, по которому они, истинно умерши для этой мирской жизни, не связывались никаким пристрастием к плотским родителям, никакими узами мирских дел. Потом должны обратить внимание и на качество тех мест, в которых они пребывали, потому что, находясь в обширнейшей пустыне, отделившись от сообщения со всеми смертными и чрез это получив просвещение чувств, они созерцают и высказывают то, что неопытным и неученым покажется, может быть, невозможным. Впрочем, если кто захочет произнести истинное мнение об этом, может ли быть исполнено, пусть пожелает испытать на деле, поспешить прежде предпринять их намерение с подобным усердием и образом жизни, и тогда наконец поймет, что то, что казалось выше способности человека, не только возможно, но и весьма приятно».[928]
Мы привели эту длинную выдержку из слов самого Иоанна Кассиана, чтобы показать его собственный взгляд на жизнь подвижническую и ее проявления как на жизнь совершенно особую, как на некое новое бытие по преимуществу в области духа человеческого.
И действительно, содержание двух указанных сочинений преп. Кассиана — «Institutiones» и «Collationes», особенно последнего, — может удовлетворить запросам и потребностям самого высшего и доступного в здешней жизни для человека духовного совершенства. Сказав в первых четырех книгах (I–IV) «Institutiones» о внешнем строе монастырской жизни, то есть об одежде иноков (книга I), об общих монастырских молитвах — дневных и ночных (книги II и III), о чине отречения (книга IV) и необходимости строгого послушания, целомудрия и бедности, Иоанн Кассиан остальную часть этого сочинения, и особенно «Collationes», направляет к тому, чтобы ввести читателя в истинный дух христианского подвижничества. Твердо стоя на почве Священного Писания и общего христианского нравственного мировоззрения, Иоанн Кассиан определяет самую задачу и конечную цель христианского аскетизма (Собеседование I) и изображает весь процесс этого как бы творчества некоего нового бытия в области духа и воли человека, доводя его до того момента, когда подвижник как бы отрешается от всего земного и живет одним созерцанием Бога. При свете Божественного откровения путем по преимуществу психологического анализа тех состояний, которые приходится переживать подвижнику, преп. Иоанн Кассиан знакомит читателя со всеми явлениями в области духовной жизни спасающегося человека. Он рассматривает состояние и расположение душевных сил в естественном человеке [929] и то содержание, в котором обычно проявляется жизнь человека плотского, потом по мере Собеседований знакомит с состоянием и расположением этих природных сил человека уже на разных ступенях духовной жизни, указывает также те проявления душевной жизни, которыми главным образом характеризуется жизнь подвижника на разных ступенях духовного совершенства. Вместе с предметами, относящимися специально к области жизни подвижнической, Иоанн Кассиан в тех же Собеседованиях касается и более общих, основных пунктов христианского мировоззрения, чтобы подвижник чрез истинное уразумение их яснее и правильнее понимал задачи своей жизни и чувствовал под собой твердую почву. Поэтому-то Собеседования Иоанна Кассиана отличаются, несмотря на свою по-видимому частную и специальную задачу, таким богатством содержания, что дают возможность судить не только о характере его аскетических воззрений, но и о его общем христианском мировоззрении.
Вот краткий перечень тех предметов, о которых идет речь в «Собеседованиях отцов» у Иоанна Кассиана. «О цели монаха» (Собеседование I), и здесь же можно находить определение преп. Кассианом самого понятия подвижничества, его сущности и смысла; «о духовном рассуждении» (Собеседование XI) или добродетели рассудительности, которая в духовной жизни подвижника имеет весьма важное значение; «о трех отречениях» (Собеседование III) от мира, в которых выражается пересоздание человеком себя по содержанию своей внутренней жизни и душевного расположения; «о борьбе плоти и духа» (Собеседование IV) как характерном явлении в жизни человека падшего и о значении этой борьбы в нравственной жизни последнего; «об осьми главных страстях», с которыми приходится бороться подвижнику (Собеседование V); «о бедствиях, постигающих праведников по видимости совершенно незаслуженно, как на это смотреть, чтобы идея Промысла Всеблагого Бога не могла колебаться в сознании христианина» (Собеседование VI); «о непостоянстве души и о злых духах, особенно в их влиянии на человека» (Собеседования VII–VIII). Последнему предмету — демонологии — преп. Кассиан отводит довольно обширное место в Собеседованиях (Собеседование VII (часть) и VIII) и потому, конечно, что для подвижника, жизнь которого есть борьба со злом, необходимо иметь правильное понятие о деятельности этих представителей злого начала. Собеседования IX и X посвящены вопросу о качестве и видах молитвы сообразно с душевным расположением молящегося и разными степенями духовного совершенства подвижника. Собеседование XI рассуждает специально о высшем проявлении духовного совершенства, которое характеризуется как всеобъемлющая любовь к Богу, и о степенях восхождения к нему. Как бы дополнением к нему (Собеседованию XI) служит следующее, XII Собеседование «о чистоте» в смысле совершеннейшего целомудрия, которое понимается преп. Кассианом не только как воздержание, при котором может быть еще услаждение пороком в мыслях, а как совершенная невинность расположения души. Предмет XIII Собеседования — «о покровительстве Божием» (или о том, как благодать Божия содействует совершению добрых дел), — где Иоанн Кассиан высказывает свои взгляды на взаимоотношение свободы человека и благодати Божией в деле спасения человека. И в настоящее время эти взгляды представляют живой интерес для богословской мысли; в то же время, когда появились его сочинения, высказанные им по этому вопросу суждения как нельзя более соответствовали духу и потребностям времени. Но они же и подверглись критике Проспера Аквитанского, который рассмотрел их в сочинении «Contra collatorem» [«Против собеседника»] и нашел их пелагианскими.[930] Собеседование XIV рассуждает «о духовном знании», то есть о лучшем способе как богопознания, так и уразумения вообще духовных предметов и истин Откровения; указываются виды герменевтики, причем нравственный опыт жизни, по Иоанну Кассиану, служит наилучшим путем для достижения ясного уразумения Божественного откровения; XV Собеседование — «О божественных дарованиях»; XVI — «Об истинном дружестве и основах его»; XVII — «Об определении». Это Собеседование затрагивает тоже довольно важный предмет не только в нравственной жизни подвижника, но и всякого человека, именно: рассматривает случаи так называемых collisio officiorum [931] и дает наставление, как поступать в данном случае и как избегать подобных явлений в жизни. Собеседование XVIII носит заглавие «О трех родах монахов», но рассуждает, в сущности, о четырех, указывая, какой род жизни монаха есть истинно монашеская жизнь, способствующая духовному совершенству; XIX — «О цели киновии и пустынножительства»; XX — «О конце покаяния»; здесь же решается вопрос о том, когда человек может считать себя оправданным пред Богом, причем высказывается очень своеобразный взгляд на само оправдание; XXI рассуждает о льготах в Пятидесятницу в смысле ослабления строгости поста, что дает преп. Кассиану повод высказать свой взгляд на пост и вообще на внешние подвиги и их значение в духовной жизни. Собеседование XXII рассуждает о ночных искушениях, точнее о ночных истечениях, смущающих совесть подвижника и его душевную чистоту; XXIII Собеседование содержит замечательное по глубине мысли объяснение слов апостола: Доброго, которого хочу, не делаю, а злое, которого не хочу, делаю (Рим. 7:19–20), каковые слова, по мнению Иоанна Кассиана, могут приличествовать только праведнику, а не человеку, преданному порокам, как их толковали пелагиане. Последнее, XXV Собеседование посвящено вопросу о духовном самоумерщвлении, то есть о тех трудностях и испытаниях, которые надлежит перенести подвижнику, взявшему на себя иго Христово, и о том, как сделать это иго легким, и о наградах за эти труды не только в жизни будущей, но и в здешней.
При таком богатстве содержания неудивительно, что сочинения преп. Иоанна Кассиана, как уже было указано, и в его время, и в последующее пользовались глубоким уважением и читались с величайшим интересом, как сочинения, удовлетворяющие основным запросам времени. Написанные на латинском языке,[932] что видно из слов самого автора, они скоро сделались известными и на греческом, хотя и в несколько сокращенной редакции. Правда, и на Западе сочинениями Иоанна Кассиана пользовались не столько в полном их виде, сколько в сокращенной редакции и в выдержках, и это делалось ввиду его предполагаемого пелагианства.
С легкой руки Проспера подозрение преп. Кассиана в пелагианстве сделалось общим, и лица, сознававшие важность и пользу его сочинений, опасались пе pro medela venenum ex ipsis hauriri (почерпнуть из них вместо лекарства яд) и делали поэтому исправления и очищения в сочинениях Кассиана. Сам Проспер в сочинении «Contra Collatorem» приводит 12 положений, взятых им из XIII Собеседования Кассиана, которые казались ему пелагианскими. Мы не будем излагать подробно всю аргументацию Проспера против Кассиана, а укажем только сами места, которые приводит Проспер из сочинений Кассиана как еретические, и общее заключение Проспера о Кассиане.[933]
Еретические мысли, по Просперу, содержат следующие главы XIII Собеседования: 3, 6, 8, 9, 11, 12, 14, 16, 17, причем из некоторых глав он берет не одно, а несколько мест как еретических. Особенно резко заявляет себя пелагианизм Кассиана, по мнению Проспера, в следующих его выражениях: Cavendum est nobis, пе ita ad Dominum omnia sanctorum merita referamus, ut nihil nisi id quod malum atque perversum est humane ascribamus naturae.[934] Верхом еретичества Кассиана Проспер считает также его слова в Собеседовании XIII, 14, что Иов победил диавола собственными силами. Совокупность всех неправильных мнений Кассиана Проспер сводит к следующему: через грех Адама душа, по мнению будто бы Кассиана, не стала поврежденной, а осталась здоровой. Знание добра не потерял ни Адам, ни его потомки. В душе человека всаждены семена добродетели, так что каждый через естественное решение может предшествовать благодати Божией. Нужно остерегаться, чтобы не отнести все заслуги святых к Богу, как будто человеческая природа ничего не имеет доброго. Возможность добра присуща всем людям, но не все желают пользоваться этими природными силами. В заключение Проспер называет приверженцев указанных им еретических мнений «скрытыми волками» и требует от папы Сикста отлучения их от стада Господа. Насколько справедливы упреки и обвинения Проспером преп. Кассиана в пелагианстве, это может показать беспристрастное изложение взглядов самого Кассиана; нужно, однако, сказать, что это отношение Проспера к преп. Кассиану было только прецедентом к подобному же отношению и со стороны других лиц и имело важное значение в последующей исторической судьбе сочинений преп. Иоанна Кассиана.
Известно, что папа Геласий, руководясь сомнительным мнением относительно сочинений преп. Иоанна Кассиана и потому особенно, что убежден был Проспером в пелагианстве Кассиана, поместил сочинения последнего в разряд апокрифических. Впрочем, это не было равносильно запрещению читать их, а только исключалось их чтение в церкви.
Это можно заключить и из самого названия apokryfon (греч. απόκρυφον — «скрытое», «секретное»), и из самого декрета папы Геласия (начинается словами Sancta Romana), в котором различаются три разряда книг: 1) книги канонические, к которым относятся книги Священного Писания и святых отцов, читаемые публично в церковных собраниях; 2) разряд книг апокрифических, куда, кроме сочинений Иоанна Кассиана, причислены труды Климента Александрийского, Тертуллиана, Лактанция, Арнобия и других; 3) книги еретиков. Очевидно, книги второго класса не читались только публично, а домашнее, частное чтение их было разрешено, иначе непонятно, почему бы запрещать чтение других указанных в этом разряде писателей.[935] Нет ничего, однако, невероятного, что даже в домашнем чтении сочинения преп. Иоанна Кассиана употреблялись уже, может быть, в выдержках и, во всяком случае, в очищенном от предполагаемого пелагианства виде. По крайней мере, едва ли бы такие мужи, как Венедикт, Доминик и другие, стали так усиленно рекомендовать сочинения преп. Кассиана всем монахам, если бы не имели их очищенными от предполагавшихся в них заблуждений.
Известно, например, что уже Евхерий (умер в 450 году), Lugdunensis Ecclesiae presbyter,[936] привел в сокращенном виде все, что казалось ему полезным в сочинениях Кассиана. Об этом прямо говорит Геннадий в 63-й главе своего сочинения «De viris illustribus»: Sed et Cassiani (Evcherius) quae dam opuscula, lato tensa sermone, augusto verbi resolvens tramite, in unum coegit volumen, aliaque tam ecclesiasticis, quam monasticis studiis necessaria [«Однако (Евхерий) также некоторые небольшие труды Кассиана, лишив их пространности и освободив от возвышенных словесных оборотов, собрал в один том, а также [разобрал] другие [произведения], необходимые как для церковных, так и для монашеских занятий»].[937] А Бароний (in gestis anni 433 [в деяниях 433 года]) в пояснение приведенного места Геннадия замечает: Наес Gennadius, ejusdem farinae cum Cassiano: qui ne diceret erroribus confutatis, Eucherium expurgando contraxisse opera Cassiani, latum sermonem circumcidisse praetexuit [«Это [написал] Геннадий, вместе с Кассианом того же (пелагианского) теста; он указал, что Евхерий, не говоря уже об исправлении ошибок, очищая, сократил труды Кассиана и сжал пространную речь»].[938] То же самое, что сделал Евхерий по отношению к сочинениям Иоанна Кассиана, предпринял, по словам Кассиодора, Виктор, епископ Африканский: Cassiani dicta Victor Martyritanus, episcopus Afer, ita Domino juvante purgavit, et quae minus erant addidit… etc. [«Сказанное Кассианом Виктор Мавританский, епископ африканский, так с Господней помощью очистил, и добавил то, что оказалось недостаточным… и т. д.»].[939] Адо, епископ Вьеннский, о самом Кассиодоре говорит, что он занимался исправлением сочинений Иоанна Кассиана: errores illius (Cassiani) Cassiodorus, Ravennatum Senator, purgare volens, non ad plenum omni ex parte potuit [«Кассиодор, Сенатор равеннский, несмотря на желание, смог исправить ошибки его (Кассиана) не целиком, а лишь отчасти»].[940]
Наконец, то же самое до некоторой степени сделал Дионисий (Cartusianus) [Картузианский] in sua paraphrasi,[941] когда, опустив в сочинениях Кассиана ошибочные места, выбрал правильные места и составил из них истинную, православную доктрину.[942] Указанное отношение к сочинениям преп. Иоанна Кассиана и пользование ими в исправленном и даже сокращенном виде, конечно, не могло быть благоприятно для их последующей исторической судьбы. Оно могло вредно отразиться на самом издании трудов Иоанна Кассиана и требовало от издателей внимательного, критического отношения к тем манускриптам и кодексам, на основании которых предпринимались самые издания. Мы уже говорили, что сочинения преп. Иоанна Кассиана в течение только почти 250 лет издавались до тридцати раз;[943] остановимся теперь на некоторых более важных изданиях.
Ряд изданий трудов Иоанна Кассиана, если доверять Фабрицию, начинается с 1481 года изданием (officinae venetorum) [венецианской типографии] только двенадцати книг «Institutiones». Известно издание Basileensis 1485 года, заключающее уже и «Collationes»; снова оно же повторено apud Amerbachium 1497 года, et Lugduni 1516 года. «Собеседования» присоединены к «Institutiones» in editio Venetiis в 1491 году, и это издание повторено снова in ed. Bononiae 1521 года и повторялось в других до 1578 года.[944]
В этом году в Антверпене стараниями Henricus Cuychius (professori Lovaniensi) появилось новое издание сочинений Иоанна Кассиана, новое не потому только, что оно увеличивало число прежних изданий, а новое по существу дела, по самому тексту и по критическому отношению к манускриптам, легшим в основу издания. Еще и раньше этого чувствовалась нужда в таком человеке, который занялся бы очищением текста сочинений Иоанна Кассиана от порчи, которая могла произойти в них и от переписчиков, и от издателей, положивших в основу своих изданий не вполне доброкачественные манускрипты. И вот, собственно, из всех многочисленных изданий трудов Иоанна Кассиана только два издания могут заслуживать внимания и быть ценимы как критические: упомянутое издание Henricus Cuychius и еще римское издание 1588 года, приготовленное трудами испанского пресвитера Petri Ciacconii. Первый из упомянутых издателей, Н. Cuychius, так определяет задачу своего труда в письме «ad Hermannum comitem a Renneborch Ecclesiae S. Salvatoris»:[945] Quoniam autem partim temporum injuria et vetustate, partim scribarum obscitantia, partim etiam haereticorum insolenti temeritate horum labores compluribus in locis foedati et multis mendis respersi sunt et multa passim loca in eis occurunt hiulca, distorta, confusa et veluti scopae dissolutae; incirco danda est opera, ut ex vetustissimis, optimisque exemplaribus mss. suo nitovi et integritati quam accuratissime restituantur…;[946] указывая на отношение своего труда к предыдущим изданиям, он говорит: illud vero affirmare audio: quod, si quis hanc nostrum cum prioribus editionibus, quas tum a Baseliensibus; tum a Lugdunensibus paucis abhinc annis accepimus, compararit (omitto antiquiores impressos codices, in quibus omnia репе mutita sunt et imperfecta), novam hujusce scriptoris faciem, novam formam, novumque cultum adhibitum fuisse deprehendet.[947]
H. Cuychius основывал текст «Institutiones» на пяти манускриптах, а текст «Collationes» на двенадцати, которые он собрал в бельгийских монастырях. Впрочем, эти манускрипты явно были сравнительно недавнего происхождения и значительно испорчены и поправлены. Поэтому-то текст этого издания для указанных сочинений не имеет еще особенной цены и только для сочинения «Contra Nestorium» Н. Cuychius имел в распоряжении превосходный кодекс Coloniensium Augustinianorum.[948] Гораздо важнее и лучше корректура римского издания 1588 года, сделанная на основании восьми ватиканских манускриптов трудами испанского пресвитера Petri Ciacconii. Но это издание не содержит сочинения против Нестория, для которого не было в Ватикане ни одного манускрипта, а содержит «De Institutis renuntiantium libri XII» и «Collationes Patrum XXIV, ab innumeris репе mendis auxilio vetustissimorum codicum expurgatae et ad suam integritatem restitutae» [«XII книг об установлениях отрекшихся [от земных дел]» и «Собеседования Отцов XIV, от бесчисленных, пожалуй, ошибок с помощью древнейших кодексов очищенные и возвращенные к своей безупречности»].[949] Собственно, сам автор этого издания Р. Ciacconius умер раньше публикации своих трудов и уже на основании его автографа римский типограф Dominicus Vasa издал его труды и поднес это издание папе Григорию XIII. Помимо самого текста сочинений Иоанна Кассиана в этом издании заслуживают еще внимания так называемые «Observationes» того же самого Р. Ciacconii; это не что иное, как примечания к некоторым сомнительным и не безопасным (в отношении к православию) местам в сочинениях Иоанна Кассиана. Этим «Observationes» предшествуют так называемые annotationes — истолкования тех греческих слов и выражений, которыми пользовался Иоанн Кассиан.[950] [951] В этом же издании помещен еще указатель мест Священного Писания, которые цитируются Иоанном Кассианом не по римскому изданию (Vulgata editio), а по переводу LXX.
Указанное римское издание 1588 года повторено в издании Lugduni (1606 года) и Romae (1611 года).
И вообще, относительно последующих изданий как в XVII, так и в XVIII веке нужно сказать, что они в большинстве случаев повторяют эти два указанные издания: Н. Cuychius 1578 года и римское 1588 года, иногда соединяя и пользуясь обоими, а иногда и прямо одним.
Так, в 1616 году трудами бенедиктинца D. Alardi Gazaei появилось новое издание сочинений Иоанна Кассиана (три тома), novissime recognita, repurgata et notis amplissimis illustrata. Но что касается собственно очищения текста издаваемых сочинений, о каковом очищении говорит издатель, то в этом отношении не сделано ничего нового сравнительно с двумя указанными изданиями. Он пошел по легкому пути: из изданий Н. Cuychius и Р. Ciacconii (римское) составил одно, главным же образом следовал тексту издания Н. Cuychius и даже пренебрег более ценным римским изданием 1588 года. Таким образом, кроме своей обширности (три тома) и множества примечаний всякого рода (quattuor indices),[952] это издание ничем не выделяется и не превосходит прежние. А вследствие этого и более новые издания, каковы франкфуртское 1722 года и лейпцигское 1733 года,[953] исключительно повторявшие издание A. Gazaei, не представляют собою ничего нового со стороны текста издаваемых сочинений.
То же самое нужно сказать и относительно издания Иоанна Кассиана у Миня в его «Patrologiae cursus completus» (тома 49 и 50).
Таким образом, из всех изданий сочинений Иоанна Кассиана могут заслуживать внимания и быть интересными для научного исследования только три, как наиболее оригинальные.
1. Первое по времени полное издание трудов Иоанна Кассиана (Basileensis, 1485) in folio: «Cassianus de Institutis coenobiorum, origine, causis et remediis vitiorum, Collationibusque Patrum» [Кассиан Об общежительных установлениях, источнике, причинах и исцелении страстей и Собеседования отцов].
2. Издание Henricus Cuychius (Антверпен, 1578); in-8.
3. Издание, приготовленное трудами Р. Ciacconii (Рим, типография Ватикана, 1588), in-8.
Мы воспользуемся трудами немецкого автора D. М. Petschenig’а, который в сочинении: «Ueber die textkritischen grundlagen im zweiten theile von Cassians Collationes» рассматривает текст указанных трех изданий (Basileensis, Cuychii и Romae) в сравнении с манускриптами и кодексами, наиболее, может быть, неповрежденными, старается установить более правильное чтение и высказывает некоторые общие суждения как о манускриптах, так и об указанных изданиях. Для нас, собственно, важен текст приводимых у него манускриптов: сравнивая с ними текст издания Миня, оказывается возможным и к нему приложить те результаты, к которым автор приходит в своих суждениях относительно рассматриваемых им трех изданий.[954]
Упомянутый немецкий автор пользуется для критики текста второй части «Собеседований» следующими пособиями:
Codex Sessorianus (сокращенно обозначает буквой Σ);
Codex Petropolitanus (буквой Π);
Codex Sangallensis (буквой Υ).
С ними он сравнивает: издание Basileensis 1485 года (обозначает буквой В); издание Н. Cuychius 1578 года (буквой С); римское издание 1588 года (буквой R).
Манускрипты собственно распадаются на два класса; один из них представляет Codex Sessorianus, а другой — Petropolitanus и Sangallensis.[955]
По сравнению с манускриптами эти три издания в некоторых местах содержат значительно измененный текст, и это же самое можно заметить в издании Миня. Для примера возьмем начало 9-й главы 17-го Собеседования по манускриптам и по тексту издания Миня.
Манускрипты предлагают такой текст Собеседования XVII, 9: quod utrumque liquidissime sancti apostolic Petri et Herodis exempla testantur… [и о том и о другом самым очевидным образом свидетельствуют примеры апостола Петра и Ирода];[956] у Миня же опущено utrumque и вместо Herodis читается Iudae traditoris [предателя Иуды] (PL. Т. 49. Col. 1053).
Текст манускриптов более соответствует последовательному ходу мыслей, ибо 9-я глава XVII Собеседования представляет примеры для подтверждения мысли Кассиана, высказанной в предыдущей (8-й) главе, что иногда похвально изменять свои обещания. И вот в 9-й главе по манускриптам приводятся примеры Петра, изменившего обещание (не умоешь ног моих вовек — Ин. 13:8), и Ирода, не изменившего клятвы (см. Мф. 14:9; Мк. 6:26); у Миня же вместо Ирода приведен Иуда, что не идет к делу.[957] Есть еще изменение, и тоже не в пользу издания Миня: во второй половине 14-й главы XVII Собеседования (Col. 1060А) со слов non enim… и в 13-й главе XIII Собеседования (Col. 933А-В).
Еще более различия возникает между изданиями и манускриптами, если принять во внимание отдельные слова; манускрипты оказываются более превосходными, и согласие их между собой предлагает повсюду более чистый текст.
В издании, например, Миня, как и в рассматриваемых Petschenig’ом изданиях, читается: in Scythica eremo (Col. 847); в манускриптах же: in scitiotica heremo, и последнее начертание нужно считать более правильным,[958] по мнению Petschenigа. У Миня (Col. 854А) словами sed ad istam humiliis poenitentiae… начинается новая, 8-я глава XI Собеседования, в манускриптах же текст так не разбивается и указанные слова составляют продолжение одной главы.[959] Можно указать в издании Миня еще много таких мест, которые отступают от манускриптов. Например у Миня читаем: per hanc itaque caritatem quisquis (Col. 857), а в манускриптах Σ.Π.Υ. — quisque, и последнее гораздо чаще употребляется в сочинениях Кассиана вместо quisquis; у Миня: In Israel autem, id est, in eo, qui videt Deum, sive ut quidam interpretantum rectissimus Dei est (Col. 890A), но более правильное чтение предлагают манускрипты Σ.Π.: «Videns Deum».[960] Подобного рода отступления не имеют, однако, большого значения и достаточно ограничиться указанными примерами, хотя их может быть и гораздо больше. Подобное же отступление замечается и в цитировании библейских мест; на col. 887 у Миня стоит: et пох illuminatio теа in deliciis meis… (Пс. 138:11); в манускриптах же слово теа опущено, и справедливо, так как у LXX читаем: «καὶ νὺξ φωτισμὸς ἐν τῇ τρυφῇ μου».[961] У Миня на col. 1026A: si quod solatium caritatis, si qua viscera miserationis… (Флп. 2:1), в манускриптах же Σ.Π.: viscera et miserationes (греч. σπλάγχνα καὶ οἰκτιρμοί…).[962]
Манускрипты, как было замечено, распадаются на два класса: один представляется кодексом Sessorianus, а другой — Petropolitanus и Sangallensis, и вот хотя издания и отступают от них в некоторых местах, но в общем они почти всюду следуют второму классу манускриптов и повсюду почти согласны с ним.[963] Различие классов рукописей выступает всего заметнее в отношении к Собеседованию XVII «Об определении». Рассуждая в этом Собеседовании о collisio officiorum, Кассиан советует никогда не давать обещаний и клятв, особенно неосмотрительно, при этом высказывает мысль, что иногда не только полезно, но и похвально изменять клятвы и обещания. Выходит, таким образом, что преп. Кассиан допускает не только дозволительность лжи, но и похвальность ее и доказывает это многими примерами из Священного Писания. Читатели сочинений Иоанна Кассиана, вероятно, старались смягчить эту мысль Кассиана, находя в ней нечто похожее на учение присциллиан с их принципом jura perjura — secretum prodere noli [«клянись и лжесвидетельствуй — только не открывай тайны»],[964] и хотели видеть у Кассиана только извинительность нарушения обещания и так, может быть, исправляли его XVII Собеседование. И вот в манускриптах первого класса (Σ) дается мысль Кассиана о похвальности (probabiliter) и полезности (utiliter) иногда лжи и нарушения обещания и даже клятвы (sacramentum), например глава 17-я Собеседования XVII озаглавливается «Quod utiliter mendacio sancti usisint»,[965] а 19-я — «Quod licentia mendacii probabiliter a multis fuerit usurpata».[966] В манускриптах же второго класса (Π.Υ.) эта мысль преп. Кассиана смягчается и всегда говорится только о простительности (veniabiliter) нарушения обещания, но не клятвы (sponsio, а не sacramentum), и поэтому в тех же 17-й и 19-й главах употреблено не utiliter и probabiliter, а только Veniabiliter.[967] У Миня, как и у других, текст издания в данном случае следует последнему классу манускриптов (Π.Υ.), и у него везде почти можно найти употребление sponsio вместо sacramentum и veniabiliter вместо utiliter и probabiliter, например надписания 10, 13, 17, 19 глав XVII Собеседования и в тексте: De ponsionis fide (Col. 1047A), veniabiliter legimus usos fuisse mendatio (Col. 1063A).
Как же в действительности думал преп. Кассиан и каким манускриптам доверять?
Можно по некоторым основаниям заключать, что текст манускриптов (Π.Υ.) есть обработка и намеренная переделка из Σ [968] и в данном случае то же XVII Собеседование дает явные доказательства этого. Виновник переделки, очевидно, относился довольно поверхностно к своей задаче и допустил непоследовательность: слово sacramentum, которое в (Π.Υ.) вообще заменяется словом sponsio, все-таки употреблено несколько раз в явном противоречии с общим течением мыслей. Например, в Собеседовании XVII, 25 говорится о Давиде: cum juris jurandi definitione decrevit… et continuo intercedente Abigail… mavult transgressor propositi judicari, quam sacramenti sui fidem servare [дав клятву, вынес следующее решение… Но как только жена его Авигея выступила посредницей… предпочел прослыть нарушителем намерения, нежели, учинив жестокость, сохранить верность своей клятве] и др.[969]
Очевидно, преп. Кассиан и клятву относит к таким обещаниям, которые по обстоятельствам можно нарушить. А что это нарушение не только извинительно (veniabiliter), как утверждается в манускриптах (Π.Υ.), но похвально и полезно и так именно думал преп. Кассиан, это можно видеть из некоторых мест текста манускриптов Π.Υ., очевидно, пропущенных исправителем и стоящих уже в согласии с текстом манускриптов Σ. Например, Собеседование XVII, 25 читается по тексту Π.Υ.: non ergo tam reprehensibile fuit metum fratribus incusisse mendacio, quam sanctum atque laudabile [стало быть, устрашать братьев с помощью обмана было [поступком], не столько достойным порицания, сколько святым и заслуживающим похвалы].[970] Подобная же непоследовательность в употреблении указанных понятий замечается и у Миня, равно как и в других изданиях, следующих, как было сказано, тексту манускриптов Π.Υ.. Таким образом, издания дают уже не совсем точную мысль преп. Кассиана в XVII Собеседовании, а значительно измененную против подлинной, которую дает текст манускриптов Σ. И не только в указанном случае, айв других текст издания Миня всегда почти следует тексту манускриптов второго класса (Π.Υ.), а между тем текст Sessorianus значительно лучше и согласен с теми рукописями, которые содержат более чистый текст.[971] Число таких мест, где текст манускриптов Π.Υ. нужно считать более правильным, очень невелико, и в этих случаях издания, верные общему правилу следования тексту Π.Υ., совпадают с ним.
Общее заключение таково: издание Миня согласно с кодексами Π.Υ. как в худших, так и в лучших местах, а так как первого рода мест в кодексах Π.Υ. гораздо больше, нежели лучших, то, значит, издание Миня, как и другие три издания, пренебрегая лучшим кодексом (Sessorianus), предлагает менее совершенный текст манускриптов Π.Υ..
Правда, для работ по критическому восстановлению текста необходимо пользоваться обоими указанными классами манускриптов, так как значительные недостатки в манускрипте Sessorianus не позволяют пренебрегать двумя другими — Petropolitanus и Sangallensis.[972] Жаль, что мы не имели возможности пользоваться изданием трудов Иоанна Кассиана упомянутого немецкого автора Petschenig’а. Это новейшее издание (1886–1888),[973] автор которого посвятил столько трудов для критического исследования текста сочинений Иоанна Кассиана, без сомнения, имеет свои достоинства и превосходство над прежними.
Но если текст сочинений Иоанна Кассиана и страдает в изданиях некоторыми недостатками и, может быть, заключает в себе пропуски и изменения, как это наблюдается в изданиях вообще всех древних авторов, то в общем целость его сочинений не может быть опровергнута. Это можно подтвердить хотя бы тем фактом, что все те положения, которые Проспер Аквитанский приводит из сочинений Иоанна Кассиана как еретические, находятся в них и теперь. А между тем если что и было интересно и важно переделать и изменить в сочинениях преп. Кассиана, то, без сомнения, эти казавшиеся сомнительными пункты учения о свободе и благодати.[974]
Анализ литературных трудов Иоанна Кассиана будет несколько неполным, если опустим из вида вопрос о том, как смотреть на высказанные преп. Кассианом воззрения: как на его собственные или же как на воззрения тех отцов, беседы которых он приводит. Но сначала скажем несколько слов о русском переводе и издании трудов Иоанна Кассиана, которым приходилось пользоваться.
Это новейшее издание 1892 года сделано афонским Русским Пантелеймоновым монастырем, перевод епископа Петра, и содержит двенадцать книг «Постановлений о киновийской жизни» и двадцать четыре книги «Собеседований».[975] Перевод сделан довольно чистым и литературным русским языком, а издание снабжено алфавитным указателем предметов, содержащихся в сочинениях Иоанна Кассиана. По сравнению с латинским текстом издания Миня этот перевод точно передает мысли автора и только в некоторых местах грешит против этой точности и дает уже несколько иную мысль. Впрочем, таких мест не особенно много, и притом большая часть их относится к XIII Собеседованию.
Укажем некоторые из этих мест.

1. Собеседование XIII, глава 3
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inspirat [976]

В данном случае неточность русского перевода чисто словесная и большой перемены в мысль не вносит.

2. Собеседование XIII, глава 8
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В русском тексте здесь значительный пропуск со слов et incitat, и этот пропуск несколько уже урезывает мысль автора.

3. Собеседование XIII, глава 12
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4. Собеседование IV, глава 5
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Русский перевод, как видно из сравнения его с латинским текстом, совершенно произвольно изменяет подлинную мысль автора. Буквально латинская фраза переводится так: «Через что ясно доказано, что благодать и милость Божия всегда производят в нас все доброе».[977]

5. Собеседование VII, глава 8
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Можно указать и еще несколько отступлений русского текста от латинского (например, Собеседование XIII, глава 9) в точности перевода и несколько пропусков в русском тексте сравнительно с латинским.
Так, в начале предисловия к Собеседованиям I–Х Иоанн Кассиан, как видно из латинского текста, заявляет, что он намерен говорить о таких вещах, о которых никогда еще никто не писал (quae in usum styli, ut arbitror, antem non venerunt [эти [события], как я думаю, не заслуживали прежде того, чтобы быть записанными]), а в русском переводе этих слов нет.[978]
Пропуск в 13-й главе VII Собеседования тех слов преп. Кассиана, в которых выражается его мысль о телесности духовных существ в том смысле, что и они habent secundum se corpus, quo subsistunt, licet multo tenuius quam nos. Nam sunt corpora secundum Apostoli sententiam ita dicentis: Et corpora coelestia et terrestria [Сами по себе они имеют тело, в котором существуют, хотя их тела гораздо тоньше наших, согласно суждению апостола, говорящего так: есть тела небесные и тела земные (1 Кор. 15:40)] (ср. 1 Кор. 15:40). В русском переводе совершенно нет этих слов.[979]
Русский перевод допускает еще значительную неточность, когда выражением «плотская похоть» безразлично переводит как слова concupiscentia carnis, так и слова fornicatio, stimulus carnis, corporis motum. Между тем у преп. Кассиана, как увидим впоследствии, «плотская похоть» (concupiscentia carnis) имеет специальное значение и отнюдь не тожественна с «блудной страстью», для означения которой и употребляются слова fornicatio, stimulus carnis, corporis motum и др.[980] Ограничимся приведенными примерами сличения русского текста с латинским, показывающими наглядно некоторые недостатки первого, и перейдем теперь к вопросу о форме сочинений Иоанна Кассиана.
Пользуясь формой сочинений Иоанна Кассиана («Collationes»), некоторые в видах оправдания его от еретических пелагианских мыслей старались отделить личность автора «Collationes» от изложенного в них содержания, предполагая отношение Иоанна Кассиана к излагаемым взглядам чисто объективное. Так, например, упомянутые уже издатели трудов Кассиана Al. Gazaeus и Н. Сиуchius в предисловии к своим изданиям неоднократно говорят, что преп. Иоанна Кассиана нельзя обвинять в пелагианстве, что он не так думал, как писал, и что он приводит мнения не свои, а только тех отцов, с которыми беседовал.[981] Последний из них (Н. Cuychius) этим именно соображением, что преп. Кассиан излагает не свои взгляды, старается объяснить замечаемые им в Собеседованиях Кассиана противоречивые мнения о значении благодати Божией в деле спасения человека. Такое противоречие он указывает между взглядами, высказанными, с одной стороны, в Собеседованиях III (главы 10, 12), V (глава 15), VII (глава 20), а с другой — в XIII Собеседовании, откуда будто явно следует, что преп. Кассиан излагал только взгляды отцов и сам вовсе не разделял их, иначе он и не привел бы столь противоречивых суждений. На самом же деле это кажущееся противоречие суждений о значении благодати в деле спасения нисколько не может говорить против того, что Кассиан сам мыслит именно так и излагает свои убеждения.
Если мы примем во внимание время, когда написаны первые десять Собеседований и семь следующих, то окажется возможным объяснить это различие взглядов и иначе. Первые десять Собеседований Кассиан написал в период наиболее обостренной борьбы с пелагианством или немного спустя, и, таким образом, ввиду пелагианских заблуждений он имел особенный повод выдвигать мысль о необходимости благодати в деле спасения. Когда же преп. Кассиан писал следующие Собеседования (после 427 года), то ему пришлось уже указывать на значение собственных сил человека в деле спасения в противовес блж. Августину, который в написанных в то время сочинениях «De gratia et libero arbitrio» [«О благодати и свободном выборе»] и «De correptione et gratia» [«О порицании и благодати»] проводил взгляды, казавшиеся крайними. Таким образом, у преп. Кассиана в указанных местах можно найти не столько противоречие, сколько перенос, так сказать, внимания с одной стороны вопроса на другую, и по существу дела, как после увидим, у него в обоих случаях одни и те же взгляды на значение благодати для человека. И как эти взгляды, так и все вообще воззрения, высказанные им в «Collationes» и «Institutiones», нужно считать его собственными взглядами. Если преп. Кассиан и придал своему сочинению «Collationes» такую форму, что как будто он не свои убеждения высказывает, а египетских подвижников, то это не должно смущать читателя. Это не больше, как литературный прием автора, вызванный, быть может, его монашеской скромностью.
Подтверждением этого отчасти может служить 24-я глава XVII Собеседования, где Иоанн Кассиан одобрительно отзывается о таких поступках, когда по скромности прикрываются именем других. «Если мы хотим рассмотреть, — говорит он, — также и то, что не колеблясь сделали наши старцы, которые удивительные свои добродетели или свои действия, которые необходимо было обнаружить в собеседовании для наставления младших, обыкновенно прикрывали именем других лиц, то что другое можем находить в этом, как не ясную ложь? Также если бы и мы имели что-либо достойное того, что бы могло быть предложено младшим для возбуждения веры, то, конечно, мы нисколько не стали бы опасаться последовать таким прикровениям их».[982] Заслуживает еще внимания последняя (31-я) глава XVII Собеседования, где в заключение Собеседования Иоанн Кассиан дает такой совет: «Всех, до чьих рук дойдет это сочинение и кому приятна жизнь и учение святых, прошу все то, что понравится в них, приписать отцам, а что не понравится, то нам».[983]
Следуя этому совету самого автора, ему бы и следовало приписывать те его рассуждения о благодати и свободе, которые не нравились многим, а не наоборот. Но эти соображения, конечно, не могут еще служить прямым основанием того, чтобы, не соблазняясь формой сочинений преп. Кассиана, считать высказанные здесь взгляды его убеждениями.
Более значения, думается, будут иметь другого рода соображения. Не говоря уже о том, что все изложенное в этих сочинениях есть плод собственной жизни преп. Кассиана, выросший во время его продолжительных опытов над собой и другими во время продолжительного пребывания в Египте, как он сам говорит в предисловии к «Institutiones», его авторская убежденность во всем сказанном проглядывает очень ясно. Так, например, в ревности за свои убеждения он невольно допускает даже явный анахронизм: в разговорах с египетскими монахами в последнее десятилетие IV века, когда еще пелагианские споры не начались, Иоанн Кассиан позволяет в своих «Collationes» делать очень ясные намеки на учение Пелагия и высказывать несогласные с ним взгляды. Вот что, например, говорит у него старец Херемон, рассуждающий в XIII Собеседовании: «Итак, если Бог не желает, чтобы погиб един от малых, то не богохульно ли думать, что он хочет спасения только некоторым, а не всем?»[984] «Итак, Творец всюду производит все, возбуждая, содействуя и утверждая без нарушения данной свободы. Если же хитрословесным мудрованием выведено умозаключение, противоречащее такому понятию, то его надобно более избегать, нежели обнаруживать на разорение веры».[985] Первое из приведенных мест, очевидно, имеет в виду Августина с его предопределением, а второе — Пелагия, если полагать силу слов первого предложения в первой его части.[986] Но ведь когда Иоанн Кассиан беседовал со старцем, то в это время еще ни Августин не выступал с учением о предопределении (сочинение его «De praedestinatione sanctorum» появилось уже после 427 года, а Кассиан был в пустыне и беседовал с подвижниками в конце IV века), ни Пелагий со своим отрицанием необходимости благодати. Если, далее, иметь в виду чисто практическую цель сочинений Иоанна Кассиана, и притом цель такую высокую, соответствующую духу и потребностям времени, то едва ли можно допустить чисто объективное отношение преп. Кассиана к излагаемым взглядам. Ведь Иоанн Кассиан предпринял труд написания указанных сочинений прямо с практической целью и, как человек убежденный и искренно преданный тому образу жизни, о котором и для установления которого он пишет, как бы желая пересадить восточное подвижничество на родину, едва ли мог держаться иных убеждений помимо тех, которые он счел нужным предложить своим читателям в качестве Собеседований отцов. Очевидно, то, что входило в состав Собеседований, вполне разделялось им и было желательно, чтобы сделалось убеждением и вошло в жизнь возникающего на Западе подвижничества. Едва ли он мог бы помещать наряду с речами отцов еще и такие их мнения, которые сам не разделял или которые казались ему неправославными, так что сам думал одно, а для других излагал другое. Этого не позволяет допустить и то обстоятельство, что преп. Иоанн Кассиан в своих Собеседованиях предлагает, как после увидим, опыт такой полной системы аскетики, именно в духе воззрений древних восточных отцов, воззрений, прошедших через его собственное сознание и жизненно воплотившихся в нем, что предположить в этой системе ту двойственность, которая бы вводилась в нее, если бы преп. Кассиан в некоторых случаях высказывал неразделяемые им взгляды, совершенно невозможно. Система тем и отличается, что все в ней имеет свое место и определенное значение и все детальные стороны ее тесно связаны более общим принципом; и поэтому трудно предположить, чтобы мыслитель мог строить систему, вводя в нее пункты, не разделяемые им. Несомненно, что мировоззрение Иоанна Кассиана вырабатывалось под сильным влиянием восточных отцов, и в его замечаниях, что высказываемое им мнение принадлежит не ему лично, а тому или другому отцу, можно видеть только указание на источник его воззрений для придания им большего авторитета, а не отрицание его согласия с ним. Его взгляды, высказанные в «Collationes», и вообще его система подтверждаются другими его сочинениями: «De institutis Соеnоbiorum» и «De incarnatione Christi», в которых он излагает учение большею частью лично от себя.
Указанные соображения дают достаточное основание считать сочинения Иоанна Кассиана, и особенно «Collationes», выражением его собственных взглядов и в высказанных здесь аскетических воззрениях видеть его собственные аскетические воззрения. А такое содержание сочинений Иоанна Кассиана, преимущественно аскетическое, как нельзя более соответствовало духу и запросам того времени.
Из истории развития монашества видно, что конец IV и начало V века были временем пробуждения на Западе сильного движения в пользу монашества. Молодое еще монашество имело уже таких горячих духом поборников, как Мартин Турский и блж. Иероним, воодушевленные письма которого заставляли многих оставлять мир и идти в монастыри.[987]
Во всех частях Западной империи стали появляться монастыри, обитатели которых, без сомнения, живо чувствовали потребность в руководстве и в выяснении того пути и той задачи, которую они на себя предпринимали. Но и помимо этого, так сказать, специально монашеского мира в духе того времени интерес не только христианской части общества, но и языческой сосредоточивался по преимуществу на вопросах нравственного, аскетического характера.
Христианская богословская мысль занята была в это время решением поднятого Пелагием вопроса о взаимоотношении свободы воли и благодати Божией в процессе спасения человека. Этот вопрос сводился по существу дела к вопросу о нравственной самодеятельности человека, о той или иной его самостоятельности в делании добра и требовал своего разрешения. Решение этого вопроса заставило обратиться к изучению нравственной природы человека до и после грехопадения, насколько могло к этому служить Слово Божие, и в этом изучении искать данных для характеристики нравственного состояния человека и его нравственных задач. Известно, к чему пришли в этом изучении человека и в решении указанного вопроса Пелагий и Августин, главные представители двух совершенно противоположных направлений, из которых одно (пелагианское) можно назвать чисто рационалистическим, а другое (августиновское) христианским и церковным.
Пелагианизм в своих последних выводах превращается в чистый деизм, отвергает внутреннюю жизненную связь человека с Богом и делает его самодовольной монадой. Августин же поставляет на первое место необходимость внутренней жизненной связи человека с Богом и ставит это непременным условием для осуществления человеком нравственной цели своего бытия, так как в противном случае человек может совершенно духовно умереть.
Еще заметнее и ярче выразился интерес западного христианского мира к вопросам нравственного, аскетического характера в таком явлении, как широкое распространение и успех в западной половине Римской империи манихейства.[988] Несмотря на очевидную внутреннюю несостоятельность и фантастичность своих положений, манихейство имело много последователей, и в Италии тайным образом входили в эту секту даже члены православного духовенства.[989]
Августин, принадлежавший в продолжение десяти лет к этой секте, после обращения в христианство счел своим долгом разоблачить ложность данного учения и противопоставить ему истинное учение христианской Церкви во всем его величии. И если для кого другого, то особенно для христианских подвижников было важно, чтобы в противовес манихейскому аскетизму со стороны представителей христианского аскетизма было сказано слово, были указаны истинный смысл и цель христианского подвижничества и его решительное превосходство над манихейским. Это тем более необходимо было сделать, что манихейство, заключая в себе известные элементы христианского вероучения, смешало их и старалось объединить с философско-религиозными доктринами древности.
Для нас собственно важна аскетическая мораль манихейства, представляющая собой прямой вывод из дуалистического принципа персидской религии, положенного Манесом в основу своей религиозно-философской доктрины. Признавая в основе всего бытия не единое абсолютное начало — благого Бога, а два противоположных по своему характеру, вечно борющихся абсолютных начала — начало добра, духа, света и начало зла, тьмы и материи, манихейство с этой же дуалистической точки зрения оценивало и всю деятельность человека. Весь мир явился как результат ненормального, противоестественного смешения этих двух противоположных начал добра и зла, духа и материи и поэтому есть зло. Каждому роду и виду земных существ присуща известная доля элементов света и добра, причем все-таки преобладающая сила остается на стороне материи, зла, содержащих как бы в плену элементы духа и света. Но из всех существ мира эти элементы добра по преимуществу сосредоточены в человеке, который и является поэтому центром двух противоположных по своей сущности царств: света и материи. Происхождение и существование человека, как и всего мира, есть зло, так как созданием человека как существа, одаренного духом и плотию, совершенно нарушилась свободная и нормальная домирная жизнь духа.
Дух в человеке под необходимым воздействием плоти сделался неспособным к истинной духовной жизни,[990] для которой необходимо освободиться от власти плоти и материи как зла. Поэтому-то действия человека и являются добрыми, если они служат для проявления духовного начала и направлены к подавлению материального начала, к освобождению первого из-под гнета последнего. Напротив, действия человека являются злыми, если в них проявляется преобладание материального начала над духовным и они направляются к подавлению в человеке доброго начала. Отсюда нравственная задача человека, требующая от него подавления в себе материального начала, в своем осуществлении сводилась у манихеев к выполнению трех главных обетов: signaculum oris, signaculum manuum и signaculum sinus [печать уст, печать рук и печать объятий].[991] Эти три «печати» и обнимали собою все те запрещенные роды и виды действий человека, в которых могло проявиться подавление духовного начала и господство материи.
Signaculum oris означал воздержание от всякой нечистой пищи, особенно от вина и мяса, и воздержание от нечистых слов. Signaculum manuum требовал воздержания от обычных жизненных занятий, и особенно действий разрушительных, даже порчи растений. Signaculum sinus требовал воздержания от чувственных удовольствий, и особенно воздержания от брачной жизни.[992]
Таковы общие основания аскетической системы манихейства и те нравственные требования, которыми связывались в одно общество «избранные» и «совершеннейшие» последователи Манеса. Видимая строгость и воздержность их жизни в интересах якобы духа и истинной жизни оказывали сильное влияние на западное христианское общество IV и V веков.[993]
В это же самое время, то есть с конца IV и до конца VI века, сильно волновала Западную церковь другая еретическая секта — присциллианистов. Учение присциллианистов содержало в себе смесь различных ересей, но главным образом манихейства и гностицизма и впридачу к ним разных астрологических и магических бредней. Блж. Иероним прямо говорит, что Присциллиан «был очень предан магии Зороастра» (Zoroastris magi studiosissimus).[994] В общем догматическое учение присциллианистов представляет из себя, по выражению блж. Августина, «помойную яму, в которую собраны все нечистоты»,[995] но исходным пунктом учения, подобно гностикам и манихеям, был дуализм, характер же всей системы чисто аскетический.
Филастрий (Brixiae episcopus [епископ Бриксии]) в своей истории ересей говорит о присциллианистах: «…в Галлии, Испании и Аквитании существуют люди, известные за „воздержных“ (abstinentes); они восприняли пагубнейшую часть гностицизма и манихейства и не боятся открыто проповедовать таковую; по своим убеждениям они расторгают браки и требуют воздержания от мясной пищи; в этом случае они основываются на том, что мясная пища будто бы не творение Божие, а творение диавола».[996] «Говорят, — замечает он в другом месте, — что подобные [манихеям] люди скрываются в Испании и пяти провинциях и посредством обмана увлекают многих».[997] Нравственно-аскетические принципы присциллианистов те же, что и у манихеев.
Исходя из взгляда на тело как творение диавола и темницу души,[998] присциллианисты предлагали различные способы для умерщвления плоти; так, с этой, между прочим, целью они запрещали употреблять в пищу мясо птиц и животных, считая эту пищу нечистой. С таким же, как к мясной пище, презрением присциллианисты относились к брачной жизни, часто расторгали браки, невзирая на протесты мужа и жены. Самое рождение детей они считали чем-то омерзительным. Были у них установлены и строгие посты, причем в определении времени поста были не согласны с Православной Церковью, например, был пост в Воскресение и в день Рождества Христова.[999] И вообще, нравственная жизни присциллианистов с внешней стороны была обставлена строгими требованиями, доведенными даже до крайности, и, может быть, благодаря этому присциллианисты и увлекали многих в свою секту, несмотря на то что их учение было решительно осуждено на Соборах Толедском (400 год) и Брагском (Bracarense; 563 год). Определения этих Соборов дают большую возможность познакомиться с догматическим и нравственным учением присциллианистов, нежели показания церковных историков, так как присциллианисты тщательно скрывали свое учение, допуская даже клятвопреступление, которое и было ими возведено в принцип. Jura perjura — secretum prodere noli [«Клянись и лжесвидетельствуй — только не открывай тайны»], — говорили они.[1000]
Указанные нами религиозные движения на Западе в конце IV и начале V века ясно показывают, что в жизни западного христианского общества этого времени преобладал интерес к вопросам по преимуществу нравственного, аскетического характера. Одни увлекались христианским подвижничеством и шли в монастыри, другие, обольщаясь видимой строгостью жизни еретиков, присоединялись к ним, но те и другие, без сомнения, одинаково стремились к нравственному совершенству и нуждались в слове руководства, наставления и вразумления. Так было в христианской части западного мира IV–V веков; подобное же замечается и в настроении языческого общества данного времени.
В конце IV века язычество в Риме было еще в силе и отправляло свои религиозные церемонии со всеми подробностями минувших времен. Это весьма ясно подтверждает сочинение блж. Августина «De civitate Dei» [«О граде Божием»], в котором блж. Августин описывает языческих богов и их культ как явления ему современные, в которых в молодости он и сам принимал участие.[1001] Рим конца IV века оставался в религиозном отношении тем же, чем он был и раньше, во времена Августа; он был средоточием и рассадником национальных верований, он был, по выражению Иеронима, чувствилищем всех языческих суеверий,[1002] а по выражению свт. Амвросия — столицею суеверия. Простой народ простодушно и без всяких подозрений участвовал во всех обрядах языческого богослужения; что же касается интеллигенции и мыслящей части общества, то она пыталась осмыслить и одухотворить его при помощи философских спекуляций. Но если вникнуть в характер философских воззрений и в характер народной религии, то в той и другой области одинаково заметна сильная наклонность к мистицизму и аскетизму. Философия носит характер по преимуществу религиозный с преобладающим интересом к вопросам этического характера. Философская мысль данного времени жила достоянием старины, идеями древних философов, которые (идеи) и старалась применить к современным запросам духа, и направление ее поэтому по преимуществу синкретическое. Смелый и последовательный скептицизм Секста Эмпирика (в конце II века по Р. X.) нанес решительный удар догматизму древней философии и дал простор для развития новых учений.
На просторе этого опустошения, произведенного скептицизмом, прежде чем христианство завладело умами и сердцами язычников, и возникли разные фантастические теории. Общий характер их состоял в том, что они сочетали здоровые мысли древней философии с продуктами необузданной игры воображения, с туманным мистицизмом, с уродливым суеверием, составляя из смеси разнородных мыслей и верований странные фантасмагории. В учении стоиков и платоников была теория о существовании срединной области между божественным миром и земным; в эту область стоики и платоники помещали «демонов» (духов) и таким образом сближали свое учение с народной религией, говоря, что духи соответствуют богам народной религии.
В этом уже лежал зародыш фантастических религиозно-философских систем. Потребность в живой вере среди всеобщей деморализации побуждала людей слабого характера искать себе опору в мистицизме. Образованные люди, пресыщенные наслаждениями, чувствовали душевную пустоту и отдавались в руки шарлатанов, вызывателей духов и пр., а масса стремилась к проповедникам тайных учений и искала посвящения в религиозные таинства.[1003] Мыслители, бежавшие от философского отрицания, принимали фантастические построения гениальной фантазии Платона за реальные научные истины и строили на них религиозно-философскую систему, в которую вносили из разных религиозных и философских учений все теоретические и практические мысли, родственные учению Платона об идеях. В мифах об Аполлоне очистителе-исцелителе и о Геракле, человеке, сделавшемся богом, под покровом аллегорий находили учения о сущности души, об отношении божественного духа к человеческому; в старых восточных мистериях и символах — великие истины о вечной, постоянно обновляющейся жизни человеческой души; в халдейских прорицаниях, в теогонических поэмах и в гимнах Орфея находили тайные учения греческой и восточной мудрости; фантастические книги, приписываемые египетскому полубогу Гермесу Трисметисту, принимали за божественное откровение.
В подобного рода религиозном и философском синкретизме божества мифы и символы всех народов сливались вместе, значение их истолковывалось аллегорическими объяснениями в духе учения Платона об идеях; строгое стоическое учение о добродетели и воздержании было утрировано во вкусе восточного аскетизма; верование в духов и чудеса доходило до крайней фантастичности.[1004]
Собственно научная сторона этого религиозно-философского синкретизма указанного времени имела своим решительным выражением неоплатоническую философию. И хотя в Риме IV века и вообще на Западе можно найти партии всех философских школ: стоиков, эпикурейцев, скептиков, но преобладающее влияние было у неоплатонизма. «Особенной славой, — говорит Августин, — пользуются в Риме, кроме Апулея, греки: Плотин, Ямвлих и Порфирий;[1005] сочинения их, благодаря повсеместному распространению греческого языка, латинским переводам и популярным переделкам, охотно читаются[1006] всеми». Неоплатонизм, основные положения которого выражены в учении Плотина и развиты Порфирием и Ямвлихом,[1007] был для язычников последним средством против религиозного скептицизма и для поддержания язычества. В противовес христианству и по примеру христиан, основывавших истинность своего вероучения, между прочим, на свидетельстве древнего предания, язычники неоплатонической школы хотели для той же цели приспособить аллегорическое толкование мифов и мистерий древности, орфические стихотворения и герметические книги. Особенным почетом поэтому пользовались у римлян те школы, где магический элемент преобладал над философским.[1008] А такое произведение, как диалог «Асклепий»,[1009] представляющий собою смесь платонических, пифагорейских и мистических учений, получил значение катехизиса последователей неоплатонической философско-религиозной доктрины и был сильно распространен в читающей публике. А вместе с этим между римскими язычниками можно было встретить широкое распространение демонологических идей Апулея и теургических мыслей Порфирия и Ямвлиха.[1010]
Философия Плотина была попыткой найти более чистое познание посредством созерцания божества в состоянии экстаза, когда человеческое самосознание сливается с идеей о божестве, и человек чувствует себя имеющим божественную природу. Цель философского стремления — созерцание Бога посредством экстаза, мистическое соединение души человека с Богом в блаженные минуты восторга. Порфирий и Ямвлих [1011] дополнили эти воззрения еще мыслью о непрерывном вмешательстве духов, посредников между богом и людьми, в жизнь человеческую, и их воззрения были господствующими.
Мистицизм всецело овладел умами римлян и поддерживался целым кругом образованных лиц, к числу которых, например, следует отнести Лонгиниана, африканского жреца. Этот последователь реформаторов язычества, которые хотели осмыслить его смешением древних традиций с учением Платона и Аристотеля и оживить созерцательным аскетизмом и противопоставить его в этом виде христианскому учению, очень рельефно выражает убеждения большинства мыслящего языческого общества.
Источниками ведения он считает не какие-нибудь книги евреев и даже не Сократа, но традиции орфических и герметических книг как первобытные откровения богов, а целью всякого ведения и человеческого существования ставит приближение и соединение с Богом посредством моральной чистоты, экзальтации и освобождения души от тела. «Вот в кратких словах, — говорит он, — святое предание, которое я храню: самый лучший путь к Богу есть путь добродетельного человека, который, будучи благочестив, чист, справедлив, целомудрен, правдив в словах и делах, испытан, но не обольщен переменами времен, укреплен общением с богами, крепок силами бога, теми силами, которые христиане называют Ангелами, стремится к Нему со всецелым напряжением своего сердца и ума. Таков путь, по которому пускается человек, очищенный благочестивыми правилами и священными экспедициями древних мистерий».[1012]
Эти слова языческого моралиста-неоплатоника, конечно, делают честь его нравственному мировоззрению и говорят, по видимости, о том же, что предлагает своим содержанием и христианское нравоучение. И блж. Августин, посвятивший много внимания критическому разбору философского богословия язычников,[1013] ставит неоплатонизм выше всех древних философских учений, особенно за его учение о Боге, но только сравнивает неоплатоников с путниками, которые, видя издали и в туманном отдалении пределы отечества, идут к нему непрямым и неправильным путем.[1014]
Язычники стремились к божеству, стремились к нравственному совершенству, бросались даже ради этого в аскетизм, но, не зная истинного пути, сбивались в область мистицизма и суеверий.
Из представленного краткого очерка тех идей, которыми жил и интересовался Запад IV–V веков, видим, что преимущественный интерес здесь сосредоточивался на вопросах нравственно-практического характера и эти вопросы ставились не только христианскими мыслителями, но и языческими, и всякое новое слово, особенно направленное к выяснению нравственно-аскетической стороны христианской жизни и ее превосходства над моралью и идеалами нравственной жизни язычества, должно было для христиан иметь особенное значение и интерес.
И при выяснении аскетических воззрений преп. Иоанна Кассиана необходимо иметь в виду именно господствовавший дух времени, к удовлетворению запросов которого, как это будет видно, приноровлены его сочинения, и особенно «Собеседования». Это отразилось и на той широте постановки, какая дана Сочинениям, и на обилии предметов, которые затрагиваются преп. Иоанном Кассианом в его аскетических произведениях, к содержанию которых теперь и обратимся для изложения и характеристики его аскетических воззрений.

Глава I. Понятие о подвижничестве у преп. Иоанна Кассиана. Ближайшая задача подвижника и конечная цель. Общее христианское мировоззрение преп. Иоанна Кассиана как основание его взглядов на подвижничество. Взгляд его на основы христианского подвижничества

Подвижничество, как принадлежность по преимуществу религиозной жизни народов, исторически давно известный факт и имеет свою историю еще в дохристианские времена.[1015] И везде оно является как жизнь главным образом на началах духа, определяемая конечною целью бытия самого человека. Возьмем ли столь древнее подвижничество буддистов, или подвижничество последователей нравственной доктрины Пифагора,[1016] стоиков, сократиков, подвижничество древних еврейских «назореев», «сынов» или «ликов пророческих», или таких отшельников, как Иоанн Предтеча, — везде в данном случае замечаем предпочтение интересов духа пред потребностями физической природы человека [1017] и отрицание последних во имя первых. И поскольку цель бытия человека определяется взглядом на его природу и на его положение и назначение в мире, постольку и самое подвижничество получало свое определение со стороны своей задачи и внешнего выражения. Так, идея ничтожества и неразумия бытия всего мира, а вместе и человека в мировоззрении буддистов определила у них подвижничество со стороны его задачи как прямое освобождение от мира и самоуничтожение, а со стороны внешнего выражения — как прямое самоистязание. Напротив, идея добродетели, как принципа нравственной деятельности человека, и идея обожествления человека, достигаемого при условии соблюдения первой,[1018] определила у греческих моралистов-философов задачу подвижничества как самовозвышения путем господства над порочными наклонностями своей природы, и особенно физической.[1019] И если в исторической жизни народов подвижничество являлось по преимуществу выражением религиозных запросов человеческого духа, то можно думать, что оно имеет такие же глубокие внутренние основания в природе цельного человека, какие имеют самые религиозные запросы человека в природе его духа. В христианстве явление подвижничества очень раннее, почти с самого начала основания Церкви Христовой на земле. И замечательно то, что оно, коренясь на чисто религиозной почве, на почве истинно христианской жизни, при всем отличии христианства от языческих религиозных и философских воззрений, приняло почти те же внешние формы, какие исторически известны у языческих народов. Явление, как известно, очень соблазнительное для многих, дающее повод отрицать самостоятельность христианского подвижничества и считать его просто сколком с аскетизма древних. Но думается, что этот факт может служить только новым подтверждением той мысли, что подвижничество действительно имеет глубокие внутренние основания в цельной природе человека, что причина его одна, а потому одинаковы и проявления. Очевидно, отношение между интересами духа и плоти человека таковы, что во имя первых необходимо отрицать последние, и в христианстве, как абсолютной истине и как жизни по духу и по Богу, нужно искать указаний на истинные причины подобного явления. Представителем христианского подвижничества является по преимуществу так называемое монашество, поставлявшее и поставляющее основной задачей своей жизни осуществление целей истинно христианской жизни. И так как монашество исторически действительно заявило себя выразителем и представителем идеалов истинно христианской жизни, осуществляемой путем усиленных подвигов, то в обычном понимании и словоупотреблении понятия «монашество» и «подвижничество» являются синонимами и отождествляются с истинной христианской жизнью.
Если для раскрытия этих понятий обратиться к аскетическим произведениям преп. Иоанна Кассиана, то очень ясно заметим у него стремление выяснить, что само по себе подвижничество, взятое во всей совокупности своих проявлений, не тождественно монашеству и не есть также совершеннейшее христианство, т. е. христианство как жизнь человека христианина в ее совершеннейшем проявлении. Монашество как совокупность только известных внешних форм жизни, равно и вся внешняя сторона христианского подвижничества, не составляют всей его сути, а определяются в своем значении и получают смысл от внутренней стороны, присущей подвижничеству. «Посты, бдения, нищета, отшельничество, упражнение в Св. Писании, расточение всего имущества не составляют совершенства, но суть только средства к совершенству; поелику не в них состоит конец искусства (disciplinae illius), но посредством их достигается конец, — говорит преп. Кассиан. — Напрасно будет упражняться в них тот, кто довольствуется ими как высшим благом… это значит иметь орудия для искусства и не знать его цели, в которой состоит весь плод».[1020] Ясно, что монашество и весь внешний строй жизни подвижника, по мысли Кассиана, получают смысл только при известном отношении к ним человека, служа одним из средств для выработки того нравственно-психического содержания, в котором выражается совершенство христианской жизни. Только на почве именно такого активно-сознательного отношения к внешним предположениям подвижничества — как вспомогательным средствам к достижению «чистоты сердца», составляющей цель и идеал нравственного совершенства,[1021] и возникает истинное подвижничество, которое при этом предполагает еще совершенно новую, внутреннюю сторону жизни, сторону важнейшую, почему преп. Кассиан и называет подвижничество «наукой духовной», которая «невидима и сокровенна и созерцаема одною чистотой сердца».[1022] Обе эти стороны не должны быть отделяемы одна от другой, как форма от своего содержания, так что и монашество только в этом случае получает оправдание своего бытия и свою истину и может быть формой истинного подвижничества.[1023] Раскрытием этой именно мысли, что истинное христианское подвижничество далеко не воплощается в монашестве самом по себе как известном чисто внешнем укладе жизни, а глубже по своему смыслу и шире по объему, может служить рассуждение преп. Иоанна Кассиана о трех отречениях от мира, посредством которых осуществляется нравственное совершенство человека. «Теперь начнем рассуждать об отречениях, — говорит преп. Кассиан, — которых три, как это подтверждается и преданием отцов, и свидетельством Св. Писания, и кои каждый из нас должен непременно совершить со всем тщанием. Первое из них есть то, в котором телесно оставляем все богатства и стяжания мира;[1024] второе — то, в коем оставляем прежние нравы и порочные страсти как телесные, так и душевные; третье — то, в коем, отвлекая ум свой от всего видимого, созерцаем невидимое».[1025] Прототипом и как бы прообразом этих трех отречений Кассиан представляет призвание Авраама Богом, Который повелел ему совершить все эти три отречения, когда сказал: пойди из земли твоей, от родства твоего и из дома отца твоего (Быт. 12:1). «Во-первых, сказал: из земли твоей, т. е. от богатства мирского и стяжаний земных; во-вторых, от родства твоего, т. е. от прежнего рода жизни, прежних нравов и пороков; в-третьих, от дому отца твоего, т. е. от всякого воспоминания о всем, что представляется взору очей».[1026] Первое из указанных здесь Кассианом отречений и соответствует именно тому, что можно назвать внешним укладом жизни собственно монашества, а второе и третье является той внутренней стороной жизни монаха, которая, имея сама в себе цель, дает первому смысл и значение орудия для выработки нравственно совершенного содержания жизни. Обе эти стороны внутренно связаны между собой и первая необходимо должна предполагать вторую, иначе монах не будет истинным подвижником и не осуществит своей задачи.[1027] «Не много пользы принесет нам, — говорит преп. Кассиан, — первое отречение, при всей силе веры, если вслед за первым отречением с таким же усердием и ревностию не позаботимся совершить и второе… и никакой не будет нам пользы от телесного отречения и местного некоторым образом исхождения из Египта, если не постараемся стяжать также и отречение сердечное, которое выше и полезнее».[1028] Только соединение того и другого делает монаха не по имени только таковым,[1029] а истинным монахом и истинным подвижником Христовым. Вот почему преп. Кассиан о таком человеке, который живет в киновии, т. е. в быте чисто монашеском, но не сознает цели этой жизни и не относится к ней как средству для достижения высшей цели, говорит, что он не монах.[1030]
В качестве руководящей предпосылки к определению общего взгляда Иоанна Кассиана на подвижничество может служить его мысль, неоднократно им высказываемая, что нравственное развитие человека и всякая добродетель достигаются только путем усиленного труда, подвига и сокрушения духа.[1031] Поэтому кто решается служить Господу и желает достигнуть Царства Небесного, тот должен приготовить свою душу не к покою и бездействию, а к искушениям и огорчениям,[1032] «ибо Царство Небесное, — говорит преп. Кассиан, — восхищают не беспечные, не распущенные, не избалованные, а усиленные искатели его».[1033]
В данном случае во взгляде на путь спасительный как на путь труда и искушений преп. Кассиан основывается на прямых словах Священного Писания, которое говорит, что Царство Небесное силою берется, и употребляющие усилие восхищают его (Мф. 11:12) и что многими скорбями надлежит нам войти в Царствие Божие (Деян. 14:22).[1034] Под «усиленными» же искателями Царства Небесного нужно разуметь, по словам преп. Кассиана, тех, которые делают «насилие не другим, а своей воле», которые «похвальным похищением, лишая себя удовольствия от настоящих вещей, чрез такое восхищение с усилием входят в царство Божие».[1035]
В чем состоят труды и усилие при достижении Царства Небесного, это видно будет при дальнейшем изложении взглядов Иоанна Кассиана на подвижничество, а из приведенных здесь его мыслей можно сделать то заключение, что христианское подвижничество вообще, как известного рода борьба и усилие, понимается им в смысле средства или пути к получению Царства Небесного; или как он сам определяет его в приложении к монашеству: подвижничество есть искусство или наука, имеющая своею конечною целью (telos) получение Царства Небесного, а ближайшею задачею (scopon) достижение чистоты сердца, без которой невозможно получить Царствие Небесное.[1036] У преп. Кассиана нет при этом особой сравнительной оценки достоинств нравственной жизнедеятельности подвижничества, отрешенного от той формы быта, которая известна под именем монашества, и последнего, т. е. монашества. Трудно поэтому прямо указать мысли Кассиана о том, какого нравственного содержания жизни и какой высоты святости можно достичь христианину-подвижнику вне специально монашеской формы быта. Без сомнения, он не отрицает возможности высокого христианского совершенства и вне того быта, каким живут подвижники монахи, и указывает даже примеры этого,[1037] хотя и в обстановке, близкой к монашеской; но прямо уже высказывает мысль, что монашеская форма подвижничества более удобная и даже легкая для осуществления христианского совершенства, особенно если идти этим путем правильно.[1038] Согласно со Словом Божиим, преп. Кассиан прямо говорит, что степени совершенства различны,[1039] и это, конечно, зависит помимо индивидуальных особенностей каждого человека еще от той интенсивности и от правильности того пути, которым идет каждый к совершенству. Но так как Господь побуждает нас восходить «с высоких степеней совершенства еще на высшие»,[1040] то преп. Кассиан рассматривает монашество как исключительную по своей отрешенности от мира и строю внешнего быта форму подвижничества, наиболее удобный путь к достижению наивысшей возможной человеку на земле степени святости,[1041] а в некоторых сторонах нравственного совершенства даже как единственный путь (для созерцания). Так, полагая верх всякого совершенства в том, чтобы человек еще в этом теле стяжал некоторое подобие будущего блаженства и предвкушал начатки небесной жизни и славы, чтобы постоянно возвышался духом к небесному и достиг такой степени любви, чтобы Бог был для него «все во всем»[1042] и он жил только созерцанием горнего мира,[1043] преп. Кассиан прямо называет эту ступень совершенства целью уединенного монаха [т. е. отшельника].[1044] Не говоря уже об обычных условиях жизни [1045] даже при высокой степени нравственного совершенства,[1046] но даже и в монашеской обстановке эта степень совершенства возможна лишь при совершенном уединении и отрешении от всего мирского.[1047]
Такой именно идеал христианского совершенства и ставит преп. Кассиан целью подвижника-монаха,[1048] как яснее увидим впоследствии, а при отрешении от этого идеала, считает он, и сами монахи-подвижники не оправдывают вполне своего звания. Поэтому преп. Кассиан, обращая свою речь к людям, избравшим монашескую форму подвижничества, старается выяснить вообще смысл и значение подвижничества, в частности значение в подвижничестве монашеской формы быта и жизни, раскрывая пред взором подвижника-монаха те задачи и идеал, к которым тот должен стремиться, и те средства, какие могут вести к достижению цели.
Определяя подвижничество как искусство через приобретение чистоты сердца достигать Царства Небесного, преп. Кассиан видимо дает понять, что задача подвижничества касается главным образом области духа человеческого и его нельзя ограничивать только известными внешними формами и строем жизни.[1049]
Если затем принять во внимание то положение христианской религии, что вечная награда в жизни будущей, Царство Небесное доступны для всех осуществивших в своей жизни задачи христианской нравственности,[1050] и доступны в той мере, в какой они сами приготовили себя к ним, то, очевидно, подвижничество вообще, в форме ли монашества или в другой какой, есть только искусство для осуществления христианского совершенства, а не само оно (совершенство). Эту мысль — что подвижничество не составляет христианского совершенства, а только ведет к нему — преп. Иоанн Кассиан яснее раскрывает в другом месте своих Собеседований, именно в Собеседовании «О чистоте», где прямо говорит, что место Божие в душе человека «не в смятении сражения и борьбе с пороками, а в мире целомудрия и в постоянном спокойствии сердца».[1051] «Итак, — продолжает он, — если кто удостоится завладеть этим местом мира по подавлении плотских страстей, то будет зрителем Бога и обителью Его. Ибо не в подвиге воздержания, а в постоянном наблюдении добродетелей Господь пребывает… и место Господне не в подвиге воздержания, но в мире целомудрия, и обитание Его в наблюдении и созерцании добродетелей».[1052] К этому-то именно и ведет подвижничество, как своего рода наука и искусство. И как именно совокупность известного рода упражнений, оно, по Иоанну Кассиану, есть не что иное, как только принадлежность, можно сказать, необходимый элемент христианской нравственности в ее жизненном осуществлении.[1053] Само собой разумеется, что этот элемент (подвижничество) при осуществлении задач христианской нравственности вносится в жизнь христианина в таком виде и с такой интенсивностью, какой вид и форму получают его нравственные запросы христианского совершенства, и если эти запросы сводятся к тому виду совершенства, какой указывается преп. Кассианом как самый высший, возможный на земле для человека, то и подвижничество должно лучше формироваться в тех формах, какие оно приняло в монашеской практике [подвижнической] жизни. По словам преп. Кассиана, практика жизни монахов-подвижников и возникла из стремления некоторых христиан сохранить совершенство жизни и «горячность апостольскую», и в этой высокой цели своей жизни они и имели оправдание своего звания.[1054] Христианская нравственность должна быть рассматриваема, по мысли преп. Кассиана, не как совокупность только правил, требующих механического исполнения (такое понимание христианской нравственности, по Кассиану, очень несовершенно, см.: Собеседование XXI, 29–33), а как субъективное внутреннее настроение.[1055] И вот для выработки этого настроения и требуется искусство и известный быт, приспособленный для достижения этой цели. Поэтому христианство, как проповедь о спасении человека, призывающая людей совлечься ветхого и облечься в нового, созданного в правде и преподобии истины, будучи рассматриваемо как жизнь человека христианина, а оно и есть главным образом жизнь, определяемая идеею спасения во Христе, eо ipso по Иоанну Кассиану, есть уже для человека духовное подвижничество, известного рода упражнение воли, направленное к пересозданию человека по внутреннему состоянию.[1056] Его взгляды на подвижничество дают право понимать слово «подвижник» в смысле человека упражняющегося, борющегося [1057] ради спасения во Христе, или просто человека спасающегося. «Царство Небесное, — говорит Кассиан, — восхищают не беспечные, не распущенные, не избалованные, не изнеженные, но усиленные искатели. Это те, которые делают славное насилие не другим, а своей воле, которые, похвальным похищением лишая себя удовольствия от настоящих вещей, словом Господним называются отличными восхитителями и чрез такое восхищение с усилием входят в Царство Небесное».[1058] И монах у Кассиана постольку является оправдывающим свое звание, поскольку он активно относится к предположениям своего звания,[1059] поскольку он — человек, содевающий свое спасение — совлечение ветхого человека — и в силу этого являющийся непременно подвижником.[1060] «Ибо никакая добродетель без труда не усовершается, — говорит преп. Кассиан, — и без большого сокрушения сердца никому невозможно достигнуть того постоянства духа, какого вы желаете. Чтобы прийти в мужа совершенного, в меру полного возраста Христова, необходимо всегда бодрствовать с большим вниманием и трудиться с постоянною заботою».[1061] Вот почему Иоанн Кассиан в своей речи к монахам подвижника-монаха нередко называет воином Христовым, militem Christi,[1062] который путем усиленных и особенных подвигов достигает чистоты сердца, а через это и Царства Небесного. Таким образом, у Иоанна Кассиана достижение Царства Небесного опосредствовано достижением чистоты сердца и последняя является, с одной стороны, выражением нравственного совершенства в жизни человека, за которое обещано Царство Небесное, а с другой стороны, недостижима без известного искусства или упражнения — подвижничества. И конечная цель жизни всякого человека — достичь Царства Небесного — обращается, по Кассиану, при намерении осуществить ее в другую ближайшую задачу и цель: достичь чистоты сердца. «Итак, — говорит он, — к этой цели да будет всегда устремлен ум наш, и если случится, что сердце наше сколько-нибудь уклонится от правого пути, мы тотчас обратим его и как бы по правилу архитекторского искусства направим к цели».[1063] Свои мысли и взгляды на задачу и цель подвижничества Иоанн Кассиан очень удачно поясняет примерами из обыденной жизни людей. «Рачительный любитель всякого искусства, — говорит он, — смотря на него благодушно, охотно переносит все труды, все опасности и издержки. Так, земледелец, перенося иногда солнечный жар, иногда холод, неутомимо возделывает землю: он имеет целью очистить оную от терния и травы, а концом — наслаждение от плодов. Купец, несмотря на опасности, предстоящие ему на море и на суше, смело предается купле: он имеет целью прибыток от оной, а концом — наслаждение от прибыли. Так и наше звание (professio) имеет свою цель и свой конец, для достижения которого мы охотно сносим всякий труд и всякую тяготу».[1064] «И ап. Павел утверждает, что конец (telos) нашего обета есть жизнь вечная, говоря: плод ваш есть святость, а конец — жизнь вечная (Рим. 6:22)». «А цель наша есть чистота сердца, которую он справедливо называет святостию, без которой вышесказанный конец не может быть достигнут».[1065] Почему же теперь ближайшая задача христианского подвижника, в видах достижения Царства Небесного, сводится у Иоанна Кассиана к достижению чистоты сердца и почему именно эта задача требует подвижничества? Решение первого вопроса необходимо ведет к рассмотрению общего христианского, главным образом нравственного, мировоззрения Иоанна Кассиана, в частности его антропологии, и выяснение этого мировоззрения будет служить как общим обоснованием его аскетических воззрений, так и ближайшим образом уяснит значение прямой задачи подвижничества (чистоты сердца) для достижения Царства Небесного.
Решение же второго вопроса будет только выводом из его общехристианского мировоззрения и составит теоретическое обоснование, собственно указание причины аскетизма по воззрениям Иоанна Кассиана; покажет, в силу чего именно христианство, переводимое в жизнь, является с необходимым элементом подвижничества. И решение этого последнего вопроса должно, конечно, ограничиться только той сферой воззрений Иоанна Кассиана, где бы давалось обоснование не христианской нравственности вообще и его аскетических воззрений в цельной совокупности, а только самого бытия аскетизма, как неизбежного элемента нравственной жизни христианина.
Центральным пунктом морально-аскетической системы Иоанна Кассиана является идея двух царств — Царства Божия и царства диавола — и взгляд на человека, предназначенного быть членом Царства Божия, но в силу несчастных обстоятельств сделавшегося в настоящем положении членом царства диавола. Но в нравственном христианском мировоззрении Иоанна Кассиана это различие двух царств, взятых самих по себе, носит характер не метафизический, как двух вечно борющихся первоначальных основ бытия, подобно учению манихеев, а имеет характер чисто моральный. По отношению к человеку эти два царства, Божие и диавола, не есть что-либо внешнее, и переход из одного в другое совершается не внешним, а внутренним образом, через внутреннее преобразование своей духовной природы. Человек сам в себе может носить то или другое царство; из члена царства диавола может сделаться членом Царства Божия и наоборот, как это и было после падения прародителей. «Как в царство диавола, — говорит Иоанн Кассиан, — вступают через совершение пороков, так Царство Божие приобретается упражнением в добродетелях, чистотою сердца и духовным знанием. А где Царство Божие, там, без сомнения, и жизнь вечная, а где царство диавола, там, без сомнения, смерть и ад».[1066] «Все заключается в святилище души, — продолжает Иоанн
Кассиан раскрытие понятия о Царстве Божием, — когда диавол изгнан будет отсюда и страсти уже не будут в ней царствовать, то основывается в нас Царство Божие, как говорится в Евангелии: Царствие Божие внутрь вас (Лк. 17:21). А внутри нас не что иное может быть, как знание или неведение истины и любовь к порокам или добродетелям, которыми мы устрояем в сердце царство или диаволу, или Христу. Качество этого Царства описывает и апостол, говоря: Царство Божие не пища и питие, но праведность, и мир и радость во Святом Духе (Рим. 14:17). Итак, если Царство Божие внутри нас находится и это Царство есть праведность, мир и радость, то кто их имеет, тот, без сомнения, находится в Царстве Божием, и напротив, которые живут в неправде, раздоре и печали, производящей смерть, те находятся в царстве диавола, в аде и смерти; этими признаками различается Царство Божие и [царство] диавола».[1067] Таким образом, царство диавола и Царство Божие по отношению к человеку есть не что иное, как только совершенно противоположное по качеству содержание внутренней духовной его жизни и совершенно противоположное направление воли человека. Царство Божие составляется чрез нравственное единение всех разумных существ в Боге, как центре и источнике жизни.[1068] И человек, делаясь еще здесь, на земле, членом Царства Божия, и на небе после смерти будет оставаться в этом же Царстве Божием — Небесном, ибо душа человека переносит свое качественное содержание и в будущую жизнь; это ее богатство, имеющее неразлучно пребывать с нею.[1069] Приобретши добродетели, душа человека после смерти и переходит в союз и сообщество небесных разумных Сил и святых, которые, царствуя со Христом, составляют Небесное Царство Божие.[1070] И если только через переход в Царство Божие человек получает истинную жизнь и бытие, то, очевидно, только область Царства Божия есть область истинного бытия и жизни, а царство диавола не есть область истинного бытия, а отрицание ее.[1071] В этом именно смысле преп. Кассиан и выражается, что монах непременно должен возноситься и прилепляться своим умом к Богу, как высочайшему благу, «ибо малейшее уклонение от Него есть настоящая смерть и бедственная погибель».[1072] Удаление, конечно, здесь разумеется не пространственное, а именно выделение себя из области Царства Божия путем перемены направления своей жизни. И это ведет к тому, что человек, продолжая существовать, как всякий другой предмет физического мира и всякий другой одушевленный организм, теряет истинную жизнь, т. е. такую, которая бы оправдывала его существование на земле, перестает быть человеком, так как выполнять свое назначение и быть именно человеком возможно только в союзе с Богом.[1073]
Бог и Его Царство есть истинное бытие и жизнь, и это бытие есть единое бытие в смысле метафизическом, ибо вне единения с Богом только смерть, и Он же (Бог), по Кассиану, есть единое вечное добро.[1074] Нет ничего доброго самого по себе, кроме одного Божества, а все творения если и достигают вечного и неизменяемого блага, то достигают этого не по своей природе, а по причастию с Творцом, потому они и не могут удержать за собой этой заслуги-благости, если сравнить ее с Творцом их.[1075] «Если бы мы, — говорит сам Иоанн Кассиан, — захотели эту мысль подтвердить более ясными свидетельствами, то указали бы, что в Евангелии, как читаем, многое называется добром; и древо доброе, и сокровище доброе, добрый человек, добрый раб (Мф. 7:8; 12:35; 25:21). Нет сомнения, что все эти предметы сами по себе добры, но если рассматривать их в отношении к благости Божией, то никто из них не будет признан добрым, как говорит Господь (Лк. 18:19)».[1076] Один только Бог называется неизменяемым или благим, Который свойство благости не каким-либо усилием приобретает, но имеет его в Своей природе, и Он не может не быть существом благим.[1077] По силе-то этой благости Божией все, что получило от Него бытие и сохраняет бытие таким, как его получило, и не выходит из связи с источником бытия, — благо.[1078] Таким образом, понятие блага у Иоанна Кассиана отождествляется с понятием истинного бытия: добро есть истинное бытие и жизнь, а последнее — Бог. В соответствии с этим понятием о добре раскрывается у Иоанна Кассиана и понятие о зле. Если истинное добро — в Боге и приобщении к божественной жизни и бытию, то и зло, значит, есть удаление от Бога, от истинного бытия и жизни к противоположному состоянию. «Итак, — говорит Иоанн Кассиан, — мы должны знать, что собственно добро и зло, чтобы вера наша, утвержденная на истинном знании, пребывала непоколебимою во всех искушениях. Во всем, что касается собственно человека, главным образом добром должно считать одну только душевную добродетель, которая, приводя нас к Богу посредством чистой веры, побуждает непрерывно прилепляться к сему неизменному благу. И напротив, злом должно называть один только грех, который, разлучая нас с благим Богом, заставляет нас войти в общение со злым диаволом».[1079]
Таким образом, сообразно со своим понятием о царстве Божием и диавольском, членом которых человек бывает в зависимости от характера своей внутренней настроенности и обнаружения ее в действиях,[1080] добро и зло у Иоанна Кассиана есть не что иное, как различное направление воли. Добро есть только добрая воля, вся направленная к Богу и имеющая законом деятельности законы жизни Божественной, а зло есть злая воля, сама ставшая злою чрез уклонение от общения с Богом. Волю никто другой и не может сделать злою, кроме самой же воли. Добрым и злым человек может делаться только сам, и своим поэтому в собственном смысле слова «может быть у человека только то, что усвоено сердцем, что сроднилось с душою и чего потому никто никогда не может отнять».[1081] «Твердо помня сие разделение, т. е. различие добра и зла, — говорит Иоанн Кассиан, — и зная, что нет блага, кроме одной добродетели, проистекающей из страха и любви к Богу, и что нет зла, кроме одного греха и удаления от Бога, теперь тщательно исследуем, позволял ли Бог когда-нибудь Самому Себе или другому кому-либо подвергать святых своих этому злу. Без сомнения, ты никак и никогда не найдешь такого случая. Ибо как скоро кто не хотел сам предаться сему злу, то другой никогда не мог подвергнуть его оному; подвергался же только тот, кто сам допускал к себе это зло по невнимательности сердца и растлению воли… И диавол никак не мог запятнать Иова грехом, поскольку он непоколебимо противостоял всем его искушениям и не заявил ни малейшего согласия на богохульство».[1082] В силу такого именно понимания зла, что оно есть только злая воля, «мы не должны также думать, чтобы Бог сотворил что-нибудь по существу злое, когда Св. Писание свидетельствует: все, что Бог сотворил, весьма хорошо (ср. Быт. 1:31). Ибо если бы духи (диаволы) были сотворены Богом такими или для того сотворены, чтобы занять эти степени зла и всегда заниматься обольщением людей, то, вопреки приведенному изречению Св. Писания, мы обесславили бы Бога, как Творца и изобретателя зла, как будто Он Сам сотворил сами злые воли и природы, и притом для того, чтобы они, всегда пребывая в злости, никогда не могли прийти в расположение доброй воли».[1083] Таким образом, первоначально все было приобщено к царству истинного бытия и добра, и только грех и злая воля произвели уклонение от истины и бытия и породили смерть и зло. Это свое воззрение на сущность и характер зла Иоанн Кассиан изъясняет из падения Ангелов и наших прародителей. Прежде греха Адамова, который отклонил его от общения с Богом и явился через это злом, произошло еще двойное падение злых духов:[1084] довременное (прежде бытия вещей видимого мира) — через гордость и превозношение перед Богом и временное — через зависть к назначению человека к славе, из которой диавол был низвергнут.
«Книга Бытия показывает, — говорит Иоанн Кассиан, — что прежде обольщения первого человека диавол отпал от ангельской святости, так что не только заслужил название таким бесславным именем (змея), но в извитии зла [1085] предпочитается прочим зверям земным. Ибо Св. Писание таким словом не обозначило бы доброго Ангела и о пребывающих в блаженстве не сказало бы: змей был мудрее всех зверей полевых. Это название неприлично не только Архангелу Гавриилу или Михаилу, но и доброму какому-либо человеку. Итак, очевидно, что слово „змей“ означает не достоинство Ангела, а бесчестие преступника. Повод к зависти, которою он подстрекался к обольщению человека, происходил от причины прежнего его падения, именно: он видел, что недавно образованный из земли призывается к той славе, от которой он отпал».[1086] Сущность же греха ангелов и, следовательно, сущность зла, по Иоанну Кассиану, согласно с раньше уже указанными его взглядами, заключалась в добровольном разрыве первоначального зависимого отношения к Богу, в стремлении поставить себя в независимом и абсолютном бытии и действовании подобно Богу. «Люцифер, облеченный божественною светлостию и между прочими высшими силами (Ангелами) более сияя дарованиями Создателя, думал, что блеск мудрости и красоту добродетелей, которою украшался по благодати Творца (gratia Creatoris), он получил по могуществу свой природы, а не по благодеянию щедродательности Его».[1087] Вследствие этой ошибочной мысли он (Люцифер) и пожелал эти дары основать в надежде на свои силы — в собственной силе своей природы.[1088] «Это одно помышление и сделалось для него падением, за это оставленный Богом, в Котором, думал, он не имеет нужды, вдруг, сделавшись непостоянным и колеблющимся, почувствовал и слабость своей природы, и лишился блаженства, которым по дару Божию наслаждался».[1089] Обещание змея нашим прародителям вы будете, как боги (Быт. 3:5) есть выражение той же самой мысли, есть первая попытка зла к распространению своего господства. И зло в своей глубине и бессмыслии является как стремление к абсолютности против Абсолютного.[1090]
Это же самое повторилось и в истории падения человека и приобщении его к царству зла, «ибо когда он думал, что он может приобрести Славу Божества свободою произвола и своим старанием, то потерял и ту, которую получил по благодати Творца».[1091] Диавол, таким образом, прежде чем излил яд смерти в человечество, сначала сделался своим собственным убийцей чрез то, что не устоял в истинном своем бытии, а потом сделался и убийцею человека опять-таки чрез то, что лишил их истинного их бытия.[1092] Эти рассуждения Иоанна Кассиана о падении ангелов и первых людей в достаточной степени выражают его взгляд на зло как на нечто, не имеющее в себе принципа самостоятельности, а существующего под условием отрицания добра; зло есть производное, а не абсолютное бытие, в метафизическом же смысле оно прямо есть небытие. Истина и абсолютное бытие и благо только в Боге и в общении с Ним; всякое же стремление обосновать собственное самостоятельное бытие помимо Единого Бога, всякое стремление к самости есть само по себе ложь, не истина. Зло имеет только видимость бытия и по отношению к истинному бытию есть инобытие. Чрез это именно направление своей воли — сделаться самостоятельным — стал злым ангел света Люцифер, чрез подобное же стремление к абсолютности сделался злым и человек. «Когда диавол, — говорит преп. Кассиан, — превознесся гордостью и в своем сердце сказал: „взойду на высоту облаков и буду подобен Всевышнему“ (ср. Ис. 14:14), то сделался лжецом и в истине не устоял, но, из своей сокровищницы зла произнося ложь, сделался не только лжецом, но и отцом лжи, потому что, обещая человеку обожение, в истине не устоял и Адама ввел в состояние смертности».[1093] Итак, зло и добро есть не что иное, как только различные направления воли: первое — к абсолютности и самости; второе — к основанию своей жизни и бытия в жизни божественной. Если теперь христианство снова призывает людей вступить в царство Божие — царство добра и жизни, то понятно, что это вступление должен совершить сам же человек через перемену расположений и настроений своей воли. Христианское нравственное учение и указывает то содержание человеческой личности и направление его воли, которыми должно характеризоваться состояние человека в качестве члена царства Божия. В качестве же оснований для этого служит взгляд на человека как на образ и подобие Божие, каким он создан и каким должен быть по назначению, т. е. указывается состояние и природа человека в его первобытном состоянии, и оно рассматривается как идеал, к которому должен возвратиться человек.
В действительности же это усвоение человеческой личностью нового содержания жизни по образу и подобию Божию обращается в подвиг, в целый ряд известных упражнений и потому, конечно, что то содержание, которым живет человек в качестве члена царства диавола, ставит ему препятствие в этом деле. Таким образом, сами собой намечаются основы подвижничества (т. е. причина его бытия в нравственной жизни человека) чисто антропологические — состояние природы падшего человека и ее жизненное содержание сравнительно с состоянием жизни человека первозданного. Учение об этом предмете и является у Иоанн Кассиана к качестве основания подвижничества с его задачей очистить сердце. Чрез рассмотрение природы падшего человека сравнительно с первозданной и выясняет Кассиан, что перемена направления воли состоит в очищении сердца от пороков и необходимо требует упражнения и борьбы. Само собой понятно, что выяснение вопроса о состоянии и содержании жизни человека в его теперешнем положении и выяснение того, почему же именно оно препятствует осуществлению задач христианской нравственности, удобнее делается чрез противопоставление настоящего состояния человека состоянию первозданному. И действительно, Иоанн Кассиан, хотя отдельно нигде не говорит о состоянии первозданного человека, но рассматривает человека в его теперешнем состоянии всегда, однако при свете понятия о том состоянии и о том направлении жизни человека, которыми он характеризовался в своем невинном состоянии и которые он снова усвоит в Царствии Небесном, и только на противоположности теперешнего состояния человека из невинного выясняет основания необходимости подвижничества. Поэтому-то необходимо обратиться теперь к раскрытию антропологических взглядов Иоанн Кассиана в той их части, которая касается состояния первозданного человека.
В чем же выражалось, по взгляду Иоанн Кассиана, в личной жизни человека его пребывание в качестве члена царства Божия, когда он был приобщен к истинному бытию и благу, когда его воля не успела еще сделаться злою и не перевела его в царство диавола, а когда у него была праведность, мир и радость о Святом Духе (Рим. 14:17), каковое состояние он и должен снова возвратить себе.
Состояние первобытного человека в Царстве Божием как состояние невинности и блаженства где-нибудь особо, как было сказано, у Иоанна Кассиана не описывается. Цель его сочинений главным образом заключалась в том, чтобы показать человека эмпирического в процессе спасения, а не райского с его жизненным содержанием и состоянием его духовно-телесной природы. Поэтому-то только местами (спорадически), и то только при описании настоящего положения человека, как противоположного первобытному, встречаются в сочинениях Иоанна Кассиана мнения его о первобытном состоянии природы человека, позволяющие в общем только виде познакомиться с его взглядами по этому пункту антропологии. К этому знакомству может служить и то обстоятельство, что Иоанн Кассиан, выводя в своих сочинениях личность Христа как виновника нашего спасения, в человеческой природе Его видит идеал первозданной чистоты,[1094] поэтому и его антропология, в той ее части, которая касается первобытного состояния человека, может быть у Иоанна Кассиана выводима отчасти и из его учения о человеческой природе в лице Иисуса Христа. Далее, знакомству с воззрениями Иоанна Кассиана по указанному вопросу его антропологии может также служить изображение преп. Кассианом состояния человека на степени совершенства в жизни подвижничества, когда человек как бы снова возвращается к первобытному невинному состоянию совершенства, и его же замечание, что человек предназначен был к той же славе, из которой были низвергнуты злые ангелы,[1095] а величие этих Ангелов и их состояние отчасти описывается в сочинении «Об Установлениях» (кн. XII, гл. 4) и в других местах, особенно же в Собеседовании VIII. Нужно при этом заметить, что Иоанн Кассиан, говоря о состоянии первобытного человека, по преимуществу описывает его нравственное состояние, что, собственно, и составляло цель его сочинений. Природа первобытного человека и природа человека падшего сама по себе в своих составных частях и способностях одна и та же, и вся разница только во взаимоотношении этих составных частей и их качествах; и от этой-то разницы зависит различие нравственного состояния человека первозданного и падшего. Душа и тело — вот составные части человека,[1096] и первая есть высшая, драгоценнейшая часть природы человека. «Врачевать болезни собственной души, — говорит Иоанн Кассиан, — есть славнейшая добродетель и высшее совершенство, нежели врачевать болезни чужого тела. Ибо чем душа выше тела, тем важнее ее здравие, и чем существо ее драгоценнее и превосходнее, тем тяжелее и гибельнее ее падение».[1097] И это превосходство души над телом обосновывается не на чем ином, как на том, что в духовной природе человека заключен образ Божий.[1098] «Если, — говорит преп. Кассиан, — рассмотрев свидетельства Св. Писания о природе самой души, по мере нашего смысла несколько порассудим, то не будет ли не говорю крайнею глупостью, но безумием хоть слегка подозревать, что драгоценнейшая часть человека (т. е. душа), в которой, по блаженному апостолу, заключается образ Божий и подобие (1 Кор. 11:7;
Кол. 3:10), по отложении этой дебелости телесной будто становится бесчувственною, — та, которая, содержа в себе всякую силу разума, своим причастием даже немое и бесчувственное вещество плоти делает чувствительным».[1099] Таким образом, по воззрению Кассиана, душа человека, нося образ Божий и подобие, является жизненным началом в человеке, оживотворяет самый телесный организм, и ей, в отличие от тела, еще принадлежит бессмертие и сохранение всех своих сил и способностей даже по разрушении тела. «Свойство разума требует, — говорит он, — чтобы душа по сложении этой плотской дебелости, которою ныне ослабляется, свои разумные силы привела в лучшее состояние, восстановила их более чистыми и более тонкими, а не лишилась их».[1100] В чем же, собственно, проявляется жизнь души человека? Преп. Кассиан довольно кратко характеризует природу души и состояние ее сил, и это потому, что он стремится главным образом охарактеризовать нравственное состояние человека до и после падения. Самое название «душа» (anima) для обозначения одной из составных частей природы человека у Иоанна Кассиана не единственное; часто у него можно встретить еще слово «дух» (spiritus, animus),[1101] и это слово употребляется у него часто наряду с первым и в одинаковом значении.[1102] Иногда же, напротив, «дух» как бы противопоставляется «душе» и обозначает нечто иное, нежели «душа». Так, например, у преп. Кассиана различается даже троякое состояние одной и той же души: «…по определению Св. Писания, — говорит он, — есть три состояния душ: первое плотское, второе душевное, третье духовное (primus carnalis, sесиndus animalis, tertius spiritalis)».[1103] Из дальнейших слов этой же главы, откуда взято приведенное место, ясно открывается, однако, что указанное различие у Кассиана имеет характер чисто нравственный. Название «дух» (spiritus) не означает какой-либо третьей составной части человеческой природы, а только высшую способность его духовной природы, способность той же души с особым характером ее деятельности, по преимуществу же употребляется вместо слова «ум» или «разум».[1104] Для более точного выяснения взгляда Иоанна Кассиана на духовную природу человека нужно обратиться к его учению о способностях души. Проводя аналогию между душою и телом в отношении к порче или повреждению, Иоанн Кассиан так говорит, между прочим, о душе: «…от видимого (т. е. тела) переходя к невидимому, мы верим, что в частях и (так сказать) членах нашей души бывает всякий порок. Так как все мудрецы различают в душе тричастную способность, то и недугом каким-нибудь повреждается или разумная (rationabile), или раздражительная (irascibile), или вожделевательная (concupiscibile)».[1105]
Таким образом, в учении Иоанна Кассиана о душе и способностях ее сказывается известное учение об этом предмете еще древних философов Платона и Аристотеля, а из христианских мыслителей особенно Григория Нисского, который и объединил учение об этом предмете указанных древних мыслителей.[1106] На языке современных понятий эти три способности, очевидно, означают то же, что ум, сердце и воля в душе человека по принятому теперь делению. Из этих трех сил и способностей души первое место занимает разум, или просто ум, как носитель высших идей, и нормальное положение человека состоит в том, чтобы все подчинялось руководству ума.[1107] Разум является как бы солнцем, освещающим путь жизни.[1108] Такое владычественное положение ума или умной части души обуславливается тем обстоятельством, что в этой-то части души и заключается по преимуществу образ Божий в человеке, и знание закона Божия вложено ему,[1109] а отсюда коренная потребность ума, как бы его закон, заключается в постоянном обращении к Богу,[1110] в желании жить только этим созерцанием Бога, не развлекаясь попечением о плоти. «Дух (mens), — говорит Иоанн Кассиан, — весь желает прилепиться к делам духовным, оставляя даже самые необходимые потребности плоти».[1111] «И если ум (mens) наш будет свободен от бремени приражающихся к нему пороков и мирских забот и чужд растления вредных похотей, то, облегчаемый силою природной чистоты своей, при самом тихом веянии духовного размышления возвышается к превыспреннему и, оставляя все дольное и земное, переносится к небесному и невидимому».[1112]
Господствующая роль человеческого ума в духовной жизни прекрасно объясняется у Иоанна Кассиана на образе евангельского сотника; ибо как тот был полным господином своих рабов, так и ум человеческий должен быть господином и владыкою всех человеческих мыслей, желаний и стремлений, т. е. всем им давать то направление, которое требуется собственно его природою.[1113] И воля человеческая (вожделевательная способность души) должна определяться в своей деятельности тоже главным образом высшими потребностями богоподобного ума человеческого, а не потребностями плоти и чувства, чтобы творить не свою волю, а волю Божию, как это проявилось в личности Богочеловека,[1114] человеческая природа Которого представляет собою идеальное состояние невинного человека. Равным образом и сердце человеческое (чувство) предназначено было Творцом к тем предметам, к которым стремится по природе ум, т. е. к добродетелям, а не порокам.[1115] Поэтому-то и оно должно подчиняться руководству ума и чрез это приводить в подчинение закону ума и плоть. Плоть человека в ее действиях и отправлениях выражает только настроения и расположения воли и сердца человека и вместе с ними необходимо должна подчиняться духу.[1116] И выражением истинного совершенства человеческой природы и в настоящем положении является поэтому такое состояние, когда ум (mens) наш, освобожденный разумным очищением от всякой страсти и услаждения земного, не стесняясь узами бренной плоти, при непрестанном размышлении о Божественных Писаниях и созерцании духовном так далеко входит в область невидимого и до того углубляется в высшие бестелесные предметы, что не чувствует ни своего положения телесного, ни даже облежащего его вещества; возносится до такого восхищения, что не ощущает никаких звуков телесным слухом и не обращает внимания на окружающее.[1117]
И действительно, по воззрению Иоанна Кассиана, состояние первозданного человека было таково, что при господстве богоподобного ума и подчинении ему потребностей тела и остальных сил души человек созерцал себя только в Боге и в Нем сознавал свое бытие, все свои мысли, чувства и желания устремлял к этому высшему духовному благу. Такое именно состояние человека со стороны его жизненного содержания описывается Иоанном Кассианом в изображении человека, спасающегося на высшей степени духовного совершенства в этой земной жизни, где снова человек делается сыном Божиим и восстанавливает искаженный грехом образ и подобие Божие, т. е. возвращается к первобытному состоянию.[1118] Таково именно было и идеальное состояние природы человеческой в лице Иисуса Христа; Он был едино с Богом Отцом, и содержание и направление всех Его сил и способностей человеческой природы было совершенно безгрешное (не было уклонения от Бога), почему диавол и не мог искусить Его.[1119] В этом именно смысле — что содержание личной жизни человека в первобытном состоянии характеризовалось всецелым устремлением к Богу, при котором и потребности тела, подчиняясь уму, не отвлекали его враждебным образом от этого созерцания Бога, как это стало после падения,[1120] — Иоанн Кассиан и говорит о человеке первозданном, что Адам вышел из рук Творца rectus — правым, в согласии со словами Екклезиаста: «Бог создал человека правым» (ср. Еккл. 7:29).[1121] И это состояние «правоты» человека первозданного выражалось в том, что он, по словам Кассиана, «непрестанно обладал только знанием добра», и только после уже люди «сами взыскаша помыслов многих».[1122] Поэтому-то в теперешнем блуждании ума люди и не должны винить ни свою природу, ни Бога, а только свою волю.[1123] И вследствие того именно, что люди в первобытном состоянии обладали только знанием «добра», т. е. Бога, ибо Он есть единое добро, и жили в сознании себя причастными этому добру, внутреннее состояние их природы было вполне гармоничное; телесная природа оказывала покорность духу. «Так и мы, — говорит Иоанн Кассиан, сравнивая положение нашего ума с евангельским сотником, — поднявшись на высоту этого достоинства (т. е. сохраняя богоподобное достоинство ума и требование его природы — всегда устремляться только к Богу и знать только это добро), будем иметь власть повелевать и силу, по которой не будем увлекаться теми помыслами, какими не хотим, но возможем пребывать в тех или заниматься теми делами, какими духовно услаждаемся, а худым внушениям приказывать: отойдите — и отойдут, а добрым скажем: придите — и придут; также и слуге нашему, т. е. телу, прикажем то, что принадлежит целомудрию и воздержанию, и оно без всякого прекословия будет повиноваться, уже не производя в нас противных возбуждений похоти, но оказывая всякую покорность духу».[1124] Таким образом, характеризуя состояние первобытного человека через выражение «Бог создал человека правым», Иоанн Кассиан в понятии rectus дает достаточную характеристику состояния первозданного человека со стороны соотношения его составных частей — телесной и духовной.[1125] Сводя к более общим положениям указанные воззрения Иоанна Кассиана на жизнь первозданного человека, ее можно охарактеризовать так: первозданный человек жил только по закону ума своего, и этот закон ума, по существу богоподобного, выражался в требовании, чтобы человек, возвышаясь над всем видимым и плотским, умом и чувством возвышался только к Богу и жил созерцанием этого высшего блага.[1126] И благодаря этому именно, что ум человека был обращен только к Богу, знал только одно это высшее добро [1127] и об этом только помышлял, жизнь человека по внутреннему соотношению его природных способностей и составных частей являлась вполне гармоничною;[1128] требования плоти подчинялись требованиям ума,[1129] чувство человека [1130] и его желания устремлялись к тем же предметам, к которым по природе стремился ум, и вся жизнь была как бы непрерывным созерцанием.[1131] И поскольку предметом созерцания были предметы духовные — Бог и законы божественной жизни и ум человека непрестанно устремлялся к ним и знал только одно это и давал направление всей жизни человека, то эту жизнь первозданного человека можно назвать жизнью духовною или, точнее, жизнью по закону богоподобного ума на началах духа. И так как в этой жизни на началах духа человек созерцал себя только в Боге и в Нем сознавал и полагал свое бытие, не признавая за собой исключительной особности и самобытности, то можно сказать, что главным содержанием человеческого сознания в невинном состоянии было сознание единства в направлении своей деятельности с волею Божией; своей собственной воли, самости не было. Ведь самость и индивидуальность выражаются главным образом в сознании себя как самостоятельного носителя жизни и источника ее.[1132] Очевидно, человек должен был быть носителем на земле божественного начала жизни,[1133] и идеал состояния человека — это полнейшее единство его воли с волей Божией;[1134] и вот пока человеческое самосознание выражалось в сознании своей связи с жизнию божественной и единства в направлении воли своей с волей Божией, и он был членом царства Божия и носил это царство Божие внутри своего собственного существа, где была полнейшая гармония (см. Собеседование 1,13, где дается характеристика Царства Божия). Но лишь только люди вместо знания единого добра «взыскаша помыслов многих»,[1135] т. е. вместо положения своей жизни в Боге и сознания единства своей воли с волею Божией допустили по обольщению диавола мысль и желание быть богами, стали стремиться к абсолютности,[1136] что и было, конечно, началом «многих помыслов» вместо помышления о едином добре и вместе злом,[1137] — так и произошла печальная перемена в жизни человека и нарушились та гармония и блаженство, которыми наслаждался первозданный человек. «И произошел, — говорит Иоанн Кассиан, — в нас такой злой и плачевный разлад, что, когда умом хотим служить закону Божию и никогда не отрывать свой взор от божественного видения, однако же, покрытые плотским мраком, как бы каким законом греха, принуждены бываем отрываться от того, что признаем добром, с высоты ниспадая умом к земным помыслам и заботам, на которые осудил нас закон греха, т. е. определение Божие (sentential Dei), которому подвергся первый грешник».[1138] Раскрывая несколько подробнее смысл этого определения Божия падшему человеку, Иоанн Кассиан говорит: «…на Адама произнесено определение праведнейшего Судии: проклята земля в делех твоих, терние и волчцы произрастит она тебе и в поте лица твоего будешь есть хлеб твой (Быт. 3:17–19). Этот, говорю, закон насажден в членах всех смертных; он противоборствует закону ума нашего и отвлекает его от божественного созерцания, эта проклятая земля в делах наших, после познания добра и зла, стала произращать терния и волчцы, помыслов, которые заглушают природные семена добродетелей, чтобы оный хлеб [1139] наш, который сходит с неба и укрепляет сердце человека, мы не могли есть без пота нашего лица».[1140] Из этих приведенных слов Иоанна Кассиана, особенно из последнего изъяснения божественного приговора падшему человеку, открывается уже общий взгляд на состояние падшего человека, а равно дается уже возможность судить и о характере оснований подвижничества (собственно причины бытия его) в христианской нравственной жизни по воззрению Иоанна Кассиана. Очевидно, содержание жизни падшего человека стало совсем иное, нежели человека первозданного, и произошло в его природе что-то такое, что делает трудным возвращение человека снова в члены Царства Божия.[1141] Именно в интересах-то решения и выяснения этого последнего вопроса и нужно теперь обратиться к более подробному изложению антропологии Иоанна Кассиана в той ее части, которая касается состояния человека падшего. При этом состояние человека падшего в качестве члена царства диавола по противоположности яснее раскроет и подтвердит уже указанные суждения Иоанна Кассиана о состоянии первозданного человека.
Познание человеком правды о себе самом путем долгого самоуглубления и самоизучения может вести, по словам Иоанн Кассиана, к сознанию невозможности быть тем, чем должно быть человеку, чтобы оправдать на себе истину своего бытия. «Во всякой науке, — говорит Иоанн Кассиан, — ежедневно с усердием упражняются и усовершаются для того, чтобы, от слабых начал переходя к верному и постоянному искусству, начали знать, что сначала сомнительно знали или вовсе не знали, и чтобы, постепенно преуспевая в этой науке, овладеть ею совершенно уже без всякого затруднения. Напротив, я нахожу, что, трудясь в душевной чистоте, я успел только в том сознании, чем я не могу быть, чувствую, что из этого ничего другого не вышло для меня, кроме плача с таким сокрушением сердца, что никогда не будет недостатка в том, о чем плакать, однако же я не перестаю быть тем, чем не должен быть. И продолжительное пребывание в пустыне доставило нам только то, что мы узнали, чем мы не можем быть; но не сделали того, чтобы быть тем, чем стараемся быть».[1142]
Очевидно, состояние человека в его настоящем положении есть состояние какого-то искаженного порядка,[1143] и это искажение коренится глубоко в самой природе человека, ставит ему препятствия в жизни по идеалу нравственного совершенства. В рассмотрении природы человека в его настоящем положении Иоанн Кассиан и исходит большею частью из рассмотрения тех препятствий, которые эта падшая и искаженная грехом природа человека ставит его стремлениям к наивысшему совершенству. Этот прием Иоанна Кассиана, конечно, вполне оправдывается целью его сочинений и дает его антропологии свою особенность. Первое, что можно заметить при взгляде на человека в его настоящем положении, это смертность человеческой природы и вражду между двумя составными частями его природы: духовной и телесной. И вот этот-то разлад между составными частями человеческой природы, его проявления в жизни и значение его и составляют главный предмет речи у Иоанна Кассиана при описании настоящего положения человека. Жизнь человека первозданного в невинном состоянии характеризовалась, как уже видели, полнейшей гармонией в соотношении составных частей человека — тела и духа чрез подчинение потребностей тела, как слуги,[1144] высшим потребностям духа. Тело не противоборствовало духу, и человек чрез разумное подчинение телесных стремлений духовным жил истинной человеческой жизнью, полагая свою жизнь только в Боге и свою волю согласуя с волею Божией. Теперешнее же состояние человека характеризуется полнейшей беспорядочностью в отношении этих составных частей человека, и каждая из них, заявляя свои потребности, заявляет их как самостоятельные и притом враждебные друг другу. Эту-то беспорядочность отношений между стремлениями тела и духа, вражду их Иоанн Кассиан и выражает в общем понятии похоти (concupiscentia). И эта похоть у человека двойная: плоти против духа (саrо concupiscit adversus spiritum) и духа против плоти (spiritus autem adversus carnem). «Есть, — говорит Иоанн Кассиан, — брань в членах наших, как читаем у апостола: плоть желает противного духу, а дух — противного плоти: они друг другу противятся, так что вы не то делаете, что хотели бы (Гал. 5:17)»,[1145] Нужно сказать, что в учении Иоанна Кассиана об этой внутренней борьбе в человеке и ее значении в нравственной жизни последнего помимо глубокого и оригинального понимания и толкования приведенного апостольского изречения сказался также глубокий, чисто психологический анализ человеческой природы, и для выяснения этого учения необходимо подробнее прокомментировать слова автора.
«Итак, — говорит сам Иоанн Кассиан, намереваясь изъяснить только что приведенное положение апостола, — по вашему разделению три предмета [1146] называет апостол в приведенном месте: похотствование плоти на духа и духа на плоть, коих взаимная брань друг против друга, кажется, имеет то значение, чтобы мы не могли творить того, что хотим. Но здесь еще и четвертый предмет, которого вы не видите, именно то назначение брани, чтобы мы творили то, чего не хотим. Итак, прежде всего нам надлежит понять силу двух похотствований, т. е. плоти и духа, тогда мы возможем решить, что есть и какова воля наша, положенная как бы в средине между ними, после чего определится и то, к чему не лежит наша воля».[1147] Плоть, по словам Иоанна Кассиана, здесь нужно понимать в смысле voluntas carnis, т. е. расположений и стремлений, определяемых потребностями тела, или desideria pessima, а под духом разуметь нужно стремления, определяемые потребностями богоподобного ума, или духа, — animae desideria bona et spiritutia.[1148] Так как эти противоположные стремления находятся в одном и том же человеке и выражаются в его вожделевательной способности — воле, то и ведется внутри человека непрерывная брань. Стремления воли человеческой, обусловленные потребностями плоти, направляются к одному греховному и находят удовольствие в одном том, что доставляет временный покой. Стремления же, обусловленные потребностями духовной природы, направляются к делам духовным, оставляя даже самые необходимые потребности плоти. Плоть услаждается сластями и страстями (luxuriis et libidinibus), духу неприятны даже и естественные нужды. Первая желает насыщаться сном и наполняться пищею, второй предпочитает посты и бдения; первая желает изобиловать всякими сокровищами, второй неохотно имеет даже малую часть хлеба на ежедневное содержание. Первая желает нежиться и окружать себя толпою ласкателей, второму отраднее житие жестокое и уединение пустыни, удаление от сопребывания смертных.[1149] Вот как бы две воли или два пути и закона жизни, к которым, по Иоанну Кассиану, побуждается человек, определяемый коренными потребностями своих составных частей: духовной и плотской. Но человек ведь не дух и не плоть, это только две составные части существа, каждая со своими потребностями. Конечно, сознание человеческое может как бы двоиться между этими двумя сторонами и определять себя по преимуществу как дух или как плоть, но та и другая односторонняя жизнь была бы не жизнью цельного человека и разрушила бы одну сторону существа человека в пользу другой, и тогда был бы не человек в истинном смысле этого слова, а или только дух, или только плоть. Поэтому-то жизнь цельного человека, если понимать эту жизнь в смысле какой-либо определенной деятельности его воли, должна развиваться по такому направлению, где так или иначе объединились бы потребности, как бы две воли, этих составных частей человека. И нормальное объединение этих потребностей в истинно человеческой жизни, какою была жизнь первозданного человека, было подчинение всех жизненных стремлений стремлениям богоподобного духа человеческого, и воля цельного человека, определяясь идеею только одного Бога, как высшего добра, и положением себя в воле Божией развивала свою деятельность в должном и истинном направлении. Само собой понятно теперь, что когда по обольщении диавола человек попытался определить себя как самостоятельного носителя жизни, сознал себя личностью, отрешенной от единого истинного бытия, явилась необходимость определить самостоятельное направление жизни. И действительно, человек определил себя самостоятельно к жизни в первый раз угождением плоти, через что и дал ее потребностям самостоятельное и преимущественное пред духом значение. Но исключительная односторонность жизни или избрание одних только этих плотских стремлений невозможна для человека в силу того, что человек не плоть только, но и дух. И вот воля цельного человека очутилась как бы в середине между двумя путями или двоякого рода стремлениями: плотскими и духовными. Отсюда человеческое сознание, выражающееся в единстве этих двух природ — духовной и телесной, должно было создать идею объединения этих двух различных стремлений. И вот в жизни падшего человека, когда он сделал попытку определить себя как самостоятельного носителя жизни, воля его и стремится создать такую гармонию жизни, которая характеризовалась бы равноправностью указанных противоположных стремлений плоти и духа по мотиву чистого самолюбия. «Находясь в средине между двумя указанными стремлениями (т. е. плоти и духа), воля души нашей,[1150] — говорит Иоанн Кассиан, — не услаждается греховными делами и не находит удовольствия в трудах ради добродетели, располагаясь так воздерживаться от плотских страстей, чтобы нисколько не терпеть скорбей, неизбежных при исполнении требований духа, желая без озлобления плоти достигнуть телесной чистоты, с упокоением плоти обиловать духовными добродетелями… Воля сия (если оставить ее в таком состоянии) никогда бы не повела нас к истинному совершенству, но, содержа в состоянии противной теплоты, сделала бы только такими, каковы те, коим с укорением изрекает Господь праведный суд свой в Апокалипсисе (Откр. 3:15–16); в таком состоянии теплоты мы оставались бы, если бы из него не выводила нас восстающая в нас брань».[1151] Ибо когда, раболепствуя самоугодию, захотим сделать некоторое послабление, тотчас восстает плоть и, уязвляя нас жалом страстей, не дает пребывать в отрадной и желаемой чистоте, а если, воспламеняясь рвением духа, намерены будем предаваться непомерным подвигам в добродетели, без всякого внимания к человеческой бренности, то немощь плоти скоро подает голос свой и отклоняет нас от несообразных крайностей. «Когда вот таким-то образом то и другое стремление ведет брань взаимным противлением, воля души нашей, которая сама по себе не хотела бы ни совершенно предаться плотским пожеланиям, ни посвятить себя решительно подвигам в добродетелях, сама собой утверждается на правом мериле, ибо тот взаимный спор уничтожает опаснейшее состояние ее равнодушия и вместе устанавливает на весах нашего существа некоторое как бы равновесие, в коем правым рассуждением определяется свойственное плоти и духу».[1152]
Итак, воля человека, склонная сама по себе к созданию такой гармонии жизни, где бы признавалась равноправность обоих стремлений — духовных и плотских, не может на самом деле остаться в таком положении. Это ее стремление могло бы осуществиться и стать общим проявлением жизни человека, если бы этому не препятствовала непримиримая борьба двух сторон нашей природы, борьба, основанная на коренном различии самих нравственных принципов жизни плоти и духа. При существовании же борьбы этих двух стремлений, в целях их примирения на почве равноправности и самостоятельности, пришлось бы человеку или самому творить некое новое направление всей жизни, новый принцип ее, который бы, признавая равноправность указанных противоположных принципов, давал все-таки качественную определенность целому течению ее, что человеку недоступно, так как ему возможен и Самим Творцом указан один истинный путь и принцип жизни: положение себя в воле Божией; или же воля человека должна сделаться простой формой, простой возможностью в одно и то же время действовать так или иначе, и жизнь человека должна лишиться качественной определенности. Так, действительно, и понимал волю, как известно, Пелагий; у него воля человеческая имела чисто формальное значение, и она с одинаковою легкостью, совершенно безразлично может делать выбор между добром и злом, сама не получая никакой качественной определенности. Но Иоанн Кассиан чужд такого взгляда на волю человеческую; и воля человеческая у него никогда не бывает и не может быть только формой, а непременно является силой, имеющей качественную определенность. Дух и плоть, по его же собственному взгляду,[1153] понимаются именно в смысле направлений или расположений одной и той же воли цельного человека, которая и является в данном случае только носительницей и выразительницей возбуждений, идущих с двух различных сторон человеческого существа — плоти и духа. И борьба между этими двумя направлениями (духовным и плотским) не абстрактно вне воли, а именно в воле цельного человека: одна и та же самая воля человека, будучи определяема потребностями тела, стремится к угождению плоти, а будучи возбуждаема потребностями духа, получает стремления к предметам духовным. И так как оба эти стремления воли суть только стремления исключительно какой-нибудь одной стороны человеческого (существа), то понятно, почему воля цельного человека не может следовать исключительно только по пути одного стремления и желает их объединения по мотиву чистого эгоизма. А так как эти стремления суть различные стремления одной и той же воли, определяемой только разными потребностями, сообразно составным частям человека, и борьба между ними в той же самой воле, которая их носит, то понятно опять, почему эта борьба их выводит волю из безразличия и заставляет ее быть как бы некоей равнодействующей двух сил в их различных направлениях. Итак, воля человека — враг односторонности жизни, а борьба двух природ в форме тех же стремлений воли — враг нравственного безразличия воли и ее стремления примирить на правах равноправности эти два противоположные стремления. Вот почему и бывает в действительности так, что воля человека, сделавшая попытку определить себя к самостоятельной жизни помимо зависимости от Бога и от установленного Им порядка жизни и определившая себя в первый раз к предпочтению плоти над духом, и теперь в жизни человека падшего определяет себя по преимуществу к тому же предпочтению телесного пред духовным. Человек, оставив опору своей жизни и положение себя в Боге, в себе самом не может найти этой опоры и ищет ее во внешнем мире, так как, потеряв истинную жизнь, заботится только о сохранении своего существования. И вот почему именно Иоанн Кассиан при различии нравственного состояния людей говорит и о плотском состоянии в отличие и в противоположность от духовного, обозначая этим преимущественное направление жизни или воли и ее настроений в человеке естественном.[1154] «Проклятие Божие, — говорит Иоанн Кассиан, — сделало нас плотскими (carnalis), осудило на пожатие терния и волчцов, так что мы не можем делать добро, которого хотим, когда, отрываясь от памяти о всевышнем Боге, принуждены бываем помышлять о том, что относится к слабости человеческой».[1155] Но ведь это определение жизни по пути предпочтительного служения потребностям плоти с подчинением ей потребностей духа не есть истинно человеческая жизнь, а искаженная, и ум, предназначенный к господству над плотню, противится ее стремлению к самостоятельности, и вот та же внутренняя борьба плоти и духа приводит человека, ищущего истинно человеческой жизни, ни к чему иному, как к определению себя снова на путь предпочтительного служения духу с подчинением ему плоти, чтобы последняя не похотствовала на дух.[1156] «Ежедневно действуя в нас так благодетельно, брань сия (плоти и духа), — говорит Иоанн Кассиан, — приводит нас и к тому четвертому, чего не хотим, именно, чтобы, отвергши пространную и беспечную жизнь, стяжавать чистоту сердца с многим потом и сокрушением духа… Так-то происходящая в нашем существе брань, извлекая нас из состояния холодной беспечности, призывает к трудам и ревности о добродетелях, учреждая в то же время прекрасную средину, в коей, с одной стороны, жар духа, с другой — холодность плоти установляет произвол воли нашей в соразмерной горячности ревности; оттого ли ни необузданным страстям плоти увлекать душу нашу не попускает стремление духа, ни духу порываться непомерными желаниями (appetitus) добродетелей не позволяет немощь плоти, чтобы иначе в первом случае не пустили корней всякого рода пороки, а во втором не было гордости; правильное же уравновешение взаимного их противоборства научает воина Христова всегда шествовать царским путем».[1157]
Итак, характеризуя состояние человека естественного понятием внутренней борьбы в его существе и выясняя сущность ее, Иоанн Кассиан ясно показывает, что эта борьба снова ведет человека на тот путь, где он может найти истинную свою жизнь. Этот же путь характеризуется разумным подчинением плоти, которая теперь похотствует (concupiscit) против духа. Само же по себе это похотствование плоти на дух и обратно есть явление не изначальное, а производное — следствие падения прародителей,[1158] после которого стремлениям плоти дана была самостоятельность и они вышли из подчинения уму. Поэтому существо похоти есть не что иное, как вражда между естественными составными частями человека в его цельной природе, а в нравственном отношении — борьба между должным и недолжным, беспорядочность и негармоничность движений воли или, как сам Иоанн Кассиан определяет эту похоть (concupiscentia), «она есть болезнь развращенной воли».[1159] И эта болезнь человеческой воли, извратившей себя через отрешение от воли Божией, т. е. от закона своей жизни, заключается, очевидно, в том, что desideria pessima во имя своей самостоятельности, полученной ими в акте грехопадения, не подчиняются уже теперь desideriis animae bonis et spiritalibus, а восстают против них и всячески отвлекают человека от них. И эта злая похоть (concupiscentia) живет теперь без исключения во всех людях, как бы некоторый второй закон природы, и «именно как закон греха» (Lex peccati),[1160] ибо он заставляет ниспадать и удаляться от Бога, а это есть грех, зло и смерть.[1161] «По промыслительному распоряжению Божию она (concupiscentia) внедрилась как бы в самое наше тело (esse invisceratam corpori nostro). И можно ли почитать ее чем-либо иным, как не естественной как бы принадлежностью человеческой (naturaliter attributum) природы после падения первого человека, если она всем без исключения обща».[1162] Выражаясь по-августиновски, вражда у Иоанна Кассиана (похоть тоже) есть vitium naturae, а не vitium naturale [1163] и есть явление случайное (accidentia — attributum); она — не новая субстанция (как и Златоуст учит), а простое только соотношение данных субстанций. Для большей наглядности при выяснении действий в нас похоти Иоанн Кассиан употребляет разные образы, и преимущественно образ огня. Он называет похоть fomes vitiorum,[1164] libidinis incentive,[1165] семя грехов, которое от дождя искушений прозябает и приносит плод,[1166] «болезнь внутри нас»,[1167] radices peccati.[1168] А так как эта самая похоть, или, как ее называет сам Иоанн Кассиан, «закон греха» (lex peccati),[1169] имеет свое местопребывание как бы в самом нашем теле,[1170] то Иоанн Кассиан и называет тело падшего человека «телом греха», а иногда и прямо «телом смерти» (corpus peccati et mortis).[1171] И это, конечно, не почему иному, а потому, что оно, заявляя теперь в падшем человеке свои стремления как самостоятельные и вышедшие из подчинения духовным, увлекает человека к земному, отвлекая его от небесного, и особенно от созерцания Бога, как высшего блага (Собеседование XXIII), а через это отвлекает и от истинной жизни и влечет его к смерти и греху, который и есть удаление от Бога. Нетрудно понять, почему, собственно, Иоанн Кассиан, говоря о похоти, обращает главное внимание на похотствование плоти против духа и даже как будто ограничивает самое понятие похоти только этим похотствованием, особенно когда называет ее злою.[1172] Ведь в интересах истинной нравственно-совершенной жизни нежелательно именно это похотствование плоти на дух; дух же похотствует как бы по праву законному, ибо ему плоть и должна подчиняться. Похотствование же плоти (ее вражда) в видах самостоятельности есть явление производное и прямо злое, влекущее человека от истинной жизни к смерти, и тело человека, ставши вследствие этого бренным и смертным,[1173] по праву названо телом «греха и смерти». «Это есть неизбежное тело смерти, — говорит Иоанн Кассиан, определяя, что такое тело греха и смерти, — в которое и все совершенные, вкусившие, коль благ Господь, ежедневно вплетаясь, чувствуют с пророком, какое зло и как горько для них удаляться от Господа Бога своего. Это есть тело смерти, которое, отвлекая от небесного видения, низводит к земному, которое поющих и повергающихся на молитве заставляет представлять человеческие образы, или речи, или занятия суетные. Это есть тело смерти, что ревнующие об ангельской святости и желающие постоянно прилепляться к Господу, однако ж, не могут достигнуть совершенства, потому что препятствует тело смерти, но делают зло, которого не желают, т. е. умом увлекаются к тому, что не принадлежит к преуспеянию в добродетелях и совершенству. Ум с высоты ниспадает к заботам о низких вещах; чувствую, что я ежеминутно пленяюсь этим „законом греха“, так что хотя непоколебимым желанием пребываю в законе Божием, однако ж сознаю, что никак не могу избежать насилия этого пленения, если не буду постоянно прибегать к благодати Спасителя».[1174] Таким образом, состояние духа или ума в падшем человеке таково, что он вопреки природным стремлениям к небесному [1175] невольно увлекается разнообразными суетными попечениями и тело является для него как бы темницею, влекущею вниз тяжестью тела (pondus corporis).[1176] Душу же преп. Кассиан сравнивает с легким пером или пухом, который, не будучи омочен никакою посторонней жидкостью, при самом слабом дыхании, ветерке обыкновенно по своей легкости возносится на высоту; а если бывает отягчен какою-либо влажностью, то вместо того, чтобы подниматься на воздух, от тяжести принятой им влаги прилегает к недрам земли. «Так и ум наш, — говорит Иоанн Кассиан, — если будет свободен от бремени приражающихся к нему пороков и мирских забот и чужд растления вредных похотей (направленных, конечно, к удовлетворению интересов тела), то, облегчаемый силою природной чистоты своей, при самом тихом веянии духовного размышления возвышается к превыспреннему и, оставляя все дольнее и земное, переносится к невидимому и небесному».[1177] Такой взгляд на взаимное отношение души и тела дает некоторым повод видеть у Иоанна Кассиана чисто платоническое [1178] представление о теле как темнице для духа; но и помимо Платона Кассиан, всего вероятнее, мог заимствовать такое представление о теле у своего учителя Златоуста (Иоанн Златоуст в его «Слове к враждующим против монашеской жизни»), И в данном случае в своем воззрении на тело человека падшего Иоанн Кассиан не смотрит на него как на зло само по себе, подобно манихеям. Зло не тело, а грех, который есть удаление от Бога,[1179] и зла именно человеческая воля, извратившая порядок в соотношении стремлений тела и духа и сделавшая его для нас телом греха и смерти в силу того, что оно своим похотствованием отвлекает человека от Бога.[1180] Действуя в нас таким образом, это тело греха и смерти воистину делает человека несчастным,[1181] и живущая в нем похоть (concupiscentia) является как бы некоторым законом греха, жизнь по которому и произращает в земле нашего сердца терния и волчцы разных худых помышлений и грехов.[1182] Вот почему именно апостол, по слабости своей природы подавляемый тяжестью смертности и отвлекаемый телом от созерцания Бога, и воскликнул: «Несчастный я человек! Кто избавит меня от сего тела смерти?»[1183] Преп. Кассиан и смотрит именно на похоть (concupiscentia) как на внутреннюю и общую причину всех пороков, страстей и вожделений [1184] и это именно выражает названием ее «законом греха» в противоположность закону ума, как выразителю закона Божия. Эта «похоть» в человеке есть наследие в нас Адамово, от него она нами воспринята по закону естественного рождения и есть именно то, что и можно назвать первородным грехом.[1185] И если жизнь по закону ума выражается всецелым устремлением к Богу и производит добродетель, то похоть плоти предлагает новый закон жизни, который может выражаться в действительности в целой совокупности таких явлений, которые и носят общее имя грехов, пороков. И преп. Кассиан, желая утвердить ту именно мысль, что похоть, как закон греха, есть внутренняя, основная причина греховных поступков, настаивает строго на различии закона греха и закона пороков,[1186] которые суть уже сознательные действия человека по этому закону греха, и они-то делают человека уже преступным, а похоть, как закон греха, унаследованный человеком помимо его воли, — только несчастным. «Думаю, — говорит он, — что закон греха не означает преступлений, нельзя разуметь вышесказанных пороков, которыми приобретается жалованье вечной смерти (т. е. человекоубийства, блуда, прелюбодейства, пьянства, воровства и пр.), которые если кто делает, тот не служит умом закону Божию, от которого необходимо ему отступить душою прежде, нежели сделать какой-нибудь из них плотию. Служить закону греха — значит исполнять то, что велит грех… какой, говорю, закон, по вашему мнению, находится в наших членах, который отвлекает нас от закона Божия и, пленяя законом греха, делает более несчастными, нежели преступными, так что мы не присуждаемся к вечным мукам, а воздыхаем как бы о прерванном наслаждении блаженства, и, ища помощника, который бы нас привел к тому, мы с апостолом взываем: „Несчастный я человек! Кто избавит меня от сего тела смерти?...“ Итак, остается нам признать, что это изречение апостола правильно прилагается к одному лику святых, которые, ежедневно подвергаясь этому вышесказанному закону греха, но не пороков, не впадают в преступления, но, как часто было говорено, от божественного созерцания отвлекаемые окаянством плотских помыслов, часто лишаются истинного блаженства. Ибо если бы они чувствовали, что ежедневными беззакониями вовлекаются в этот закон своих членов (т. е. перечисленных пороков), то обвинялись бы в потере не счастья, а невинности, и апостол не сказал бы: „несчастный я человек“, но: „нечистый или порочный я человек“. И желал бы разлучиться не от этого тела смерти, т. е. смертного состояния, но от пороков и преступлений этой плоти…[1187] Но так как по состоянию человеческой немощи и апостол чувствовал себя плененным, т. е. увлеченным к плотским заботам, которые невольно производит в нас закон греха и смерти, то, стеная об этом невольном законе греха, прибегает ко Христу и спасается благодатию Его. Следовательно, какие заботы произвел и на земле апостольского сердца этот закон греха, который естественно рождает терния и волчцы помыслов и попечений смертных, те закон благодати тотчас исторгает».[1188] Из приведенных рассуждений Иоанна Кассиана, особенно из его слов, что и святые, чуждые смертных пороков, не чужды закона греха, но что они-то главным образом и чувствовали в себе этот невольный закон греха, ясно, какое различие, по его мнению, между законом греха и пороками, которые при частом повторении обращаются в привычку, как бы в некий закон, так что получается новый закон — пороков. Очевидно, закон пороков есть уже следствие полного пленения законом греха («ибо быть отведенным пленником в закон греха что иное значит, как не быть в состоянии и делании греха»),[1189] произведение жизни по закону греха; а закон смерти, как его внутренняя причина, есть не что иное, как действие в нас так называемого первородного греха, как наследия Адамова.[1190] Вот почему, между прочим, только один Сын Божий и был без греха (ибо у Него не было закона греха — похоти), только «в подобии плоти греха»,[1191] а все люди, даже и святые, грешны. Закон пороков — это совершение нравственных преступлений и просто привычка грешить, а закон греха — это внесенное грехом Адама в природу постоянное побуждение отвлекаться от закона ума — созерцания
Бога. Закон греха характеризует у Иоанна Кассиана внутреннюю сторону состояния человека после падения саму по себе, как неустойчивое колебание и наклонение от Бога к земному; а закон пороков собственно характеризует нравственное состояние жизни человека невозрожденного, естественного или хотя и возрожденного в крещении, но не пользующегося благодатными средствами. Закон греха рождает терния и волчцы, и они, делаясь обычной сферой деятельности человека, и обращаются в закон порока, который есть собственно более привычка, нежели закон, который всегда означает нечто данное и полученное помимо воли человека. Это, можно сказать, субъективное проявление данного объективно закона греха — и раз закон духа жизни станет побеждать этот закон греха, то уничтожатся и пороки.[1192]
Само собой теперь понятно, что задача каждого человека, желающего вступить на путь истинной жизни по идеалу нравственного совершенства и достигнуть Царства Небесного, обращается к тому, чтобы избавить себя от пленения законом греховным. А это избавление от плена закона греха должно выражаться в жизни не чем иным, как свободою от тех проявлений жизни, которые обусловлены им, т. е. от пороков — этих терний, которые возросли в нашем сердце и как бы сковали его.[1193] Задача спасающегося и должна сводиться к уничтожению этих пороков. Каждый успех в этом деле будет шагом к освобождению закона духа, как бы ростом его силы за счет ослабления закона плоти и греха, который и будет ослабляться чрез уничтожение пороков, этих терниев, которыми он вцепился в душу человека. В этом-то, очевидно, и заключается чистота сердца, которое у Иоанна Кассиана, согласно слову Божию (Мф. 15:19), является главным источником жизненных проявлений и настроений;[1194] владея этой чистотой, человек снова зрит Бога и обращается к помышлениям о небесных предметах. В этом же очищении сердца от терниев, очевидно, заключается и выражается та перемена настроения воли, которая из царства диавола переводит человека снова в царство Христа, потому что только через это воля человека снова обращается к жизни по закону богоподобного духа, влекущего человека к приобщению к жизни Божественной. Теперь попятно, почему общая конечная цель человека — Царство Небесное — при своем осуществлении ставит ближайшею задачею чистоту сердца, потому именно, что через это и происходит то внутреннее пересоздание себя, та перемена воли, которая и ведет человека к приобщению к царству добра и жизни, обращает его к небесным предметам — этому духовному хлебу, укрепляющему сердце человека.[1195] «Но нет никого, — говорит Иоанн Кассиан, — хотя бы святой кто был, кто вышесказанный хлеб принимал не с потом лица своего, не с заботливым напряжением сердца»,[1196] ибо закон греха и порока [1197] противоборствует закону ума. «Духовен тот закон, который повелевает нам в поте лица нашего есть тот хлеб истинный, который сходит с неба (Ин. 6:51), но нас делает плотскими продажа греху».[1198] Вот почему монах, взявший на себя задачу достичь Царства Небесного через благое господство духовных сил, через победу над похотью, делается необходимо подвижником, атлетом Христа, воином Его (militem Christi),[1199] сражающимся прежде всего против своей плоти и крови, потому что и враги у него — его домашние, его чувства и пожелания, — словом, сам же он в своих плотских настроениях. «Ибо как Царствие Божие внутрь нас есть, — говорит преп. Кассиан, — так враги человеку суть домашние его (Мф. 10:36). Никто больше не враждебен мне, как мое чувство, которое мне есть самый близкий, домашний; и когда не враждуют против нас домашние, тогда и Царствие Божие приобретается спокойствием духа, а не борьбой.[1200] И эта борьба должна совершаться до тех пор, пока плоть похотствует на духа,[1201] пока закон плоти не будет приведен в согласие (чрез подчинение) с законом духа».[1202] «Упражнение в чтении, прискорбный пост для очищения сердца и удручение плоти полезны только в настоящей жизни, пока плоть похотствует на духа», — говорит преп. Кассиан.[1203] И без сомнения, эта борьба требует известных средств, известного порядка — искусства. В чем должно выражаться это искусство и как должны осуществляться вообще задачи подвижника и чего он может достичь, об этом говорит уже та часть сочинений Иоанна Кассиана, где идет речь по преимуществу об осуществлении подвижничества. Из приведенных же и изложенных взглядов Иоанна Кассиана, относящихся к его общему нравственно-христианскому мировоззрению, можно вывести только то заключение, что основы аскетизма, как явления нравственно-христианской жизни, у него чисто антропологические. Аскетизм, понимаемый как известного рода совокупность приемов в осуществлении идеала нравственно-христианского совершенства, в своем причинном бытии вполне обусловливается состоянием природы падшего человека, которая делает человека неспособным жить прямо тем содержанием жизни, которое предлагает нравственное христианское учение. И по существу-то дела основания христианского подвижничества в нравственной жизни человека, понимаемого указанным образом, и могут быть только антропологические, т. е. необходимость подвижничества нужно объяснять состоянием природы падшего человека. Так именно и смотрит Кассиан на причинные основания подвижничества, насколько это удалось выяснить из представленного очерка его антропологических воззрений. Если бы человеку можно было идти прямо только путем положительного развития и усвоения содержания жизни, предлагаемого христианскою нравственностью, то, конечно, и подвижничество излишне, но в силу состояния его падшей природы ему необходимым оказывается прибегать к искусственным мерам подавления в себе нажитого им содержания жизни, прямо противоположного требуемому «с потом лица есть небесный хлеб».[1204] Таким образом, потребность подвижничества, по взгляду Иоанна Кассиана, коренится в глубине природы падшего человека и есть необходимое явление жизни на началах духа по преимуществу и в интересах его нравственного усовершенствования.

Глава II. Осуществление подвижничества: основная идея жизни подвижнической и ее выражение в сознании подвижника и его настроении. Основание возможности осуществления подвижничества

Основная идея специально подвижнического мировоззрения и его жизни есть идея отречения. Основание ее заключается в идее двух царств: Божия и диавола, членом которых человек может быть по различию своего внутреннего душевного состояния или содержания своей личной жизни. Отсюда отречение подвижника, стремящегося достичь Царства Небесного, должно быть понимаемо не в смысле каких-либо единичных ограничений жизненных потребностей и явлений, а в смысле совершенного уничтожения и оставления всего нажитого содержания личной жизни в качества члена царства диавола (то есть в естественном положении) и замена его новым — богоподобным. Должна как бы произойти смерть человека [1205] в цельной совокупности его жизненных явлений и в то же время его воскресение для новой жизни или, вернее, при переходе его из царства диавола в Царство Христово должен произойти переход от смерти к истинной жизни.
И всякий подвижник непременно должен усвоить себе точное понятие об отречении, понять самую его сущность и «через нее научиться, что должно ему делать».[1206] Таким образом, через раскрытие сущности отречения дается как бы программа всей последующей жизни подвижника, то есть всего процесса, в котором выражается переход человека из царства диавола в Царство Божие, — через совершенное пересоздание себя и обновление по внутреннему человеку. Вот какими мыслями должен запастись истинный подвижник Христов, приступая к осуществлению своей задачи: он должен знать, что отречение есть не что иное, как распятие и в буквальном смысле смерть миру как совокупности тех явлений жизни, которыми характеризуется состояние естественного человека.[1207] «Итак, знай, — говорит Иоанн Кассиан, — что ты сегодня умер для мира, дел и похотей его и, по апостолу, распялся ему, а он тебе (Гал. 6:11). Держи же в уме крест, под знамением коего ты должен жить, ибо не ты уже живешь, но живет в тебе Распявшийся за тебя, и как Он висел за нас на крестном древе, так и мы, пригвоздивши к страху Господню плоть, волю и все желания наши, должны не служить страстям нашим, но постоянно умерщвлять их, дабы таким образом исполнять заповедь Господню: кто не берет креста своего и следует за Мною, тот не достоин Меня (Мф. 10:38)».[1208] Определяя еще точнее, в чем же собственно должно состоять это распятие миру и как бы несение креста, Иоанн Кассиан продолжает: «…крест наш состоит в страхе Господнем. Посему как распятый не может двигать членов своих, как бы ему хотелось, так и мы свою волю и желания должны направлять не к тому, что приятно нам и что льстит нашим похотям, но по закону Господа; и как пригвожденный ко кресту не думает о настоящем и предметах своей страсти, не заботится о завтрашнем дне, не желает владений, не гордится, не спорит, не ревнует, не скорбит о настоящих, не помнит прошедших обид, но считает себя умершим для всего вещественного, думает только о том, куда он пойдет через несколько минут, так и мы, пригвоздившись к страху Господню, должны умереть всему, то есть не только для плотских пороков, но и для всего мирского, и обратить все внимание туда, куда можем в каждую минуту переселиться, ибо таким образом мы можем умертвить все наши похоти и плотские страсти».[1209] Таково должно быть настроение истинного подвижника Христова, желающего достичь Царства Небесного: он, подобно осужденному к смерти и уже распятому на кресте, должен оставить всякое попечение о мирских предметах, отказаться буквально от всего, что его может привязывать в здешнем мире, и жить только мыслью о будущей жизни, куда действительно может перейти каждую минуту. Подобного рода настроение непременно должно поддерживаться в течение всей подвижнической жизни, «ибо хитрейший змий не перестает блюсти нашу пяту, то есть наветует нашему исходу и до конца нашей жизни старается нас запнуть и уязвить»,[1210] а в силу этого вся жизнь подвижника должна характеризоваться особенным напряжением и вниманием и бдительностью.
Подвижник не получит пользы и не достигнет цели, если только покажет ревность при начале отречения от мира, и не сохранит указанного настроения до конца жизни согласно своему обещанию.[1211] Нравственное развитие и усовершенствование требует, по мысли Кассиана, для своего осуществления неизменной верности раз поставленной себе задаче отречься от царства диавола и перейти в Царство Божие и совершается через усилие и принуждение. «Для истинного подвижника Христова мало отречься однажды при начале обета, а нужно отрекаться каждый день, — говорит преп. Кассиан, — ибо даже до конца этой жизни нам надобно говорить с пророком: человеческого дня я не пожелал, ты это знаешь (Иер. 17:16). Потому и Господь говорит в Евангелии: если кто хочет идти за Мною, отвертись себя и ежедневно носи свой крест и следуй за Мною (Лк. 9:23)».[1212] Поэтому-то, решившись служить Богу, необходимо постоянно пребывать в страхе Божием и приготовить свою душу не к покою, бездействию и наслаждению, а к искушениям и огорчениям; ибо многими скорбями подобает нам войти в Царствие Божие (Деян. 14:22), потому что тесен путь и узки врата, вводящие в жизнь, и немногие находят их (Мф. 7:14), и много званных к совершенству, а мало избранных (Мф. 20:16).[1213] Это, однако, не должно устрашать подвижника и удерживать его от вступления на путь отречения, ибо и награда за это ожидается сторичная.[1214] Нужно, напротив, как можно скорее и раньше вступать на этот путь, нужно помнить, «что лета, проведенные в мирской суете, напрасно погублены и напрасно губятся».[1215] Намереваясь как бы конспективно изобразить путь восхождения к совершенству чрез отречение, Иоанн Кассиан говорит: «…чтобы тебе удобнее напечатлеть в сердце своем все заключающееся в этой пространной речи, я сокращу ее, дабы ты легче удержал в памяти, каким образом беспрепятственно восходят к высшему совершенству: по словам Священного Писания (Притч. 1:7), начало нашего спасения есть страх Господень, от него спасительное сокрушение сердечное, а от сего отречение от мира; от сего смирение, от смирения происходит умерщвление воли, а умерщвлением воли истребляются все пороки; по истреблении пороков добродетели плодятся и возрастают; при возрастании добродетелей приобретается чистота сердца, а чистотою сердца приобретается совершенство апостольской любви».[1216] В приведенном кратком отрывке указываются пути восхождения к совершенству уже как самые мотивы и принципы, на которых зиждется подвижничество, намечаются и главные моменты этого восхождения, дающие возможность делить жизнь подвижника на несколько периодов, отчасти раскрывается и содержание самого понятия совершенства, которое определяется здесь как совершенство любви. В цельной же совокупности своих явлений этот путь восхождения к совершенству, очевидно, не что иное, как именно процесс отречения от царства диавола и переход в Царство Божие или процесс осуществления подвижничества как искусства достигать чистоты сердца. Психологическая связь между указанными звеньями и естественность перехода от одного настроения к другому при восхождении к совершенству очень ясна. Обращение на путь спасительный может обусловливаться не чем иным, как сознанием той бездны падения и нравственной гибели, в которой человек жил до сего времени, а это может выражаться не в чем ином, как в чувстве именно страха за свою жизнь, трепета пред Судом Божиим и сокрушения о прежней жизни. Естественное при этом сознание своего ничтожества и, главное, чувство страха ведут к положению себя в воле Божией — к смирению и отказу от всего, в чем выражалась прежняя деятельность человека, вызывают отношение ко всему мирскому как к чему-то совершенно ненужному и несогласному с тем, к чему прикован взор человека. Человек только сознает свое ничтожество, трепещет за себя и смиренно ищет опоры своей жизни в воле Божией и отдает себя в волю опытного старца.[1217] А если своя-то воля у человека есть главным образом воля похоти сердца его, воля пороков,[1218] то, отказываясь от нее и исполняя волю Божию, он отстает от пороков, возрождает добродетели и приобретает чистоту сердца.[1219] И в данном случае ясно также указывается та сфера или почва, на которой по преимуществу должен совершаться весь процесс отречения.
Почва подвигов не столько плоть инока, сколько его сердце и мысль, и сферой их должна быть душа его. На этой почве пусть и совершается процесс нравственного самоусовершенствования, и сюда должны быть направлены все его силы, бороться нужно с греховными мыслями души, со страстями сердца, их искоренять и преследовать. Отсюда характерная особенность христианского подвижника — это постоянное тяготение внутрь себя, такое содержание жизни, когда все внимание человека переносится на свое внутреннее душевное состояние, которое он должен пересоздать, и на Бога как источника истинной жизни. Сосредоточение на вечном — вот как можно охарактеризовать общий тон душевного настроения подвижника помимо тех переживаний, которые чередуются в его душе. «Течение нашей жизни, — говорит преп. Иоанн Кассиан, — должно быть установлено таким образом, чтобы ни в какое время не отвлекаться от духовных занятий… непрерывно устремлять взор ума к непоколебимому и вечному».[1220] Но если идея отречения, понимаемая в указанном смысле, должна занимать в мировоззрении подвижника первое место и определять самую его жизнь и настроение, то само собою понятно, что для перевода этой идеи в жизнь необходимо убеждение подвижника в возможности этого перевода, в возможности самого осуществления задачи.
Таким образом, само собою возникает вопрос о том, где искать подвижнику средств для осуществления своей задачи и какие мысли он должен иметь о возможности осуществления взятой на себя задачи. Определенный взгляд на этот предмет тоже должен быть необходимым элементом мировоззрения подвижника, и этот взгляд раскрывается у Иоанна Кассиана в его учении о природной способности человека к добру и о благодати Божией как необходимом средстве спасения.
Природное состояние человека естественного, плененного законом греха и в силу этого наклонного ко всякого рода порокам, таково, что познание правды о себе приводит его только к сознанию своего несчастного положения.
Слова апостола Павла: несчастный я человек! кто избавит меня от сего тела смерти? (Рим. 7:24–25) — должны выражать, по мнению Иоанна Кассиана, общее убеждение всякого человека, пытающегося осуществить в своей жизни идеал христианского совершенства.[1221] Но этот мрачный взгляд на свое нравственное состояние и на свою как бы безвыходность из царства диавола разрешается у апостола Павла и должен разрешаться у каждого верующего упованием и светлой надеждой на благодать и помощь Божию, на святящую силу крестной смерти Иисуса Христа: «…нет ныне никакого осуждения тем, которые во Христе Иисусе (Рим. 8:1), потому что благодать Христова всех святых своих от этого закона греха и смерти (которому постоянно и нехотя принуждены бывают подвергаться) освобождает, когда у Господа просят отпущения своих долгов».[1222] Таким образом, живым убеждением всякого подвижника, одушевляющим его на пути борьбы с царством диавола, должно быть светлое упование, что Царство Христово сильнее царства диавола и конечное торжество на стороне добра.
И воля Божия по отношению к падшему человеку такова, чтобы созданный Им человек не погиб, но вовеки жил,[1223] и любовь Его к роду человеческому такова, что Он, подобно любящему мужу, который тем сильнее воспламеняется любовию к жене, чем она холоднее к нему, всегда печется о нашем спасении, и наши неправды не отвлекают Его от сего намерения. «Попечение и промышление Свое о нас Бог у пророка Осии (гл. 2) представляет под образом блудницы, — говорит преп. Кассиан, — с погибельной ревностью стремящейся к почитанию идолов, которой он преграждает путь. У другого же пророка упорство наше и непокорность спасительным возбуждениям Его изображается под видом жены, оставляющей своего мужа (Иер. 3:19–20); а любовь свою и постоянство своего расположения Бог представляет под видом любящего мужа, оставляемого своей женой, который обыкновенно воспламеняется тем сильнейшею любовью к ней, чем холоднее она к нему»; «Точно такова любовь Божия к роду человеческому: оскорбления наши не охлаждают Его попечения о нашем спасении; неправды наши не отвлекают Его от главного намерения».[1224]
Итак, возможность осуществления подвижничества имеет свое основание в воле Божией, чтобы человек жил, а проявление этой воли Божией обнаруживается в Его благодати, помогающей совершать человеку свое спасение. И так как это спасение человека не есть что-либо внешнее по отношению к нему в смысле хотя бы только прощения его Богом, а, напротив, спасенное бытие человека и пребывание его в Царстве Божием выражается в известном состоянии его внутреннего мира и немыслимо без участия самого человека,[1225] то само собою возникает вопрос об отношении благодати Божией к собственным силам человека. Подвижник должен иметь определенное представление и о своих силах, и о помощи Божией, чтобы разумно пользоваться этими силами в деле своего спасения.
В данном случае преп. Иоанн Кассиан выходит из того общего положения, «что хотя благодать Божия и произвол человеческий по-видимому друг другу противны, но оба согласно действуют и в деле нашего спасения равно необходимы, если не хотим отступить от правил истинной веры».[1226] «Решительно утверждаю, — говорит он, — мнением не моим, а старцев, что вовсе невозможно достигнуть евангельского совершенства без усилий и трудов; также и этими одними трудами никто не может достигнуть совершенства без благодати (gratia) Божией».[1227] «И как мы говорим, что человеческие усилия сами по себе не могут достигнуть совершенства без помощи Божией, так утверждаем, что только трудящимся и старающимся оказывается милосердие и благодать (misericordia et gratia) Божия».[1228] Это общее положение он старается раскрыть подробнее через более точное обозначение границ участия в процессе спасения свободы человека и благодати Божией именно ввиду пелагианских движений.
И так как в данном случае затрагивался собственно вопрос о самодеятельности или известной самостоятельности человека в деле спасения и утверждение этой самостоятельности особенно важно было для подвижничества, то и преп. Кассиан старается выяснить, как именно при взаимодействии свободы и благодати в процессе спасения и свобода человека никогда не насилуется благодатию, и человек никогда не обращается в простой орган действия благодати.[1229] Что касается собственно самого понятия благодати, необходимой в деле спасения человека, то оно берется у преп. Кассиана не в смысле только особого внутреннего воздействия Божия на духовные силы человека, а часто, и даже преимущественно, в общем смысле Промысла Божия, вообще благой деятельности Божией, направленной к спасению человека, в чем бы она ни проявлялась. И самые термины, которые он употребляет для обозначения своих понятий о благодати, поэтому очень разнообразны, и в употреблении их он крайне непоследователен. Кроме слова gratia, он очень часто употребляет термины: protectio [покровительство, защита],[1230] auxilium [помощь, содействие],[1231] misericordia [милосердие],[1232] clementia [снисходительность],[1233] providentia [Промысл].[1234] Например, слово protectio, которым озаглавлено Собеседование XIII, специально рассуждающее о благодати и ее отношении к силам человека, в тексте везде уже почти (еще только в 8 и 13 главах) заменяется термином gratia и употреблено потому в таком неопределенном смысле, как и слово gratia. В некоторых местах оно связывается со словами auxilium [1235] и misericordia,[1236] и тоже в общем неопределенном смысле; но в некоторых местах явно употреблено для обозначения благодати как внутренней действующей силы,[1237] а в других, и гораздо чаще, для обозначения внешней.[1238] Такая терминология учения преп. Иоанна Кассиана о благодати, необходимой для спасения человека, ставит значительные трудности при выяснении его взгляда на отношение к свободе человека благодати, понимаемой в смысле особенного таинственного внутреннего воздействия Божия на силы человека, и данный вопрос и нужно решить, ибо он и составлял главный предмет рассуждений во время пелагианских споров. Этот вопрос затронул и преп. Кассиан, но благодаря тому, что он говорит о благодати Божией в разных смыслах, а в некоторых случаях очень обще, у него и встречаются по видимости самые противоречивые мнения о значении собственных сил человека в деле спасения. Необходимо поэтому из целой совокупности его рассуждений о благодати Божией выбирать такие, которые говорят только о благодати как о внутренней силе, и указывать его взгляд на отношение этой благодати к собственным силам человека в процессе спасения. Мысль о необходимости благодати Божией в деле спасения высказывается преп. Кассианом в первом же по времени написания его сочинении, в XII книге «Установлений», а потом развивается в «Собеседованиях» III (главы 10–22), IV (главы 4–5), VII, VIII и в специальном Собеседовании XIII, в последней главе которого (18-й) Иоанн Кассиан делает и краткие выводы из всех своих предшествовавших рассуждений. Если обратить внимание на последовательность мыслей Кассиана в раскрытии им своего учения о благодати, то можно заметить у него постепенный переход от общей мысли о необходимости благодати в смысле вообще помощи Божией к более конкретному определению самого проявления этой вспомоществующей благодати в разных видах и об ее отношении к собственным силам человека. Начиная свою речь о благодати Божией в XII книге своего сочинения «Установления», преп. Кассиан старается, без сомнения, в противовес Пелагию установить только ту мысль, что человек сам бессилен и ему нужна помощь Божия, и помощь не в смысле только примера нравственной деятельности, данного Иисусом Христом,[1239] или вразумления через закон, как учили пелагиане, а помощь деятельная со стороны Бога, какая нужна именно при слабости человека трудящегося, а не просто при неведении, что делать. «Ничья воля или подвиг, хотя бы кто хотел и подвизался, — говорит преп. Кассиан, — не могут быть настолько достаточны (idonea — годны), чтобы обложенный плотию, противоборствующей духу, в состоянии был достигнуть верха совершенства и награды за непорочность и чистоту, если не будет вспомоществуем милосердием Божиим (nisi fuerit divina miseratione protectus)».[1240] Мысль Кассиана здесь очень ясна и точна: утверждается необходимость помощи Божией и указывается, что эта помощь Божия дается вовсе не за заслуги, а именно как благой дар милосердого Бога, как благодать — gratia, по буквальному и широкому значению этого слова. Но как проявляется действие этой благодати — милосердия Божия, что она делает и что человек, об этом преп. Кассиан пока не говорит. И в следующих главах этой книги (12), говоря о благодати (gratia), он только продолжает развивать ту мысль, что помощь Божия, необходимая для человека, дается даром, не за заслуги, является именно благодатью; словом gratia (благодать), которое он везде почти употребляет в этой книге, означает только, так сказать, характер помощи Божией в отношении к человеку. «Если вспомним, что два столь тяжкие и столь необыкновенные преступления царя Давида были заглаждены одним словом покаяния, то увидим, что заслуги труда здесь недостаточны были для прощения такого преступления, но в преизбытке явлена благодать (gratia) Бога, Который, приняв истинное покаяние с искренним исповеданием одного слова, истребил такую тяжесть грехов. Также, наследуя начало спасения человеческого, находим, что мы спасены, по апостолу, благодатию (gratia), и сие не от нас, не от дел наших, а по дару Божию (Еф. 2:8–9), и ясно можем понять, что достижение совершенства есть дело не желающего, не подвизающегося, но милующего (miserentis) Бога, Который вовсе не в воздаяние за заслуги наших трудов или подвижничества делает нас победителями пороков и не в возмездие за тщание нашей воли помогает восходить на столь трудную высоту непорочности. Никакое удручение этого тела, никакое сокрушение сердца для приобретения истинной чистоты внутреннего человека не могут быть достойны того, чтобы быть в состоянии приобрести такую добродетель чистоты, прирожденную одним ангелам, одним трудом человеческим, без помощи (adjutorio) Божией. Ибо действие всякого дара происходит от благодати Бога (gratia Dei), Который такую долговечность блаженства с великою щедростью даровал за слабое усердие и малый подвиг».[1241] В приведенных словах Иоанна Кассиана мы напрасно стали бы искать другой какой-либо мысли, кроме той, что помощь Божия необходима и что эта помощь дается не за заслуги; что человеку воздается гораздо больше, чем он заслужил; что он спасается именно благодатью (gratia) Божией и не должен гордиться. Ясно также из приведенных слов преп. Кассиана, что он, говоря здесь о благодати (gratia), употребляет это понятие в общем неопределенном смысле милости Божией, и милости (как и требует самое это понятие) незаслуженной. Но уже в следующих главах этой же XII книги, и особенно в Собеседовании III, преп. Кассиан начинает конкретнее и точнее определять участие благодати Божией в деле спасения человека: выдвигает мысль о благодати содействующей, указывает, под каким условием является благодать на помощь человеку, в чем проявляется это содействие благодати, что от нее зависит в деле спасения и что от человека. Самое понятие благодати под конец Собеседования III, и особенно в Собеседованиях IV (главы 2–5) и XIII, употребляется в более определенном смысле, именно в смысле внутренне действующей силы Божией, и уже определяется ее отношение к собственным силам человека в процессе спасения, хотя в то же время и наряду с этим пониманием употребляется и прежнее общее понятие благодати. Понятие благодати Божией как внутренне действующей силы, помогающей человеку совершать дело своего спасения, уже обнимается общим понятием благодати как милостивой помощи Божией и есть только вид этой милости Божией. Преп. Кассиан ясно выделяет этот вид благодати и определенным образом старается установить ее значение в деле спасения человека и отношение ее к силам человека. В его понимании и определении этот вид благодати является как некоторого рода особое воодушевление, необходимое для постоянного пребывания в спасительном подвиге. Оно открывается в сердце человека как чувство особой духовной радости, как особое благодатное расположение, под влиянием которого происходит перелом воли в сторону добра и как бы рост добра. «Сидя в келлии, — говорит преп. Кассиан, — иногда исполняешься особенным каким-то игранием сердца, с неизъяснимою радостью и обилием сокровеннейших ощущений, кои не говорю уже — выражать языком, даже воспринимать чувством бывает не в силах; тогда и молитва чиста и подвижна, и ум, исполняясь духовных плодов, чувствует, что его воздыхания, сильные и действенные, вознеслись к Богу даже и во сне; иногда же без всяких по-видимому причин вдруг находит печаль, начинает теснить безотчетная грусть: тогда не только сам в себе чувствуешь сухость, но и досадуешь на келлию, отвращаешься от чтения, в молитве неудержимо рассеиваешься и блуждаешь, будучи не в силах восстановить в духе прежнее настроение… впадаешь в такое духовное изнеможение и бесплодие, что ни желанием Царства Небесного, ни страхом геенны не можешь пробудиться от этого как бы смертного сна».[1242] Указанные явления во внутренней жизни подвижника служат, по словам преп. Кассиана, доказательством того, что дух человеческий сам по себе слаб, что он тотчас же впадает в состояние как бы смертного сна, лишь только прекратится веяние на него Духа Божия, от которого приходит в него как бы некий дух жизни, возбуждающий его. Поэтому, испытывая, как, будучи оставлены Богом, никакими уже усилиями и трудами не можем возвратить отрадного расположения сердца, мы должны помнить, что жар ревности возбуждается не нашим напряжением, а ниспосылается от Бога, и его всегда нужно искать и ожидать от благодати (gratia) и от озарения (illuminatione) Божия.[1243] Определяя еще частнее проявление этой благодати озарения в духовной жизни человека, преп. Кассиан говорит: «Сия благодать (gratia) иногда даже нерадивых и беспечных посещает тем наитием святым и тем обилием благих помышлений, о коих говорили; она наитствует и недостойных, возбуждает усыпленных, просвещает одержимых слепотою неведения и, изливаясь в сердца наши (infundens se cordibus nostris), милостиво обличает и укоряет, чтобы хотя сим образом подвиглись мы восстать от сна беспечности. Иные же в ее сокровенных и неожиданных посещениях исполняются благоуханием (odoribus) духовным, превышающим всякую приятность мастей, составляемых человеческим искусством, так что дух, будучи проникнут сею сладостью, вземлется в некоторое исступление духовное и забывает уже о том, в теле ли он пребывает в то время».[1244] Если обратиться к другим Собеседованиям преп. Кассиана, то и там у него можно найти указание на действие благодати именно как внутренне действующей силы. Утешения Твоя возвеселиша душу мою (Пс. 93:19), приводит он изречение Псалмопевца и говорит: «Утешения, которые, нисходя в сердце мое по Твоему вдохновению, открывали созерцанию будущие блага… и тем не только всю печаль изгоняли из сердца моего, но еще исполняли его высшею радостью».[1245] Слова о том, что разумение закона дается не чтением, а просвещением (illuminatione) Божиим;[1246] что разумение повелений Божиих и доброе расположение душевное (affectus bonae volunatis) дается чрез озарение от Бога внутренних чувств (sensus ipsius ab eodem fuerit illustratus);[1247] что чувство страха Божия тоже вливается от Бога (infundi nobis a Domino)[1248] и что, наконец, терпение и мужество в искушениях, ревность в подвигах тоже от вдохновения Божия (inspiratio),[1249] ясно указывают на благодать Божию как внутреннюю силу, действующую на человека к его нравственному преуспеянию. Действие этой благодати в деле спасения таково, что «она собственно производит в нас то, что добро (gratiam Dei ас misericordiam semper opeprari in nobis ea quae bona sunt)». «Почему коль скоро она оставит нас, то своим трудом ничего уже не успеешь (nihil valere studium laborantis) и без ее помощи сам не возвратишь себе опять прежнего состояния, как бы ни было велико собственное старание и усилие духа».[1250] Здесь говорится именно о благодати в смысле внутреннего действия, как видно из всего хода речи во 2–5 главах Собеседования IV, и от этой-то благодати, очевидно, зависит положительный нравственный рост в человеке, развитие и рост доброй воли, ибо ведь и добро в человеке, по мысли Кассиана, только добрая воля, как уже было раньше указано.[1251]
Преп. Кассиан, однако, далек от того, чтобы не признавать никакого значения в деле спасения собственных сил человека и решительно все относить к благодати Божией. Напротив, он решительно старается утвердить ту мысль, что в отношении к благодати собственные силы человека в процессе спасения всегда сохраняют известную нравственную самодеятельность. Человек по своему нравственному состоянию даже и после падения не стал совершенно мертвым для добра и способным только ко злу,[1252] а сделался только больным и крайне слабым. Семена добродетелей (semina virtutum),[1253] которые посеял Творец в наших душах, не истреблены совершенно в душе человека грехопадением, а таятся в нем и теперь, как искры под пеплом, и «Бог, если заметит в нашем сердце хоть искру расположения к добру, по благосердию Своему не даст ей угаснуть; но, желая, чтобы все спаслись и в разум истины пришли, всячески способствует тому, чтобы она обратилась в пламя».[1254] Под семенем добродетелей Иоанн Кассиан, очевидно, понимает не что-либо другое, как добрые мысли, благие намерения и желания, из которых действительно и вырастают добрые дела. «Нельзя думать, — говорит он, — чтобы Бог не дал человеку желаний и возможности делать добро, ибо иначе не дал бы ему свободного произволения, если бы он мог желать и делать только зло… Адам получил познание зла после падения, не утратив, впрочем, познания добра. Что род человеческий действительно после падения не утратил познания добра, в этом уверяет апостол Павел (Рим. 2:14–16). И Бог у пророка Исаии жалуется на иудеев, что они сами виноваты в слепоте своей вследствие произвольного упорства своего (Пс. 42:18). А чтобы кто этой слепоты их не отнес к телесной природе, а не к воле, говорится: выведи народ слепой, у которого однако ж есть глаза, и глухих, у которых есть уши (Ис. 43:8)… Не надобно думать, что природа человеческая способна к одному злу».[1255] И чтобы убедиться в том, что и от природной способности иногда возникают добрые расположения, для этого довольно вспомнить слова апостола: еже хотети доброе прилежит ми (Рим. 7:18).[1256] Фарисеям Господь говорил, что они могут знать доброе: «…что же и о себе не судите праведное?» (ср. Лк. 12:57). В качестве же исторических примеров, подтверждающих высказанную мысль о возможности добрых желаний, помимо внушения Божия указывается на доброе желание Давида построить храм Богу. «Это благое намерение Давида от кого происходило? От Бога или от него самого? Если от Бога, то почему Сам же Бог не попускает исполняться ему? Следовательно, оно произошло от Давида. Подобным образом мы должны судить и о своих намерениях (cogitationes — „помышлениях“), ибо не одному Давиду дано иметь о себе благие намерения, а мы будто по природе не можем и помышлять о добре. Итак, должно допустить, что Творец посеял в душах наших семена добродетелей, но только для возрастания их нужны возбуждения со стороны Бога: человек же постоянно имеет произвол, посредством коего может или принимать, или пренебрегать благодатию Божией».[1257] Подобного рода рассуждения преп. Кассиана, очевидно, имеют в виду августиновские воззрения на природу падшего человека, многим казавшиеся крайними.[1258] Если, например, блж. Августин говорил: «…свободен на зло тот, кто совершает зло злою волею, делом или речью или одним помышлением; кто из взрослых не способен на зло? А на добро свободен тот, кто совершает добро благою волею, делом или речью или одним помышлением; но этого никто не может из людей без благодати Божией. Сам от себя никто не может даже помыслить что-либо благое, тем более не может сказать или совершить что-либо благое; поэтому я утверждаю, что без помощи Божией никто не свободен совершить добро»,[1259] — то эти слова Августина могли, конечно, пониматься не иначе, как в смысле прямого отрицания за человеком какой-либо способности к добру, даже желания добра. Преп. Кассиан тоже решительно говорит, что без благодати Божией человек не может делать добра,[1260] но в то же время решительно утверждает, что у человека осталась способность свободного произволения, способность самоопределения к добру и ко злу.
Воля человеческая, правда, потерпела в падении глубокое потрясение, именно она a naturali libertate discessit [оставила природную свободу],[1261] то есть человек потерял то постоянное пребывание в добре, которое и делало его способным достичь своего конечного назначения и которое делало его истинно свободным.[1262] Но потерявши невинное состояние через избрание зла и лишившись через это истинной свободы, человек не утратил способности самоопределения к добру и злу: он сделался только неспособным определять себя постоянно и неизменно к добру и невольно увлекается ко греху[1263] и живет поэтому неистинной свободой, сделался, по выражению Августина, свободным ко злу; укрепляться же в определении себя к добру он может только при помощи благодати. Эту попытку преп. Кассиана защитить в человеке способность самоопределения к добру и признавали за склонность его к пелагианству, между тем как он в то же время решительно утверждал и бессилие этой способности к утверждению в добре без помощи Божией. Эти две мысли преп. Кассиана в его рассуждениях всегда идут параллельно, и он старается только выяснить по возможности взаимоотношение силы воли и благодати. Сказавши, например, в 17-й главе XII книги «Собеседований», что мы должны чувствовать свою немощь во всем, что относится к добродетели, преп. Кассиан в следующей главе говорит: «…мы должны благодарить Бога за то, что он сотворил нас разумными, одарил властью свободного произволения (liberi arbitrii potestate donavit)».[1264] Еще яснее это можно видеть из «Собеседований». Отвержение и принятие помыслов в нашей власти, говорит преп. Кассиан, иначе не останется в человеке свободного произволения.[1265] Ни один праведник, однако, не имеет в себе достаточно сил (см. Пс. 36:23, 24) стяжать праведность: непрестанно колеблется и в каждое мгновение готов пасть, потому милость Божия подкрепляет его, чтобы иначе, подвергшись падению по слабости произвола (liberi arbitrii collapsus), совершенно не погиб в падении своем.[1266] По мнению преп. Кассиана, в словах Господа аще быша людие Мои послушали Мене, Израиль аще бы в пути Моя ходил, ни о чесом же убо враги его смирил бых, и на оскорбляющая их возложил бых руку Мою (Пс. 80:13) сила свободы (liberum arbitrium) доказывается неповиновением народа, а содействие Божие подтверждается началом и концом сего стиха, где Господь свидетельствует, что Он первый начал говорить и что если бы народ послушал Его, то после Он уничтожил бы всех врагов его.[1267] «Тем, что нами сказано, мы не хотим отнять свободу у воли человеческой, но только желаем доказать, что в каждый день и каждое мгновение ей необходимы божественное содействие и благодать (gratiam)».[1268] «Что мы имеем свободное произволение (libertatem arbitrii), — говорит преп. Кассиан, — в этом нас уверяет слово Божие, когда говорит: всяцем хранением блюди твое сердце (Притч. 4:23), а слабость его доказывает апостол, когда говорит: мир Божий, который превыше всякого ума, соблюдет сердца ваши и помышления ваши во Христе Иисусе (Флп. 4:7). Святой Давид показывает силу и власть свободного произволения, говоря: Удержи язык твой от зла (Пс. 33:14), а когда говорит: Положи, Господи, хранение устом моим и дверь ограждения о устнах моих (Пс. 140:3), то показывает бессилие его. Что мы имеем свободный произвол и что он сам по себе бессилен, это доказывают также следующие слова Господа: приидите ко Мне все труждающиеся и обремененные… (Мф. 11:28) и: никто не может придти ко Мне, если не привлечет его Отец, пославший Меня (Ин. 6:44). Ясно, что в деле нашего спасения участвует и благодать Божия, и свободное произволение».[1269] «Часто спасительным нашим желаниям исполниться препятствует какой-нибудь ничтожный случай, и как весьма немногие из желающих сделаться добродетельными могут вполне совершить свои желания! Исполнение наших желаний не всегда подлежит нашей власти»,[1270] и вот Бог приходит к нам на помощь со Своей благодатью. «Он готов доставить нам все это, когда только от нас будет дан Ему повод добрым желанием (bonae voluntatis)».[1271] «Он больше, чем мы, желает и ожидает нашего спасения и совершенства».[1272]
Итак, человек, по мысли преп. Кассиана, и в падшем состоянии не лишен некоторой способности к добру: он может желать добра и даже собственными силами может пытаться осуществить его.[1273] Если же добрые желания, к которым, без сомнения, нужно относить и желание собственного спасения, могут возникать в самом человеке, а желание психологически является начальным актом в проявлении самодеятельности человека, началом всего процесса волевой деятельности человека, то в этом смысле начало спасительного процесса принадлежит самому человеку. И только это доброе желание самого человека служит уже как бы привязочным пунктом для действия благодати как внутренней силы, и в добром желании открывается как бы место для сочетания двух сил: воли и силы благодати.[1274] И преп. Кассиан нигде не говорит, что для возникновения добрых желаний, в данном случае желания спасения, было необходимо действие благодати как внутренней силы, создающей в человеке самое доброе намерение. И все те места, в которых Иоанн Кассиан выражается прямо, что начало добрых расположений [1275] и помышлений благих [1276] внушается нам Богом, относятся к благодати не в смысле особенной внутренне действующей силы, а к благодати в смысле общей — внешней промыслительной деятельности, проявившейся, в частности, в проповеди Евангелия. Эта благодать, конечно, виновница наших добрых расположений, благодаря именно ей воспламеняются искры добродетелей. Господь в данном случае в отношении к каждому из нас поступает так же, как поступил с Авраамом, когда говорил ему: изыди из земли твоея (Быт. 12:1). И от призвания (vocatione) нас Господом ко спасению через Евангелие действительно может возникнуть у нас желание спасения, но мы, конечно, можем и не послушаться этого призвания.[1277] В этом именно смысле Иоанн Кассиан и говорит в заключение своих рассуждений о благодати и свободе: «…посему православные отцы, которые достигли совершенства сердца не суетным рассуждением на словах, а самым делом, didicerunt, Divini esse muneris: primum, ut accendatur unusquisque ad desiderandum omne, quod bonum est, sed ita, ut in alterutram partem plenum sit liberae voluntatis arbitrium [„Божественному дару принадлежит, во-первых, то, чтобы каждый воспламенялся желанием всего того, что является благом, но так, чтобы решение воли оставалось полностью открытым как в одну, так и в другую сторону“]»,[1278] то есть от Бога производится, чтобы каждый сам возбуждался к желанию добра, и, значит, дается только повод к возникновению желания у человека, а не создается самое расположение (через внутреннее действие благодати), иначе (раз создалось расположение к добру) невозможно, «чтобы человек в то же время по свободному произволению мог желать и противного». Это прекрасно поясняется у Иоанна Кассиана на примере призвания Авраама, когда слова Господа изыди от земли твоея послужили для Авраама поводом обнаружить свое доброе расположение. «Из этого, — говорит Иоанн Кассиан, — ясно открывается, что начало нашего спасения открывается призыванием (vocatione) Господа и мы вступаем на путь спасения по внушению Господа»;[1279] даже более, в этом смысле начало благого расположения полагается в нас особенным внушением Божиим, когда Он или Сам непосредственно, или посредством увещания через кого-нибудь, или поставлением нас в крайних обстоятельствах (то есть действием чисто внешней промыслительной благодати) привлекает нас на путь спасения,[1280] то есть очевидно возбуждает в нас желание спасения. Бог дает нам спасительные советы (adhortationes salutiferas), через кои доброе расположение образуется или возобновляется,[1281] а когда видит, что мы уже хотим склониться к добру, тотчас укрепляет нашу готовность. Ибо Он тотчас отвечает на вопль наш: призови Мя в день скорби своея, и изму тя (Пс. 49:15).[1282] Именно благодать Божия подает случаи (occasiones) ко спасению, устрояет благоприятные обстоятельства; наше же дело с большим или меньшим жаром или с равнодушием принимать благодеяния Божии.[1283] Вот почему, очевидно, и случилось, что для образования доброго желания, хотя бы в слабой степени, одним было достаточно общей проповеди Евангелия, а другим необходимы особые случаи промыслительной деятельности Божией, которые, поражая человека, приводят его к блаженному наследию и добрым желаниям.
Первое можно сказать по отношению к Закхею и разбойнику, а второе особенно к Матфею мытарю и апостолу Павлу.[1284] В первом случае Бог видел явное обнаружение склонности к добру и укрепил ее;[1285] во втором видел нехотение добра или колебание и admovet adhortatione salutiferas, quibus voluntas bona formetur in nobis [внушает сердцам нашим спасительные ободрения, чтобы посредством их добрая воля оформлялась в нас].[1286] Итак, начало спасительного процесса должно открываться самим человеком в виде желания спастись, и это желание открывает путь для сочетания собственной силы человека с силой благодати Божией, и только уже при помощи этой благодатной силы затем и совершается спасительный процесс.[1287]
«Подобно тому как для больного недостаточно одного желания быть здоровым, нужно, чтобы податель жизни Бог дал силы для здоровья»,[1288] и человек, хотя может сам собою желать добродетели и обнаруживать рвение (appetitus), но, чтобы исполнить сии желания, всегда нуждается в помощи Божией.[1289] И весь спасительный процесс представляет собою постоянное взаимодействие силы Божией и силы человеческой.[1290] Так как спасительный процесс совершается через веру и добрые дела, то начало их, самое семя, из которого они произрастают (желание веры и добрых дел, даже рвение (appetitus) к ним), — от человека; но первоначальное возникновение, получение веры и совершение каждого доброго дела необходимо зависит от помощи благодати Божией. Нужно сказать, что в решении вопроса об отношении благодати к воле человека преп. Кассиан принимает во внимание не столько степени (моменты) спасительного процесса или собственно степени нравственного совершенства, сколько — для более точного выяснения соотношений свободы и благодати — психологические моменты волевого процесса. Первое ясное звено этого процесса есть желание, которое при усиленной мотивировке ведет человека к решению осуществить предмет желания и к самому осуществлению, и вот по отношению к этим психологическим моментам воли и рассматривает преп. Кассиан действие благодати. И такая постановка дела при выяснении вопроса об отношении воли человека к благодати как внутренне действующей силе, очевидно, наиболее правильна, ибо каждый отдельный акт волевой деятельности есть результат цельного сложного процесса развития внутренней силы человеческого духа, а не моментальное простое наклонение человека в ту или другую сторону под влиянием посторонней силы. Нужно понимать волю чисто по-пелагиански, то есть как простую форму, а не силу, чтобы иначе решать этот вопрос. Если же воля есть сила, если существуют не отдельные только акты волевой деятельности, а за ними скрывается еще нечто другое, что предшествует и обусловливает собою их, то и нужно рассматривать чисто психологически отношение воли к благодати (тоже как силе) в процессе ее развития и деятельности (воли). Вот почему Иоанн Кассиан и говорит, что в такой решительной постановке, как это предлагают, вопрос этот не может быть решен, когда рассматривают не моменты волевого процесса, а прямо один известный акт воли. И по отношению к вере, которой открывается спасительный процесс, нужно держаться того же приема. Это тем более, что вера, как исходный пункт совершения спасительного процесса, должна быть понимаема не как просто теоретическое согласие ума с положениями христианской религии, а как уже известное субъективное отношение к проповедуемому, собственно расположение к нему, как живой импульс.[1291] И уверовать во Христа дело сложное, требующее не только внимательности к проповеди, но и отречения от себя, живого сознания греховности и перемены самого жизнеопределения,[1292] и все это переживается в особого рода чувствах. И вот в созидании веры, в ее возникновении и делается необходимою благодать Божия, которая, как уже внутренне действующая сила, имея как бы привязочным пунктом собственное желание человека веровать, укрепляет это желание и решимость искать веры и, наконец, производит самую веру.[1293] То же самое нужно сказать и относительно доброй деятельности. Желание человека, как начальный акт его волевой деятельности, возникающей и помимо внутреннего действия благодати, обращается в решимость и переходит в исполнение непременно при помощи благодати Божией. Так что начало доброго волевого акта может полагаться самим человеком, но развитие, осуществление и укрепление его невозможно без благодати. В этом именно смысле Иоанн Кассиан и говорит в заключение своих рассуждений, что Divinae esse gratiae, ut effici valeant exercitia praedicta virtutum; sed ita, ut possibilitas non exstinguatur arbitrii [равным образом принадлежит Божественной благодати то, чтобы могли быть доведены до конца упомянутые выше упражнения в добродетелях, но так, чтобы не оказалась погашенной возможность для произволения].[1294] К тому же действию благодати нужно затем относить ut acquisitae virtutis perseverantia teneatur, sed ita, ut captivitatem libertas addicta non sentiat [чтобы сохранялось упорство в приращении добродетелей, но так, чтобы свобода не чувствовала себя отданной в неволю].[1295] Итак, в каждом добром акте воли участвуют и свобода и благодать, и начало принадлежит свободе, а потом присоединяется благодать, как внутренне действующая сила, и при ее только содействии приходят в исполнение добрые желания человека или добрый акт воли.[1296] Отсюда первоначальное возникновение веры и доброй деятельности должно быть приписываемо благодати Божией; вера и добрая деятельность возникают от благодати и без нее невозможны. Собственный произвол человека настолько слаб и бессилен, что сам по себе не может вести к положительным добрым результатам, и возникающие от природной способности добрые расположения можно исполнить только при помощи Божией, как и говорит апостол: желание добра есть во мне, но чтобы сделать оное, того не нахожу (Рим. 7:18).[1297] И человек, даже праведный, то есть уже ставший на путь спасительный, непрестанно колеблется и в каждое мгновение готов пасть, и необходима помощь Божия, чтобы он от слабости произвола не погиб в падении своем и чтобы вера и добрая деятельность укреплялись и достигали совершенства.[1298] Если теперь в спасительном процессе, взятом в целой совокупности, различают обыкновенно моменты (возникновение веры и доброй деятельности, их возрастание и совершенное укрепление), то, по Иоанну Кассиану, нужно признать полную необходимость благодати для всех этих моментов. Благодатная помощь Божия решительно необходима в деле духовно-нравственного роста, и на всех ступенях этот рост собственно принадлежит не усилиям человека, а ей. Gratia Dei ас misericordia, — говорит Иоанн Кассиан, — semper operat in nobis, ea, quae bona sunt [благодать и милосердие Божие всегда производят в нас то, что хорошо].[1299] «Почему коль скоро она оставит, то своим трудом и тщанием уже ничего не успеешь и без ее помощи сам не возвратишь себе опять прежнего состояния, как бы не было велико собственное старание и усилие духа».[1300] А что здесь говорится именно о благодати в смысле внутреннего, таинственного воздействия на человеческую душу, а не в смысле благодати внешней, это ясно видно из дальнейшей речи в том же «Собеседовании» (IV, 5), особенно из слов: «…иные в ее (то есть благодати) сокровенных и неожиданных посещениях исполняются благоуханием духовным, превышающим всякую приятность мастей, составляемых человеческим искусством, так что дух, будучи проникнут сею сладостию, вземлется в некоторое исступление духовное».[1301] И под влиянием такого воздействия благодати Божией все духовные силы человека как бы повышаются в своей энергии, и то, чего прежде человек не мог достичь своими силами и старанием, теперь по благодати Божией дается ему. Под влиянием только этой благодати человек начинает уразумевать и понимать (intelligere) смысл самых заповедей Божиих, и никакое учение, никакое изучение сами по себе не могут привести человека к этому, потому, конечно, что закон духовен, а человек плотян, и нужно некоторое одухотворение человека, чтобы он понял смысл заповедей. Вот почему святые мужи никогда и не надеялись собственным тщанием устроить тот путь, по коему надлежало идти, и для уразумения закона искали просвещения (illuminationis) от Бога, ежедневно (quotidie) взывая к Нему: Пути Твоя, Господи, скажи ми, и стезям Твоим научи мя (Пс. 24:4); Открый очи мои, и уразумею чудеса от закона Твоего (Пс. 118:18).[1302] «Так и св. Давид, — говорит преп. Кассиан, — ищет у Господа вразумления, посредством которого мог бы познать заповеди Божии, хотя уже знал их, как они написаны в книге закона, говоря: Раб Твой есмь аз: вразуми мя (da mihi intellectum) и увем свидения Твоя (ut discam mandata tua) (Пс. 118:125). Хотя по самой природе своей он обладал разумом и имел уже действительное познание о заповедях, содержащихся в законе, однако ж чтобы полнее постигнуть его, умоляет о сем Господа, будучи уверен, что для духовного разумения закона (ad intelligendam spiritaliter legem) и более ясного познания заповедей вовсе не достаточно того, что вложено в него природою (per naturam conditionis insertum est), если не придет к нему Божественное просвещение и не осветит внутренних чувств его».[1303] «И апостол Павел говорил то же самое, что говорим мы: Разумей, что я говорю. Да даст тебе Господь разумение во всем (2 Тим. 2:7)».[1304] Неудивительно поэтому, что и самая вера как в ее первоначальном возникновении, так и в возрастании и совершеннейшем проявлении зависит от действия на дух человека этой же благодати Божией. Приводя слова апостола Павла: вам дано ради Христа не только веровать в Него, но и страдать за Него (Флп. 1:29), преп. Кассиан замечает: «…здесь свидетельствуется, что как начаток нашего обращения и веры, так и терпение в страданиях даруется нам от Господа (donari nobis a Domino)».[1305] «Ipsa fides a Domino concedatur»,[1306] — говорит преп. Кассиан и в дальнейшей речи ясно раскрывает необходимость благодати для возрастания и совершенства веры. «Апостолы в такой мере чувствовали, что все относящееся к спасению подается Богом, что даже просили от Господа, чтобы самая вера у них исполнялась (ut ipsam quoque fidem praestari sibi a Domino postularent), и, не присвояя ложно полноты ее свободе воли, но веруя, что она подается Богом, говорили: „Господи, приложи нам веру“ (Domine auge nobis fidem [Господи, умножь в нас веру (Лк. 17:5)])».[1307] Сам Спаситель научает, что наша вера шатка и немощна и не может стоять сама по себе, если не будет подкреплена помощью Божией, когда говорит апостолу Петру: Симон! Симон! се, сатана просил, чтобы сеять вас как пшеницу, но Я молился о тебе, чтобы не оскудела вера твоя (Лк. 22:31–32).[1308] И некто другой, чувствуя в себе слабость и что вера его готова потерпеть кораблекрушение, молит Господа о помощи веры своей: Господи, помоги моему неверию (Мк. 9:24).[1309] «Итак, — говорит преп. Кассиан, — мужи евангельские и апостольские вполне чувствовали, как всякое добро совершается не иначе, как с помощью Божией (consummari auxilio Domini), и исповедали, что своими силами, или свободою своей воли, они не могут сохранить невредимою даже веру свою, почему молили Господа то вспомоществовать ей, то даровать ее (vel adjuvari in se, vel donari sibi)».[1310] Псалмопевец говорит: Аще глаголах: подвижеся нога моя — от шаткости нашей свободы, — милость Твоя, Господи, помогаше ми (Пс. 93:18); опять со своей нетвердостью соединяет помощь Божию, исповедуя, что то, чтобы не подвиглась (movere) нога веры (pes fidei), не есть дело собственного усилия, а милосердия Божия.[1311] Если же вера Петра имела нужду в помощи Божией, чтобы не ослабеть, то кто будет столько самонадеян и слеп, что для сохранения ее в себе думал бы не иметь нужды в ежедневном содействии Божием.[1312] «Поэтому-то неразумно и даже святотатственно какие-нибудь добрые дела присвоить своим усилиям, а не благодати и помощи Божией (gratiae et adjutorio), когда Господне изречение свидетельствует, что без Его вдохновения и содействия (sine inspiratione et cooperatione) никто не может приносить духовных плодов. И святой апостол внушает: Что ты имеешь, чего бы не получил? А если получил, что хвалишься, как будто не получил? (1 Кор. 4:8)».[1313] И не только вера в ее начальном возникновении, росте и совершенствовании, но и всякое доброе дело и желание приводится в исполнение только при помощи благодати Божией. Nam bonarum rerum non tantum suggestor, sed etiam fautor atque impulsor est Deus [1314] [Ведь Бог не только подсказывает благие вещи, но и покровительствует им, и подталкивает к ним] ut et bonam voluntatem nostram et operis consummationem a Domino in nobis impleri [наша добрая воля, и совершение действия исполняется в нас Господом].[1315] Тем более человек не может без помощи Божией укрепляться в доброй деятельности: стойкость против искушения, укрепление и совершенство (perfectio) в добрых делах — все это подается Богом. «Совершенство терпения (summa tolerantiae), — говорит преп. Кассиан, — через которое мы можем выдерживать находящие искушения, состоит не столько в нашей крепости, сколько в милосердии и умерении (moderatione) Божием, как говорит апостол: верен Бог, Который не попустит вам быть искушаемыми сверх сил, но при искушении даст и облегчение, так чтобы вы могли перенести (1 Кор. 10:13)».[1316] «Давид, — говорит в другом месте преп. Кассиан, — знал, что он вовсе не может иметь успеха в своем труде от собственного только тщания, так что неоднократно молитвою умолял Господа, чтобы Он благоволил управлять его, говоря: в деле рук наших споспешествуй нам (Пс. 89:17)».[1317] И надо верить, что мы не можем достигнуть совершенства в делах без помощи Божией, если и совершать их не можем sine divinae protectionis auxilio, inspirationisque ejus et castigationis atque exortationis gratia [без помощи Божественной защиты, без вдохновения, порицания и побуждения благодатью], которую (благодать) Бог вливает в наши сердца, милостивно посещая нас или через другого, или Сам Собою.[1318] Ведь для укрепления в доброй деятельности и совершенства в ней необходимо постоянное понуждение себя, постоянный жар ревности, постоянство доброго расположения, а все это невозможно, если благодать Божия своими воздействиями на наше сердце не будет поддерживать и влагать в нас этот жар и ревность.[1319] Поэтому-то преп. Кассиан и говорит, что «недостаточно, чтобы только начала спасения (то есть возникновение веры и доброй деятельности) были положены в нас благодатью Божией, если они не будут возводимы к совершенству тем же милосердием и ежедневной помощью (non sufficere sibi salutis principia dono Dei gratiaque collata, nisi fuerint cadem miseratione ipsius et quotidiana opitulatione perfecta). Ибо не свободная воля, но Господь решит окованныя (Пс. 145:8), не наша сила, но Господь возводит низверженныя (Пс. 145:8), не наше мужество, но Господь утверждает вся ниспадающия».[1320] Самое старание наше без содействия Божия никогда не может привести к совершенству чистоты (то есть добродетели), если она не будет дарована благостью Божией.[1321]
Из приведенных рассуждений преп. Кассиана понятно, почему он и говорит в некоторых местах прямо, что все, относящееся к спасению человека, нужно приписывать благодати Божией потому именно, что положительный-то нравственный рост человека, развитие в нем веры и доброй деятельности от самого возникновения их и до их совершенства принадлежит не его усилиям, а составляет дело Божие. Нравственный рост и совершенствование человека через развитие веры и добрых дел должен выражаться ни в чем ином, как в восстановлении внутренней гармонии, в подавлении похотствования плоти и ослаблении закона греха.[1322] Каждая победа над пороком есть как бы шаг к победе над законом греха, есть уже ослабление его силы, а всякое ослабление силы закона греха ведет к восстановлению прежнего господства закона ума, ведет к богоподобию. Ослабление же и избавление от закона греха и смерти и дает нам благодать Божия, как говорит апостол: Несчастный я человек! кто избавит меня от сего тела смерти? И сейчас присовокупляет: «Благодать Божия чрез Иисуса Христа, Господа нашего, избавит» (Рим. 7:25);[1323] или в другом месте: закон духа жизни во Христе Иисусе освободил меня от закона греха и смерти (Рим. 8:1–2), то есть благодать Христова всех святых своих от этого закона греха и смерти освобождает.[1324] Те терния и волчцы, которые закон греха произвел в земле нашего сердца, закон благодати исторгает.[1325] И вот почему ни один праведник не имеет в себе достаточно сил стяжать праведность,[1326] «и наша годность (idoneitas nostra) зависит от Бога, а не от наших стараний».[1327] «Впрочем, — замечает преп. Кассиан, — через это не упраздняется собственное попечение, забота и труд человека, как будто они напрасно употребляемы, а только показывается, что „в каждое мгновение и день“ им необходимы божественное содействие и благодать».[1328] Напротив, они обнаруживают собственное желание человека ко спасению, его готовность к нему и через это привлекают к себе благодать Божию, которая и дается человеку вследствие его желания и труда.[1329] Однако не нужно думать, что собственные усилия человека являются какой-нибудь заслугой перед Богом, так что и благодать дается как бы не даром, а по долгу заслуженного воздаяния; благодать тогда была бы уже не благодатью. Собственные усилия человека, его желание только привлекают милосердие Божие, дают повод, «благодать же всегда дается даром», потому что дары благодати несоизмеримы с заслугами человека, и за малые наши усилия воздается с неоценимою щедростью.[1330] Бог, по Иоанну Кассиану, только по бесконечному Своему милосердию принимает собственные усилия человека как бы за заслуги, чтобы сообщение даров благодати не казалось беспричинным; «все же они не могут быть на самом деле равны будущей награде и не могут сделать благодать не напрасно даваемою».[1331] Не нужно поэтому думать, как некоторые думают, что благодать сообразуется с заслугами каждого (secundum meritum uniuscujusque); это было бы тогда, когда за усилиями человека действительно признавалось какое-либо значение заслуг.[1332] В качестве иллюстрации для пояснения своей мысли о слабости собственных сил человека к добру и необходимости благодатной помощи, которая все-таки дает место и собственным силам человека, Иоанн Кассиан берет пример из обыкновенной жизни: «…кормилица, прежде нежели дитя начнет ходить, носит его на руках, а когда приходит время ходить, учит его ходить, сперва поддерживая за руки, потом приучая ходить одного, впрочем, наблюдая, чтобы не упало; когда же вырастет, то для укрепления сил позволяет бороться со сверстниками или переносить соразмерные силам тяжести. Так и Отец Небесный многих носит на руках, иных оставляет собственному произволу для упражнения сил, впрочем, так, что всегда воспомоществует труждающемуся, слышит призывающего, не оставляет ищущего Его».[1333]
«Итак, — говорит преп. Кассиан, — Творец всюду производит все, возбуждая (incitare), содействуя (protegere) и утверждая (confirmate), однако без нарушения данной свободы.[1334] Если же хитрословесным мудрованием выведено заключение, противоречащее такому понятию, то его более надобно избегать, нежели обнаруживать на разорение веры».[1335] Сводя к общим положениям приведенные рассуждения Кассиана о свободе и благодати, получаем следующие мысли, которых должен держаться подвижник Христов о возможности исполнения взятой на себя задачи спасения. В деле осуществления подвижничества участвуют и собственные силы человека, и благодать Божия.[1336] Благодать Божия, действующая на человека в процессе его спасения как некая внутренняя сила, открывается человеку в форме невыразимо приятных ощущений[1337] или в обилии благих помышлений[1338] и как привязочным пунктом для начала своей деятельности в человеке имеет свободные желания и усилия человека, так и в дальнейшем воздействии на него требует того же.[1339] Благодать приходит на помощь собственным усилиям человека, и Бог, «если видит зародыш (ortum) доброго расположения (bonae voluntatis) в нас, то немедля возбуждает его и всячески содействует возрастанию его».[1340] Благодать Божия посредством внутреннего услаждения и воодушевления, очевидно, укрепляет решимость человека, служит для человека как бы сильнейшим внутренним мотивом к осуществлению желания, производя перелом в воле и чувствах человека к добру.[1341] Положительный нравственный рост человека, возникновение веры и добрых дел, их рост и совершенство зависят от нее, собственные же силы человека должны только начинать деятельность и чрез это привлекать к себе благодать Божию; надеяться только на свои силы невозможно.[1342] Впрочем, «ум человеческий не может совершенно постигнуть, как Бог производит в нас все и вместе все усвояется нашей воле, о которой говорится: аще хощете и послушаете Мене, благая земли сиесте (Ис. 1:19)».[1343] Только в тайне своего сознания душа бывает ценительницей благодеяний Божиих, и здесь только человек может познавать, что Бог в нем производит, и новое духовное творчество есть поэтому чудо из чудес.[1344] И это новое духовное творчество есть дело воистину чудесное, ибо подвижник Христов берет на себя задачу построить из своей души некий духовный храм, в котором бы обитал Сам Бог,[1345] и, кроме точного представления о средствах к этому и программы всего дела, должен познать и искусство построения, и порядок исполнения дела, и самые основы, на которых должно созидаться здание духовное.

Глава III. Осуществление подвижничества со стороны внутреннего человека. Ход внутренней жизни подвижника: исходное начало, принципы и проявления этой жизни

Весь процесс подвижнической жизни преп. Кассиан рассматривает как постепенное отречение человека от нажитого содержания личной жизни во имя нового, как именно разрушение старого духовного здания, в котором обитал диавол, и выработку нового материала и построение из него нового здания Богу, созерцанием Которого и будет жить подвижник, осуществивший свою задачу. В этом процессе жизни подвижника преп. Кассиан различает главным образом два периода: период так называемого трудничества или борьбы, сообразно основному характеру жизни подвижника, и период собственно переживания результатов этого трудничества — состояние совершенства, поскольку оно выражается во внутренней жизни подвижника.[1346] И поскольку в борьбе и переживании совершенства участвует весь человек в целой совокупности своих духовных сил, то и явления жизни подвижника на этих ступенях рассматриваются и характеризуются преп. Кассианом сообразно взгляду или на общий тон жизни подвижника, или на состояние его духовных сил, взятых в отдельности. Собственно же по характеру самой жизни весь путь подвижничества слагается из периода борьбы и периода обновленного духовного состояния, которое у Иоанна Кассиана по преимуществу называется созерцанием Бога, очевидно в силу того, что в этом обновленном духовном состоянии человек живет тою же жизнью, какою жил первозданный человек до падения (то есть созерцанием). И в данном случае Кассиан очень фигурально выражается о жизни подвижника, что она есть переход от степени умственного Иакова (запинателя) к достоинству Израиля (зрящего Бога).[1347]
Такой порядок и блаженный Давид, по проречению Святого Духа, так разделил, говоря сначала: «Ведом во Иудеи Бог, то есть в душе, которая еще задерживается в исповедании грехов; ибо Иудея значит исповедание; а в Израиле, то есть в том, кто видит Бога, или, как некоторые толкуют, в праведнике Божием, не только ведом, но и велие имя Его. Потом, призывая нас к высшему и желая показать и самое место, в котором Господь утешается, говорит: И бысть в мире место Его (Пс. 75:2–4), то есть не в смятении сражения и борьбе с пороками, а в мире целомудрия и в постоянном спокойствии сердца. Итак, если кто удостоится завладеть этим местом мира по подавлении плотских страстей, то, с этой ступени восходя и постепенно становясь духовным Сионом, то есть зрителем Бога, будет также и обителью Его».[1348] А это будет тогда, когда плоть (то есть desideria pessima [дурные желания]), перестав вожделевать против духа (то есть desideria bona et spiritalia [желания добрые и духовные]), будет согласоваться с его желаниями и добродетелью, и они начнут соединяться между собою твердым миром и, по изречению Псалмопевца, как братья будут жить заодно.[1349] Указанный порядок или путь жизни подвижнической есть порядок нормальный, и нарушение его есть уже отступление от правил подвижнического искусства и не может вести к цели. «Наше звание (professio), — говорит Кассиан, — которое стремится к созерцанию невидимых тайн, имеет (как и прочие искусства) известный порядок и основание. Знание его бывает двоякое: первое практическое, то есть деятельное, которое относится к исправлению нравов и очищению пороков, второе — теоретическое, которое состоит в созерцании божественных предметов и познании сокровеннейших истин».[1350] Поэтому кто желает достигнуть созерцания Бога, тому необходимо со всем усердием сначала приобрести деятельное знание, так как созерцание без практического знания не может быть приобретено. Если указанные ступени сказанным образом следуют одна за другой, то можно достигнуть высоты, на которую по отнятии одной ступени нельзя перелететь. «Итак, напрасно стремится к созерцанию Бога тот, кто не уклоняется от нечистоты пороков; ибо Дух Божий удалится от лукавства и не будет обитать в теле, порабощенном греху (Прем. 1:4–5)».[1351] Итак, в период трудничества или в период деятельного знания подвижник и должен совершить очищение сердца от терниев и волчцов, которые в нем произросли,[1352] и таким образом отречься от плотского состояния души,[1353] которое делает его членом царства диавола, и перейти к духовному. Само же это отречение имеет разные степени, в совокупности которых и выражается его сущность — смерть миру и распятие себя. Различие этих степеней обусловливается различием самих предметов, от которых нужно отречься подвижнику в период деятельного знания, а потому и самая борьба подвижника имеет известный порядок. Первое из отречений — то, когда телесно оставляются все богатства и стяжания мира,[1354] то есть вообще оставляется внешний мир и условия обычной жизни. Вторая степень отречения — когда оставляются прежние нравы и порочные страсти, как телесные, так и душевные; третье отречение — то, в котором, отвлекая ум свой от всего настоящего и видимого,[1355] созерцаем только будущее и желаем невидимого.[1356] В качестве как бы исторического прообраза для этих явлений в жизни подвижника Кассиан указывает на призвание Авраама, в котором (в призвании) он находит все указанные моменты отречения.[1357] «Эти три отречения, — говорит он, — все вместе совершить повелел Господь Аврааму, когда сказал ему: изыди от земли твоея, от рода твоего и от дому отца твоего (Быт. 12:1). Во-первых, сказал: от земли твоея, то есть от богатства и стяжаний земных; во-вторых, от рода твоего, то есть от прежнего образа жизни: от прежних правил и пороков, кои, прилепившись к нам с самого рождения, являются родственными нам; в-третьих, от дому отца твоего, то есть от всякого воспоминания о мире и обо всем, что представляется взору очей».[1358] Первого рода отречение — телесное оставление предметов внешнего мира — можно назвать борьбою с внешним миром или прямо борьбою внешнею, и это относится уже более к осуществлению подвижничества со стороны внешнего человека, к строю его внешней жизни. Отречение же второе и третье — от страстей и помыслов — можно назвать по преимуществу борьбою внутреннею. Главное в жизни подвижника составляет именно эта внутренняя борьба, ее-то и нужно иметь в виду при изображении жизни подвижника со стороны внутреннего человека. «Немного пользы принесет нам первое отречение, — говорит преп. Кассиан, — если вслед за сим с таким же усердием и ревностью не поспешим совершить и второе. Ибо только тогда, когда успеем стяжать сие второе, возможем достигнуть и третьего, в коем, исшедши из дома прежнего своего отца, который, как упомянули мы, есть отец наш от начала рождения по ветхому человеку и прежней жизни, когда мы были естеством чада гнева, всецело устремим взор ума своего к небесному».[1359] Итак, излагая взгляды преп. Кассиана на осуществление подвижничества со стороны внутреннего человека, нужно представить жизнь подвижника: 1) в период трудничества или борьбы, направленной к пересозданию своей внутренней жизни, 2) изобразить состояние его духовного совершенства.
Трудничество
Внутренним исходным началом жизни подвижнической, как процесса личного спасения, является, по Кассиану, страх Господень и происходящее от него сокрушение сердечное о своем греховном состоянии.[1360] «Начало и ограждение нашего спасения, — говорит преп. Кассиан, — есть страх Господень, от которого рождается спасительное сокрушение сердечное».[1361] В этом именно чувстве субъективно и выражается начало обращения человека от жизни по закону плоти к жизни по закону духа. Что же касается самих обстоятельств, которые побуждают человека обратиться на путь спасительный, то они различны. Преп. Кассиан указывает три способа призвания или три обстоятельства, которые могут ставить человека на путь спасительный. Первого рода призвание — непосредственное призвание от Бога, когда Он возбуждает нас искать вечной жизни и спасения и посредством спасительного сокрушения сердца влечет прилепиться к Его заповедям. Подобным образом был призван Авраам, когда голос Божий призвал его из места рождения. Этим же способом призван и блаженный Антоний, который случай к своему обращению восприял от Самого Бога (occasionem suae conversionis о sola Divinitate percepit).[1362] Второго рода призвание бывает через человека, когда мы воспламеняемся желанием спасения примерами или увещаниями святых. Подобным образом были освобождены сыны Израиля Моисеем от работы египетской и многие подвижники через святого Антония.[1363] Третьего рода призвание есть то, которое бывает по необходимости: когда мы подвергаемся неожиданным бедствиям и чрез это невольно понуждаемся обратиться к Богу. Так сыны Израиля в бедствиях часто обращались к Богу. Для последующего хода жизни подвижника различие указанных трех родов призвания особенного значения не имеет, и «хотя первые два утверждаются, кажется, на лучших началах, однако ж нередко находим, что и от последнего, который ниже других и не предполагает особенного жара ревности, выходят мужи совершенные, духом горящие; и наоборот, очень многие, ниспавши с высшей в начале степени, по причине охлаждения, явились в конце достойными осуждения… Все дело состоит в конце, в котором и удостоенный лучшего призвания может оказаться худшим по причине нерадения своего, и нуждою привлеченный принять чин монашества может явиться совершенным при помощи страха Божия и особенной ревности».[1364] Совершенно независимо также от различных способов призвания, начало обращения человека на путь спасительный всегда обнаруживается субъективно возникновением в нем страха Господня и сердечного сокрушения о своих грехах, и этот именно страх делается исходным началом дальнейшей жизни подвижника. «От него зависит и начало обращения и очищения от пороков, и охранение добродетелей».[1365] Такое проявление в личной жизни подвижника начала его возрождения, конечно, вполне естественно. Человек, через веру во Христа и Евангелие познавший правду жизни и свое состояние, так не соответствующее идеалу, конечно, может переживать только сознание своей виновности перед Богом за прошедшую жизнь и, сокрушаясь об этом, может только еще переживать страх за свою будущую судьбу. И только по мере нравственного развития и изглаждения пороков прежней жизни у человека может появиться надежда получить Царство Небесное, и эта надежда в свою очередь тоже может поддерживать в нем ревность к добродетели. Но как на совершеннейшее начало жизни подвижника преп. Кассиан указывает на любовь к самой добродетели, то есть на бескорыстное служение Богу по любви к Нему, как Высшему Добру; однако переход к этой любви возможен постепенно, через страх и надежду. В этом именно смысле и говорит Кассиан: «три побуждения заставляют людей уклоняться от пороков, то есть страх будущего мучения в геенне; надежда и желание получить Царство Небесное; наконец, расположение и любовь к самой добродетели».[1366] «Посему-то святой апостол все дело спасения заключил в исполнении трех оных добродетелей. Ныне пребывают, говорит он, вера, надежда, любовь, три сия (1 Кор. 13:13)». «Вера страхом будущего суда и мучений отклоняет нас от скверны пороков; надежда ожиданием небесных воздаяний, отторгая ум наш от настоящего, заставляет презирать все плотские удовольствия; любовь, огнем своим воспламеняя в душе нашей любовь ко Христу и к преспеянию в духовных добродетелях, побуждает с совершенною ненавистью отвращаться всего, что противно им».[1367] Указанные начала прохождения пути спасительного хотя и ведут к одному концу, но по степеням своего превосходства многоразличны. Первые два принадлежат тем, у которых еще нет расположения к самому добру, а только желание награды за него, а третье принадлежит тем, которые восстановили образ Божий (ибо Бог есть любовь).[1368] Первые два делают подвижника рабом и наемником, а третье — Сыном Божиим,[1369] и хотя надежда выше страха, но каждый, стремящийся к духовному совершенству, непременно должен, по словам преп. Кассиана, восходить на стезю любви и бескорыстного служения добру, иначе не будет тверд в добродетели. Ибо у тех, которые находятся в состоянии рабов и наемников, расположение к добру иногда прерывается, то есть когда душа, по причине некоторого охлаждения чувства и по причине развлечения мирскими удовольствиями и радостями, перестает поражаться страхом геенны или желанием будущих благ.[1370] И кто только по побуждению страха уклоняется от пороков, тот по отнятии страха снова может обратиться к тому, что любит (то есть порокам), и потому не всегда тверд в добродетели и не свободен от пороков, так как не будет иметь еще твердого и непрерывного мира внутренней чистоты. Где не перестают брани, там невозможно быть безопасным от поражений. Напротив, кто, преодолев нападение пороков, уже наслаждается спокойствием мира и проникнут любовью к самой добродетели, тот неуклонно пребудет в этом состоянии добродетели, которой он весь предан, так как он более всего опасается потерять внутреннюю чистоту.[1371] Таким образом, по Кассиану, любовь к добродетелям, которая, понятно, немыслима без любви к виновнику добра Богу,[1372] в качестве внутреннего начала жизни подвижника проявляется уже после «преодоления нападения пороков[1373] и достижения такой степени нравственного совершенства, на которой он уже делается сыном Божиим».[1374] Здесь добродетель является вполне свободною,[1375] совершается только по любви к ней, так что человек, хотя бы не имел ни одного свидетеля дел своих, не решится воспользоваться случаем ко греху и не может увлечься самыми сокровенными, обольстительными помыслами. Эта любовь рождает новый, особенный страх пред Богом, по существу вполне отличный от страха как исходного начала жизни подвижника. Это такой страх, которым сын страшится нежнейшего отца, или брат брата, или друг друга. «Здесь мы боимся не наказания или укоризн, — говорит Кассиан, — но малейшего оскорбления любви и всегда находимся в величайшем опасении, чтобы не только каким-нибудь поступком, но даже и словом не охладить горячности любви к нам».[1376] К этому именно страху призываются не грешники, а святые: Бойтеся Господа, говорит Псалмопевец, еси святии Его, яко несть лишения боящимся Его (Пс. 33:10), то есть ничего не недостает к совершенству тех, кои убоятся Господа сим страхом. О другом же мучительном страхе говорит апостол Иоанн: бояйся не совершися в любви, яко страх муку имать (1 Ин. 4:18).[1377] Итак, великое различие между тем страхом, которому ничего не недостает, который есть сокровище премудрости и разума, и тем несовершенным страхом, который называется «началом премудрости».[1378] Первого рода страхом был исполнен Сын Божий, показавший нам пример совершенства и образец добродетелей, именно страхом совершенства (perfectionis), благоговения, потому что, как безгрешный, Он не мог иметь рабского страха.[1379] Таким образом, нужно различать у преп. Кассиана две степени страха как начала жизни подвижника: страха любви (благоговение) и страх рабский, и последний — для начинающих путь совершенства; именно он должен служить начальным исходным пунктом жизни подвижника, производя в нем сердечное сокрушение о своих грехах.[1380] Но этот страх должен переходить по мере нравственного совершенствования в страх любви и благоговения; к этому побуждает нас и Спаситель, когда говорит: не ктому Вас глаголю рабы, яко раб не весть, что творит Господь его (Ин. 15, 15); раб не пребывает в дому во век (Ин. 8:35).[1381]
Сердечное сокрушение, обусловливаемое страхом за свою судьбу и вечную жизнь, ведет человека к намерению совершенно изменить свою жизнь. А так как эта жизнь человека в естественном его состоянии характеризовалась служением закону греха и пороков, с подчинением духовных потребностей телесным, то отрекающийся от этой жизни в силу закона борьбы двух зол[1382] не может остаться в состоянии противной теплоты, то есть примирить на почве равноправности противоположные стремления плоти и духа, а, побуждаемый страхом Божиим и сердечным сокрушением, ставится этой борьбой на тот четвертый путь, который и можно назвать трудничеством и который ведет к совершенству. «Ежедневно действуя в нас, — говорит Кассиан, — брань сия приводит нас к тому четвертому, чего не хотим, именно, чтобы, отвергши пространную и беспечную жизнь, стяжевать чистоту сердца с многим потом и сокрушением духа; хранить чистоту тела строгим постом, голодом, жаждою и бодрствованием; восходить в доброе настроение духа чрез чтение, бдение и непрестанные молитвы и скорби уединения; утверждаться в терпении опытами искушения, верно служа Творцу своему и среди злословий и поношений; держаться истины при неприязни, враждовании мира сего, если это необходимо будет».[1383]
И эта борьба двух зол в человеке помимо того, что ставит человека возрождающегося на истинный путь совершенства, является прекрасным, как бы природным, пособием к разумному прохождению пути подвижничества[1384] и в известной степени поддерживает самую ревность к добродетели. «Происходящая в нашем существе брань, — говорит Кассиан, — извлекая нас из состояния беспечной хладности, призывает к трудам и ревности о добродетелях, учреждая в то же время прекрасную средину, в коей, с одной стороны, жар духа, с другой — холодность плоти установляет произвол воли нашей в соразмерной горячности ревности. Оттого ни необузданным страстям плоти увлекать душу не попускает стремление духа, ни духу порываться непомерными желаниями (appetitus) добродетелей не позволяет немощь плоти; правильное же уравновешение взаимного их противоборства, сохраняя разумную меру между тем и другим стремлением, научает воина Христова всегда идти царским путем».[1385]
И бывает отсюда, что, когда душа человека по причине охлаждения или нерадения воли готова бы снова склониться к плотским похотям, ее обуздывает рвение духа, не удовлетворяющегося земными благами. Когда же дух в горделивом возношении сердца порывается к превышающим силы подвигам, его возвращает к должным пределам немощь плоти, и он, возвышаясь над охлажденными состояниями воли нашей, с умеренною ревностью и усердием к трудам ровною стезею начинает востекать к предназначенному совершенству.[1386] Путь трудничества в жизни подвижника со стороны внутреннего человека открывается внутреннею бранью с самим собою, потому что никто не враждебен человеку столько, сколько его собственное чувство; враги у него домашние его [1387] — поселившиеся в нем пороки и дурные наклонности. «Нам нечего бояться внешнего неприятеля, — говорит Кассиан, — определяя характер борьбы подвижника: враг в нас самих скрывается. У нас ежедневно происходит внутренняя борьба; по одержании победы над ней все внешнее сделается слабым, и с воином Христовым все помирится и покорится ему. Мы не будем иметь такого неприятеля, которого бы надобно было бояться вне нас, если внутреннее в нас будет побеждено и покорено духу».[1388] Душа человека погружена в великое развращение и пороки, и они, питая ее вредными соками, держат ее как бы в плену.[1389] Эту разнообразную зависимость человеческой души от пленяющих ее пороков Кассиан очень живописно представляет в образе заимодавца. Он выводит одного старого монаха, который, рассуждая с мирским философом о свойстве чревоугодия, сказал такую притчу. «Отец мой, — говорил он, — оставил мне уплачивать долг моим кредиторам: всем вполне заплатив, я не могу удовлетворить одного». На требование философа раскрыть эту притчу монах сказал: «Я по природе подвержен многим порокам, но по внушенному Богом желанию освободиться от них освободился, а от нападения чревоугодия никак не мог освободиться».[1390] С этими-то заимодавцами — пороками — и приходится иметь дело всякому подвижнику Христову в период трудничества. Со всем постоянством должно нам заботиться о том, чтобы внутренний наш человек отверг и расточил все собранное им в прежнем состоянии богатство пороков, кои, внутренне сроднившись с телом и душою, составляют неотъемлемую нашу собственность, так что и по исходе не перестанут сопровождать нас, если не будут отсечены и отвергнуты, пока еще пребываем в теле.[1391] Посему их нужно изгнать, а вместо них поселить в душе добродетели,[1392] подобно тому как сыны Израилевы изгнали хананеев из земли обетованной и заняли это свое древнее отечество. «Этот образ, — говорит Кассиан, — верно относится и к нам. Ибо воля Божия обладание сердцем нашим предоставила не порокам, а добродетелям, которые после преступления Адама, по усилении пороков этих народов хананейских, из собственной области были изгнаны, а потом, по благодати Божией, нашим старанием и трудом опять возвращены, и они заняли не чужие, а свои земли».[1393]
Но для того, чтобы произвести это освобождение нашей души от рабства пороков, необходимо сначала познать свойство всех пороков и способы их врачевания, а потом наблюдать и порядок насаждения добродетелей. Если же человек не уразумеет ясно свойство пороков и способы их истребления, то не будет в состоянии освободиться от них и насадить добродетели. «Надобно знать, — говорит преп. Кассиан, — что нам должно подвизаться с двояким намерением, как для изгнания пороков, так и для приобретения добродетелей», и этот порядок положен как бы Самим Богом. Слова Господа к пророку Иеремии: вот я поставил тебя сегодня над народами и царствами, чтобы искоренять и разрушать, губить и истреблять, созидать и насаждать (Иер. 1:10) — указывают именно на задачу подвижника: истреблять страсти тела и души и созидать духовные добродетели.[1394]
Все греховные действия человека группируются, по Кассиану, и могут быть сведены к восьми главным страстям (passio) или порокам (vitium), которые искушают весь род человеческий,[1395] и их надлежит изгнать из себя подвижнику Христову. Преп. Кассиан не дает точного определения понятий страсти (passio, libido) или порока (vitium) и эти термины употребляет безразлично.[1396] Можно думать, что страсть или порок в узком смысле понимаются им в смысле дурных желаний, овладевших волей человека (libido — «страсть»; от libet — «угодно»),[1397] а отсюда это — не что иное, как испорченность, повреждение (соб. vitium) в естественных движениях духовных и телесных. У человека есть известные естественные, природные движения и возбуждения как телесные, так и духовные, направленные к удовлетворению потребностей природы. И вот они под влиянием злой и греховной воли человека обращаются в беспорядочные пожелания, уклоняются от своего нормального назначения и обращаются в похотливые благодаря господству закона греха. «Например, — говорит преп. Кассиан, — простые движения плоти (carnis) не видим ли не только в отроках, в которых невинность предшествует еще различению добра и зла, но и в младенцах, питающихся молоком? Они хотя не имеют страсти (libidinis), однако же обнаруживают в себе движения плоти естественным возбуждением. Подобным образом усматриваем и проявление гнева в младенцах; прежде нежели познают добродетель терпения, видим, что они раздражаются за обиды. Я говорю это не для того, чтобы обвинить природу в настоящем состоянии, но чтобы показать, что из тех движений, которые происходят от нас, некоторые для пользы насаждены в нас, а некоторые происходят от произвола злой воли. Ибо плотские движения, о которых мы сказали выше, по распоряжению Творца с пользою насаждены в нашем теле для рождения детей, а не для делания бесчестных дел блудных, прелюбодеяний, которые осуждаются законом».[1398] Психологического анализа развития страстей по степеням или моментам их возникновения в виде общей психологической теории у преп. Кассиана не дается; в частности, он говорит о каждой из восьми страстей, но указывает не столько психологический процесс возникновения страсти, сколько свойства и обнаружения каждой. Он сам ставит себе следующую задачу при изображении борьбы против восьми главных пороков: «1) надлежащим образом исследовать свойства их, столь мелкие, столь скрытные и мрачные; 2) достаточно изложить причины их и 3) представить пригодное врачевство и средства против них».[1399]
Вот восемь главных страстей, в которых обнаруживается уже превратное направление воли человека и с которыми предстоит вести брань: 1) чревоугодие, которое обозначает страсть обжорства; 2) блуд; 3) сребролюбие, под которым разумеется корыстолюбие или, если точнее выразиться, любовь к деньгам; 4) гнев; 5) печаль; 6) уныние, которое есть тоска или скорбь сердца; 7) тщеславие — это тщетная пустая слава; 8) гордость.[1400] «Эти страсти всех нас тревожат и во всех людях находятся»,[1401] и «это согласное мнение всех, что восемь главных пороков, которые нападают на монаха».[1402]
Все пороки разделяются у Кассиана по своей природе на две главные категории — на плотские и духовные. Плотские те, которые собственно принадлежат к побуждению и чувству тела (quae specialiter ad fomitem et ad sensum pertinent carnis), которыми оно услаждается и питается, так что возбуждает иногда и спокойные души и невольно привлекает их к согласию со своим желанием.[1403] Эти пороки имеют в своей основе, так сказать, естественные потребности, инстинктивные требования тела, вложенные от природы, только искаженные под влиянием похоти, и потому они называются у Кассиана естественными (naturalia), каковы чревоугодие и блуд.[1404] Духовными страстями называются те, которые, исходя по одной склонности души, не только не доставляют никакого удовольствия плоти, но еще поражают ее тяжким недугом и питают только больную душу пищею жалкого услаждения.[1405] Преп. Кассиан не называет все эти духовные пороки в противоположность телесным и как бы естественным — неестественными (extra naturam) и последнее название дает прямо только пороку сребролюбия, как такому, который совершенно не имеет основания в нашей природе, несвойственен ей и происходит от одной вялости испорченного духа.[1406] Что же касается других чисто душевных возбуждений, которые обращаются человеком в порочные, то некоторые из них присвоены нам даже со спасительною целью и являются даже как бы естественными (naturalia vitia).[1407] Так, возбуждение гнева, начальное семя, имеет в нас и присвоено нам со спасительной целью, чтобы мы гневались на свои пороки и погрешности, с большим усердием упражнялись в добродетелях и духовных подвигах. Мы знаем также, какова польза печали, которая причисляется к прочим порокам, ибо она необходима для страха Божия и очень гибельна, когда бывает для мира, как учит апостол (2 Кор. 7:10).[1408] Таким образом, собственно основное деление пороков на две категории у Кассиана — это деление их на плотские и духовные, а деление на естественные и неестественные строго не выдержано. Поэтому нельзя определенно сказать, входят ли в число неестественных пороков, кроме сребролюбия, еще какие-либо из восьми пороков. Может быть, Кассиан употребил это деление исключительно с целью выделить страсть сребролюбия как страсть очень гибельную и даже как «корень всех зол»,[1409] которая, сравнительно с другими, является по преимуществу неестественною, ибо прямо «снискивается отвне» злой волей человека,[1410] тогда как другие страсти все-таки имеют некоторые основания то в чисто телесных инстинктах, то в душевных возбуждениях и проявляются даже у младенцев, и потому могут быть названы сравнительно со сребролюбием как бы более естественными.[1411]
Действие страстей в человеке различно, если рассматривать способы их обнаружения и поводы. Одни страсти совершаются только при содействии тела, например чревоугодие и блуд, а другие без всякого содействия плоти, например тщеславие и гордость. Некоторые принимают поводы к своему обнаружению совне, каковы сребролюбие и гнев, а другие имеют чисто внутренние побудительные причины, каковы уныние и печаль. Это различие страстей по самому роду их, способу их действования и поводам обнаружения существенно необходимо иметь в виду, чтобы вести правильную брань с ними.[1412] В целях же этой правильной брани со страстями Кассиан делает довольно подробный анализ каждой страсти, обращая по преимуществу внимание на свойства ее.[1413] Главная же его мысль та, что страсти непременно должны быть побеждаемы и изгоняемы,[1414] а не нужно ограничиваться тем, чтобы избегать только поводов к обнаружению их. Ведь все страсти не потому обнаруживаются в человеке и происходят, что только вовне существует какая-либо причина или, вернее, повод к ним, а потому главным образом, что корень их внутри человека, в самом сердце скрыта как бы материя греха, без которой и дурной пример не может произвести греха,[1415] и греховно ведь не столько дело, сколько воля и намерение.[1416] Поэтому-то страсти и нужно изгнать из глубины сердца, исцелить самый корень, иначе они будут только прикрыты, а не истреблены и при удобном случае заявят о себе снова еще с большей силой,[1417] вырвутся на свободу, как отстоявшиеся кони.[1418] Вот почему и евангельское учение заповедует пресекать корни пороков более, нежели плоды, которые по истреблении корней, без сомнения, никак уже не будут произрастать.[1419] «Итак, — говорит преп. Кассиан, — нам надобно стараться лучше очистить наши пороки, исправить нравы. Если они будут исправлены, то не говорю с людьми, даже и со зверями и животными очень легко сойдемся. Ибо не убоимся отвне приходящих оскорблений, и никто со стороны не может ввести нас в соблазн, если внутри нас не будут насаждены корни грехов».[1420]
В раскрытии причин происхождения указанных восьми страстей и вообще всех греховных действий, которые в своей совокупности представляют как бы обычную сферу деятельности человека падшего, преп. Кассиан различает собственно первое начало греха, как бы мать или почву и семя греха, из которого на почве вырастают пороки. Почва или внутренняя причина греха, которая, собственно, и делает возможным возникновение греха, — это внутренняя греховная наклонность в человеке как следствие грехопадения.[1421] Собственно же семя, из которого произрастает на этой почве всякий грех, — это дурной помысл и услаждение им.[1422] «Всегда должно помнить, — говорит преп. Кассиан, — сию заповедь: „всяким хранением охраняй свое сердце“ (ср. Притч. 4:23), и по начальному повелению Божию заботливо должны блюсти зловредную голову змея (Быт. 3:15), то есть начатки худых помыслов, которыми диавол пытается вползти в нашу душу, чтобы, если голова его по нашему нерадению проникает до нашего сердца, не вползло и остальное его тело, то есть согласие на сластолюбие. Если он войдет, то ядовитым жалом, без сомнения, умертвит плененный дух. Также мы должны истреблять восстающих грешников нашей земли, то есть плотские чувства, рано утром — при восходе их и разбивать о камень вавилонских детей, пока они еще малы. Пока сильный дух наш, будучи вооружен, охраняет дом свой страхом Божиим, ограждая входы сердца своего, то будет в безопасности. Если же сильнейший, прившедши, победит его, то есть диавол посредством согласия с помыслами, то расхитит его оружие, на которое он надеялся, то есть память Священного Писания и страх Божий, и добычу его разделит, то есть заслуги добродетели рассеет всякими противными пороками».[1423] От подвижника Христова требуется поэтому бдительность и осторожность, чтобы при нападении худых помыслов не впустить их до сердца, ибо от дурного помысла внутренняя греховная наклонность, иначе «похоть», зачавши, рождает грех.[1424] Это очень ясно раскрывается преп. Кассианом в его словах об образе искушения Господа Иисуса Христа от диавола, когда последний посредством дурных внушений (дурной помысл) хотел произвести в Нем пороки: чревоугодие, гордость и тщеславие. Но так как у Спасителя не было внутренней причины греха, самой материи, на которой могло бы возрасти семя помыслов, то и попытка диавола осталась безуспешной. «Господь наш Иисус Христос, — говорит преп. Кассиан, — был искушаем во всем подобно нам, по словам апостола, кроме греха, то есть без возбуждения страсти (sine passionis contagio); он не испытывал огненного жара плотской похоти (aculeos concupiscentiae carnalis), которым бессознательно и необходимо уязвляемся, а потому и перенес попытки внушить Ему страсти должным образом».[1425] Тем самым, что Спаситель допустил диавола искусить Его, но что Он тотчас же и отверг внушаемые им мысли, не допустил их до сердца, противопоставив им слова Священного Писания, Он показал и нам пример, как мы должны побеждать искусителя, именно теми же способами, какими и Он Сам отразил его. Для нас эти дурные помыслы опаснее, нежели для Спасителя, ибо внутри нас теперь есть уже греховная наклонность, постоянное побуждение ко греху, и всякий дурной помысл может послужить зародышем страсти.[1426]
Из всех восьми указанных страстей преп. Кассиан выделяет три, как облегчающие возможность возникновения прочих; таковы чревоугодие, влекущее за собой блудную страсть, сребролюбие, порождающее прочие страсти, кроме гордости, и гордость, которая происходит и без подстрекательства других пороков. Вот почему и диавол искушал как первого Адама, так и второго Адама — Христа в этих именно страстях. Побежденный Христом в первой борьбе (в искушении чревоугодием), диавол не мог нанести Ему второй болезни (то есть возбудить страсть блуда), которая происходит от корня первой. Посему-то он и перешел к искушению сребролюбием, когда показывал Ему все царства мира и обещал отдать Ему их, и, наконец, не успев в этом, перешел к искушению гордостью, когда говорил: Если Ты Сын Божий, то бросься вниз (Лк. 4:9).[1427] Нужно заметить, что преп. Кассиан несколько непоследователен: в интересах выделения из восьми страстей трех главных он допускал двоякое понимание искушения диавол ом Господа и Адама. Слова диавола: если Ты Сын Божий, то бросься вниз (Мф. 4:3–9) — он толкует в одном случае как искушение в тщеславии, а в другом — как искушение в гордости. Равно и обещание царств мира он сначала понимает как искушение в гордости, а потом — как искушение в сребролюбии.[1428] И он видимо склоняется ко второму способу понимания искушений.
«Евангелист Лука, — говорит он, — последним искушением поставляет следующее: Если Ты Сын Божий, то бросься вниз (Лк. 4:9). Здесь можно бы разуметь страсть гордости. А в том, что диавол, показывая все царства вселенной во мгновение времени, обещал Ему их (Лк. 5:5–7), можно понимать страсть сребролюбия, ибо после победы над чревоугодием, будучи не в силах искусить Его блудом (fornicatione), перешел к сребролюбию, которое, как он знал, есть корень всех зол. Будучи побежден и в этом искушении и, не смея более внушать Ему никакого порока из тех, которые следуют за сребролюбием (ибо он знал, что они происходят от его корня и подстрекательства), перешел к последней страсти — гордости, которою и после победы над всеми пороками можно искушать. Итак, с этим высказанным порядком, который описывается у св. Луки, и самое подстрекательство и образ искушений, с которыми враг приступил и к первому, и ко второму Адаму, представляются сообразными. Ибо первому Адаму говорил: „откроются очи ваши“; второму — Иисусу Христу — показывает все царства мира; там говорит: „будете как боги“; здесь: Если Ты Сын Божий».[1429] В интересах выделения некоторых наиболее важных страстей преп. Кассиан очевидно пожертвовал последовательностью в толковании указанных мест Евангелия, и от этого его теория страстей, конечно, получила некоторое пополнение.[1430] Впрочем, выделение преп. Кассианом трех указанных страстей не имеет большого значения в его общем учении о страстях, и он, говоря о причинном соотношении страстей, группирует их не около этих трех страстей и разделяет их не на три группы, а на две. В одну группу он вносит первые шесть по порядку страстей, как находящиеся между собой во внутреннем сродстве и причинном соотношении, и указывает на страсть чревоугодия как на исходное начало для развития следующих пяти.
«Излишество первой страсти (чревоугодия), — говорит он, — дает начало последующей. Ибо от излишества чревоугодия необходимо происходит блудная страсть, от блуда сребролюбие, от сребролюбия гнев, от гнева печаль, от печали уныние, и потому против них надобно сражаться подобным же образом, тем же порядком».[1431]
«Остальные две страсти, то есть тщеславие и гордость, так же соединяются между собою и тем же способом, как и предыдущие страсти, так что усиление одной дает начало другой: от чрезмерного тщеславия рождается страсть гордости».[1432] Но от тех шести первых страстей они совершенно отличаются и не соединяются с ними подобным союзом и не только не получают от них никакого повода к своему рождению, но даже противным образом и порядком возбуждаются. Обыкновенно бывает так, что эти две последние страсти сильнее плодятся по истреблении первых.[1433]
Указанная преп. Кассианом причинная зависимость страстей и сведение их в этом отношении к двум началам указывает само собой общие приемы и порядок борьбы. В борьбе нужно переходить от предыдущих к последующим, «ибо и всякое вредное древо, толстое и высокое, скорее завянет, если наперед корни его, на которых опирается, будут обнажены или высушены».[1434] «Посему, чтобы победить уныние, сначала нужно подавить печаль; чтобы прогнать печаль, прежде нужно подавить гнев; чтобы погасить гнев, нужно попрать сребролюбие; чтобы исторгнуть сребролюбие, надобно укротить блудную похоть; чтобы подавить сию, надобно обуздать страсть чревоугодия».[1435] Так же нужно относиться и к страстям тщеславия и гордости; и таким образом по подавлении предыдущих последующие утихнут и без труда увянут. Вот почему внутренняя борьба подвижника должна начинаться борьбою со страстью чревоугодия и потом уже переходить и к борьбе с другими пороками.
А так как пороки блуда и чревоугодия относятся у преп. Кассиана к разряду так называемых телесных, а остальные к духовным,[1436] то и брань различается у него двоякая: телесная и духовная, и с первой должен начинать подвижник Христов. Основание начинать подвиг борьбы со страсти чревоугодия то, что она является корнем и источником для других, а потому, не освободившись от этого порока, никак нельзя приступить к внутренней борьбе с движениями и возмущениями души.[1437] Последнего рода брань труднее и требует, чтобы человек весь вошел внутрь себя; поэтому необходимо сначала покорением плоти приобрести свободу, чтобы, освободившись от рабства плоти, уже беспрепятственно войти внутрь себя и заняться исправлением чисто душевных вредных движений. Сытому чреву нельзя вступать в борьбу внутреннего человека, ибо нельзя сражаться с сильнейшим тому, кто может быть низлагаем в более легком сражении.[1438] В данном случае подвижнику Христову нужно подражать борцам в мирских поприщах, где тоже сначала бывают легкие упражнения. «И если мы, — говорит преп. Кассиан, — поймем пример телесного ратоборства, то по сравнению с ним мы должны познать, каково правило и порядок должен быть и в духовной брани. Когда и наш начальник подвижничества не найдет нас рабами плоти, тогда мы можем вступить в борьбу и с похотью плоти (concupiscentia carnis) и движениями, возмущающими душу. А если на первом ратоборстве будем побеждены и обличены, как рабы плоти, то как недостойные рабы будем выгнаны с поприща духовного ратоборства».[1439] Лучшее подтверждение необходимости начинать борьбу с плоти служит пример истинного подвижника Христова, апостола Павла, сражавшегося по законному праву ратоборства. Я, говорит апостол, бегу не так, как на неверное… но усмиряю и порабощаю тело мое (1 Кор. 9:26–27). Итак, апостол в своей плоти заключил сущность ратоборства и успех борьбы поставил в одном истомлении плоти и покорении своего тела;[1440] усмирив тело бичами воздержания и сокрушив ударами поста, победителю духу он доставил венец бессмертия и пальму нетления.[1441] И вот по этому примеру истинного ратоборства каждый должен сначала одержать победу над своей плотью, которая отвлекает ум человека от духовных предметов к земным, повергнуть ее как бы к своим ногам и на этом основании вступить в борьбу с сильнейшими врагами.[1442]
Порок чревоугодия врачуется воздержанием, но приемы пользования этим оружием должны сообразовываться с теми видами, в которых проявляется чревоугодие. Чревоугодия три рода: первый род — который понуждает спешить к обеду раньше установленного часа; второй род — который наслаждается наполнением чрева и пожиранием некоторых кушаний; третий род — который желает лакомой и отлично приготовленной пищи. Поэтому-то и воздержание должно выражаться в том, чтобы не разрешать поста раньше назначенного часа, отвергать прожорливость чрева и дорого стоящие и изысканные кушанья. От этих трех причин происходят разные и самые злые недуги: от первой — ненависть к монастырю, от второй — блудная страсть, от третьей — сребролюбие.[1443]
Ограничение в пище при борьбе с чревоугодием должно быть не такое, чтобы оно убивало и обессиливало тело, а такое только, чтобы забота о плоти не переходила в угождение похоти. Заботиться о теле нужно и это не предосудительно, потому что иначе, испортив его небрежением, можно потерять силу исполнять духовные и необходимые обязанности наши.[1444] Пищи нужно принимать столько, сколько требуется для поддержания жизни,[1445] а не для удовольствия. «Ум наш, — говорит преп. Кассиан, — до того должен быть утончен не только постом, но и бдением, и чтением, сокрушением сердца о том, в чем сознает себя прельщенным или побежденным, то сокрушаясь от страха пороков, то воспламеняясь желанием совершенства и непорочности, пока занятый такой заботой и размышлением не сознает, что принятие пищи попущено не столько для удовольствия, сколько послужило в тягость ему и считает ее более необходимою потребностью тела, нежели вожделенною душе. Занятые таким упражнением ума, мы скорее подавим сладострастие плоти, обилием слез и сердечным плачем мы скорее истребим страсть объядения и чревоугодия».[1446]
Для этой именно цели — подавить чревоугодие — при воздержании в пище нужно стараться так установить течение своей жизни, чтобы ни в какое время не отвлекаться от духовных занятий. Ибо мы никак не можем презреть удовольствия настоящей пищи, если ум, предавшись божественному созерцанию, не будет больше услаждаться любовью добродетелей и красотою небесных предметов.[1447] Итак, в борьбе со страстью чревоугодия требуется двоякое упражнение, телесное и духовное, пост телесный и пост духовный, то есть воздержание от грехов, пороков и рассеянности, соединенное с сердечным сокрушением.[1448] Это обусловливается самым характером страсти чревоугодия: чревоугодие совершается при посредстве тела, и таким образом в этой страсти участвуют и душа и тело; душа в данном случае подчиняется желанию угождать телу, отсюда-то и средства в борьбе с этой страстью нужны такие, чтобы и дух отвлекался от подчинения власти плоти, и самая плоть путем воздержания обуздывалась в своих излишествах.[1449] Поэтому-то утруждение плоти (пост и бдение), соединенное с сокрушением духа и непрестанным устремлением к небесному, и составляют не только лучшее средство к борьбе с чревоугодием, но вместе и приятную жертву Богу.[1450]
Те же по существу средства, то есть телесные и духовные, необходимы и для борьбы со следующей, блудной страстью, которая вытекает от излишнего угождения плоти. Эта страсть, как и чревоугодие, будучи развращенным состоянием души человека, совершается тоже при посредстве тела и поэтому требует двоякого врачевания: телесного воздержания и духовной бдительности.[1451] Блудная страсть более других продолжительная и постоянная, она начинает беспокоить с первого времени зрелого возраста и до старости, и так как нападение диавола бывает двоякое (то есть на тело и на душу), то и сопротивляться надобно двояким оружием, должны бороться и тела и души.[1452] «Одного телесного поста, — говорит преп. Кассиан, — недостаточно для приобретения и сохранения целомудрия, если не будет предшествовать сокрушение духа; потом продолжительное размышление о Священном Писании, также труд и рукоделье, обуздывающее непрестанное блуждание сердца, а прежде всего, если не будет в основание положено истинное смирение, без которого нельзя победить созерцание никакого порока».[1453] Очевидно, духовное врачевство в борьбе с указанным пороком состоит в том, чтобы не допустить проникновения в сердце человека худого помысла, который, нарушая непорочность сердца, ведет к растлению и тела. А для этого весьма полезно, кроме духовного размышления и молитвы, еще уединение, потому что как страдающими известной болезнью полезно бывает, чтобы вредная пища и на глаза не попадалась, так и для удаления похотливости весьма полезны покой и уединение, чтобы больная душа, не тревожась различными образами, легче могла истребить возбуждение плоти.[1454] Всякий раз поэтому, когда только придет на ум мысль о женщинах, нужно спешить выгнать ее скорее из сердца, иначе она может вызвать согласие на сластолюбие и на самое дело.[1455] «И пока, — говорит преп. Кассиан, — сильный дух наш, будучи вооружен, охраняет дом свой страхом Божиим, ограждая входы сердца своего, то будет в безопасности и все имущество его, то есть добродетели, приобретенные долгим временем».[1456]
Победою над пороками чревоугодия и блуда приобретается чистота тела, его невинность, так что плоть уже не противится внушениям души и подчиняется своему правителю — духу.[1457] Но эта чистота телесная немыслима без чистоты сердца и приобретается только через посредство ее.[1458] Уже и в борьбе с указанными плотскими пороками главное дело состоит в том, чтобы не допускать в сердце порочных возбуждений, а не ограничиваться одним только телесным воздержанием. Совершенно иное значит быть только воздержным и иное быть чистым и, так сказать, прийти в расположение непорочности и невинности.[1459] Последнее необходимо предполагает непорочность самой души,[1460] образование в ней противоположных порокам расположений, тогда как при первом может оставаться греховное услаждение (voluptas), но только не допускаться.[1461] Отсюда-то характер борьбы Христова подвижника должен быть по преимуществу внутренний и совершаться на внутренних основаниях и при помощи не столько внешних средств, сколько внутренних. И если это, как видели, приложимо к порокам таким, где приходится иметь дело прямо с собственным телом, то тем более это необходимо при врачевстве чисто духовных пороков, при очищении сердца. Внешний быт подвижника и внешнее упражнение само собой необходимы, как пособие в борьбе, но главная его задача — приобрести особенные расположения духа, которые делаются необходимой основой, внутренними факторами, на которых зиждется самая жизнь христианского подвижника и обеспечивается успех его дела. Такое внутреннее основание для прочности и успеха всего дела подвижника указывается преп. Кассианом прежде всего в смирении и простоте. Дело подвижника будет непрочно и труды его напрасны, если не будут положены «твердейшие основания простоты и смирения, поддерживаясь которыми воздвигаемая из духовных добродетелей храмина могла бы стоять неподвижно. Когда эта храмина, — говорит преп. Кассиан, — будет утверждаться на таких основаниях, то пусть прольется дождь страданий, пусть притекут с ужасным стремлением реки гонений, пусть наляжет свирепая буря противных духов, она не только не падет, но даже и не потерпит никакого повреждения от этих нападений;[1462] без смирения же невозможно даже победить никакого порока».[1463]
Итак, истинный подвижник Христов, по мнению преп. Кассиана, должен непременно приобрести смирение, как основу и наставника всех своих добродетелей, и любовь, главная христианская добродетель, может явиться только у смиренного и кроткого.[1464] «Смирение, — говорит преп. Кассиан, — есть наставник всех добродетелей, оно есть крепчайшее основание небесного здания, оно есть собственный и великий дар Спасителя».[1465]
Если попытаться раскрыть у преп. Кассиана понятие смирения, то окажется, что смирение у него не принадлежность только ума, а свойство сердца и известное расположение и настроение воли. «Истинное смирение в искреннем уничижении духа»[1466] и обнаруживается в следующих признаках и расположениях: 1) умерщвление своей воли и полнейшая преданность воле старца, которому нужно открывать свою душу и поступать по его суду; 2) во всем соблюдать послушание, кротость, постоянство терпения, никого не обижать и быть довольным всяким состоянием; 3) считать себя не только на словах, но в искреннем расположении сердца худшим всех. Такое смирение «скоро доведет тебя, — говорит преп. Кассиан, — до любви, чуждой страха, воодушевившись коею ты то самое, что прежде исполнял из-за страха наказания, начнешь исполнять по любви к добру».[1467] Из этого определения понятия смирения у преп. Кассиана ясно, почему оно ставится им в основу жизни по Богу.
В смирении, как в совокупности указанных расположений и настроений воли, и выражается собственно отречение человека от своей самости, от гордости, от своей воли, каковые настроения и служат выражением жизни по диаволу и суть ненормальное следствие греха. Смирение, как общее основание жизни подвижника, проявляется в его личной жизни во множестве частных настроений, которые являются тоже внутренними началами жизни подвижника, хотя уже и частными. Так, смирение ведет к отречению от своей воли. Это отречение от своей воли, очевидно, должно быть необходимым внутренним фактором жизни подвижника.
Какой же собственно смысл этого отречения? Отречение от своей воли вместе образец в лице Иисуса Христа, Который творил не Свою волю, а волю Божию.[1468] Отсюда и отречение от своей именно воли у подвижника будет означать отречение от прихотей и страстей, в которых и выражается своя-то собственная человеческая воля (воля сердца своего, как определяется в Собеседовании XIX, 8). Это будет отречение от употребления воли по своему направлению и усвоение воли Божией, то есть направление жизни, требуемой волей Божией. Ведь и падение наших прародителей произошло оттого, что они поставили началом жизни свою волю, а не Божию. Если же подвижник, отказываясь от своей воли, подчиняется воле духовного руководителя, то это явление понятное. Старец, опытный в духовной жизни, по началам личной жизни есть как бы представитель и выразитель воли Божией и может эту волю ввести в начинающего, а он должен отказаться от своей воли в пользу воли старца, переходя чрез это к усвоению воли Божией. Воля старца служит как бы передаточным пунктом воли Божией. Подвижник, отказываясь от личной воли, собственно, не отказывается от самодеятельности и активности, а только от незаконного употребления ее и раз навсегда самодеятельно же полагает пределы своему беспорядочному употреблению воли и этим проявляет большее мужество и большую активность в области нравственной жизни, нежели когда он был рабом страстей.[1469] «Надобно знать, — говорит преп. Кассиан, — что вообще тот мужественнее, кто свою волю подчиняет воле брата, нежели тот, кто бывает упорным в защищении и удержании своих мнений».[1470] Так именно и смотрит преп. Кассиан на дело, что подчинить свою волю воле другого в интересах нравственного совершенства есть доказательство силы воли,[1471] и на этом психологическом законе преп. Кассиан строит процесс воспитания воли подвижника; отсюда подчинить свою волю воле Божией есть доказательство своей истинной свободы и крепости.[1472]
Новый принцип внутренней жизни подвижника как проявление его основного настроения жизни — смирения указывается преп. Кассианом в добродетели терпения, которая служит выражением постоянства и укрепления воли человека в добрых настроениях.[1473] «Терпение состоит в перенесении страданий, и терпеливым должен называться только тот, кто без ропота переносит все наносимые ему оскорбления», — говорит преп. Кассиан.[1474] Эта добродетель в жизни подвижнической имеет очень важное значение, особенно в борьбе с разного рода искушениями, возмущающими доброе настроение, и вырабатывается не иначе, как только твердостью своей воли и постоянством истинного смирения. «Терпение, — говорит преп. Кассиан, — не нуждается во внешних пособиях, когда внутри основывается на добродетели смирения, то есть родительнице и охранительнице его. И если мы возмущаемся от оскорблений других, то, значит, в нас нет основания смирения; посему здание наше сотрясается и от малой бури. Ибо не то терпение бывает похвально и удивительно, которое, не уязвляемо никакими стрелами врагов, будет сохранять спокойствие, а то, когда при нападении искушений останется непоколебимым».[1475]
Поэтому-то также подвижник Христов не может быть безопасен от бурь искушений и от нападений диавола, если подмогу терпению будет полагать не в силах внутреннего человека, а в затворе келлии или в удалении в пустыне, где, конечно, не приходится встречать никаких неприятностей от людей. Вот почему не нужно ожидать своего терпения от добродетели других, то есть когда никто не будет огорчать, но нужно приобретать его своим смирением и великодушием, которые во власти каждого.[1476] Искушения только укрепляют терпение, то есть заставляют лишний раз проявить силу смирения и укрепиться в отречении от себя. Из этого определения преп. Кассианом добродетели терпения можно видеть, что терпение есть не что иное, как постоянство деятельного проявления в жизни подвижника расположения смирения, есть как бы упражнение воли в смирении. Все ведь искушения, откуда бы они ни происходили, направляются и ударяют в одно место: жить по закону самолюбивого я, а не по закону и требованию воли Божией. Отсюда, чтобы перенести твердо искушение, необходимо усилие отказаться от себя и предпочесть своей воле волю Божию. И жить по закону Божию (любви) — это значит признавать свою нравственную связь с Богом, а сознание этой связи может вести не к чему иному, как к смиренному сознанию своей ничтожности пред Богом и полной преданности Его воле. При этом уже, конечно, отрицается определение себя в жизни по закону самолюбия и будет отрицаться все, что побуждает к этой неистинной жизни, постоянство же такого смиренного настроения и будет терпением, и вполне понятно, почему терпение приобретается смирением и рождается из него. Вот почему эти две добродетели у преп. Кассиана всегда тесно связываются между собой и полагаются главными основами жизни подвижника.
«Кто, — говорит преп. Кассиан, — последует кроткому Господу не в явлении высоких знамений, но в добродетели терпения и смирения, тот совершит все чудеса, сотворенные Христом».[1477] И поскольку затем любовь к ближним, хотя бы и в такой начальной форме, чтобы только «никого не обижать и не делать ничего несогласного с уставом и за свои обиды не взыскивать»[1478] (кротость), тоже должна проникать всю жизнь подвижника, она вместе с отречением от своей воли необходимо предполагает истинное смирение и терпение.[1479] Итак, в качестве общего главного внутреннего основания или начала жизни подвижника указывается преп. Кассианом добродетель смирения, а как выражение истинного смирения в жизни — терпение и любовь к ближним. Если теперь принять во внимание то обстоятельство, что смирение, по Кассиану, рождается от страха Божия и сердечного сокрушения,[1480] то понятно, почему оно (смирение) является главным внутренним началом жизни подвижника. Смирение, как «искреннее уничижение духа»,[1481] есть ближайшее выражение и приложение к жизни того внутреннего настроения, которое служит исходным началом самой жизни подвижника, именно — страха Божия, производимого верою, как сознания своего нравственного ничтожества пред Богом и страха за свою жизнь.[1482]
Проведением в жизни подвижника указанных начал и обусловливается осуществление им своей ближайшей задачи, так как они являются твердою основою в борьбе со всеми искушениями и при их только наличном существовании имеют значение частные приемы и средства. «Путь Господень, — говорит преп. Кассиан, — приятен, если идти им по закону и правильно», именно — руководясь указанными началами.[1483] Уже в первом подвиге, который надлежит совершить подвижнику Христову (подчинить себе плоть чрез победу над чревоугодием и блудом), — главное средство, как видели, не внешнее содержание — пост и бдение, а внутреннее сердечное сокрушение и бдительность духа, направленная к охранению ума и сердца от вторжения дурных помыслов и расположений при непременном условии истинного смирения.[1484] А бдительность духа и сокрушение сердечное, поддерживаемое постоянной молитвой и размышлением о духовных предметах, само собой требуют терпения. Проведением и приложением тех же указанных начал жизни подвижника осуществляется и следующий подвиг — брань чисто духовная, в которой нужно победить пороки, услаждающие одну только душу. Борьба духовная открывается бранью с сребролюбием и гневом, которые одинаково получают возбуждение извне.
Страсть сребролюбия (spiritus philargiriae) в монахе проявляется трояким образом: 1) когда, отрекаясь от мира, монах не оставляет всего имущества; 2) когда с большею жадностью старается возвратить то, что было расточено и роздано бедным; 3) когда желает приобретать и то, чего прежде не было. Страсть эта, по словам преп. Кассиана, совершенно чужда и несвойственна нашей природе. Зародыши других страстей как бы насаждены в человеческой природе, будучи почти современны самому рождению, предваряют различение добра и зла, а эта болезнь (сребролюбие) привходит позднее, отвне навязывается душе и происходит от одной вялости испорченного и расслабленного духа.[1485] Анализируя возникновение и постепенное усиление этой страсти, преп. Кассиан так описывает ее проявления: «Эта страсть, когда возобладает расслабленною и холодною душою монаха, то сначала побуждает его к малому стяжанию, представляя ему некоторые справедливые предлоги, по которым он должен сберечь или приобресть несколько денег. Монах начинает жаловаться на скудость и недостаточность доставляемого монастырем содержания. Этого содержания едва хватает и при здоровом состоянии тела, что же будет, если он впадет в болезнь, — начинает думать монах. Наконец, нельзя долго и жить в одном монастыре, и если не припасти денег на путевые расходы, то невозможно будет, когда захочется, переселиться и придется вести жизнь наемническую без всякого успеха. Прельщенный такими мыслями, монах начинает помышлять, как бы ему приобрести хотя один динарий. И вот чем больше сберегается денег, тем сильнее растет страсть к ним. Монаху видится впереди долговечная жизнь, преклонная старость, различные весьма продолжительные недуги, которые трудно будет переносить в старости, если не заготовить денег. Так становится жалкой душа, связанная змеиными узами, и отсюда монах ни о чем больше не думает, как только о прибыли. Из-за этого он не устранится допустить злодеяние лжи, ложной клятвы, воровства, нарушить верность, воспламениться вредным гневом. Посему-то апостол и назвал эту страсть не только корнем всех зол (1 Тим. 6:10), но и идолослужением».[1486] Из представленного преп. Кассианом хода развития и роста страсти сребролюбия видно, что она начинается с простой мысли о необходимости хотя небольшой суммы денег, мотивированной кажущейся необходимостью и нуждой. Ясно поэтому, что в борьбе со страстью сребролюбия главное состоит в том, чтобы не допускать в свое сердце вожделения даже малой монеты. Не только надобно опасаться стяжания денег, но и самое желание их совсем изгнать из души, так как никакой пользы не принесет неимение денег, если останется самое желание денег.[1487] А это, в свою очередь, невозможно без терпения и истинного смирения,[1488] которые делают человека способным быть довольным всяким состоянием и не допускают его делать то, что не согласно с общим уставом.[1489]
По существу дела и в прочих духовных страстях сказывается недостаток истинных принципов жизни: смирения, терпения, отречения от своей воли и любви, и борьба с ними совершается на этих именно основаниях с различием только в самых приемах. В гневе (spiritus irae) по преимуществу сказывается недостаток любви к ближним и терпения,[1490] а потому и в борьбе с ним нужно учиться терпеливо переносить оскорбления и не только в действиях подавлять гнев, но исторгать его из глубины души, образуя настроение любви, потому что немного пользы будет сдерживать пыл гнева в словах, не обнаруживать в деле, если Бог, пред которым не скрыты тайны сердечные, увидит его в сокровенности нашего сердца.[1491] А для достижения этого необходимо выработать твердое убеждение в том, что: 1) нам никак нельзя сердиться, ибо через это лишаемся света рассудительности, даже самой честности и направления правды,[1492] 2) дух наш не может быть храмом Святого Духа, если гнев овладеет им; 3) нельзя в гневе молиться; 4) ежеминутно можем умереть и за гнев подвергнуться вечному осуждению.[1493] Поэтому-то монах, стремящийся к совершенству и желающий законно подвизаться духовным подвигом, должен быть чужд всякого порока, гнева и ярости; гневаться с пользою можно только на самих себя или на приходящие дурные помыслы, чтобы не приводить их в действие.[1494] Печаль и уныние (spiritus tristitae et spiritus acediae) — страсти сходные, потому что, овладев душою монаха, выражаются одинаковым образом в духовном расслаблении, в отвращении от духовного созерцания и молитвы.[1495]
В каждой из этих двух страстей можно различать два рода. Первый род печали происходит по прекращении гнева, или от нанесенного вреда, или когда желание встретило препятствие и не исполнилось; второй род происходит от неразумной скорби сердца или отчаяния. Один род уныния повергает в сон во время жара, а другой склоняет оставить келлию и бежать.[1496]
Характеризуя свойство печали и ее вред для духовной жизни, преп. Кассиан говорит: «Как моль одежде, червь дереву, так и печаль вредит сердцу человека. И как одежда, изъеденная молью, не имеет уже цены и приличного употребления, так и душа, снедаемая печалью, не может быть пригодною для построения духовного храма».[1497] Печаль расслабляет и угнетает душу, не позволяет совершать молитв с обычной ревностью, заниматься с пользою чтением Священного Писания, делает нетерпеливым ко всем обязанностям трудов и богослужения, опьяняет чувство, сокрушает и подавляет мучительным отчаянием.[1498] Ввиду таких-то вредных последствий печали ее и надо с заботливостью врачевать. И только в одном случае печаль бывает спасительна — когда она вытекает от покаяния во грехах и желания совершенства.[1499] Но этого рода печаль легко отличить от печали бесовской; первая бывает послушна, смиренна, кротка, терпелива, а бесовская очень сурова, нетерпелива, жестока, строптива, соединена с грустью и мучительным отчаянием, прерывает не только действенность молитв, но упраздняет и все духовные плоды.[1500]
Подобным же образом выражается в настроении монаха и порок уныния. Когда уныние, говорит преп. Кассиан, нападет на жалкую душу, то производит страх места, омерзение в келлии, также и к братиям порождает презрение, отвращение, как к нерадивым и менее духовным, не попускает оставаться в келлии, прилежать чтению. Потом уныние производит расслабление тела и голод в пятом и шестом часу, как будто он утомлен и расслаблен долгим и тяжелым трудом. Монах начинает озираться туда и сюда, часто вздыхает, что никто к нему не приходит, то выходит, то снова входит в келлию, часто взглядывает на солнце. В таком неразумном смущении духа он пребывает праздным, не занятым никаким духовным делом и думает, что ничто другое не может быть средством против такой брани, как посещение брата и сон.[1501] В этом пороке, как и в предыдущем, душа как бы дремлет (Пс. 118:28), дремлет именно «в рассуждении созерцания добродетелей и рассмотрении духовных чувств».[1502] Телесный же покой, праздность и развлечения, к которым склоняется монах, только усиливают эту дремоту и поддерживают болезнь, а потому их надобно всячески избегать и избрать для себя какое-нибудь определенное занятие и работу. Вот почему и апостол Павел, зная по опыту из наблюдения над жизнью христиан, как вредна праздность, заповедует трудиться: Мы слышим, — говорит он, — что некоторые у вас поступают бесчинно, суетятся, ничего не делают. Таковых увещеваем и убеждаем Господом нашим Иисусом Христом, чтобы они, работая в безмолвии, ели свой хлеб (2 Фес. 3:11–12).[1503] Определенная физическая работа способствует собранности помыслов и постоянному пребыванию в келлии. Вот почему все отшельники и подвижники непременно занимались каким-нибудь трудом. Известно, например, что авва Павел, опытнейший между отцами, хотя для своего содержания и не нуждался в работе, но занимался постоянно плетением корзин, которые по прошествии года сжигал.[1504] Это он делал исключительно для того, чтобы праздность не повела к рассеянию помыслов и к дремоте душевной. Нужно и тело и душу держать в напряжении и чем-нибудь заниматься, чтобы не пришли страсти печали и уныния. Поэтому-то в борьбе с указанными двумя страстями необходимо при занятии физическим трудом предаваться и духовным упражнениям: молитве, поучению в Слове Божием, размышлению о духовных и небесных благах. Особенно же нужно стяжать терпение, недостаток которого по преимуществу сказывается в этих страстях.[1505]
Что касается двух последних страстей, тщеславия и гордости (spiritus cenodoxiae et spiritus superbiae), которые стоят вне причинной связи с остальными, то нападение их более сильно и тонко, нежели первых.[1506] Тщеславие многообразно, разновидно и тонко, так что едва можно самыми прозорливыми глазами предвидеть его. Оно нападает на монаха с правой и левой стороны, «ибо диавол в ком не мог породить тщеславия видом хорошо сшитой одежды, того запинает убогою; кого не мог низвергнуть честию, того запинает смирением, кого не мог заставить превозноситься знанием и красноречием, того обольщает важностью молчания; если же кто будет явно поститься, то искушается суетною славою. Старцы хорошо представляют, — говорит преп. Кассиан, — свойство этой страсти под видом лука и чеснока, которые по снятии одного покрова оказываются покрытыми другим».[1507] Прочие страсти на тех только нападают, кого победили, и, будучи побеждаемы, увядают и слабеют, а эта страсть еще более жестоко преследует своих победителей.[1508] Начинается тщеславие с самого по видимости ничтожного: только еще начинающих и мало преуспевших в добродетели тщеславие обыкновенно превозносит за звук голоса, то есть что они приятно поют, или что у них плоть истощена постом, или что они красивы.
Потом тщеславие внушает монаху искать степени клирика, пресвитера с целью учить других и давать им образец святости; так постепенно страсть опьяняет ум монаха. В этой страсти явно обнаруживается недостаток истинного смирения, и для излечения ее нужно всячески избегать делать то, что выделяло бы нас из среды других, а сделанное хорошо должно охранять с должным вниманием,[1509] чтобы не подкралось тщеславие, помня слова: яко Бог разсыпа кости человекоугодников (Пс. 52:6).
Порок гордости, по словам преп. Кассиана, когда овладевает несчастною душой, то, как какой-нибудь самый жестокий тиран, взявши высокую крепость добродетелей, весь город до основания разрушает. Высокие стены святости сравняв с землею пороков и смешав, потом не оставляет покоренной душе никакого вида свободы. И чем более богатую душу захватит в плен, тем более тяжелому игу рабства подвергает и, ограбив все имущество добродетелей, совсем обнажает ее.[1510] Гордость из всех пороков самый лютый зверь, свирепее всех предыдущих, искушает особенно совершенных, почти уже поставленных на верху добродетелей; но не оставляет гордость своим искушением и новоначальных. Гордости два рода: духовная гордость, искушающая совершенных, и плотская, искушающая новоначальных. Первый род гордости относится собственно к Богу, а второй касается людей,[1511] и первый поэтому гибельнее. Духовная гордость погубила и ангела света — Люцифера, преукрашенного всеми духовными совершенствами, и она же была началом греха в людях.[1512] Она не как прочие пороки, не одну противоположную ей добродетель, то есть смирение, истребляет, но и все вместе добродетели истребляет. В данном случае она является прямо принципом отвращения от истинной жизни. Человек ставит себя в независимое отношение к Богу, желает в самом себе полагать основу жизни и вместо положения себя в Боге хочет быть самостоятельным носителем жизни. От этой именно мысли пал Люцифер, это же желание погубило и наших прародителей, ибо и Люцифер, и человек отвратились от истинной жизни и пришли в состояние греха и смерти.[1513]
Поэтому и Бог, зная, что гордость есть причина и начало болезней, захотел уврачевать противное противным, гордость — смирением, как общим принципом истинной жизни, когда человек, сознавая свое ничтожество, возвращается снова к смиренному положению своей жизни в воле Божией. «Если рассмотрим, — говорит преп. Кассиан, — причину начального падения и основания нашего спасения, кем и как они положены или возникли, то падением Люцифера и примером смирения Спасителя научимся, как мы должны избегать столь жестокой смерти от гордости».[1514] Так как гордость обычно является у человека уже после победы над другими пороками, при известной уже степени нравственного совершенства, и подстрекает человека считать победу и совершенство своим делом, приобретением только своих сил, то и средство против нее — смиренное отнесение своего нравственного преуспеяния к помощи благодати Божией.[1515] Это гордость духовная. Смирение же есть средство и против «плотской гордости», которая есть просто ожесточение, упорство и превозношение над другими.[1516] Нужно поэтому с искренним расположением сердца изъявлять нашим братиям истинное смирение, заботясь, чтобы ни в чем не обидеть и не оскорбить, проявлять терпение, послушание ко всему и любовь,[1517] то есть прийти в то целостное настроение смирения, которое служит основанием и охраной всех добродетелей.[1518]
Помимо общих оснований, порядка и средств в борьбе с искушениями от страстей преп. Кассианом указываются еще и частные приемы и, так сказать, правила этой борьбы, которые лично каждый подвижник должен применять к себе. Восемь перечисленных преп. Кассианом пороков хотя искушают весь род человеческий, но нападают не на всех одинаковым образом. В одном человеке преобладает дух блуда, в другом — гнев, в третьем — тщеславие, так что хотя все страсти нападают на всех, но не всем им человек одинаково раболепствует. Отсюда вытекает то правило, что главное внимание нужно обращать на искоренение господствующей страсти, «направляя против нее копья ежедневных постов, ежеминутно бросая в нее стрелы сердечных стенаний и воздыханий, непрестанно проливая слезы в молитве к Богу, постоянно прося особенно Его прекратить брань».[1519] Победив сильнейшую страсть или несколько сильнейших, дух человека сделается сильнее, и брань с слабейшими скорее доставит ему успех. Впрочем, надобно остерегаться, чтобы, противоборствуя главной страсти и не обращая внимания на прочие, не быть уязвленным неожиданно и от них. Требуется поэтому особенная бдительность, а главным образом не нужно полагаться на свою силу, а ждать благих результатов от помощи Божией.[1520]
Из представленного хода внутренней борьбы подвижника со своими страстями ясно открывается, что эта задача подвижника является поистине подвигом, ибо требует от него постоянного напряжения и телесного, и духовного. И преп. Кассиан сам говорит, что прежде чем достигнем мира от страстей, должны перенести много искушений.[1521] Работа же здесь совершается одновременно двойная: разрушение и созидание, насаждение и искоренение, ибо пороки побеждаются противоположными добродетелями и искоренение порока есть не что иное, как насаждение добродетели, и совершается только под этим условием. Земля сердца не остается и не может оставаться пустою, и поскольку добродетели входят во владение ею, постольку исторгаются пороки.[1522] И в данном случае преп. Кассиан высказывает тот взгляд на добродетель, что добродетель по существу дела, в смысле целостного добродетельного настроения, одна, и человек истинно добродетельный тот только, кто приобрел это целостное добродетельное настроение, проявляемое в частных добродетельных поступках (частные добродетели), а не тот, кто приобрел одну какую-либо частную добродетель. «Тот же владеет добродетелью, — говорит Кассиан, — в совершенстве, кто не имеет некоторых из них».[1523]
И это целостное добродетельное настроение приобретает только тот, кто совершенно искоренит те восемь пороков, которые носят в себе всю совокупность греховных и порочных действий человека.[1524] Истинными же основами для выработки этого добродетельного настроения и служат указанные начала жизни подвижника, происходящие от страха Божия и сердечного сокрушения: смирение, проявляющееся в терпении, отречение от воли и любовь к ближним. Средствами при этом служат: 1) внешние: пост, бдение и уединение; 2) внутренние: постоянная духовная бдительность и устремление к небесному, чтобы не допускать дурного помысла и услаждения им, как семени греха, а для этого требуется непрестанная молитва, духовное размышление и сердечное сокрушение, поддерживаемое страхом Божиим.
В этом именно смысле преимущественного значения в борьбе подвижника духовных средств преп. Кассиан и говорит, что оружия воинствования нашего не плотские, но духовные и сильные Богом.[1525] «Роды оружия и свойства, которыми, препоясавшись, мы должны вести брань Господню, следующие: вера есть щит, который отражает стрелы похоти, страхом будущего суда умерщвляет ее. Любовь есть броня и не допускает стрелам диавола проникать до внутреннего человека. Надежда — шлем, защищает голову, а поелику глава наша есть Христос, то мы должны защищать ее надеждою будущих благ. Меч духовный есть слово Божие. Кто будет вооружен этим оружием, тот не будет отведен в неприятельскую землю помыслов».[1526]
И мы видели, что, по мысли преп. Кассиана, в деле борьбы со страстями главное внимание действительно должно направляться к тому, чтобы изгнать и не допустить образования в сердце дурных расположений, начало которых заключается в помыслах.
Нужно поэтому прекратить блуждание ума, направив его только к небесному, и это является в свою очередь новым подвигом в жизни христианского аскета, подвигом, в котором осуществляется высшая степень отречения человека от мира.
Борьба с помыслами обусловливается падшим состоянием ума человеческого и стала необходимым явлением в жизни спасающегося человека после того, как первый человек, обладавший знанием только добра, «взыскал помыслов многих».[1527] И борьба в этом отношении есть не что иное, как усилие человека возвратить своему уму его первоначальное направление только к Богу и положить конец его блужданиям по стихиям и предметам внешнего мира. И нужно иметь в виду, что преп. Кассиан, говоря о борьбе с помыслами, разумеет под последними не только явно дурные и гнусные помыслы и вожделения, которым привержен человек от юности,[1528] но и всякий вообще праздный, хоть сколько-нибудь удаляющий от Бога и предметов духовных помысл.[1529] Такое строгое понимание преп. Кассианом помысла, с которым нужно бороться, понятно, если припомнить его взгляд на то содержание личной жизни, в котором выражалась жизнь первозданного человека и к которому должен возвратиться человек на высшей ступени нравственного развития.
Это состояние есть «созерцание» в смысле ничем не прерываемого постоянного устремления ума и всех духовных сил человека к Богу и предметам духовным, так что человек сознает себя только в Боге и живет только этим сознанием своего непрерывного духовного общения с Богом, почитая это величайшим благом.[1530] Такое направление ума и состояние духовных сил является выражением нормального хода жизни человека, поскольку он живет истинной жизнью по причастию к началу ее — Богу, а отсюда понятно, почему всякое отвращение от Бога должно быть рассматриваемо, по мысли преп. Кассиана, как смерть и всякий вообще помысл, удаляющий от созерцания, «единого на потребу блага»,[1531] к занятиям земными делами, должен считаться грехом и блудом, как бы незаконным сочетанием ума человека с предметом мысли.[1532] Заповедь не прелюбодействуй (Исх. 20:14), говорит преп. Кассиан, имеет несколько смыслов и между прочим внушает, чтобы мы остерегались впасть «в порок блуда, который состоит в блуждании помыслов, поелику всякий помысл, не только гнусный, но и праздный и хоть сколько-нибудь удаляющий от Бога, совершенный муж вменяет в самый блуд».[1533] Отсюда понятно, почему, собственно, борьба с помыслами является принадлежностью всей жизни подвижника: не только в период искоренения страстей, когда дурные помыслы являются «семенем греха», а и после победы над страстями, когда даже естественные потребности, отвлекающие человека от созерцания Бога, считаются злом.
Теперь эта борьба обособляется и становится прямою задачею подвижника, так как человек совершенный яснее познает и сильнее чувствует несчастие, производимое блужданием ума, которое (блуждание) отвлекает его от испытанного уже им блаженства созерцания Бога, и блаженный апостол Павел, преисполненный всяких добродетелей, считает, однако, себя несчастным потому именно, говорит преп. Кассиан, что он не мог постоянно пребывать в божественном созерцании;[1534] и многих святых, занятых упражнением в добрых делах, однако ж земных, отвлекают (эти дела) от созерцания высочайшего блага — Бога и препятствуют обладанию высочайшим блаженством, ибо хотя все заслуги святости не только для настоящей жизни хороши и полезны, но и вечное блаженство приобретают, однако ж если сравнить их с заслугами божественного созерцания, то окажутся маловажными и менее ценными.[1535]
«Можно ли верить, — продолжает преп. Кассиан, — чтобы кто когда-либо, даже самый лучший из всех праведников и святых, связанный узами этого тела, мог стяжать это высочайшее благо так, чтобы, никогда не отступая от божественного созерцания, даже и на короткое время земными помыслами не отвлекался от Того, Кто один есть благо; кто бы никогда не имел никакого попечения ни о пище, ни об одежде, ни о других плотских потребностях; никогда не желал бы никакой человеческой помощи или, удручаемый крайнею нищетою, не подвергался прещению Господа, Который говорит: не заботьтесь для души вашей, что вам есть (Мф. 6:25)».[1536]
Сами добрые дела, которыми занимаются святые мужи, и отвлекают их от созерцания. «Кто, — спрашивает преп. Кассиан, — исхищая беспомощного из руки сильнейшего, бедного и нищего от грабящих его, в самом действии заступления спокойным духом будет созерцать славу божественного величия? Кто, доставляя пропитание бедным или с услужливым человеколюбием принимая толпы пришельцев, в то самое время, когда озабоченным духом развлекается услугами братиям, будет созерцать безмерность высшего блаженства».[1537] Чтобы можно было достигнуть этого высочайшего блага (то есть наслаждаться созерцанием Бога и постоянно прилепляться ко Христу), нужно, по словам преп. Кассиана, резрешиться от тела, которое, как тленное и затрудняемое многими потребностями, по своей немощи не может не отвлекать от общения с Богом. Невозможно всегда наслаждаться божественным созерцанием духу, который развлекается столь тягостными и различными печалями.[1538] Поэтому-то борьба с помыслами может вести в своих результатах не к тому, чтобы совершенно уничтожить силу рассеянности ума и снова возвратить человеку непрерывное созерцание Бога, а хотя бы к тому только, чтобы уничтожить дурные помыслы и сократить таким образом самое блуждание ума. Колеблемость ума и его блуждание, так сказать, многопопечительность о предметах физического мира есть прямое выражение силы закона греха,[1539] привнесенного падением Адама, и сила рассеянности навязывается сознанию человека в его падшем состоянии неотразимо. Совершенно против своей воли человек осаждается разными мыслями [1540] и даже при намеренном направлении ума к определенным созерцаниям снова отклоняется к блужданию мыслей. Эта сила рассеянности пробуждает сомнение в самой возможности достичь желаемого улучшения, так как человек во всякое мгновение блуждает по скользкому пути. И если когда душа человека приводится к страху Божию или духовному созерцанию, то прежде, нежели утвердится в нем, опять скоро развлекается. «И когда, как бы проснувшись, — говорит преп. Кассиан, — заметим, что мысли наши уклонились от предпринятого намерения, хотим более напряженным вниманием сердца, как бы некоторыми узами, связать, то и при самом усилии нашем они скорее рыбы угря выскользают из святилища духа».[1541]
Так неотразима для человека сила рассеянности его падшего ума. И этот вопрос об изменчивости мыслей, или, как выражается преп. Кассиан в Собеседовании VII «О непостоянстве души», составляет любимую тему его духовных Собеседований. Он подробно описывает проявление этого непостоянства в практике подвижнической жизни, происхождение помыслов от разных источников, качества их, правила различать добрые помыслы от злых и средства к борьбе с силою рассеянности, отдавая в этой борьбе должное и собственным силам человека. В практике монашеской жизни сила рассеянности сказывается всего ощутительнее в опытах молитвы и духовного размышления, и потому, без сомнения, здесь-то и происходит попытка поставить ум в тесные рамки только известных определенных созерцаний. «Ум наш, — говорит преп. Кассиан, — поняв заглавие какого-либо псалма, нечувствительно отвлекается от него, без сознания, как бы в исступлении, переходит к другому тексту Священного Писания. А когда начнет сам в себе размышлять о нем, еще не обозрит его всецело, как приходит на память другое свидетельство, а от этого еще к другому переносится… Таким образом, ум (mens), колеблясь и блуждая даже и во время богослужения как пьяный, развлекается по разным предметам, никакой обязанности не исполнит как должно».[1542] Рассказывая свои личные опыты в этой области, преп. Кассиан говорит, что во время молитвы ему приходят на память без всякого желания с его стороны «поэтические стихи», «пустые басни» и «постыдные поэмы», знакомство с которыми он приобрел при изучении наук светских. «И вот, — говорит он, — пред глазами представляются образ сражающихся героев, и такими мечтами воображение всегда смущает меня, так что не допускает духу моему возноситься к горнему созерцанию, и они не могут быть изгнаны и ежедневным плачем».[1543]
Что же делать подвижнику Христову при такой по-видимому непреодолимой силе рассеянности и может ли он что-либо сделать? Напрасно думать, будто человек сам ничего не может предпринять против этой силы рассеянности и ничего не может достичь на этом пути. Не возмущаться духу помыслами невозможно, но принять или отвергнуть их возможно всякому, кто (при помощи Божией) употребит для сего старание. Как возникновение их не зависит от нас, так и отвержение или принятие состоит в нашей воле. Большею частью от самого же человека зависит, чтобы исправилось качество помыслов и возникали в душах наших духовные и святые или земные — плотские мысли.[1544]
Таким образом, по мысли преп. Кассиана, задача подвижника в борьбе с помыслами сводится к тому главным образом, чтобы исправлять качество помыслов: дурные отгонять, а удерживать только добрые; и в этом деле собственные усилия человека не останутся без результата. Для пояснения этой мысли преп. Кассиан сравнивает деятельность ума человеческого с мельничным жерновом, а свободу человека с мельником. «Деятельность души, — говорит он, — хорошо сравнивается с мельничным жерновом, который никак не может перестать от движения, будучи движим водою, но во власти приставника состоит пшеницу ли молоть или куколь. Так и ум наш в течение настоящей жизни, будучи приводим в движение устремляющимися потоками искушений, не может быть праздным от смятения помыслов, а какие допускать или принимать, это зависит от нашей воли и тщательности».[1545] И тщание каждого подвижника должно быть направлено, понятно, к тому, чтобы, отгоняя худые помыслы, закрепить в себе добрые и, так сказать, пропитать ими свой ум. Уму надобно давать постоянно здоровую пищу и занимать его известными добрыми помышлениями, чтобы иначе он сообразно своей природной подвижности не летал повсюду.
И вот, когда ум человеческий глубоко и крепко усвоит добрые помыслы и размышления, будет как бы пропитан ими, то прежние худые помыслы мало-помалу будут уменьшаться или совсем исчезнут. Пока же дух человека не занят духовными упражнениями, необходимо ему заниматься тем, что прежде изучал; особенно если мы по беспечности и праздности занимаемся пороками и праздными беседами или вдаемся в мирские попечения и суетные забавы, то отсюда и помыслы доставят нашему сердцу и работу вредную.[1546] Таким образом, подвижнику Христову предстоит задача приобрести качество нравственной неизменяемости помыслов путем постоянного упражнения в добрых помыслах. Постоянство упражнения в данном случае необходимо; как и вообще в нравственной жизни человека, по взгляду преп. Кассиана, нет и не может быть остановки, а непременно движение взад или вперед. И если человек чувствует, что в какой-либо день не подвинулся вперед, то должен знать, что непременно отступил назад. В приложении же к уму особенно нужно сказать, что его качество никогда не может быть одно и то же и нужно постоянно расширять сферу добрых мыслей, прогоняя порочные.[1547] «Ум никак не может быть в одном и том же качестве, — говорит преп. Кассиан. — Подобно тому как если бы кто стал усиливаться плыть в лодке на веслах против течения бурной реки, то необходимо должен был бы или подниматься вверх, превозмогая силою мышц речное течение, или, если ослабеют руки, спускаться вниз. Итак, если увидим, что мы ничего более не приобретаем, то это очевидный признак нашей утраты; если в какой-либо день не почувствуем, что мы простерлись вперед, то не должны сомневаться, что мы непременно отступили назад; поелику ум человеческий, как сказано, не может пребывать в одинаковом состоянии и ни один из святых, доколе находится в своей плоти, не достигнет той высоты, чтобы мог уже оставаться неподвижным…» Итак, мы должны с неослабным вниманием и ревностью устремляться к подвигам добродетели и непрестанно упражняться в приобретении добрых помыслов, чтобы иначе не последовало оскудения.[1548] Лучшим и действительнейшим средством для приобретения качества доброй нравственной неизменяемости ума служат: тщательное поучение в законе Божием, упражнение в псалмах и пении, пребывание в посте и бдении и памятования о небесных предметах, Царствии Небесном, геенне и пр. «Три средства, — говорит преп. Кассиан, — делают рассеивающийся ум постоянным: бдение, размышление и молитва. Непрестанное упражнение в них и непрерывное внимание доставляют душе постоянную твердость, которая иначе и не может быть приобретена».[1549] Размышление о духовных предметах и молитва, очевидно, открывают подвижнику сферу добрых мыслей и расположений, а бдение поддерживает его в этой сфере, так как рассеяние помыслов бывает иногда и от собственного нерадения человека, когда он вдается в излишние развлечения.[1550] К этим чисто внутренним духовным средствам должно еще присоединить и внешнее — неисходное пребывание в келлии; ибо кто сколько раз выйдет из нее, столько же раз по возвращении придет в замешательство и смущение, как бы новый и еще не привыкший ее обитатель.[1551]
Из этой общей борьбы подвижника с рассеянностью помыслов преп. Кассиан выделяет особый вид борьбы с помыслами, понимая в данном случае под ними ошибочную мысль или прельщение, происходящее от недостатка духовной опытности, мысль на вид добрую, но ведущую к гибельным результатам. Здесь требуются уже некоторые частные приемы, направленные к тому, чтобы научиться распознавать достоинства помыслов и исследовать начало и происхождение их. По мнению преп. Кассиана, существуют три начала наших помыслов: от Бога, от диавола и от нас самих. Из первого источника происходят и могут происходить только добрые помыслы, побуждающие нас к высшему преуспеянию. От диавола происходят дурные помыслы, ибо «он старается низложить нас как услаждением пороков, так и тайными наветами, с тонкою хитростью ложно представляя зло под видом добра». От нас происходят помыслы, когда естественно воспоминаем то, что мы делали, или делаем, или слышали.[1552]
Подвижник всегда должен иметь в виду эту троякую причину происхождения своих помыслов и все помыслы должен разбирать исследованием их причин, чтобы можно было знать, как относиться к ним.
В данном случае подвижник должен уподобиться искусному монетчику, который должен отличать фальшивые монеты от законных. Подделка же в данном случае происходит со стороны диавола, который часто под видом доброго дела и доброй мысли внушает подвижнику прямо гибельное для него или толкование Священного Писания, или какое-либо по-видимому добродетельное предприятие и, обольщая его видом добра, доводит до совершенной погибели.[1553] «Драгоценные изречения Священного Писания, — говорит преп. Кассиан, — лукавым пониманием извращая, диавол представляет нам как бы изображение лица тирана под блеском фальшивого золота; или когда поддельною монетою старается обмануть нас, то есть внушает желать какого-либо благочестивого дела, которое, происходя не от законного правила старцев, под предлогом добродетелей ведет к порокам».[1554] Ввиду этого подвижник особенно должен с осторожностью относиться к каждой мысли и принимать ее как добрую только после того, как она выдержит четвероякое исследование, «что вошедшее в наше сердце: 1) очищено божественным небесным огнем Святого Духа и происходит не от мирской философии»; 2) согласно с истинным пониманием Слова Божия; 3) имеет не личину только добра и 4) согласно со всеобщей честностью и страхом Божиим.[1555]
Самым же лучшим пособием в этом деле служит открытие всякого помысла старцу, как уже опытному в духовном делании. «Диавол, — говорит преп. Кассиан, — никаким другим пороком не приводит к смерти инока, как тем, что убеждает его пренебрегать советы отцов и последовать своему мнению»;[1556] поэтому, отвергнув стыд, нужно открывать им все, что происходит в нашем сердце.[1557] Постоянно должны быть осматриваемы все сокровенности нашего сердца и зорким исследованием замечаемо все происходящее в нем, и все это должно быть предлагаемо на суд старца. Старец, опытный в духовной жизни, скорее, конечно, может понять качество помысла и предохранить подвижника от прельщения и гибели. Эти постоянные откровенные беседы и исповедания пред старцем своих сокровенных помышлений служат лучшим средством к тому, чтобы и самому приобрести опытность в духовной борьбе, приобрести качество так называемой духовной рассудительности, которая и является главным средством в этого рода борьбе с помыслами.
Преп. Кассиан посвящает целое Собеседование, в котором старается выяснить превосходство, высоту и пользу духовной рассудительности, которая между другими добродетелями есть как бы некоторый укрепленный и главный город.[1558]
В понимании преп. Кассиана «духовная рассудительность» есть не что иное, как способность подвижника идти в духовном делании срединным (царским) путем, избирать золотую средину, избегая крайностей. В этом смысле она означает, конечно, не что иное, как духовную опытность, способность предусматривать возможное последствие известного намерения [1559] и предпринимать только то, что ведет к поставленной цели духовного делания. Этот дар рассудительности является как бы светильником, руководящим на пути усовершенствования,[1560] и если монах не будет искать его со всем тщанием, то он, как блуждающий ночью в густой тьме, не только необходимо будет падать в глубокие рвы пороков, но часто претыкаться и на гладких и ровных местах. Так именно высоко ценил пользу рассудительности, по словам преп. Кассиана, св. Антоний Великий. Этот блаженный и великий подвижник, когда собрались к нему старцы для рассуждения о совершенстве и каждый из них давал свое мнение о совершенстве и указывал на одну какую-либо добродетель как самую главную, сказал им: «Все это, о чем вы говорите, нужно и полезно ищущим Бога и желающим прийти к Нему, но всем этим добродетелям отдать первенство не позволяют бесчисленные опыты и падения многих. Некоторые часто сокрушали себя жестоким постом и бдением, пребывали в пустынном уединении, доходили до такой нестяжательности, что не оставляли себе и на один день пищи, и до того исполняли долг милостыни, что не оставалось у них имения для подаяния. Но после всего этого они жалким образом уклонились от добродетели и впали в порок; и это произошло от недостатка рассудительности. Ибо она научает человека идти царским путем, удаляясь крайностей с обеих сторон: с правой стороны не попускает обольщаться чрезмерным воздержанием, с левой — увлекаться к нерадению и расслаблению. Рассудительность в Евангелии называется глазом и светильником души (Мф. 6:21, 22), и это потому, что рассудительность, исследуя все мысли и дела человека, отстраняет всякое зло и Богу неугодное дело и удаляет всякое обольщение».[1561] Очевидно, таким образом, что дар духовной рассудительности или мудрости делает подвижника как бы опытным хозяином, который с полным знанием и умением пользуется средствами и материалом для постройки храмины. «В рассудительности, — говорит преп. Кассиан, — состоит премудрость, разум и смысл, без коих нельзя ни созидать внутренний наш дом, ни собирать духовное богатство».[1562]
От недостатка рассудительности погибли очень многие; например, царь Саул не умел рассудить, что повиновение по повелению Самуила было гораздо угоднее Богу, нежели принесение жертвы. Еще более происходит прельщений и падений среди подвижников по причине недостатка рассудительности.[1563] Поэтому-то подвижник и должен заботиться о приобретении себе этой добродетели, которая хотя и является даром Божиим,[1564] но требует и со стороны самого подвижника некоторых усилий и тщания. Подвижник должен для этого оставить самонадеянность и упражняться в истинном смирении, «коего первым доказательством будет — открывать отцам не только то, что делаем, но и что думаем, ни в чем не доверять своему помыслу и во всем следовать их совету. Такое действие не только способствует монаху пребывать безопасно в истинной рассудительности и на правом пути, но и сохраняет его невредимым от всех сетей диавольских».[1565]
Даже взяв примеры из человеческих искусств и наук, можно получить подобное наставление, говорит преп. Кассиан, ибо если и руками осязав их, и глазами видя, и ушами слыша, не можем сами собой преуспеть в них, но имеем нужду в учителе, то не безумно ли думать, что не требует учителя труднейшая из всех наук — наука духовная; она ведет днем и ночью брань не против видимых, но невидимых и свирепых врагов, не против одного или двоих, но против бесчисленного полчища, от которого падение тем гибельнее, чем злее враги и скрытнее нападение.[1566] Со всею силою поэтому подвижник Христов должен стараться приобрести себе благой дар рассудительности, которая научит его распознавать достоинство помыслов. Узнавши же истинное достоинство помысла, подвижник должен немедленно изгнать его, если он будет худой, чтобы иначе, укрепившись и пленив нас, он не увлек в порок,[1567] добрый же помысл нужно всячески стараться закрепить и охранить.
Из представленного хода борьбы подвижника Христова с помыслами ясно открывается, что подвижнику приходится бороться не только с природною силой рассеянности ума, а и с искушениями от диавола, и между прочим в той же форме борьбы с помыслами. Что же собственно может сделать диавол человеку и каким образом он влияет на него?
Вопрос о непостоянстве человеческой души и о борьбе с помыслами дал преп. Кассиану повод довольно пространно изложить свои демонологические воззрения.[1568] Передавать их подробно, конечно, излишне, достаточно взять из них то, что относится прямо к действию злых духов на человека и к борьбе с ними последнего. Диавола собственно нужно более бояться, нежели какого-либо другого внешнего врага, так как влияние его на человека менее всего заметно, а между тем это влияние самое гибельное.[1569] Большая часть помыслов, и притом самых опасных — прикрытых видимостью добрых, внушается, как уже было сказано, диаволом;[1570] от него же возбуждаются в человеке и страсти, причем каждый демон всевает в сердце человека по преимуществу ту страсть, которою сам одержим.[1571] Иной подстрекает услаждаться нечистотою скверной похоти, иной располагает к богохульству, иной к ярости и гневу, иной к печали и пр. Однако не все демоны вместе внушают свои пороки людям, а попеременно, смотря по тому, как будет благоприятствовать время или восприимчивость человека.[1572] Обыкновенно в начале попускаются на подвижника более слабые духи, а в случае победы человека над этими злыми духами всегда уже следуют нападения сильнейших.[1573] Диавол может овладевать и телом и душою человека, но местом первоначального сочетания диавола с человеком, при влиянии первого на последнего, является душа человека, по преимуществу ум, и это, конечно, потому, что сами демоны тоже духовные субстанции.[1574] «Нечистые духи, — говорит преп. Кассиан, — не могут иначе проникнуть в тех, телами которых хотят овладеть, если наперед не овладеют их умом и мыслями. Когда лишат их страха Божия или духовных размышлений, то как на обезоруженных, лишенных помощи и охранения Божия, смело нападают [1575] и овладевают их телом и душою».[1576] Влияние духа нечистого на тело человека преп. Кассиан представляет очень просто: лишив человека страха Божия и духовных размышлений, духи нечистые просто устрояют в людях свое жилище, заседают как бы в предоставленном владении.[1577] Что же касается соединения диавола с душою человека, то нельзя представлять этого соединения в том смысле, что дух злобы смешивается с душою человека и соединяется так, чтобы они друг друга могли вмещать в себе.
Этому не противоречит и то даже, что бесноватые, когда схвачены нечистыми духами, говорят и делают то, чего не знают. Здесь происходит не то, что демон как бы проникает в самое существо души и, как бы облекшись ею, произносит слова и речи устами страдальца. Это происходит не через умаление души, а через ослабление тела, когда в тех членах, в которых заключается сила души, нечистый дух, заседая и налагая на них чрезмерную тяжесть, умственные способности души покрывает густейшим мраком и прерывает чувства, подобное чему бывает при опьянении.[1578] Таким образом, нечистый дух хотя и может через влияние на ум человека открыть путь к овладению человеком и очень легко может соединиться с его плотью,[1579] но сделать душу человека вместилищем своего существа не может. Это последнее возможно одному только Богу, Который всю разумную природу так проникает, что может не только объять ее, но и войти в нее и как бестелесное влиться в тело.[1580] Очевидно, сочетание духа злобы с душою человека по Кассиану нужно понимать не иначе, как только в форме склонения человека к тому, что угодно демону через внушение разных помыслов.[1581] И овладение душою человека не прямое, а через ослабление телесных органов проявления духовных сил. В силу того именно, что демоны не могут проникать в душу человека, они и происходящее в его душе могут узнавать только по внешним движениям и вовсе не знают тех мыслей, которые еще не обнаружились из сокровенности души.
«И те мысли, — говорит преп. Кассиан, — которые они (злые духи) внушают человеку, приняты ли они, узнаются тоже из внешних движений человека; если, например, внушая блуд, примечают, что он (монах) терпеливо принял стрелу похоти, или видят, что плоть возмутилась, то понимают, что у него во внутренности души вонзена стрела похоти». Таким образом, по отношению к нападениям диавола человек поставлен далеко не в беззащитное положение. Диавол не может сделать насилие ни над телом, ни над душою человека, если последний сам не откроет путь к этому допущением худого помысла, наветуемого диаволом. Злые духи, хотя и непрестанно наветуют нам, но противоборствуют нашим усилиям и успехам так, что только подстрекают ко злу, а не принуждают, иначе никакой человек не мог бы избежать греха, если бы демонам дана была власть насильно понуждать ко греху.[1582]
В действительности сами диаволы не без труда и усилий сражаются с людьми, особенно со святыми и совершенными мужами, и много скорбят, если их искушения не достигают цели.[1583] И живым убеждением подвижника, поддерживающим его в борьбе с диаволом, должна быть уверенность, что демонам не дана власть вредить по произволу и они без дозволения Божия ни к кому не могут подступить, как это видно из истории Иова.[1584] С пришествием же Господа на землю сила демонов ослаблена силою креста Христова,[1585] и подвижник Христов, прибегая к этой силе и помощи Божией, имеет власть отвергнуть все искушения диавола, и если не захочет дать ему согласия своей воли, то и не может быть им обольщен.[1586] Надежда на помощь Божию и уверенность, что Бог не допустит демона употребить насилие над человеком, и должны служить опорой подвижника в борьбе с демонами. И никто из святых, говорит преп. Кассиан, не в состоянии был бы выдержать злость таких врагов, если бы всемилостивый заступник и подвигоположник Христос, присутствующий при нашей борьбе, не уравнивал сил борющихся, не отражал и не обуздывал сильные нападения их и при искушении не подавал облегчения, чтобы мы могли перенести.[1587]
Само собой предполагается, что при этом и подвижнику необходимо иметь рассудительность, особенно в отношении к разным помыслам, и постоянное трезвение, чтобы дурной помысл не вошел в сердце и не пустил там корня.[1588] Всякий согрешает оттого, что при нападении худых помыслов не отвергает их тотчас противоречием, ибо сказано: противьтесь диаволу и убежит от вас (Иак. 4:7). Великая же сила смиренной христианской молитвы, крестного знамения и слов Священного Писания в данном случае является лучшим орудием против наветов диавола, как это видно из примеров искушения св. Антония [1589] и Самого Господа Иисуса Христа.[1590] И как Спаситель, перенесши искушения диавола, показал этим Свою духовную силу и свободу от всякой нечистоты пороков, так и подвижник Христов должен быть уверен, что искушения от диавола попускаются для его же пользы, именно для нравственного очищения, укрепления в добре и засвидетельствования своей духовно-нравственной твердости.[1591] Часто и святые мужи, говорит преп. Кассиан, за легкие погрешности были предаваемы по телу сатане, поелику милосердие Божие не допускает, чтобы в них оказалось малое греховное пятно в день Страшного Суда.[1592] Поэтому-то бесноватые не должны быть презираемы как будто самые грешные люди, потому что в действительности, как видим, бывает часто противное; напротив, более жалки те, которые преданы порокам и, оскверняясь ими, не терпят явно никакого диавольского нападения и никакому не подвергаются искушению и никакому бичу для исправления.[1593] Этих же самых мыслей, что Бог попускает искушения от диавола для пользы людям даже благочестивым и для исправления грешных, нужно держаться и по отношению к искушениям от разного рода несчастных обстоятельств, постигающих человека по видимости незаслуженно.
Идея Промысла Божия, как убеждение, что Бог действует ко благу человека, относясь к нему как любящий отец, имеющий в виду его спасение, естественно должна быть жизненным нервом, проходящим через всю жизнь подвижника и укрепляющим его в борьбе за спасение. Поколебать это убеждение подвижника было бы очень гибельно для его личной жизни: это отняло бы у него всякие силы и надежду победить зло. И в сознании человека эта идея Промысла Божия обычно выражается в убеждении, что Бог, покровительствуя добру, выражает по отношению к человеку это Свое покровительство избавлением его и от жизненных неприятностей и разного рода несчастных обстоятельств, относящихся к явлениям и потребностям физического существования. В данном случае, очевидно, происходит смешение понятия блага с идеей счастия жизни, и вот на почве этого заблуждения и возникает возможность потери или ослабления самой веры в Промысл Божий, а отсюда и упадок ревности к доброй жизни. Дело в том, что в обычной жизни человека далеко не всегда можно наблюдать того всегдашнего совпадения блага внешней жизни с добродетелью, какое требуется обычным пониманием идеи Промысла Божия, и Бог является как бы виновником зла. Отсюда-то для сохранения идеи Промысла и требуется выяснять, что, собственно, есть то благо, которому помогает Бог, и что такое внешние явления жизни. Согласно обычному пониманию идеи Промысла Божия по отношению к подвижнику, как живущему во имя правды Божией, Бог должен бы быть по преимуществу избавителем его от всяких несчастных явлений жизни. Опыт же показывает совершенно противное, и вот преп. Кассиан, желая укрепить подвижника в мысли, что Бог действительно заботится только о благе человека, и указывает, как должно смотреть на эти по-видимому нарушения правды Божией исходя из истинного понятия о добре и зле. При характеристике общего христианского мировоззрения преп. Кассиана было уже указано, как он смотрит на добро и зло. Добро и зло по отношению к человеку и вообще к разумным тварям заключается в различном направлении их воли: добро есть добродетель, приводящая к Богу, а зло — грех, выражающийся в отвращении воли разумных существ от жизни по закону Божию и приводящий их к смерти.[1594]
С этой точки зрения на добро и зло все остальные явления и предметы мира физического являются сами по себе вещью среднею, и только в различном отношении к ним может сказываться добрая или злая воля человека. Совершенно во власти человека состоит обратить их в орудие добра или зла. Так, например, богатство может служить и ко благу, если им пользуются для проявления своей любви к ближним, и к злу, если его употребляют для удовлетворения страстей. К тем же вещам средним относятся власть, честь, здравие, даже самая жизнь и смерть. Что самая жизнь и смерь сами по себе есть нечто среднее, это ясно показывает рождение святого Иоанна Крестителя, а с другой стороны, рождение Иуды: о рождении первого многие возрадовались, столь благотворна была его жизнь; между тем о жизни другого сказано: «лучше бы ему и не родиться».[1595] И нищета, гонения, обиды обыкновенно почитаются злом, но сколь они полезны и необходимы, это доказывается тем, что святые мужи не только не старались избегать их, но желали их.
При таком взгляде на добро и зло, когда они принимаются в качестве только известных настроений воли, понятно, что Бог ни Себе, ни другому не позволял подвергать людей сему злу. Кто сам не захочет уклонить свою волю ко греху, того другой не может подвергнуть этому, иначе нарушалась бы сила свободного произволения человека.[1596]
Вот почему и диавол, когда хотел склонить Иова ко греху (злу), употреблял для этого не насилие над его волей, а только через посредство вещей средних, через отнятие богатства, здоровья и прочего хотел запятнать его грехом богохульства.[1597] Но в данном случае несчастья, обрушившиеся на Иова, только послужили к проявлению его твердой веры и любви к Богу. Нравственное совершенство в человеке, его укрепление в добре и обнаруживается в том случае, если он счастье и несчастье жизни обращает одинаково в средства к своему спасению, не увлекаясь в беспечность первыми и не приходя в отчаяние от последних. То и другое, по мысли преп. Кассиана, должно делаться «оружием правды», первое (счастье) как бы в правой руке, а второе в левой, как говорит апостол: с оружием правды в правой и левой руке, в чести и бесчестии, при порицаниях и похвалах (2 Кор. 6:7–8).[1598] Преп. Кассиан такого мужа, который пользуется счастьем и несчастьем к своей духовной пользе, называет очень выразительно «ободесноручным». «Это, — говорит он, — обозначает такую добродетель, которую и мы можем приобресть, если и то, что почитается десным — счастьем, и то, что называется левым — несчастьем, будем уметь обращать к десной стороне, то есть если будем хорошо и правильно пользоваться счастьем и несчастьем».[1599]
Во внутреннем человеке, по мысли преп. Кассиана, нужно различать две стороны и, так сказать, две руки, и совершенство состоит в том, чтобы обе руки уметь обращать в десницу. По отношению к подвижнику десница — это духовное преуспеяние, и на этой стороне он бывает, когда, возвышаясь над всеми вожделениями и похотями, горя духом, весь устремляется к небесному. На левой же бывает тогда, когда обуревается искушениями и страстями, теряет жар ревности и впадает в уныние. Совершенство же его обнаружится тогда, когда он не обольстится тщеславием в первом состоянии и не впадет в отчаяние во втором. И кто, «обладая совершенствами, которые мы отнесли к правой стороне, нимало не увлечется тщеславием и, мужественно ратоборствуя против пороков, принадлежащих к левой стороне, не впадет в отчаяние, но с обеих противоположных сторон восприимет оружие терпения для упражнения своей добродетели, у того обе руки будут служить десницею, и он, действуя той и другой победоносно, получит победный венец как по отношению к правостороннему, так и левостороннему своему положению».[1600] «Так и мы, — продолжает преп. Кассиан, — сделаемся ободесноручными, когда ни избыток, ни недостаток временных вещей не изменит нас: когда ни первый не понудит предаться пагубному наслаждению, ни последний не повергнет в отчаяние; когда, напротив, за то и другое равно благодаря Бога, мы получим одинаковый плод и от благоприятных, и неблагоприятных своих обстоятельств».[1601] Вот правильный взгляд, которого должен, по убеждению Кассиана, держаться подвижник Христов, — что Бог действительно заботится только о нашем благе, которое есть добродетель, и с этой же целью посылает на нас несчастна, для укрепления в добре. И все люди искушаются по трем причинам или, вернее, с троякою целью: 1) для испытания, как Авраам и Иов; 2) для очищения от грехов, как это делается по отношению к праведникам, чтобы они в день будущего суда предстали как золото и 3) для наказания за грехи, чтобы человек образумился и обратился на путь истины. Все эти цели искушений очевидно цели благие, имеющие в виду именно действительное и истинное благо человека. Есть еще и четвертая причина, по которой люди подвергаются некоторым страданиям и которая ясно указана в Священном Писании: это есть явление над ними славы и дел Божиих, как именно говорится в Евангелии: ни сей согреши, ни родителя Его, но да явятся дела Божия на нем (Ин. 9:3).[1602] Терпеливое перенесение искушений укрепляет человека в добродетели, воспитывает в нем нравственную свободу, то есть постоянное пребывание в добре.
По существу дела и вся жизнь подвижника есть постоянная борьба с искушениями:[1603] от своих страстей, от помыслов, от диавола и разного рода обстоятельств жизни, которые часто производятся тоже злобою диавола. И только чрез победу над этими искушениями приобретается качество доброй нравственной неизменяемости, праведник делается подобным адаманту, совершается очищение его сердца и переход из царства диавола в Царство Божие. «Впрочем, человеческая добродетель, — говорит преп. Кассиан, — какая бы она ни была, не может быть совершенно неизменяемою; напротив, если кто, стяжав сию добродетель, захочет непрерывно обладать ею, тот необходимо должен для этого всегда прилагать то же тщание и труд, с каким соединено было приобретение оной, и особенно нужна для сохранения ее помощь Божия».[1604] И нет ничего гибельнее для человека невнимательности к самому себе: через эту невнимательность сперва проникают в душу малейшие капли страстей, которые повреждают уже построенное здание добродетелей, и тогда льется обильный дождь пороков, через которые душа во время диавольского искушения изгоняется из жилища добродетелей, где некогда посредством благоразумной внимательности к себе утверждала свое пребывание и как в собственном доме обретала покой свой.[1605]
Мы видели, в чем, собственно, заключалось тщание, труд и внимательность подвижника при построении им храма добродетелей в так называемый период трудничества; теперь нужно представить жизнь души подвижника в этом храме добродетелей, где человек чистым сердцем зрит Бога. Но так как постоянство пребывания души в построенном храме добродетелей обусловливается, с одной стороны, прочностью и устойчивостью основ здания и правильностью постройки, что выражается в известных свойствах и расположениях души подвижника, а с другой — охранением, чтобы в эту храмину не проникли капли страстей, то, имея в виду образ храмины, нужно, очевидно, сказать, что душа человека должна сделать, чтобы возложить на воздвигнутую храмину добродетелей прочный верх, под охраной которого она и могла бы пребывать безопасно.[1606] И порядок рассмотрения жизни подвижнической требует прежде более подробного изображения ее (жизни подвижника) на степени совершенства, сказать о том настроении и расположении души, которым полагается высокий верх совершенства на воздвигнутое здание.[1607] Такой верх совершенства для духовного здания добродетелей и скрепления их составляет непрерывное постоянство молитвы.[1608] Вопрос о молитве заслуживает особенного рассмотрения, потому что она, как видели, является у преп. Кассиана лучшим средством в борьбе с искушениями и укреплением в добродетели, и она же, по Кассиану, составляет и верх совершенства.[1609] А если цель добродетелей и совершенства заключается в чистоте сердца, то, значит, непрерывная молитва служит и выражением этой чистоты сердца, и средством к ее поддержанию. И это двоякое отношение непрерывной молитвы к чистоте сердца понятно: жизнь подвижника должна характеризоваться непрестанным устремлением его к Богу и вещам духовным, как лучшим средствам ограничить блуждание сердца и ума и преградить доступ к ним порочных мыслей и вожделений. Выражением же этого устремления к Богу и является молитва, в которой человек ставит себя в связь с горним миром и Царством Божиим. Отсюда постоянство молитвы, само собой понятно, связывает приобретенные добродетели, непрерывно поддерживая человека в общении с горним миром и не допуская вторжений внешнего мира, опасных для доброго настроения души; в то же самое время это непрерывное постоянство молитвы может, очевидно, достигаться только через постепенное отречение от страстей и усовершенствование в добродетелях, которые делают сердце человека чистым от всего земного и возводят его к небесному. Таким образом, в учении преп. Кассиана о молитве нужно различать его учение о молитве вообще, как средстве при борьбе с искушениями и выработке добродетелей, и учение о непрестанной молитве как следствии чистоты сердца и вместе средстве к ее охранению.
Вот почему преп. Кассиан и путь подвижничества называет путем восхождения от молитв, совершаемых в установленное время и с известной целью, к непрерывному постоянству молитвы,[1610] в которой уже выражается состояние души человека на степени совершенства. И подвижник, по мнению Кассиана, непременно должен выработать это непрерывное постоянство молитвы путем упражнения в этом подвиге, так как этого требует прямая задача его жизни. «Цель всякого монаха и совершенство сердца, — говорит преп. Кассиан, — состоит в непрерывном постоянстве молитвы и, сколько возможно бренному человеку, в невозмущаемом спокойствии ума и всегдашней чистоте его. К достижению сего нужны: неослабный телесный труд и сокрушение духа, так чтобы между тем и другим находилась тесная и взаимная связь. Ибо как все добродетели стремятся к совершенству молитвы, так и сами не могут быть твердыми и постоянными без нее».[1611] По отношению к этому совершенству непрестанной молитвы опыты прежних упражнений в молитве относятся как моментальные проблески света и духовного подъема к полному духовному осиянию. И если раньше частные опыты молитв были по своему характеру подвигами, то по мере духовного совершенствования это уже является жизненной сферой духа человеческого, его блаженством. Насколько можно выводить определение молитвы из рассуждений преп. Кассиана об этом предмете, молитва в ее простейшей и первоначальной форме есть временное обращение к Богу — попытка войти в положение духовного соотношения с Ним и в известной мере и степени переживание этого общения с Богом.[1612] Сообразно с теми поводами или субъективными состояниями человека, которые побуждают его обращаться к Богу в молитве, виды молитв бывают многочисленны, и никто не может всегда воссылать Богу молитв однообразных, потому что не может всегда пребывать в одинаковом расположении души.[1613] «Всякий, — говорит преп. Кассиан, — иначе молится в веселии, иначе в печали и отчаянии, иначе при духовном преуспеянии»[1614] и пр. Впрочем, существуют четыре вида или, вернее, рода молитв, указываемых апостолом, в которых и выражается основное различие всех молитв: молитвы, моления, прошения и благодарения (1 Тим. 2:1).[1615] Молитва (absecratio), по определению Кассиана, как один из указанных четырех видов, есть умилостивление за грехи, посредством которого человек кающийся испрашивает прощение в беззакониях. Моление (oratio) есть просто обет или обещание Богу чего-либо. Прошение (postulatio) — молитва за других, когда мы просим о тех, кого любим, или о мире всего мира. Благодарение — это выражение своих чувств при воспоминании благодеяний Божиих.[1616]
По мнению преп. Кассиана, все указанные роды молитв необходимы всякому человеку по различию его душевного состояния, но в практике жизни подвижнической первый вид молитв особенно приличен начинающим, которые сокрушаются еще о своих грехах; второй вид уже преуспевшим несколько в добродетелях; третий — тем, которые, исполняя свои обеты, молятся и за других; четвертый — очистившим себя от пороков. И в этой же практике подвижнической жизни в целях преуспеяния в духовной жизни и добродетелях должно располагать себя особенно к тем видам молитв, которые обусловливаются применительно к духовному возрасту или стремлением снискать добродетель или истребить порок.[1617]
Но для подвижника Христова гораздо важнее знать условия, чтобы молитва достигала своей цели, то есть была действительным общением с Богом и сопровождалась благими результатами. Для этого молитва должна быть чистою, задушевною или искреннею. Этими понятиями чистоты и искренности требуется, чтобы молитва вполне соответствовала своему назначению, то есть была целостным устремлением духа человеческого к Богу, без всякого уже прямого отношения к другим предметам мира. А для этого нужно отложить всякое попечение о вещах телесных и не думать ни о каком недосуге и предприятии, ибо чем бывает занята душа до молитвы, то необходимо приходит на память и во время оной. Очистивши через это ум, необходимо очистить также и сердце изгнанием из него всяких дурных расположений и приобрести расположение глубокого смирения, чтобы быть в состоянии этим очищенным сердцем ощущать сладость богообщения.
«Итак, — говорит преп. Кассиан, — поспешим еще до молитвы изгнать из внутренности сердца нашего то, чего не желали бы иметь во время оной»;[1618] «и если хотим, чтобы молитвы наши восходили не только до небес, но и превыше небес, то постараемся поставить ум наш в естественное состояние его духовности, очистив его от всех земных пороков и скверны страстей, чтобы таким образом молитвы его, не отягчаясь более никаким бременем пороков, восходили к Богу».[1619]
Чистая и искренняя молитва, совершаемая с горячностью духа, ведет к действительному общению с горним миром, и это общение выражается в особого рода ощущениях, переживаемых во время молитвы. Плод молитвы обнаруживается различно: иногда неизреченной радостью и бодростью духа, иногда погружением духа в такое молчание, «что исступление от внезапного озарения прекращает всякий звук голоса, и все чувства изумленный дух удерживает внутри или воздыхает и желания свои изливает Богу неизъяснимыми стонами».[1620] Иногда же плод молитвы сказывается еще в обилии слез от духовного сокрушения и скорби.[1621] И если во время молитвы не смущает нас никакое сомнение и ничто надежды нашего прошения не низлагает каким-нибудь отчаянием, если в самом излиянии молитвы мы чувствуем, что получили то, чего просим, то, значит, молитвы наши услышаны Богом.[1622]
Если, таким образом, действительность молитвы и получение плода ее в смысле переживания результатов богообщения вполне обусловливаются, по воззрению Кассиана, состоянием чистоты ума и сердца молящегося, насколько он отрешается от забот житейских и от страстей, то, очевидно, совершенство молитвы будет соответствовать нравственному совершенству души подвижника. И вот когда ум и сердце подвижника достигнут совершенства чистоты, тогда молящийся проливает перед Богом неизреченные, исполненные чистейшей силы моления, кои Сам Дух без нашего ведения возносит к Богу в воздыханиях неизглаголанных (Рим. 8:26), и в сию минуту человек одушевляется такими чувствами и столь непостижимо изливается в молитве, что в другое время он не только не может пересказать его, но даже и возобновить в памяти.[1623] Пример подобного совершенства молитвы преп. Кассиан указывает в жизни Антония, которому принадлежит такое мнение о совершенстве молитвы: «Несовершенна та молитва, в которой монах сознает себя или то самое, что молится».[1624] И тот же блж. Антоний, как известно, иногда стоял на молитве до того, что когда во время молитвы в восхищении ума взошедшее солнце начинало его жечь, он в горячности духа взывал: «Солнце, что ты препятствуешь мне, как будто для того и восходишь, чтобы отвлечь меня от блеска этого истинного света!»[1625] Таким образом, в совершенной молитве должно происходить, по взгляду преп. Кассиана, как бы отрешение человека от своей личности, от своей особности и слияние с жизнью божественной, так чтобы и собственная жизнь превращалась в чистое созерцание Бога и пламенение любовью к Нему. Так именно и смотрит преп. Кассиан, что в совершеннейшей молитве должно выражаться как бы единство бытия всех нравственно разумных сил во исполнение молитвы Спасителя: да будут все едино: как Ты, Отче, во Мне, и Я в Тебе, так и они да будут в Нас едино (Ин. 17:21).[1626] Через эту молитву человек еще здесь, на земле, делается участником того блаженного единения с Богом, которое будет в будущей жизни или теперь существует между Богом и небесными силами. А это единство должно заключаться в полнейшем единстве содержания жизни, «когда всякая любовь, всякое желание, всякое упражнение, всякое старание, всякое помышление наше, все, что видим, что говорим, будет Бог, и то единение, которое ныне существует у Отца с Сыном и у Сына с Отцом, перейдет и в наши чувства и умы, то есть чтобы как Он любил нас истинною, чистою и неразрушимою любовью, так и мы прикреплялись к Нему всегдашнею и неразлучною любовию, именно так соединялись с Ним, чтобы все, о чем помышляем, что говорим, был Бог».[1627] Очевидно, это единство, если короче его определить, есть в своем существе не что иное, как единство воль, а выражение и осуществление этого единства в жизни, его закон есть пламенная любовь[1628] к Богу и ближним. А так как единство это есть единство добра, как единого бытия в смысле метафизическом, то и единство, достигаемое человеком под условием нравственного совершенства, есть единство бытия метафизическое. «И цель всего совершенства, — говорит Кассиан, — чтобы дух, очищенный от всякой плотской нечистоты, ежедневно возвышался к небесному, пока всякая его деятельность, всякое стремление сердца не сделается одною и постоянною молитвою»,[1629] то есть всецелым и постоянным устремлением к Богу. И само собой понятно, что такая непрестанная молитва, достигаемая совершенством чистоты, является в то же время и лучшим средством к охранению ее, так как человек в данном случае живет предметами только небесными и духовными. И если необходимое условие и прямой путь к совершеннейшей молитве заключается, по Кассиану, в совершенстве добродетелей,[1630] то постоянство этого прилепления в молитве к Богу достигается еще особого рода упражнением. Для приобретения непрестанной памяти о Боге преп. Кассианом предлагается стих: Боже, в помощь мою вонми (Пс. 69:2), размышление о котором не должно быть оставляемо человеком никогда, так как этот стих, говорит преп. Кассиан, «объемлет все расположения, какие только могут относиться к природе человеческой, и прилично прилагается ко всякому состоянию и всем случаям; именно он заключает призывание Бога во всех опасностях, заключает смирение благочестивого исповедания, заключает постоянное бодрствование с заботливостью и страхом, содержит сознание своей слабости, чаяние услышания, надежду на постоянную и всегда присущую помощь».[1631] При помощи этого стиха достигается вместе с непрестанностью и совершенство молитвы, так как ум подвижника, заключенный как бы в тесные рамки этого размышления, отвергнет все богатство помыслов, устремится весь к Богу и «при Его озарении начнет насыщаться более возвышенными и сокровенными тайнами».[1632] И чем более подвижник при непрестанном размышлении об этом стихе преуспевает в добродетели, тем более он проникает в смысл всех псалмов и молитв, так как он уже на собственном опыте пережил все те расположения сердца, с какими воспет был тот или иной псалом: молитва и псалом являются как бы уже отражением его личной внутренней жизни.[1633] Таким-то образом дух подвижника и восходит до той чистой молитвы, которая не занимается видением какого-либо образа,[1634] не развлекается никаким голосом, а при неизреченном восторге духа возносится и изливается пред Богом, так что подвижник Христов, будучи выше всего земного, держа как бы под ногами всех своих врагов, которые отвлекали его от Бога, весь прилепляется к Нему и «предвкушает начатки небесной жизни и славы».[1635] Это идеал человеческого совершенства на земле, и к нему должен стремиться подвижник, так как это прямо внушает нам своим содержанием молитва Господня. Молиться искренно так, как научает нас своим содержанием молитва Господня, по мысли Кассиана, может только тот, кто уже в личной жизни переживает те самые чувства, которые выражены в содержании этой молитвы, то есть тот, кто достиг степени совершенства. И в изъяснении молитвы Господней у Иоанна Кассиана дается характеристика состояния духовного совершенства, указываются те состояния, которые переживаются подвижником, когда здание добродетелей будет воздвигнуто и душа сделается как бы ковчегом Святого Духа. Поэтому-то при характеристике состояния подвижника на степени духовного совершенства нужно иметь в виду это изъяснение Кассианом молитвы Господней как прекрасное пособие.
Выражение в личной жизни подвижника чистоты сердца как результата «трудничества»
В совершенстве непрестанной молитвы, как оно изображается преп. Кассианом,[1636] полагается как бы верх и прочная связь всему зданию добродетелей, и то, что переживает подвижник в этом состоянии, делает его уже как бы гражданином иного мира. Однако способность к этим переживаниям вырабатывается подвижником путем долгой борьбы и открывается же тогда, когда он достигает своей прямой задачи (scopus) — чистоты сердца, при которой он действительно становится членом Нового Царства — Божия. И если со стороны, так сказать, общего тона жизнь эта в противоположность греховной характеризуется всецелым устремлением духа человеческого к Богу и миру духовному, выражением чего служит непрестанная молитва, то для полноты характеристики ее (жизни) потребуется, очевидно, более частное рассмотрение ее проявлений в личном, внутреннем опыте жизни подвижника. Не всякий, конечно, подвижник достигает того состояния, какое указывается преп. Кассианом в качестве идеала нравственного совершенства. И сам преп. Кассиан прямо говорит, что степеней нравственного совершенства очень много, и каждый человек достигает совершенства по состоянию и мере своих сил и способностей, «идеал же совершенства редко и очень немногими достигается по дару Божию».[1637] «Божественное Писание, — говорит преп. Кассиан, — побуждает свободную волю нашу стремиться к различным степеням совершенства, смотря по состоянию и мере духовных способностей каждого. Оно не могло предложить одинакового для всех венца совершенства, ибо не у всех одни силы к достижению оного или не все имеют одинаковое расположение и стремление к тому; потому Слово Божие и назначило различные степени и различные меры в самых совершенствах».[1638] И то, что изображает преп. Кассиан в своем описании нравственного совершенства, относится уже к полноте нравственного развития человека на земле, когда он вполне как бы оправдывает истину своего бытия в мире и еще в плотском состоянии делается членом духовного мира. И в этом состоянии человека как бы снова восстановляется господство его над «похотью» (concupiscentia), и он от власти закону греха, который делал его рабом плоти, снова переходит к благому господству духовных сил, становясь под покров благодати, где осуществляется истинная свобода.[1639] Но чтобы кто не подумал, что подвижник, приобретая чистоту сердца и осуществляя на себе идеал нравственного развития и совершенства, достигает здесь, на земле, безгрешности, преп. Кассиан решительно заявляет, что безгрешным человек быть не может. Человек достигает и может достичь не совершенства безгрешности, а только совершенства святости. Что, однако, делает его вполне достойным быть членом Царствия Божия. Подвижник Христов должен иметь в виду этого различие, чтобы иначе, приписывая себе безгрешность, не впасть в богохульство.[1640] «Между святым и безгрешным, — говорит преп. Кассиан, — большое различие». «Иное — быть кому-нибудь святым, то есть посвященным богопочтению… а другое — быть без греха, что приличествует единственно величию одного Господа нашего Иисуса Христа, Которому одному только присвояется похвала: Он не сделал никакого греха (1 Пет. 2:22), иначе эта похвала была бы для Него незначительною, если бы и мы могли проводить жизнь безгрешную».[1641] Свою мысль, что человек не может быть безгрешен, преп. Кассиан раскрывает в учении о человеческой природе Сына Божия как единой только безгрешной.[1642] Сын Божий, принимая истинное и целое существо человеческой плоти (substantiam carnis humanae), принял не самый грех в ней (non ipsum peccatum), но подобие греха, и в Нем была истинная плоть, но без греха, а только подобная греховной человеческой. «Он имел подобие греховной плоти, — говорит преп. Кассиан, — когда, как человек незнающий, спрашивал: сколько хлебов имеете? Он имел плоть, подобную нашей грешной, когда, жаждая, просил у самарянки пить. Думали, что Он носит грешную плоть, как и другие, когда просил Отца: Отче Мой! да минует Меня чаша сия».[1643] «Но если в Нем была плоть, только подобная греховной человеческой, то это не значит, что Сын Божий и не принял истинного и целого человеческого существа, потому что к истинности существа человеческого относится только плоть (illud ad humanae substantiae pertinet), а вовсе не грех, который относится к порокам и нравам».[1644] «Человек, рождающийся от совокупления обоего пола, действительный грех имеет в своей плоти. Он же имел не действительный грех, а только подобие греха, а принял истинную плоть».[1645] «И выражением этого греха в человеке служит не что иное, как „concupiscentia carnis“, как закон греха, которому все люди подвержены после грехопадения Адама с необходимостью. Этот закон греха, как было раньше сказано, заключается как бы в самой плоти человека; вот почему она и греховна, есть „тело греха“ и „смерти“. Как закон отвращения от Бога и всего духовного, „concupiscentia carnis“ влечет насильно человека не к богопочтению, а к служению плоти и выражается в целой совокупности пороков. Сын же Божий, имея истинную человеческую природу, не принял того, что относится к ее неистинности, то есть „concupiscentia carnis“,[1646] вот почему Он, хотя и был искушаем по подобию нашему, „но без греха, а мы не без греха“».[1647] «Ибо кто из людей не подвергался часто неприятельским стрелам».[1648]
Итак, по мысли преп. Кассиана, человек не может быть безгрешным в силу подверженности «concupiscentiae carnis», которая, как выражение враждебности стремления плоти стремлениям духа, всегда отвлекает человека от Бога и производит таким образом грех. И так как никого нет, кто и на короткое время не уклонял бы своего духа от Бога к земным помыслам и через это не подчинял бы высших потребностей духа плотским, то нет никого безгрешного между людьми даже самыми и святыми.[1649] Многие, говорит Кассиан, не понимают в точности, что значит безгрешность, и думают, что она достигается воздержанием от явных пороков, тогда как блуждания помыслов не считают грехом. И бывает, что некоторые, сознавая свою «невинность в явных страстях и пороках, думают, что в них вовсе нет греха».[1650] Такие люди близоруки и не знают всей тяжести и мерзости грехов, и только великие праведники, вкусившие блаженство Божественного созерцания, считают всякий суетный помысл пороком нечестия и вполне осознают, что безгрешным быть невозможно.[1651] И потому все святые при ежедневном воздыхании, сокрушаясь о немощи своего естества, когда исследуют разнообразие помыслов, тайники и сокровенности своей совести, смиренно взывают: не входи в суд с рабом твоим, ибо не оправдится пред Тобой ни один из живущих (Пс. 142:2).[1652] Сам Спаситель научает, что в этой жизни нет никого безгрешного, хотя бы кто был святой, когда, преподавая Своим ученикам образец совершенной молитвы, между прочими возвышенными прошениями, которые только святым и совершенным преподаны, а злым не могут приличествовать, повелел и это помещать: и прости нам долги наши, как и мы прощаем должникам нашим (Мф. 6:12).[1653]
Но если человек в его настоящем существовании в силу присущей ему concupiscentia carnis не может быть безгрешным, то это, конечно, не препятствует ему быть предану богопочтению,[1654] быть праведным и святым, и эта преданность богопочтению может, конечно, иметь различные меры и степени. И проявление этой преданности богопочтению в личной жизни человека будет тоже различно. Общим же явлением будет, конечно, то, что господство concupiscentia carnis будет подавляться в пользу высших духовных потребностей и при всецелой преданности богопочтению будет сокращено, так сказать, до минимума, хотя и не уничтожено вполне. Поэтому-то люди святые хотя и не свободны от грехов, но грехи их не таковы, как у прочих людей, и не отнимают у них заслугу святости. Грехи праведных делают их не столько преступными, сколько несчастными [1655] и происходят не по намеренному злому расположению их воли, но более по немощи естества. Эти падения, однако, и делают даже праведников небезгрешными и ставят их в необходимость молиться о своих грехах: прости нам долги наши (Мф. 6:12),[1656] хотя и не лишают их надежды на спасение. Только полноту оправдания, которое по состоянию человеческой немощи они не надеются получить собою, ожидают от благодати и милосердия Божия.[1657] Итак, по мнению преп. Кассиана, жизнь человека праведника на высшей ступени святости должна выражать собою высшую и возможную для человека здесь, на земле, степень преданности богопочтению. А так как в жизни естественный человек предан служению страстям и порокам, которые «вырастают на земле его сердца», то само собою понятно, что всецелая преданность богопочтению требует и совершенного отвращения от служения порокам, то есть совершенной чистоты сердца и назначения всех духовных сил на служение Богу. Поэтому-то характеристика состояния человека на высшей ступени святости есть не что иное, как характеристика состояния сил и способностей человека в их всецелой преданности и устремлении к Богу.
Краткое и как бы схематическое изображение того, что переживает подвижник на высшей ступени святости, то есть преданности богопочтению, дается преп. Кассианом в изъяснении им содержания молитвы Господней. Эта молитва, преподанная Спасителем апостолам, по мысли преп. Кассиана, может «приличествовать только святым и совершенным, а не злым и неверным», так как воссылать искренне те прошения, которые в ней содержатся, может только тот, кто переживает выраженные здесь чувства в личном внутреннем опыте жизни, — именно праведник.[1658]
Обращение Отче наш, Иже еси на небесех показывает, по словам преп. Кассиана, то, что праведник из состояния рабства, в котором он был в начале подвига, перешел в состояние сыновства, сделался чадом Божиим. При этом же он изъявляет полную готовность со всем ужасом отвращаться настоящей земной жизни, как страннической и весьма далеко уклоняющей нас от Отца нашего, а с величайшим желанием стремиться к той области, в которой полагает обитель Отца Небесного и не позволяет себе ничего такого, что лишало бы нас высокого усыновления. Достижение такой высокой степени сынов Божиих, естественно, обнаруживается в свойственной добрым детям любви, которая, проявляясь в особенном страхе любви (благоговения), заставляет их искать не своей пользы, но славы Отца. Это же именно состояние любви и благоговения переживают и святые, когда они говорят: Да святится имя Твое, чем ясно показывают, что их чаяние и радость есть слава Отца Небесного. Исполненный такими именно чувствованиями, апостол Павел желал быть отлученным лично от Христа (Рим. 9:3), чтобы только приобрести Ему многочисленное семейство и к славе Отца присовокупить спасение Израиля.[1659] «Ибо тот безопасно желает погибнуть за Христа, — говорит преп. Кассиан, — кто знает, что никто не может умереть, умирая за жизнь».[1660]
Если указанными словами молитвы Господней характеризуется состояние и расположение сердца праведника, то в изъяснении следующих преп. Кассиан дает характеристику ума и воли праведника.
«Вторым прошением, — говорит он, — ум, достигший высшей степени чистоты, умоляет о том, да придет как можно скорее Царствие Отца Его».[1661] Ум праведника, познавший блаженство божественного созерцания, всегда бывает устремлен ко Христу, царствование Которого во святых наступает тогда, когда по истреблении из сердец смрадных пороков власть диавола прекращается и Бог начинает владычествовать и обитать в нем.[1662] Тогда-то вместо побежденной плотской похоти (fornicationis) воцаряется в уме нашем чистота, вместо подавленного гнева — спокойствие, вместо попранной гордости — смирение, или то царство, которое в предопределенное время обещано всем вообще достигшим совершенства и сделавшимся сынами Божиими. К сему-то царствию бывают устремлены взоры и как бы пригвождены желания и ожидания чистой души, когда она взывает Богу: да приидет Царствие Твое.[1663] И воля праведника получает направление единства с волей Божией, и человек, как бы отказываясь от самостоятельного направления жизни, возвращается снова к положению своей жизни в жизни божественной и своей воли в воле Божией, от чего он уклонился в грехопадении. Слова да будет воля Твоя, яко на небеса и на земли, значат не иное что, говорит преп. Кассиан, как: «да будут люди подобны Ангелам, и как сии исполняют волю Божию на небе (и через это, конечно, остались в своем истинном бытии), так и все живущие на земле да творят не свою, а Его волю».[1664]
Этого прошения, по мнению преп. Кассиана, никто не может произнести с полным чувством, кроме одного праведника, который в смиренном сознании своего ничтожества отказывается от надежды на свои силы и предает себя воле Божией, веруя, что все, совершаемое Богом, направлено к нашему спасению.[1665]
В следующих, остальных прошениях заключается, по мысли преп. Кассиана, выражение сознания праведниками своего бессилия и несовершенства в духовной жизни без поддержки помощи Божией, то есть опять смиренное положение себя и своей жизни только в Боге.[1666]
«Вот какой образец молитвы, — говорит преп. Кассиан, — предложен нам от Самого Судии, Которого мы должны умолять ею. Здесь нет прошения и даже воспоминания ни о богатстве, ни о власти и силе, ни о телесном здравии или временной жизни… И тот нанесет величайшее оскорбление Творцу, кто, презрев сии вечно благие прошения, захочет умолять Его о чем-либо скоропреходящем и тленном».[1667] Таким образом, молитва Господня своим содержанием обнимает все расположения, которые переживает человек, удостоившийся святости, и к нам именно руководит, и преп. Кассиан в своих «Собеседованиях», посвященных специально изображению совершенства, только более подробно излагает то, что кратко изобразил в изъяснении молитвы Господней. В общем эта жизнь, как уже видно это из молитвы Господней, характеризуется целостным устремлением и обращением всех сил человека к Богу, и вот почему преп. Кассиан называет подвижника на этой степени совершенства духовным Израилем (зрящим Бога) в противоположность прежнему состоянию, которое делало его (подвижника) умственным Иаковом (то есть запинателем), ибо он запинался пороками. Термины, которыми преп. Кассиан характеризует понятие духовного совершенства, очень разнообразны, и, без сомнения, некоторые из них относятся более к одной стороне человеческого существа и жизни, другие к другой. Так, он называет состояние совершенства созерцанием,[1668] совершенством любви,[1669] высшим ведением,[1670] совершенством чистоты,[1671] сыновством.[1672] Но так как, по мысли преп. Кассиана, на высшей ступени нравственного развития восстанавливается образ и подобие Божие в человеке,[1673] а вместе с тем человек возвращается как к первобытному райскому состоянию, то преимущественным образом состояние духовного совершенства описывается у преп. Кассиана как любовь (поскольку и Бог есть любовь (1 Ин. 4:8)) и как созерцание, которое и характеризовало жизнь первозданного человека.[1674]
Таким образом, главным основанием для определения совершенства человека, понятием совершеннейшей любви служит у преп. Кассиана учение об образе и подобии Божием в человеке, а так как Бог есть сама любовь, то и нравственное совершенство человека состоит в любви к Богу и людям, поскольку она есть образ чисто божественной жизни.[1675] И замечания об оправдывающейся силе любви, ее сущности и следствиях проходят через все «Собеседования» преп. Кассиана. «Добродетель любви, — говорит поэтому Кассиан, — настолько превозносится, что блаженный апостол Иоанн называет ее не только даром Божиим, но и Богом, говоря: Бог есть любовь, и пребывающий в любви пребывает в Боге, и Бог в нем (1 Ин. 4:16)».[1676] И апостол Павел после того, как исчислил все роды дарований и сказал: одному Духом дается слово премудрости, иному слово разума, — говоря далее о любви, предпочел ее всем дарованиям: «И еще, — говорит он, — я покажу вам путь еще превосходнейший» (1 Кор. 12:31). Из сего ясно видно, замечает преп. Кассиан, что верх святости и совершенства состоит не в совершении чудес, но в чистоте любви.[1677] И по своему внутреннему существу любовь есть не что иное, как прямое обитание в нашей душе Святого Духа, и не что иное, как освящающая благодать.[1678] Ибо мы видим, говорит преп. Кассиан, что она столь божественна, что чувствуешь в себе явное исполнение того, что говорит апостол: любовь Божия излилась в сердца наши Духом Святым, данным нам (Рим. 5:5). Он как бы так сказал: Бог излился в сердца наши.[1679] Ее совершеннейшее проявление во внутренней жизни человека и ее сущность есть поэтому единство всех наших стремлений с Богом, единство воль, как бы отображение единства Отца с Сыном и прообраз будущего единения с Богом в святости.[1680] И поэтому только между теми может пребывать неразрывная любовь, в которых есть одно намерение и воля, одно желание и нежелание.[1681] С этой точки зрения Кассиана на любовь понятно, почему сущность христианства полагается в любви; очевидно, потому, что в любви осуществляется единство воль, а в единстве воль — Божией и человеческой — и заключается спасение человека, осуществляется истинная жизнь человека.
И подвижник Христов, начавший свой путь страхом наказания за грехи, по достижении совершеннейшей чистоты сердца воспламеняется самою горячею любовию к Богу,[1682] которая делает его не наемником и рабом, совершающим добродетель из корыстных чувств, а добрым сыном,[1683] любящим добро ради самого добра. И эта любовь к Богу и добродетели единственно по побуждению любви, а не по страху и надежде на награды делает его пребывание в добродетели неуклонным, насколько это возможно для человеческой природы.[1684]
Подвижник как бы горит этою любовью к Богу и добру и как бы живет ею, и хотя бы он не имел ни одного свидетеля дел своих, однако не решится воспользоваться случаем ко греху и не может увлечься самыми сокровенными, обольстительными помыслами и с величайшим ужасом отвращается от всего противного добродетели,[1685] ибо добродетель стала законом его жизни. Та совершенная любовь Божия, которою Он первый возлюбил нас, переходит как в расположение и сердце праведника, и «как Он любит нас искреннею, чистою и неразрушимою любовию, так и праведник прилепляется к Нему такою неразлучною и всегдашнею любовию, что все, о чем он помышляет, что говорит, чего надеется, есть Бог, так что исполняется молитва Спасителя: любовь, которою Ты возлюбил, да будет в них и они в Нас; да будут еси едино (Ин. 17:21)».[1686] Проникнутый такою пламенной и сыновней любовию к Богу, подвижник не дорожит уже ничем земным и преходящим, не дорожит даже и собою, желает все перенести и выстрадать за Христа и даже погибнуть за Него, лишь бы выразить свою любовь и прославить в своей жизни Бога. Никакая страсть, обида и ничто не может нарушить его душевного мира, тишины сердца, происходящей от упоения божественной любовью.[1687] Он делается как бы восторженным, и ни опасение присутствия людей, ни уединение нимало не уменьшают у него этой любви, но всюду, проникнутый любовью к самому добру, он более всего старается благоугождать Богу.[1688] И эта же пламенная любовь к Богу как бы расширяет самое его чувство, и он начинает любить всех, даже и своих врагов; «он не будет даже гневаться на согрешающих ни за какие пороки, но скорее станет умолять об их прощении, помня, что и сам был одержим подобными страстями, пока милосердие Божие не спасло его от них».[1689] И человек ни через что другое и не может сделаться таким, яко же Он есть, как только чрез любовь, которую он подобно Богу в невозмущаемой кротости сердца своего способен изливать и на добрых, и на злых.[1690] Тот человек не может обладать совершенством сердца, который не имеет того, что, по апостолу, составляет исполнение закона: друг друга тяготы носите, — говорит он, — и тако исполните закон Христов (Гал. 6:2).[1691] И совершеннейшая любовь, которой воспламеняется праведник, превосходит все прочие добродетели,[1692] ибо они нужны до тех только пор, пока плоть желает противного духу (Гал. 5:17), а любовь никогда не перестает (1 Кор. 13:8), поэтому-то она прямо приобщает праведника к вечному бытию [1693] и рождает истинное ведение или духовное созерцание. Сосредотачивая все силы духа на Боге, она делает душу как бы ковчегом и обителью Христа,[1694] так что тайн в области духовных предметов нет тогда для человека.[1695]
Созерцание, в смысле постоянного и насколько это возможно человеку здесь, на земле, непрерывного устремления духа своего к Богу и миру духовному и как бы обитание в нем, является характерной чертой в жизни подвижника, достигшего чистоты сердца. Вместо той многопопечительности и рассеянности ума, с которой подвижнику приходилось бороться в период трудничества, у него восстановляется то состояние ума, когда предметом его ведения делается снова одно только высшее благо — Бог, и подвижник все созерцает во Христе и со Христом. И это, без сомнения, есть следствие той пламенной любви к Богу, которая, как бы переводя законы жизни Божественной в жизнь человеческую и объединяя их единством расположений, приковывает взоры ума человеческого к этому величайшему благу. Подвижник, достигший чистоты сердца, опытно познает правду слов Христовых: блаженны, чистые сердцем, ибо они Бога узрят (Мф. 5:8), и на нем в данном случае осуществляются слова Господа, сказанные Им Марфе: Марфа! Ты заботишься и суетишься о многом (Лк. 10:41), а нужно не многое или даже только одно.[1696] Эти слова Спаситель сказал в оправдание Марии, которая села у ног Иисуса и вся предалась Его духовному учению; и преп. Кассиан видит в этом указание на превосходство добродетели созерцания (единого на потребу) перед деятельными добродетелями.[1697] «Главное благо, — говорит он, — Господь поставляет в одном божественном созерцании. Посему, хотя прочие добродетели мы называем полезными и необходимыми, однако ж утверждаем, что надобно считать их на второй степени (по достоинству): потому что все они совершаются для одного созерцания».[1698] И подвижник Христов от блаженства деятельных добродетелей переходит, по мысли преп. Кассиана, с очищенным сердцем и умом к блаженству божественного созерцания, с превосходством совершив дела и дивные служения святых, наслаждается знанием и великолепием одного уже Бога. «Его ум, освобожденный разумным очищением от всякой страсти и услаждения земного, не стесняясь узами бренной плоти, при непрестанном размышлении о Божественных Писаниях, так далеко входит в область невидимого и до того углубляется в высшие бестелесные предметы, что не чувствует ни своего положения телесного, ни даже облежащего его вещества; возносится до такого восхищения, что не только не ощущает никаких звуков телесным слухом и не обращает внимания на проходящих мимо людей, но не замечает даже груды деревьев и других огромных предметов, находящихся пред его глазами. И поверить сему, говорит Кассиан, и понять силу сего состояния может только тот, кто собственным опытом дознал то, о чем здесь говорится, тот, чьи очи сердечные Господь так отвлек от всего настоящего, что он считает то не только преходящим, но как бы несуществующим, чем-то разрешающимся в ничто».[1699]
В таком состоянии подвижник как бы совершенно отрекается от внешнего мира (в этом осуществляется совершенство третьего отречения по Кассиану)[1700] и переходит в мир горний, в Царство добра и истины, и всякое отвлечение от этого созерцания, неизбежное, однако, в силу немощи естества его, переживается им как величайшее несчастье, и он снова стремится обратить свой взор к Богу.[1701] «Святые, — говорит преп. Кассиан, — постоянно содержа Бога в памяти, как бы на цыпочках ходят по растянутым на высоте веревкам, правильно сравниваются с ходящими по канатам. Они, сущность своего спасения и жизни поставляя на узкой стезе той веревочки (то есть памяти Бога), думают, что они тотчас подвергнутся смерти, если нога их немного сойдет с пути или преступит за черту спасительного направления».[1702] Вот почему для подвижника в таком состоянии нет уже тайн, потому что если тайною для человека является только истина, то она постигается человеком в силу причастия его к Царству истины. В этом смысле преп. Кассиан и говорит, что праведник обладает высшим ведением или «знанием» (scientia spiritalia) ἡ γνώσις.
Истина, по воззрению преп. Кассиана, заключается только в Боге, а по отношению к человеческому разуму высшее выражение истины заключается в Священном Писании. Оно говорит о Боге, то есть о самой истине и о проявлении ее в мире, раскрывает миропорядок нравственного бытия и его законы и говорит о таких тайнах, разумение которых ведет человека к истине. Но постижение истины (в данном случае истинное разумение Священного Писания) возможно для человека, по мнению преп. Кассиана, не через диалектику, не через формальное развитие ума, а только через нравственный опыт, в котором и должно полагать последнее основание истины. И подвижник на высшей ступени совершенства удостаивается высшего постижения истины и проникновения во все духовные тайны потому, что тогда живет той именно истиной и по тем законам истины, объективным раскрытием которых служит слово Божие. Тайн в области духовных предметов нет для него, ибо эти тайны теперь раскрылись в его личной жизни, сделались фактом его собственного сознания, нашли не только раскрытие, но и высшее подтверждение; вот почему здесь человек, можно сказать, не верит уже, а прямо знает или, лучше, сознает, созерцает тайны. Созерцая Бога чистым сердцем, подвижник в Нем все созерцает и постигает. В таком именно смысле, что нравственный опыт служит последним основанием в постижении истины, которая по отношению к человеку заключается в слове Божием, преп. Кассиан и говорит: «…если хотите в вашем сердце приготовить священную скинию духовному знанию, то очистите себя от нечистоты всех страстей и отрешитесь от забот настоящего века. Ибо той душе, которая хоть немного занята мирскими развлечениями, невозможно заслужить дар познания»;[1703] «итак, занимаясь чтением с прилежанием, со всем усердием спешите сначала вполне приобрести деятельное, то есть нравственное, познание»;[1704] «надо постараться сначала приобрести непоколебимое смирение сердца, которое усовершением в любви приведет тебя не к тому знанию, которое надмевает, а к тому, которое просвещает; ибо невозможно неочищенной душе приобрести дар духовного знания».[1705] «При возрастании обновления нашего духа, — продолжает преп. Кассиан, — начнет также обновляться и взгляд на Священное Писание, и с преуспеянием в этом будет преуспевать и красота сокровенного разумения».[1706] Вот почему преп. Кассиан прямо и говорит, что нечистая душа не может перенять и преподать духовного знания и злой человек совершенно не может знать истины.[1707] Совершенно иное — иметь развязность в словах и чистоту речи, а другое — проникать в сущность небесных глаголов и чистым оком созерцать глубокие и сокровенные тайны, чего никак не доставит человеческое учение, диалектика и светская ученость, а одна чистота духа посредством просвещения Святого Духа.[1708] В данном случае преп. Кассиан, очевидно, делает намек на гностиков и неоплатоников, которые хвалились истинным знанием, и указывает, что истинное знание существует только у христиан, и именно у людей праведных. Внешняя ученость, а не духовный опыт и чистота сердца приобретает только «искусство состязаться и красоту речи», а не постижение истины; «ибо истинное знание приобретают только истинные чтители Бога».[1709] Если же подвижник Христов, достигший чистоты сердца, умом и сердцем живет как бы в ином мире, в духовном Царстве истины и добра, то само собой должно быть понятно, каково теперь расположение его воли.
Если в состоянии греховном расположение воли было плотское по преимуществу, то есть она влекла человека к служению плоти и привязывала его к земному, и с этим расположением воли приходилось бороться подвижнику в период трудничества, то при чистоте сердца и уничтожении всяких плотских привязанностей воля человека получает расположение чисто духовное.[1710]
Действуя исключительно по побуждению любви к самой добродетели, воля человека на степени нравственного совершенства получает целостное направление к добру. Делая законом своей жизни волю Божию, и только ее одну, и отказываясь от «воли сердца своего»,[1711] которая и есть начало пороков и гибели для человека,[1712] праведник в каждом движении своей воли и в каждом акте деятельности обнаруживает и осуществляет не частичную только добродетель, а самую сущность добродетели — доброе настроение и расположение, которое, в сущности, и заключает в себе все разнообразие добрых дел, определяемых внешними обстоятельствами.[1713] Говоря кратко, расположение воли праведника таково, что он искренним сердцем может возносить прошение молитвы Господней: да будет воля Твоя, яко на небеси и на земли (Мф. 6:10).[1714]
Из представленной характеристики состояния духовных сил подвижника по достижении им чистоты сердца от пороков и страстей можно видеть, что человек при помощи благодати Божией и своих усилий путем борьбы и трудничества совершенно преобразует себя по внутреннему человеку и поистине творит как бы новое бытие, и это новое бытие есть чудо из чудес.[1715] Душа, облекаясь в богатство добродетели, получает как бы первозданную красоту; и знание истины, и любовь к добродетелям, и свобода от всяких пороков, и непрестанное устремление к Богу в пламенной молитве производят в душе человека мир, праведность и радость во Святом Духе (Рим. 14:17) и поистине делают его членом Царства Божия,[1716] давая ему возможность предвкушать будущее блаженство.[1717] Таким-то образом Царство Небесное начинается для человека еще здесь, на земле, и будущая жизнь с ее содержанием есть только продолжение настоящей,[1718] сообразно душевному богатству каждого, ибо неотъемлемую собственность человека составляет только то, что приобретено его душой. «И как добродетели или самая любовь, которая есть источник их, будучи приобретены в сем веке, и по кончине этой жизни облекают красотою и блеском любителя своего, — говорит преп. Кассиан, — так и пороки, очернив ум наш отвратительными некоторыми как бы красками, в таком искаженном виде предпосылают и в оную жизнь».[1719] Вот, собственно, наше богатство, которого самая смерть не отторгнет от души и которое отвергши, востекаем к совершенству, а привязавшись к нему, предаемся вечной смерти.[1720]
Совершенству и чистоте души подвижника на степени святости должна соответствовать и чистота тела, тем более что только с подчинением себе тела подвижник переходит к обновлению духа. И так как борьба с телом направлялась главным образом к обузданию похотливых побуждений плоти в виде чревоугодия и блудной страсти (fornicatio), то и чистота по телу обнаруживается у праведника свободой от этих страстей, особенно от последней. Если первая страсть может быть сведена к простому удовлетворению необходимой потребности питания в самом скромном размере и в этом уже обнаруживается свобода от указанной страсти, то свобода от блудной страсти должна проявляться иначе, в противном случае праведник не может еще считаться невинным и чистым. Целомудрие и невинность в совершеннейшем своем проявлении не есть только внешнее воздержание, при котором может быть мысленное услаждение грехом блуда, а такое внутреннее невинное расположение души, что даже и во сне не обнаруживается соблазнительных мечтаний. И это есть следствие того, что подвижник в бодрственном состоянии не только не подвергается возмущению плотской похоти (fornicationis) и не занимает ум сладострастными помыслами и пожеланиями, но при воспоминании об актах человеческого рождения не испытывает никакого внутреннего волнения, а смотрит на это как на дело простое и необходимое для размножения человеческого рода.[1721] Праведник постоянным усилием сердца, а главным образом по милости благодати Божией,[1722] достигает такого состояния целомудрия и чистоты, что по совершенном освобождении духа от раздражения этой страсти плоть его только по естественной природной необходимости изгоняет во время сна избыток переполнившейся влаги без его ведома и сознания, а тем более без всякого услаждения, или же и совершенно не оскверняется этими истечениями.[1723] И праведник сохраняет целомудрие не пособием строгости воздержания (это означало бы, что у него есть еще раздражение похоти), а любовью к нему и удовольствием от собственной чистоты.[1724] Это-то вот внутреннее расположение к целомудрию и отвержение внутреннего услаждения пороком блуда и охраняет праведника даже во сне от соблазнительных мечтаний. Тем именно и отличается мнимое целомудрие языческих философов от истинного целомудрия праведника, что у первых есть только воздержание, а не любовь к чистоте, которую приобретает подвижник Христов.[1725] Языческие мудрецы имели только частичку целомудрия, именно: удерживали только похоть от совокупления, а внутреннюю постоянную чистоту духа и тела не только делом приобресть, но и думать о ней не могли,[1726] ибо она дается только праведнику благодатью Божией за его усилия. При таком состоянии праведник и чувствует уже в своих членах мир и постоянное спокойствие. Плоть перестает как бы вожделевать на дух (Гал. 5:17), согласуется с его желаниями и добродетелью, и они (плоть и дух) соединяются между собою твердым миром и, по изречению Псалмопевца, как братья начинают жить заодно, достигнув обещанного Господом блаженства, о котором говорится: если двое из вас согласятся на земле просить о всяком деле, будет им от Отца Моего Небесного (Мф. 18:19). Таким образом, праведник, достигая при чистоте сердца мира целомудрия, а через это мира между плотью и духом, в этом мире уготовляет место Богу, как сказано: и сделалось в мире место Его (Пс. 75:2–4). «Место Господне, — говорит преп. Кассиан, — в мире целомудрия и обитание Его в наблюдении и созерцании добродетелей», и праведник, достигший того и другого, делается обителью Бога.[1727] Он как бы одухотворяет самое тело свое и, принимая самую малую и дешевую пищу редко и нехотя, не чувствует в себе и простого возбуждения плоти,[1728] уподобляется через это Ангелам [1729] и, делаясь чистым по духу и телу, поистине пребывает в Царстве Божием, наслаждается «миром и радостью в Духе Святом» (ср. Рим. 14:17), предвкушая будущее блаженство. «И это есть дивное дело Божие, — говорит преп. Кассиан, — что человек плотяный, находясь в плоти, отверг плотские страсти и при таком разнообразии обстоятельств и вражеских нападений держится в одном состоянии духа и пребывает непоколебим при всяком изменении случаев».[1730]

Глава IV. Осуществление подвижничества со стороны внешнего человека. Строй внешней жизни подвижника, его главные обеты и отношение к внешним подвигам

Изображение жизни христианского подвижника со стороны внешней сам преп. Кассиан называет менее важным предметом,[1731] нежели ход жизни внутреннего человека, и потому уделяет ей сравнительно небольшую часть своих сочинений. Само собой понятно, что строй внешней жизни подвижника, его внешний быт, должен всецело определяться требованиями той цели, которую имеет в виду осуществить христианский подвижник. А так как цель эта состоит в пересоздании себя по внутреннему человеку, в очищении сердца и обновлении сил духа, то внешний строй жизни должен так быть упорядочен, чтобы он служил не задержкой, а пособием и средством к этому. И так как, далее, жизнь человека плотского, не ставшего на путь спасительный, в своих внешних проявлениях и строе вполне определяется потребностями и стремлениями внутренними и приноровлена к их удовлетворению и их же поддерживает, то само собой понятно, что этот строй не был бы уже пригоден, раз переменились самые внутренние запросы человека. Преп. Кассиан достаточно описывает, в чем выражается воля плотского человека, то есть невозрожденного духовно, и в чем воля человека духовного.[1732] И если теперь при вере человека во Христа и Евангелие, которой полагается начало спасительного процесса, происходит перемена в самом жизнеопределении человека, так что он со страхом за свою судьбу начинает оплакивать содержание своей прежней жизни и отрекается от него во имя нового, то ему естественно отречься и от тех внешних условий жизни, которые вызывались потребностями прежней жизни и поддерживали их. И если внутреннее отречение от нажитого содержания личной жизни может быть сначала положено только в одном намерении и осуществляется постепенно путем долгой работы над самим собой, то порвать внешнюю связь с нежелательным и несоответствующим внешним строем жизни, конечно, можно простой переменой самих условий жизни. С этого и должен начинать свой внешний подвиг христианский аскет: он должен отречься и оставить чисто внешним образом, «телесно»,[1733] как говорит преп. Кассиан, ту среду и те предметы, около которых сосредоточивалась его жизнь, чтобы они уже не беспокоили его более своим влиянием и не отвлекали от главного — внутренней работы над собой. Историческое основание для этого преп. Кассиан указывает еще в жизни христиан Церкви времен апостольских, к какому времени он относит и происхождение «своего звания» (professionis).[1734] Он так рассуждает о происхождении монашества: когда после смерти апостолов общество верующих начало охладевать, особенно те, которые из иноплеменников присоединились к вере Христовой, от которых апостолы по слабости их (то есть иноплеменников) веры требовали только воздержания от блуда, идоложертвенного, удавленины и крови (Деян. 15:29); и когда эта свобода язычников начала ослаблять совершенство Церкви Иерусалимской, то даже предстоятели Церкви уклонились от прежней строгости. «Те же, у которых была горячность апостольская, помня о прежнем совершенстве, удаляясь из своих городов и от общения с теми, которые почитали позволительным нерадение распущенной жизни, стали пребывать в местах уединенных; и таким образом составился сказанный род учеников, которые удалялись от общения с прочими».[1735] Они с течением времени, так как воздерживались от супружества и уклонялись от соучастия с родителями и сообщения с этим миром, назывались монахами (monachi, sive monazontes), единожительствующими — по строгости уединенной жизни. «Отсюда уже последовало, что по совокупному сожительству они назывались киновитянами, а кельи и местожительство их киновиями».[1736] Этот род внешней жизни и был один только до времени Павла Фивейского и Антония Великого. Последние положили начало новому роду внешней жизни подвижника, удалившись по желанию высшего совершенства в сокровенные пустыни поодиночке. Таким-то образом из киновийского рода жизни подвижников произошел другой — анахоретство, когда подвижники Христовы, не довольствуясь тою победою, какую одерживали над сокровенными кознями диавола между людьми, желая вступить в открытую брань с демонами, не боялись проникать в отдаленные места обширной пустыни по подражанию Иоанну Крестителю.[1737]
Указанные два рода жизни подвижнической, киновийскую и анахоретскую, преп. Кассиан и считает самыми подходящими условиями для осуществления задач подвижничества и как бы оснащенными примерами великих подвижников. Обе эти формы внешней жизни, как видно, характеризуются отвержением обычной среды и условий человеческой жизни.[1738] Собственно же характерную черту киновийской жизни составляет то, что подвижники, живя в сообществе, имеют все общее и управляются одним старцем; анахореты же, которые прежде наставлены были в киновии и уже усовершились в деятельной жизни, избирают уединенные места и живут одиноко, предаваясь божественному созерцанию.[1739]
Таким образом, сообразно двум периодам внутренней жизни подвижника — периоду трудничества и борьбы для очищения сердца и периоду созерцания — соответствуют у преп. Кассиана и два рода внешней жизни подвижника: киновийская и отшельническая; первый из них предназначается для начинающих усовершаться в духовной жизни, а второй для достигших совершенства. И как только через борьбу и трудничество подвижник Христов достигает блаженства созерцания, так и к отшельничеству он должен переходить только от киновийской жизни. На киновию преп. Кассиан смотрит как на своего рода врачебницу[1740] от страстей и пороков и сообразно с этим указывает и нормальный строй жизни в ней. Цель киновии — умертвить свою волю, которая есть начало всех пороков,[1741] и научиться исполнять волю Божию.
Так как начинающий подвижник должен вступить в борьбу со страстями, а для этого он не только должен совершать телесные упражнения, но выработать в себе истинное смирение, терпение, любовь к ближним, нуждается не только в уединении от людей, но и в сообществе их, так как некоторые страсти врачуются только при последнем, то киновия своим строем быта и должна быть приноровлена к тому, чтобы подвижник мог все это осуществить. Жизнь в киновии должна иметь строгий, определенный порядок и соблюдаться всеми ненарушимо.
Собственно обеты, которые должен давать и исполнять каждый вступающий в киновию, — это совершенное нестяжание, нищета, так что вступающий должен еще перед вступлением в киновию все оставить и потом не приобретать никакой собственности, все считая принадлежностью всех.[1742] Этим отречением от богатств и стяжаний прежде всего и выражается отречение от внешнего мира,[1743] и подвижник должен опасаться запятнать себя присвоением себе даже малой монеты, так как это уже начало страсти сребролюбия, которая настолько гибельна, что апостол назвал ее даже корнем всех зол (1 Тим. 6:10).[1744] Эта страсть ведет монаха прямо к гибели и гонит его из киновии.[1745] Приобретший себе деньги монах начинает негодовать на все и роптать на всякое дело. Не имея никакого опасения, он, как свирепый и необузданный конь, несется к стремнине, ежедневною пищею и одеждою остается недоволен, заявляет, что он больше не будет переносить этого, что спасение не заключено только в этом месте. «Таким образом, имея деньги путевым запасом для своего непостоянства, — говорит преп. Кассиан, — и опираясь на них, как на крылья, и уже готовый к переселению, надменно отвечает на все приказания, о всем нерадит и всем пренебрегает… Потом старательно выискивает предлоги к огорчению и гневу, чтобы не казалось, что он по легкомысленности выходит из монастыря».[1746] Во избежание таких печальных следствий сребролюбия подвижник и не должен ничего считать своим и ничего приобретать себе, а все труды своих рук считать достоянием общим, довольствуясь общим столом и одеждой, и без ведома аввы не начинать никакого частного труда.[1747] И характеризуя нищету как добродетель специально монашескую, преп. Кассиан говорит: «Эту добродетель мы можем сохранить не иначе, как если, живя в монастыре, по апостолу, имея пищу и одежду, будем довольны этим (1 Тим. 6:8)».[1748] Исполнение этого необходимо предполагает, очевидно, полнейшее подчинение общим правилам жизни киновии, в частности подчинение настоятелю монастыря. И это подчинение воле настоятеля и отречение от своей воли до того, что всякий поступок должен быть совершаем с ведома настоятеля и исполнено всякое его приказание, является главным обетом, который должен исполнять подвижник Христов.[1749] В этом может всего лучше проявиться его смирение и терпение — добродетели, столь необходимые для борьбы со страстями.[1750] Вот какой порядок соблюдается в монастырях Египта и Фиваиды: в них никому, говорит преп. Кассиан, не позволяется распоряжаться не только собранием, но и самим собой, пока не отречется не только от всех своих имений, но и от власти над самим собой. Пришедший в киновию, как неопытный новичок в служении Христу, должен покоряться даже и младшим пред собой. Требуется, чтобы он приучался к трудам своими руками, чтобы утомительным трудом мог истребить в себе память о прежней пышной жизни и удовольствиях.[1751]
Таким образом, отречение от своей воли должно проявляться не только в подчинении общим порядкам монастырской жизни и настоятелю, но и в послушании каждому более опытному в духовной жизни. При этом новичок, принятый в монастырь и облеченный в монастырское одеяние, не тотчас допускается в сообщество братий, но отдается под наблюдение старцу, который занимается принятием странников и услужением им. И если новопоступивший в продолжение целого года безропотно будет услуживать странникам и через это докажет свое смирение и терпение, то он уже допускается в сообщество братий и поручается другому старцу, который начальствуют над десятью младшими по приказанию настоятеля киновии.[1752] Жизнь под руководством этого старца должна характеризоваться полнейшим отречением от своей личной воли и таким послушанием старцу, чтобы всегда быть готовым исполнять всякое его приказание, даже неприятное для себя. При этом новичок не должен скрывать от старца никаких помыслов, не делать без его ведома и разрешения никакого дела, не исключая даже выхода из келлии и удовлетворения естественных нужд. Цель такого строгого послушания одна: научиться смирению, терпению и предохранить себя от обольщений диавола, который легко склоняет монаха, полагающегося на свое мнение, к разным гибельным предприятиям.[1753] Старец, как уже опытный в духовной жизни, естественно, необходим для руководства новичку, для которого весь путь жизни, им избранный, является совершенно новым.
А чтобы старец мог давать советы и руководить новичком, естественно, он должен знать душу последнего и внутреннюю настроенность, и вот для этого-то необходимо раскрытие пред старцем своей души. Для этого же, конечно, требуется смирение, то есть полное отвержение самолюбия, которое часто служит препятствием к обнаружению своих грехов.
И если для подвижника необходимо выработать смирение и терпение, которые должны быть прочными основами и началами всей его жизни, то с этой точки зрения понятны даже примеры нелепого по-видимому послушания старцу.[1754] Таким образом, у преп. Кассиана послушание требуется не ради послушания, а ради выработки душевной добродетели, даже, прямо можно сказать, ради выработки свободы воли, поскольку истинная свобода проявляется в свободном подчинении себя одному правилу.[1755] «Надобно знать, — говорит преп. Кассиан, — что вообще тот мужественнее, кто свою волю подчиняет воле брата, нежели тот, кто бывает упорным в защищении и удержании своих мнений. Ибо тот, снося и терпя ближнего, получает название здорового и сильного, а этот немощного и как бы больного, к которому иногда надобно и полезно бывает так относиться и быть благосклонным, чтобы даже в необходимых вещах делать какую-либо уступку для его спокойствия и мира».[1756] И монах через послушание отнюдь не лишается активности, если подвиг послушания он совершает с разумением его цели и внутренней энергией. И вообще, значение всех внешних, объективных условий монашеской жизни обусловливается только активным отношением к ним подвижника, поскольку он, сознавая их целесообразность, с жаром внутренней энергии пользуется этим средством для достижения цели, исполняет их вполне свободно.
Кроме обетов нищеты и отречения от своей воли, от вступающего в киновию, естественно, требуется пребывание вне брачного сожительства, которое, конечно, было бы не согласно ни с порядком жизни киновийской, ни с целью монашеского звания. И преп. Кассиан во взгляде на брачную и безбрачную жизнь ставит последнюю несравненно выше первой не только потому, что она представляется наиболее удобною для осуществления цели подвижничества, но и потому, что истинное девство уподобляет человека в образе жизни Ангелам.[1757] «Мы не только нисколько не осуждаем супружество, — говорит преп. Кассиан, — даже, последуя апостольскому изречению, говорим:
Брак у всех да будет честен и ложе непорочно (Евр. 13:4), но только девственники будут воспевать ту песнь, которой никто из святых не может воспевать, как только те одни, которые последуют за Агнцем, куда бы Он ни пошел. Ибо это суть девственники и с женами не осквернились (Откр. 14:4)».[1758]
Указанные обеты составляют необходимое условие для вступления желающего подвизаться в киновии и делают его участником киновийной жизни, которая в цельном своем строе представляет совокупность благочестивых упражнений, направленных к одной цели — очистить сердце, и этими упражнениями наполняется все время жизни подвижника. Таковы упражнения: в молитве, бдении при занятии трудом и пост, с незначительными промежутками для сна и отдыха. Подвижник должен, насколько это возможно, ограничивать свои потребности и склонности к телесному покою и постоянно понуждать себя к напряжению телесному и духовному, чтобы от праздности не впасть в пороки.
Преп. Кассиан достаточно изображает внешний ход и строй жизни подвижника во время пребывания в киновии. Начиная с одежд, в которые должны облачаться монахи,[1759] он переходит к указанию порядка дневных и ночных молитвословий,[1760] количества и рода пищи монахов, их занятий и физических трудов, которыми должны наполняться промежутки времени между молитвою, чтением слова Божия и отдыхом. Одежды у всех подвижников, живущих в киновии, должны быть одинаковые и притом должны иметь для подвижника значение не столько естественных покровов его наготы, сколько должны символизировать его монашеские обеты и духовные добродетели.[1761] На этом основании у всякого принимаемого в киновию отбирают его прежнюю одежду, которую он носил раньше. Авва, совлекши с новичка среди братии собственную его одежду, облекает его в монастырские и этим дает ему знать, что для него сделались чуждыми все те вещи, коими прежде обладал, и что, отвергнув всякую мирскую пышность, он должен возлюбить нищету Христову и уже жить не мирским богатством, но подаянием от монастыря.[1762] Одежду монах должен носить такую, которая бы только прикрывала наготу и защищала от холода, и избегать одежды, которой можно тщеславиться, какова есть одежда цветная, сшитая с особым искусством. По правилам, существующим от древних времен и утвержденным многими святыми отцами, принадлежности монашеского облачения в полном его составе следующие.
Кукуль — небольшой наглавник, который монах должен носить днем и ночью в напоминание того, что всегда нужно хранить простосердечие и детскую невинность.[1763]
Коловия (colobia) — льняная туника без рукавов, означающая отчуждение от мирских дел и общения с землею во исполнение слов апостола: умертвите земные члены ваши… Ибо вы умерли, и жизнь ваша сокрыта со Христом в Боге (Кол. 3:5, 3).[1764]
Два шнура (связанные из шерстяных ниток), которыми монахи, закинув их на затылок и спустив под мышки, опоясывают себя, чтобы, подпоясав одежду, иметь более свободы в делании, желая исполнить заповедь апостола, который говорит, что требованию его и сущим с ним послужили руки его (Деян. 20:34).[1765]
Небольшая спанечка, закрывающая шею и плечи.
Козлиная кожа, называемая милотью, которую монахи носят, подражая изобразившим их звание в Ветхом Завете. Она внушает монахам, чтобы они, умертвив плотские страсти, постоянно прилежали добродетелям и не допускали, чтобы в теле их оставались свойственные юношеским летам горячность и непостоянство.[1766]
На ногах подвижников должны быть обуты полусапоги;[1767] тем самым монахи показывают, что они и не могут совершенно освободиться от попечения о плоти, но и заботиться должны немного, «чтобы не осетовать ног души нашей, которые должны быть готовы к благовествованию» (ср. Еф. 6:15).
Монах, как готовый всегда к борьбе воин Христов, должен быть непременно и постоянно препоясан, ибо и из святой истории известно, что в Ветхом Завете Илия и Елисей, а в Новом Завете Иоанн Креститель и апостолы Петр и Павел имели у себя препоясание.[1768]
Итак, говорит преп. Кассиан, препоясавшись двойным поясом,[1769] воин Христов должен знать те правила, какие издревле поставлены святыми отцами касательно молитвословия и псалмопения.[1770]
Этим занятиям монахи должны посвящать большую часть своего времени как днем, так и ночью, но должны соблюдать известный устав и чин. Преп. Кассиан указывает порядок молитвословий и псалмопений, какой практиковался между подвижниками Египта и Фиваиды, как желательный образец для практики и западного монашества. В Египте и Фиваиде во время как вечерних, так и ночных собраний читалось двенадцать псалмов с присовокуплением двух чтений из Ветхого и Нового Заветов. Этот порядок соблюдался ненарушимо многие века, ибо он установлен не людьми, а Богом через Ангела.[1771] Псалмы прочитываются не сразу, но смотря по числу стихов их разделяют на две или три статии, присовокупляя к каждой молитву. По окончании псалмопения в общих ночных собраниях подвижники немного молятся и тотчас после сего, упавши на землю, поклоняясь Божественному милосердию, немедленно встают с воздетыми руками и опять начинают с ревностью молиться. Встают с земли все вслед за читающим молитву, так что никто не может ни колено преклонить прежде его, ни лежать на земле после того, как он встанет, чтобы через это не дать повода думать, что лежащий на земле совершает особые молитвы.
Ввиду именно такого общения всех в молитве, чтобы все едиными устами и сердцем славили Господа, и выбирается обычно чтец, который читает псалмы и молитвы, а прочие молча слушают.[1772] Поэтому-то в церковных собраниях царствует такое молчание, что, несмотря на множество собравшихся, будто никого нет, кроме читающего псалмы, а особенно когда совершается молитва, то поддерживается благоговейная тишина и не слышно не только кашля, позевоты, вздохов, но даже никаких слов, кроме священнических. А кто молится вслух, тот считается виновным вдвойне: во-первых, в том, что сам небрежно приносит молитву Богу, и, во-вторых, в том, что другому мешает молиться с усердием.[1773] Чтение двенадцати псалмов между братиями разделяется таким образом: если читающих два брата, то они читают по шести; если три, то по четыре; меньше двух и больше четырех чтецов в собраниях не бывает.[1774] По окончании ночных молитвословий каждый, возвратившись в свою келлию, принимается опять за молитву и не ложится спать до восхода солнца, когда можно приняться за рукоделие и дневные работы.[1775] Сон после ночных общих собраний вреден в том отношении, что он может произвести в духе ленивую вялость, ослабить бодрость на целый день. Посему к общественному бдению подвижники присоединяют и частное бдение, которое они совершают с большим тщанием, чтобы не потерять той чистоты, которая приобретена псалмопением и молитвами. Чтобы не напал сон после ночного молитвословия, подвижники, совершая частные молитвы, занимаются вместе рукоделием, так что у них не бывает и минуты без дела и размышления.[1776] Дневные общественные собрания для молитвы практикуются, по словам преп. Кассиана, не везде у подвижников. Так, у египетских подвижников, кроме вечерних и ночных собраний, днем не бывает общественного богослужения, кроме субботы и воскресенья, в которые они в 3 часа собираются для святого Причащения. В монастырях же палестинских подвижники собираются для богослужения в течение дня три раза: в 3, 6 и 9-й часы, и каждый раз прочитываются три псалма. При таком порядке палестинских монастырей и молитвы тщательно приносятся Богу в установленные времена, и необходимые рукоделия не прекращаются, тогда как, будучи предоставлены свободному желанию подвижника совершать их дома, они, конечно, и не всегда могут быть выполнены надлежащим образом.[1777]
Как совершение домашних молитв предоставлено было свободе каждого и зависело от его ревности к духовному совершенству, так общественные собрания были подчинены строгому контролю. Будильщик, на котором лежала обязанность извещать о времени общего собрания, должен был будить братию на бдения в определенный час,[1778] и все тотчас должны были идти в собрание. Неисправность и запоздалость в посещении общих собраний сопровождалась наказанием. Так, если кто во время богослужения в 3, 6 и 9-й часы придет по окончании начатого псалма, то не смеет войти в церковь и присоединиться к молящимся, но остается до окончания службы и при выходе, всем кланяясь до земли, просит прощения в своем нерадении и замедлении; в противном случае, то есть если не покается, то не допускается и к следующим богослужениям.[1779] Что касается до ночных собраний, то не терпит наказания тот, кто замедлит до начала второго псалма, но если кто не поспешит прийти в церковь прежде окончания его, то подвергается вышеозначенной епитимии.[1780] От обычного порядка богослужебных собраний в течение недели отличается богослужение субботы и воскресенья. С вечера субботы еженедельно совершаются ночные бдения, которые продолжаются до четвертого пения петухов, а остающиеся до света два часа употребляют на сон, чтобы подкрепить себя на целый день. И в воскресный день до обеда собираются только на одну литургию, а на 3-й и 6-й часы особо не собираются. В эти же дни из уважения к воскресению Господню делается некоторое ослабление и поста, чтобы братия, ослабленная недельным постом и бдением, могла отдохнуть [1781] и вновь быть способной поддерживать духовное напряжение в течение недели. Весь строй подвижнической жизни направлен к тому именно, чтобы поддерживалась энергия духа, не возобладали вялость и слабость, которые ведут монаха к порокам. Именно для этой цели и служат общественные молитвы и домашние постоянные упражнения в богомыслии и молитвословии, для этого же служат рукоделия и пост, чтобы плоть, истончаемая подвигами, давала более свободы духу устремляться к небу.
«Упражняя равно телесные и духовные силы, — говорит преп. Кассиан, — подвижники уравнивают выгоды внешнего человека с пользой внутреннего, страстным движениям сердца и непостоянному волнению помыслов противопоставляют тяжесть рукоделия, как какой-нибудь твердый непоколебимый якорь, которым можно бы удерживать рассеяние и блуждание сердца внутри келлии, как в безопасной пристани».[1782] Уже из этих слов преп. Кассиана можно заключить отчасти, как он смотрит на внешние подвиги монаха и какое значение он отводит им в деле духовного совершенствования.
Во взгляде на внешние подвиги, которые собственно сводятся к изнурению тела подвижника через бдение и пост, преп. Кассиан не является фанатиком и слепым ригористом. Сообразно своему основному взгляду, что подвижнику нужно сражаться не столько с телом, которое само по себе не зло, а со злой своей волей, дурными вожделениями и страстями, преп. Кассиан и изнурение тела ставит не целью самой по себе, как это делали аскеты нехристианские (манихеи, брахманы), а только средством для другой, высшей цели; отсюда и подвиги поста и бдения добры не сами по себе, а только постольку, поскольку они ведут к осуществлению высшей цели. Преп. Кассиан везде выставляет на первый план внутреннюю настроенность человека, внутреннюю перемену себя, как дело доброе само по себе, а не внешне обязательный институт благочестивых упражнений. На таких людей, которые стоят только за внешнее исполнение благочестивых постановлений, а не вырабатывают внутренней благочестивой настроенности, он смотрит как на находящихся только под законом, а не под благодатию Евангелия, не понимающих ее свободы и высшего совершенства и как бы заблуждающихся. Дух свободы и разумного сознания необходимости только духовных добродетелей — вот что должно руководить подвижника в его отношении к предметам средним, каковы сами по себе все внешние подвиги, в частности пост.[1783] В противном случае из-за вещи средней, обращенной в добрую саму по себе, можно остаться рабом своих страстей и рабом как бы закона, а не быть сыном благодати.[1784] И вообще, вся жизнь человека во всей совокупности явлений, относящихся не к миру свободы и нравственности, а к миру физическому, в отношении к человеку есть только средство и имеет служебное значение в деле развития его духовного мира.[1785] И это относительное значение внешних добродетелей и подвигов вполне определяется взглядом преп. Кассиана на добро и зло и его понятием оправдания. Если попытаться определить, говорит преп. Кассиан, к какому роду добрых дел принадлежит пост сам по себе, то ясно, что он не может быть отнесен к числу добрых дел самих по себе, каковы только душевные добродетели,[1786] которые всегда добры и не могут быть злы. Его нужно отнести к числу средних, то есть таких, кои сделать иногда полезно, иногда и опустить не предосудительно. Если пост причислять к существенно добрым вещам, то, значит, употребление пищи нужно считать делом худым, ибо что противно главному добру, то непременно зло.[1787] Напротив, если кто будет поститься на том основании, что грешно употреблять пищу, тот действительно согрешает, ибо всякое создание Божие хорошо и ничто не гнусно, что приемлется с благодарением (1 Тим. 4:3). Таким образом, пост сам по себе — вещь средняя: и соблюдение его нас не оправдывает, и нарушение не подвергает осуждению, если, кроме употребления пищи, нет преступления заповеди, достойной наказания.[1788]
Вещь средняя тем и отличается от доброй самой по себе, что она должна быть средством к достижению последней, а не наоборот; поэтому-то и пост должен быть соблюдаем для душевных добродетелей, и они должны быть охраняемы постом. «Итак, — говорит преп. Кассиан, — для того полезно сокрушение плоти, для того к нему должно быть присоединяемо врачевство воздержания от пищи, чтобы через него мы могли достигнуть любви, в которой заключается несомненное благо без всякого исключения времени. Ибо и изучение медицины, золотарства и прочих искусств бывает не для инструментов, нужных для производства их, а, напротив, инструменты приготовляются для упражнения в искусстве; они как полезны искусным, так излишни для не знающих самого искусства».[1789] Таким образом, по мысли преп. Кассиана, пост и изнурение тела есть только инструмент, пользоваться которым нужно умеючи. Надобно стараться, чтобы те добродетели, которые составляют истинное добро: любовь, милосердие и др., — были приобретаемы постом, а не для поста должны быть совершаемы действия тех добродетелей. И искусство пользования постом заключается в том, чтобы, соблюдая пост, не повредить душевной добродетели, и особенно добродетели любви. Первое бывает тогда, когда через неумеренный пост и изнурение тела так его ослабляют, что случившаяся болезнь не позволяет уже подвижнику заниматься и чисто духовными упражнениями.[1790] Второе бывает тогда, когда несвоевременным соблюдением поста нарушают добродетель гостеприимства и любви.[1791] Вот почему более жестокосердным, нежели ревнителем благочестия должно почесть того, кто будет сохранять строгий пост и тогда, когда нужно подкрепить ослабевшие силы принятием пищи.[1792] Поэтому-то принятие пищи и пост должно так сообразовать, чтобы первое не выходило за пределы воздержания, а второй за пределы необходимого удовлетворения естественной потребности питания.[1793] В силу же этого, собственно, строго не может быть установлено одно для всех правило поста, так как не только различны у людей силы, но даже и условия климатические, в которых приходится им жить;[1794] «но у всех должно быть, — говорит преп. Кассиан, — одно правило укрощения плоти для воздержания сердца и укрепления духа».[1795] И в данном случае понятие воздержания шире понятия телесного поста: при последнем необходимо воздержание от страстей, и это воздержание гораздо важнее.[1796] Вот общее правило для поста: «Весьма справедливо думали отцы, — говорит преп. Кассиан, — что пост и воздержание состоят в умеренности и что все вообще домогающиеся совершенной добродетели, принимая пищу, необходимую для поддержания тела, должны воздерживаться, когда еще хочется есть».[1797] Через это и слабый телом может сравняться в добродетели со здоровым и крепким, если будет обуздывать похоти, коих не требует немощь плоти. Посему сущность воздержания состоит не в том только, чтобы соблюдать время употребления пищи, и не в качестве только пищи, но прежде всего в рассудительном употреблении оной. Каждый должен поститься столько, сколько нужно для укрощения плотской брани. Полезно и непременно должно соблюдать церковные правила касательно постов, но если после поста не будет сохранено умеренности в употреблении пищи, то соблюдение их не доведет до чистоты. Необходимо и полезнее соблюдать постоянно одинаковую меру воздержания, так как очень строгие посты делаются излишними, если за ними следует неумеренное употребление пищи, переходящее в порок чревобесия. Пищу лучше употреблять питательную, но дешевую и сообразную с состоянием и пользою братий; принимать ее нужно для поддержания здоровья каждый день, но только непременно в определенное время и одинаковую с прочими.[1798] В праздники пост должен быть несколько ослабляем, но не по количеству принятия пищи, а только по времени принятия ее.[1799] Такою же разумностью должно отличаться употребление и других чисто внешних упражнений, направленных к сокращению тела, каковы, кроме поста, бдение и труд. Нужно подвижнику помнить, что он оправдывается не этими внешними истязаниями своей плоти, а переменой злой воли на добрую, оправдывается перед Богом не внешним образом в смысле прощения грехов в награду за свои подвиги, а внутренним образом, когда оправдывает самое свое бытие в мире через возвращение к истинному пути жизни посредством внутренней перемены расположений своей воли.[1800]
Преп. Кассиан совершенно хочет изгнать из христианского мировоззрения юридическую точку зрения на отношение между Богом и человеком, особенно в деле осуществления нравственного идеала и достижения Царства Небесного. С этой целью он неоднократно приступает к выяснению различия двух нравственных мировоззрений или жизнеопределений: Моисеева Закона, где человек, как раб, по страху исполняет заповеди, и Евангельской благодати,[1801] когда человек, делаясь сыном Божиим, не нуждается в Законе. С этой же целью он специально рассуждает о времени прекращения покаяния и об удовлетворении за грехи.[1802] И в данном случае он опять развивает мысль, что удовлетворение за грехи нужно понимать не юридически, будто грехи только прощаются за подвиги, а так, что для оправдания мы сами должны уничтожить грехи и расположение к ним в нашем сердце через перемену худых настроений на добрые. И признаком прощения здесь служит то, если совесть наша спокойна и не обличает во грехах.[1803] Значит человек должен сам достигать разрешения грехов, получать его в спокойствии совести и оправдывать себя пред Богом путем искоренения страстей, а не полагать всю силу оправдания во внешних только подвигах.[1804] «Надобно помнить, — говорит преп. Кассиан, — что тот еще не разрешен от грехов, кто во время покаяния и удовлетворения за грехи представляет себе образцы их и воспоминает о них. Из этого следует, что тогда должно почитать себя разрешенным и прощенным в прежних грехах, когда сердце и воображение уже не обольщается ими. Итак, в совести нашей есть неложный свидетель, который еще прежде суда уверяет нас об окончании покаяния и даровании нам прощения».[1805]
Справедливо поэтому подвижничество может быть названо путем оправдания и покаяния. Частные формы этого покаянного подвига или деятельной жизни подвижника, при общих правилах киновийской жизни и после, могут быть различны.[1806] Необходимым же и общим условием, чтобы этот подвиг совершался правильно и вел к цели, служит дар рассудительности, которую можно определить на основании слов Кассиана как способность избегать в подвижничестве гибельных крайностей.[1807] «Она, — говорит преп. Кассиан, — научает человека идти царским путем, удаляясь с обеих сторон крайностей: с правой не попускает ему обольщаться чрезмерным воздержанием, с левой — увлекаться к нерадению и расслаблению».[1808] Этот дар духовной рассудительности, приобретаемый только смирением,[1809] предохранит подвижника не только от гибельных крайностей, но и от тех явлений в области нравственной жизни, которые можно назвать collisio officiorum [конфликт обязанностей]. Эти последние явления происходят от недостаточной осмотрительности или духовной рассудительности и часто ставят подвижника в неприятное положение. Для избежания подобных явлений совершенные мужи, по мысли преп. Кассиана, не должны, безусловно, ничего определять для себя необдуманно,[1810] особенно если это не касается исполнения главных заповедей, доброго самого по себе, а относится к телесным упражнениям.[1811] Если же когда случится дать неосмотрительное обещание, исполнение которого может явным образом вести ко вреду в нравственном отношении, то его похвально даже нарушить и переменить на лучшее. Преп. Кассиан старается доказать свою мысль о возможности нарушить обещание примерами Священного Писания. Так, апостол Петр изменил свое неразумное определение не умоешь ног моих во век (Ин. 13:8) и за это удостоился бессмертного общения со Христом и всеми святыми. Ирод, безрассудно соблюдя верность клятве, сделался убийцей Предтечи Господня и по суетному страху клятвопреступления подверг себя осуждению на вечную смерть.[1812] Во всех делах, говорит преп. Кассиан, надо смотреть на цель и к ней направлять ход нашего предположения. Если увидим, что он направлен в худую сторону и придет более полезная мысль, то, оставив неполезное постановление, надобно перейти к лучшему определению, нежели, упрямо оставаясь в прежнем постановлении, запутаться в тяжких грехах.[1813] Если вникнуть в ход мыслей преп. Кассиана, которые он развивает в Собеседовании «Об определении» (XVII), и взять их в связи с его общим мировоззрением, то никак нельзя сделать вывод, будто он старается защитить ложь и дать ей место во взаимоотношениях христиан. Ведь если ложь понимается обычно как отступление от истины, а истина, по воззрению преп. Кассиана, только Бог и нравственный миропорядок, нравственное благо, то и ложью-то собственно будет отступление от Бога и нравственного миропорядка, как и диавол сделался лжецом потому именно, что отступил от Бога, от истинного бытия, и он поэтому не только лжец, но и отец лжи. С этой точки зрения на истину и ложь отступление от обещания и перемена одного постановления на другое, но только во имя истины — нравственного блага, не будет ложью; с человеческой точки зрения это, пожалуй, будет ложью, но в очах Божиих это будет, напротив, восстановлением истины и утверждением ее. И самая-то возможность подобных явлений (нарушения обещаний) обусловливается нравственным несовершенством людей, неумением их прозревать истину и узнавать нравственное благо; по мере же нравственного роста эти явления сами собой будут исчезать.[1814] Сама природа, говорит преп. Кассиан, изменяет в нас дела свои по совету Божественного величия. Ибо из младенчества мы переходим в отрочество, из отрочества в юношество, из юношества в дальнейший возраст до старости; и это действие в нас нашего Создателя происходит так, что из-за этой перемены не приписывается возрасту никакой лжи. Так и внутренний наш человек, когда через разные возрасты жизни от одного к другому дойдет до более крепкого и потом, достигнув зрелости разума мужа совершенного, меры полного возраста Христова (Еф. 4:13), оставит младенческое, неужели этой переменой впадает в ложь? Не лучше ли думать, что он достигает полноты совершенства? И начальное учение Ветхого Завета по распоряжению Бога переходит к совершенству евангельского блаженства, однако же нельзя думать, что от этого произошло изменение или разность прежнего закона.[1815] Поэтому-то разумные и опытные отцы, имея в виду истинное благо и только ради него, никогда не были упорны и неизменны в своих определениях, но по требованию здравого рассуждения без колебания переходили на лучшую сторону. А каких видели, что они упрямо оставались в своих определениях, тех всегда признавали неразумными, лишенными рассудительности.[1816]
Из представленного строя киновийской жизни можно видеть, что этот строй является вполне приспособленным для достижения той цели, которая должна быть осуществлена в период трудничества. В киновии достаточно и уединения от вредных влияний мира, но нет недостатка и в сообществе братий, чтобы могли развиваться начала истинной любви к ближним, смирение и терпение. Жизнь подвижников должна быть содружеством, так как истинная-то дружба и возможна только между спасающимися,[1817] на почве общей борьбы с врагом спасения. Людей соединяет прочно не единожительство, а сходство нравов, и никогда не может ненарушимо сохраниться мир там, где бывает разность воль.[1818] Когда же все живущие вместе будут исполнять каждый не свою волю, а одну общую волю Божию, то у них не будет и причин несогласия и раздоров, а будет любовь, которая в своем существе и есть единство воль.[1819] И эта любовь к ближним, по словам преп. Кассиана, должна быть предпочитаема даже личному спасению.[1820]
Осуществляя обеты, данные при поступлении в киновию, и пользуясь всеми предложенными здесь средствами, подвижник действительно может очистить свое сердце, искоренить страсти, а не только прикрыть их, что бывает с теми, которые начинают свое отречение прямо удалением в пустыню, отшельничеством. По мысли преп. Кассиана, отшельничество пригодно только для достигших совершенства, восшедших на степень созерцания и желающих непременно предаваться ему. И потому, говорит он, мы должны знать, что если удаляешься в пустыню или отдаленные места, еще не исцелившись от пороков, то прекращается только действие их, а страсть не подавляется. Ибо внутри нас скрывается, даже распространяется, корень всех грехов, который не был исторгнут, а что он живет в нас, это узнаем из следующих признаков: например, когда, находясь в пустыне, приход братий или краткое замедление их принимает с каким-то неудовольствием смущенного духа, то мы узнаем, что в нас еще жива страсть нетерпеливости.[1821] Нужно поэтому сначала искоренить страсти через деятельное упражнение в киновии и уже с чистым сердцем удаляться в пустыню, а не переносить страсти туда, иначе прямая цель отшельничества — созерцание — не будет достигнута.[1822] Так именно и смотрит преп. Кассиан на дело, когда, определяя цель этих двух родов жизни подвижника, говорит: «Цель общежития состоит в том, чтобы умертвить свою волю и по спасительной заповеди о евангельском совершенстве не иметь никакой заботы о завтрашнем дне (Мф. 6:34). Достоверно, что этого совершенства никто не может достигнуть, кроме киновитянина. А совершенство пустынножителя состоит в том, чтобы иметь дух свободный от всего земного и соединять его со Христом, сколько позволяет человеческая слабость. Итак, если кто не стремится к этой цели общежития и отшельничества, то напрасно вступают в киновию или отшельничество, ибо ни тот ни другой не исполнит добродетели своего звания».[1823] Сообразно своей прямой цели отшельник должен избирать и места пустынные, уединенные и суровые, чтобы они своим плодородием не возбуждали духа его к развлечению, не побуждали выходить на работу под открытое небо, чтобы он таким образом, «как бы в некоторое открытое пространство выпустив помыслы, не уклонился от прямого направления духа и созерцания высшего назначения».[1824] Отшельник должен заключать свою душу и тело внутри стен келлии и бороться с кружением помыслов, должен пребывать как бы в затворе,[1825] потому что от скитания тела тоска только увеличивается.[1826] «Неудивительно, — говорит преп. Кассиан, — если кто, сидя в келье, как бы в тесном затворе, собрав помыслы, угнетается большою тоскою, ибо помыслы, вырвавшись вместе с человеком из заключения в жилище, постоянно носятся в разные стороны как разнузданные кони. В то время как они вырываются как бы из своего стойла, получается некоторое краткое или горькое утешение. Но когда по возвращении тела в свою келью вся стая помыслов опять прибегает как бы к своему стойлу, то самая застарелая привычка к рассеянию на воле производит еще большие мучения».[1827] Во избежание праздности отшельник непременно должен заниматься каким-либо рукоделием внутри келлии[1828] и время от времени ослаблять свое духовное напряжение приемом и посещением братий, чтобы не впасть в болезнь.[1829] Часто случается, говорит преп. Кассиан, не только с новичками и немощными, но и с опытными и совершенными, что если напряжение их духа и строгость не будут иметь какого-либо послабления в промежутках отдохновения, то они впадают или в холодность духа, или в гибельную болезнь тела. И потому благоразумные и совершенные, когда случается даже и частое посещение братий, не только должны терпеливо сносить, но и радушно принимать их. В том-то и проявляется совершенство подвижника, если он, и живя в пустыне, не смущается приходом братий и не малодушествует, отвлекаясь от созерцания, а умеет справляться с этим временным отвлечением от созерцания.[1830]
Противное этому бывает с теми, которые, не очистившись в киновии от пороков, переходят в пустыню и переносят туда свои страсти, которые при всяком удобном случае и заявляют о себе.[1831] Истинно совершен тот, говорит преп. Кассиан, кто и в пустыне печаль (squalor) уединения, и в киновии слабости братий сносит с равным великодушием.[1832] Один род жизни своими преимуществами восполняет другой, и только оба выражают совершенство, каждый внося в него свои плоды. Отшельничество имеет свою выгоду в том, что, доставляя свободу от сообщения с людьми, дает возможность подвижнику предаваться восторгам божественного созерцания.[1833] Но и в киновии есть свои выгоды: 1) свобода от забот о своем содержании; 2) безопасность от тщеславия, тогда как в уединении легко подкрадывается даже гордость; 3) умерщвление своей воли; 4) наконец, в одиночестве и то еще неудобство, что пустынник нелегко узнает, что он грешит в чем-либо, когда ему некому это заметить, вразумить и наставить.[1834]
Осуществивших тот или другой род жизни в совершенстве очень немного, а тем более осуществить в совершенстве оба эти рода жизни, можно сказать, совершенно невозможно человеку за исключением немногих примеров.[1835] Трудно найти по всему совершенного в том или другом жительстве, ибо ни отшельник не может вполне достигнуть нестяжательности или прозрения материальных вещей, ни киновитянин чистоты созерцания, замечает преп. Кассиан.[1836] Впрочем, подвижник Христов не должен впадать от этого в уныние и считать иго Христово бременем неудобоносимым. Преп. Кассиан как бы в целях ободрения подвижника поместил в конце «Собеседований» особое Собеседование о том, как сделать иго Господне благим и бремя легким, и указал при этом, что путь подвижничества при всей видимой трудности имеет преимущества пред жизнью мирской и доставляет награды воину Христову не только на небе, но еще и здесь, на земле. Сделать «иго Господне» благим и бремя легким состоит во власти каждого, если только подвижник будет совершать путь свой законно и по воле Христа будет проходить его, умерщвляя все желания свои и отсекая вредный произвол, отвергая все стяжания мирские и сознавая, что мы не господа себе, чтобы сказать с апостолом: уже не я живу, но живет во мне Христос (Гал. 2:20).[1837]
Тяжесть и трудность пути спасительного нужно приписывать не тяжести ига Христова, а упорству самого человека, когда он, впав в безнадежность и неверие, по глупому упорству, вступая на путь спасительный, не отрекается совершенно от всего прежнего содержания жизни и оставляет у себя какую-либо привязанность и чаще всего часть внешнего имущества. Это уже и препятствует подвижнику приобретать те необходимые расположения духа и настроения, на которых созидается самая постройка духовного здания, то есть совершенное смирение и умерщвление превратной воли. При этих только пособиях к добродетели все трудности настоящей жизни и все лишения, какие враг может наносить, переносятся не только терпеливо, но и с удовольствием.[1838] Тот, кто, отвергшись этого мира, возложил на себя иго Христово и научился от Него, что Он кроток и смирен сердцем (Мф. 11:29), и последовал ему в этих качествах, тот снесет все приключающееся с ним радостно, не устрашится ни гонений, ни обид, ни даже самой смерти.[1839] И за это он получит не только награду в жизни будущей, но еще и в этом мире, ибо неложны слова Господа, сказавшего: всякий, кто оставит домы, или братьев, или сестер, или отца, или мать, или жену, или детей, или земли, ради имени Моего, получит во сто крат и наследует жизнь вечную (Мк. 10:29). Поясняя эти слова Господа и указывая исполнение их в настоящей даже жизни, преп. Кассиан говорит: «Всякий получит сторичное количество братьев, родителей, кто по оставлении любви к одному — отцу, или матери, или сыну — ради имени Христова входит в искреннюю любовь всех служащих Христу, именно вместо одного находит столько много отцов и братьев, привязанных к нему более горячим, превосходнейшим расположением. Обогатится также увеличенным владением домов и полей всякий, кто, оставив один дом из любви к Христу, будет владеть бесчисленными обителями монахов как собственными, во всякой части света вступая как бы в права своего дома. Также сторицею, даже больше, получает тот, кто, оставив неверное и принужденное служение десяти или двадцати рабов, пользуется добровольными услугами стольких свободно рожденных и благородных людей».[1840] Но все это земное, конечно, ничто в сравнении с той наградой, которую совершившие истинно путь подвижничества получат на небе в блаженном состоянии сынов Божиих и в непосредственном общении с Богом. На это должен главным образом смотреть подвижник и в сознании величия будущей награды считать все свои труды ничтожными и ничего не стоящими.[1841]

Заключение. Общий заключительный взгляд на аскетические воззрения преп. Иоанна Кассиана. Источники его аскетических идей, отношение его к ним и характеристика его взглядов

Представленным очерком аскетических воззрений преп. Иоанна Кассиана предполагалось систематизировать последние, указать основы и принципы подвижничества по воззрению преп. Кассиана и изложить эти воззрения по возможности в цельной совокупности. Что касается самих сочинений преп. Кассиана, то со стороны собственно внешней, порядка изложения предметов, в них нет той строгой последовательности, какая обычно предполагается системой при ее изложении. Но при всем том цельность аскетических воззрений преп. Иоанна Кассиана проглядывает очень ясно во всех его указанных сочинениях, посвященных подвижничеству. Правда, нужно сказать, что преп. Кассиан не творец и не первый выразитель и истолкователь подвижничества в целой совокупности его проявлений; эта честь принадлежит Востоку и восточным подвижникам, и там он познакомился с этой жизнью. Восточные подвижники делали, так сказать, открытия в области жизни спасающегося человека своим собственным опытом жизни, и как путешественники пишут путевые заметки о всем, что встречают достойного внимания на пути своем, так избранники Божии (первые подвижники Востока), проследившие в разных направлениях все тропы духовной жизни, передали этот свой духовный опыт в назидание потомкам. Труд и заслуга Иоанна Кассиана состоит в том, что он, деятельно усвоив подвижническую жизнь Востока, в своих сочинениях на пользу западного монашества представил путь аскетики в духе воззрений и идеалов, выработанных Востоком в лице представителей подвижничества IV века. Такое отношение преп. Иоанна Кассиана к восточной аскетике, как источнику, из которого он черпал свои воззрения на подвижничество, подтверждается не только данными из его жизни, но и данными из его собственных сочинений. Из биографии преп. Иоанна Кассиана видно, что религиозно-нравственное его развитие началось на Востоке в Вифлеемском монастыре, продолжалось среди подвижников Египта, а потом в Константинополе у ног великого Златоуста.
Неудивительно поэтому и вполне, конечно, естественно, что преп. Иоанн Кассиан в своих как общехристианских, так и в нравственно-аскетических воззрениях обнаруживает тяготение к Востоку, который был для него духовным отечеством. Мы уже имели случай указать, как преп. Кассиан отзывается об Иоанне Златоусте в своем сочинении «Против Нестория» (VII, 31), указывая полнейшую зависимость своих богословских воззрений от этого великого учителя и отца, от которого он, как ручей из источника, брал начало, это исходный пункт его богословствований. Вполне, конечно, естественно также, что преп. Кассиан во время своего пребывания на Востоке имел возможность познакомиться и с другими представителями восточной богословской мысли. В том же сочинении «Против Нестория»[1842] он делает ссылки не только на Иоанна Златоуста, но еще на Афанасия, Григория Назианзина, Нектария и др. Эти ссылки преп. Иоанна Кассиана на восточных христианских мыслителей и еще на некоторых мыслителей Запада, например на Амвросия, Иеронима и Августина,[1843] интересы в двояком отношении: во-первых, они показывают большую начитанность и знакомство преп. Иоанна Кассиана со святоотеческой литературой; во-вторых, из тех эпитетов, которые Кассиан прилагает к цитируемым отцам, можно определить отношение его к ним, его предпочтение тех или других. Так, приведя ряд западных отцов и указав их учение о Воплощении Господа Иисуса Христа от Пресвятой Девы, что от Нее родился именно Бог, а не простой человек,[1844] преп. Кассиан говорит: sed forti quia hi, quos numeravimus viri… minus probabiles tibi auctoritate videantum [Но, возможно, поскольку перечисленные нами мужи [жили в других частях света], их авторитет покажется тебе менее достойным доверия]; и как самых авторитетнейших свидетелей этого учения приводит уже восточных отцов. Григорий Назианзин называется у него splendidissimum scientiae ас doctrinae jubar [ярчайший свет знания и учености];[1845] Афанасий Александрийский — eximium constantiae et virtutis exemplum [исключительный пример твердости и силы].[1846] Еще более превозносится Иоанн Златоуст.[1847]
Как из этих эпитетов, так и из того факта, что на восточных отцов преп. Кассиан ссылается уже после западных, кои могли казаться менее авторитетными, ясно, что и сам он авторитет первых ставил выше последних, и предпочтение Востока пред Западом, по крайней мере в догматических вопросах, у преп. Кассиана обнаруживается из этого достаточно ясно. Если обратиться теперь к чисто подвижническим сочинениям преп. Кассиана для доказательства зависимости его аскетических воззрений от Востока, то помимо вывода, который можно сделать из самих фактов его жизни и из сравнительного анализа содержания этого рода его сочинений, она (зависимость) утверждается самим преп. Кассианом в общем его признании, что он не свои мысли и воззрения излагает, а тех восточных отцов-аскетов, с которыми он был знаком.[1848] Таково именно было желание и тех лиц, по просьбе которых преп. Кассиан предпринял свой труд.[1849] Для одной части своих аскетических трудов — «Institutions» — преп. Кассиан прямо указывает и образцы такого рода сочинений у «Василия Великого и блж. Иеронима и других, из коих первый на вопросы братии о разных правилах общежительных ответил на основании Священного Писания, а Иероним не только издал свое сочинение, но еще изданные на греческом языке перевел на латинский».[1850] Кто эти «другие», кроме Василия Великого и блж. Иеронима, преп. Иоанн Кассиан не указывает прямо, и вообще, у него в сочинениях почти нет совсем прямых цитат из восточных аскетов, даже и Василия Великого он приводят всего два раза: в «Institutions» — VII, 19 и VII, 19.[1851] Но, без сомнения, эти «другие», с которыми преп. Иоанн Кассиан был знаком, — это восточные отцы-аскеты: Антоний Великий, Макарий Великий, мнения которых он изредка приводит, например в Собеседовании XXIV (11,13); или Евагрий монах, подвизавшийся в конце IV века сначала в Нитрии, потом в келлиях и, наконец, в Ските; авва Исаия, современник Макария Великого, подвизавшийся в пустыне Скитской,[1852] и др. Нужно иметь в виду, что святоотеческая аскетическая литература Востока к концу IV века и началу V века, к каковому относится деятельность преп. Кассиана, предлагала уже богатый аскетический материал и имела замечательных представителей, из которых каждый выяснял преимущественно ту или другую сторону подвижничества.
Так, в творениях св. Антония Великого и Макария Великого преимущественно, но не исключительно отмечается субъективное исходное начало подвижничества — чувство страха Божия,[1853] в котором выражается, так сказать, перелом и перемена в настроении человека и которым полагается начало пути спасительного, указывается также и главный принцип жизни подвижника — смирение.[1854] Довольно обстоятельно определяется затем «трудничество» и «духовная чистота» и их взаимное отношение.
У Макария Великого замечается при этом попытка последовательного описания и изображения самого пути, процесса подвижничества как процесса постепенного духовного обновления человека спасающегося. Указывая достаточно ясно, в чем должны выражаться нормальное состояние человека и его жизнь, Макарий Великий анализирует состояние смятения падшего человека, вызывающее скорбь о нравственном состоянии, рассуждает о трудничестве внешнем и внутреннем и в конце концов характеризует состояние совершенства подвижника.[1855] Главное внимание Макарий Великий преимущественно обращает на внутреннюю сторону жизни личности подвижника, тогда как у Антония Великого уделяется значительная доля внимания и внешнему строю жизни подвижника, предначертывается устав отшельнической жизни.[1856]
С этой последней стороны прекрасное дополнение Антонию Великому представляют собою подвижнические сочинения Василия Великого, который преимущественное внимание уделяет внешнему строю жизни подвижника, поскольку он может определять собою выработку внутренней доброй христианской настроенности. Результатом этого у него и явился ряд предписаний и правил, определяющих собою внешний строй жизни подвижника, и те упражнения, которые могут вести к достижению чистоты сердца.[1857] Григорий Нисский своим сочинением «О природе человека», хотя и не относящимся специально к аскетике, оказал, однако, ей ту громадную услугу, что своей антропологией указал путь к выяснению субъективной причины подвижничества. Самое же подвижничество, определяемое по существу, должно быть, по мысли Григория Нисского, постоянным и напряженным стремлением к совершенству;[1858] совершенство духовное — цель, к которой должен стремиться подвижник, а постоянство и напряженность должны составлять необходимое условие в достижении этой цели. Остановка в добродетели есть уже начало порока и уклонение от совершенствования, по мере осуществления которого подвижник в силу бесконечности нравственного идеала будет воспламеняться желанием высшего, именно постоянного созерцания Бога.[1859] «Совершенная жизнь такова, что никакое описание совершенства не останавливает дальнейшего преспеяния оной, но непрестанное возрастание в усовершенствовании жизни для души есть путь к совершенству», — говорит Григорий Нисский.[1860] Прекрасную характеристику выражения духовного совершенства во внутренней жизни подвижника св. Григорий Нисский дает в своем сочинении «О молитве», и главным образом в изъяснении прошений молитвы Господней.[1861]
Антропология Григория Нисского в своей основе перешла и к другим аскетам, каковы, например, авва Исаия и монах Евагрий.[1862]
Преимущественное внимание этих аскетов и их заслуга в том, что они обратили внимание на противоестественные состояния в природе человека, результатом чего и явилось у Евагрия впервые учение о восьми страстях, с которыми приходится бороться подвижнику.[1863] Психология страстей, их начало, причины и обнаружение, а равно и средства к борьбе составляют предмет аскетических сочинений и Нила Синайского, хотя, конечно, и не исключительный.[1864] Нил Синайский затрагивает разные вопросы и стороны подвижнической жизни, и это, конечно, потому, что к его времени как самая жизнь подвижников, так и литература уже представляли много данных для суждения о подвижничестве. Один уже такой великий учитель христианской жизни, как Иоанн Златоуст, обнимал своим взором и делал предметом рассмотрения в своих сочинениях наряду с общими принципами истинно нравственной христианской жизни и частные вопросы аскетики, борьбу со злом и возрождение души в процессе жизни подвижника.
Принимая во внимание названных восточных отцов-аскетов и их труды на пользу подвижничества, можно без преувеличения, конечно, сказать, что Восток в лице своих представителей к началу V века в общей сумме аскетических творений выяснил и определил подвижничество и со стороны его основ, и принципов, и осуществления.
И если теперь преп. Кассиан в своем сочинении о подвижничестве говорит, что он намерен говорить о вещах глубоких (profundis) и тонких (sublimis), и притом таких, quae in usum styli, ut arbitror, antea non venerunt [которые, как я полагаю, раньше не излагались письменно],[1865] то это не противоречит его же словам, что он не свои идеи будет излагать, а идеи восточных отцов. Восток, действительно, в лице отдельных аскетов дал ему эти идеи, дал ему все элементы, необходимые для того, чтобы построить целую систему подвижничества, чтобы обнять подвижничество во всем разнообразии и совокупности его проявлений, уяснить его смысл, начала и осуществление, но тот же самый Восток не имел у себя еще полной, научной системы аскетики, которая бы с одинаковой полнотой обнимала все стороны подвижничества, и преп. Кассиан прав, когда свою задачу — представить аскетику в духе идеалов и воззрений Востока — называет трудом еще новым.
Если же аскетические идеи преп. Иоанна Кассиана в своем основном источнике есть идеи целого ряда восточных отцов-аскетов по его же собственному заявлению, то вопрос об источнике его воззрений, таким образом, решается принципиально очень легко и просто. Но чтобы прагматическая и историческая связь идей Иоанна Кассиана с идеями Востока была яснее и видно было, насколько он выполнил задачу своих сочинений — перенести дух восточного подвижничества на Запад, необходимо, очевидно, путем сравнительного анализа его собственных аскетических воззрений и воззрений Востока показать, насколько типические черты и содержание аскетических воззрений преп. Иоанна Кассиана оправдываются восточной аскетикой
Не нужно упускать из вида и того обстоятельства, что хотя преп. Иоанн Кассиан был учеником Востока по преимуществу и имеет источником и образом для своих идей восточных отцов, однако он был уроженцем Запада и там же провел последние годы жизни. Естественно, конечно, предполагать, что и Запад со своим духовным богатством и достоянием в лице таких мыслителей, как святые Амвросий и Августин, оказал на него влияние и отразился так или иначе в воззрениях преп. Кассиана. Сочинения Иоанна Кассиана дают для этого мнения достаточные основания, и интересно видеть, каким образом и в чем проявилось у преп. Иоанна Кассиана сочетание идей Востока с характерными особенностями Запада.
Таким образом, при выяснении вопроса об источнике аскетических идей Иоанна Кассиана помимо сравнительного анализа воззрений его и восточных отцов нужно обратить внимание и на значение для него западной богословской мысли.
Характеристическую особенность аскетических воззрений преп. Иоанна Кассиана можно видеть, с одной стороны, в общем взгляде его на подвижничество как на внутреннюю главным образом жизнь личности, а не как на самодовлеющий по своей чисто внешней стороне институт, с другой — в учении о личности подвизающегося как силе, активно осуществляющей задачи своей жизни через сознательное участие в предположениях своего звания и в понимании задачи подвижничества в смысле индивидуального главным образом совершенствования.
Сущность подвижничества, как особого рода искусства, заключается, по взгляду преп. Кассиана, в субъективном отношении инока к предположениям монашеского звания, во внутренней жизни личности, без которой оно (это звание) лишается своего содержания и теряет свое значение.[1866] Вот почему преп. Кассиан, как мы уже имели случай говорить об этом, не отождествляет подвижничество и быт монашеский; в последнем он видит только одну внешнюю сторону, саму по себе вне субъективного отношения к ней не имеющую значения.
Этому пониманию преп. Кассианом сущности подвижничества не противоречит и то обстоятельство, что он заметно обнаруживает стремление сообщить священную важность разным подробностям монашеского обихода и быта, связав их с как бы узаконившими их событиями священной истории, словами и поступками тех, кто был в ней носителем Божественных определений, выразителем Божественной воли.[1867] В этом стремлении преп. Кассиана нельзя видеть чего-либо, кроме благочестивого уважения его к древним обычаям и благоговения перед теми праведниками, которые жили этими обычаями. Это тем более, что сам же он указывает и внутренний смысл этих обычаев и установлений, придавая им значение символизации нравственных идей.
Совершенно чуждый тенденции преувеличивать и придавать самостоятельное значение внешней стороне быта подвижника, преп. Кассиан рассматривает подвижничество как внутренний процесс жизни человека, а внешний строй жизни, в частности монашество, ценит только как наилучшее средство, наилучшую форму как для выражения готового уже нравственно-психического содержания жизни, так и для осуществления нравственной задачи подвижничества. И не внешняя сторона жизни подвижника обращает на себя главное внимание Иоанна Кассиана — напротив, она отодвигается на задний план перед живой личностью инока, внутренний мир которого и представляет предмет возможно глубокого психологического анализа. Не душевный склад подвижника должен, по мысли преп. Кассиана, приспособляться к внешнему (монашескому) строю жизни, а, напротив, этот последний должен согласоваться с разнообразными формами первого. В качестве иллюстрации этой мысли преп. Кассиана возьмем хотя бы его рассуждение о подвиге поста. «Итак, — говорит он, — касательно образа поста не может соблюдаться одинаковое правило, поелику не у всех тел одинаковая крепость и соблюдается пост силою не одной души, как прочие добродетели… Различны должны быть время, способ и качество питания, именно по неодинаковому состоянию тел или по возрасту и полу, но у всех должно быть одно правило укрощения плоти для воздержания сердца и укрепления духа».[1868]
Служебное значение для подвижника, а не внешнее объективное тяготение над его личностью подвига поста ясно подчеркивается здесь преп. Кассианом. Это отрицание самостоятельного значения за внешним, взятым вне отношения его к внутреннему миру инока, ясно показывает, что подвижнический идеал у Иоанна Кассиана исключительно нравственного свойства. «Посты, бдения, отшельничество, размышление о Священном Писании нужны для главной цели, то есть для чистоты сердца, которая есть любовь, — говорит он, — и из-за них не должны нарушать эту главную добродетель».[1869] Но и помимо этих названий (чистота сердца, любовь), характеризующих идеал подвижничества преп. Иоанна Кассиана как идеал исключительно нравственный, эта мысль выражается очень ясно и прямо. «При целом, невредимом сохранении главной добродетели (то есть любви) не будет никакого недостатка, если что-либо из внешних подвигов и будет опущено», — говорит преп. Кассиан. «Напротив, не будет никакой пользы все то исполнить (пост, бдение и пр.), если не будет у нас сказанной главной добродетели (любви), для которой то должно быть совершаемо».[1870] «Напрасно будет упражняться во внешних подвигах тот, кто довольствуется ими как высшим благом, внимание своего сердца будет привязывать к ним только… это значит иметь орудия для искусства и не знать цели, в которой состоит плод».[1871]
Это будет понятно, если мы припомним, что у преп. Кассиана цель подвижничества — достижение Царства Небесного — опосредствована третьим моментом — нравственным совершенством, которое характеризуется у него как «чистота сердца».[1872] От подвижника требуется исполнительность в отношении к его обязанностям, но разумная, с сознанием того, что непосредственной связи между получением Царства Небесного и этой внешней исполнительностью все-таки нет. К вечному блаженству ведет только душевная чистота и святость, а внешние подвиги только должны служить к приобретению последней. Замечательно ясно выразил эту мысль преп. Кассиан в следующих словах, вложенных им в уста старца Моисея: «Все искусства и науки имеют какую-нибудь цель (scopon), то есть назначение и свой конец (telos)… А вы, презревшие отечество, род свой и весь мир, скажите мне: какая ваша цель? И какой конец имея в виду, вы это сделали?.. Мы это сделали ради Царства Небесного. На это авва Моисей сказал: вы хорошо сказали о конце, но не сказали, какая та цель, на которую взирая, мы можем получить Царство Небесное. Когда мы признались, что не знаем, старец отвечал: конец нашего обета есть Царство Божие, а цель — чистота сердца, без которой невозможно достигнуть оного конца. Итак, к этой цели да будет устремлен всегда наш ум».[1873]
Насколько же оправдывается теперь указанная черта аскетических воззрений преп. Кассиана восточною аскетикой и можно ли находить в ней тот же самый взгляд на подвижничество как преимущественно внутреннюю жизнь личности, с идеалом чисто нравственным?
Если обратиться к восточной аскетике, то уже у самых первых ее представителей (Антония Великого, Макария Великого, Василия Великого и др.) можно видеть именно тот взгляд на подвижничество, по которому значение и смысл его определяется только внутренним, активным отношением самого подвижника ко всем предположениям его звания. У восточных аскетов нет и мысли о том, чтобы монашество, взятое во всей совокупности своих обнаружений, как внешний институт, имело какое-либо значение само по себе, вне отношения к нему подвижника. Тот же, например, Василий Великий, подвижнические сочинения которого имеют своей задачей урегулирование внешнего быта подвижников и предлагают устав их жизни, делает это не потому, что за внешней стороной подвижничества признается самостоятельное значение и в ней полагается центр тяжести, а потому только, что главная цель подвижничества, чисто внутренняя нравственная задача (чистота сердца), может осуществляться только путем известного строя жизни. Это главная мысль св. Василия Великого, которая проводится им чрез все его подвижнические уставы и выразилась у него в целом ряде правил, определяющих собою образ жизни подвижника.[1874] Понимая идеал подвижничества как только идеал чисто нравственного характера, Василий Великий в своих словах подвижнических и увещательных старается только доказать большую сообразность и большее удобство строя жизни иноческой для осуществления нравственного идеала, нежели строй и обычай жизни мирской. «Кто в жизни безгрешной (то есть монашеской) по ее неразвлеченности не имел силы выдержать борьбу со врагом, — говорит он, — тот в жизни многогрешной (мирской) и им самим управляемой возможет ли преуспеть в какой-либо добродетели?»[1875] Это же перенесение центра тяжести в понимании подвижничества с внешней стороны, как не имеющей самотоятельного значения, на внутреннюю жизнь личности подвизающегося можно видеть и у других аскетов. Из всех предосторожностей, какие надобно иметь подвижнику, больше всего, например, Макарий Великий внушает ту, чтобы идеал совершенства не полагался в одной только внешней исправности.
Трудничество с внешней стороны имеет задачей навыкновение всем подвигам и всем добродетелям не с тем, чтобы на этом и стоять, но с тем, чтобы это самое обращать к развитию внутренней жизни и стяжанию действенности духа. Потому-то и бывает, что некоторые, хотя и несут труд, не получают плода, так как они останавливаются только на внешнем, доходят только до исправного поведения. «Многие, — говорит Макарий Великий, — строго наблюдая за внешним, упражняясь в науках и заботясь о жизни правильной, думают, что такой человек совершен, не вникая в сердце, не примечая там пороков, какие обладают душою».[1876] «Может ли кто бы то ни было сказать: я пощусь, веду странническую жизнь, расточаю имение свое, следовательно, уже свят?»[1877] — спрашивает преп. Макарий Великий и отвечает на это отрицательным образом.
Насколько прямо и решительно восточные отцы-аскеты указывают сущность подвижничества в его внутренней стороне и понимают идеал совершенства чисто нравственным образом, это можно видеть из их учения об отречении. Обычно они различают несколько степеней отречения, характеризующего совершенство, правда, более с отрицательной стороны, и как на совершеннейшее отречение указывают не на внешнее стеснение себя и удаление от мирского, а на внутреннее. Идеал этого высшего внутреннего отречения от мира полагается святыми отцами-аскетами в том, чтобы не телом только оторваться от мира и мирских привязанностей, а в том, чтобы самой душой, своими желаниями и мыслями отрешиться от мирских нравов и влечений тела. Вот почему, например, у них воздержание понимается отнюдь не в смысле только воздержания внешнего, а в смысле внутреннего невинного расположения души — истребления греха и отчуждения от страстей.[1878] «Самое главное оружие для борца, — говорит св. Макарий Великий, — и подвижника в том, чтобы, вошедши в сердце, сотворил он брань с сатаною, возненавидел себя самого, отрекся от души своей, гневался на нее, укорял ее, противился привычным своим пожеланиям, препирался с помыслами, боролся с самим собою».[1879] Путем только этого внутреннего отречения подвижник и достигает того состояния, когда, подавив в себе все мирские привязанности, он живет духом в ином горнем мире, достигает так называемого духовного созерцания, которое у всех отцов признается идеалом совершенства, превосходящим деятельное совершенство.
«Вникни же, что значат сии две части, представляемые в лице двух женщин (Марфы и Марии), — говорит Василий Великий, — одна низшая, избравшая для себя служение телесному, впрочем самое полезное, а другая высшая и более духовная, восшедшая до созерцания тайн… Если хочешь соревновать Марии, которая оставила служение телу (дела милосердия), а востекла к созерцанию духовных видений, то искренне приступи к делу, оставь тело и сиди у ног Господних… подражай чем хочешь; будь или служителем бедных, или любителем догматов Христовых… Духовное учение есть первое, а все прочее — второе по нем».[1880] Это превосходство духовного созерцания над деятельным благочестием решительно указывается и Нилом Синайским с пояснением, что созерцание было состоянием и первозданного человека.[1881]
В силу такого именно понимания восточными отцами-аскетами идеала подвижничества, как идеала чисто нравственного, оправдывающая сила подвижничества у них отнюдь не полагается во внешних подвигах, а только во свидетельстве чистой совести. «Предавший сердце свое тому, чтобы искать Бога в благочестии истинно, — говорит авва Исаия, — не может тотчас возыметь мысль, что благоугоден Богу труд его. Ибо пока обличает его совесть в чем-либо противоестественном, дотоле чужд он свободы. Ибо когда есть обличающий, есть и осуждающий, а где есть осуждение, там нет свободы. Итак, когда, молясь, увидишь, что совершенно ничего не обличает тебя во зле, тогда можно сказать, что ты свободен и вошел в святой покой Его».[1882] Эту же самую мысль и почти в таких же словах очень ясно выразили и другие восточные аскеты, например Василий Великий в ответ на вопрос «Как душа несомненно удостоверяется, что Бог отпустил ей грехи?»,[1883] и Нил Синайский.[1884] От них же она, без сомнения, и перешла к преп. Кассиану и нашла у него такое подробное развитие и раскрытие, какое он дает ей в собеседовании «О конце покаяния» (Собеседование XX). Поскольку внешние подвиги и внешний быт содействуют приобретению этого умиротворения совести и очищению сердца от терния и волчцов,[1885] постольку они и имеют свое значение и силу и являются как бы лекарством, а коль скоро они не приводят инока к благим результатам, для которых они предназначены, они признаются лишенными содержания.[1886] Это решительное отрицание восточными аскетами значения в подвижничестве внешнего помимо отношения его к внутреннему миру инока служит яснейшим доказательством, что идеал восточной аскетики исключительно нравственного свойства. В этом пункте — в понимании сущности подвижничества и иноческого идеала — преп. Кассиан вполне сходится с восточными отцами, и дух учителей и наставников был очевидно вполне усвоен их учеником.
Полагая сущность подвижничества во внутренней жизни подвижника и понимая идеал этой жизни чисто нравственным образом, преп. Кассиан в силу уже этого преимущественное внимание сосредоточивает на внутреннем мире инока и осуществление цели подвижничества ставит в зависимость от личности самого подвизающегося, под условием личного активного почина и участия в осуществлении подвижнического назначения. Вот почему и условием принятия в число подвижников служит наличие в душе новопоступающего таких данных, которые ясно бы свидетельствовали о свободно составившемся у него решении идти путем подвижничества.[1887] И активность в выполнении подвижником своего призвания разумеется не в смысле независимого обсуждения и определения себя к тому или другому взятому в отдельности предприятию, а в смысле общей готовности и свободно положенного согласия на известный предполагаемый подвижничеством ряд дел во имя подвижнического идеала. Только в этом последнем случае активность инока и не будет противоречить главному и основополагающему принципу в жизни инока — отречению от своей воли и полному послушанию. При этой активности может быть полная волевая раздвоенность, и подвижник, выполняя в силу составившегося ранее определения себя к известному предположению, может переживать и испытывать невольное нехотение того, что он выполняет. Это явление волевой раздвоенности есть естественное следствие нравственного несовершенства подвижника, с одной стороны, а с другой — свободно положенного им решения приблизиться к идеалу подвижничества. И поскольку идеал нравственного совершенства только еще предстоит пред взором подвижника, как прямая цель, наличное же содержание его духовной жизни вполне противоположно этому идеалу, постоянное самопринуждение и напряжение необходимы, чтобы ввести содержание нравственного идеала в свою личную жизнь.[1888] В силу этого путь иночества и является путем постоянной сознательной борьбы и страдания, жизнью как бы воина, сражающегося против врагов, почему преп. Кассиан и называет подвижника militem Christi [воином Христовым].[1889]
Все дело в собственной воле человека, в ней и добро и зло, и помимо свободной воли человека и его собственного участия никто ему не может причинить зла и добра,[1890] а поэтому задача воспитания воли в добре необходимо предполагает свободное согласие и принуждение себя к тому, что признается для этого необходимым. «Ты не должен ожидать терпения от добродетели других, — говорит преп. Кассиан, — то есть что будто ты приобретешь его только тогда, когда никто не будет огорчать тебя, что, впрочем, не в твоей власти, но лучше приобретай его своим смирением и великодушием, кои в твоей власти».[1891] Нравственное совершенствование и духовный рост, как процесс, совершающийся в живой личности человека и в области свободной воли, не могут быть основаны на одном только механическом воздействии совне, а непременно требуют, чтобы и сама воля и сознание подвижника выступали в качестве положительных факторов. Необходимо, чтобы дело подвижника было проникнуто сознанием и имело оправдание в его личной настроенности и в понимании того идеала, к которому подвижник стремится. Идеал подвижничества и такое живое отношение к нему, «чтобы все действия подвижника и помышления всегда направлялись к нему»,[1892] и является как бы одушевляющим началом на пути подвижничества. Если жизнь подвижника во всей совокупности ее проявлений мотивируется единственно только этим живым отношением инока к идеалу подвижничества, а это так и должно быть непременно,[1893] то этим само собой устраняется автоматическое и потому бессмысленное прохождение пути подвижнического. Путь подвижничества тогда является процессом совершенствования, в котором воля инока в силу свободно положенного в начале решения достичь идеала подвижничества путем постоянного самопринуждения и помимо всяких других целей, кроме идеала совершенства, деятельно приступает к исполнению всех предположений подвижничества.
Вот почему все обеты иночества и все добродетели, хотя и осуществляются с большим насилием над собой и при этом как бы во исполнение уже сторонней воли (общего устава или воли настоятеля), остаются и должны оставаться по существу дела и по внутреннему отношению к ним подвижника вполне свободными, как мотивируемые исключительно целью достичь идеала нравственного совершенства. Отсюда то требование от подвижника, которое не раз высказывается преп. Кассианом, чтобы он не ослабевал и не терял той ревности, которая у него была в начале отречения от мира,[1894] когда он, побуждаемый единственным желанием достичь идеала совершенства, проявил свободную решимость и готовность ко всему, что нужно будет перенести ради этой цели. В этом смысле преп. Кассиан и говорит, что для подвижника Христова мало отречься однажды, то есть при начале вступления на путь подвижничества, а нужно отрекаться ежедневно, в течение всей своей жизни.[1895] Ту самую свободную решимость ко всему, что требуется подвижничеством ради идеала совершенства, во время прохождения пути подвижнического приходится как бы только постоянно повторять и доказывать на деле в приложении уже к частным действиям. Вот почему даже такое требование от подвижника, чтобы он совершенно отказался от действий по своей воле и всецело отдался воле старца, открывая ему каждое свое намерение и каждый шаг своей жизни, сообразуя с его волей, ничуть не говорит против самодеятельности и активности инока в деле подвижничества, а, напротив, и предполагает ее, если обратить внимание на внутреннюю сторону этого послушания. Сущность и смысл этого требования состоит не в том, чтобы механически исполнять повеления старца, подчиняясь власти последнего и не стараясь выработать соответствующего душевного настроения, а только, так сказать, примиряясь с необходимостью, а в том, чтобы в силу осознанной необходимости такого отречения от своей воли для осуществления идеала совершенства свободно побуждать себя к этому послушанию, переводя волю старца в свою личную жизнь, как волю Божию, и сообразуя с этим свое настроение.[1896] В силу такого именно отношения к обету послушания подвижник не только не обращается в слепое орудие, механически исполняющее волю другого, а, напротив, как и говорит преп. Кассиан, этим он и доказывает свою личность, свою свободу и мужество,[1897] именно потому, что он поступает так по принципу, им самим свободно положенному. С целью выяснить и указать подвижнику нормальное отношение его к обету послушания преп. Кассиан и рассуждает так много о пользе послушания, о необходимости открывать все свои помыслы старцу как о лучшем средстве в борьбе со врагом.[1898] Преп. Кассиан старается ввести в сознание подвижника через эти рассуждения о пользе послушания ясное представление об отношении послушания и отречения от своей воли к осуществлению идеала подвижничества как средства к цели, чтобы на почве этого сознания и могло возникнуть у подвижника свободное решение поставить принципом своей жизни только волю старца и постоянное стремление осуществлять этот принцип на деле и вырабатывать соответствующее настроение. С этой точки зрения на послушание как на сознательно-активное дело самого подвижника получают свое оправдание, как воспитательные средства для воли, даже приказания по-видимому совершенно бессмысленные. Так, например, рассказывает преп. Кассиан, один старец, желая испытать добродетель послушания аввы Иоанна, бывшего у него в молодости послушником, от веры ли и простоты сердечной она происходит или притворна, принужденна, не при глазах ли только он покорен, приказал ему поливать два раза в день воткнутую в землю сухую ветку, чтобы она от непрестанной влажности пустила корни и выросла в дерево. Юноша Иоанн в течение целого года в точности и с таким усердием, что ни праздники, ни другие занятия не останавливали его, исполнял это приказание. Наконец старец, видя, что Иоанн исполняет приказание с простосердечным расположением, без смущения и исследования причины, приказал ему оставить это занятие.[1899] В представленном примере послушания, как идеале исполнения такого подвига, не без намерения, конечно, отмечается и ставится на вид внутренняя субъективная настроенность юноши Иоанна при исполнении им приказания, именно отсутствие всякого смущения, исследования причин, простосердечное расположение и непринужденность.
В этом именно внутреннем отношении подвизающегося к назначенному ему послушанию и заключается весь смысл на вид совершенно бессмысленного дела. И не только подвиг послушания, в каких бы формах он ни проявлялся, но и все дело подвижника необходимо должно быть, по мысли преп. Кассиана, проникнуто сознанием и пониманием своих целей и средств к ним и по силе этого понимания должно быть активно осуществляемо волей самого подвизающегося. Вот что сказал один старец только что принятому в общежитие иноку: «Знаешь, — говорил он, — сколько дней провел ты при вратах, а теперь принят. Тебе надобно знать, почему ты с таким затруднением допущен, ибо на том пути, на который желаешь вступить, ты можешь получить много пользы, если, надлежащим образом узнав оный, будешь исправлять служение Христово постепенно и как должно. Посему мы долго не принимали тебя, чтобы ты, быв принят тогда, когда еще не разумел важности нашего звания, впоследствии не охладел или не устоял бы в обете».[1900] Определив потом сущность и смысл отречения,[1901] старец в заключение делает такое увещание: «Старайся пребыть до конца жизни в той нищете, которую обещал пред Богом… Ты не получишь пользы от того, что хорошо только начнешь и покажешь ревность только при начале отречения от мира, а конец не будет согласен с началом».[1902] Это наставление старца преп. Кассиан приводит «как весьма полезное для всякого монаха»,[1903] и главная мысль, проходящая через него, та, что дело подвижничества должно быть делом воли самого подвизающегося, которая (воля) направляется к известным целям путем сознательного самопринуждения, неослабевающей ревности. Результатом-то этого самодеятельного восхождения в подвиг и является переживаемое чувством подвижника мучительное напряжение воли, от которого и путь подвижничества является путем труда, скорби и огорчений. Решившийся служить Богу должен приготовить свою душу, non ad requiem, non ad securitaitem, non ad delicias, sed ad tentationes et angustias. Per multas enim tribulationes oportet nos introire in regnum Dei. Augusta namque est porta et arcta via, quae ducit ad vitam, et pauci sunt, qui inveniunt eam [не к покою, не к спокойствию, не к наслаждению, а к искушению и тяготам (ср. Сир. 2:1). Ведь многими скорбями надлежит нам войти в Царствие Божие (Деян. 14:22), ибо тесны врата и узок путь, ведущие в жизнь, и немногие находят их (Мф. 7:14)].[1904]
Причина этих переживаний (angustias, tribulationis) в том именно и заключается, что греховная воля человека, с выработавшимися в ней греховными навыками и плененная «законом греха», неподатлива к той жизни, которая указывается идеалом.[1905] Этот начальный период жизни подвижника, когда производится очищение сердца от пороков, и называется «деятельное совершенство»[1906] или, как обычно выражаются, «трудничество».
Но в понятие «деятельное совершенство», по мысли преп. Кассиана, отнюдь не входят занятия, стоящие вне прямой связи с иноческим идеалом и его прямой задачей, каковы, по существу дела, обязанности общественные. «Деятельное совершенство», по его словам, «составляется двояким способом: первый способ состоит в том, чтобы познать свойство всех пороков и средства врачевания их; второй — в том, чтобы наблюдался порядок добродетелей и дух наш усовершался в них… Нам надобно подвизаться с двояким намерением, как для изгнания пороков, так и для приобретения добродетелей».[1907] Что выходит за пределы единственной для подвижника цели жизни и деятельности — чистоты сердца, «к которой всегда должен быть устремлен ум», все это отодвигается преп. Кассианом на задний план, и идеал подвижничества остается в его понимании идеалом личного, индивидуального совершенствования. Обязанности и деятельность общественные, например просвещение и воспитание других, исключаются преп. Кассианом из круга прямых обязанностей и прямой цели подвижника потому именно, что задача подвижничества есть задача личного перевоспитания.[1908] Правда, преп. Кассиан не исключает совершенно возможности заботиться о благе ближних, но о благе только духовном, об их спасении, которое, по его словам, даже дороже своего;[1909] но и эта забота и деятельность на благо других делается возможной и плодотворной тогда только, когда подвижник сам, достигнув совершенства и как бы обеспечив свое собственное спасение, вполне закрепит за собою обладание этим совершенством.[1910] В противном случае даже такая деятельность, как обучение других духовному совершенству, бывает не только бесполезна для обучаемого, но и приносит вред самому обучающему.[1911] Обязанности в отношении к ближним для подвижника сводятся у преп. Кассиана не к каким-нибудь частным видам деятельности на пользу ближних, а к выработке в подвижнике духа любви ко всем, не исключая и врагов, и добродетели терпения.
И эта любовь к ближним вместе с терпением отнюдь не является случайной в зависимости от личных качеств других людей, а, напротив, есть плод усилий инока над собой, над своим душевным настроением, и вырабатывается им постепенно при сознании, что она составляет его обязанность; таким образом, и эта обязанность, общественная по существу, не выходит за пределы личного совершенствования. Требование от подвижника исполнения им каких-нибудь общественных обязанностей, как прямого своего долга, далее обязанности выработать в себе неизменное чувство одинаковой любви ко всем и постоянное терпение не простирается, и преп. Кассиан нигде не говорит особо о каких-либо частных видах деятельности на пользу ближних, которые бы вменялись в прямую обязанность всем как необходимая принадлежность подвижничества. Уже наличие в душе подвижника указанных настроений служит лучшим ручательством за нормальное отношение его к другим в том случае, когда представятся к тому обстоятельства. Истинный подвижник никогда не осудит другого, даже грешника,[1912] не откажет в помощи больным и нуждающимся, не преминет наставить заблуждающегося; вообще сообразно со своими индивидуальными наклонностями подвижник может проявлять чувство любви к другим людям в той или другой форме.[1913]
Этот взгляд преп. Кассиана на общественные обязанности как на побочные и не относящиеся по существу дела к прямым обязанностям подвижника, сведение их к любви и терпению и учение о задаче подвижника как задаче личного нравственного перевоспитания воли вполне определяется его пониманием той конечной цели, к которой должен стремиться подвижник. Конечная цель (telos) подвижника — Царство Небесное — не есть акт внешнего воздаяния со стороны Бога, а есть следствие приобретения человеком таких душевных настроений и расположений, в совокупности которых и выражается внутреннее содержание жизни человека в качестве члена Царства Божия. Таковы, по определению преп. Кассиана, «правда, мир и радость во Святом Духе (Гал. 5:17), и кто их имеет, тот и находится уже в Царстве Божием».[1914] Определяемое более частным образом, это душевное настроение человека, вводящее его в Царство Божие, есть всецелая любовь к Богу и людям, делающая его еще здесь, на земле, участником того блаженства, которым наслаждаются небесные силы, и сопровождающая его по смерти [1915] и там делающая его блаженным. Ясно теперь, что задача подвижника, с одной стороны, ввиду такого понимания своей конечной цели, а с другой — ввиду наличного содержания своей жизни, должна быть делом чисто индивидуального совершенствования, должна сводиться к образованию тех свойств, через которые человек делается годным вступить в члены Царства Божия и принять участие в блаженстве горних Сил после смерти. Внешние же нормальные отношения к другим сами собой будут создаваться на почве выработанных внутренних добрых настроений. На первом плане у подвижника должны быть поставлены именно те злые настроения его воли, которые, как терния, выросли в его сердце,[1916] и на них-то нужно воздействовать при помощи тех средств, которые предлагаются подвижничеством.[1917] И вот по мере того, как у подвижника будет восстанавливаться внутренняя гармония, у него будут устанавливаться правильные отношения и ко всему внешнему;[1918] мир уже не вызовет разлада в его душе, и он, по выражению преп. Кассиана в «Установлениях» IX, 8, будет уживаться не только с людьми, но даже и с дикими зверями. Отсюда-то подвижник и должен заботиться прежде всего не о просвещении других, не о служении в качестве проповедника слова Божия, а о том, чтобы из своей-то души изгнать пороки и страсти, при которых не может быть и нормального христианского отношения к ближним.[1919] Таково понимание преп. Кассианом задачи подвижника, осуществляемой самим подвижником непременно под условием лично активного участия в предположениях своего звания. И по существу дела эта указанная типическая черта в воззрении преп. Кассиана на подвижничество есть продукт восточной аскетики и перешла к нему в силу указанной им самим зависимости от последней.
Достаточно обратить внимание на внешние приемы, употребляемые восточными отцами-аскетами при изложении ими своего нравоучения и раскрытии своих взглядов на подвижничество, как уже ясно будет, что они смотрят на жизнь подвижника как на процесс, сознательно совершаемый волею самого подвизающегося. Слова и наставления Антония Великого, «Беседы» Макария Великого, «Слова» Василия Великого, Нила Синайского и Ефрема Сирина проникнуты тоном непосредственного увещания к подвижнику, тоном его ободрения, с пояснением необходимости того, к чему он обязывается. Восточные аскеты, излагая свое учение, обращают его непосредственно к подвижнику, имеют целью пробудить в нем личную инициативу, чтобы он, уразумев основы и суть подвижничества, шел этим путем по личному убеждению. «Будем бодрствовать и возгревать постоянно благую ревность в доме ума нашего, — говорит Антоний Великий, — чтобы не назвали нас нерадивыми и ленивыми. Над ревностным и бодренным страсти никогда не возьмут верха».[1920] «Явим же усердную готовность к очищению себя в теле и духе и, приняв крещение Господа Иисуса Христа, будем ревнителями добрых дел, чтобы принести себя самих Ему в жертву приятную».[1921]
Подобного рода увещания и ободрения можно встретить почти на каждой странице наставлений не только у Антония Великого, но и у других. И весь путь подвижничества у них представляется путем постоянного самонасилования, а ревность и внутренний жар являются как бы силой, поддерживающей подвижника на этом пути: «Будь соревнователем живущих право, — говорит Василий Великий, — и дела их запиши у себя на сердце… Царство Небесное силою берется, и употребляющие усилие восхищают его (Мф. 11:12). Это — евангельское слово… поэтому, если хочешь восхитить Царство Небесное, употреби принуждение, подклони свою выю под иго служения Христова, стяни ярем на вые своей; пусть гнетет он твою выю; истончай ее трудом добродетелей, в постах, в бдениях, в послушании, в безмолвии, в псалмопениях, в молитвах, в слезах, в перенесении всякой скорби, наносимой тебе демонами и людьми… Рассматривай дела свои каждого дня, сравнивай их с делами предшествовавшего дня и поспешай к исправлению».[1922] Из этих слов Василия Великого ясно, что подвижничество, понимаемое вообще восточными аскетами как дело воссоздания души и даже всего человека,[1923] есть дело личной инициативы подвижника и созидается волей самого подвизающегося. Чтобы достичь той или другой степени совершенства, необходимо постоянно понуждать себя к этому,[1924] ибо помимо своей собственной воли никто в человеке не может произвести ни добра, ни греха.[1925] Вот почему и нет пользы для подвижника, если он только проявит свою ревность и решимость в начале отречения, а потом не будет понуждать себя к концу.[1926] Нужно постепенно затем входить в подвиг; «понемногу отнимай у себя житейские наслаждения, — говорит Василий Великий, — истребляя все свои навыки… когда возьмешь верх над пристрастием к одному удовольствию, тогда вступай в борьбу с пристрастием к другому».[1927]
К добродетельным поступкам и к совершенству нужно возбуждаться «самопроизвольным усердием», говорит Нил Синайский,[1928] и это выражение, кажется, всего лучше передает общий взгляд восточных аскетов на подвижничество как на дело, созидаемое волей подвизающегося. Вот почему та же восточная аскетика обратила серьезное внимание и даже поставила предметом прямого воздействия и борьбы такое состояние души, которое характеризуется полнейшим ее изнеможением и как бы расслаблением в деле движения к совершенству. На языке аскетики это состояние известно под именем уныния, которое причисляется к восьми главным порокам.[1929] «Имя Амалик означает уныние, — говорит авва Исаия. — Ибо когда начнет человек убегать от пожеланий своих и оставит грехи свои и прибегнет к Богу, тогда уныние — первое воюет против него, желая опять возвратить его на грехи его. Прогоняется сие уныние прилежным к Богу приседением, приседению сему благоприятствует воздержание, воздержание сохраняется телесными трудами; и чрез тех-то освобождается Израиль».[1930] В силу-то этого требования — чтобы подвижничество было делом воли самого инока, «самопроизвольным усердием» — оно и является у аскетов Востока с таким неизменным характером и элементом труда, скорби, испытаний,[1931] что и самое достижение совершенства обусловливается этим именно «трудничеством».[1932] Труд и скорбь не оттого, что жизнь подвижника регулируется помимо его желания, а в том, что воля его с трудом подчиняется тем самоопределениям, которые указываются voug’ом как руководителем к истинной жизни.[1933]
Элемент добровольности и личного почина, обусловливаемый полным пониманием дела подвижничества, необходимо должен быть во всех подвигах,[1934] на которые решается инок, иначе подвижничество, совершаемое механически, теряет свой смысл. «Человек по природе имеет предначинание, и его-то взыскует Бог. И поэтому повелевает, чтобы человек сперва понял; поняв, возлюбил и предначал волей», — говорит Макарий Великий.[1935] В силу такого требования восточной аскетики, чтобы весь труд подвижника носил характер разумной и сознательной добровольности, эта последняя черта деятельности подвижника не исключается даже фактом полнейшего подчинения старцу. Требование от новоначального, чтобы он в видах обеспечения своего спасения предал себя воле старца, есть требование всех восточных аскетов.[1936] Но даже и при таком строгом требовании, чтобы послушник уже «ни во что не вменял всякую свою волю»,[1937] внутренняя сторона этого послушания не только не исключает, но предполагает личный почин, предначинание и самопроизвольность подвижника. Путь послушания со своей внутренней стороны является путем свободного, постоянного стеснения своей воли в сознании должности этого.
Характерно в данном случае и то, что восточная аскетика предоставляет собственной воле подвижника искание старца-руководителя, так что о невольности дальнейшего послушания не может быть и речи. «С великою заботливостью и внимательностью постарайся найти мужа, — говорит Василий Великий, — который бы непогрешительно предшествовал тебе в образе жизни, хорошо умел руководить шествующих к Богу, украшен был добродетелями, был сведущ в Божественных Писаниях, не рассеян, не сребролюбив, не озабочен многим, безмолвен и пр… И если найдешь такого, предай ему себя, ни во что вменив и отринув прочь всякую свою волю… У добрых учителей и уроки добрые, а у злых, конечно, злые… лукавый спешит убедить, чтобы не предавали себя строгой жизни или такому мужу, который все грехи наши выводит нам пред взоры и исправляет их… И вот если, щадя себя, отыщешь учителя снисходительного к страстям твоим, то напрасно ты вступил в подвиг отречения от мира… поэтому, если найдешь по благодати Божией учителя добрых дел, наблюдай за собою, чтобы не делать тебе ничего вопреки воли учителя».[1938] Главное — то, чтобы подвижник сам имел заботу о своем спасении и в силу этой заботы пользовался всеми средствами, предлагаемыми подвижничеством, как некоторого рода лекарствами.[1939] И так как зло, которое должен уничтожить подвижник, коренится глубоко в его душе и воле,[1940] то человек должен сам как бы пойти внутрь себя и сделать предметом своей деятельности эту внутреннюю свою жизнь путем прямого воздействия на нее. «Некоторые говорят, что Господь требует от людей одних явных плодов, а тайное совершает Сам Бог, но не так бывает на самом деле… Господь требует от тебя, чтобы сам на себя ты был гневен, вел брань с умом своим».[1941]
Вот почему восточные отцы-аскеты те занятия подвижника, которые выходят из круга непосредственного воздействия на свою внутреннюю личную жизнь (каковы, например, общественная благотворительность как только благотворительность или обучение других в целях только обучения), отодвигают на задний план. Идеал подвижничества остается у них идеалом только личного индивидуального совершенствования, а все, что делается вне связи с этим идеалом, имеет побочное значение. Своя душа прежде всего должна быть предметом заботы и врачевания, и, когда сам достигнешь совершенства, тогда уже можно заботиться и о споспешествовании благу других.[1942] А так как высшее для человека благо состоит в его спасении, то и обязанность к другим подвижника, признавшего уже для себя лично это благо единственным, должна выражаться, очевидно, в духовном руководстве на почве искренней любви и сочувствия к ним. Этими двумя требованиями, то есть требованием любви и сочувствия к другим и, как естественного следствия этой любви, стремления духовно руководить ко спасению, и ограничиваются суждения восточных аскетов об общественных обязанностях подвижника. Нил Синайский говорил: «Справедливо молиться не о собственном только очищении, но и об очищении всякого соплеменника, чтобы подражать в этом ангельскому нраву»;[1943] «Блажен монах, который со всею радостью взирает на спасение и преуспеяние всякого как на свое собственное»; «тот монах, кто от всех отлучен и со всеми в согласии».[1944] Эту же мысль о любви к ближним, как сочувствии их спасению, весьма явно раскрывает и св. Макарий Великий.[1945] У этих же отцов можно найти мысль и о духовном руководстве других, но только после достижения личного совершенства. «Когда покорены все страсти, ниоткуда не беспокоят уже враги и оборонительных оружий не нужно употреблять в дело, тогда хорошо возделывать души других», — говорит Нил Синайский.[1946] «И почему иные пред теми, которые в добродетели полезны для себя, почитают наиболее достойными предпочтения тех, которые полезны для других? Мне кажется, что они непременно похвалят того, у кого горит дом и все имущество в доме объято пламенем, а он, послушавшись убеждения друзей, идет с ними на сговор или еще для сватовства, потому что потребность друзей признал более достойной предпочтения, нежели прекращение пожара в своем доме».[1947]
У св. Макария Великого это дело духовного просвещения и руководства других представляется долгом не столько намеренного и специального, так сказать, миссионерского подвига, а просто как бы неизбежным следствием их духовной высоты и света во исполнение слов Спасителя, что не может укрыться светильник, стоящий на верху горы.[1948] Подобное же можно найти и у св. Антония Великого; он говорит: «Люди с истинно человеческими достоинствами должны столько стараться о боголюбивой и добродетельной жизни, чтобы их добродетельная жизнь сияла между другими людьми подобно тому, как малая порфира, набрасываемая поверх белых одежд в украшение их, выдается и всеми бывает заметна».[1949] Из указанных здесь суждений восточных отцов-аскетов об обязанностях подвижника к ближним ясно, что прямой идеал подвижничества и прямая его задача, по мысли восточных аскетов, все-таки есть задача личного совершенствования.[1950]
Вот почему, например, Пахомий Великий (Правило 139) запрещает инокам даже принятие священства, с которым соединяется учительство, как особая обязанность и некоторый род начальствования. Сущность альтруизма восточная аскетика полагает в выработке таких душевных настроений, которые уже обеспечивали бы нормальность отношений личности к обществу и считает дело подвижника осуществленным, если этим настроениям сообщена прочность и непоколебимость.[1951] И если принять, с одной стороны, во внимание их взгляд на прямую задачу подвижничества (очищение сердца) и конечную цель его — Царствие Божие и понимание ими последнего, а с другой — иметь в виду признание ими безусловной зависимости внешних отношений человека в их христианском характере от совершенства в себе самом,[1952] то такое решение вопроса об общественных обязанностях является вполне логическим.
В данном случае излишне излагать принципиальные взгляды восточной аскетики на спасение человека, на Царствие Небесное, на добро и зло для того, чтобы указать логические основания их взгляда на задачу подвижника как на задачу только личного совершенствования. Нам нужно было только показать, что те общие типические черты аскетических воззрений преп. Кассиана, именно взгляд на подвижничество как на главным образом внутреннюю жизнь личности с задачей личного совершенствования, осуществляемой под условием активно сознательной деятельности самого инока, действительно находит себе оправдание в восточной аскетике.[1953] Восточная аскетика в этих чертах целиком выразилась в воззрениях преп. Кассиана, и ученик остался верен духу своих учителей.
Если от рассмотрения общих типических черт аскетических воззрений преп. Кассиана обратиться к самому содержанию этих воззрений, то путем того же сравнительного анализа легко можно установить и здесь тесную связь преп. Кассиана с восточной аскетикой и действительное отношение его к ней как к источнику своих воззрений. Оставляя в стороне общехристианское мировоззрение преп. Кассиана, поскольку оно определилось влиянием Востока, обратимся прямо к содержанию его аскетических воззрений.
Определяя подвижничество как искусство достигать чистоты сердца, а через нее и Царства Небесного и спасения,[1954] согласно со взглядом на подвижничество восточной аскетики,[1955] преп. Кассиан необходимость подвижничества выводит из состояния природы падшего человека и таким образом указывает антропологическую основу подвижничества. Антропология составляет общую почву и основную точку отправления для всех его аскетических воззрений, в частности, она же дает ему материал и для вопроса о причине необходимости подвижничества. Необходимость подвижничества заключается в самом же человеке, в том внутреннем разладе, который, явившись прямым следствием уклонения человека от истинной жизни в сознании единства своей воли с волей Божией, делает для него невозможным осуществление своего нравственного назначения без усиленной борьбы с собой и чисто искусственных приемов.[1956] Как это произошло и что такое сделалось с человеком, на это и отвечает антропология преп. Иоанна Кассиана, характеризующая нам состояние человека сначала в качестве члена Царства Божия (до падения), а потом, после падения, в качестве члена царства диавола. Нужно сказать, что содержание антропологических воззрений преп. Кассиана, за исключением некоторых частностей, имеет весьма близкое сходство с антропологией восточных отцов и как бы воспроизводит ее, обобщая сказанное последними.[1957]
Это согласие антропологических воззрений преп. Кассиана с антропологией Востока определило собою и совпадение его с восточными отцами-аскетами в указании причины подвижничества. Причиною подвижничества как такого рода жизни, где человек ведет борьбу со страстями ради чистоты сердца, по воззрению восточных отцов, тоже является сама природа человека, носящая в себе внутреннее противоречие и раздвоенность.[1958]
Человек, добровольно уклонившийся от истинной жизни по закону ума к жизни по закону плоти, придал неестественное и недолжное значение этим стремлениям, и они оказывают противление его стремлению снова жить по закону ума, производя «терния и волчцы» в его сердце.[1959] После падения человека и после проклятия Божия «на земле сердца возродились и возросли терния и волчцы. Похищен свет его и облечен он во тьму. Убили душу его, рассыпали и разделили помыслы его, совлекли ум его с высоты, и человек Израиль стал рабом истинного фараона, и он поставил над человеком приставников дел и досмотрщиков — лукавых духов, которые понуждают человека волею и неволею делать лукавые дела его, составлять брение и плинфы [т. е. глину и кирпичи]».[1960] Эти слова св. Макария Великого, характеризующие нравственное состояние человека падшего и его положение в отношении к нравственной задаче своей жизни, почти буквально повторяются и преп. Кассианом в его характеристике состояния внутреннего разлада в жизни человека падшего.[1961] Внутренний разлад в человеке, борьба существующих в нем двух начал жизни — доброго и злого, таких начал, из которых одно дано как должное и истинное, а другое произведено самим человеком,[1962] рассматривается всеми восточными отцами как причинное основание самого бытия аскетизма и его необходимости. «Если кто, — говорит Григорий Нисский, — хотя немного, отрешив свой разум от тела и став чужд рабству страстям и нерассудительности, ясною и проницательною мыслью взглянет на свою душу, тот в естестве ее во всей чистоте увидит любовь Божию к нам и намерение, какое Он имел при создании ее… Он найдет, что с самой сущностью и природой человека соединено стремление к добру и совершенству и что с самым естеством его сопряжена бесстрастная и блаженная любовь к тому умопостигаемому и блаженному образу, которого человек есть подобие. Но некое блуждание сих видимых и вечно текущих вещей, посредством неразумной страсти и горького удовольствия обольщая и очаровывая небрежную и нерадивую от беспечности душу, влечет ее к тяжкому пороку, рождающемуся от удовольствий жизни и рождающему смерть для своих любителей».[1963] «Есть в нас по естеству вожделение к Богу, — говорит авва Исаия, — и без сего вожделения к Богу нет и любви, но враг изменил его (вожделение) в срамное похотение, чтобы похотствовать всякой нечистоте. В уме по естеству есть ревность по Богу и без ревности по Богу нет и преспеяния, но эта ревность по Богу изменилась в нас в ревность неестественную — чтобы ревновать друг против друга, завидовать и лгать друг другу… Уму свойственно высокомудрие по естеству пред врагами его; так, когда нашло оно на Иова, то он поношением покрыл врагов своих… но это высокомудрие пред врагами изменилось в нас: смирились мы пред врагами и высоко мудрствовали друг перед другом, уязвляя себя взаимно и праведными себя считая паче ближних».[1964]
Общая мысль восточных отцов о расстроенном внутреннем состоянии человека, делающем необходимым подвижничество для осуществления нравственной цели жизни человека, получила очень ясное выражение в учении Григория Богослова о двух умах в человеке, влекущих человека в совершенно различных направлениях, параллельно чему у преп. Кассиана развивается учение о двух волях.[1965] «Два, точно два во мне ума, — говорит Григорий Богослов, — один добрый, и он следует всему прекрасному; а другой худший, и он следует худому. Один ум идет к свету и готов покоряться Христу, а другой ум — плоти и крови и влечет во мрак и согласен отдаться в плен велиару. Один увеселяется земным, ищет для себя полезного не в постоянном, а в преходящем, любит пиршества, ссоры, обременительное пресыщение… а другой восхищается небесным и уповаемым как настоящим, в одном Бог полагает надежду жизни, любит нищету, труды и благие заботы и идет тесным путем жизни».[1966] Эта характеристика двух умов со стороны направления их деятельности почти в тех же словах прилагается преп. Кассианом к его «двум волям».[1967] И как эти две воли преп. Кассиана взаимным самоотрицанием, так и два «ума» восточных отцов этим же самым взаимоотрицанием делают невозможным для человека такой срединный путь, где бы без трудов и усилий достигалось и нравственное совершенство, и в то же время отдавалось бы должное и низшим влечениям. Человек служит или низшим влечениям, или же, если желает следовать закону добра, должен идти путем усиленных трудов и испытаний.[1968]
Две воли, существующие в падшем человеке, действуют в нем как два закона: один закон «греха и смерти», а другой — «жизни и свободы», и сила первого настолько велика, что человек, ставший на путь спасительный, решившийся идти к нравственному совершенству путем подвижничества, совершенно бессилен сам побороть в себе закон греха и смерти и необходимо должен прибегать для этого к помощи благодати Божией.[1969]
Учение о благодати как силе, помогающей человеку в деле нравственного совершенствования, и является у преп. Кассиана, как мы видели, в качестве основания для возможности осуществления подвижничества. Убеждение в том, что пройти путь подвижничества и достичь нравственного совершенства можно только при помощи Божией, должно, по мысли преп. Кассиана, входить живым звеном в сознание подвижника. Что принадлежит в деле спасения благодати и что силам самого человека, это по мере возможности было выяснено в главе «Осуществление подвижничества». В данном случае важнее взять несколько параллелей из восточных аскетов, которые тоже основанием возможности осуществления подвижничества ставят, с одной стороны, в известной степени правоспособность собственных природных сил человека к добру, с другой — благодать Божию как необходимое вспомоществующее средство. Сам человек, хотя и не мертв совершенно для добра и в самой своей природе носит семена добродетелей, как говорит свт. Иоанн Златоуст,[1970] но он может давать своей волей только повод к вспомоществованию ему со стороны благодати, может предначинать сопротивляться злу, а всякое добро и успех в добродетели зависят от благодати.
«Что делает душа по-видимому сама собою, — говорит св. Макарий Великий, — что предприемлет и прилагает старание совершить, опираясь на собственную только силу и думая, что сама собой, без содействия Духа, может привести дело в совершенство, в том много погрешает, потому что неблагопотребна для небесных обителей, неблагопотребна для Царствия та душа, которая думает сама собой и своими только силами без Духа преуспеть в совершенной чистоте».[1971] Но это отнюдь не устраняет и собственных усилий человека, а, напротив, и самое-то действие благодати возможно при условии только собственного искания и стремления человека осуществить высшие запросы жизни. Человек через это, так сказать, показывает приспособленность своей природы и своего духовного состояния к воздействию благодати. «Человек по природе имеет предначинание, и его-то взыскует Бог. И поэтому повелевает, чтобы человек сперва понял, поняв, возлюбил и предначал волею», — говорит св. Макарий Великий, но тут же продолжает: «А чтобы мысль привести в действие, или перенести труд, или совершить дело, — сие благодать Господня дает возжелавшему и уверовавшему. Посему воля человеческая есть как бы существенное условие; если нет воли, Сам Бог ничего не делает, хотя и может по свободе Своей».[1972] Эти слова Макария Великого самым точным образом кратко выражают общее суждение восточных отцов о положении собственных сил человека в деле осуществления нравственной задачи.[1973] Возможность осуществления подвижничества и достижения спасения имеет основание в силе креста Христова и подаваемой Им благодати,[1974] а самый процесс спасения совершается под условием деятельного участия собственных сил человека. Это общее убеждение восточных отцов, перешедшее и к преп. Кассиану и у него нашедшее подробное раскрытие ввиду пелагианских движений. И поскольку у преп. Кассиана в качестве причины подвижничества указывается расстроенное состояние природы человека падшего, а в качестве основания возможности осуществления подвижничества — учение о благодати Божией, помогающей собственным силам человека, в этих пунктах своих воззрений он согласен с восточными отцами.[1975]
К вопросу об осуществлении подвижничества, после того как указано основание возможности его, относятся более частные вопросы: вопрос о внутреннем исходном начале подвижничества и о тех субъективных побуждениях, которыми руководствуется подвижник в своем деле; далее вопрос о главных внутренних качествах и настроениях, которые должны проходить через всю жизнь подвижника, и, наконец, о тех переживаниях и явлениях в области внутреннего и внешнего человека, из которых и слагается жизнь подвижника. Независимо от троякого, совершенно различного, способа призвания ко спасению, это вступление человека на путь спасительный субъективно выражается у всякого человека в одном и о том же чувстве страха Божия. Это чувство страха Божия, в смысле сознания своей виновности перед Богом и страха за свою участь, и является, по воззрению преп. Кассиана, внутренним исходным началом подвижничества, поддерживающим подвижника на пути добродетели в начальное время жизни. По мере нравственного совершенствования этот страх сменяется более совершенными побуждениями: надеждой и любовью или страхом благоговения.
Эти три внутренние побуждения или начала жизни подвижнической указаны и восточной аскетикой.
«Если человек желает стяжать любовь Божию, то он должен возыметь страх Божий, страх же рождает и плач, а плач рождает мужество», — говорит Антоний Великий.[1976] «Будем ходить, — убеждает он, — в страхе Господнем, так как нам предписано со страхом и трепетом соделывать свое спасение. Страх Господень искореняет из души все лукавства и грехи. Кто же не боится Бога, тот впадает во многая злая».[1977] Хотя по своему внутреннему достоинству страх Божий, характеризующий настроение и нравственное состояние человека, и ниже других начал — надежды и любви,[1978] но он, однако, рассматривается отцами как исходное начало и первое побуждение к добродетели. «Блюститель исполнения заповедей, — говорит монах Евагрий, — есть страх Божий, который есть плод первой веры, вера же есть внутреннее благо души».[1979] Итак, по мысли Евагрия, первое настроение уверовавшего человека есть страх Божий.[1980] Свт. Иоанн Златоуст в своем слове «О сокрушении» очень ясно раскрывает, что исходное начало и охрана добродетели есть страх Божий, как постоянное сознание своего недостоинства.[1981]
Но так как страх Божий в деле исполнения воли Божией ставит человека в рабское положение, при котором доброго настроения, составляющего главное достояние человека, может и не быть, то у святых отцов восточных в качестве высших побуждений к добродетельной жизни указываются надежда и любовь, особенно последняя. Любовь уже ручается за твердость человека в добре, ибо он тогда исполняет волю Божию не по страху, не в надежде на награды, а единственно в силу сердечного расположения и услаждения добром; отсюда-то человек и должен от страха непременно восходить на степень любви. «Укажу вам дело, — говорит Антоний Великий, — которое одно делает человека твердым в добре и блюдет его таким от начала до конца, именно: любите Бога всею душою вашею, всем образом вашим и всем умом вашим и Ему единому работайте. Тогда Бог даст силу великую и радость, и все дела Божии станут для вас сладки как мед, все труды телесные, умные занятия и бдения и все вообще иго Божие будет для вас легко и сладко».[1982] Это превосходство любви, как высшего начала добродетельной жизни, с особенной силой выдвигается Василием Великим, Иоанном Златоустом, Нилом Синайским.[1983] «Изрекший: так да светит свет ваш пред людьми (Мф. 5:16), — замечает Нил Синайский, — повелел делу вопиять о себе, а не делающим провозглашать о нем, чтобы и добродетель была славна, и намерение было неукоризненно, избрав доброе не ради человеческой славы, но ради награды от Бога, если не достигло оно того предела совершенства, чтобы не иметь нужды и в последней, потому что святое дело — избирать доброе не ради чего иного, но ради самого добра».[1984]
Это настроение подвижника — руководствоваться в деле добродетели не своим интересом (наградой), а жить в отречении от себя и только для Бога — психологически имеет свое начало, очевидно, в смирении. Таким образом, смирение вместе с терпением является у восточных отцов так же, как и у преп. Кассиана, главным основанием всей жизни подвижника, прочной основой всего его дела. Основанием для этого служит у них взгляд на гордость, в которой человек ставит свою волю принципом своей жизни, как на источник зла. Поэтому-то и смирение, в котором человек отказывается от своей воли и не считает уже себя самостоятельным носителем жизни, по противоположности является источником добра.
«Все хотящие быть принятыми в первый чин, — говорит св. Антоний Великий, — не иначе могут этого достигнуть, как смирением, так как вначале то, что свергло с неба, было движением гордости. Итак, если не будет в человеке крайнего смирения, смирения всем сердцем, всем умом, всем духом, всею душою и телом, то они Царствия Божия не наследят».[1985] Тот же Антоний Великий убеждает подвижника выработать в себе терпение как необходимое условие успеха дела. «Что бы ты ни делал, — говорит он, — делай то с терпением, и Бог поможет тебе во всех делах твоих и во всем, что ни случится с тобой. Смотри, не малодушествуй».[1986] В терпении и проявляется постоянство доброго расположения подвижника, постоянство его смирения и искренней любви к Богу. Значение и смысл искушений, посылаемых Богом человеку, в том и заключается, по воззрению восточных отцов, чтобы выделить подвизающихся и живущих добродетельно только по искренней любви к Богу и укрепить их в этой любви, сообщив доброй воле подвижника устойчивость.[1987] Эта телеология искушений восточных отцов перешла и к преп. Кассиану и нашла у него обстоятельное раскрытие в Собеседовании об убиении святых (Собеседование VI). В решении этого вопроса преп. Кассиан не ограничивается доводами только ad hominem, как это делают Иоанн Златоуст и Нил Синайский, раскрывающие свою мысль только на почве библейских примеров, а старается путем логического определения понятий о добром, злом и среднем доказать, что искушения, посылаемые Богом на праведников, не зло, а имеют целью служить добру и сами по себе вещь средняя. И вся-то жизнь подвижника по существу дела есть постоянная борьба с искушениями, так что и муж совершенный должен быть всегда бдителен и постоянен в своем смирении и терпении.
Жизнь подвижника у восточных отцов разделяется на два периода: период трудничества и борьбы и период светлого состояния, как переживания результатов, достигнутых путем трудничества. Царство Божие, как обитание Духа Божия в сердцах людей и как состояние мира и радости,[1988] достигается только путем усиленных трудов, направленных к очищению сердца. Это общая мысль восточных отцов-аскетов, ее ясно высказывают Антоний Великий, Макарий Великий, авва Исаия, Василий Великий, Григорий Нисский и др.[1989]
Вот почему и подвижнику, по словам восточных отцов, в начале его жизни прилично имя Иакова, как запинаемого пороками, а потом уже имя Израиля — зрящего Бога.[1990] Борьба подвижника сосредоточивается главным образом в области внутренней его жизни и имеет предметом те порочные наклонности, которые мешают человеку быть членом Царства Божия.
Восточная аскетика в лице своих представителей, и главным образом в лице монаха Евагрия и Нила Синайского, предшествовала Иоанну Кассиану в учении о восьми главных пороках, с которыми подвижнику приходится бороться в период трудничества. Те самые восемь пороков, около которых по Кассиану группируются все страстные движения человека, указываются уже Евагрием и Нилом Синайским с тем только различием, что у Евагрия четвертым по счету пороком указывается не гнев, как это у преп. Кассиана и Нила Синайского, а печаль.[1991] Таким образом, преп. Кассиан имел уже много готовых мыслей и готового материала для раскрытия своего учения о страстях. Отличие его в этом отношении от восточных аскетов можно видеть только разве в той полноте и подробности, с какой он исследует причины их, описывает свойства и указывает врачевство их.[1992] У восточных отцов обращается более внимания на психологию страстей с целью дать общую психологическую теорию их возникновения, но частного и подробного описания самого действия и проявления страстей у них нет.
«Возбуждаемая воспоминанием похоть есть корень страстей, родственных тьме», — говорит Антоний Великий.[1993] Благодаря этой похоти человек начинает услаждаться нечистым воспоминанием и в конце концов даст согласие на грех. Поэтому-то семенем греха, из которого (семени) на почве похоти вырастают все пороки, является собственно дурной помысл. «Когда восприимешь мечтание о каком-либо чувственном удовольствии, поберегись, чтобы не быть тотчас увлечену им»,[1994] — советует Антоний Великий. Тот же взгляд на помысл как семя греха можно найти у Макария Великого, Григория Нисского и особенно у Нила Синайского.[1995]
У преп. Нила Синайского уже есть попытка психологического анализа постепенного развития страсти. «Беспорядочное стремление чувства, — говорит он, — обыкновенно производит страстный помысл, а помысл — постыдное вожделение, вожделение же — наслаждение и еще одобрение, а за ним следует на деле совершаемый грех, который, как скоро начинается, должно и прекращать в первой причине, отвращать взор, возбуждающий по порядку все, что выше сказано, прежде нежели будет устремлен он и сделает отступление трудным».[1996] Вот почему и Нил Синайский, и другие восточные отцы-аскеты средством к борьбе со страстями считают такую бдительность со стороны подвижника, чтобы не дать уму увлечься дурными помыслами.[1997]
Блуждание ума и рассеянность его сделались как бы естественным состоянием падшего человека, и вот подвижнику нужно бороться с этой рассеянностью, останавливаясь только на добрых помыслах.[1998] Надобно стремиться к тому, чтобы «ум был утвержден в Боге»,[1999] так как тогда уже недоступны будут дурные помыслы, происходящие и от самого человека, и от диавола.[2000]
Основное деление преп. Кассианом всех страстей на телесные и душевные ясно намечено гораздо раньше него еще восточной аскетикой. Преп. Кассиан, взяв это деление, дал только более точное определение различия этих страстей; сделал попытку нового подразделения их на естественные и неестественные и сообразно четвероякому способу их действия указал возможность подразделения их на четыре пары.[2001] Благодаря, конечно, данным восточной аскетики у преп. Кассиана указано довольно ясно внутреннее отношение страстей между собой и тот порядок, в котором следует развитие одной страсти из другой, выделено несколько самых главных страстей и чисто на психологических основаниях указаны лучшие приемы к борьбе со страстями.[2002] Действительно, восточная аскетика сделала немало в этом отношении, особенно в лице Евагрия и Нила Синайского. На «душевные» страсти указывает уже Антоний Великий,[2003] а у свт. Василия Великого есть указание на телесные страсти.[2004] У Нила Синайского есть и определение тех и других страстей, по существу почти одинаковое с преп. Кассианом. «Страсти телесные ведут начало свое от естественных потребностей плоти, и против них нужно воздержание, а страсти душевные порождаются от потребностей душевных, и против них потребна любовь», — говорит Нил Синайский.[2005] Еще ранее преп. Кассиана Нил Синайский и Евагрий выделяли из числа прочих страстей три страсти — чревоугодие, сребролюбие и тщеславие — как такие, которыми обусловливается возникновение всех других страстей, и в подтверждение своих мыслей ссылались на исторический пример искушения Господа диаволом, который старался возбудить в нем именно эти страсти.[2006] Таким образом, в учении о страстях преп. Кассиан заметно сходится с Евагрием и Нилом Синайским. В подобного рода близком отношении стоит преп. Кассиан еще к Григорию Нисскому, но только в другом пункте — по вопросу о молитве. В своем учении о значении молитвы в жизни подвижника, видах молитвы, условиях ее успешности, особенно в изъяснении молитвы Господней, преп. Кассиан сохранил не только мысли и дух восточного отца, но часто даже буквально воспроизводит его.[2007] В изображении молитвенного восхищения как состояния отречения человека от всего земного, как жизни только созерцанием Бога преп. Кассиан следует уже Нилу Синайскому.[2008]
Учение преп. Кассиана о духовном совершенстве как о созерцании и о тех результатах, какие достигаются путем трудничества при очищении сердца, есть общее учение восточных отцов-аскетов.[2009] Основанием этого учения так же, как и у Кассиана, служит у них взгляд на состояние первозданного человека как на такую жизнь, которая имела в своем основании подчиненное положение воли в отношении к велениям богоподобного ума и по своему господствующему настроению была состоянием созерцания, направленного к Богу.[2010] Путь к этому созерцанию, или духовному ведению, для человека падшего есть уже путь подвига в добродетелях,[2011] а самое созерцание Бога, которого достигает подвижник путем подвига в добродетелях, выражает собою высшую степень его духовного совершенства. Поэтому-то и блаженство, получаемое от этого созерцания Бога, таково, что праведник, раз испытавший его, желает непрерывно наслаждаться им.[2012]
Говоря о высшем духовном совершенстве как о созерцании Бога или духовном ведении, восточные отцы употребляют еще и другие термины для характеристики этого совершенства, и употребляют в том именно смысле, какой они получили у преп. Кассиана в силу связи его идей с идеями Востока. Совершенство характеризуется ими как «сыновство»[2013] и обитание в сердце человека Самого Бога;[2014] как любовь,[2015] истинная свобода и высшее ведение,[2016] но преимущество в определении совершенства все-таки отдается созерцанию.
Почти в таких же выражениях представляет характеристику духовного совершенства и преп. Кассиан, как это было указано выше. И нужно сказать, что сходство здесь не в терминах только, а в самом содержании их, что весьма ясно видно будет, если взять на себя труд привести содержание всех указанных нами мест святоотеческих творений.[2017]
К вопросу об осуществлении подвижничества относится еще вопрос о внешней стороне жизни подвижника и о тех подвигах, которые он принимает на себя. Характеризуя взгляд преп. Кассиана на подвижничество как на проявление главным образом внутренней жизни личности, мы уже указывали на согласие его с восточными отцами во взгляде на весь внешний строй жизни и внешние подвиги как только на лучшее средство к выработке доброго настроения или же как на естественную форму выражения этого настроения. В данном случае достаточно ограничиться указаниями только на некоторых отцов Востока, с которыми у преп. Иоанна Кассиана можно заметить по данному вопросу наибольшее совпадение. На Василия Великого он сам указывает как на источник своих взглядов по вопросу о внешней жизни монахов.[2018] И достаточно просмотреть пятый том творений св. Василия Великого, содержащий в себе его «Слова подвижнические», «Уставы» и «Правила», чтобы видеть справедливость этого заявления преп. Кассиана.[2019]
В описании одежд подвижника и их символического значения у преп. Кассиана буквальное совпадение с Евагрием.[2020] В указании происхождения подвижничества от времен апостольских у преп. Кассиана прямое совпадение с Нилом Синайским.[2021]
В результате сравнительного анализа аскетических воззрений преп. Кассиана и воззрений восточных отцов как со стороны их общих типических черт, так и со стороны содержания является полная возможность сказать, что духовное богатство восточной аскетики самым существенным образом вошло в содержание аскетических творений Иоанна Кассиана и идеи последнего есть идеи целого ряда восточных отцов-аскетов.[2022]
Это отношение преп. Кассиана к восточной аскетике вполне естественно в силу поставленной им самим цели своих трудов, и было бы, напротив, странно, если бы преп. Кассиан, поставивший себе задачей изложить учение о подвижничестве в духе восточных отцов, в результате своих трудов дал бы что-либо совершенно несогласное с духом восточной аскетики. Это могло бы случиться или в том случае, если бы преп. Кассиан не в состоянии был проникнуть в дух и понять идеалы восточного подвижничества, или в том случае, если бы он, как человек западный, хотя и воспитавшийся на Востоке, задавшись целью перенести дух восточного подвижничества на Запад и в круг западного богословского мышления, не сумел бы справиться с этой задачей и у него дух Востока утратился бы под преобладающим влиянием Запада. Но оба эти предположения устраняются ввиду указанного полного согласия аскетических воззрений преп. Кассиана с воззрениями Востока. И это согласие не есть только согласие компилятора с теми источниками, на основании которых делается компиляция. В приложении к Иоанну Кассиану нельзя сказать, что он рабски следовал восточным отцам, чисто механически соединял выдержки по составленному плану. Заслуга его в том и состоит, что его труд представляет нечто органически цельное и связное. Он берет подвижничество во всей совокупности его обнаружений, рассматривает его объективно, и в то время как у восточных отцов-аскетов труды носят характер или увещаний, или правил, часто отражающих чисто субъективное настроение автора, у преп. Кассиана весь труд носит характер обстоятельного, теоретического исследования подвижничества с главной задачей — указать всему основание во внутренней жизни человека при свете слова Божия. И не в том еще только заслуга преп. Кассиана, что он перенес аскетические воззрения Востока на Запад и выполнил этим прямую свою задачу, а в том, что он в этой работе сумел проявить некоторую самодеятельность. Эта последняя проявилась в том, что он из разрозненного материала и продуктов мысли разных лиц первый, можно сказать, создал довольно цельную систему и полную теорию подвижничества, удержав все особенности и тот характер, который был присущ данному материалу. Но мало этого, самодеятельность и авторское творчество преп. Кассиана проявилось еще и в том, что он сумел отдать должное в своем труде и Западу с его духовным богатством, нашел возможным сочетать характерные элементы западной богословской мысли с восточными в приложении их к подвижничеству, не утратив духа восточной аскетики.
Западная богословская мысль ко времени преп. Кассиана в лице таких представителей, как св. Амвросий Медиоланский и блж. Августин, выработала уже достаточно много материала по вопросам нравственной жизни и подвижничества, только этот материал не был приведен в цельную систему и теорию специально подвижнического мировоззрения во всей полноте входящих в это мировоззрение вопросов. Нельзя отрицать и того, что возникавшее западное монашество в силу самого своего происхождения от восточных подвижников в значительной степени жило тем, что давал ему Восток. Вопросы нравственной жизни, раскрываемые св. Амвросием как в его многочисленных проповедях, так и в особых сочинениях, раскрывались им более на почве общехристианского нравственного мировоззрения, а не специально подвижнического. Определялся смысл нравственных христианских требований с точки зрения общего идеала нравственного христианского совершенства, выяснялось положение человека в отношении к нравственной задаче его жизни, но вопросы внутренней жизни спасающегося в самом процессе ее и ее анализ не делались предметом особенного раскрытия. Таков характер и наиболее важного в данном отношении сочинения св. Амвросия «De officiis ministrorum», которое своим содержанием может давать богатый материал для суждения о нравственных христианских воззрениях св. Амвросия.
То же нужно сказать и относительно блж. Августина. Правда, можно указать как у св. Амвросия Медиоланского, так и у блж. Августина несколько трудов, которые имеют более или менее прямое отношение к подвижничеству. Так, у св. Амвросия есть много проповедей, посвященных вопросу о девстве, которые он потом по просьбе своей благочестивой сестры и других издал в виде «Трех книг о девах», позднее написал особое сочинение «О девстве»,[2023] «Наставление деве» и пр., посвященные тому же вопросу. Вопросам преимущественно нравственного характера и раскрытию нравственного совершенства посвящены и другие сочинения: «Об удалении от мира», «О патриархе Иакове», «О блаженной жизни». Вопросу о девстве и его превосходству пред брачным состоянием св. Амвросий посвящает очень значительную долю внимания и высказывает при этом довольно оригинальную мысль, что вопреки обвинениям, будто девство может нанести ущерб размножению рода человеческого, население там-то и многочисленнее, где девство почитается. Девство, таким образом, не только не задерживает рост населения, но даже, по словам Амвросия, способствует росту.[2024] Доказывает св. Амвросий и то, что истинное девство возможно только у христиан, а не у язычников, поэтому-то девство языческих весталок не может сравниться с христианским. Если обратиться к трудам блж. Августина, то и у него найдем немного сочинений, посвященных специально подвижничеству, хотя вопросам нравственным и выяснению нравственных христианских требований он посвящает несколько совершенно особых трудов.[2025] Специально подвижническое (монашеское) его сочинение — «De opera monacharum».[2026] Но как написанное по совершенно частному поводу,[2027] это сочинение затрагивает только один момент из жизни монашеской — отношение подвижника к телесным занятиям — и носит характер нравственно-аскетической монографии. Если к этому труду прибавить еще 211-е (иначе 209-е) письмо блж. Августина (423 г.),[2028] состоящее из 24 параграфов, то этим и ограничатся специально подвижнические труды блж. Августина. В указанном письме блж. Августин не касается внутренней стороны жизни подвизающихся, а имеет в виду урегулирование только внешнего порядка и строя жизни и говорит о временах богослужения (§ 4), о постах (§ 5), об одеждах (§ 6), об удалении от сообщения с мужчинами (§ 7–9), о послушании (§ 10–14), о дисциплинарных взысканиях с виновных (§ 15–19), об отношении начальницы к сестрам (§ 20–24) и пр.
Что касается других сочинений блж. Августина, и главным образом нравоучительных, то они имеют отношение к подвижничеству постольку, поскольку последнее, осуществляя нравственную задачу жизни, может находить в них раскрытие вопросов христианского нравоучения. Практически и блж. Августин, и св. Амвросий выразили ревность и содействие подвижничеству попечением о монастырях,[2029] но подробное раскрытие подвижнического идеала, выяснение самых основ подвижничества и его осуществления со стороны внутреннего и внешнего человека тот и другой не делали предметом непосредственного и специального исследования. А между тем если и можно говорить о влиянии на преп. Кассиана западной богословской мысли, то нужно иметь в виду влияние именно этих двух великих учителей Запада, и особенно блж. Августина. Блж. Августина обычно признают как бы центром в истории религиозного развития Запада, поскольку он, с одной стороны, сосредоточивает в себе особенности западного христианства, которые можно наблюдать и в предшествовавших ему представителях западного же христианства, с другой — определяет своим влиянием дальнейшую его историю в области богословской мысли и религиозно-нравственной настроенности, хотя, конечно, и не исключительно.[2030] И если теперь говорить о влиянии на преп. Кассиана западной богословской мысли в лице указанных мыслителей, и особенно блаженного Августина, то и нужно иметь в виду влияние их со стороны именно только особенностей общехристианского мировоззрения и направления богословской мысли, насколько они заявляют себя у преп. Кассиана в его восточном понимании подвижничества.
Главная область богословских вопросов, около которых сосредоточивается богословская спекуляция Августина, это область антропологии. К антропологии, как действительной основе всех своих воззрений, блж. Августин сводит все свои спекуляции в учении о Боге и о спасении. Поэтому-то и различие богословских воззрений Востока и Запада, если иметь в виду Августина, как главного представителя этих особенностей Запада, выступает всего ярче именно в области антропологии: в учении о человеке вообще, в определении сущности его жизни, в учении о его природе как в невинном, так и в падшем состоянии. Проводить подробные параллели между учением восточных отцов и Августином по этим вопросам в данном случае излишне, ограничимся указанием только самого типического, что именно может относиться к нашей прямой задаче.[2031]
Самой характерной особенностью Востока и Запада (особенно в лице блж. Августина) во взгляде их на человека и его жизнь является взгляд Востока на человека как на «ум» по преимуществу и взгляд Запада на человека как на «волю». Этим различием во взгляде на человека, может быть, и определяется характерное для Запада практическое направление жизни и не менее характерное для Востока спекулятивное направление. В этих двух различных взглядах на человека могло сказаться общее национальное сознание Востока и Запада. Ум, способность созерцания, по восточному богословскому воззрению, есть главная способность человека, и он указывается по преимуществу всеми святыми отцами для выражения понятия о духе человека.[2032] В приложении к аскетике этот взгляд на человеческий дух как главным образом на ум выразился в учении об уме как «владычественном», как правителе всей жизни человека. А так как ум по природе богоподобен и человек по уму соприкасается с божеством, то и идеалом жизни ставится созерцание Бога. К созерцанию же должен восходить и падший человек путем подвижничества, возводя ум от множества помыслов к единому созерцанию Бога.[2033] Благо одаренного сознанием существа и состоит в сознательном следовании естественному движению и направлению своего ума к Богу.
Уклонение от этого, избрание другого объекта стремлений и подчинение ему себя есть зло, стремление к неистинному бытию. Грехопадение в том и состояло, что человек отвратился умом от Бога, обратился к материальному бытию и подчинился ему. Этим уже само собой определились задачи нравственной жизни падшего человека. В отличие от этого Запад в лице блж. Августина во взгляде на человека отдал предпочтение другой стороне его жизни и смотрел на человека преимущественно как на волю. Каждый человек по Августину есть не что иное, как воля,[2034] и даже чувство у него как бы утрачивает свой специфический характер и сводится к воле.[2035] Процесс жизни человеческой, состоящий в объективации содержания духа, движется изнутри волею, есть развитие воли. Сделав исходным пунктом в своем учении о Боге анализ человеческой природы, изучение души человека, ибо она есть образ Божий и познание ее должно вести к познанию Бога, блж. Августин согласно со своим взглядом на человека как на волю определяет и абсолютный Дух как абсолютную энергию воли.
Воля абсолютного существа должна быть законом жизни для всего существующего. Каждое существо, и особенно человек, должны выполнять в своей жизни и деятельности волю Божию как имманентный закон своей жизни. И только выполняя волю Божию в своей жизни, разумное существо действует вполне согласно с внутренним законом своей жизни. Нормальность и ненормальность жизни человека должна определяться согласием или несогласием его воли с волей Божией. В согласии с волей Божией — благо жизни человека и истинная свобода человека.[2036] В согласии всех людей с волей Божией заключается и прочная основа взаимной любви их. Грехопадение человека в том и состояло, что человек во внутреннем самоопределении уклонил свою волю от воли Божией, поставив себя центром и принципом своей жизни.[2037] Это-то движение человеческой воли в направлении, противоположном воле Божией, и есть зло, как нарушение естественного и нормального строя жизни. Этот частный факт грехопадения прародителей не мог пройти бесследно для всей последующей жизни не только самих прародителей, но и их потомков, ибо всякий акт внутренней жизни человека делается неотъемлемым достоянием души, переходит в ее природу. А так как сущность процесса жизни конечного духа, по Августину, состоит в объективации заключенного в нем содержания, то и раз имевший место в жизни факт должен неизбежно оказывать влияние на последующую жизнь. Отсюда-то состояние падшего человека, унаследовавшего от прародителей в силу естественного рождения это повреждение,[2038] есть состояние уклонения воли от единства с волей Божией и, как следствие этого, разлад внутри и с внешним миром. Нравственная задача человека в том, чтобы снова сделать законом своей жизни волю Божию, устранив то содержание жизни, которое служит естественным выражением жизни по закону воли своей.
Сделав основой и главной исходной точкой для своих богословских спекуляций антропологию и внутренний мир душевной жизни человека, блж. Августин, в отличие от объективно-метафизического метода спекуляций Востока, применил к богословию исключительно субъективно-психологический метод, так что его спекуляции носят характер вывода из наблюдений над фактами внутренней жизни.[2039] Вот почему его сочинения и могут давать богатые выводы для уяснения фактов внутренней жизни человека. В чем могла отразиться и как могла повлиять эта особенность богословских воззрений Запада в приложении к вопросу о подвижничестве, это и показал преп. Иоанн Кассиан своими трудами.
Идея двух царств — Божия и диавола, положенная преп. Кассианом в основу своего нравственно-аскетического мировоззрения, сложилась заметно не без влияния подобной же идеи блж. Августина, раскрытой им главным образом в сочинении «De civitate Dei» и отчасти в других сочинениях. При раскрытии этой идеи он стоит исключительно на почве антропологии, анализируя при свете Божественного Откровения то содержание душевной жизни, которым характеризовалось состояние человека в качестве члена сначала Царства Божия, а потом члена царства диавола, и определяя чрез это самое понятие двух царств в отношении к человеку. Было уже указано, что в антропологии преп. Кассиан стоит в очень тесной связи с восточными отцами и, в частности, во взгляде на «ум» как на образ Божий и как на правителя жизни человеческой. В антропологии же, и главным образом в той ее части, которая касается человека падшего, преп. Кассиан дает вместе с восточными отцами объяснение и причины подвижничества. Но указывая вместе с восточными отцами причину подвижничества во внутреннем расстроенном состоянии природы человека падшего, преп. Кассиан несколько уклоняется в данном случае от них и делает некоторые изменения в духе Запада, в духе именно Августина. Оставляя за умом человека согласно с воззрением Востока достоинство правителя в жизни человека, преп. Кассиан считает невозможным ограничивать сущность процесса внутренней жизни души деятельностью только ума, а выдвигает волю человека как силу самоопределения. Жизнь человеческого духа есть процесс развития воли, которая и может определять себя или по закону жизни богоподобного ума, или по закону плоти. Ум сам по себе бессилен, человек может знать истину и истинное направление жизни, но сама воля должна сделать ум с его законом богоподобной жизни постоянным руководителем своей деятельности. Вот почему у преп. Кассиана внутренний разлад, переживаемый человеком падшим, переносится в область воли и все дело представляется как борьба двух воль, тогда как восточные отцы выразили это учение о внутренней борьбе в учении о двух умах. И различие двух царств в отношении к человеку представляется у преп. Кассиана как различие двух направлений воли — направление единства воли человеческой с волей Божией и направление уклонения от воли Божией. Когда ум человека уклонился от своего первоначального нормального состояния, то есть от созерцания только Бога, то это не было только теоретическим актом познавательной деятельности человека, а вместе с этим актом самоположения воли, направления ее энергии к иной цели, принесением нового содержания в жизнь человеческого духа. Вот почему ум и остался потом бессилен опять быть руководителем жизни человека, и человек, хотя умом и услаждается законом Божиим, но волею служит иному закону и даже низводит самый ум с высоты божественного созерцания к земным предметам. Это соединение восточной и западной точек зрения на человека у преп. Кассиана дало ему возможность обстоятельнее раскрыть субъективную причину аскетизма. Путь подвижничества у него представляется процессом воспитания воли, попыткою подчинить ее снова закону богоподобного ума и изгладить то содержание жизни, которое явилось у человека выражением жизни не по воле Божией, а по воле своей, и через это снова ввести его в Царство Божие. Раскрывая идею двух царств, Божия и диавола, на почве антропологии и путем анализа внутреннего содержания жизни человека и самой его природы при свете Слова Божия, преп. Кассиан этот метод выдерживает до конца. В силу этой же особенности, что антропология остается у преп. Кассиана постоянной почвой для его рассуждений, у него всему, что составляет содержание жизни подвижника, дается основание во внутренней жизни самого подвижника, а данные Откровения как бы подтверждают и дают высшую санкцию этим выводам из фактов внутреннего самонаблюдения. Сочетание особенностей восточной и западной богословской мысли в учении о человеке отразилось у преп. Кассиана и в учении о совершенстве. В определении нравственного совершенства преп. Кассиан опять не ограничивается характеристикой человека со стороны ума, а рассматривает, и даже предпочтительно, состояние воли человека, пришедшей путем подвигов снова к положению себя в Боге. Созерцание не исключается им из характеристики совершенства, но любовь уже выдвигается на первый план. Любовь, понимаемая преп. Кассианом как единство воль (воли Божией и человеческой), как совершенное совпадение содержания жизни человеческой с жизнью Божественной, глубже и полнее определяет понятие совершенства. И самое-то созерцание, по мысли преп. Кассиана, и есть следствие любви — единение воль и вместе как бы сама любовь. Нравственный опыт, по его взгляду, есть единственное основание и путь к познанию истины, которая только в Боге.[2040] И вот в состоянии совершеннейшей любви, когда человек живет уже самой истиной, живет единением с Богом, и осуществляется созерцание истины; человек всеми силами духа как бы прикован к этому Царству истины и видит ее лицом к лицу. Этот взгляд на любовь как на единство воль и внесение ее в определение совершенства, как наиболее существенный элемент, есть, без сомнения, следствие влияния на преп. Кассиана Запада с его учением о человеке как о воле. В учении о любви как единстве воль и отражается августиновское сведение чувства к воле, ибо при таком понимании любви ею обнимаются элементы и воли, и чувства. Восточные отцы хотя и вводят в определение совершенства любовь, но преобладающее значение в определении совершенства у них остается все-таки за созерцанием.
В предшествовавших преп. Кассиану опытах богословской мысли Запада мы можем найти уже достаточно ясное раскрытие этого понимания любви как единства воль. Достаточно познакомиться хотя бы с некоторыми сочинениями св. Амвросия, чтобы видеть, с какой решительностью у него выдвигается любовь именно как союз совершенства и исполнение всего закона. И в данном случае, в раскрытии понятия о любви, св. Амвросий предупредил отчасти блж. Августина в его учении о жизни человека как процессе развития и самоположения воли и о единстве воли человека с волей Божией как законе истинной жизни человека.
Требование от человека любви, по словам Амвросия, есть требование, чтобы все желания и стремления, вся надежда и всякое чувство человека — все это было Бог.[2041] Святая любовь есть единство Христа с душою человека,[2042] она есть полнейшее единство воли человека с волей Божией, и такова была жизнь человека в невинном состоянии.[2043] Грех Адама в том и состоял, что он вместо воли Божией законом жизни захотел поставить свою волю,[2044] а следствием этого и явилось внутреннее расстройство в виде двух противоположных стремлений, борьба плоти и духа. Ясно, что и, по мысли св. Амвросия, следствия грехопадения выразились главным образом в воле человека, и у него жизнь человека рассматривается преимущественно с точки зрения на его волю и ее направление;[2045] в этом он отчасти предупредил блж. Августина. Таким образом, преп. Кассиан сумел взять от западной богословской мысли именно то, что составляло главное ее отличие от Востока, и в приложении к вопросу о подвижничестве сумел сочетать это достояние Запада с богатством Востока, не нарушив духа восточного подвижничества. Благодаря этому он с большею полнотой обнял все стороны вопроса о подвижничестве, сумел объяснить все явления этой жизни и указать их основы.
Выполняя свой труд, преп. Кассиан ставит подвижничество в тесную связь с христианским нравственным учением, и у него все проявления жизни подвижнической находят подтверждение в данных Божественного Откровения, которое он и считает выражением абсолютной истины. Обширное же знакомство его с патристической литературой Востока в лице ее лучших представителей [2046] послужило к лучшему пониманию Священного Писания, а знакомство со светской философией дало ему возможность защищать и раскрывать свои положения чисто логическим научным путем.[2047] И нужно сказать, что слово Божие преп. Кассиан знал в совершенстве, ссылается на него постоянно и при этом обнаруживает знакомство с разными его списками.[2048] Ни одна мысль и ни одно положение относительно внутренней и даже внешней жизни подвижника не высказывается преп. Кассианом без ссылки в качестве основания на слова Священного Писания, и для всех явлений в области нравственной жизни подвижника находятся у него как бы предуказания еще раньше в разных событиях Ветхого и Нового Заветов. Это вполне объясняется его взглядом на способы герменевтики. Он признает два способа толкования Священного Писания: исторический (буквальный) и духовный (таинственный). В последнем он различает три рода знания: тропологию, аллегорию и аналогию. Первый из этих родов, тропология, есть изъяснение нравственное, в котором всякий текст Слова Божия толкуется применительно к нравственной жизни человека.[2049] И мы видели, что как в решении вопроса о необходимости подвижничества, так и в раскрытии самого процесса жизни подвижника преп. Кассиан всегда основывается на учении Слова Божия. Так, в качестве основания для таких начал жизни подвижника, как смирение и любовь, он выводит: 1) учение о Боге как любви и о человеке как образе Божием; 2) учение о падении через гордость, которая в противоположность смирению является принципом зла. Даже внешнему быту подвижника, например его одеждам, преп. Кассиан дает символическое значение на основании текстов Священного Писания. И везде у преп. Кассиана проглядывает особенная забота и стремление сообщить верный взгляд и понятие о самом существе нравственно-доброй христианской жизни. Он старается установить правильное определение самых основных понятий христианской нравственности, чтобы мировоззрение подвижника вполне соответствовало духу христианского учения и его жизнь основывалась на разумном понимании предположений своего звания.[2050] Преп. Кассиан, видимо, старается сделать подвижников разумными христианами, ясно понимающими задачи христианской нравственной жизни, чтобы сделать их и разумными подвижниками.
И надо отдать справедливость Иоанну Кассиану, что он высказывает очень глубокое понимание всего христианства, и в его лице виден не только монах-аскет, но и глубокий богослов, проникший в дух Священного Писания и глубоко изучивший его. В то же время он и философ с чисто даже диалектическими приемами рассуждений, всегда выдерживающий поставленный им предмет рассуждения до конца, не уклоняясь в сторону.[2051] И вот, стоя на высоте доступного по тому времени богословского развития и в общем круге богословских и философских течений своего времени, преп. Иоанн Кассиан и развивает свою нравственно-аскетическую систему в соответствии с духом и потребностями того времени, но с ясной тенденцией показать превосходство истинного христианского аскетизма и нравственности над языческим аскетизмом и опровергнуть еретические заблуждения того времени.
Уже в основной идее его нравственно-аскетического мировоззрения, идее двух царств, как она понимается преп. Кассианом, можно усматривать противопоставление манихейскому учению о двух царствах — добра и зла. И так как манихейский дуализм, отрицание им свободы воли всего вреднее отражался в нравственной жизни человека, то преп. Кассиан, рассуждая об отношении Бога к миру и о зле в его сущности и происхождении[2052] с точки зрения правильного понимания их в христианстве, отстаивает свободу воли в человеке и возможность победы в себе доброго начала над злым. И в дальнейшем развитии мыслей преп. Кассиана можно усматривать явную тенденцию показать превосходство христианской нравственности и результатов христианского аскетизма над нравственными и аскетическими воззрениями язычников и еретиков. Можно думать, что преп. Кассиан, характеризуя высшую степень нравственного совершенства, достигаемого христианским подвижником, и употребляя разные термины, помимо желания охарактеризовать состояние подвижника со стороны различных сил его духа, имел в виду языческий или еретический аскетизм. Ведь гностики учили о высшем ведении, которое будто бы есть только у них; неоплатоники тоже указывали на экстаз как на принцип познания истины и средство единения человеческого духа с Божеством.
В противоположность первым преп. Кассиан доказывает, что истинное знание доступно только для истинного христианина путем нравственного развития и заключено в Божественном Откровении.[2053] Имея в виду вторых, преп. Кассиан говорит, что христианин на высшей ступени нравственного совершенства достигает созерцания и восторженной молитвы, которые, будучи достигаемы только чистотой сердца, ставят подвижника в ближайшее соотношение с Богом и делают его гражданином духовного мира. Но как это созерцание, так и высшая степень любви, через которую, по Кассиану, осуществляется единство бытия и единство с Богом, не ведет к погашению человеческой личности и к чисто пантеистическому слиянию духа человеческого с Божественным, как это в брахманизме или у стоиков.
И как, затем, манихеи учили о трех отречениях, а на тело человека смотрели как на зло само по себе, так в противоположность им преп. Кассиан раскрывает истинное понятие о трояком отречении христианского подвижника и о чистоте тела, которой он достигает на степени нравственного совершенства, приводя его в полное почти согласие с духом. Если еще припомним, что преп. Кассиан вводит в свои «Собеседования» довольно обширное рассуждение о злых и добрых духах с очевидным намерением противопоставить христианское учение о духах широкому распространению демонологических идей того времени, то с несомненностью можно утверждать, что преп. Кассиан в своих сочинениях хотел удовлетворить духовным запросам своего времени. Он вполне стоит в круге господствующих воззрений своего времени, но их влияние отражается на нем с самой выгодной стороны, заставляя только полнее раскрыть истину и превосходство христианства. Можно, например, найти в воззрениях преп. Кассиана следы влияния господствующих в то время воззрений стоицизма, но это влияние не идет далее терминологии, в которой противопоставляются тем же стоикам чисто христианские понятия.
У преп. Кассиана так же, как и у стоиков, в тесную связь поставлено истинное знание и истинная нравственность, но только в совершенно обратном отношении, нежели у стоиков. Если у стоиков истинное знание имеет своим последствием нравственность, то у преп. Кассиана истинное и высшее знание истины невозможно без истинной нравственности. Кто не делает добра, тот и не знает истины, а кто знает истину — добро, тот, предполагается ео ipso [само собой], и делает его, но не потому, что узнал сначала истину, а потому и узнал истину, что осуществлял нравственное добро. По-стоически же преп. Кассиан понимает и высшее благо и добродетель как само по себе благо, говорит и о предметах, средних между добром и злом, и о четырех главных чисто стоических добродетелях.[2054] Но это сходство чисто внешнее, а содержание понятий чисто христианское. Если, затем, стоики много говорили о так называемом collisio officiorum, то и преп. Кассиан посвящает этому предмету целое Собеседование (XVII). Здесь он сообразно своему взгляду, что истина есть только нравственное добро, считает допустимой ложь в некоторых чисто внешних обстоятельствах жизни ради нравственного добра. Ложь ведь в противоположность правде есть только уклонение от нравственного добра как истины самой по себе, и если ради нравственного добра происходит или неверное сообщение факта, или несдержание обещания, то лжи тут собственно нет. Более существенное сходство преп. Кассиана со стоицизмом можно найти в учении о внутренней гармонии человека, происходящей через подчинение разуму всех сил человека.[2055] От этого-то и происходит целостное добродетельное настроение (διάθεσις), и в этом смысле добродетель, по взгляду стоиков, едина, хотя и могут быть различные по предметам добродетельные поступки.[2056] Но стоик, ставя выше всего разум, как начало личной деятельности, и видя в этом высшее благо, упускал из виду, что направление разума может определяться не им самим, как божественным, а низшей стороной. Это вот именно и имеет в виду преп. Иоанн Кассиан, что разум, по существу богоподобный, только путем борьбы может быть приведен в состояние направления к высшему благу, и гармония, собственно, состоит в подчинении воле Божией, а не разуму самому по себе.
И Самое Божество нужно считать не абстрактной и безличной только духовно-разумной величиной, как смотрели стоики и неоплатоники, а нравственным благом, и путь к нему — путь нравственного развития, а не экстаз, единство же с божеством осуществляется без потери личности. И если стоическая нравственная философия по существу дела поразительно узко смотрела на человека, ограничивая цели его жизни только земным счастьем, и истину приносила в жертву счастью, то мировоззрение преп. Кассиана отличается широтой взгляда на человека как на существо нравственное и глубиной суждений о жизни человека и ее задачах. Преп. Кассиан смотрит на человека как на члена великого Царства Божия, члена, поставленного между двумя мирами — духовным и вещественным — и предназначенного быть носителем в этом вещественном мире божественного начала жизни. И если человек уклонился от этого назначения, то этим прежде всего нарушил гармонию в соотношении этих двух миров в самом себе, а через это извратил свои отношения к обоим мирам. Впрочем, настоящая жизнь человека не есть сама по себе зло, а представляет собою только искаженный порядок. И если человек уклонился от своего истинного бытия и своим плачевным состоянием не оправдывает целей своего бытия, то по милости Божией он снова может исправить себя. Ему нужно стяжать чистоту души, восстановить гармонию между духовным и вещественным началом в себе самом и снова войти через это в члены Царства Божия. И Царство Божие по отношению к человеку заключается не в чем ином, как в этой внутренней гармонии, достигаемой через нравственное усовершенствование. Через это нравственное усовершенствование и приобщение к Царству Божию человек спасает самую свою жизнь, ибо жизнь — только с Богом, а удаление от него — смерть. Отсюда идея тождества спасения с нравственным совершенствованием очень ясно проглядывает у преп. Кассиана. И вот, рассматривая человека в процессе спасения или нравственного совершенствования, преп. Кассиан обращается к жизни самой души человека и путем анализа ее состояний знакомит с той работой, которую приходится производить человеку над собой, и с теми средствами, которые здесь действуют. И в данном случае он вполне согласен с Божественным Откровением и учением Церкви. При помощи благодати Божией и участия своих сил подвижник Христов даже в настоящей жизни может полагать начало будущему блаженству и, избавляясь от ига страстей и пороков, возвышаться до господства над требованиями чувственности и условиями самой физической природы. Однако ж при неидеальных условиях жизни не обещается здесь, на земле, человеку идеального состояния, ибо здесь нет условий для этого. Пока человек носит плоть, он при всем совершенстве не может быть совершенно свободен от условий поврежденной природы. Полное блаженство наступит в жизни будущей, которая для человека есть прямое продолжение настоящей, и человек сам может переносить туда или гнусность пороков, или красоту добродетелей. И подвижник достигает полного блаженства не погашением своей личной жизни (как это в восточном языческом аскетизме), но сохраняет всю внутреннюю энергию личности и духовных сил, только в направлении не к чувственному миру, а к Богу и миру духовному. И если у преп. Кассиана заметно вообще влияние мистицизма и созерцательности восточного аскетизма, то это влияние не языческого, а христианского восточного подвижничества. Притом же этот мистицизм значительно сглажен у него более реальным направлением Запада и не может равняться в этом отношении тому, что представляют из себя аскетические воззрения Исаака Сирина или Иоанна Лествичника.
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75 В данном случае преп. Иоанн не отрицает христианское понимание творения Богом мира из ничего, но скорее утверждает источник мира в Боге. — Ред.
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83 Перевод книги VI творения Иоанна Кассиана «Против Нестория» выполнен У. С. Рахновской. — Ред.
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86 Мы переводим часто встречающиеся у преп. Кассиана выражения testimonia sacra и подобные им близко к тексту: «священные свидетельства», хотя по смыслу это просто цитаты из Священного Писания. — Пер.

87 Или «спасительные сокровища», так как способствуют отвращению от несторианской ереси и тем самым спасению. — Пер.

88 Очевидно, указание на задуманное количество книг сочинения преп. Иоанна «Против Нестория». — Ред.

89 Преп. Кассиан использует здесь классическую метафору для обозначения ереси, заимствуя ее, возможно, у Тертуллиана из «О Крещении» 1, 1 (JCTI. Р. 200). — Ред.

90 Преп. Кассиан нигде не называет Нестория явно. — Ред.

91 Неясно, о каком Антиохийском символе веры идет речь. Вероятно, это был крещальный символ Антиохийской церкви, составленный на основе Никейского символа веры. Преп. Кассиан апеллирует к Антиохийскому символу, поскольку Несторий происходил из Антиохии. — Ред.

92 Т. е. Несторий. — Ред.

93 Или «первородного». — Ред.

94 Преп. Кассиан пишет homousios, а не homoousios, как св. Иларий Пиктавийский (JCTI Р. 201). — Ред.

95 Преп. Кассиан подчеркивает, что Антиохийский символ равноценен Никейскому (JCTI. Р. 201). — Ред.
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97 В Синодальном переводе: ибо дело оканчивает и скоро решит по правде, дело решительное совершит Господь на земле, т. е. вместо «слово краткое» (λόγον συντετμημένον — см. Ис. 10:23) Синодальный перевод предлагает дело решительное. — Пер.

98 Т. е. в Антиохии. — Пер.

99 Т. е. арианином или савеллианином. — Ред.

100 Букв.: здравия крещения (baptismatis salus). — Пер.

101 Т. е. ради той веры, которую ты получил от предков, в отличие от тех, которые восприняли от предков заблуждения (примеч. PL. 50. Col. 151). — Ред.

102 Т. е. к Константинополю, где Кассиан жил при свт. Иоанне Златоусте и где теперь Несторий проповедовал ересь. — Пер.

103 Несторий был выходцем из Антиохии. — Ред.

104 Известно, что в Древней Церкви сразу после Таинства Крещения следовала Евхаристия, за которой новокрещеные причащались (см. примеч. PL. 50. Col. 152). — Ред.

105 Несторий признавал Иисуса Христа не Богом, но храмом или орудием Бога Слова. См., например, 7-й анафематизм из «Двенадцати глав против тех, которые дерзают защищать мнения Нестория как правые» свт. Кирилла Александрийского. — Пер.

106 Или «орган» (organum). — Пер.

107 Или «единственно» (singularis). — Пер.

108 Видимо, говорит это с иронией. — Пер.

109 Букв.: соделан из жены (factum ex muliere). — Пер.

110 Или «священного». — Пер.

111 Лат. facti sunt, слав. быша. — Пер.

112 Букв.: прежде чем произошел, соделался. — Пер.

113 Или «прихода». — Ред.

114 Персонаж древнегреческой мифологии, ради мести за своего отца Агамемнона убивший свою мать и ее любовника. — Пер.

115 Возможно, здесь аллюзия на слова из послания ап. Петра: Лучше бы им не познать пути правды, нежели, познав, возвратиться назад (2 Пет. 2:21). — Пер.

116 Или «горнее место» (tribunal). — Пер.

117 Это место переведено по тексту CSEL (Vol. 17. Р. 337), в PL иначе. — Пер.

118 Термин sacerdos, переведенный нами как «священник», также обозначал епископа, но относился более к его тайносовершительной, литургической функции, тогда как термин episcopus — более к административной функции (JCTI. Р. 212). — Пер.

119 Цицерон. Против Гая Берреса речь 2, 1, 15, 40. — Ред.

120 Или «по причине противоречия». — Пер.

121 Т. е. в Антиохийской церкви, где Несторий был крещен. — Пер.

122 Вероятно, имеется в виду древний обычай, когда совершавший крещение епископ вопрошал, например: «Веруешь ли в Бога Отца Вседержителя?», а родители или восприемники отвечали за крещаемого младенца: «Верую», и т. д. (см. примеч. PL. 50. Col. 168). — Ред.

123 Видимо, сказано с иронией. — Пер.

124 Т. е. Матери, поскольку Воплощение произошло по желанию Бога, а Пресвятая Дева лишь смиренно преклонила Свою волю пред волей Божией в момент Благовещения. — Ред.

125 Т. е. Сына. — Ред.

126 «Пусть не помышляется здесь дело Рождающей, но воля Рождающегося, Который потому родился человеком, что пожелал и смог. Если ты домогаешься правды о [Его] природе, то изучи природу человеческую; если же стараешься проникнуть в замысел Рождения, то прославь Божественную силу» (Свт. Лев Великий. Слово 2 на Рождество Христово). — Пер.

127 Отца и Матери. — Пер.

128 Букв.: человеческой Матери (humanae matris). — Пер.

129 Букв.: истинность Бога Отца (Dei Patris veritas). — Пер.

130 Комментарий издания Миня (Col. 171 и далее) отмечает, что первыми изобретателями подобной ереси еще во времена апостолов были Евион и Керинф, учение которых кратко излагает св. Ириней Лионский в первой книге «Против ересей» (гл. 26). Эту ересь позже возобновили пелагиане. — Ред.

131 Букв.: всегда (semper). — Пер.

132 Примечание французского издания (JCTI. Р. 217) подчеркивает, что Несторий все-таки признавал божество Христа. — Ред.

133 Букв.: не превзойдет, не подавит (obruo). — Пер.

134 Т. е. единство Лица. — Пер.

135 Т. е. рожденного по божеству прежде создания мира (см. примеч. PL. 50. Col. 178). — Ред.

136 Или «вспомни» (agnosce). — Пер.

137 Букв.: двойное рождение (duplex nativitas). — Пер.

138 Свт. Лев Великий в Слове 8-м на Рождество Христово так пишет об этом: «Ибо Бог — Сын Божий, Единородный Вечного и Нерожденного Отца, всегда оставаясь в образе Бога (Флп. 2:6), а неизменностью и вневременностью не отличаясь от Отца, без умаления Своего величия воспринял образ раба (Флп. 2:7); в Своем нас возвысил и не унизил Себя в нас. Поэтому обе природы, оставаясь неизменными в своих свойствах, сошлись в такое соединение, что все, принадлежащее Богу, не было обособлено от человеческой природы, а все, принадлежащее человеку, не было разобщено с божеством» (Свт. Лев Великий. Слова на Рождество Христово / Пер. Д. Зотова. М., 2000. С. 58). В проповеди 11-й о Страстях Господних свт. Лев Великий так говорит о соприсутствии немощи и могущества во Христе: «Сие правило веры, которое в самом начале Символа мы приняли по авторитету наставления Апостольского, Господа нашего Иисуса Христа, Которого мы называем единственным Сыном Бога Отца Вседержителя, Его же несомненно исповедуем рожденным от Святаго Духа и Марии Девы. И не уклоняемся от Его величия, когда исповедуем Его распятым, принявшим смерть и в третий день воскресшим. Ибо все, что есть Божие и что есть человеческое, одновременно совершены в Его человечестве и Его божестве (omnia quae Dei sunt et quae hominis, simul et humanitas et deitas explent), так что когда подверженное страданию соприсутствует бесстрастному, ни могущество не может быть затронуто немощью, ни немощь не может быть поглощена могуществом» (см. примеч. PL. Т. 50. Col. 182С). — Ред.

139 Во французском издании: «чтобы человек стал Богом» (JCTI. Р. 221), однако по латинскому тексту (PL и CSEL. Vol. 17. Р. 345) и общему контексту такая интерпретация не представляется логичной. Похожие выражения встречаются у многих святых отцов и церковных писателей (см., например: Свт. Ириней Лионский. Против ересей V, предисл.; Свт. Афанасий Великий. Против ариан, 38; Свт. Кирилл Александрийский. Толкование на Евангелие от Иоанна XIII, 1. — Пер.

140 Букв.: чтобы не творить двух (пе duos facerent). — Пер.

141 Комментарий французского издания (JCTI. P. 222) подчеркивает, что смысл данного отрывка не в том, чтобы защитить единство Бога и Человека во Христе, но в том, чтобы утвердить Его тождество Самому Себе с течением времени. — Ред.

142 Вариант: «в Господа». — Пер.

143 Букв.: человек Господень (Dominicus homo). — Пер.

144 Или «в человеческом мнении», «в человеческой мысли» (humana opinione). — Пер.

145 Т. е. человеческую природу Христа. — Пер.

146 Или просто: «рассмотришь время», так по французскому изданию. — Пер.

147 Т. е. на небесах. — Пер.

148 Ср.: Преп. Иоанн Дамаскин. Точное изложение Православной веры III, 38. — Ред.

149 Синекдоха (греч. συνεκδοχή) — стилистический прием, представляющий собою употребление названия части вместо целого, частного вместо общего и наоборот (частный случай метонимии) (см.: Ефремова Т. Ф. Большой современный толковый словарь русского языка. 2006). Блж. Августин в своей «Христианской науке» (гл. 50) так пишет об этом приеме: «Синекдоха требует или под частью разуметь целое, или под целым часть. Так, например, говоря о Преображении Господа на горе… один евангелист полагает Преображение случившимся после известного разговора через восемь дней (см. Лк. 9:28), а другой — только через шесть (см. Мф. 7:1). Явно, что сии сказания о числе дней не могут быть оба истинны, если не предположить, что один евангелист, который говорит дней через восемь, принял последнюю часть дня, в которую Господь предсказал Свое Преображение, и первую часть того дня, в который Он исполнил Свое предсказание, за целые и полные два дня, а другой, употребивший слова по прошествии дней шести, разумел все дни полные и целые, но только средние между предсказанием и Преображением. Подобным способом выражения, полагающего часть за целое, разрешается вопрос и о времени воскресения Христова. Ибо если последней части дня, в который Господь пострадал, не принять за целый день, присоединив к нему и предшедшую ночь, а последней части ночи, в которую Он воскрес, не принять за целый день, присоединив также к ней последующий воскресный день, то не выйдет трех дней и трех ночей, в продолжение которых Спаситель, по Его предсказанию, должен был пробыть в сердце земли» (Христианская наука или основания священной герменевтики Блаженного Августина, епископа Иппонийского. Киев, 1835. С. 228). Комментарий PL (Col. 187С) указывает, что свт. Григорий Богослов в послании к Кледонию приводит примеры использования этого приема речи в Священном Писании (Свт. Григорий Богослов. Послание 101. К пресвитеру Кледонию против Аполлинария, первое). — Ред.

150 Т. е. синекдохи. — Пер.

151 Букв.: шестого от субботы, т. е. пятницы. Лат. sextam sabbati во французском издании переведено как «шестой час субботы», но такая интерпретация представляется явно некорректной. Конечно, преп. Иоанн Кассиан не считал, что Господь Иисус Христос был распят в субботу. — Пер.

152 Т. е. св. Иоанна Предтечи. — Ред.

153 Перевод книги VII творения преп. Иоанна Кассиана «Против Нестория» выполнен У. С. Рахновской. — Ред.

154 Т. е. на ересь Нестория. — Пер.

155 Или «исполнив то, что было обещано» (cum de pollicitis satisfecero). — Пер.

156 В утробе. — Пер.

157 Ванниер делает к этому месту такое примечание: «В отличие от блж. Августина (Исповедь. Кн. XI), Кассиан не проводит различия между временем и вечностью» (JCTI. Р. 232). — Ред.

158 Т. е. Девы. — Пер.

159 Можно понимать так, что произволение и власть соприсутствовали в одном Боге Слове. — Пер.

160 См. об этом гл. 13 книги VI данного сочинения. — Пер.

161 См. об этом там же. — Ред.

162 Видимо, выражение «бесчисленные толпы» (innumerae turbae) надо понимать в смысле очень большого количества людей, так как Евангелие в обоих случаях явно указывает число евших в 5 и 4 тысяч человек (кроме женщин и детей). — Пер.

163 Букв.: из той простоты воды (ex illa aquae simplicitate). — Пер.

164 Букв.: произошел вкус замечательного и поразительного вина (egregius vini et admirabilis sapor). — Пер.

165 Букв.: родились (nati sunt). — Пер.

166 Букв.: земной немощи (terrena infirmitate). — Пер.

167 Букв.: закон всяческих природ (cunctarum lex naturarum). — Пер.

168 Буквально и по французскому переводу: «Кому обязаны самой возможностью» (cui possibilitas ipsa debetur). — Пер.

169 Кассиан цитирует и изъясняет этот стих также в книге II, гл. 3 данного сочинения. Заметим, что в церковнославянском тексте этот стих читается так: Еда обольстит человек Бога? зане вы обольщаете Мя (т. е. буквально не говорится о распятии Спасителя). — Ред.

170 Лат. res dissimiles ex dissimilibus substitisse naturis. Исходя из контекста, преп. Иоанн Кассиан здесь говорит о таких чудесах, как претворение воды в вино. Французское издание (JCTI. Р. 236) дает на это место такой комментарий: «Кассиан проводит идею, согласно которой изменение происходило не в акциденциях вещей, но замещением природы» (JCTI. Р. 236). — Ред.

171 Преп. Иоанн Кассиан приводит в доказательство ряд устаревших и неудачных с точки зрения современной науки биологии мнений, свойственных античному естествознанию. — Ред.

172 Вариант: «из неодушевленных — одушевленные, из бесчувственных — чувствующие». — Пер.

173 Несторий. Слово 9. — Ред.

174 Соответствует греч. θεοδόχος. — Пер.

175 См.: Несторий. Слово 1. — Ред.

176 Кассиан явно говорит это иронически. — Пер.

177 Вероятно, соответствует греч. συνάφεια. — Пер.

178 Букв.: под именем исповедающего (sub nomine confitentis). — Пер.

179 Говорит это явно иронически. — Пер.

180 Свт. Лев Великий в письме 31-м, к Пульхерии Августе, так пишет на эту тему: «Всемогущий Сын Божий (omnipotentia Filii Dei) мог так являться ради научения и оправдания людей (ad docendos justificandosque homines), как являлся и патриархам и пророкам под видом плоти (in specie carnis), когда или вступал в борьбу, или завязывал беседу, или когда не отказывался от гостеприимства, или даже принимал предлагаемую пищу. Однако те образы были [только] знаками (indicia) Того Человека, реальность (veritas) Которого… возвещали таинственные знамения (significationes mysticae)» (перевод наш). См. примеч. PL. Т. 50. Col. 221А и далее. — Пер.

181 Комментарий французского издания (JCTI. Р. 245) отмечает, что ни один из трех отрывков не может рассматриваться как свидетельство в пользу воплощения. — Ред.

182 Свт. Лев Великий так говорит об этом в Слове 4 на Богоявление: «Волхвы видели и поклонились младенцу, крохотному, нуждающемуся в помощи других, не имеющему речи и ни в чем не отличному от обычного для человеческого младенчества» (перевод наш). — Пер.

183 Комментарий PL (Т. 50. Col. 230C) называет это преувеличением: были и прежде Нестория ересиархи, которые в этом превосходили диавола, например Керинф, Евион, Арий, Мани и др. — Ред.

184 Т. е. диавол. — Ред.

185 См.: Несторий. Слово 9. — Ред.

186 Строго по тексту Послания к Евреям апостол Павел говорит это о Мелхиседеке. Комментарий французского издания (JCTI. Р. 250) отмечает, что здесь Кассиан приписывает апостолу Павлу намерение, которого он не имел в данном отрывке. Впрочем, и сам апостол Павел в Мелхиседеке видит прообраз Господа Иисуса Христа. — Пер.

187 Т. е. или Отца, или Мать. — Пер.

188 Т. е. диавола. — Пер.

189 Т. е. Святой Дух. — Пер.

190 Фактически смысл фразы в книге Деяний иной: Он вознесся, дав Святым Духом повеления апостолам, которых Он избрал (Деян. 1:2). — Пер.

191 См.: Несторий. Слово 16. — Ред.

192 Букв.: Своего человека (hominem sum). — Пер.

193 Переводим буквально по латинскому тексту Кассиана. В греческом тексте (TR), в церковнославянском и русском переводах стиха 1 Тим. 3:16 стоит: Бог явился во плоти, а в латинском (Вульгата) слово «Бог» отсутствует. — Пер.

194 Т. е. из одержимой служанки. — Пер.

195 Букв.: священное свидетельство (testimonium sacrum). Выражение указывает на Священное Писание. — Пер.

196 См.: Свт. Иларий Пиктавийский. О Троице I, 26. — Ред.

197 Свт. Иларий Пиктавийский. О Троице II, 25. Комментарий PL (Т. 50. Col. 251) отмечает, что эти слова свт. Илария цитирует свт. Лев Великий в своем письме 97-м. — Примеч. пер.

198 Свт. Иларий Пиктавийский. О Троице II, 27. — Ред.

199 Свт. Иларий Пиктавийский. О Троице X, 7. — Ред.

200 Примечание французского издания (JCTI. Р. 263) отмечает, что это предисловие не сохранилось до наших дней. — Ред.

201 Несторий. Слово 9. — Ред.

202 Точнее сочинение свт. Амвросия называется «О девственницах» (De virginibus). — Пер.

203 Кассиан не дословно цитирует свт. Амвросия (О девственницах I, 46). Латинский текст свт. Амвросия см.: PL. Т. 16. Col. 201C. По русскому переводу: «Возлюбленный мой бел и румян (Песн. 5:10). Бел — по достоинству, ибо Он есть сияние Отца; красен, ибо Он есть рождение Девы. При этом помни, что украшения божественности в Нем более древни, чем таинства плоти, потому что Он не начал от Девы [своего бытия], но пришел в Деву, как существовавший [уже ранее]» (Творения св. Амвросия, епископа Медиоланскаго, по вопросу о девстве и браке, в русском переводе. Казань, 1901. С. 19). — Ред.

204 Цитата и произведение не определены. — Ред.

205 У свт. Амвросия в издании Миня: «чтобы родить Господа» (ut Dominum pareret), но у Кассиана именно так: «чтобы родить Бога» (ut Deum pareret). — Ред.

206 Свт. Амвросий Медиоланский. Толкование на Евангелие от Луки II, 1. (PL. Т. 15. Col. 1552D). — Ред.

207 Т. е. свт. Амвросий. — Ред.

208 Несторий. Слово 8. — Ред.

209 Блж. Иероним Стридонский. Письмо 28. — Ред.

210 Блж. Иероним Стридонский. Толкование на книгу пророка Исаии III, 7. — Ред.

211 Несторий. Слово 8. — Ред.

212 Букв.: муж христианского любомудрия (Christianaephilosophiae vir). — Пер.

213 Полностью данный фрагмент из Руфина звучит так: «Сущность Божия, которая совершенно бестелесна, принципиально (principaliter) не может быть приобщена телесам или усвоена ими, если бы не было другой посредствующей духовной субстанции (substantia spiritalis), которая могла бы вместить Божественный Дух (сарах esse divini spirituspossit)… Хотя свет может просветить все члены тела, но ни одним из них, кроме одного только ока, не может быть воспринят, ибо одно только око может быть вместилищем света (сарах sit lucis). Итак, и Сын Божий родился от Девы, соединившись не с одной только плотью (non principaliter soli cami sociatus), но появившись на свет с душою, занимающей промежуточное место между плотью и Богом (anima inter camera Deumque media generatus). Итак, с душой как посредствующей и восприняв Слова Божия в потаенном вместилище разумного духа (in secreta rationabilis spiritus arce Verbum Dei capiente), Бог был рожден от Девы без какого-либо ущерба, о котором ты подозреваешь. И потому ничего нельзя увидеть постыдного там, где соприсутствовало освящение Духом (sanctificatio spiritus inerat), и душа, которая была вместилищем Божиим (Dei сарах), соделалась также причастной плоти (particepsfiebat carnis)» (Руфии Аквилейский. Толкование на Апостольский символ, 13 (PL. Т. 21. Col. 352А)). Похожие мысли комментатор PL отмечает у блж. Августина (Блж. Августин Иппонский. О христианской борьбе, 18), а также у преп. Иоанна Дамаскина: «Слово Божие соединилось с плотью чрез посредство ума, который занимает посредствующее положение между чистотою Божества и грубостью плоти. Ум владычествует над душою и плотию, и самое чистое в душе есть ум, а над умом владычествует Бог» (Преп. Иоанн Дамаскин. Точное изложение Православной веры III, 6). — Ред.

214 Блж. Августин Иппонский. Толкование на Евангелие от Иоанна II, 15 (PL. Т. 35. Col. 1395). Мы переводим это место по изданию CSEL (Vol. 17. Р. 385). — Пер.

215 Там же. — Ред.

216 Блж. Августин Иппонский. Письмо 137, 13 (PL. Т. 33. Col. 522). — Ред.

217 Около 389 г., а преп. Кассиан писал «Против Нестория» в 430 г. — Ред.

218 Свт. Григорий Богослов. Слово 38. На Богоявление или на Рождество Спасителя, 13 // Свт. Григорий Богослов. Творения. Т. 1 (ПСТСО. Т. 1). М., 2008. С. 447. В переводе ПСТСО этот фрагмент звучит так: «…Происшедший есть Бог и с воспринятым от Него [человеческим естеством] — единое из двух противоположных — плоти и Духа, из которых Один обожил, а другая обожена… О новое смешение! О чудное растворение! Сущий начинает бытие; Несозданный созидается; Необъемлемый объемлется через разумную душу, посредствующую между Божеством и грубою плотию; Богатящий обнищавает, — обнищавает до плоти моей, чтобы мне обогатиться Его Божеством». Комментатор PL указывает, что свт. Лев Великий цитирует это письмо свт. Григория среди прочих в своем обширном послании к императору Льву (Свт. Лев Великий. Письмо 97, 9 (PL. Т. 54. Col. 1185В)). — Ред.

219 Свт. Григорий Богослов. Слово 39, 13. На святые светы явлений Господних // Свт. Григорий Богослов. Творения. Т. 1 (ПСТСО. Т. 1). М., 2008. С. 456. В переводе ПСТСО соответствующий фрагмент читается так: «Что же совершается? И какое великое о нас таинство? Обновляются естества, и Бог делается человеком». — Ред.

220 Там же: «Сын Божий благоволит стать и именоваться и Сыном Человеческим, не изменяя того, чем был (ибо сие неизменяемо), но приняв то, чем не был (ибо Он человеколюбив), чтобы Невместимому сделаться вместимым». — Ред.

221 Т. е. воплощение. — Пер.

222 Свт. Афанасий Великий. Против ариан. Слово 4 (согласно французскому изданию, JCTI. Р. 268). — Ред.

223 Там же. — Ред.

224 Произведение, которому принадлежит данная цитата, не определено. — Ред.

225 Вероятно, имеются в виду святые отцы и церковные писатели, цитированные выше. — Ред.

226 См.: Несторий. Слово 14. — Ред.

227 Кассиан называет трех подряд святых патриархов Константинопольских, предшественников Нестория. — Пер.

228 Златоустом в 400–404 гг. — Ред.

229 Т. е. от Нестория. — Пер.

230 Т. е. свт. Иоанна Златоуста. — Пер.

231 Вариант: «его представлений, понятий». — Пер.

232 Букв.: обращается (versetur). — Пер.

233 (~) Перевод предисловия и книг I–IV «Установлений» и комментарии выполнены иереем Александром Андреевым; редакция перевода — Д. Е. Афиногеновым.
В нашей работе мы обращались к критическому изданию в серии Sources Chrétiennes (№ 109), а также к предшествующим русским, английскому и французскому переводам. Английский перевод см.: NPNF. II. Vol. XI (A select library of the Nicene and Post-Nicene Fathers of the Christian Church. Second series / Ed. by Philip Schaff and Henry Wace. Volume XI. Sulpitius Severus, Vincent of Eerins, John Cassian. Michigan, 2009. P. 285–454); John Cassian. The Institutes // Ancient Christian Writers. The Works of Fathers in Translation. № 58. New Jersey, 2000. При работе над текстом предисловия и первых четырех книг «Установлений» мы принимали во внимание перевод свт. Феофана Затворника, изданный им под заголовком «Устав пр. Иоанна Кассиана» (см.: Древние иноческие уставы преп. Пахомия Великого, св. Василия Великого, преп. Иоанна Кассиана и преп. Венедикта, собранные епископом Феофаном. М., 1892. С. 513–584; далее — ДИУ). — Ред.

234 Кастор (умер около 426 г.) был епископом г. Апта Юлия в провинции Нарбоненсис Секунда в Галлии, ныне г. Апт в департаменте Воклюз на юго-востоке Франции. О Касторе, епископе Аптском, свт. Феофан сообщает, что тот «отличался и образованием, и святостью, и пастырской ревностью о духовном преуспеянии своей паствы» (ДИУ. С. 515). — Ред.

235 Букв. и у свт. Феофана: инородного (alienigenae). — Ред.

236 У свт. Феофана: «устраивал чрез присланного к нему многохудожного и распорядительного Хирама» (ДИУ. С. 515), однако таких эпитетов нет в латинском тексте. — Ред.

237 Букв. и у свт. Феофана: жены вдовицы. — Ред.

238 У свт. Феофана: «умудрившаяся паче всех смысленных египетских и паче всех человек (3 Цар. 4:30)». — Ред.

239 Титул «папа» на Западе до определенного момента относился вообще ко всем епископам, а не только к епископу Рима. — Ред.

240 Вероятно, под «истинным и разумным храмом» (verum ас rationabile deo templum) надо понимать общежительный монастырь, который собирался основать епископ Кастор. — Ред.

241 У свт. Феофана: «на утехи со своими и своих вельмож наложницами» (ДИУ. С. 516), однако это не соответствует библейскому тексту: «ты же и вельможи твои, и наложницы твоя» (Дан. 5:23). — Ред.

242 У свт. Феофана: «в своей епархии». — Ред.

243 Для обозначения общежительного монастыря преп. Иоанн Кассиан использует попеременно слова coenobiorum (общежитие) и monasteriorum (монастырь). — Ред.

244 Букв.: основать установления восточных, в особенности египтян (Orientalium maximeque Aegyptiorum volens instituta fundari). — Ред.

245 На самом деле преп. Кассиан в основном описывает именно египетские монашеские установления. Редкие упоминания о порядках палестинских имеют целью либо похвалить египтян, либо облегчить строгость порядков египетских (см.: SC. № 109. Р. 24). — Ред.

246 Когда преп. Кассиан писал это сочинение, прошло уже около двадцати лет с момента его отъезда из Египта (см.: SC. № 109. Р. 26). — Ред.

247 Т. е. воспринимающий опыт от кого-либо должен приложить такой же труд, который прежде приложил передающий ему этот опыт. — Ред.

248 Свт. Василий Великий (330–379), написавший Краткие и Пространные подвижнические правила, и блж. Иероним Стридонский (331–420), переведший на латынь Правила преподобных Пахомия и Орсисия. — Ред.

249 Главным образом это составленные свт. Василием Великим «Правила, пространно изложенные» и «Правила, кратко изложенные» (PG. Т. 31. Col. 889–1035; рус. пер.: Свт. Василий Великий. Творения. Т. 2 // ПСТСО Т. 4. М., 2008. С. 149–319). Ж. Грибомон (Gribomont J. Histoire du texte des ascetiques de saint Basile) полагал, что Кассиан не знал других сочинений свт. Василия, кроме «Монашеских правил» в латинском переводе, сделанном, вероятно, Руфином Аквилейским (см.: Regula monachorum // PL. T. 103. Col. 487–554). — Ред.

250 Лат. suo elucubratos ingenio edidit libros. Свт. Феофан обращает внимание на следующие аскетические сочинения блж. Иеронима: Письма 1–4, 8, 13, 22, 27, 47, 103; Жития св. Павла, св. Илариона, воина Малха; книги против Иовиниана; поучение на слова Иеремии: благо человеку, аще возьмет ярем в юности (1–3) (ДИУ. С. 517). — Ред.

251 Вероятно, имеется в виду выполненный блж. Иеронимом в 404 г. перевод на латинский язык Устава св. Пахомия Великого, который Кассиан активно использует (см.: SC. № 109. Р. 27). Свт. Феофан отмечает, что блж. Иероним также перевел на латинский сочинение свт. Афанасия Великого «Жизнь св. Антония». — Ред.

252 Образ капель ранее был использован блж. Иеронимом в предисловии к своему переводу творений преп. Пахомия (см.: SC. № 109. Р. 28). — Ред.

253 У свт. Феофана: «доверие к твоей святыне». — Ред.

254 У свт. Феофана: «будут в руках у тебя только». — Ред.

255 Кассиан всячески открещивается от любопытных путешественников по египетским монастырям: «Некоторые приходили в эти места из ваших областей для того лишь, чтобы ради знакомства с братиями ходить от одного монастыря к другому, а не для того, чтобы усваивать те правила и постановления, ради которых сюда приходили» (Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 2). Свт. Феофан предполагает, что, говоря здесь о «предшественниках», преп. Кассиан имеет в виду Руфина Аквилейского (см.: ДИУ. С. 518), а комментатор SC предполагает здесь аллюзию на «Диалоги» Сульпиция Севера (см.: SC. № 109. Р. 29). Добавим, что в переводе свт. Феофана вместо «испытанное» стоит «виденное». — Ред.

256 У свт. Феофана: «для монастыря-новичка».

257 Вариант: «для жаждущих истины» (лат. in veritate sitientibus).

258 В «Собеседованиях» преп. Кассиан подтверждает свое предпочтение рассуждения о правилах добродетельной жизни перед описанием чудес (см., например: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 1; XV, 2, 6, 7).

259 Комментатор SC видит здесь предостережение против новшеств, появившихся в западном монашестве в конце IV в. Показательно, что преп. Кассиан делает вид, что не знает о сочинениях Сульпиция Севера «Жизнь св. Мартина» (397 г.) и «Диалоги» (404 г.), в которых тот излагает концепцию монашеской жизни, отличной от практики египетского монашества. Также замечают отсутствие каких-либо упоминаний о разновидности общежительного монашества, устроенного блж. Августином (см.: SC. № 109. Р. 31).

260 У свт. Феофана вместо «Палестина» стоит «Сирия». — Ред.

261 В переводе еп. Петра акцент перенесен с уставов на сами монастыри: «Лучше тех монастырей, которые с начала апостольской проповеди основаны святыми и духовными отцами, не может быть никакое новое братство на западе в стране Галлии» (ПИКР. С. 8). О представлении преп. Иоанна Кассиана об апостольских истоках монашества см. также: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 5; Собеседования XVIII, 5; XXI, 30. — Ред.

262 У свт. Феофана: «по грубости нравов». — Ред.

263 Одними из первых монашеские одежды описали Евагрий в «Послании к Анатолию» и Созомен в «Церковной истории» (III, 14). — Ред.

264 Так первая глава названа в «Патрологии» Миня: De habitu monachi (PL. Vol. 49. Col. 59). В издании ПИКР эта глава оставлена без названия, как и первые главы всех книг данного сочинения. В издании свт. Феофана глава названа «Монашеские одежды — образ внутренней красоты иноков». — Ред.

265 Лат. omatus. У свт. Феофана: «украшение». — Ред.

266 Преп. Иоанн Кассиан. Установления I, 11; II, 1, 3; IV, 5; V, 19, 21; VII, 21; X, 3; XI, 3, 7; Собеседования I, 1. — Ред.

267 Об этом см. также: Свт. Василий Великий. Правила, пространно изложенные, 23. Кроме готовности к брани, пояс означал еще обуздание похоти, по св. Григорию Двоеслову: «мы препоясываем чресла тогда, когда воздержанием обуздываем похоть плоти» (Свт. Григорий Двоеслов. Беседа 13-я на Евангелие). О поясе киновитов преп. Пахомия см.: ДИУ. С. 107; Свт. Палладий Еленопольский. Лавсаик, 32. — Ред.

268 Букв.: авторитетом Священных Писаний показывается. — Ред.

269 Т. е. монашескому. — Ред.

270 Блж. Иероним сынов пророческих называет ветхозаветными монахами; в письме к Павлине он говорит: «Наш глава Илия, наш Елисей, наши предводители — сыны пророческие» (Блж. Иероним Стридонский. Трактат на Марка Евангелиста; Гомилия на Иоанна Евангелиста). В Собеседовании XVIII, 6 Кассиан говорит, что анахореты жили «по подражанию св. Иоанну Крестителю, всю жизнь проводившему в пустыне, также пророкам Илии, Елисею». Комментарий в издании SC подчеркивает, что подражание пророкам — обычная тема в древней монашеской литературе (см.: SC. № 109. Р. 37). — Ред.

271 У свт. Феофана: «Иоанн (Предтеча)». — Ред.

272 Т. е. св. пророк Илия. — Ред.

273 Лат. praefigurabat. Приставка «пред», вероятно, означает, что это было прежде благодати Нового Завета, в которой подвиг девства стал похвальным и распространенным среди христиан. — Ред.

274 Т. е. чтобы в лице их укорить царя за такой поступок. — Ред.

275 Лат. sacratissimus limes. В одной из рукописей вместо limes (граница) стоит miles (воин). — Ред.

276 Комментатор SC отмечает, что примеры и библейские цитаты, приводимые Кассианом в этой главе, имеются в монашеских правилах свт. Василия Великого (в их латинском переводе см.: Regula monachorum, 11 // PL. 103. Col. 504) (см.: SC. № 109. P. 39). — Ред.

277 Свт. Василий говорит о назначении одежды то же самое: «закрывать нашу срамоту и служить предохранением от вредоносности воздуха», но добавляет еще одну особенность: «свидетельствовать о нашем обещании жить по Богу» (Свт. Василий Великий. Правила, пространно изложенные, 22). — Ред.

278 В Синодальном переводе здесь стоит одежду, но в греческом σκεπάσματα, т. е. «покровы». В Вульгате употреблено словосочетание quibus tegamur, т. е. «чем мы могли бы покрыться». Преп. Кассиан цитирует со словом operimenta — «покровы», которое далее противопоставляет понятию vestimenta — «одежда». — Ред.

279 Надо полагать, элементы и образцы покрова одежды. — Ред.

280 Т. е. монашества. — Ред.

281 Свт. Феофан дает такое примечание: «Власяница — из грубого козлиного или верблюжьего волоса; вретище — из грубого полотна. Власяницу надевали на голое тело, а вретище — поверх других одежд. Выражало это прискорбность покаяния. В Писаниях Ветхого Завета многократно о них упоминается. Ревнители самоумерщвления в христианстве во все времена носили и носят власяницы, только скрытно, под другими одеждами» (ДИУ. С. 522). — Ред.

282 Т. е. власяницей. — Ред.

283 Вариант: «не вредит переменчивость»; лат. non offendit inequalitas — так согласно тексту PL. В переводе свт. Феофана эта мысль звучит более пространно: «Ибо, если отличие какое не необычайно и не исключительно, то неравенство не бросается в глаза и не соблазняет». — Ред.

284 Т. е. египетских монахов. — Ред.

285 В издании ПИКР: «наглавники». Свт. Феофан замечает: «теперь у схимников верхняя часть схимы, у простых монахов — клобук, у монахинь — апостольник соответствуют кукуллию» (ДИУ. С. 523–524). — Ред.

286 Созвучные идеи имеются у Евагрия Понтийского (Евагрий Понтийский. Монах. Пролог // PG. 40. Col. 1220C). Комментатор SC отмечает, что здесь речь не идет о прямом заимствовании, но о зависимости от общей традиции или первоисточника (см.: SC. № 109. Р. 44). — Ред.

287 Букв.: ежечасно, во все часы (cunctis horis). — Ред.

288 Букв.: с любовью и силой (cum affectu ас virtute). У свт. Феофана: «искренне и нелицемерно». — Ред.

289 Лат. colobiis. У свт. Феофана: «коловий», но по современным английскому и французскому переводам: «туники». Свт. Феофан пишет в примечании: «Коловий — от κολόβιον, что значит короткий или укороченный, усеченный. Преп. авва Дорофей Газский и Созомен укороченные рукава понимают так: у монаха нет рук, чтобы наносить обиды. Блж. Иероним в предисловии к правилу преп. Пахомия коловий называет левитоном. Что полотняный, а не шерстяной, это или по дешевизне, или по климату, или по подражанию апостолам (об апостоле Иакове известно, что он имел одеяние полотняное). Такую одежду можно мыть, т. е. держать в чистоте, в напоминание о внутренней чистоте» (ДИУ. С. 524). — Ред.

290 У свт. Феофана: «то, что эта одежда полотняная» (ДИУ. С. 524). — Ред.

291 У свт. Феофана: «нарамник». — Ред.

292 Так по изданию SC. В издании свт. Феофана другое греческое слово: ἀναβολή, которое буквально означает «восхождение», «подъем». Преп. Дорофей говорит об аналаве так: «Аналав полагается на плечах наших крестообразно. А сие значит, что мы носим на раменах наших знамение креста» (Преп. авва Дорофей Газский. Душеполезные поучения, 1). Свт. Феофан пишет: «В нынешнее время это у простых монахов параман, у схимников — многокрестник, полиставрион» (в издании ДИУ; это примечание отнесено к главе «О мафорте», вероятно, по ошибке, так как о мафорте дается также иное примечание). — Ред.

293 У свт. Феофана: «мы же могли бы назвать подвязкою или перевязкою». — Ред.

294 Иначе: «небольшой плащ»; лат. palliolum. В переводе ПИКР: «епанечка». Комментарий SC подчеркивает, что в Галлии конца IV в. плащ (pallium) был отличительной одеждой монахов. Свт. Феофан замечает о мафорте: «Это малая мантия, которую употребляют у нас в некоторых монастырях и на Афоне. Если обрезать нашу мантию выше локтей и уничтожить складки — выйдет мафорт». Комментатор SC (р. 47) отмечает, что мафорт, покрывавший шею и плечи, первоначально был деталью женской одежды. — Ред.

295 В частности, элемент и женской одежды. О подобного рода одежде см.: 1 Цар. 19:19; 2 Цар. 2:13; Свт. Афанасий Великий. Житие св. Антония, 91; Блж. Иероним Стридонский. Житие св. Павла Фивейского, 12. — Ред.

296 В латинском языке pera означает «ранец», «сума» (словарь Дворецкого), что в данном случае вряд ли приемлемо. У. Смит в Dictionary of Christian Antiquities (Vol. II. London, 1885–1880. P. 1619) предполагает, что преп. Кассиан употребляет слово египетского происхождения. — Ред.

297 Т. е. монашества. См. об этом в главе 2 данной книги. — Ред.

298 У свт. Феофана: «стремление». — Ред.

299 Такой же символический смысл придает милоти и Евагрий (Евагрий Понтийский. Монах. Пролог // PG. 40. Col. 1221В). — Ред.

300 Т. е. ветхозаветные. — Ред.

301 Интересно, что для Евагрия жезл символизирует древо жизни (Евагрий Понтийский. Монах. Пролог // PG. 40. Col. 1220C). — Ред.

302 Лат. puer. В данном случае в значении «слуга». — Ред.

303 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VIII, 18. — Ред.

304 У свт. Феофана: «в сапогах». — Ред.

305 Так в латинском тексте преп. Кассиана и в Вульгате: cucurri in siti. В церковнославянском переводе: текоша в жажди. – Ред.

306 В самом деле, Устав пахомиевских монастырей предписывает: «Никто да не приходит в [молитвенное] собрание или на трапезу, имея на ногах сандалии» (пункт 101 Правила; см. примеч. SC. № 109. Р. 51 или ДНУ. С. 110). — Ред.

307 Главы 10 и 11 книги I отсутствуют в «Патрологии» Миня и, соответственно, в дореволюционных русских переводах. — Ред.

308 Комментатор SC считает, что эту главу лучше было бы поместить после главы 2: «О препоясании монаха». Однако, на наш взгляд, эта глава вполне могла завершать книгу I, так как следующая книга начинается с упоминания о «двояком поясе». — Ред.

309 Т. е. кожаный сосуд на морозе. В славянской Псалтири: бых яко мех на слане. — Ред.

310 Видимо, здесь ассоциация с тем, как наполненный водой кожаный сосуд расширяется при замерзании воды. — Ред.

311 Такой заголовок у свт. Феофана. — Ред.

312 Т. е. вещественным и духовным (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I, 2; 12). — Ред.

313 См., например: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 3, 8 и далее; Собеседования X, 7. — Ред.

314 У свт. Феофана такой заголовок: «В разных местах разные уставы молитвенные». — Ред.

315 Или: «по способностям своего ума» (лат. pro captu mentis suae). — Ред.

316 Когда попеременно поют два хора. — Ред.

317 В издании SC modulationes переведено как «тропари», французское tropaires (см.: Р. 59). У свт. Феофана: «на разные напевы». — Ред.

318 Термины cella и cellula означали у преп. Кассиана монашеское жилище для одного или двух монахов (см.: SC. № 109. Р. 61). — Ред.

319 В третий — три, в шестой — шесть, в девятый — девять. — Ред.

320 Букв. на каждом собрании (singulis conventibus). — Ред.

321 В переводе свт. Феофана: «вывести на среду». — Ред.

322 Т. е. монастыря, основанного еп. Кастором, для которого пишет преп. Кассиан. — Примеч. свт. Феофана.

323 Различие между Египтом и Фиваидой в те времена — различие между Северным и Южным Египтом. — Ред.

324 У свт. Феофана проще: «но по преемственно идущим от старцев преданиям». — Ред.

325 У свт. Феофана: «один, в непреложный закон обращенный чин совершения молитвословий». — Ред.

326 Букв.: не медлит подчиняться (subdere non moretur). — Ред.

327 Двойная цель занятий рукоделием — обеспечить пропитание себе и иметь возможность дать другим — несколько раз подчеркивается в «Установлениях»; см., например, IV, 14; V, 38; X, 22. Также об этом говорит свт. Василий Великий в «Правилах, пространно изложенных», 42. — Ред.

328 Ср.: Свт. Григорий Богослов. Слово 2 (3), 78; Кирилл Скифопольский. Житие св. Саввы, 39. — Ред.

329 Заголовок у свт. Феофана: «В вечерних и нощных собраниях поют по 12 псалмов и по два чтения имеют на каждом». — Ред.

330 Комментарий SC (р. 64) отмечает, что преп. Кассиан, несомненно, описывает здесь жизнь Пахомиевских общежитий. Св. Кесарий Арелатский в своих «Правилах» также предписывает читать по 12 псалмов по субботним, воскресным и праздничным дням (см.: Правило для монахов, 25; SC. № 398. Р. 222). О пении двенадцати псалмов говорит также устав преп. Венедикта (главы 9 и 10; см.: ДИУ. С. 610–611). — Ред.

331 Т. е. в первые века христианства. — Ред.

332 Блж. Иероним в книге о церковных писателях о св. Марке говорит, что по написании Святого Евангелия он пришел в Александрию и основал здесь Церковь, в коей все христиане по его примеру вели крайне строгую жизнь. Там же, говоря о Филоне, он утверждает, что в первое время вся Церковь была такова, какими ныне стремятся быть монахи (см.: Блж. Иероним Стридонский. О знаменитых мужах, 8.). См.: ДИУ. С. 612. — Ред.

333 Ср.: Евсевий Кесарийский. Церковная история II, 24. — Ред.

334 У свт. Феофана: «другой веры». — Ред.

335 Ср.: История Египетских монахов 1, 1; Свт. Афанасий Великий. Житие св. Антония, 7. — Ред.

336 См.: Евсевий Кесарийский. Церковная история II, 15–16; Ермий Созомен. Церковная история I, 12–13. — Ред.

337 Букв.: по всему телу братства (per universum fraternitatis corpus). — Ред.

338 У свт. Феофана: «зависти». — Ред.

339 Так добавлено у свт. Феофана. — Ред.

340 Согласно преданию (см.: Свт. Палладий Еленопольский. Лавсаик, 32; Житие преп. Пахомия (III)), Ангел дал Пахомию готовый текст Устава. — Ред.

341 В «пахомиевских» источниках нет упоминания о двух чтениях из Писания в конце богослужения (см.: SC. № 109. Р. 69). — Ред.

342 Т. е. в продолжение каждого богослужения. — Ред.

343 Здесь антифоны обозначают не способ пения, а чинопоследование. — Ред.

344 Букв. и у свт. Феофана: трактат (tractatus). — Ред.

345 Т. е. до изложения «Собеседований», написать которые преп. Кассиан уже запланировал. — Ред.

346 Т. е. которым все кажется излишне медлительным. — Ред.

347 Лат. Dum nobis huius commorationis tribuuntur indutiae. У свт. Феофана это уточнение опущено. — Ред.

348 Такое же опасение, что читатель не будет иметь возможности прочитать труд целиком, встречается в «Собеседованиях» XX, 1: «многие, не зная того сочинения, станут читать эту беседу». — Ред.

349 Свт. Феофан здесь добавляет: «у нас — и затворников». — Ред.

350 У свт. Феофана: «невежественным шумом». — Ред.

351 У свт. Феофана: «умные молитвы», но в латинском тексте такого нет. — Ред.

352 Так у свт. Феофана Затворника. Букв.: раздельность смыслов (distinctio sensuum). — Ред.

353 У свт. Феофана добавлено: «как следует». — Ред.

354 У свт. Феофана: «опаснейшей скуки». — Ред.

355 У свт. Феофана: «денно-нощными работами». — Ред.

356 У свт. Феофана: «с кем сдружился». — Ред.

357 У свт. Феофана добавлено: «у одного старца». — Ред.

358 У свт. Феофана: «исправляет долг молитвы». — Ред.

359 У свт. Феофана: «жертву воздеяния рук». — Ред.

360 Это предложение отсутствует в переводе свт. Феофана, хотя присутствует в тексте PL. — Ред.

361 Об этом см.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 10; Собеседования XII, 7. — Ред.

362 У свт. Феофана в скобках добавлено: «трудом нощной службы». — Ред.

363 У свт. Феофана в скобках: «сердечную перед Богом исповедь». — Ред.

364 У свт. Феофана в скобках: «покой совести». — Ред.

365 Об этом см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования, XXII. — Ред.

366 У свт. Феофана добавлено: «которого никогда нельзя не опасаться». — Ред.

367 У свт. Феофана: «острозоркость». — Ред.

368 У свт. Феофана переведено: «к нощным в церкви службам присоединяют потом в келиях свои частные бдения». — Ред.

369 У свт. Феофана: «сего умного делания». — Ред.

370 Букв.: духовному созерцанию. — Ред.

371 Так у свт. Феофана. Букв.: круговращение и блуждание сердца (volubilitas ас peruagatio cordis). — Ред.

372 У свт. Феофана: «обычного отпуста собрания». — Ред.

373 У свт. Феофана: «необходимым каким-либо по дому делом». — Ред.

374 У свт. Феофана: «юные новоначальники». — Ред.

375 У свт. Феофана уточнение: «в невидное место». — Ред.

376 Ср.: Преп. Пахомий Великий. Правило 95. — Ред.

377 У свт. Феофана: «не допускает его смириться до сознания себя виновным в том, за что отлучен». — Ред.

378 Можно предположить, что «будильщик» по пробуждении братии сам отправлялся спать. — Ред.

379 У свт. Феофана: «не упредить его, по невниманию к покою братий и правильности в исполнении молитвенного долга». — Ред.

380 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования, XXII. — Ред.

381 У свт. Феофана: «которые нас совершать… заставляет било» (с. 543); в издании ПИКР: «по повестке будильника». По французскому переводу: «par Pavertissment de Pexcitateur» (SC. № 109. P. 93), по английскому переводу: «with a reminder from the convener». — Ред.

382 Cp.: Свт. Афанасий Великий. Житие св. Антония, 3. — Ред.

383 Свт. Феофан уточняет: «наш 9-й». — Ред.

384 Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 3. — Ред.

385 В диоцез Востока со столицей в Антиохии входили Сирия, Палестина и Месопотамия. — Ред.

386 См. также об этом: Тертуллиан. О молитве, 25; О посте, 10; Ориген. О молитве, 12; Свт. Киприан Карфагенский. О молитве Господней, 34; Ср.: Свт. Ипполит Римский. Апостольское Предание, 41; Свт. Василий Великий. Правила, пространно изложенные, 37. — Ред.

387 Имеется в виду, что в полотно было принято заворачивать тела умерших при похоронах. — Ред.

388 Свт. Феофан добавляет в скобках: «разумеется в Церкви» (ДИУ. С. 545), что не совсем понятно. — Ред.

389 Ср.: Блж. Иероним Стридонский. Письмо 125, 2; Максим Турский. Слово 2, 2. — Ред.

390 Возможно, преп. Иоанн Кассиан первый, кто ассоциирует Сошествие во ад с девятым часом. См. об этом также: Свт. Епифаний Кипрский. Проповедь на Погребение Божественного Тела (PG. Т. 42. Col. 456–457). — Ред.

391 Насчет утренней службы существуют разные мнения исследователей: некоторые считали, что речь шла о первом часе, а некоторые, что о втором. — Ред.

392 Так у свт. Феофана. В Синодальном переводе: «хозяин дома». По латинскому тексту букв.: отец семейства (pater familias). — Ред.

393 У свт. Феофана эта глава называется «О первом часе» (ДНУ. С. 547). — Ред.

394 Речь идет о Вифлееме. — Ред.

395 У свт. Феофана: «по неразборчивому и неразумному излишеству». — Ред.

396 У свт. Феофана: «отвечают на три псалма по подсказыванию (канонаршески) одного». — Ред.

397 Это исключительное свидетельство, поскольку известно, что ученики собирались накануне утра Воскресения Христова (см. Ин. 20:19). — Ред.

398 Т. е. в Риме. — Ред.

399 Этот эпизод заимствован из апокрифического памятника «Деяния Петра» (Acta Petri cuni Simone, 18 // Acta Apostolorum apocrypha. T. I. Leipzig, 1891. P. 65). Согласно этому памятнику, когда Симон Волхв прибыл в Рим, апостол Петр намеревался выйти на публичный диспут с ним в субботу и попросил христиан о сугубой молитве и посте в этот день. Блж. Августин также знал об этом эпизоде (Письмо 36, 21) (см.: SC. № 109. Р. 115, 117). — Ред.

400 В английском переводе: «на повседневном обеде» (NPNF. 2–11. Р. 218–219).

401 У свт. Феофана: «случайное какое голодание» (ДИУ. С. 555). — Ред.

402 Различие между тавеннисиотами и египтянами в том, что если первые жили в провинции Фиваида Вторая (где и находилась деревня Тавенниси, возле которой преп. Пахомий Великий учредил свой первый монастырь), то вторые в Северном Египте. — Ред.

403 Возможно, преп. Кассиан говорит здесь о численности братии во всех пахомиевских монастырях вместе взятых (см. также: ДИУ. С. 555, примеч.; SC. № 109. Р. 122–123, примеч.). — Ред.

404 Неясно, о каких монастырях здесь идет речь: о южно-галльских или о палестинских, в частности, в Вифлееме. — Ред.

405 Вероятно, преп. Кассиан имеет в виду монастыри Галлии. Однако не совсем ясно, идет ли речь о пребывании в монастыре вообще или о пребывании в первоначальном послушании. — Ред.

406 У свт. Феофана: «по таком испытании его духа» (ДИУ. С. 556). — Ред.

407 У свт. Феофана переведено проще: «наблюдается, чтобы при нем ничего не оставалось из прежнего его имения, даже ни одной полушки» (ДИУ. С. 556). Также нет речи о «пристрастии» в переводе еп. Петра (ПИКР. С. 28). — Ред.
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543 Вероятнее всего, речь идет о Евагрии Понтийском. См.: Евагрий Понтийский. Практик, 7 (SC. № 109. Р. 384–385). — Ред.
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547 Об этом также см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 11, 8. — Ред.
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627 Все цитаты взяты из Септуагинты, которой соответствует церковнославянский перевод. Греческие слова κακόν и κακὶᾳ могут переводиться как «зло» («злоба»), так и «бедствие». — Пер.
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646 Имеется в виду творческое начало, in principio (ср. Быт. 1:1), о котором речь пойдет дальше. — Пер.
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656 Впрочем, некоторые церковные авторы доникейского периода принимали подобное мнение за истинное. См.: Св. Иустин Философ. Вторая апология, 5; Афиногор Афинский. Прошение за христиан, 24,3; Климент Александрийский. Строматы III, 7; V, 2; VII, 7. — Ред.

657 Ср.: Климент Александрийский. Строматы V, 2. — Ред.

658 Преп. Максим Исповедник, говоря о трех законах, называет это естественным законом и отличает его от закона писанного (ветхозаветного) и благодатного (т. е. евангельского). — Ред.

659 Речь идет о гностиках и манихеях, отрицавших единство Бога Ветхого и Нового Заветов и учивших, что Ветхий Завет принадлежит некоему низшему и ревнивому «Богу» (демиургу; гностики) или даже диаволу (манихеи). — Ред.

660 Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 9, 1.

661 Букв.: мы будем принадлежать своим молитвам и обетам.

662 Очевидно речь идет о Таинстве Евхаристии. — Ред.

663 Таков смысл этого высказывания в соответствии с лучшими рукописями; в некоторых изданиях добавляется отрицание с целью добиться следующего смысла: «Монах, который невнимателен в молитве, не станет исполнять этот обычай» (SC. № 54 Р. 71, n. 1).

664 Перевод Собеседований X–IV, XVI–IX, XXIII–XIV выполнен В. М. Тюленевым. — Ред.

665 Архиепископ Феофил управлял Александрийской церковью с 385 по 15 октября 412 г.(†) Дядя свт. Кирилла Александрийского. Известен как участник и инициатор низложения свт. Иоанна Златоуста, а также как гонитель язычников, антропоморфитов и оригенистов в Египте. Здесь упоминается традиция Александрийских архиепископов рассылать праздничные послания по своей епархии с указанием даты предстоящей Пасхи и других праздников. — Ред.

666 Принятый перевод оборота е contrario как «напротив» кажется не вполне удачным, поскольку создается впечатление, будто старцы приняли решение вопреки «всему роду монахов», между тем речь идет о том, что старцы противопоставили себя архиепископу Феофилу. — Пер.

667 Т. е. учащих, что Бог имеет образ человека. — Ред.

668 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 8. — Ред.

669 При переводе данного отрывка мы следуем за латинским текстом в издании SC., где дается прочтение quod vivimus… quod spiramus (чем мы живем… чем мы дышим), в то время как еп. Петр в дореволюционном русском переводе исходил, видимо, из прочтения quod vidimus (что мы видим) и quod speramus (чего мы надеемся). — Пер.

670 В данном случае мы расходимся с переводом, подготовленным еп. Петром. Переводчик XIX в. предполагает, что речь идет о возвращении мысли к Богу: «чтобы, этот предмет содержа перед глазами, в случае уклонения от Него мы были бы в готовности, смотря на него, возвратиться к Нему и могли восприять Его без всякого промедления…» (ПИКР. С. 356). Между тем в латинском тексте используются местоимения женского рода (cum elapsos nos ab eadem senserimus… resumere illam… possimus), которые не могут заменять существительное мужского рода Deus (Бог). Поскольку в начале предложения стоят два существительных женского рода, а именно materia и memoria, то, думается, местоимения служат для замены существительного memoria (память [о Боге]); это подтверждается и дальнейшим рассуждением преп. Кассиана. В результате мысль Германа у преп. Иоанна Кассиана сводится к тому, что для воспоминания (memoria) о Боге требуется некий мысленно очерченный, определенный, возможно, почти что чувственно созерцаемый мыслеобраз (materia), к которому можно мысленно возвращаться. — Пер.

671 Преп. Иоанн Кассиан использует существительное proditio, которое еп. Петр переводит как «предательство» (ПИКР. С. 356). Поскольку непонятно, о каком предательстве идет речь, мы переводим proditio как «отсрочка», «задержка». Авва Исаак у преп. Иоанна Кассиана говорит, что его собеседники довольно далеко продвинулись в самостоятельном поиске, так что его задержка с наставлением не так страшна. — Пер.

672 Ц.-сл.: Боже, в помощь мою вонми, Господи, помощи ми потщися. — Ред.

673 По всей видимости, имеются в виду проблемы с пищеварением. — Пер.

674 Данная псаломская фраза, предназначенная для непрестанного повторения молящимися, является своего рода одной из предтеч известной Иисусовой молитвы. — Ред.

675 Ср.: Свт. Афанасий Великий. К Марцеллину об истолковании псалмов, 12. — Ред.

676 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VIII, 25. — Ред.

677 Имеется в виду стих Боже обратись на помощь мне Господи поспеши помочь мне (Пс. 69:2). — Пер.

678 Преп. Иоанн Кассиан обращается в данном случае к св. Гонорату († 429), основателю Леринского монастыря (ок. 410), будущему епископу Арльскому (с 427 г.), и к монаху св. Евхерию († ок. 450), будущему епископу Лионскому (с 434 г.). — Пер.

679 Речь идет о сочинении, написанном по просьбе епископа г. Апт в Южной Галлии Кастора «О правилах общежительных монастырей» (De institutis coenobiorum). – Пер.

680 См. предыдущие десять книг «Собеседований». — Пер.

681 Имеются в виду Собеседования XVIII–XXIV. — Пер.

682 Острова у южного побережья Франции, расположенные к юго-западу от Лерина и Леро, современные Иерские острова. — Пер.

683 Феннез — город в провинции Августамника Первая, расположенный недалеко от озера Мензелех (Манзала) в дельте Нила. — Пер.

684 Панефис — город в дельте Нила, недалеко от озера Мензелех (Манзала); возможно, современный Эль-Манзала. — Пер.

685 Ср.: Св. Палладий Еленопольский. Лавсаик, 92. — Ред.

686 Ср.: Свт. Василий Великий. Правила, пространно изложенные. Пролог 4, 3. — Ред.

687 Далее в русском переводе епископа Петра, выполненном по изданию PL. Т. 50, начинается 8-я глава Собеседования. Мы сохраняем разбивку на главы, принятую в издании: SC. № 54. Это расхождение между изданиями в разбивке на главы продолжается до 10-й главы включительно. — Пер.

688 Преп. Иоанн Кассиан имеет в виду, что блудный сын миновал ступень раба, живущего страхом, и ступень наемника, работающего за вознаграждение, и достиг стадии сына, живущего любовью. Кассиан не случайно выше использует частицу velut (как будто), когда пишет о блудном сыне: он «как будто бы уже раб» (velut iam servus); также блудный сын лишь жаждал обрести положение наемника. — Пер.

689 В данном случае рукописи содержат разночтения. Издание Миня (PL. Т. 50. Col. 357А) дает прочтение местоимения quem, что дает основание епископу Петру дать следующий перевод: «…он более старается благоугождать Тому, Кого нельзя ни обмануть, ни укрыться». Издание SC (№ 54. Р. 109) ориентируется на прочтение quam, это местоимение, безусловно, заменяет существительное conscientia (совесть). Последнее прочтение кажется более предпочтительным, поскольку употребление местоимения мужского рода (quem) было бы возможно, если бы существительное, которое оно собой заменяет, входило в синтаксическую конструкцию фразы; между тем преп. Иоанн Кассиан на протяжении всей главы не упоминает Бога или Господа. — Пер.

690 Ср.: Свт. Амвросий Медиоланский. О покаянии 1, 10. — Ред.

691 У Кассиана: coniugem coniunx reveretur. Поскольку существительное coniunx может быть как женского, так и мужского рода, то, соответственно, фраза может прочитываться как «жена боится мужа», так и «муж боится жены». — Пер.

692 Т. е. на Христа по Его человечеству. — Ред.

693 Ср.: совершенная любовь изгоняет страх, потому что в страхе есть мучение (1 Ин. 4:18). — Ред.

694 Преп. Иоанн Кассиан использует местоимение женского рода «она» (еа), которое еп. Петр (ПИКР. С. 388) переводит на русский язык также в форме женского рода, при этом из строения русского предложения неясно, что имеется в виду, чистота (puritas) или плоть (caro): «…он придет в такое состояние чистоты, что по удалении смятения, которым пугал себя, то есть свою плоть во время брани, начнет наслаждаться ею». Между тем структура отрывка позволяет утверждать, что преп. Иоанн Кассиан говорил о наслаждении множеством мира, и местоимение еа заменяет именно существительное multitudo. О наслаждении этим богатством мира Кассиан пишет, цитируя Пс. 36:11, и возвращается к этой теме несколькими строками ниже, опять же вспоминая этот псалом. — Пер.

695 В оригинале purissimo tabernaculo, что традиционно переводится как «в чистейшей скинии». Поскольку понятие tabernaculum употребляется в идущей далее цитате из псалма, где речь идет о жилище (обиталище, местопребывании), мы используем перевод, позволяющий видеть связь между тезисом преп. Иоанна Кассиана и подтверждающей этот тезис цитатой. — Пер.

696 Преп. Иоанн Кассиан возвращает читателя к содержанию упомянутого несколько выше псалма 36:11. — Пер.

697 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 1. — Ред.

698 Т. е. духа и плоти. — Ред.

699 Преп. Иоанн Кассиан, сопровождая имя Иакова эпитетом intellectualis (умозрительный), по всей видимости, хотел показать, что речь идет не столько об историческом Иакове, сколько о том понимании, которое получил Иаков в христианской литературе. Далее в тексте идет интерпретация имени Иакова и его истории, которая, вполне возможно, восходит к сочинениям блж. Иеронима Стридонского «Об истолковании еврейских имен» и «Еврейские вопросы на книгу Бытия» и др. — Пер.

700 Иаков именуется сдерживателем, поскольку удерживал брата-близнеца Исава при рождении за пяту и позже обошел брата при получении благословения от отца Исаака (Быт. 27:36). — Пер.

701 Преп. Иоанн Кассиан, сравнивая человека, восходящего к совершенству целомудрия, с Иаковом, ориентирует читателя на содержание книги Бытия (Быт. 27:36 и 32:25). В своей фразе (obstupef acto femoris nervo) он практически повторяет слова из Вульгаты, где идет речь о борьбе Иакова с Богом: tetigit nervum femoris eius (Быт. 32:25). Ср.: И остался Иаков один. И боролся Некто с ним, до появления зари. И, увидев, что не одолевает его, коснулся состава бедра его, и повредил состав бедра у Иакова, когда он боролся с Ним… И сказал: отныне имя тебе не Иаков, а Израиль (Быт. 32:24–28). — Пер.

702 Трактовка преп. Иоанном Кассианом имени Израиль («тот, кто видит Бога») восходит, скорее всего, к Филону Александрийскому (О смешении языков, 92) и к блж. Иерониму, который толкует имя Израиль как «муж, видевший Бога»: Interpretatur Israhel vir videns Deum (Блж. Иероним Стридонский. Еврейские вопросы на книгу Бытия, 32:28–29). Преп. Иоанн Кассиан, говоря о «некоторых» интерпретаторах, которые «Израиль» толкуют как «праведника Божия» (rectissimus Dei), также мог иметь в виду блж. Иеронима в его другом толковании: Блж. Иероним Стридонский. Толкование на книгу пророка Малахии I, 12. — Пер.

703 Ср.: Блж. Иероним Стридонский. Толкование на книгу пророка Иезекииля VI, 20, 63. — Пер.

704 Речь идет либо о теле, либо о мире. — Ред.

705 Пастырь Ерма. Заповеди 6, 2. — Ред.

706 Букв.: согрешил Господу. — Пер.

707 Преп. Антоний Великий. — Пер.

708 Преп. Макарий Александрийский (Городской) (295–395). — Ред.

709 Букв.: развратник в отношении Христа. — Пер.

710 Начало главы не содержит имени лица, задавшего вопрос. Судя по предыдущему тексту, обращенному прежде всего к Иоанну, вопрос задал именно он, а не Герман, как это указывается в старом переводе. — Пер.

711 Все издания указывают на это место Ветхого Завета. Между тем Вульгата дает такое прочтение: Ne insidieris et quaeras impietatem in domo iusti, neque vastes requiem eius (Синодальный перевод: не злоумышляй, нечестивый, против жилища праведника; не опустошай места покоя его). В то время как у преп. Кассиана: noli adplicare inpium ad pascua iusti, neque seducaris saturitate ventris. — Пер.

712 Нестерой, обращающийся лично к преп. Иоанну Кассиану, переходит в этом предложении к использованию множественного числа глаголов; далее вновь возвращается к использованию единственного числа в обращении к слушателю. — Пер.

713 Во французском издании дается ссылка на Притч. 14:23. — Пер.

714 Перевод Собеседования XV выполнен У. С. Рахновской. — Ред.

715 Преп. Макарий Великий (300–391). — Ред.

716 Евномий (IV в.) — лидер ереси евномиан или аномеев — крайних ариан, утверждавших посредством диалектики и софистических аргументов в споре неподобие и тварность Сына и Святого Духа. — Ред.

717 Т. е. православных. — Ред.

718 Букв.: …чтобы освободить простоту всего Египта от крушения из-за безверия. — Пер.

719 Лемб — греческое легкое остроконечное быстроходное парусное судно в несколько весел. Было несколько разновидностей таких судов: от небольших, похожих на челны, до 16-весельных грузовых судов, использовавшихся для перевозки лошадей. — Ред.

720 Ср.: Созомен. Церковная история III, 14. — Ред.

721 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XV, 1. — Ред.

722 Ср.: Преп. Иоанн Лествичник. Райская лествица, 26, 130. — Ред.

723 Ср.: Преп. авва Дорофей Газский. Душеполезные поучения, 14. — Ред.

724 В Синодальном переводе и в Вульгате данное место отсутствует. — Пер.

725 Ср.: Свт. Иоанн Златоуст. О священстве VI, 13. — Ред.

726 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XI, 3. — Ред.

727 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 4. — Ред.

728 Лат. praesentiat; букв.: предчувствует. — Пер.

729 Примеч. еп. Петра: «По нашему 12 часа и 3 часа». — Ред.

730 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 18. — Ред.

731 Под внутренним человеком и его лицом здесь образно и антропоморфно подразумевается душа человека. — Ред.

732 Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 3. — Ред.

733 Т. е. разрешение отправиться в Египет было дано с условием скорого возвращения Германа и Иоанна в Вифлеем. — Пер.

734 В «Патрологии» Ж.-П. Миня (PL) дается иное прочтение этой фразы, а именно: Quod liquidissime sancti apostoli Petri et Judae traditoris exempla testantur («Об этом со всей определенностью свидетельствуют примеры святого апостола Петра и предателя Иуды») (PL. Т. 49. Col. 1053). Существенное расхождение между текстами преп. Иоанна Кассиана, опубликованными в PL и в SC, продолжается и далее. В частности, текст «Патрологии» содержит больше примеров, приведенных Иосифом в подтверждение своих слов: отказу Петра от своих слов противостоит пример Иуды; сравниваются решения виноградарей (см. Мф. 21:28–31), после чего приводится история с Иродом. Мы, как и прежде, следуем версии Sources Chrétiennes (SC). — Пер.

735 Текст, опубликованный в PL, далее имеет продолжение, в котором предлагается пример, связанный с отказом от одного возраста при переходе к другому и с отказом от Ветхого Завета при обретении Нового. — Ред.

736 Т. е. из состава Священных Писаний, из контекста, в который эти свидетельства включены. — Пер.

737 Т. е. буквальным смыслом. По-видимому, имеется в виду необходимость учитывать условия, в каких было произнесено или написано то, что известно из Писаний. — Пер.

738 Многолетнее ядовитое растение, применяемое в медицине. — Ред.

739 Ср.: Свт. Иоанн Златоуст. О священстве I. — Ред.

740 Здесь и далее имена даны в соответствии с их написанием в Синодальном переводе Библии. О Далиде см.: Суд. 16. — Пер.

741 Т. е. случаи, связанные с обманом со стороны апостолов. — Пер.

742 Деяния апостолов не говорят о том, чтобы Павел ходил босиком. Между тем об этом писал блж. Иероним Стридонский в «Толковании на Послание апостола Павла к Галатам» (II, 4). — Пер.

743 Так в оригинале, хотя слова взяты из книги пророка Иеремии. — Пер.

744 Этим завершается 25-я глава XVII Собеседования в PL. Далее разбивка на главы в обоих изданиях совпадает при измененной нумерации глав. Издание в PL включает 31, а не 30 глав Собеседования. — Пер.

745 Имеются в виду Гонорат и Евхерий, которым адресована вторая часть «Собеседований» преп. Иоанна Кассиана. — Пер.

746 О нем см.: Св. Палладий Еленопольский. Лавсаик, 172; Созомен. Церковная история VI, 29. — Ред.

747 Имеются в виду Херемон, Нестерой и Иосиф, беседы с которыми составили вторую часть «Собеседований» Иоанна Кассиана. — Пер.

748 Или общежитиями. — Пер.

749 Имеются в виду преп. Павел Фивейский (ок. 228 — ок. 341) и преп. Антоний Великий (251–356). — Пер.

750 Т. е. отшельников. — Пер.

751 О сарабаитах говорит также блж. Иероним Стридонский в 22-м письме к Евстохию, используя для них имя «ремобоф» (remoboth). — Пер.

752 Луций возглавил арианскую партию в Александрии после убийства Георгия Каппадокийского в 361 г. Считая епископскую кафедру свободной, ариане Александрии избрали его епископом. Однако император Иовиан утвердил в качестве епископа свт. Афанасия. Луций стал епископом только при Валенте II и возглавлял Александрийскую церковь до 379 г. — Пер.

753 Валент II (Флавий Юлий Валент) — римский император в 364–378 гг., последний из императоров, последовательно поддерживавших арианство. — Пер.

754 См. использование этого слова далее у преп. Иоанна Кассиана: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 1, 8, 9. В этом же значении его использует свт. Григорий Великий (Письмо 12). — Пер.

755 Ср.: Свт. Василий Великий. Беседы 8, 5. — Ред.

756 Т. е. в воскресенье. — Пер.

757 Стороновать (владимирское) — обмолачивать снопы слегка, обивать колосья, не разбивая их. — Ред.

758 Согласно свт. Иринею, секта николаитов берет свое начало от Николая, одного из семи, избранных апостолами (см.: Свт. Ириней Лионский. Против ересей I, 26, 3); этой же точки зрения придерживался позже и свт. Епифаний Кипрский (Свт. Епифаний Кипрский. Панарион I, 2, 1). В то же время Климент Александрийский сообщает, что у него есть сведения о безупречности Николая, который дожил до старости, имея связь только со своей женой (см.: Климент Александрийский. Строматы III, 4, 26, 1). Евсевий Памфил также указывает, что николаиты считали основателем своей секты Николая, и одновременно с этим цитирует Климента Александрийского о чистоте Николая (см.: Евсевий Кесарийский. Церковная история III, 29, 1–3). — Пер.

759 Далее в PL начинается отдельная, 17-я глава. — Пер.

760 Ср.: Свт. Киприан Карфагенский. О ревности и зависти. — Ред.

761 Т. е. терпением. — Ред.

762 Очевидно, имеется в виду необходимость заботы о пропитании, одежде, уходе в случае болезни и т. п., которую отшельник вынужден брать на себя, в отличие от монашеского общежития, где все это обеспечивается за счет монастыря. — Пер.

763 Т. е. воскресного дня. — Ред.

764 Т. е. количество производимой каждый день продукции (например, циновок, корзин) могло показать отшельнику, сколько прошло дней с момента собрания. — Пер.

765 Секстарий — римская мера сыпучих и жидких тел, равная 1/16 модия, что составляло примерно 0,547 л. — Пер.

766 Модий — римская мера сыпучих и жидких тел, равная примерно 8,754 л. — Пер.

767 Препп. Макарий Великий (Египетский) и Макарий Александрийский (Городской). — Ред.

768 Перевод Собеседований XX–XII выполнен иером. Таврионом (Смыковым). — Ред.

769 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 30–2. — Ред.

770 Процитированный отрывок содержится в Вульгате. В Синодальном тексте этих слов нет. — Пер.

771 Речь идет о четырех основных добродетелях, упоминаемых еще стоиками (Цицерон). Ср.: Свт. Амвросий Медиоланский. Об обязанностях священнослужителей 1, 115. — Ред.

772 Т. е. гирь. — Ред.

773 Великая Суббота накануне праздника Пасхи. — Ред.

774 Ср.: Блж. Иероним Стридонский. Письмо 127 (73) К Фабиоле. О сорока двух станах израильтян в пустыне. — Ред.

775 Преп. Кассиан использует в данном случае производное от греческого τελώνιον слово teloneum — место сбора податей, однако имеется в виду, скорее всего, не собственно место собирания налога, а сам налог и принцип его перераспределения, согласно которому из сбора особо выделяется десятая часть. — Пер.

776 Речь идет об употреблении десятины на нужды бедным, вдовам, сиротам. — Ред.

777 Французский переводчик перевел «епископам» и сделал примечание, что слово sacerdos во времена преп. Иоанна Кассиана означало «епископ». Епископ Петр написал «священникам (епископам)». — Пер.

778 Ср. Синодальный текст: …говорит Господь Которого огонь на Сионе и горнило в Иерусалиме. — Пер.

779 Ср.: Преп. Иоанн Кассиан Собеседование XVI, 22; здесь говорится о том, что «другая щека» — это не левая щека, а щека внутреннего человека, т. е. души. — Ред.

780 О различии деятельного и созерцательного знания см.: Преп Иоанн Кассиан. Собеседования I, 1; VI, 1. — Ред.

781 Или евнухами. — Пер.

782 Перевод Собеседований XXIII–XXIV выполнен В. М. Тюленевым. — Ред.

783 Букв.: подобно лоскуту, запачканному менструальной [кровью] (panno menstruatae similis). — Пер.

784 Атриум — внутренний двор в центре римского дома. — Пер.

785 Имеется в виду перевод блж. Иеронима Стридонского (Вульгата). — Пер.

786 И хотя в переводе еп. Петра стоит примечание: «Под хлебом здесь некоторые разумеют божественное учение, духовные помышления о небесных предметах», все же представляется, что говорящий здесь имеет в виду уже хлеб обычный — средства для жизни людей социально обеспеченных, которым не нужно трудиться в поте лица для добывания себе хлеба насущного. — Ред.

787 Здесь нужно скорее понимать не сам прародительский грех, но его следствия для человеческой природы — смертность, тленность, слабость, подверженность воздействию стихий мира и необходимость поддерживать свое существование в мире. — Ред.

788 Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 8. — Ред.

789 Т. е. в воскресный день. — Ред.

790 Букв.: за четыре тысячи шагов; milia passuum — римская мера длины, римская миля, равная примерно 1480 м. — Пер.

791 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления X, 24. — Ред.

792 Ср.: Преп. авва Дорофей Газский. Душеполезные поучения, 14. — Ред.

793 Имеется в виду, что некоторые монахи этой области являлись ее уроженцами. — Ред.

794 Динарий — римская серебряная монета весом около 3 г. Во времена преп. Иоанна Кассиана чеканилась и другая мелкая монета — силиква. Понятие динария могло использоваться в литературе как обобщенное название серебряной монеты. — Пер.

795 Солид — римская золотая монета, введенная при св. Константине Великом, весом около 4,55 г. Солид приравнивался к 24 серебряным монетам (силиквам). — Пер.

796 Ср.: Достопамятные сказания. Авва Антоний, 13. — Ред.

797 Именно так (ошибочно) в тексте. — Пер.

798 Именно так (ошибочно) в тексте. — Пер.

799 В рамках так называемого хилиазма — представления о том, что Христос во Втором Пришествии воскресит праведников и будет царствовать с ними в течение тысячи лет, давая им насладиться земными благами, после прошествия какового времени наступит Всеобщее Воскресение и Последний Суд. Данное учение, возникшее не без иудейского влияния, хотя и было распространено в церковном сознании в I–III вв., но было изжито Церковью, истолковавшей упоминания о данном тысячелетии в аллегорическом, а не буквальном смысле. — Ред.

800 Преп. Иоанн Кассиан намекает на способ римского счета «на пальцах». Римляне на пальцах левой руки считали единицы и десятки, а правой — сотни. Ср.: «Счастлив, конечно, кто смерть отложил до других поколений, / Годы считая свои уж на правой руке, не на левой» (Ювенал. Сатиры X, 247–248 / Пер. Ф. А. Петровского). — Пер.

801 Далее пред. Иоанн Кассиан строит свое рассуждение на истолковании эпитета violentus (решительный, склонный к насилию, дерзкий) и однокоренного с ним существительного violentia (насилие, решимость, сила), производного от vis (сила). В том числе характеристика violentus подразумевает активность, позволяющую совершать похищение, захват (далее Кассиан именно и пишет о похищении). Сам глагол «восхищать» (Царство Небесное), являясь однокоренным с «похищать», означает «добывать». Мы сохраняем эмоционально не окрашенный вариант перевода прилагательного violentus — «сильный», что не очень контрастирует с приведенными Кассианом выше характеристиками «беспечный», «ленивый». Но мы при этом ориентируемся на Синодальный перевод Священного Писания, отрывок из которого Кассиан приводит ниже: Regnum enim caelorum vim patitur, et violenti diripiunt illud (Царство Небесное силою берется, и употребляющие усилие восхищают его), — чтобы показать стремление автора использовать в данном случае лексику Священного текста. — Пер.

802 Эту же цитату преп. Иоанн Кассиан приводит в Собеседовании VII, 6. — Пер.

803 Или Ликополь, город в Египте. Речь идет о преп. Иоанне Ликопольском. — Ред.

804 В тексте: perobscuris maioribus natus, что можно понять и как «рожденный от неизвестных предков», и как «рожденный от незнатных предков». — Пер.

805 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 23. — Ред.

806 «Unde quia in istis Pelagianae pravitatis reliquiis non mediocris virulentiae libra nutritur, si principium salutis male in homine collatur…» (S. Prosperi Aquitani Epistola ad Augustinum // PL. T. 51. Col. 72C).

807 Проспер в указанном сочинении не называет Кассиана по имени, и самое его сочинение теперь известно под неопределенным заглавием «Contra Collatorem». Но в более древнем [кодексе] «Codex Corbeiensis» это его сочинение носит другую надпись, именно: «Liber sancti Prosperi pro praedicatoribus gratiae Dei contra librum Cassiani presbyteri, qui prenotatur „De protectione Dei“» [«Книга святого Проспера в защиту благодати Божией против книги пресвитера Кассиана, которая озаглавлена „О покровительстве Божием“»]. См.: Wiggers G. F. Versuch einer pragmatischen Darstllung des Augustinismus und Pelagianismus nach ihrer geschichtlichen Entwicklung. T. II. Hamburg, 1833. S. 38 (далее — Wiggers. Versuch einer…). Cp.: PL. T. 51. Col. 214.

808 PL. Т. 51. Col. 266–269.

809 Подробнее о сочинениях преп. Иоанна Кассиана скажем ниже, когда будем делать очерк его жизни и трудов.

810 «Учение Иоанна Кассиана о природе и благодати».

811 См.: Hoch Al. Lehre des Johannes Cassianus von Natur und Gnade. Freiburg, 1895. S. 1 (далее — Hoch. Lehre des Johannes Cassianus).

812 См.: Hoch. Lehre des Johannes Cassianus. S. 113.

813 См.: Ibid.

814 «Кассиана пресвитера, который написал об устроении верных, прилежно читайте, часто слушайте». — Ред.

815 См.: Prolegomena ad opera Ioannnis Cassiani [Предисловие к трудам Иоанна Кассиана] // PL. Т. 49. Col. 47.

816 «…Научился чистоте сердца, пути созерцания и совершенству во всех добродетелях» (Там же. С. 49). — Ред.

817 «О церковных писателях». — Ред.

818 «…С пользой прочитать могут». — Ред.

819 См.: Предисловие к трудам Иоанна Кассиана (PL. Т. 49. Col. 50–51).

820 Подробное собрание свидетельств об Иоанне Кассиане древних знаменитых мужей вплоть до XVI в. можно прочитать в: PL. Т. 49. Здесь в предисловии к трудам Иоанна Кассиана находится целый отдел под заглавием «Illustrium virorum de I. Cassiano testimonial» [«Свидетельства знаменитых мужей об И. Кассиане»] (Col. 45–51).
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824 См.: Photius. Bibliotheca. Cod. 197. Р. 265–266.
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827 Ср. с упомянутым сочинением Кассиана следующие места пятой главы «Устава», по изданию Оптиной пустыни с. 68, 69–71, 74, 79–80, 82, 87, 94. См.: Архангельский А. С. Нил Сорский и Вассиан Патрикеев, их литературные труды и идеи Древней Руси. СПб., 1882. С. 150, примеч.

828 См.: Schoeneman. Notitia in Ioannem Cassianum // Prolegomena ad opera Ioannis Cassiani. PL. T. 49. Col. 11–26. Подробнее об изданиях сочинений Иоанна Кассиана будет речь при анализе его литературных трудов.

829 Издание 2-е, 1892 г.

830 Некоторые исследователи различают в полупелагианстве два направления: строгое и более сглаженное. См.: Писарев Л. И. Учение блж. Августина, епископа Иппонского, о человеке в его отношении к Богу. Казань, 1894. С. 27, примеч. 4 (далее — Писарев. Учение блаженного Августина).

831 См. стр. 5 этой книжки.

832 См.: Филарет (Гумилевский), архиеп. Историческое учение об отцах Церкви. С. 40–44.

833 Писарев. Учение блаженного Августина. С. 34–36.

834 В «Хронике» (PL. Т. 51. Col. 596) и в сочинении «Против собеседника», 2. См.: PL. Т. 49. Prolegomena ad opera Ioannis Cassiani. Col. 45.

835 Сочинения трех указанных авторов можно читать в «Bibliotheca ecclesiastica», изданной Альбертом Фабрицием (Bibliotheca ecclesiastica // Ed. Fabricius Albert. Hamburg, 1729).

836 Библиотека Фотия. Librorum quos legit Photius. Quatuor mss. codicibus David Hoeschnelius. Primus edidit. 1661. P. 267.

837 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 1.

838 Фотий. Библиотека. Кодекс 197. См.: Prolegomena ad opera Ioannis Cassiani // PL. T. 49. Col. 47.

839 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 1 // PL. Т. 49. Col. 481С. В латинском тексте стоит «Cum in heremo Sciti», но в русском переводе еп. Петра мы читаем: «Когда в скитской пустыне». — Ред.

840 См.: Феодорит Кирский. Церковная история V, 30, 31. См.: PL. Т. 49. Col. 51.

841 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 9; I, 1; XIX, 2; XVII, 2, 5, 31; XI, 1; XVI, 1.

842 См.: Там же. XXIV, 1.

843 См.: Wiggers. Versuch einer… Т. 2. Р. 9.

844 См.: Предисловие к «Собеседованиям» и Собеседования III, 15.

845 Определение национальности Иоанна Кассиана и убеждение, что он родился на Западе и там же провел остатки дней своих, посвятив их трудам на пользу монашества, имеет то значение, что при выяснении его аскетических воззрений мы будем иметь в виду Иоанна Кассиана как одного из представителей именно западного подвижничества, чтобы сравнивать его воззрения с воззрениями Востока.

846 См.: PL. Т. 49. Prolegomena ad opera Ioannis Cassiani. «Vita Cassiani» [«Житие Кассиана»]. P. I.

847 См.: Fabricius. Bibliotheca Ecclesiastica.

848 Преп. Иоанн Кассиан. Установления III, 4; IV, 31; Он же. Собеседования XVI, 1; XII, 15, 19; XIX, 1.

849 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 1; XVII, 2, 5, 31.

850 Так как Палестина составляла тогда часть Сирии (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XX, 1), то у Иоанна Кассиана Вифлеемская обитель называется и монастырем Сирским и говорится, что она была недалеко от пещеры, где родился Христос (см.: Установления IV, 31).

851 По переводу еп. Петра: «которые с малолетства научили нас стараться о великом».

852 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 1.

853 Там же.

854 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI.

855 Преп. Исидор Пелусиот. Письмо 309 // Преп. Исидор Пелусиот. Творения. Т. 1. М., 1859. С. 179.

856 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 9.

857 См.: Там же. XIX, 2.

858 См.: Там же. XVII, 7.

859 См.: Там же. XI, 1; I, 1 и др.

860 См.: Там же. XVII, 31.

861 См.: Там же. XI, 1.

862 См.: Там же. I, 1. Пустыня Скитская находилась возле озера Мареотского в Египте.
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898 Историю западного монашества можно читать в: Zockler. Ascese und Monchtum. S. 323 и след.: Montalembert. Die Monche… Bd. 3. S. 137–280.
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913 Определить время появления сочинений преп. Иоанна Кассиана, думается, далеко не лишне, особенно в целях выяснения исторической связи его идей с идеями других отцов и представителей христианской жизни.

914 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Собеседованиям» I–Х; PL. Т. 49. Col. 477.

915 Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Установлениям».

916 Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Собеседованиям».

917 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Собеседованиям».

918 Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Собеседованиям» XI–XII.

919 Гонорат был епископом Арелатским и вместе с тем настоятелем монастыря. Евхерий был, вероятно, настоятелем монастыря, а потом епископом Лионским.

920 Как видно из Предисловия к «Собеседованиям» (XVIII–XXIV), эти братья были, вероятно, настоятелями монастырей.

921 См. предисловие к «Собеседованиям» XVIII–XXIV. Острова, упоминаемые здесь, вероятно, Стохадские — Протен, Мессен и Гиполя. Еще остров Леро в 10 милях от Марсельского берега; на нем были уже отшельники. См.: Zockler. Ascese und Monchtum. S. 339; Montalembert. Die Monche… Bd. 3. S. 223.

922 Это можно заключить хотя бы из того обстоятельства, что Гонорат, которого Кассиан называет в предисловии епископом (ad Honoratum episcopum), был епископом с 426 по 428 г., на что можно найти указания в «Хронике» Проспера и в его 225-м письме — к блж. Августину. Другое указание для определения времени написания Собеседований XI–XVII можно найти в том, что сочинение блж. Августина «De correptione et gratia», написанное в 427 г., не дает никаких намеков на XIII Собеседование Кассиана, хотя последнее и дает к этому повод. Не знать XIII Собеседования, если оно было, Августин не мог, ибо ему через Проспера делалось известным все, что происходило в Галлии. Между тем в XIII Собеседовании есть такое место, которое очевидно указывает на упомянутое сочинение блж. Августина, именно в 7-й главе: Que enim ut pereat unus ex pusillis non habet voluntatem, quomodo sine ingenti sacrilegio putandus est, non universaliter omnes, sed quosdam salvos fieri vellepro omnibus? («Итак, если Бог не желает, чтобы погиб один из малых, то не богохульно ли думать, что Он хочет спасения только некоторым, а не всем?» — Ред.) (PL. Т. 49. Col. 909А). Эти слова очевидно указывают на слова блж. Августина в упомянутом сочинении: quod scriptum est, quod vult omnes homines salvos fieri, пес tamen omnes salvi fiunt, multis quidem modis intelligi potest, ex quibus in aliis opusculis nostris aliquos commemoravimus: sed hie unum dicam. Ita dictum est, Omnes homines vultsalvosfieri, utintelligantur omnes praedestinati… («…Написанное, что всем человекам хочет быть спасенными, однако не все становятся спасенными [или: избираются ко спасению], может быть понимаемо многими способами, из которых в других наших сочинениях некоторые мы упомянули, но здесь скажу об одном. Так, в сказанном: всем человекам хочет быть спасенными — нужно понимать всех предопределенных…» — Ред.) (PL. Т. 44. Col. 943).

923 Например, Проспер в сочинении «Contra Collatorem» (с. 21) об умершем Августине говорит: beatus Augustinus episcopus. По отношению к живым чаще употреблялось beatitudo tua («блаженство твое». — Ред.); например, блж. Иероним пишет к Феофилу (62-е письмо): meminit beatitudo tua, и Проспер в 225-м письме обращается к Августину: beatitudo tua. У писателей же IV и V вв. термин beatus всегда прилагается к умершим: beatus Paulus, beatus Petrus, beati apostoli. См.: Wiggers. Versuch einer… S. 37, примеч.

924 См.: Установления II, 9.

925 Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Установлениям».

926 Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Собеседованиям».
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928 (~) Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Собеседованиям».
Предостережение и предупреждение преп. Иоанна Кассиана действительно оказалось далеко не лишним: жаль, что на него не обратил внимания автор сочинения «Нил Сорский и Вассиан Патрикеев» Архангельский, который так говорит о литературном вкусе преп. Иоанна Кассиана: «…читая сочинения Кассиана, мы очень нередко чувствуем себя в легендарной области восточного монашества» (с. 151). Вероятно, автор не стал бы себя так чувствовать, если бы принял во внимание совет преп. Кассиана в предисловии к «Собеседованиям».

929 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV.

930 Далее мы будем иметь случай рассмотреть воззрения Иоанна Кассиана по этому вопросу более подробно.

931 «Коллизия (столкновение) обязанностей». — Ред.

932 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Собеседованиям» I–Х. Некоторые, впрочем, думают, что Кассиан написал свои сочинения на греческом языке, но это едва ли вероятно. Невероятно, чтобы Кассиан для латинских монахов стал писать по-гречески. Кассиан, например, приводит в Собеседовании III, 15 слова апостола: sufficientia nostra ex Deo (довольство наше от Бога. — Ред.) и замечает: quod minus latine, sed expressius did potest, idoneitas nostra ex Deo est («можно сказать и так: годность наша от Бога, что хотя и менее по-латински, но зато выразительнее». — Ред.). Если бы Кассиан писал по-гречески, то и взял бы греческое выражение апостола. Здесь же он приводит слова Псалмопевца по латинскому переводу: Dominus illuminat caecos (Господь просвещает слепцов. — Ред.), замечая при этом: quod Graece dicitur: Κύριος σοφοί τυφλούς, id est: Dominus sapientes facit caecos (что по-гречески сказано: Κύριος σοφοί τυφλούς, т. е. Господь мудрыми делает слепцов; в русском переводе еп. Петра эта фраза опущена. — Ред.). В Собеседовании IV, 6 Кассиан говорит: peto ne me usquequaque deseras, quod Graece dicitur: μέχρί πρὸς αγαντείον ἕως σφόδρα, id est usque ad nimietatem [«Но я скорее прошу, чтобы Ты не оставил меня совсем (до зела), что по-гречески говорится sox асродоа, то есть чрезмерно»]. Так он не мог бы писать, если бы писал свои сочинения на греческом, а не на латинском языке. Эти выражения Кассиана, а особенно его замечание в предисловии к Собеседованиям I–Х: se latino disputantes eloquio patres induxisse [В издании Sources Chrétiennes, по которому сделан перевод, в нашем современном русском издании стоит несколько иная фраза: et quod maius est Latino disputantes eloquio vobis exibere possimus — «мы смогли представить их словно воплощенными в своих наставлениях и, что важнее, рассуждающими на латинском языке»], ясно указывают, что он писал свои сочинения на латинском языке.
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934 Подобает нам остерегаться относить ко Господу все заслуги святых, так чтобы приписывать человеческой природе исключительно злое и превратное. В переводе еп. Петра это предложение сокращено: «Посему не надобно думать, что природа человеческая способна к одному злу». — Ред. См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 12 (PG. Т. 49. Col. 927).

935 См.: Prolegomena ad opera Ioannis Cassiani // PL. T. 49. Col. 39–40.

936 Пресвитер Лугдунской церкви. — Ред.

937 См.: Prolegomena ad opera Ioannis Cassiani; Fabricius. Bibliotheca Ecclesiastica; Геннадий Марсельский. О жизни замечательных мужей, 29 (PL. Т. 49. Col. 40).

938 См.: Fabricius. Bibliotheca Ecclesiastica; Геннадий Марсельский. О жизни замечательных мужей. 63. Р. 30 (PL. Т. 49. Col. 40).

939 Там же. Ср.: PL. Т. 49. Col. 40; Wiggers. Versuch einer… S. 45.

940 Адо, епископ Вьеннский (IX в.). Хроника, год 425. См.: Wiggers. Versuch einer… S. 45; PL. Т. 49. Col. 40.

941 «В своих пересказах». — Ред.

942 Эту доктрину можно читать у Миня. См.: PL. Т. 49. Col. 946.

943 См.: Prolegomena ad opera Ioannis Cassiani // PL. T. 49. Col. 11.

944 Ibid. Col. 12–25.

945 «К Герману, посланнику в Ренеборг Церкви Св. Спасителя». — Ред.

946 «Но поскольку отчасти повреждением и ветхостью от времени, отчасти от невнимательности переписчиков, отчасти же чрезмерной легкомысленностью еретиков труды их во многих местах искажены и множеством погрешностей покрыты, и повсюду многие места представляются пропущенными, исковерканными, запутанными и несвязными; посему надлежит проделать труды, чтобы из древнейших и лучших по своему изяществу и сохранности экземпляров рукописей как можно более тщательно восстановить их [эти труды]…» — Ред.

947 «То истинно желаю подтвердить, что если кто-либо это наше издание пожелает сравнить с более ранними, которые мы несколько лет назад получили от базельцев и от лугдунцев (опускаю более древние печатные кодексы, в которых почти все перемешано и неполно), то обнаружит, что следует приложить сему писателю новое лицо, новый образ, новое почитание». — Ред. Это письмо можно найти у Миня, см.: PL. Т. 49. Col. 16.

948 См.: Petschenig. Deber die… S. 3. У Миня есть «Annotationes» Н. Cuychii, «sive censoriae notae ad I. Cassiani libros» (Аннотации, или Критические заметки. — Ред.; см.: PL. Т. 50. Col. 312–348. Этими критическими заметками снабжено издание Н. Cuychii, и они двоякого рода: одни он называет castigatorias, в которых указывает варианты изданий и причины исправлений; другие — censoriae, имеющие целью истолкование темных мест в сочинениях Кассиана и предохранение от заблуждений (Собеседование XIII и другие места) читателей. Вообще же в этих примечаниях Н. Cuychii не столько критика текста, сколько критика мыслей Кассиана, их правильности или ложности.

949 См.: PL. T. 49. Col. 17–18.

950 «Obscervationes» Р. Ciacconii можно найти в: PL. Т. 50. Col. 349–361. В этих «Observationes» сведены к одиннадцати положениям те места из сочинений Кассиана, которые казались пелагианскими. Р. Ciacconius указывает, как нужно понимать правильно в данном случае мысль Кассиана, чтобы она не противоречила православному пониманию, а в некоторых случаях ссылается на авторитет святых отцов, с которыми Кассиан оказывается согласным; например propositio sexta [положение шестое] и propositio septima [положение седьмое] (Col. 355), и в последнем из них указывает правильное понимание. Вообще Р. Ciacconius более склонен находить у Кассиана в приведенных одиннадцати положениях правильный взгляд и везде сопоставляет эти положения с мнениями отцов.
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1128 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 13.

1129 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 5.

1130 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 24; 13, 12.

1131 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования 23.

1132 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 4–5.

1133 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 19; XIII, 12.

1134 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 19–20; X, 7.

1135 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 12.

1136 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 5.

1137 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 12.

1138 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 13.

1139 Под хлебом, очевидно, разумеются духовные помышления о небесных предметах.

1140 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11.

1141 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 12.

1142 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 3.

1143 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VIII, 23.

1144 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 5.

1145 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 7.

1146 1) Брань духа против плоти, 2) плоти против духа и 3) как бы в средине воля наша, о которой говорится: так что вы не то делаете, что хотели бы. См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 8.

1147 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 9.

1148 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 11.

1149 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 11.

1150 Под «волей души» Иоанн Кассиан, очевидно, разумеет волю или, точнее, расположение человека в цельном составе и как таковую отличает от воли духа и воли плоти в их особенности (см.: Собеседования IV, 7–12). Ведь и воля плоти, и воля духа не особые какие-то воли, а только выражения потребностей этих частей человека, взятых в отдельности в форме волевых стремлений. Очевидно, волей Иоанн Кассиан считал силу, которая в себе уже несет известное внутреннее стремление к приобретению такого или иного содержания, берет ее как силу стремящуюся.

1151 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 12.

1152 Там же.

1153 См.: Преп Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 11.

1154 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 19.

1155 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 13.

1156 Потому что этот путь только и остался.

1157 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 12.

1158 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 7; XXIII, 12–13.

1159 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 2.

1160 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11–15.

1161 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 3.

1162 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 7.

1163 «Порок природы», а не «естественный порок». — Ред.

1164 «Разжжение пороков». См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 22; IX, 3; XXIII, 1; Установления V, 11.

1165 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 13; XIX, 15; incentiva naturalia в: Установления V, 16.

1166 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IX, 5.

1167 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IX, 6.

1168 «Корни греха». См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 12: Latitat enim intra nos, immo etiam serpit radix omnium, quae exstirpata non fuerat, peccatorum (PC. T. 49. Col. 1141D); рус. пер.: «Ибо внутри нас скрывается, даже распространяется, корень всех грехов, который не был исторгнут».

1169 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11, 12, 13, 15.

1170 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 7: habes hie invisceratam quodum-modo corpori nostro (PC. T. 49. Col. 592C).

1171 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 16; ср.: Собеседования XII, 2 и Установления V, 7.

1172 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 2.

1173 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 6.

1174 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 16.

1175 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 4.

1176 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 4.

1177 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 4.

1178 Диалог «Федон»; так думает Вигерс (см.: Wiggers. Versuch einer… Т. 2. S. 57).

1179 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 3–10.

1180 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 7–15, 20.

1181 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 7.

1182 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 14; XXIII, 6–7, 11.

1183 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 15.

1184 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11.

1185 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 12.

1186 Часто он употребляет выражение «закон пороков», «тело пороков», обозначая этим, очевидно, уже совокупность греховных действий и их проявление в жизни. См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 15; XII, 2.

1187 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 15.

1188 Там же.

1189 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 15.

1190 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11–13.

1191 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 11.

1192 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 15.

1193 См.: Там же.

1194 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 2, 12.

1195 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11.

1196 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 12.

1197 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11–12.

1198 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 12.

1199 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 12; Собеседования IV, 12.

1200 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 21; Собеседования XVIII, 16.

1201 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 10.

1202 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 11.

1203 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 10.

1204 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11, 12.

1205 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 9.

1206 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 33.

1207 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 34.

1208 Там же.

1209 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 35.

1210 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 37.

1211 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 37.

1212 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 2.

1213 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 38.

1214 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 26.

1215 Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 3.

1216 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 43.

1217 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 39.

1218 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 26.

1219 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 39, 43.

1220 Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 14.

1221 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII.

1222 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 13.

1223 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 7.

1224 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 8.

1225 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 14.

1226 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 12.

1227 Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 14.

1228 Там же.

1229 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 19.

1230 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседование XIII, надпись и во многих главах этого Собеседования.

1231 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 4, 16, 18; Собеседования III, 15, 16 и во многих других главах.

1232 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 15; XIII, 12.

1233 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 14.

1234 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 19.

1235 Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 16–18: divinae protections auxilio [помощь Божественной защиты]. Ср.: Dedisti mihi protectionem salutis tuae… [дал ми еси защищение спасения] (Пс. 17:36).

1236 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 3. Protectio Domini ас misericordia [покровительство и милосердие Господа].

1237 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 13.

1238 Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 18,23; Собеседования XIII, 8; VIII, 25.

1239 Пелагий. Комментарий на Послание к Римлянам V, 19; Блж. Августин. О благодати Христовой. См.: Кремлевский А. А. История пелагианства и пелагианская доктрина. Казань, 1898. С. 213–270 (далее — Кремлевский. История пелагианства).

1240 Этой мыслью проникнута вся XII книга с 10 по 23 главу.

1241 Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 11–16; Собеседования XIII, 13.

1242 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 2.

1243 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 4.

1244 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 5; ср.: Собеседования III, 12.

1245 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 12.

1246 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 14.

1247 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 15.

1248 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 18.

1249 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 6; III, 17; ср.: Собеседования XIII, 13, 17, 18.

1250 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 5.

1251 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 5, 6.

1252 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 13.

1253 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 12.

1254 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 7, 8. В данном случае Кассиан очевидно в согласии со своим учителем Иоанном Златоустом и, может быть, от него заимствовал свой взгляд. Иоанн Златоуст во 2-й гомилии на Послание к Ефесянам говорит: Όρας ὅτι πρός την ἀρετήν ἐχομεν από τῆς φύσεως σπέρματα [Видишь, что мы от природы имеем семена добродетелей] (PG. Т. 62. Col. 20).

1255 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 12.

1256 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 9.

1257 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 12.

1258 В южной Галлии, как известно, суждения блж. Августина по этому вопросу вызвали протест.

1259 Блж. Августин Иппонский. Против Юлиана Экланского (Неоконченный трактат — Opus imperfectum) III, 120; ср. I, 84–87. Потеря свободы воли есть наказание за первый грех. Там же. I, 104; IV, 100; V, 28; VI, 12. Ср.: Блж. Августин Иппонский. Письмо 217; Против двух посланий Пелагия 1, 4–7. См.: Кремлевский. История пелагианства. С. 186. Ср.: Писарев. Учение блж. Августина. С. 80.

1260 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 2–5; ср.: Собеседования XIII, 6, 10 и пр.

1261 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 12.

1262 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII.

1263 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 18.

1264 Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 18.

1265 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 17.

1266 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 12.

1267 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 22.

1268 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 22.

1269 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 9.

1270 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 6.

1271 Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 14.

1272 Там же.

1273 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 14; Собеседования III, 12, 19, 22; XIII, 6, 9, 10–12, 14.

1274 «И благодать сообщает свои дары вследствие нашего желания и труда» (Преп. Иоанн Кассиан. Собеседование XIII, 7, 13). Ср.: Установления XII, 14.

1275 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 19, 22; XIII, 12.

1276 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 3.

1277 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 10.

1278 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 18.

1279 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 10.

1280 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 19.

1281 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 11.

1282 См.: Там же.

1283 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 19. Та же мысль о действии внешней благодати для начала спасения в Собеседовании XIII, 3.

1284 Психологическое состояние Матфея до призвания ведь неизвестно; может быть, он уже переживал внутренний переворот, а призвание только укрепило его.

1285 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 11.

1286 Там же. Апостола Павла особое чудесное призвание побудило искать спасения, а волевой процесс, приведший его к вере, без сомнения, совершался по тем же законам, как и у других, только скорее. Припомним слова Макария Великого об апостоле Павле, что он гнал христиан по неведению, как бы подвизаясь за истину. Значит, у него уже было искание ее. Преп. Макарий Великий. Наставления. 5 // Добротолюбие. Т. 1. С. 175.

1287 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 13; Установления XII, 14.

1288 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 9.

1289 См.: Там же.

1290 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 12.

1291 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 19. Впоследствии видно будет, что Иоанн Кассиан даже прямо отождествляет совершенство веры, постижение истины с любовию и ставит их в тесную связь.

1292 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II.

1293 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 16.

1294 Преп. Иоанн Кассиан. Установления XIII, 18.

1295 Там же.

1296 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 8; IV, 5.

1297 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 9–10.

1298 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 12–13.

1299 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 5 // PL. Т. 49. Р. 583.

1300 Там же.

1301 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 5; ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 1.

1302 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 13–14 // PL. Т. 49. Р. 576.

1303 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 13–15 // PL. Т. 49. Р. 577.

1304 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 15 // PL. Т. 49. Р. 577.

1305 См.: Там же. А что здесь разумеется благодать внутренняя, это видно из начала 15-й главы.

1306 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 16 // PL. Т. 49. Р. 578. Concede — «попускать», «уступать», «даровать» (словарь Кроненберга. С. 102); отсюда: сама вера уступается, попускается или дается Богом.

1307 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 16 // PL. Т. 49. Р. 578–579.

1308 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 16 (PL. Т. 49. Р. 579).

1309 Там же.

1310 Там же.

1311 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 12.

1312 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 16 (PL. Т. 49. Р. 579).

1313 Там же.

1314 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 8 (PL. Т. 49. Р. 678) (русский перевод [епископа Петра] неверен).

1315 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 15 (PL. Т. 49. Р. 577).

1316 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 17 (PL. Т. 49. Р. 580); ср.: Собеседования XIII, 14.

1317 Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 14.

1318 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 16.

1319 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 6; ср.: Установления XII, 17.

1320 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 15 (PL. Т. 49. Р. 599).

1321 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 15 (PL. Т. 49. Р. 578); ср.: Установления VI, 6.

1322 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII.

1323 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 14.

1324 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 13.

1325 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 15.

1326 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 12.

1327 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 15.

1328 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 15 и 22.

1329 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 13.

1330 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 13.

1331 Там же.

1332 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 16.

1333 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 14. Такое же сравнение отношения Бога к человеку в деле спасения находим и у Макария Великого. См.: Преп. Макарий Великий. Наставления 5, 70 // Добротолюбие. Т. 1. С. 155.

1334 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 18.

1335 Там же.

1336 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 15, 22.

1337 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 5.

1338 См.: Там же.

1339 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 19.

1340 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 8.

1341 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 6, 18.

1342 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 12–22.

1343 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 9.

1344 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 12–13. Во взглядах Кассиана на свободу и благодать сильно заявляет себя его восточное религиозное воспитание и влияние, в частности, его учителя Златоуста, который держался того же взгляда, что воля должна начинать, а благодать примыкает к ней. Это особенно видно в его Беседе 12 на Послание к Евреям, 3 (см.: Hoch. Lehre des Iohannes Cassianus. C. 78). И восточные аскеты, например Макарий Египетский, Антоний, также смотрели на это, особенно у Макария (Беседа 46) такое же сравнение отношения Бога к человеку, как у Кассиана в Собеседовании XIII, 14 (пример кормилицы), и форма воздействия благодати (Беседа 11 «О любви»). Он же в беседе «О хранении сердца» говорит: «…монах должен начинать свою жизнь, а Бог восполняет Своим Духом такое намерение». И Антоний Великий говорит: «Иисус Христос сохранит тебе покой и исполнит в мире все дела, которые ты начал» (Письмо 19). Изложение взгляда Кассиана на свободу и благодать, и притом в довольно обширном виде, необходимо потому, что этот вопрос является необходимым элементом живого мировоззрения подвижника, определяющего самую его жизнь; а в системе Кассиана он является основанием возможности подвижничества, подобно тому как учение о природе падшего человека было основанием необходимости подвижничества. И по существу дела вопросы о свободе и благодати в их взаимном отношении — вопросы по преимуществу аскетики, и ей всего удобнее решать их не потому только, что они теоретически касаются ее как бы некоторые предпосылки, определяющие положение самой аскетики как жизни, а и потому, что аскетика, как жизнь, уже решает эти вопросы собственным опытом, и ее решение должно иметь более значения, чем чисто теоретическое разглагольствование на основании отвлеченных — диалектических соображений. Так именно говорит и преп. Кассиан, предупреждая читателя, что он будет излагать взгляды тех, которые путь совершенства не высокопарными словами изобразили, но собственным опытом и верными примерами передали его (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 13, ср.: Собеседования XIII, 19).

1345 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 23; XXIV, 6.

1346 См.: Преп Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 1.

1347 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, введение.

1348 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 11.

1349 Там же.

1350 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 1.

1351 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 2.

1352 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11–12; XIV, 1.

1353 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 19.

1354 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 6.

1355 См.: Там же.

1356 См.: Там же.

1357 См.: Там же.

1358 Там же.

1359 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 7.

1360 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 39–43.

1361 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 39, 43.

1362 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 4.

1363 См.: Там же.

1364 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 5.

1365 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 39; ср.: Установления IV, 43.

1366 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 8.

1367 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 6.

1368 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 6.

1369 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 7.

1370 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 8.

1371 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 9.

1372 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 6.

1373 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 9.

1374 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 12.

1375 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XI, 9.

1376 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 13.

1377 См.: Там же.

1378 Там же.

1379 См.: Там же.

1380 См.: Там же.

1381 См.: Там же.

1382 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 12. Раньше было указано, как это происходит психологически.

1383 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 12.

1384 См.: Там же.

1385 Там же.

1386 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 12.

1387 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 16.

1388 Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 21.

1389 См.: Там же.

1390 См.: Там же.

1391 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 8.

1392 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 24.

1393 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 21.

1394 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 3.

1395 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 13.

1396 См. особенно Установления V, 2, где и passio, и vitium.

1397 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 2.

1398 Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 3.

1399 Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 1.

1400 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 1; ср.: Собеседования V, 2.

1401 Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 2.

1402 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 18.

1403 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 4.

1404 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 3; ср.: Установления VII, 3.

1405 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 4.

1406 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 3; Установления VII, 1.

1407 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 3–1.

1408 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 3–4; Собеседования V, 8.

1409 Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 6.

1410 Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 5.

1411 К выяснению этой мысли и направлены первые (1–5) главы VII книги «Установлений».

1412 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 2–4.

1413 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 12.

1414 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 3; V, 14–27; Установления X, 3.

1415 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления X, 5–8; IX, 9. Излагать подробно описание каждой страсти у преп. Кассиана излишне, достаточно указать причины их и средства в борьбе, и это важнее для подвижника.

1416 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 18.

1417 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 8.

1418 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII, 17; IX, 7, 8.

1419 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII, 19.

1420 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IX, 8.

1421 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 15; ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII и IV.

1422 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 3.

1423 Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 13; ср.: Установления VII, 21.

1424 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 4; ср.: Собеседования 7, 8. «Греховная наклонность» в человеке и «похоть» в смысле concupiscentia carnis, как было выяснено раньше, одно и то же у преп. Кассиана.

1425 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 6.

1426 См.: Там же.

1427 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 6.

1428 Ср. начало и конец 6-й главы. Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V.

1429 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 6.

1430 Можно, конечно, не соглашаться с его толкованием искушений Господа, но указание трех главных страстей в числе восьми указанных должно быть принято.

1431 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 10.

1432 Там же.

1433 См.: Там же. Так как все восемь страстей одна через другую возводятся к двум главным началам, то явно, что каждые две рядом стоящие страсти находятся в более близком причинном отношении между собой, нежели с другими. Преп. Кассиан и говорит, что блудная страсть особенным союзом соединена с чревоугодием, гнев с сребролюбием, уныние с печалью, а гордость с тщеславием. См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 10.

1434 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 10.

1435 Там же.

1436 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 4.

1437 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 11, 13.

1438 Там же.

1439 Преп. Иоанн Кассиан. Установления. V, 13, 16.

1440 Преп. Иоанн Кассиан. Установления. V, 17.

1441 Там же.

1442 Преп. Иоанн Кассиан. Установления. V, 18.

1443 Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 11.

1444 Там же. V, 8, 9.

1445 Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 7.

1446 Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 14.

1447 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 14.

1448 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 25.

1449 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 4.

1450 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 21.

1451 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 4. Кассиан различает три рода блуда: 1) смешение обоего пола; 2) блуд без смешения с женщиной; 3) блуд в уме и сердце.

1452 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 1.

1453 Там же.

1454 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 3.

1455 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 13.

1456 Там же.

1457 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 2.

1458 Там же.

1459 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 4.

1460 См.: Там же.

1461 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 19.

1462 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 2–3.

1463 Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 1.

1464 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XV, 7; Установления IV, 39.

1465 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XV, 7; XXIV, 16.

1466 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 11.

1467 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 39.

1468 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 26.

1469 См.: Там же.

1470 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 23.

1471 См.: Там же.

1472 См.: Там же.

1473 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 11. Преп. Кассиан называл еще эту добродетель благодушием. См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 12.

1474 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 13. Латинское слово patientia происходит от patior — «страдаю», «терплю».

1475 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 13.

1476 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 42.

1477 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XV, 7.

1478 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 39.

1479 См.: Там же.

1480 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 13.

1481 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 11.

1482 В «Добротолюбии» сказано: «…смирение рождается от веры, страха Божия…» (см. рус. пер.: Творения Иоанна Кассиана. М., 1892. Примеч. на с. 162).

1483 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 25.

1484 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 1, 18.

1485 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 1–2.

1486 Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 7–11.

1487 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 21, 28.

1488 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 31.

1489 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 39.

1490 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII, 18. Гнева три рода: 1) гнев, который пылает внутри, греч. θυμός (ярость); 2) гнев, который прорывается в слове и деле, греч. οργή 3) гнев, который сохраняется долгое время, — злопамятство. См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 11.

1491 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII, 19.

1492 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII, 6.

1493 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII, 21.

1494 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII, 5, 8.

1495 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IX, 1; ср.: Установления X, 2.

1496 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 11; ср.: Установления IX, 4.

1497 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IX, 3.

1498 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IX, 1.

1499 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IX, 10.

1500 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IX, 11.

1501 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления X, 2.

1502 Преп. Иоанн Кассиан. Установления X, 4.

1503 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления X, 13, 14–17, 21.

1504 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления X, 24.

1505 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IX, 13; X.

1506 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II. Тщеславия два рода: 1) превозношение видимыми вещами; 2) суетная похвала из-за духовных предметов. Гордость тоже — духовная и плотская. См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 12.

1507 Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 4, 5.

1508 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 7, 8.

1509 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 18.

1510 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 3.

1511 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 2.

1512 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 4, 5.

1513 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 4.

1514 Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 8.

1515 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 9–23, 33.

1516 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 25–27.

1517 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 32.

1518 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления XII, 33.

1519 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 14.

1520 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 14–15.

1521 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 5.

1522 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 23.

1523 Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 11.

1524 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 16.

1525 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 5.

1526 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 5.

1527 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 12; ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VIII, 4.

1528 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 1.

1529 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 11; ср.: Собеседования VII, XXIII, особенно гл. 7, 9, 15, 20.

1530 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, особенно 4, 7; ср.: Собеседования I, 8.

1531 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 3, 9.

1532 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 11; ср.: Собеседования XXIII, 7, 20.

1533 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 11.

1534 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 2, 3.

1535 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 3, 4.

1536 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 5.

1537 Там же.

1538 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 7.

1539 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11–12.

1540 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 17.

1541 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 3.

1542 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 13.

1543 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 12.

1544 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 17.

1545 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 17, 18; ср.: Собеседования VII, 4; XIV, 13.

1546 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 18.

1547 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 14.

1548 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 14.

1549 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 14; ср.: Собеседования I, 17.

1550 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 18.

1551 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 16.

1552 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 19; ср.: Собеседования VII, 9, 23; VIII, 19.

1553 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 20. Для примера Иоанн Кассиан приводит прельщение аввы Иоанна, которому диавол внушил неумеренный пост; см.: Собеседования I, 21.

1554 Там же.

1555 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 20, 21.

1556 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 11.

1557 Там же. Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 9.

1558 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 23.

1559 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II. Добродетель рассудительности в данном случае можно сопоставить с одной из четырех стоических добродетелей — мудростью.

1560 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 2.

1561 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 2, 4.

1562 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 4.

1563 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 5–8.

1564 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 1.

1565 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 10.

1566 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 11.

1567 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 13.

1568 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII и VIII.

1569 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 10.

1570 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 19, 20; VII, 9.

1571 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 17.

1572 См.: Там же.

1573 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 20.

1574 (~) См.: Там же. Впрочем, преп. Кассиан приписывает им, а равно и душе человека, тело (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 13), но это только по сравнению с метафизической простотой Божией. Под телом в данном случае Кассиан понимает духовную субстанцию, чрез которую «состоят» Ангелы и души человеческие.
Habent enim secundum se corpus, quo subsistent [сами по себе они имеют тело, в котором существуют], — говорит он и ссылается на апостола Павла (1 Кор. 15:40, 44); см.: PL. Т. 49. Р. 684; Собеседование VII, 13. Что тело у Кассиана означает просто содержание предмета, ясно еще из Собеседования I, 20: Corpus nostri propositi [букв.: тело нашего намерения].

1575 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 24.

1576 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VIII, 19.

1577 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 12–24.

1578 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 10–12.

1579 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 13.

1580 См.: Там же. Очевидно, Бог может проникать душу человека потому, что она по сравнению с простотой и духовностью существа Божия все-таки является телом, а по сравнению с духами злобы она — сродная с ними субстанция, и если демон может проникать в тело человека, то в душу, как однородную, не может.

1581 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 15.

1582 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 8.

1583 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 21.

1584 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 22.

1585 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 23.

1586 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 8.

1587 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 20. Кроме того, при каждом человеке есть еще добрый Ангел Хранитель; см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VIII, 17.

1588 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 8.

1589 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VIII, 18.

1590 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 10.

1591 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 28.

1592 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 25, 26.

1593 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VII, 31.

1594 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 3.

1595 Там же.

1596 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 4, 9; VII, 8.

1597 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 4.

1598 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 9.

1599 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 10.

1600 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 10.

1601 Там же.

1602 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 10.

1603 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 18.

1604 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 16.

1605 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 17.

1606 Преп. Кассиан сравнивает все дело подвижника с построением некоего духовного храма, в котором будет обитать Бог (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 2; XXIV, 6).

1607 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 2.

1608 См.: Там же.

1609 См.: Там же.

1610 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Собеседованиям» I–Х.

1611 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 2; X.

1612 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX и X.

1613 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 8.

1614 Там же.

1615 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 9.

1616 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 15–16.

1617 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 16.

1618 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 3.

1619 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 4.

1620 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 27.

1621 См.: Там же.

1622 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 32. Преп. Кассиан перечисляет условия услышания молитв: братская любовь, вера, неотступность молитвы, покаянное воздыхание в скорбях, а главное, чтобы молитва была по воле Божией. Если же Бог и медлит исполнить прошение, то это для нашей же пользы (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 34).

1623 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 15.

1624 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 31.

1625 См.: Там же.

1626 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 7.

1627 Там же.

1628 Там же.

1629 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 4.

1630 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 2.

1631 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования Х, 10.

1632 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 11.

1633 Там же.

1634 В данном случае Кассиан предостерегает от антропоморфизма, который был довольно распространен среди египетских подвижников. Он приводит пример такого заблуждения в лице Серапиона. Заблуждение было в том, что будто Бог имеет образ, подобный человеческому, поелику сказано, что Адам сотворен по образу Божию. На этом основании некоторые и в молитве почитали Бога под каким-нибудь образом и всегда имели этот образ в уме (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 2–5).

1635 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 7.

1636 См.: Там же.

1637 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 9.

1638 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XI, 12.

1639 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 5–7.

1640 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 12.

1641 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 10.

1642 Нужно иметь в виду, что, по Кассиану, грех есть отвращение от Бога, в чем бы оно ни выражалось (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 3).

1643 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 11.

1644 Там же; ср. 10 и 12 гл.

1645 Сын же Божий родился особенным образом от Девы (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 12).

1646 Похоть — явление позднейшее в природе человека и относится уже к ее расстроенному, а не истинному существованию.

1647 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 9, 10.

1648 Там же.

1649 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседование XXIII, 5, 7, 8.

1650 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседование XXIII, 7.

1651 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 8, 17, 19.

1652 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 17.

1653 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 19.

1654 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 9; ср. Собеседования XXIII, 19.

1655 Кассиан насчитывает семь родов падения праведников: 1) по неведению; 2) забвению; 3) помыслами; 4) праздным словом; 5) по внезапному увлечению; 6) по тесноте обстоятельств; 7) по немощи плоти. Эти падения не смертные, а простительные (Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XX, 13).

1656 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 13; XXIII, 19.

1657 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 18.

1658 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 19.

1659 Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 18.

1660 Там же.

1661 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 19.

1662 См.: Там же.

1663 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 19.

1664 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 20.

1665 См.: Там же.

1666 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 21–23; ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 19. Под хлебом насущным, который испрашивается в молитве, преп. Кассиан разумеет, как можно заключать из его слов, Тело Господа Иисуса Христа в Таинстве Причащения или вообще благодать Божию, питающую душу человека (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 21).

1667 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 24.

1668 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV; 1, 8; XXIII.

1669 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV; 26; XV, 2.

1670 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV.

1671 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII.

1672 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 9.

1673 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XI, 8, 9.

1674 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11.

1675 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XV, 2.

1676 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 13.

1677 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XV, 2; I, 11.

1678 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 13.

1679 См.: Там же.

1680 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 7.

1681 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 3.

1682 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 7.

1683 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XI, 8, 10.

1684 См.: Там же.

1685 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XI, 9.

1686 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 7.

1687 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 22.

1688 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XI, 9.

1689 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XI, 10.

1690 См.: Там же.

1691 Там же.

1692 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XV, 2.

1693 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 10–11; XV, 2.

1694 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 21.

1695 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 9, 10.

1696 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 8, 10.

1697 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 10. Дела благочестия и милосердия вызываются неравенством людей, а когда прекратится неравенство, то и они будут не нужны; значит, эти добродетели имеют чисто условное бытие, а созерцание, как содержание жизни всех блаженных духов, имеет значение само по себе, значение безусловное.

1698 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 8.

1699 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 7.

1700 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 6.

1701 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 13; XXIII, 5, 13. Преп. Кассиан для характеристики созерцания приводит пример аввы Иоанна, который часто приходил в такое восхищение, что забывал даже, что он обложен тяжестью плоти, глаза и уши прекращали свои действия, и он так наполнялся божественным созерцанием, что забывал, принимал ли он пищу (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 4).

1702 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 9.

1703 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 9.

1704 Там же.

1705 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 10.

1706 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 11.

1707 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 14–16.

1708 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 9.

1709 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 16.

1710 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 19.

1711 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 8.

1712 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 25–26.

1713 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 11.

1714 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 20.

1715 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XV, 8.

1716 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 13.

1717 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 10; X, 7.

1718 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 14, 10.

1719 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 8.

1720 См.: Там же.

1721 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 17. Преп. Кассиан различает шесть степеней целомудрия, и высшая заключается в том, чтобы и во сне не было соблазнительных мечтаний. Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 16.

1722 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 4; XV, 10.

1723 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 8, 16; ср.: Собеседования XX.

1724 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 10.

1725 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 5.

1726 См.: Там же.

1727 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIII, 5.

1728 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 6.

1729 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 12. Примеры высокого целомудрия Кассиан указывает в лице аввы Серена (Собеседования VII, 1) и Феоны (Собеседования XXI, 8, 9); первый даже и во сне не чувствовал естественных возбуждений плоти.

1730 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XII, 13.

1731 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 9; Предисловие к «Собеседованиям» I–Х.

1732 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, И. «Плоть, — говорит Кассиан, — услаждается сластями, желает насыщаться сном, пищею; вожделеет изобиловать всяческим имуществом, стремится лосниться после купаний и каждый день быть окруженной толпами подхалимов, услаждается почестями и людскими похвалами. Дух же… не смиряется даже с естественными желаниями… настолько утучняется бодрствованием и постами, что не хочет допустить сна и пищи даже необходимых для поддержания жизни… Не соглашается иметь даже потребное на всякий день малое количество хлеба… радуется неопрятной грязи и протяженности неприступной пустыни… хвалится причиненными ему обидами и гонениями».

1733 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 6.

1734 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 4.

1735 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 5.

1736 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 5.

1737 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 6.

1738 Кассиан говорит и еще о двух родах монашеской жизни, которые представляют только искажение или уклонение от этих двух родов, вызываемое дурными наклонностями: сарабаиты и подражатели анахоретам.

1739 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 4.

1740 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 13, 18.

1741 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 8.

1742 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 7.

1743 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования III, 6.

1744 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII, 6.

1745 Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII, 7–9.

1746 Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 9.

1747 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 7–9.

1748 Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 29.

1749 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 7.

1750 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 1, 2; XVIII, 7.

1751 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 3.

1752 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 7.

1753 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 8–10.

1754 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 24. Авва Иоанн, например, по приказанию старца поливал в течение года сухой кол.

1755 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 23.

1756 Там же.

1757 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VI, 6; Собеседования XXII, 6; XXI, 4.

1758 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 10; XX, 6.

1759 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I.

1760 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II и III.

1761 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I, 1.

1762 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 5.

1763 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I, 4.

1764 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I, 5.

1765 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I, 6.

1766 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I, 7, 8.

1767 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I, 10. Монахи, по заповеди евангельской, не должны носить сапоги.

1768 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I, 2.

1769 То есть телесным и духовным.

1770 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 1.

1771 Преп. Кассиан рассказывает, как возник спор между старцами о количестве псалмов, которые должны прочитывать в собрании. Одни предлагали 50, другие 60 псалмов. И вот, когда очередной певец вышел на средину петь, он по окончании 12 псалмов стал невидим, чем и положил конец спору (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 4–6).

1772 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 6–8.

1773 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 10.

1774 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 11.

1775 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 12.

1776 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 13, 14.

1777 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления III, 3. К указанным трем часам дневного богослужения присоединено уже во время преп. Кассиана утреннее богослужение при восходе солнца; оно тоже состояло из чтения трех псалмов (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления III, 4).

1778 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 17.

1779 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления III, 7.

1780 См.: Ibid.

1781 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления III, 8–12.

1782 Преп. Иоанн Кассиан. Установления II, 14.

1783 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 13–15.

1784 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI.

1785 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VI, 10–11.

1786 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 13.

1787 См.: Там же.

1788 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 14.

1789 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 15.

1790 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 8.

1791 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 1, 7; Установления V, 23.

1792 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 14.

1793 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 22.

1794 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 5.

1795 Ibid.

1796 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 10, 21.

1797 Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 8.

1798 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 7, 9, 23. В Египте, говорит Кассиан, каждый брал только два хлебца, около 1 фунта весом оба (см.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 16).

1799 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 23.

1800 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XX.

1801 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI. Закон, говорит Кассиан, не истреблял греха потому, что он направлялся против внешнего обнаружения греха, а благодать против корней их — страстей (см.: Собеседования XXI, 33). И от нас зависит быть под законом или под благодатью, что гораздо выше первого состояния. Превосходящих закон воспринимает благодать, а низших закон удерживает, как должников. Ибо виновный против заповедей закона никак не может достигнуть евангельского совершенства, хотя бы и хвалился, что он христианин и освобожден благодатью, но напрасно. Ибо надобно считать еще состоящим под законом не только того, кто отказывается исполнять заповеди закона, но и того, кто довольствуется только соблюдением закона, а не приносит плодов, достойных благодати и звания своего христианского. См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXI, 7.

1802 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XX.

1803 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XX, 5.

1804 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XX, 5–7.

1805 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XX, 5.

1806 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XX, 8; ср.: Собеседования XIV, 4.

1807 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 1, 2, 16.

1808 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 2. Кассиан приводит пример гибели от недостатка рассудительности: два брата умерли от неразумного обещания не принимать в пути пищи, кроме той, которую им пошлет Сам Господь (см.: Собеседования II, 2, 6–8).

1809 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 10.

1810 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVII, 8.

1811 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVII, 29.

1812 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVII, 9; ср. Собеседования XVII, 18–23.

1813 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVII, 9.

1814 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVII, 14; ср. 16, 17.

1815 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVII, 14.

1816 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVII, 27.

1817 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI.

1818 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 3.

1819 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 8.

1820 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVII, 20, 23. Что касается собственно обязанности просвещения и наставления других, то Кассиан так смотрит на дело, что сначала нужно самому заручиться своим спасением и усовершенствованием (см.: Собеседования XXIV, 13, 14).

1821 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 9.

1822 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 10–12; ср.: Установления V, 36.

1823 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 8.

1824 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIX, 3, 12.

1825 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 4.

1826 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 5.

1827 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 5.

1828 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 34.

1829 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 20.

1830 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 10–12.

1831 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 11–12.

1832 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 9.

1833 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 4, 5.

1834 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 6.

1835 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 8, 9.

1836 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIX, 9.

1837 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 23.

1838 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 24.

1839 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 25.

1840 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 26. Преп. Кассиан в данном случае очень сходен со Златоустом (см. речь Златоуста к враждующим против монахов).

1841 См.: Там же.

1842 Преп. Иоанн Кассиан. Против Нестория VII, 31 (PL. Т. 50. Р. 263).

1843 Преп. Иоанн Кассиан. Против Нестория.

1844 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Против Нестория VII, 24–28.

1845 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Против Нестория VII, 28.

1846 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Против Нестория VII, 29.

1847 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Против Нестория VII, 39.

1848 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Установлениям», Предисловие к «Собеседованиям» I–Х.

1849 См.: Там же.

1850 Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Установлениям».

1851 Изречение о девстве св. Василия Великого «я и женщин не знаю, и не девственник» (Преп. Иоанн Кассиан. Установления VII, 19). Слова Василия Великого сенатору, который худо отрекся от мира: «ты и сенаторство потерял, и монахом не сделался» (Установления VII, 19).

1852 См.: Добротолюбие. Т. 1. М., 1895. С. 277.

1853 Преп. Антоний Великий. Наставления, 39, 70, 168 // Добротолюбие. Т. 1. С. 35, 57, 109.

1854 См.: Там же. 183, 184, 187, 188, 191, 192 // Добротолюбие. Т. 1. С. 110.

1855 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления // Добротолюбие. Т. 1. С. 156–276.

1856 См.: Преп. Антоний Великий. Отшельническая жизнь, 3. 1–130 // Добротолюбие. Т. 1. С. 94–104.

1857 Свт. Василий Великий. Правила, пространно изложенные в вопросах и ответах; Правила, кратко изложенные в вопросах и ответах; Подвижнические уставы.

1858 См.: Свт. Григорий Нисский. О жизни Моисея Законодателя; Беседы о молитве Господней.

1859 См.: Творения иже во святых отцах нашего Григория, епископа Нисского. Ч. 1–8. М., 1861–1871. Ч. 1. С. 226, 373 (далее — Свт. Григорий Нисский. Творения).

1860 Свт. Григорий Нисский. О жизни Моисея Законодателя // Свт. Григорий Нисский. Творения. Ч. 1. С. 343.

1861 См.: Там же. С. 380.

1862 См.: Евагрий, авва. Наставления о подвижничестве, 61 // Добротолюбие. Т. 1. С. 579.

1863 См.: Он же. Наставления о деятельной жизни, 7–12 // Там же. С. 603–638.

1864 Творения преподобного отца нашего Нила, подвижника Синайского. Ч. 1–2. М., 1858. Ч. 1 (далее — Преп. Нил Синайский. Творения).

1865 Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Собеседованиям» I–X (PL. T. 49. P. 478).

1866 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 7; III, 7, 10; IV, 19–20; XIX.

1867 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I.

1868 Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 5; ср. 7 и 8 главы.

1869 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 7.

1870 Там же.

1871 Там же.

1872 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 4.

1873 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 2–4.

1874 См.: Свт. Василий Великий. Правила нравственные; Правила, пространно изложенные в вопросах и ответах; Правила, кратко изложенные в вопросах и ответах; Подвижнические уставы // Свт. Василий Великий. Творения. М., 1858. Т. 5; переизд.: Свт. Василий Великий. Творения. Т. 2. М., 2009. С. 19–375.

1875 Свт. Василий Великий. Слово подвижническое 11, 1 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 46; переизд.: Свт. Василий Великий. Творения. Т. 2. М., 2009. С. 126.

1876 Преп. Макарий Великий. Беседы 15, 46. Ср.: Свт. Иоанн Златоуст. Слово к верующему отцу // Свт. Иоанн Златоуст. Творения: В 12 т. СПб.: СПДА, 1895–1906. Т. 1. С. 109; Он же. О сокрушении // Там же. Т. 1. С. 152.

1877 Преп. Макарий Великий. Беседы 17, 15. Ср.: Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 8 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 9–10.

1878 Свт. Василий Великий. Правила, пространно изложенные, 17 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 140; переизд.: Творения. Т. 2. С. 181–182.

1879 Преп. Макарий Великий. Наставления, 165 // Добротолюбие. Т. 1. С. 218. Ср.: Там же. С. 193–194; Свт. Василий Великий. Слово подвижническое 11, 2; Правила, пространно изложенные, 7–8; Письмо 2 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 49–50, 108; Т. 6. С. 8; переизд.: Творения. Т. 2. С. 126–128; 166–172; 442–448.

1880 Свт. Василий Великий. Подвижнические уставы 1, 2 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 380–381. Ср.: Там же. С. 390; переизд.: Творения. Т. 2. С. 323.

1881 Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 26; Слово о нестяжательности, 4, 13, 14, 45; О том, что пребывающие в безмолвии… 3–16. // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 37, 104, 117–119, 159-160, 200–217.

1882 Авва Исаия Скитский. О хранении ума, 18 // Добротолюбие. Т. 1. С. 460. Ср.: Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 5; Мысли, 7 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 5, 247.

1883 Свт. Василий Великий. Правила, пространно изложенные 12, 296 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 219. Ср.: Там же. С. 390; переизд.: Творения. Т. 2. С. 228, 313–314.

1884 См.: Преп. Нил Синайский. Мысли, 7 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 247.

1885 См.: Преп. Макарий Великий. Беседы 26, 21. 222.

1886 Свт. Василий Великий. Письмо 42 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 6. С. 105–115; переизд.: Т. 2. С. 515–521. Ср.: Преп. Макарий Великий. Беседы. 31, 6.

1887 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 3.

1888 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV.

1889 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I, 2; II, 2; Собеседования I, 4.

1890 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 4; Установления IX, 5, 6, 8; ср.: Собеседования VI, 9; XVIII, 16.

1891 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 42. Ср.: Собеседования XIX; Установления VIII, 16, 18; Собеседования XVIII, 16.

1892 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 5; ср. гл. 4.

1893 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 2, 4, 5.

1894 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 37.

1895 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 2. Ср.: Установления IV.

1896 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 39.

1897 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVI, 23.

1898 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 8–41; Собеседования XIX, 6.

1899 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 24.

1900 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 32, 33.

1901 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 34–36.

1902 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 37.

1903 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 32.

1904 Преп. Иоанн Кассиан. Установления IV, 38 (PL. Т. 49. Р. 198). Ср.: Собеседования I, 2 // PL. Т. 49. Р. 484. Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV.

1905 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV; ср.: Собеседования XXIII.

1906 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV.

1907 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 3.

1908 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 4–7.

1909 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVII, 20.

1910 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIV, 13.

1911 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 14, 18.

1912 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования II, 19.

1913 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 4.

1914 Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I, 13.

1915 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования X, 7; ср.: Собеседования I, 13.

1916 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11.

1917 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I.

1918 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII; Собеседования XVI, 18, 19.

1919 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления X, 2. Ср.: Собеседования XXIV, 13.

1920 Преп. Антоний Великий. Наставления, 80 // Добротолюбие. Т. I. С. 61.

1921 Преп. Антоний Великий. Наставления, 37 // Добротолюбие. Т. I. С. 34.

1922 Свт. Василий Великий. Слово подвижническое 11, 9 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 62; переизд.: Творения. Т. 2. С. 135.

1923 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления, 11 // Добротолюбие. Т. 1. С. 65.

1924 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления // Добротолюбие. Т. 1. С. 190.

1925 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления, 1.41; 2.66–68 // Добротолюбие. Т. 1. С. 38, 76. Ср.: Свт. Иоанн Златоуст. Творения. Т. 1. С. 41, 85.

1926 См.: Свт. Василий Великий. Письмо 42 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 6. С. 105; переизд.: Творения. Т. 2. С. 516.

1927 Свт. Василий Великий. Письмо 42, 2 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 62; переизд.: Творения. Т. 2. С. 517.

1928 Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 57 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 75.

1929 См.: Преп. Нил Синайский. О восьми лукавых духах, 14–15 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 1. С. 215–217; Евагрий Понтийский. Наставления о деятельной жизни 7. 1 // Добротолюбие. Т. 1. С. 603.

1930 Авва Исаия. Слово IV, 66 // Добротолюбие. Т. 1. С. 305.

1931 Эти выражения в приложении к подвижничеству употребляются отцами весьма часто.

1932 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления 1.58 // Добротолюбие. Т. 1. С. 50.

1933 Учение об уме как «владычественном», как руководителе к истинной жизни можно найти у всех отцов: Преп. Макарий Великий. Беседа 46; особенно см.: Преп. Нил Синайский. О различных лукавых помыслах, 4 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 282; Преп. Антоний Великий. Наставления 2.13–15; 85; 93–94; Устав отшельнической жизни, 1-78 // Добротолюбие. Т. 1. С. 66, 79, 81, 94–100 и др.

1934 См.: Преп. Нил Синайский. Слово о нестяжательности, 2 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 99.

1935 Преп. Макарий Великий. Наставления, 67 // Добротолюбие. Т. 1. С. 173. Ср.: Там же. 152 С. 212; также и Нил Синайский и др.

1936 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления 1.55–56; 2 // Добротолюбие. Т. 1. С. 47–49; Свт. Василий Великий. Слово подвижническое 11, 2 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 49–50; переизд.: Творения. Т. 2. С. 126–128. Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 42 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 56–57.

1937 Свт. Василий Великий. Слово подвижническое 11, 2 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 59; переизд.: Свт. Василий Великий. Творения. Т. 2. М., 2009. С. 127.

1938 Свт. Василий Великий. Слово подвижническое 11, 2–3 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 49–51; переизд.: Творения. Т. 2. С. 127–129. Ср.: Преп. Антоний Великий. Изречения 4.15–24 // Добротолюбие. Т. 1. С. 123–124.

1939 Взгляд на подвижничество как на своего рода ἰατρεῖον (лекарство) — общий взгляд всех восточных аскетов.

1940 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления 2. 89, 102 // Добротолюбие. Т. 1. С. 80, 82; Преп. Макарий Великий. Наставления, 166 // Добротолюбие. Т. 1. С. 219; Свт. Григорий Нисский. О жизни Моисея законодателя // Свт. Григорий Нисский. Творения. Ч. 1. С. 224–287, 394; Свт. Иоанн Златоуст. Творения. Т. 1. С. 41, 85.

1941 Преп. Макарий Великий. Наставления 141 // Добротолюбие. Т. 1. С. 207–208.

1942 См.: Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 31; О том, что пребывающие в безмолвии…10, 15 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 43, 209, 216.

1943 См.: Преп. Нил Синайский. О молитве, 39 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 1. С. 180.

1944 Там же. С. 195.

1945 См.: Пономарев. Догматические основы. С. 180.

1946 Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 31 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 43.

1947 Преп. Нил Синайский. О том, что пребывающие в безмолвии… 5, 16 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 209, 216.

1948 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления, 270 // Добротолюбие. Т. 1. С. 263.

1949 Преп. Антоний Великий. Наставления 2. 38 // Добротолюбие. Т. 1. С. 70. Ср.: Свт. Василий Великий. Предначертание подвижничества, 2 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 41; переизд.: Творения. Т. 2. С. 123.

1950 Само собой понятно, что подвижник при определенных обстоятельствах может проявлять свою любовь к ближним в разного рода благодеяниях. Но здесь он, так сказать, только отзывается на запросы совне, а не делает их прямою своей обязанностью.

1951 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления, 207 // Добротолюбие. Т. 1. С. 236.

1952 См.: Там же.

1953 Для знакомства с восточной аскетикой в ее общих чертах может служить пособием напечатанный в «Христианском чтении» за 1895 год отчет профессорского стипендиата Г. Левицкого.

1954 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I.

1955 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления 152 // Добротолюбие. Т. 1. С. 212; Свт. Василий Великий. Слово о подвижничестве // Свт. Василий Великий. Творения. М., 2009. С. 136–148; Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 3 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 3.

1956 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 23, 22.

1957 (~) Наиболее тесная связь в этом пункте христианского мировоззрения преп. Кассиана заметна у него с Григорием Нисским, сочинение которого «Об устроении человека» и посвящено исключительно антропологии.
Состав человека и его способности указываются преп. Кассианом те же, что и у Григория Нисского. См.: Свт. Григорий Нисский. О жизни Моисея // Свт. Григорий Нисский. Творения. Ч. 1. С. 230–300; О молитве // Там же. С. 433; особенно «Об устроении человека». Взгляд на «ум» как на «владычественный» в природе человека, на стремление его к Богу как закон его природы и на необходимость подчинять направление всей жизни этому закону богоподобного ума, как закону истинной жизни человека, ясно раскрыт восточными отцами раньше преп. Кассиана: Григорием Нисским в указанных сочинениях, Антонием Великим (Наставления // Добротолюбие. Т. 1. С. 66, 71, 81–86). У преп. Антония Великого очень ясно выступает выделение «ума» в душе как особого Божиего дара. Ум богоподобен и стремится к Богу (Наставления 2.94–99 // Добротолюбие. Т. 1. С. 81–82), душа — госпожа тела (Наставления 2.101, 117 // Добротолюбие. Т. 1. С. 82, 85). То же самое рассуждение об «уме» и у Макария Великого (Наставления // Добротолюбие. Т. 1. С. 155–168; ср. С. 243–244, 190). Ср.: Свт. Василий Великий. Подвижнические уставы 2, 1 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 390–392; переизд.: Творения. Т. 2. С. 328–329. Свт. Иоанн Златоуст. Творения. Т. 1. С. 21–25; Преп. Нил Синайский. О различных лукавых помыслах, 4; О том, что пребывающие в безмолвии… 10 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 1. С. 282. Ч. 2. С. 209.

1958 См.: Пономарев. Догматические основы. С. 90.

1959 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления, 27 // Добротолюбие. Т. 1. С. 161. Ср.: Там же. С. 247.

1960 Там же.

1961 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII, 11–12.

1962 Зло, по взгляду восточных отцов, есть воля человека в ее отпадении от Бога и уклонении от исполнения воли Божией. См.: Преп. Антоний Великий. Наставления 2.27–29 // Добротолюбие. Т. 1. С. 68. Ср.: Преп. Макарий Великий. Наставления 151 // Добротолюбие. Т. 1. С. 212; Свт. Григорий Нисский. О молитве IV // Свт. Григорий Нисский. Творения. Ч. 1. С. 433; ср.: Там же. 1. С. 394; О жизни Моисея. С. 284–287.

1963 Свт. Григорий Нисский. О цели жизни по Богу // Свт. Григорий Нисский. Творения. Ч. 7. С. 263–264.

1964 Авва Исаия Скитский. Слово II, 2 // Добротолюбие. Т. 1. С. 284–285. Ср.: Преп. Макарий Великий. Наставления 34 // Добротолюбие. Т. 1. С. 164. Почти все сочинения преп. Ефрема Сирина проникнуты чувством скорби и плачем от сознания греховности человека и бессилия в делании добра. То же находим и у свт. Григория Богослова: Свт. Григорий Богослов. Стихотворения исторические. О себе. 49. Плач и моление ко Христу // Свт. Григорий Богослов. Творения. Т. 5. М., 1847. С. 10; переизд.: М., 2007. С. 304; Стихотворения исторические. О себе. 45. Плач о страданиях души своей. Т. 4. С. 305; переизд.: М., 2007. С. 297.

1965 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV.

1966 Свт. Григорий Богослов. Творения. Т. 4. С. 305–306; переизд.: М., 2007. С. 297.

1967 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 11.

1968 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IV, 12. Ср.: Преп. Макарий Великий. Наставления 111–112 // Добротолюбие. Т. 1. С. 195; Свт. Василий Великий. Правила, пространно изложенные. Вступление, 4 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 93; переизд.: Творения. Т. 2. С. 153–155.

1969 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXII, 14, 23.

1970 Свт. Иоанн Златоуст. Беседа 2 на Послание к Ефесянам (PG. Т. 62. Col. 20) // Свт. Иоанн Златоуст. Творения. Т. 11. Ч. 1. С. 14–22; ср.: Беседа 67 на книгу Бытия 49 (PG. Т. 54. Col. 571–580) // Свт. Иоанн Златоуст. Творения. Т. 4. Ч. 2. С. 714–725.

1971 Преп. Макарий Великий. Наставления, 172 // Добротолюбие. Т. 1. С. 221.

1972 Преп. Макарий Великий. Наставления, 67 // Добротолюбие. Т. 1. С. 173.

1973 Ср. с этими словами суждения: свт. Григория Нисского в «О цели жизни по Богу» (Т. 8. С. 265), преп. Марка Подвижника в «О рае и законе» (с. 257–258), преп. Ефрема Сирина в «Слове к отрекающимся от мира» (Т. 5. С. 18, 28) и в «Наставлении монахам» (Т. 5. М., 1850. С. 33–35), свт. Иоанна Златоуста в Гомилии 12 на Послание к Евреям 3 (PG. Т. 63. Р. 99).

1974 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления, 49–56 // Добротолюбие. Т. 1. С. 168–170.

1975 Подробное и маетнейшее сравнительное исследование вопроса о свободе и благодати в их взаимном отношении у преп. Кассиана и у восточных отцов считаем в данном случае неуместным; это должно составить совершенно особый труд, и труд обширный. В данном случае достаточно в приложении к аскетическим воззрениям преп. Кассиана указать только, что основание возможности осуществления подвижничества у преп. Кассиана и восточных аскетов одно и то же. Мы указали вкратце и общее решение вопроса о взаимоотношении свободы и благодати в процессе спасения у восточных отцов, положенное преп. Кассианом в основу своих взглядов на свободу и благодать. Учение восточных аскетов о благодати можно прочитать в: Worter F. Der Pelagianismus nach seiner Ursprung und seine Lehre. Freiburg, 1866.

1976 Преп. Антоний Великий. Наставления 1. 39 // Добротолюбие. Т. 1. С. 35.

1977 Там же. 70. С. 57; ср. Он же. Изречения 27, 28. С. 130.

1978 См.: Свт. Василий Великий. Правила, пространно изложенные. Вступление, 3 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 91–92; переизд.: Творения. Т. 2. С. 151–153.

1979 Евагрий Понтийский. Наставления о подвижничестве 53 // Добротолюбие. Т. 1. С. 578.

1980 Ср. Преп. Нил Синайский. К Евлогию. Слово 1, 20–23 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 1. С. 250–256.

1981 См.: Свт. Иоанн Златоуст. К Стагирию I, 3; О сокрушении I, 2 // Свт. Иоанн Златоуст. Творения. Т. 1. С. 170–171; 133–134.

1982 Преп. Антоний Великий. Наставления 1.57 // Добротолюбие. Т. 1. С. 49. Ср.: Преп. Макарий Великий. Наставления 276, 277 // Добротолюбие. Т. 1. С. 266.

1983 Свт. Василий Великий. Правила, пространно изложенные. Вступление, 3 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 91–92; переизд.: Творения. Т. 2. С. 153; Свт. Иоанн Златоуст. Слово о сокрушении // Свт. Иоанн Златоуст. Творения. Т. 1. С. 159; Слово к Стагирию // Т. 1. С. 169. Ср. с вышеуказанным Собеседованием «О совершенстве».

1984 Преп. Нил Синайский. К Агафию 2, 2 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 1. С. 14.

1985 Преп. Антоний Великий. Наставления 1.34 // Добротолюбие. Т. 1. С. 33; ср. также: Он же. Отшельническая жизнь, 182–192; Изречения, 30–31; Наставления, 75 // Добротолюбие. Т. 1. С. 110, 131 и 77. Ср.: Преп. Макарий Великий. Наставления 194, 195 // Добротолюбие. Т. 1. С. 231.

1986 Преп. Антоний Великий. Отшельническая жизнь, 173 // Добротолюбие. Т. 1. С. 109; ср. также: Он же. Изречения, 34–40 // Там же. С. 133. Ср.: Свт. Василий Великий. Слово подвижническое 11, 10 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 62; переизд.: Творения. Т. 2. С. 135–136.

1987 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления, 244–247 // Добротолюбие. Т. 1. С. 250–251.

1988 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления 1, 38 // Добротолюбие. Т. 1. С. 35. Это состояние есть уже предвкушение будущего блаженства, каким наслаждаются теперь горние силы. Таким образом, Царство Небесное начинается еще здесь, на земле. Ср.: Преп. Макарий Великий. Наставления, 272–273 // Добротолюбие. Т. 1. С. 264.

1989 См.: Преп. Антоний Великий. Устав отшельнической жизни // Добротолюбие. Т. 1. С. 50–54, 94–115; Преп. Макарий Великий. Наставления 5.113–266 // Добротолюбие. Т. 1. С. 196–260; Свт. Василий Великий. Слово подвижническое 11, 9–10 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 61–63; переизд.: Творения. Т. 2. С. 134–136. Свт. Григорий Нисский. О жизни Моисея // Творения. Ч. 1. С. 312, 360; Преп. авва Исаия Скитский. Слово IV, 65; Слово XXI, 8 // Добротолюбие. Т. 1. С. 303, 374.

1990 См.: Преп. авва Исаия Скитский. Слово IV, 65 // Добротолюбие. Т. 1. С. 304; Преп. Антоний Великий. Наставления 1.50 // Добротолюбие. Т. 1. С. 43; Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 38 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 51. Ср. предисловие Иоанна Кассиана к Собеседованиям I–Х.

1991 См.: Евагрий Понтийский. Наставления о деятельной жизни, 7.1 // Добротолюбие. Т. 1. С. 603; Преп. Нил Синайский. О восьми лукавых духах // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 1. С. 201–220. Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V; Установления V–XII.

1992 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления V, 1.

1993 Преп. Антоний Великий. Наставления 2.157 // Добротолюбие. Т. 1. С. 91; ср. с. 111–118,167. Ср: Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 50 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 61–62.

1994 Преп. Антоний Великий. Наставления 2.167 // Добротолюбие. Т. 1. С. 93.

1995 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления, 14; 154–161 // Добротолюбие. Т. 1. С. 157. С. 213–216; Свт. Григорий Нисский. О молитве II // Свт. Григорий Нисский. Творения. Т. 1. С. 412–443; Преп. Нил Синайский. К Евлогию. Слово 1, 15–16 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 1. С. 243; Ч. 2. С. 65–60.

1996 Преп. Нил Синайский. О том, что пребывающие в безмолвии… 3 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 200.

1997 См.: Свт. Григорий Нисский. О молитве IV // Свт. Григорий Нисский. Творения. Ч. 1. С. 442–443; Преп. Нил Синайский. К Евлогию. Слово 1,15–16 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 1. С. 242–243; Свт. Василий Великий. Подвижнические уставы 4, 2 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 399; переизд.: Творения. Т. 2. С. 334.

1998 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления 153, 154 // Добротолюбие. Т. 1. С. 213.

1999 Там же. С. 215.

2000 Восточные отцы указывали те же самые источники помыслов, которые указывает и преп. Кассиан. Свт. Василий Великий указывает два источника помыслов — самого человека и диавола (Свт. Василий Великий. Творения. Т. 4. С. 424), а монах Евагрий различает троякое происхождение помыслов: от Ангелов (у преп. Кассиана от Бога), от человека и от диавола (Евагрий Понтийский. Наставления о деятельной жизни, 11.7–8 // Добротолюбие. Т. 1. С. 623). Взгляд преп. Кассиана на отношение диавола к человеку такой же, как и у Антония Великого (Преп. Антоний Великий. Наставления 1.32; 1.53–55 // Добротолюбие. Т. 1. С. 32, 46–47), Макария Великого (Преп. Макарий Великий. Наставления, 250 // Добротолюбие. Т. 1. С. 252), Евагрия (Евагрий Понтийский. Наставления о деятельной жизни, 2.44–48; 11.27 // Добротолюбие. Т. 1. С. 585, 636), Василия Великого (Свт. Василий Великий. Правила, кратко изложенные, 75 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 251; переизд.: Творения. Т. 2. С. 247), Иоанна Златоуста (Свт. Иоанн Златоуст. К Стагирию 1 // Свт. Иоанн Златоуст. Творения. Т. 1. С. 172).

2001 См. Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V.

2002 См. Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V. Ср.: Установления V–XII.

2003 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления 1.20–21 // Добротолюбие. Т. 1. С. 27, 78.

2004 См.: Свт. Василий Великий. Подвижнические уставы 4, 3 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 399; переизд.: Творения. Т. 2. С. 334–335.

2005 Преп. Нил Синайский. К Евлогию. Слово 1, 23 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 1. С. 255.

2006 См.: Преп. Нил Синайский. О молитве, 27 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 1. С. 178; Евагрий Понтийский. Наставления о деятельной жизни, 11.1 // Добротолюбие. Т. 1. С. 618. Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 6. У Нила Синайского чревоугодие поставляется источником всех страстей, кроме двух последних (Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 57 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 75); ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования V, 10. О сочинениях Евагрия кстати заметим, что они, по отзыву блж. Иеронима (Письмо 135. К Ктесифону), читались не только греками по всему Востоку, но и на Западе латинянами в переводе Руфина, его ученика. См.: Добротолюбие. Т. 1. С. 567. Значит, преп. Кассиан имел полную возможность знать их.

2007 См.: Свт. Григорий Нисский. О молитве // Свт. Григорий Нисский. Творения. Ч. 1. С. 381–469, 400–469; Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I; 9; Свт. Василий Великий. Подвижнические уставы 1, 1–3 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 379–382; переизд.: Творения. Т. 2. С. 322–325; Преп. Нил Синайский. Творения. 4.2. С. 135–136.

2008 См.: Преп. Нил Синайский. Слово о нестяжательности, 27 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 135. Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования IX, 15.

2009 У них подвижник на степени совершенства называется Израилем — зрящим Бога. См.: Преп. Антоний Великий. Наставления, 1.50 // Добротолюбие. Т. 1. С. 43; Лева Исаия. Слово IV, 65 // Добротолюбие. Т. 1. С. 304. То же и у преп. Кассиана в Предисловии к Собеседованиям I–Х.

2010 См.: Преп. Нил Синайский. Слово о нестяжательности, 13–14, 45 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 117–119, 159–160. Ср.: Свт. Василий Великий. Подвижнические уставы 2, 1–2 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 390–392; переизд.: Творения. Т. 2. С. 328–329.

2011 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления, 1.25–27, 29; 2.151–155 // Добротолюбие. Т. 1. С. 68, 91; Преп. Макарий Великий. Наставления, 167 //Добротолюбие. Т. 1. С. 219; Свт. Григорий Нисский. О жизни Моисея // Свт. Григорий Нисский. Ч. 1. С. 265–267, 312–315; Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 3 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 3.

2012 См.: Свт. Василий Великий. Подвижнические уставы, 1 // Свт. Василий Великий. Творения. Т. 5. С. 379–390; переизд.: Творения. Т. 2. С. 322–328. Преп. Нил Синайский. Слово о нестяжательности, 2; Слово подвижническое, 26 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 37, 101. Образ Марфы и Марии как образ деятельного совершенства и созерцания раньше Иоанна Кассиана употреблял Василий Великий в указанном месте его трудов, Макарий Великий (Преп. Макарий Великий. Наставления, 252 // Добротолюбие. Т. 1. С. 253), Нил Синайский (Преп. Нил Синайский. О том, что пребывающие в безмолвии… 16 // Преп. Нил Синайский. Творения. 4.2. С. 217).

2013 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления, 1.22 // Добротолюбие. Т. 1. С. 27; Преп. Макарий Великий. Наставления, 273 // Добротолюбие. Т. 1. С. 264.

2014 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления, 1.38 // Добротолюбие. Т. 1. С. 35, 40; Преп. Макарий Великий. Наставления, 256 // Добротолюбие. Т. 1. С. 255.

2015 См.: Преп. Макарий Великий. Наставления, 275–277 // Добротолюбие. Т. 1. С. 265–266; Авва Исаия и Евагрий. У Нила Синайского суть любви — сделать расположение всех единым (Преп. Нил Синайский. Слово о нестяжательности, 59 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 183), то же, что кассиановское определение любви как единства воли.

2016 См.: Преп. Антоний Великий. Наставления, 1.79; 2.53, 56 // Добротолюбие. Т. 1. С. 61, 73; Преп. Макарий Великий. Наставления, 254 // Добротолюбие. Т. 1. С. 255; Свт. Григорий Нисский. О жизни Моисея // Свт. Григорий Нисский. Творения. Ч. 1. С. 265–267 (ср.: С. 312–315, 345).

2017 Нужно заметить, что восточные отцы считают полное совершенство недостижимым (Преп. Макарий Великий. Наставления, 264–266; 187–190 // Добротолюбие. Т. 1. С. 259–260, 228–229), а потому даже праведник не безгрешен и должен говорить: «остави долги наши» (Свт. Григорий Нисский. О молитве V // Свт. Григорий Нисский. Творения. Ч. 1. С. 458–460). Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XXIII.

2018 Преп. Иоанн Кассиан. Предисловие к «Установлениям».

2019 Например, отношение к пище и понятие воздержания, взгляд на собственность, на взаимоотношение братий — о всем этом преп. Кассиан рассуждает согласно с Василием Великим.

2020 См.: Евагрий Понтийский. Наставления о подвижничестве, 1 // Добротолюбие. Т. 1. С. 569–570. Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления I.

2021 См.: Преп. Нил Синайский. Слово подвижническое, 1–8 // Преп. Нил Синайский. Творения. Ч. 2. С. 1–10. Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII.

2022 Насколько было возможно, мы постарались, чтобы утверждение это было не голословным.

2023 См.: PL. Т. 16; Филарет (Гумилевский), архиеп. Историческое учение об отцах Церкви. Т. 2. С. 164, 171.

2024 Свт. Амвросий Медиоланский. О девстве, 5–7 (PL. Т. 16. Р. 272–277).

2025 Таковы сочинения: «О благочинии христианском», «Зеркало» (собрание нравственных изречений), «О святом девстве», «О посте», «О терпении», «О вере и делах» и пр. См.: Филарет (Гумилевский), архиеп. Историческое учение об отцах Церкви. Т. 3. С. 17–35.

2026 PL. Т. 40. Р. 547–592.

2027 В Африке, и особенно в Карфагенском диоцезе епископа (Аврелия), образовалась целая партия монахов, которая проповедовала против занятий монахов каким-либо трудом. Этот епископ и обратился за помощью к Августину. См.: Die Monche… S. 207–209.

2028 Августин основал женский монастырь около Иппона, где его сестра была начальницей. Ввиду беспорядков там он и писал письмо. См.: Die Monche… Р. 206; ср.: Zockler. Ascese und Monchtum. S. 348–349.

2029 Св. Амвросий заботился о благосостоянии монастыря, находившегося вблизи его епископского города; erat monasterium plenum bonis fratribus extra urbis moenia, Ambrosio nutritore [и в Медиолане, за городскими стенами, был монастырь, полный добрых братьев, опекаемых Амвросием], — говорил Августин в «Исповеди» (VIII, 6). Августин основал в Иппоне мужской и женский монастыри, а будучи епископом, основал монастырь для образования духовенства. См.: Die Monche… Р. 189, 200, 206.

2030 Harnack. Lehrbuch der Dogmengeschichte. Bd. 2.3, 8; ср.: Трубецкой E. Религиозно-общественный идеал западного христианства в V веке. Ч. 1: Миросозерцание блж. Августина. М., 1892. С. 21, 212, 267.

2031 Подробно о различии западного и восточного богословия можно читать в: Бриллиантов А. И. Влияние восточного богословия на западное в произведениях Иоанна Скотта Эригены. СПб., 1898. С. 81–230 (далее — Бриллиантов. Влияние восточного богословия на западное).

2032 Это заметно уже у Иустина Философа, Климента Александрийского, Григория Нисского особенно, и это же перешло в аскетику, например, у Макария Великого, Антония Великого, Нила Синайского и др.

2033 См. особенно у Григория Нисского в сочинении «Об устроении человека». Ср.: Преп. Антоний Великий. Наставления 2.1-170 // Добротолюбие. Т. 1. С. 63–94; Преп. Макарий Великий. Наставления 1–18; 227–238 // Добротолюбие. Т. 1. С. 155–158, 243–247 и др.

2034 См.: Блж. Августин Иппонский. О граде Божием XIV: omnes nihil aliud nisi voluntates sunt (PL. T. 41. P. 409).

2035 См.: Блж. Августин Иппонский. О Троице IX, 12–18 (PL. Т. 42. Р. 970–972).

2036 См.: Блж. Августин Иппонский. Энхиридион 30 (PL. Т. 40. Р. 246–247).

2037 См.: Блж. Августин Иппонский. О граде Божием XII, 7; ср. XIV, 13 (PL. Т. 41. Р. 355 и 420).

2038 См.: Блж. Августин Иппонский. О граде Божием XIII, 3 (PL. Т. 41. Р. 400–409).

2039 Бриллиантов. Влияние восточного богословия на западное. С. 90.

2040 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV.

2041 См.: Свт. Амвросий Медиоланский. Толкование на псалом 118, 4 (PL. Т. 15. Р. 1349).

2042 Там же.

2043 Свт. Амвросий Медиоланский. Толкование на Евангелие от Луки IV, 66 (PL. Т. 14. Р. 1632).

2044 Свт. Амвросий Медиоланский. Толкование на псалом 118, 31–47.

2045 Подробное раскрытие учения Амвросия о любви в указанном смысле на основании его сочинений можно читать в: Pruner I. Die theologie des heiligen Ambrosius. Eichstatt, 1862.

2046 Это особенно видно из его сочинения «О Воплощении Христа, против Нестория», в котором он цитирует многих восточных и западных отцов. Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования VIII, 17, 18; XIII, 2; XXIV, 11, 13; Установления VII.

2047 Знакомство со светской философией очень ясно проглядывает у Кассиана в Собеседовании XIII, 5 и XXIV, 15, а также в Установлениях XII, 12.

2048 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Установления VIII, 20; XII, 3.

2049 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XIV, 8. Здесь и примеры разных родов толкования Священного Писания.

2050 Так, преп. Кассиан определяет понятие святости, как уже было указано, и отличает ее от безгрешности; говорит об оправдании, о Царствии Небесном и пр.

2051 Примером может служить его Собеседование «Об удовлетворении за грехи» (XX, 7). Ср.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования I и IV.

2052 См.: Преп. Иоанн Кассиан. Собеседования XVIII, 6, 7, 24; VI, 3, 4, 16; VII, 8, 28.

2053 Было указано, что против Божественного Откровения, как источника высшей истины, восставал, между прочим, и очень определенно высказывался жрец Лонгиниан, один из реноваторов язычества. «Истина есть истина в Боге». Эту мысль преп. Кассиан решительно утверждает, очевидно, имея в виду академиков-скептиков, против которых писал уже блж. Августин.

2054 См. Невзоров И. А. Мораль стоицизма и христианское нравоучение. Казань, 1892. С. 7.

2055 См.: Там же. С. 42–44.

2056 См.: Там же. С. 54.


Комментарии

В данной электронной книге все эти указатели отсутствуют. Прим. fblib.com

2 (~) Данный абзац отсутствует в pdf файле оригинала, видимо после OCR, и восстановлен с помощью перевода на русский язык, выполненного на основе латинского оригинала данного абзаца и английского его перевода. Ниже привожу тексты этого абзаца. Прим. fblib.com
Латинский текст:
Sane vigilias, quae singulis ebdomadibus a vespera inlucescente sabbato celebrantur, idcirco seniores hiemali tempore, quo noctes sunt longiores, usque ad quartum gallorum cantum per monasteria moderantur, ut post excubias totius noctis reliquis duabus ferme horis reficientes corpora sua nequaquam per totum diei spatium somni torpore marcescant, requie brevis huius temporis pro totius noctis refectione contenti.
Английский текст:
In the winter time, however, when the nights are longer, the Vigils, which are celebrated every week on the evening at the commencing the Sabbath, are arranged by the elders in the monasteries to last till the fourth cock-crowing, for this reason, viz., that after the watch through the whole night they may, by resting their bodies for the remaining time of nearly two hours, avoid flagging through drowsiness the whole day long, and be content with repose for this short time instead of resting the whole night.
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itationum bonarum ex Deo esse
principium, qui nobis et initia sanc-
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recte cupimus, tribuit peragendi
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