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Введение 

 

В настоящей диссертации рассматривается один из самых сложных 

периодов средневековой истории – XIII век, время, характеризующееся 

одновременно расцветом городов, утверждением индивидуализма и 

углублением религиозного и нравственного поиска, повышенным вниманием 

к радикальным формам религиозности. Лев Платонович Карсавин 

охарактеризовал эту эпоху как период, давший толчок к движению и 

трансформации накопленного веками «религиозного фонда». С одной 

стороны, наблюдается секуляризация общественного сознания, с другой – 

крайние формы аскетизма, распространение cognitio Dei experimentalis (по 

определению Фомы Аквинского и Бонавентуры) 1 , мистического 

переживания Божественной благодати. Новый всплеск интереса к 

аскетическому христианскому идеалу привел к появлению в рамках 

бенедиктинского монашества еремиториев – особых монастырей, в которых 

практиковалась строгая аскеза. Интенсификация поиска новых форм 

религиозного служения способствовала созданию новых монашеских 

орденов, в частности – цистерцианцев. На вторую половину XII- сер. XIII вв. 

приходится расцвет цистерцианского ордена, основанного в 1098 г. Робером 

Молемским и четырнадцатью его сподвижниками. После неудачной попытки 

реформировать образ жизни бенедиктинского еремитория Молема, аббатом 

которого он являлся с 1075 г., Робер удалился с единомышленниками в 

пустынь Цистерций (Cistercium) в Бургундии и основал «новый монастырь» 

(monasterium novum), существование которого должно было полностью 

основываться на Уставе св. Бенедикта. 

В данной работе монастырская повседневность понимается 

одновременно и в широком смысле слова, и уже, чем обычно это делается в 

историографии. Общепринятое понимание повседневности отождествляется 

                                         
1 Динцельбахер П.  Мистика // Словарь средневековой культуры / под ред. А.Я. Гуревича. 

М., 2007. С. 301. 
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с бытом, материальной культурой. Здесь же под монашеской 

повседневностью понимаются духовные практики, представления о них, их 

роль в духовной повседневности, именуемой в стенах обителей vita religiosa. 

Анализу будет подвергнуто не только смысловое наполнение и исполнение 

этих духовных практик, но и представления, присущие цистерцианскому 

монашеству, об их метафизической сущности и соответствующих свойствах. 

Следовательно, работа направлена на анализ роли той или иной практики в 

системе монашеского служения, ее места в повседневной жизни, трудностей, 

которые ей присущи, и небесного вознаграждения за ее тщательное 

исполнение.  

Источниковую базу исследования составляют памятники монашеской 

мысли, затрагивающие не только монастырскую повседневность, но и 

разнообразные стороны жизни самых разных социальных слоев. В качестве 

таких источников привлекаются визионерские тексты, написанные 

цистерцианцами в XIII в. и иллюстрирующие разные стороны жизни 

монастыря. Историческая и литературная ценность данных произведений не 

всегда равнозначны. Так, «Книга видений или откровений Рихальма, аббата 

монастыря Шенталь» представляет исследовательский интерес для 

медиевистов тем, что описывает жизнь конкретного монастыря и 

мировоззрение определенного аббата, но с литературной точки зрения 

данное сочинение написано без какой-либо языковой, стилистической или 

композиционной изысканности. Произведение «Диалог о чудесах» Цезария 

Гейстербахского написано, в свою очередь, в форме диалога, имеет четкую 

структуру. Тематическое разнообразие делает это произведение 

привлекательным источником по истории средневековой религиозности, т.н. 

истории ментальности, истории западного монашества, а богословские 

рассуждения и интересные образы и метафоры вызывают интерес у теологов 

и филологов. «Диалог о чудесах» представляет собой серию поучений и 

разговоров с новицием опытного монаха (собственно, Цезария). Братья 

Цезария по монастырю, известному строгостью внутренней дисциплины, вне 
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всяких сомнений читали и критически оценивали его труд, что вынуждало 

автора избегать поверхностной трактовки в изложения сюжетов, касающихся 

монастырской повседневности и спасения души. «Книга видений или 

откровений Рихальма, аббата монастыря Шенталь» - это не теологический 

трактат, но беседы о трудностях монашеского служения, чинимых бесами, о 

необходимости постоянной борьбы с ними и о методах этой борьбы, причем 

истории о борьбе с бесами являются способом призвать к memento mori. 

Источники такого типа располагают обширным материалом по монашеской 

жизни цистерцианского ордена и особенностям цистерцианской духовности. 

Непосредственная цель работы – определить, основываясь на 

памятниках монашеской мысли и интерпретируя их, ключевые элементы 

нематериальной повседневности цистерцианских монастырей. Каждая из 

глав представляет собой основные компоненты религиозной жизни (vita 

religiosa). Такая духовная повседневность заключает в себе представления о 

базовых духовных практиках, причем эти практики не узурпированы лишь 

монашеской повседневностью, в связи с чем они рассматриваются в 

источниках не только в сугубо монастырском ключе, но и с 

общехристианской и мирской точек зрения. В отличие от существующей на 

данной момент историографии, которая при изучении монашеского образа 

жизни опирается, за редким исключением, на Правило св. Бенедикта, 

consuetudines и теологические сочинения средневековых богословов, в 

данной диссертации  предпринимается попытка отойти от констатации всех 

компонентов, составляющих «долгий день монаха» от пробуждения до 

отхода ко сну, и сосредоточить внимание на важнейших духовных 

практиках, делающих монастырскую повседневность собственно 

монашеской. Нормативные тексты обладают известной ограниченностью, так 

как повествуют о том, как должна быть устроена монашеская 

повседневность, но не о том, какой ее видят сами монахи. Для 

осуществления данной исследовательской попытки привлекаются сочинения 

т.н. «монашеской теологии» (термин Ж. Леклерка), изначально практически 
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ориентированные и читаемые в преимущественно монашеской среде. Жанр 

откровений (revelatio) до относительно недавнего времени не изучался с 

должной тщательностью. В последние два десятилетия исследователи 

уделяли много внимания подобного рода текстам, как видно из работ А. Я. 

Гуревича, К. Байнам, Ж. Ле Гоффа, Ж. Делюмо. Ведущим специалистом в 

области изучения литературы откровений считается Петер Динцельбахер. В 

1991 году вышел обзор данного жанра 2  его авторства, в четырех главах 

которого он дает определение жанру откровений, анализирует контекст и 

цели письменной фиксации, прослеживает развитие в течение столетий. 

Однако П. Динцельбахер работает с классическими откровениями 

(курсив мой – Е. К.), а именно – с божественными откровениями. Под такого 

рода revelatio подразумевается получение стяжателем этого откровения 

важных сведений через пророков, апостолов, святых или непосредственно в 

результате сошествия Святого Духа (например, святая Бригитта Шведская3 

или Юлиана Нориджская4). В обычном состоянии человек едва ли способен 

воспринять божественное откровение, необходимо особое состояние экстаза. 

Видения, откровения и чудеса, зафиксированные Цезарием Гейсербахским 

или Рихальмом из Шенталя, зачастую другого рода. «Диалог о чудесах» или 

«Книга откровений» не являются мистическими трактатами, цель которых 

заключается в ретрансляции третьим лицам полученного слова Божьего. Это 

беседы о трудностях монастырской жизни, чинимых бесами, о 

необходимости постоянной борьбы с ними и о методах этой борьбы; также о 

важности свободного выбора человеком путей служения Богу и о 

самостоятельной ценности каждого пути. 

                                         
2  Dinzelbacher P. “Revelationes.” (Typologie des Sources du Moyen Age Occidental, 57) 

Turnhout, 1991. 
3 Бригитта Шведская (1303-1373) – католическая святая. После смерти супруга посвятила 

себя духовной жизни, имела божественные видения и откровения. 
4  Юлиана Нориджская (1342-1416) – не канонизирована католической церковью. В 

тридцатилетнем возрасте перенесла тяжелую болезнь, в течении которой пережила 

несколько сильнейших духовных озарений, и затем записала свои видения в книге 

«Шестнадцать откровений Божественной любви» (ок. 1393). См. издание: Юлиана 

Нориджская. Откровения Божественной любви / Науч. пер. на рус. яз., вступ. ст., примеч. 

Ю. Дресвиной.  М., 2010. 
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Цель работы обуславливает выбранные для исследования источники. 

Под визионерской литературой здесь понимаются такие произведения, 

которые содержат божественные откровения и видения назидательного 

характера, часто зафиксированные в виде exempla и опирающиеся на 

религиозный опыт как автора, так и других лиц. Многочисленные чудеса, 

видения и иного рода откровения письменно зафиксированы в сборниках, 

именуемых зачастую просто «книга» (liber). Подробнее об источниках речь 

пойдет в соответствующем разделе. Многочисленные путешествия, 

предпринимаемые цистерцианцами и обусловленные визитациями, привели к 

тому, что собранные авторами сведения охватывают широкую географию. 

Так, особенно часто в «Диалоге о чудесах» фигурирует монастырь Химмерод 

– материнская обитель самого Гейстербаха. Кроме того, в кругозор Цезария 

попадают многие цистерцианские и бенедиктинские монастыри германских 

земель, а также некоторые французские обители. Поэтому кажется 

небезосновательным вести речь в данном исследовании не просто о монахах 

Гейстербаха или Шенталя, но о немецких цистерцианцах. Следовательно, 

географические и хронологические рамки заданы основными источниками, 

избранными для работы. Рассматриваемый период ограничивается  XIII в., 

однако в случаях, когда контекст диктует необходимость привлечь более 

ранние источники, к исследованию привлекаются сочинения раннего 

Средневековья, а также XII в. 

В диссертации можно выделить три основные задачи. Во-первых, 

анализ «теоретических» представлений цистерцианских монахов о каждом из 

рассматриваемых элементов повседневной религиозной жизни. В рамках 

этой задачи актуальны следующие исследовательские вопросы. Какие 

события являются ключевыми для реализации монашеской vita religiosa? 

Какие этапы преодолеваются в ежедневном самосовершенствовании 

братьев? Каким образом авторы объясняют практическую и 

сотериологическую ценность каждого этапа? 
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Вторая задача заключается в развернутой интерпретации отдельных 

компонентов духовной повседневности, распределенных по главам 

преимущественно по хронологическому принципу. Раскрытие задач состоит 

в ответе на вопросы, какие реалии повседневной жизни находят отражение в 

источниках, на что, напротив, авторы в меньшей степени обращают 

внимание. Какие образы, видения, откровения, чудеса используются 

авторами для иллюстрации сущности каждого компонента и доказательства 

необходимости его исполнения? Какие аспекты являются дискуссионными, 

какие – аксиоматическими (например, в отношении качества гостии 

некоторые непреложные истины стали в XII-XIII вв. оспариваться 

богословами и философами)? Как на тщательность монашеского служения 

влияют внутримонастырские отношения субординации и координации?  

Третья задача состоит в суммировании и анализе личного опыта 

привлекаемых средневековых авторов и приводимых ими сведений, 

почерпнутых из авторитетных, на их взгляд, источников. Такой материал 

затрагивает частные проблемы трудностей и радостей монашеского 

служения. По какому принципу редактором или автором отбираются именно 

эти эпизоды (если принцип вообще существовал)? Необходимо выделить и 

описать роль в тексте, а также функции демонов, ангелов, мира усопших, 

окружающего монастырь светского мира для понимания данных 

исторических источников в контексте монастырской духовности и 

повседневной жизни. Также в ходе исследования я попытаюсь дать оценку 

историческим источникам, проследить, какое место они занимают в 

историографии монастырской повседневности и цистерцианской духовности. 

Актуальность настоящего исследования заключается в том, что оно 

непосредственно связано с острыми проблемами современной медиевистики. 

Историографическая проблема истории повседневной жизни ставит вопрос, 

что именно в академическом сообществе понимается под повседневной 

жизнью и насколько это понимание совпадает с бытовыми представлениями 

о повседневности? Популярность рубрики «повседневная жизнь» не только в 
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исторической науке, но и в печатной продукции самого широкого жанра, 

объема и потенциальной аудитории во многом обусловлена интересом людей 

к уровню и особенностям материальной культуры, духовная составляющая 

повседневности довольствуется лишь второстепенной ролью. 

Сосредоточенность на материальной культуре, быте и комфорте навязывает 

читающей аудитории представления о повседневности как жизни, 

наполненной, прежде всего, материальными благами. Другой 

историографической проблемой является преимущественное использование 

визионерских текстов в исследованиях, посвященных либо средневековой 

мистике, либо так называемой народной религиозности, в результате чего 

монастырская среда, в которой эти произведения появлялись, оказывается на 

периферии анализа. Актуальным представляется также историко-

философский аспект исследования. В сущности, популярные ереси XIII в., 

как и новые течение, признанные католической церковью, видели свою 

главную задачу в поиске ответа на вопрос «Как я могу спастись?». Появление 

и институциональное укрепление цистерцианского ордена связано с этим же 

поиском. Одним из способов спасения в христианской (и не только) среде 

являлось удаление в монастырь. Непосредственным источником спасения, в 

свою очередь, были духовные практики, качество исполнения которых 

напрямую влияло на посмертную судьбу человека. Именно цикл духовной 

монашеской жизни лежит в структуре диссертации. Дополнительную 

актуальность заявленной теме придает активность современных 

цистерцианцев в Европе и США, направленная на популяризацию ордена 

среди молодежи и заключающаяся в публикациях и переводе латиноязычных 

источников, а также организации конференций с обсуждением широкого 

спектра проблем средневековой и современной религиозности, адекватного 

приспособления монашества к новому высокотехнологичному миру и 

межкультурных коммуникаций. 

В качестве методологической основы в работе реализован системный 

историко-культурологический подход. Трудности, возникающие при 
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интерпретации разных по типу исторических источников, требуют для своего 

разрешения различные методы. В перекрестном анализе нормативных и 

нарративных источников применяется сравнительный метод, эффективность 

которого обусловлена принадлежностью текстов к одному историческому 

периоду и монашескому ордену. Системность обеспечивается сочетанием 

методов структурного, функционального, семиотического и 

антропологического анализов. Исследование носит междисциплинарный 

характер: в нем используются методологический и понятийный аппарат как 

исторической науки, так и филологии, теологии и философии. 

Субъективность автора как исторического источника, так и данной 

диссертации является препятствием к научному анализу и в то же время 

необходимым его условием. Интерпретация цистерцианской монастырской 

повседневности неизбежно несет на себе отпечаток как минимум двойной 

рефлексии (автора исторического сочинения и автора-исследователя), в связи 

с чем т.н. реконструирование повседневной жизни представляется 

концептуально невозможным. Монахи письменно фиксируют разнообразные 

видения, откровения и exempla с целью выстраивания внутри монашеской 

общины собственной идентичности. Следовательно, все сюжеты 

монастырской повседневности проходят отбор, и эпизоды, не 

соответствующие требованиям монаха, отфильтровываются. Попытка 

уловить содержание таких нежелательных (если угодно – дискуссионных) 

вопросов в сюжетах, которые источники сохранили для читателя, является 

одной из амбициозных целей исследователя, методы достижения которой 

едва ли окончательно выработаны и сформулированы отечественными и 

зарубежными историками. 

Объектом исследования является духовная монашеская повседневность 

немецких цистерцианцев  XIII в., отраженная в визионерских текстах этого 

периода. 

Предметом анализа выступают нематериальные компоненты 

монастырской повседневности (вступление в орден, покаяние, евхаристия, 
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чтение, подаяние, смерть), важные как сами по себе, так и сточки зрения 

содержащихся в них культурных смыслов.  

Предмет исследования диктует следующую структуру работы. Деление 

на главы и параграфы соответствует отдельным смысловым категориям. 

Структура отражает полный цикл монастырской жизни, начиная от 

пострижения в монахи как рождения и до кончины, характер которой 

проливает свет на истинное качество жизни. Следовательно, первая глава 

посвящена вступлению в орден и раскрывается в параграфах «Образ 

бенедиктинцев в цистерцианских источниках и случаи смены ордена» и 

«Вступление в цистерцианский монастырь». Вторая глава является 

центральной, так как в ней анализируются реалии повседневной духовной 

жизни, такие как: исповедь, евхаристия, чтение, подаяние. Заключительная 

глава посвящена представлениям о смерти, а также – мнимой смерти, в 

цистерцианской среде. 
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Исторические источники 

 

«Диалог о чудесах» цистерцианского монаха Цезария Гейстербахского 

(ок. 1180-ок. 1240) используется в данном исследовании в качестве главного 

источника, содержание которого охватывает самые разнообразные темы, 

спектр которых не ограничивается лишь заявленными автором темами 

разделов. Это сочинение выбрано как основной источник не только из-за его 

объема, увлекательного содержания, его популярности и ощутимого влияния 

на современников, но также по причине соответствия материала данного 

исторического источника задачам диссертационного исследования. «Диалог 

о чудесах» - это, пожалуй, самый известный сборник чудес, видений и 

прочих exempla, имевших устное и, возможно, письменное хождение в 

цистерцианской среде. Об этом, в частности, свидетельствует наличие более 

сотни средневековых рукописей «Диалога». Дополнительным источником по 

теме является «Книга откровений» Рихальма (ум. ок. 1219), аббата 

монастыря Шенталь. Произведение Рихальма, в свою очередь, выбрано мной 

по совершенно обратным соображениям: скудный интеллектуальный и 

географический кругозор его автора делает источник образцом т.н. «частной 

жизни» отдельного монастыря. Описание этой «частной жизни» в «Книге 

откровений» проливает свет на наличие совершенно конкретных трудностей 

исполнения монашеского служения не только метафизического, но и вполне 

приземленного, физического характера. Также в некоторых параграфах 

привлекается «Книга чудес» Герберта Клервоского (ум. ок. 1198). Данное 

сочинение конца XII в. повествует о чудесах, которые преимущественно 

имели отношение к фигуре Бернарда Клервоского, являвшегося (впрочем, 

являющегося и ныне) беспрецедентным авторитетом для цистерцианских 

монахов. Материал этого источника представляет особый интерес для 

исследователей, так как Герберт собирал для своего труда всевозможные 

истории из повседневной жизни не одного, но многих цистерцианских 

обителей: Grandis Silva (Грансельве, Франция), Fontanetum (Фонтене, 
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Франция), Domus Dei (Нуарлак, Франция), Himmerod (Химмерод, Германия). 

Принципу аналитической компиляции будет верен также и Цезарий 

Гейстербахский. 

В качестве вспомогательных источников по теме диссертации 

выступают нормативные документы разных периодов, регулирующие 

монастырскую жизнь: Regula Benedicti, Liber Usuum Sacri Cisterciensis 

Ordinis, Usus Conversorum и т.д. «Книга обычаев цистерцианского ордена» 

будет кратко охарактеризована в этом разделе после визионерских текстов. 

Также в диссертации контекстуально используются и цитируются 

другие средневековые сочинения в иллюстративных или же 

компаративистских целях: произведения бл. Августина, Иоанна Кассиана, 

Сульпиция Севера, Салимбене Пармского и т. д. 

1. «Диалог о чудесах» Цезария Гейстербахского 

1.1. Цезарий и монастырь Гейстербах.  

Цезарий родился около 1180 г., по всей видимости, в Кельне или его 

окрестностях. В XII в. Кельн был одним из самых больших городов 

Священной Римской империи. Раввин Вениамин Тудельский 5  в своем 

сочинении «Итинерарий» называет Кельн столицей Германских земель6. По 

сообщению самого Цезария, он был мальчишкой (adhuc puer), когда в 1188 г. 

слушал проповедь кардинала Генриха из Альбано против Саладина. В 

Кельне же Цезарий получил образование: сначала он посещал школу при 

приходской церкви св. Андрея, затем изучал теологию в школе собора у 

знаменитого магистра Рудольфа Схоластика 7 , которого он упоминает в 

                                         
5 Вениамин Тудельский (перв. десятилетие XII века – ок. 1173) – раввин из наваррского 

города Тудела, известный путешественник, предпринявший в 1165-1173 гг. 

паломничество в Святую землю. 
6 Einleitung // Caesarius von Heisterbach. Dialogus miraculorum. Dialog über die Wunder. Bd. 

1. / Komment. und übersetzt von N. Noesges und H. Schneider. Turnhout, 2009. S. 45. Далее: 

Dialogus miraculorum. 
7  Polo de Beaulieu M.A., Smirnova V., Berlioz J. Introduction // The Art of Cistercian 

Persuasion in the Middle Ages and Beyond. Caesarius of Heisterbach’s Dialogue on Moracles 

and Its Reception / Ed. by V. Smirnova, M.A. Polo de Beaulieu and J. Berlioz. Leiden, 2015. P. 

7. 



 15 

«Диалоге о чудесах» как мудрого мужа. О семье Цезария и, соответственно, о 

его социальном статусе известно немного. Вероятнее всего, он происходил из 

зажиточной семьи, принадлежащей к городской верхушке. Так, в «Диалоге» 

он упоминает свою тетку, которая купила десятилетнюю девочку-рабыню с 

целью крестить ее 8 , демонстрируя тем самым свое высокое положение в 

обществе. По-видимому, покупка раба только лишь ради благих намерений 

по отношению к нему, не была доступна рядовым мирянам. Тем не менее, о 

своих родителях ничего существенного Цезарий не сообщает.  

В октябре 1198 г. в возрасте 19 или 20 лет Цезарий становится монахом 

цистерцианского ордена. С 1199 г. и до самой смерти он жил и работал в 

Гейстербахе (Кельнский диоцез), основанном монастырем Химмерод в 1189 

г. и представлявшем собой на момент появления там Цезария довольно 

молодой монастырь. Своего расцвета монастырь достигнет во второй пол. 

XIII в. во многом благодаря литературной деятельности Цезария и активному 

строительству на территории монастыря. Через некоторый промежуток 

времени, установить который не представляется возможным, но не позже 

1221 г., аббат Генрих (1208-1244) назначает Цезария наставником новициев 

(magister noviciorum), так как заметил его способность легко 

взаимодействовать с людьми. Выбор именно этой даты (1221 г.) обусловлен 

тем, что в акте об основании женской цистерцианской обители Ховен, 

датирующемся 1221 годом, Цезарий фигурирует в качестве свидетеля 

следующим образом: «Cesarius ibidem monachus et magister noviciorum»9.  

Многие работы Цезария, в том числе гомилии, появились в результате 

его профессиональной деятельности: будучи наставником новициев, он 

накопил и систематизировал объемный дидактический материал. Кроме того, 

Цезарий часто сопровождал аббатов Геварда (1196-1208) и Генриха во время 

визитаций в дочерние монастыри. Этим, в частности, объясняется и 

относительно широкая география цистерцианских монастырей, 

                                         
8 Dialogus miraculorum. S. 1984. 
9 Einleitung // Dialogus miraculorum. S. 47. 
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представленная в сочинении. Дату его кончины определяют сороковыми 

годами XIII в., так как его последнее письмо, адресованное приору обители 

Мариенштатт Петру, датируется 1240-м годом10.  

1.2. Литературное наследие. «Диалог о чудесах». 

«Диалог о чудесах», датирующийся промежутком между 1219 и 1223 

годами, считается классическим примером жанра exempla, наравне с 

произведениями Sermones vulgares ou ad status («Всеобщие проповеди, или к 

сословиям») Жака де Витри (ок. 1160/70-1240), Otia Imperialia 

(«Императорские досуги») Гервасия Тильберийского (ок. 1150-1220) и 

Tractatus de diversis materiis praedicabilibus Этьена де Бурбон (ок. 1190-1261) 

(«Трактат о различных материях, похвалы достойных»). Exemplum XIII в., 

золотого века жанра «примера», - это короткий рассказ, выдаваемый за 

случившееся на самом деле и предназначенный для включения в речь с 

целью преподать слушателям душеспасительный урок 11 . Определения 

примеру, данные средневековыми интеллектуалами и знатоками античности, 

свидетельствуют о непрерывности традиции exempla от эпохи античности до 

Средних веков. В Средневековье было известно определение Цицерона: 

«Пример есть то, что подкрепляет или опровергает вещь на основании 

авторитета какого-либо человека или произошедшего в каком-либо деле 

случая»12. Эффективность конкретного примера в сравнении с занудными 

нравоучениями осознавал и Сенека: «Долог путь наставлений, краток и 

убедителен путь примеров» 13 . Причем сюжеты таких примеров не 

ограничиваются чудесным в строго христианском смысле слова: многие 

описания чудес выявляют дохристианские представления о нечистой силе, 

                                         
10  Langosch K. Caesarius von Heisterbach // Die Deutsche Literatur des Mittelalters: 

Verfasserlexikon / Begr. von W. Stammler. Bd. 1. Berlin; New York, 1978. S. 1152. 
11 Ле Гофф Ж. Средневековый мир воображаемого / Пер. с фр. Е.В. Морозовой. М., 2001. 

С. 131. 
12 Ж. Ле Гофф приводит еще одно определение, приписываемое Цицерону: «Пример есть 

изложение некоего прошлого поступка или высказывания с указанием того, кто совершил 

это или сказал». См.: Там же. С. 134. 
13  Цитата приводится по: Гуревич А.Я. Культура и общество средневековой Европы 

глазами современников (Exempla XIII века). М., 1989. С. 35. 
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природе человеческого тела и души. Для средневековых видений 

свойственно условное разделение на два типа чудесного: чудесное «бытовое» 

и чудесное «политическое»14. В повседневной жизни чудесные явления часто 

возникают сами по себе, без привязки к реальности: души усопших 

посещают живущих в произвольно выбранное время в произвольных 

обстоятельствах, демоны строят свои козни ежедневно, а не по особым дням, 

и т.д. Чудесное «политическое» является, в свою очередь, одной из форм 

присвоения чудесного: от претензий на чудесное (или околочудесное) 

происхождение династии до дискредитации своих политических соперников 

посредством чудесных диффамирующих видений. 

В. Смирнова интерпретирует «Диалог» не только как сборник 

примеров, но и как историческое сочинение. Во всяком случае, она 

рассматривает фигуру Цезария в частности в качестве историка. Такая 

трактовка данного сочинения диктует необходимость прояснить понимание 

Цезарием Гейстербахским историчности. Для соблюдения двух основных 

требований жанра – истинности и поучительности – он привносит в рассказы 

большое количество конкретных деталей: имена персонажей, указание на 

правителей, географические названия, точное, насколько это возможно, 

время. Зачастую подробное перечисление всех звеньев, через которые 

прошла передача легенды, кажется излишним, однако не для Цезария 

(например, с. 1753). В итоге, с помощью чудес автор создает «историю 

цистерцианского универсума»15. Однако такое обобщение кажется слишком 

претенциозным: локальная демонстрация Цезарием своей осведомленности в 

исторических и политических событиях прошлого и настоящего еще не 

делает из него историографа. В каждом конкретном случае упоминание тех 

или иных лиц и событий следует интересам Цезария как цистерцианца 

(например, упоминание аббатов, светских лиц и монастырей в целях 

антибенедиктинской полемики) или же как магистра новициев. Разумеется, 

                                         
14 Некоторые конкретные примеры приводит Ж. Ле Гофф. Там же. С. 50-51. 
15 Смирнова В. В. Истории о чудесах и «чудесная» история Цезария Гейстербахского // 

Историк и художник. Ежеквартальный журнал. № 4 (6). М., 2005. С. 137-141. 



 18 

наличие авторской оценки деятельности духовных и светских владык, 

причисление их к «добрым» и «худым», обуславливается субъективностью 

Цезария Гейстербахского и его собственными политическими, социальными 

и географическими  симпатиями. 

Цезарий соблюдает основной принцип письменного творчества и 

историописания как его части, провозглашенный еще Геродотом. В прологе к 

«Диалогу о чудесах» он, проводя параллель с эпизодом из Евангелия от 

Иоанна, а именно – «соберите оставшиеся куски, чтобы ничего не пропало» 

(Иоанн 6:12), видит свою задачу в том, чтобы сохранить для потомков все то 

достойное, что непременно должно остаться в памяти сообщества. Каждый 

фрагмент, каждая история представляет собой тот драгоценный камень, 

который составляет метафизический общехристианский храм. Сравнение с 

новозаветным эпизодом о наполнении оставшимися кусками двенадцати 

полных коробов симптоматично и удачно: Цезарий обращает внимание 

читателя на те истории, которые могут казаться несущественными по 

отдельности, но собранные вместе они представляют собой ценный 

наставительный материал.  

В прологе автор утверждает, что устные беседы с новицием 

действительно имели место в монастыре Гейстербах и продиктовали выбор 

жанра диалога для будущей письменной фиксации чудес, «произошедших и 

продолжающих ежедневно происходить в нашем ордене» 16 . Однако 

совершенно очевидно, что Цезарий также руководствовался примером 

знаменитого предшественника – Григория Великого (ок. 540-604). Кроме 

того, сам дидактический характер произведения подсказывал нужную 

литературную форму. Также пролог содержит распространенный топос о 

невежестве, косноязычии и недостойности автора браться за создание столь 

важного произведения, и лишь приказ аббата, перечить которому простому 

                                         
16 «Cum ex debito iniunctae sollicitudinis aliqua ex his quae in ordine nostro nostris temporibus 

miraculose gesta sunt et quotidie fiunt…» Dialogus miraculorum. S. 201. 
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монаху запрещено, заставил его взяться за работу17. Несмотря на формально 

заявленную скудость познаний в латинском языке, синтаксис этого 

объемного произведения нельзя назвать примитивным.  

Многоплановость и многосюжетность «Диалога о чудесах», обилие 

описываемых светских и духовных персонажей, множество сцен из быта 

монастырей и светского общества XIII в. обусловили разнообразие стилевой 

окраски повествования. Введение в текст определенного термина 

сопровождается дефиницией и ее объяснением с богословской и 

общекультурной точек зрения. Повествование о святых и мучениках часто 

опирается на соответствующие агиографические сочинения и носит 

нарративный характер, в то время как истории из недавнего прошлого 

обычно передается с использованием диалогов и прямой речи персонажей. В 

обоих случаях рассказ либо предваряется, либо заканчивается 

нравоучительным рассуждением автора с привлечением по возможности 

подходящей цитаты из Библии или иного авторитетного текста. Среди 

упоминаемых Цезарием Гейстербахским средневековых мыслителей назовем 

лишь несколько: Августин, Иероним, Бернард Клервоский,  Петр Абеляр, 

Цезарий Арльский, Елизавета из Шенау, Готфрид Монмутский, Гуго Сен-

Викторский, а также автор «Книги чудес» Герберт Клервоский и др. Точки 

зрения упомянутых авторов приводятся Цезарием в описательных, а не 

аналитических целях, поэтому в тексте диалога собеседник-новиций не 

проявляет любопытства по отношению к цитатам, что, вероятно, говорит о 

том, что в реальной устной речи такие интерполяции использовались редко и 

присутствуют только в письменном произведении, так как в процессе 

написания автор располагает большим временем и возможностью обдумать 

уместность той или иной вставки.  

Для тематического деления своего сочинения Цезарий прибегает к 

принципу рубрикации, свойственному сочинениям энциклопедического 

характера. Всего в «Диалоге о чудесах» двенадцать разделов (что 

                                         
17 Dialogus miraculorum. S. 201. 
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соответствует двенадцати «полным коробам» из Евангелия от Иоанна), 

сгруппированных в два кодекса, по шесть разделов в каждом: 1) Об 

обращении (De conversione); 2) О раскаянии (De contritione); 3) Об исповеди 

(De confessione); 4) Об искушении (De tentatione); 5) О демонах (De 

daemonibus); 6) О наивности/простоте (De simplicitate); 7) О Деве Марии (De 

sancta Maria); 8) О разнообразных видениях (De diversis visionibus); 9) О 

таинстве тела и крови Христовых (De sacramento corporis et sanguinis Christi); 

10) О чудесах (De miraculis); 11) Об умирающих (De morientibus); 12) О 

посмертном воздаянии (De praemio mortuorum). Уже с первого взгляда 

очевидно, что Цезарий сталкивался с определенными затруднениями при 

структурировании своей работы. Такие разделы как «О разнообразных 

видениях», «О демонах» и «О чудесах» пересекаются между собой, а 

отсутствие четко заданной темы раздела размывает его содержание. Кроме 

первых глав каждого из упомянутых трех разделов, которые объясняют 

понятия «видение», «демон» и «чудо» соответственно, остальные могли бы 

входить как в свой раздел, так и в соседний за отсутствием в главах 

тематического разнообразия. Некоторые истории повторяются в разных 

разделах с непринципиальными отличиями по содержанию. Каждая глава в 

разделе имеет титул, тезисно обозначающий суть главы. Далее рассказ 

начинается указанием на место и время событий (если они известны), о 

которых пойдет речь, а также на источник информации (чаще всего – устные 

свидетельства. Затем следует сам пример, подробность которого зависит от 

осведомленности автора, а в заключение автор и новиций резюмируют 

мораль истории. Цезарий использует многочисленные топосы, 

заимствованные как у христианских писателей, так и из фольклора, и 

помещает их в текст (и проповедь) ради наибольшей красноречивости 

нравоучения. 

Социальная база повествования представлена очень широко: героями 

сочинения могут быть люди любого социального статуса, королями начиная 

и прокаженными заканчивая. География, напротив, представлена не столь 
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разнообразно. С одной стороны, количество наименований городов, аббатств 

и прочих монастырей весьма внушительно, включая французские и 

английские наименования, однако из этого количества можно выделить те 

места, которые фигурируют в тексте именно из личного знакомства с ними 

Цезария: это посещенные им и его аббатом в ходе визитаций цистерцианские 

монастыри и бенедиктинские монастыри, с которыми поддерживался 

контакт. В материнской обители Гейстербаха – Химмероде – Цезарий 

некоторое время жил и работал, поэтому между двумя монастырями 

поддерживалась тесная связь не только из-за отношений институционного 

«родства». То же касается и дочерней обители Гейстербаха – Мариенштатт.  

Цезарий прорабатывает преимущественно материал германских земель с 

локальным привлечением информации из монастырей других регионов. 

Безоговорочным лидером по частоте упоминаний является Кельн, и это 

неслучайно, если учесть биографию Цезария. Среди других часто 

упоминаемых топонимов отмечу Льеж, Бонн, Утрехт, а среди монастырей – 

Клерво, Химмерод, Эбербах, Мариенштатт. 

Еще при жизни Цезарий Гейстербахский стал широко читаемым 

автором. Он передавал экземпляры своего произведения или его частей 

собратьям в других цистерцианских монастырях, где зачастую они спешно 

переписывались и распространялись далее. Такой ажиотаж привел к 

появлению в рукописях «Диалога о чудесах» многочисленных ошибок и 

лакун. Однажды в руки Цезария попал экземпляр одной монахини, которая 

самостоятельно переписывала текст с оригинала, тщательно выверенного 

самим Цезарием, но и в этой первичной копии было столько грамматических 

и смысловых ошибок, что он начал бояться за свою дальнейшую авторскую 

репутацию 18 , так как ошибки переписчика читатель часто атрибутирует 

автору. Причина такой популярности заключается в том, что exempla из 

«Диалога» одновременно соответствуют повествовательному канону, 

существующей традиции и имеют развлекательно-назидательный характер. 

                                         
18 Einleitung // Dialogus miraculorum. S. 84. 
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Влияние произведения Dialogus miraculorum прослеживается в таких 

средневековых доминиканских сочинениях, как Scala coeli («Небесная 

лестница») Жана Гоби Младшего (ок. 1300-1350), Alphabetum narrationum 

(«Алфавита примеров») Арнольда Льежского (1245-1310) и Summa 

praedicantium («Сумма проповедей») Джона Бромъярда (сер. XIV в.) . 

Отечественная исследовательница В. Смирнова отмечает, что к 20-м годам 

XIV века Цезарий Гейстербахский стал прецедентным автором (auctoritas) 

для нищенствующих орденов 19 , прямо или косвенно заимствовавших 

сруктуру работы Цезария для своих сочинений. 

 

2. «Книга откровений» Рихальма из Шенталя 

2.1. Рихальм и монастырь Шенталь. 

История цистерцианского монастыря Шенталь (нем. – Schöntal, лат. - 

Speciosa Vallis) начинается в 1157 году. От первых пятидесяти лет 

существования монастыря до нашего времени осталось семь грамот, из 

которых шесть представляют собой подлинники. Грамота Генриха III, 

епископа Вюрцбургского, относится к 1194 году, но сохранилась лишь в 

копиях 1512 и 1618 годов. Наиболее ранний документ – грамота Фридриха 

Барбароссы от 15 марта 1157 г. об учреждении монастыря Шенталь, 

основателем которого стал Вольфрам Бебенбургский (Wolfram von 

Bebenburg). Он принимал участие во Втором крестовом походе 1147-1149 

годов, по завершении которого дал обет основать обитель и удалиться в нее. 

Еще четыре грамоты касаются передачи нового монастыря на попечение 

Вюрцбургского епископа 20 . Небесной покровительницей монастыря стала 

Дева Мария. Монастырь не относился к числу крупных и богатых: в XII -

начале XIII века количество монахов колебалось от десяти до двадцати 

                                         
19 Смирнова В.В., Поло де Болье М.А. Цистерцианское искусство убеждения (XIII-XIV 

вв.). «Диалог о чудесах» Цезария Гейстербахского и его рецепция // Вестник ПСТГУ. 

Секция III: Филология. 2013. Вып. 4 (34). С. 152. 
20  Meyer-Gebel M. Zu Gründung und Anfängen von Kloster Schöntal an der 

Jagst//Württembergisch Franken. Bd. 80. Schwäbisch Hall. 1996. S. 65. 



 23 

человек, в XIV веке можно говорить о тридцати, максимум сорока монахах21. 

Как кажется, на протяжении первых десятилетий существования монастыря 

Шенталь отношения между аббатом и конвентом были напряженными – об 

этом свидетельствует частая смена аббатов в монастыре (Рихальм с 1216 г. 

по 1219 г.; Готфрид с 1219 г. по 1222 г.; Иоанн с 1222 г. по 1226 г. и так далее 

вплоть до Фомы с 1270 г. по 1284 г.). 22  Однако нельзя исключать и того, что 

этих аббатов избирали уже в преклонных годах. О том, пострадал ли 

монастырь от чумы в XIV веке, ничего не известно.  

Самое позднее с 1163 года монастырь носит латинское название 

Speciosa Vallis («прекрасная долина»), которое вскоре было онемечено как 

Schonental. Подобное образование топонимов цистерцианских монастырей – 

скорее правило, нежели исключение: например, находящиеся недалеко от 

Шенталя цистерцианские обители Гнаденталь (Gnadental – «долина 

милости») и Зелигенталь (Seligental – «благословенная долина»). Возможно, 

имя монастыря ориентировано на французский цистерцианский монастырь 

Бельво (Bellevaux, нем. - Schöntal). Все монастыри цистерцианцев в конечном 

итоге восходят к Сито (Citeaux) через его дочерние монастыри, а именно: Ла-

Ферте, Понтиньи, Клерво и Моримон. Для Шёнталя восходящая линия 

выглядит так: Шенталь – Маульбронн –Нойбург - Лютцель (1124) - Бельво 

(1120) - Моримон (1115) -Сито (1098). Не исключено, что монахи  Шенталя 

обратили внимание и на ландшафт данной местности: в отдалении от 

городов, которых орден избегал; наличие поблизости водоема, снабжавшего 

обитель рыбой; пологие склоны могли использоваться для выращивания 

винограда23. 

                                         
21 Richalm von Schöntal. Liber revelationum // hg. von P. G. Schmidt. Hannover, 2009. S. IX. 
22 Rauser J.-H. Schöntaler Heimatbuch // Heimatbücherei Hohenlohekreis. Bd. IX. 1982. S. 308. 
23 Rauser J.-H. Op. cit. S. 305. На ХV век приходится первый настоящий расцвет Шенталя, 

на протяжении этого столетия монастырь отправляет своих монахов на обучение в 

Гейдельберг. Во второй половине века в Шентале разворачивается активное 

строительство. Немаловажен и тот факт, что в 1418 году Шенталь стал имперским 

аббатством. Однако подъем монастыря длился недолго: он был разграблен в начале 1525 

года во время крестьянского восстания и частично разрушен на протяжении 

Тридцатилетней войны. Аббату Эрхарду Эзеру удалось спасти важные рукописи и 
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Биография Рихальма, автора «Книги видений или откровений 

Рихальма, аббата монастыря Шенталь», практически неизвестна. Нет данных 

ни о его родителях, ни о годе его рождения и, следовательно, возрасте его 

вступления в орден. После вступления в монастырь Шенталь 

предположительно в конце XII в. Рихальм занимал в не устанавливаемые 

точно промежутки времени разные должности. Сначала он являлся 

привратником и вел дела монастырского лазарета. Затем он был назначен 

наставником новициев (magister novitiorum), а в 1214 году Рихальм 

становится приором (приор – второй после аббата человек в обители) 

монастыря. С этой должности он единожды уходил, о чем сообщается в 

самом тексте откровений 24 . В грамоте 1214 года не уточняется, стал ли 

Рихальм приором в первый или во второй раз и каким был интервал между 

занятиями должности 25. Известно, что в 1219 году Рихальм уже является 

аббатом монастыря Шенталь. Он считается либо четвертым, либо пятым 

аббатом обители. 

Предположительно Рихальм не предпринимал дальних поездок, 

географический горизонт его произведения весьма ограничен. В тексте 

встречаются названия населенных пунктов, расположенных относительно 

недалеко, например: Броннбах, Хайльсбронн, Вюрцбург, Краутхайм, 

Боксберг. Автор концентрируется на событиях, происходивших 

непосредственно в стенах его монастыря. 

Не вызывает особых сомнений, что Рихальм не отличался хорошим 

здоровьем (причинами недугов, судя по тексту, являлись козни демонов). Он 

жалуется на частые боли в желудке, на кашель, одышку, учащение пульса, на 

                                                                                                                                   
монастырские ценности – они были отправлены во Франкфурт. Монахи бежали в 

Кайсхайм и в цистерцианские монастыри Тироля. Монастырь фактически прекращает 

свое существование, на протяжении XVII века Шёнталь переживает упадок и после 

нового непродолжительного расцвета (под влиянием барокко) 23  в начале XVIII века 

монастырь окончательно упраздняется герцогом Фридрихом Вюртембергским 15 октября 

1802 года. С 1980 года и по сей день территория и строения монастыря служат нуждам 

лесной школы Шенталь.  
24 Richalm von Schöntal. Liber revelationum // hg. von P.-G. Schmidt. Hannover, 2009. S. 48.  

«…tandem propter huius rei defectum cessi et resignavi officium. Quo resignato…» S. 47. 
25 Ibid. S. XI.  
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боли в конечностях. Болезни выступают в качестве дополнительной и 

убедительной демонстрации хитрости и вездесущности бесов, их стараний 

любым способом навредить человеку, особенно если человек отличается 

набожностью и смирением. 

2.2. «Книга откровений» Рихальма. 

Всю «Книгу видений или откровений Рихальма, аббата монастыря 

Шенталь», написанную целиком на латинском языке, можно условно 

поделить на две части: первая оформлена в виде беседы Рихальма и некого 

брата Н., который, видимо, пользовался у аббата доверием. Главы первой 

части можно, в свою очередь, разделить на те, которые были написаны до 

смерти Рихальма, и на те, которые были зафиксированы в письменном виде 

уже после кончины аббата. До восьмой главы для обозначения собеседников 

используются Et ego – для брата Н., Et ipse – для Рихальма. Имена из-за 

смирения и тревоги Рихальма, связанной с возможностью обретения 

нежелательной пустой мирской славы (об этом настойчиво сообщается в 

прологе и первой главе), не приводятся. Начиная с гл. 8 Рихальм выступает в 

диалогах под своим именем, брат Н. же ставит перед своими репликами 

только букву Н. (N.). Из этого можно сделать вывод, что записи бесед велись 

еще при жизни аббата, но их обработка происходила, по большей части, 

после кончины Рихальма. Любопытно, что в тринадцатой главе брат Н. снова 

пишет о смерти аббата и о том, что все, услышанное им от Рихальма, было 

сразу же зафиксировано на пергамене. Более того, Рихальм изучил записи 

брата Н., откорректировал их и одобрил. 

Пролог и первая глава произведения написаны лингвистически более 

изысканно, с употреблением цитат из Библии и «Жития св. Мартина 

Турского» Сульпиция Севера. Редактор Н. заимствует идею содержания 

пролога у Сульпиция, он пишет: «…я самым бесстыдным образом взялся за 

тему, заслуженно ожидающую более искусных авторов»26.  

                                         
26 Сульпиций Север. Сочинения. М., 1999. С. 93. 
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По содержанию пролог дублирует конец тринадцатой главы; создается 

впечатление, что пролог написан в последнюю очередь, когда основной текст 

«Книги видений или откровений Рихальма, аббата монастыря Шенталь» уже 

был готов. Кроме того, редактор Н. (он же – брат Н.) не посчитал 

необходимым систематизировать главы и править хронологические недочеты 

в работе. Первая вводная глава знакомит нас с автором и темой 

произведения. Она, скорее всего, была написана еще при жизни Рихальма. 

Первая глава, следовательно, отличается от последующих тем, что она 

создавалась без опоры на записи, которые велись по ходу беседы, и 

отсутствием в ней обсуждения действующими лицами какого-нибудь 

эпизода, связанного с бесами. Уже гл.2 носит заголовок «О мессе» (De 

missa), имеет вид диалога и состоит из лингвистически более простых 

предложений. 

Вторая часть представляет собой повествование об откровениях 

Рихальма уже без ведения диалога. Брат Н., которого можно назвать 

редактором произведения, обозначает в гл. 123 27  эту часть работы как 

трактат, хотя в самом тексте источника присутствует только заголовок 

Richalmus de demonibus («Рихальм о демонах»). В некоторых главах этого 

трактата ведется речь о неком брате (quidam frater) или неком старце (quidam 

senex), под которыми практически без исключений подразумевается Рихальм. 

По содержанию обе части не имеют принципиальных отличий. Но стоит 

обратить внимание на некоторые детали. Например, в гл. 21 Рихальм 

утверждает, что демоны заняты преимущественно двумя вещами, а именно: 

искоренением любви (caritas) к Богу и увлечением человека от внутреннего 

мира во внешние дела. В трактате «Рихальм о демонах» (гл. 86) речь идет 

уже о трех стремлениях нечистой силы – к двум названным прибавляется 

                                         
27 Richalm von Schöntal. Liber revelationum / hg. P.-G. Schmidt. Hannover, 2009. S. 149.  

«Ubicunque in isto tractatu quidam frater vel quidam senex ponitur…» Ibid. S. 149. 
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оправдание себя человеком в собственной вине (ut se quisque in culpa sua 

excuset)28. 

Редактор Н. не предпринял никакого разделения сюжетов по 

принципам хронологии либо содержания (таким образом, деление на главы  

по эпизодам произвел издатель, исследование проводится по тексту издания, 

и под главами будут пониматься именно отдельные сюжеты, обозначенные в 

издании цифрами). Следующие друг за другом главы зачастую не имеют 

между собой очевидной связи. Фактически, это набор примеров, 

почерпнутых из личного опыта Рихальма. Темы могут повторяться, 

например, рассуждения о пользе чтения или работы в скриптории 

встречаются в разных частях произведения. Также какая-либо история может 

начинаться в одной главе, а чем она заканчивается, читатель узнает не в 

следующей же, а прочитав несколько глав в промежутке. Наглядный образец 

– эпизод, связанный с конверсом, отказывавшимся сторожить виноградник в 

гл. 33, и получившим наказание в гл. 35. Нет никакой закономерности в 

наличии или отсутствии заголовка к отдельному сюжету. Большая часть глав 

названий не имеет, имеющиеся же состоят лишь из словосочетания, кратко 

характеризующего моральную нагрузку главы, например: «О мессе» (De 

missa) (гл. 2), «О труде» (De labore) (гл. 43), «О кознях демонов» (De insidiis 

demonum) (гл. 117). 

Подавляющее большинство сюжетов взято из внутренней жизни 

монастыря Шенталь. В гл. 26 Рихальм рассказывает о способности бесов 

удерживать в якобы живом состоянии уже усопшего человека и приводит в 

качестве примера случай с «соседней виллы». В отличие от Цезария 

Гейстербахского, который самостоятельно распределил свои видения по 

группам De confessione, De tentatione, De simplicitate, De daemonibus и т.д. и 

поддерживал связи с цистерцианскими монастырями в разных регионах 

Европейского континента, Рихальм и редактор Н. ограничились 

пространством своей обители, маленьким миром Шенталя и не считали 

                                         
28 Ibid. S. 104. 
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необходимым систематизировать отдельные кусочки повествования о 

монастырской жизни.  

«Книга видений или откровений» - это произведение Рихальма и 

одновременно не его произведение. Из пролога и первой главы видно, что 

брат Н. постоянно пытается убедить потенциального читателя, что все 

откровения он записал точно так, как услышал из уст аббата (…omnes ex ore 

eius scripsi… 29 ), ничего не меняя. Этот же факт служит объяснением к 

стандартной формуле принижения собственных способностей красиво и 

художественно выстраивать письменную речь: редактор Н. фиксировал 

разговор с Рихальмом бегло и быстро, стараясь ничего не упустить. Редактор 

подчеркивает, что аббат похвалил его за точность передачи всех деталей 

устного повествования. После смерти Рихальма брат Н. работал над 

записками самостоятельно. Как кажется, редактор не ставит целью 

подвергать собственной трактовке тезисы Рихальма, он их принимает и 

передает в не измененных, по возможности, формулировках. Также сам брат 

Н. активно поддерживает диалог, интересуется мнением уважаемого 

собеседника по тому или иному вопросу, связанному с поиском благочестия, 

бесовской хитростью или со способами борьбы с дьявольскими 

искушениями. 

Внешне произведение в целом и отдельные главки в частности 

вырастают из способности Рихальма видеть, слышать и практически телесно 

ощущать демонов. С другой стороны, содержание его видений или 

откровений непосредственно связано с бытовой и духовной жизнью 

монастыря, а именно – с ее недостатками (например, хроническая 

недисциплинированность братьев). Неясно, что все-таки первично для 

автора: божественные откровения или недостатки повседневной жизни. Брат 

Н. преподносит материал так, что демонские происки первичны, 

следовательно, так это объясняет Рихальм. С другой стороны, 

                                         
29 Richalm von Schöntal. Liber revelationum // hg. von P.G. Schmidt. Hannover, 2009. S. 3. 

Далее: Liber revelationum. 
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содержательная нагрузка эпизодов демонстрирует скорее обратное, 

поскольку некоторые недостатки, проблемы физического, бытового или 

духовного характера, следовательно, они доказывают существование 

нечистой силы. Демоны буквально ловят людские души на рыболовный 

крючок (гл. 90: …hamis scilicet, quibus pisces capiuntur…«Hiis te capiam»30).  

Как констатировалось выше, брат Н. не является пассивным 

слушателем откровений своего аббата, он вполне равноправный собеседник, 

участие в беседе которого прослеживается по отдельным, самостоятельным 

по содержанию репликам. Создается впечатление действительно живого 

разговора, а не формального поддержания беседы (что свойственно жанру 

Диалогов, начиная, например, с Диалогов Григория Великого). Редактор 

подчас сам подсказывает яркие эпизоды, которые могут являться 

проявлениями демонской злобы, и таким образом пробуждает в Рихальме 

воспоминания и эмоции. Беседа также может начинаться просьбой со 

стороны брата Н. дать дельный совет относительно наиболее эффективных 

методов борьбы с нечистью 31. Соответственно, затрагиваются в основном 

насущные и вполне конкретные проблемы. Редкая глава посвящена 

философским размышлениям Рихальма, не говоря уже о теологических 

рассуждениях, которых фактически нет. 

Таким образом, произведение представляет собой описание разных 

ситуаций из жизни монастыря Шенталь. На собственном опыте Рихальм, не 

без помощи своего собеседника брата Н., повествует об актуальных 

проблемах и недостатках в быту, в служении Богу, в отношениях между 

братьями, в дисциплине. Порядок отбора и расположения глав в «Книге 

видений или откровений» как таковой не прослеживается. Возможно, это не 

настолько важно для Рихальма, так как автор не нагружает текст 

хронологическими или иными подробностями, благодаря которым можно 

было бы упорядочить сюжеты. Произведение написано не классической 

                                         
30 Liber revelationum. S. 109. 
31 Ibid. S. 28.  

“Quid autem consultis?”  S. 27. 
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латынью, прослеживается употребление грецизмов, выраженное в замене 

конструкции accusativus cum infinitivo причастиями настоящего времени (в 

подражание тексту Библии). Наполнение текста скудное, стиль написания 

напоминает разговорный, предложения в основном состоят из глаголов и 

существительных, что придает повествованию большую динамику. 

Синтаксис представляется богатым, автор активно использует придаточные 

предложения и вводные конструкции с причастиями. 

Стоит отдельно отметить, что проведение текстологического анализа 

ставит перед исследователем новый вопрос о языке разговора. В самом деле, 

сама латынь, на которой написана «Книга откровений» наталкивает на 

мысль, что Рихальм и редактор Н. беседовали между собой по-немецки, а 

письменная фиксация разговора велась на латинском языке. Однако в тексте 

имеются два эпизода, которые противоречат друг другу и оставляют вопрос о 

языке живой речи без ответа. Так, в главе 55 Рихальм уточняет для брата Н. 

употребленное им латинское слово baculus (палка, посох, трость) и говорит, 

что по-немецки его можно соотнести со словом crucke (ср. совр. die Krücke – 

костыль, клюка) 32 . Выходит, что беседа ведется на латыни, и Рихальм, 

владеющий обоими языками, дабы между ними не возникло недопонимание, 

употребляет слово на немецком языке. Значит, немецкий язык редактор Н. 

знает достаточно хорошо, чтобы понимать нюансы значений. Однако в главе 

73 все происходит с точностью наоборот. Рихальм рассказывает о голосе, 

который промолвил ему по-немецки: “Ich wil achter zehimele varin” 33 . 

Казалось бы, брат Н. не нуждается в переводе, ведь он понимает немецкий. 

Но Рихальм специально для него переводит фразу: “Id est ‘ego tantum 

desidero ascendere celum” 34 . Таким образом, в этом эпизоде редактор 

нуждается в переводе с немецкого языка на латинский, а не наоборот (как в 

главе 55). Также допустимо предположить, что это брат Н. в письменной 

                                         
32 Liber revelationum. S. 69. 
33 Ibid. S. 92. 
34 Ibid. 
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речи указывает латинский перевод, заботясь об интересах читателя, который 

вполне мог не владеть немецким языком. 

«Ибо Иисус сказал ему: выйди, дух нечистый, из сего человека. И 

спросил его: как тебе имя? И он сказал в ответ: легион имя мне, потому что 

нас много»35  (Мк 5:8-9). Рихальм уверен, что демоны окружают человека 

днем и ночью, без устали стараясь ввести его в искушение. Ради 

демонстрации истинного благочестия, в подтверждение своих суждений 

автор использует цитаты из Священного Писания. Чаще всего аббат 

приводит строки из Ветхого Завета. Библия обладает непоколебимым 

авторитетом, в ней найдется ответ на любой вопрос. Цитаты из Писания 

также могут не нести весомой смысловой нагрузки, а являться украшением 

текста, показателем знания автором священных текстов. 

Безусловно, Рихальм знаком с «Диалогами» Григория Великого, это 

произведение цитируется аббатом Шенталя. Высказывания отцов Церкви не 

подлежат сомнению. Значимое место по частоте цитирования занимают 

Бернард Клервоский (в основном, проповеди) и Гуго Сен-Викторский 

(«Дидаскаликон, или Семь книг назидательного обучения»). Особенно 

Рихальма интересуют истории, связанные с противостоянием человека и 

дьявола. В тексте произведения встречается также ссылка на «Житие 

Мартина Турского» Сульпиция Севера. Судя по всему, ни Августин, ни 

Иероним не произвели на Рихальма сколько-нибудь глубокого впечатления36, 

во всяком случае, в тексте нет ссылок на их работы. 

Языческая античная литература практически никак не представлена. 

Лишь в некоторых случаях можно наткнуться на пару строк из Горация, 

Овидия, Ювенала. Причем речь идет не о личном знакомстве Рихальма с 

произведениями этих авторов, а о поверхностном знании из вторых рук: 

цитируются широко известные изречения. Таким образом, интеллектуальный 

                                         
35 “…dicebat enim illi exispiritus inmunde ab homine et interrogabat eum quod tibi nomen est et 

dicit ei Legio nomen mihi est quia multi sumus…” (Marc. 5, 8-9) 
36 Liber revelationum. S. XXXV. 
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кругозор аббата и брата Н. представляется весьма ординарным и 

ограниченным. 

3. «Книга чудес» Герберта Клервоского 

3.1. Герберт и монастырь Клерво. 

Как и в случаях Цезария Гейстербахского и Рихальма из Шенталя, 

биография Герберта Клервоского фактически недоступна для историков. В 

источниках он фигурирует как Герберт Моресский (с 1170 г.), архиепископ 

Сардинии, и как Герберт Клервоский. Будучи монахом знаменитого 

цистерцианского монастыря, он сопровождал Генриха, аббата Клерво, во 

время визитаций в качестве секретаря и записывал увиденное и услышанное 

в других обителях ордена.  

3.2. Произведение «Книга чудес». 

В хронике Клерво, созданной в 1223 году, временем возникновения 

этого сборника чудес и видений указан 1178 год 37 . Данное сочинение 38 

представляет собой сборник примеров в том виде, который в историографии 

принято считать классическим. Под чудесами, заявленными в названии, 

понимаются также видения, явления и иные формы божественных 

откровений. При этом автор различает данные чудесные откровения по 

обстоятельствам возникновения: во сне, в экстатическом состоянии, во время 

обычного бодрствования, а также в бодрствующем состоянии, но при 

лицезрении чудес духовным взором, а не материальным. Помимо видений, 

Герберт описывает чудеса исцеления (в основном св. Бернардом), 

евхаристические чудеса, предсмертные и иные чудеса невизионерского 

характера. Текст хорошо структурирован, каждая глава имеет собственное 

название, что позволяет легко ориентироваться в содержании. Герберт ведет 

речь о разнообразных чудесах и зачастую рассказывает о некоторых 

                                         
37 Et hoc anno domnus Herbertus monachus Claraevallis, qui fuerat abbas de Moris, librum 

Miraculorum apud Claramvallem conscripsit (Gufler 2005: 17).  
38 Herbert von Clairvaux. Liber miraculorum // Gufler G. K. Herbert von Clairvaux und sein 

Liber miraculorum. Die Kurzversion eines anonymen bayerischen Redaktors. Untersuchung, 

Edition, Kommentar. Bern, 2005. Далее: Liber miraculorum. 
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моментах жизни Бернарда Клервоского, являющегося для цистерцианских 

монахов неоспоримым и, пожалуй, беспрецедентным авторитетом. Материал 

данного источника представляет интерес для исследователей, так как Герберт 

собирал для своего труда всевозможные истории из повседневной жизни не 

одного, но многих цистерцианских обителей: Grandis Silva (Грансельве, 

Франция), Fontanetum (Фонтене, Франция), Domus Dei (Нуарлак, Франция), 

Himmerod (Химмерод, Германия).  

Также мною используется анонимный текст, происходящий из 

баварского цистерцианского монастыря Фюрстенфельд и датируемый 

концом XIII века39. Этот текст был найден в качестве приложения к одной из 

рукописей «Книги чудес» Герберта, но является самостоятельным сборником 

видений и exempla, отличающимся от произведения Герберта как стилем, так 

и содержанием повествования. Сборник составлен на материале историй из 

монастырей Клерво, Эбрах и Кайсхайм. 

Героями анекдотов и видений «Книги чудес» являются 

преимущественно аббаты, монахи, новиции и конверсы, затем следуют 

священники и миряне. Основным источником информации Герберта служат 

устные свидетельства старожилов Клерво о чудесах, имевших место как в 

родной обители, так и в других уголках цистерцианского универсума. 

Надежность информантов подчеркивается через речевые формулы их 

нарочитой богобоязненности и скромности, например «vir venerande 

humilitatis et sanctimonie».  

Цель своего произведения Герберт видит в следующем: во-первых, в 

воспрепятствовании отступления братьев от истинного пути из-за 

постоянных проделок и искушений демонов, часто подстрекающих монахов 

к выходу из монастыря. Во-вторых, в целях обращения в ряды 

цистерцианцев новых братьев. Также особое место занимают ободряющие 

видения, подтверждающие правильность действий визионера и 

                                         
39 Oppel H. D. Eine kleine Sammlung cisterciensischer Mirakel aus dem 13. Jahrhundert // 

Würzburger Diözesangeschichtsblätter. Bd. 34. Würzburg, 1972.  
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стимулирующие монаха продолжать самосовершенствование. В таких 

видениях обычно фигурирует лично Христос. 

Немаловажен тот факт, что Герберт, в отличие от Цезария, практически 

не упоминает какие-либо чудеса, имеющие прямое или косвенное отношение 

к бенедиктинскому ордену (кроме видений посмертной славы 

цистерцианцев). Таким образом, данная «Книга чудес» могла бы называться 

«Книгой чудес цистерцианского ордена» и служить эффективным средством 

конструирования молодой цистерцианской идентичности, находящейся на 

полпути от противопоставления себя бенедиктинцам к солидарности с 

орденами общежитийного монашества. 

4. Нормативные источники 

В качестве вспомогательных источников в данной диссертации 

привлекаются: «Правило св. Бенедикта» (Regula Benedicti), «Книга обычаев 

цистерцианского ордена» (Liber Usuum Sacri Cisterciensis Ordinis), «Обычай 

конверсов» (Usus Conversorum). 

Liber Usuum 40  - это сборник нескольких текстов разного жанра и 

объема, представляющий собой главный нормативный документ 

цистерцианского ордена. Наиболее ранняя из дошедших до нашего времени 

рукописей относится к сер. XII в. (1138/40) и происходит из Мецкого 

диоцеза, а именно – монастыря Виллер-Беттнах (дочерняя обитель 

Моримона). Она включает в себя следующие тексты: «Начало Сито» 

(Exordium Cistercii), «Сумма хартии христианской любви» (Summa Cartae 

caritatis), «Церковные должности» (Ecclesiastica officia) и «Обычай 

конверсов» (Usus Conversorum). В соответствии с целями данной 

диссертации мною в большей степени использовалась часть, посвященная 

церковным обязанностям, т.е. Ecclesiastica officia, в подробностях 

раскрывающая разные стороны цистерцианской повседневности. Почти 

половина установленных норм так или иначе касается литургических 

                                         
40 В диссертации используется следующее издание: Liber Usuum Sacri Cisterciensis Ordinis. 

Parisiis, 1643. Далее: Liber Usuum. 
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вопросов. Также в данном источнике речь идет о распорядке дня монахов, о 

формах взаимоотношений монастыря и мира (гости, родители, близлежащие 

поселения), путешествиях монахов, внутренних связях внутри братии и о 

многих других аспектах частного характера. Во второй половине Liber 

Usuum фигурируют названия определенных внутримонастырских 

должностей и рекомендации по исполнению соответствующих обязанностей. 

Всего в «Книге обычаев цистерцианского ордена» в разделе «Церковные 

должности» 124 главы, некоторые из которых имеют собственное деление на 

параграфы по теме главы. Соблюдение правил, предписанных в Liber Usuum, 

являлось главным критерием оценивания цистерцианских монастырей во 

время регулярных визитаций. 

Usus Conversorum 41  представляет собой нормативный текст, 

регулирующий жизнедеятельность братьев-мирян в рамках цистерцианской 

общины. Цистерцианцы не являются изобретателями института конверсов 

как такового. Труд неполноправных братьев эффективно использовался еще 

бенедиктинскими общинами. Несмотря на провозглашенные 

цистерцианцами престижность и необходимость физического труда для всех 

монахов и неукоснительное следование правилам св. Бенедикта, предел 

интенсивности такого труда монахов в сезон сбора урожаев породил вопрос 

о привлечении к работам других людей, которые становились конверсами. 

Визуальным маркером принадлежности к конверсам являлось ношение 

бороды. Чаще всего (но не всегда) неполноправные братья-миряне 

пополнялись за счет представителей сельской бедноты, которые, не имея 

шансов на профессиональную реализацию в социуме, предпочитали 

получить кров и пищу в цистерцианском ордене, пусть и на положении 

«второсортных» братьев. Такие обстоятельства вступления конверсов в 

орден давали цистерцианцам моральное право чувствовать себя 

благодетелями. Известны следующие слова Бернарда Клервоского о 

                                         
41 Usus Conversorum // Neuerung und Erneuerung. Wichtige Quellentexte aus der Geschichte 

des Zisterzienserordens vom 12. bis 17. Jahrhundert / Hg. von H. Brem, A.M. Altermatt. 

Langwaden, 2003. S. 13-63. Далее: Usus Conversorum. 
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конверсах: «У тебя не было ни чулок, ни башмаков, ты ходил полуголым, 

холод и голод мучили тебя. Ты прибежал к нам, и мольбы твои открыли 

двери аббатства. Нищим Христа ради мы приняли тебя. И с тех пор у тебя – 

точно ты равен ученым и самым знатным, находящимся в нашей среде, - есть 

и пища, и одежда, и все, что надо»42 . Сравнение с учеными, разумеется, 

является лукавством со стороны знаменитого цистерцианского богослова. 

Религиозное образование конверсов ограничивалось знанием четырех 

молитв, присутствием на определенных мессах и наставлениями аббата, 

кроме того, конверсам сторого воспрещалось иметь книги и читать. Сам факт 

письменной фиксации подобного запрета указывает на то, что хотя бы 

некоторые из братьев-мирян должны были уметь читать, что ставит под 

сомнение принадлежность конверсов только к безграмотному нищему 

населению деревень. Условиях жизни и рацион питания монахов и конверсов 

практически не отличались. 

В XII в. количество конверсов во многих цистерцианских монастырях 

начинает превышать количество монахов, в связи с чем возникает 

необходимость кодификации единых правил жизни братьев-мирян для всего 

ордена. Так же, как и другие нормативные тексты цистерцианцев («Хартия 

христианской любви», «Малое начало»), «Обычай конверсов» прошел 

несколько стадий обработки, прежде чем в 1183 г. приобрел известный нам 

законченный вид. Текст начинается с пролога, автором которого, возможно, 

является сам Стефан Хардинг (1050-1134), один из основателей 

цистерцианского ордена). В нем провозглашается высокий статус конверсов, 

представляющих собой, наравне с монахами, служителей Христа. Первые 

пять статутов касаются религиозного служения (месса, время молитвы, 

нерабочие праздничные дни, порядок и частота причащения и т.д.). Затем 

следуют статуты 6-11, определяющие распорядок жизни в грангиях и 

устройство быта конверсов. Статуты 12 и 13 рассматривают процедуры 

                                         
42 Карсавин Л.П. Монашество в Средние века. М., 1992. С. 98. 
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исповеди и причащения монахов. Дальнейшие статуты с 14 по 23 регулируют 

частные вопросы, касающиеся поездок, питания, одежды и т.д.  

Правило Бенедикта Нурсийского, пожалуй, не нуждается в подробном 

описании. Этот устав представляет собой переработку аскетического опыта 

восточного и западного монашества, с которым св. Бенедикт был знаком 

через «Собеседования» Иоанна Кассиана Римлянина, анонимный 

монашеский устав Regula magistri,  а также уставы Пахомия Великого и бл. 

Августина. «Правило учителя» (Regula Magistri) было составлено в нач. VI в. 

в окрестностях Рима. Считается, что это правило легло в основу нового 

устава Бенедикта Нурсийского для основанного им ок. 530 г. монастыря 

Монте-Кассино. Популярности устава способствовали  англосаксонские 

миссионеры, действовавшие в Европе в конце VII – первой половине VIII вв. 

Именно к чистоте соблюдения этих правил будут призывать основатели 

цистерцианского монашества. В научной и околонаучной литературе суть 

устава обычно резюмируют как Ora et labora, что не совсем верно, так как 

главной задачей монаха должно стать воспитание в себе любви к Богу, 

смирения и послушания. Категория humilitas является ключевой для Regula 

Benedicti. Именно поэтому Бенедикт Нурсийский отказывается от многих 

аскетических элементов, присущих образу жизни восточных монахов-

пустынников, в пользу практик, взращивающих скромность, простоту и 

любовь к Богу и ближнему. Монастырская повседневная жизнь 

воспринимается как «школа служения Господу», в которой каждому ученику 

достаются те обязанности, к которым он имеет наибольшую склонность. 

Таким образом, устав св. Бенедикта объединяет две концепции монашества: 

во-первых, монастырь-школа, где особую роль играют отношения 

подчинения между учителем и учеником; во-вторых, монастырь-общежитие 

(концепция, присущая пониманию монашества бл. Августином), в котором 

на первый план выходят горизонтальные отношения внутри братии, 

основанные на взаимопомощи, любви и координации. 
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Совокупное количество привлеченных к исследованию источников 

превышает количество перечисленных в данном разделе 

«Источниковедение». В основных главах диссертации в соответствии с 

контекстом и проблематикой используются иные письменные источники, 

написанные преимущественно до рассматриваемого XIII века. Полный 

список использованных источников приведен в библиографии. 
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Обзор историографии 

 

Цели данного исследования диктуют необходимость уделить особое 

внимание методологии истории повседневности как отдельного течения 

исторической науки, а также проблеме изучения снов, чудес, видений, 

откровений в историографии. В связи с этим глава, посвященная 

историографии, для удобства восприятия поделена на два раздела: история 

изучения повседневности в исторической науке и история интереса к снам, 

видениям и визионерской литературе. 

 

1. История повседневности 

История повседневной жизни в околонаучном дискурсе зачастую 

соотносится и даже отождествляется с такими разделами исторической науки 

как история частной жизни или микроистория. Тем не менее, все три понятия 

имеют собственную специфику и не могут быть взаимозаменяемыми. 

Дополнительные терминологические трудности вносит отсутствие 

признанных в академическом сообществе дефиниций и, следовательно, 

рамок, которых такого рода исследование должно придерживаться. 

«Повседневная жизнь» зачастую уподобляется «быту и нравам», причем 

авторы уделяют быту большее внимание, превращая исследование в 

скрупулезное перечисление предметов обихода (утварь, мебель, одежда и 

т.д.) с небольшими зарисовками трудовых будней и способов проведения 

досуга. Однако вопрос, насколько подобные сочинения можно считать 

историей повседневности, остается по-прежнему актуальным. 

Исследования, так или иначе затрагивающие повседневную жизнь 

разнообразных по характеру и размеру социальных групп, появляются с 

завидной частотой – стоит, например, вспомнить известную научно-

популярную серию «Повседневная жизнь» издательства «Молодая гвардия», 

издающую, в частности, работы по средневековой истории. Коммерческий 

расчет издателей при этом строится на сулении читателю приобщения к 



 40 

некой тайне этой повседневности, посвящения в интимные подробности 

жизни людей, недоступные в академических научных и учебных материалах. 

Так, книга Е.В. Романенко «Повседневная жизнь русского средневекового 

монастыря» 43 , вышедшая в 2002 г., содержит более чем характерную 

аннотацию: «Можно ли приоткрыть завесу тайны над жизнью средневековых 

русских монастырей? Казалось бы, этот удивительный мир, в котором самое 

настоящее, потрясающее воображение чудо становилось явлением 

обыденной, повседневной жизни, давно ушел в небытие, став достоянием 

истории»44.  

В том же году, что и книга Е.В. Романенко, «Молодая гвардия» издает 

переведенный труд Лео Мулена «Повседневная жизнь средневековых 

монахов Западной Европы. X-XV века» 45 . Аннотация, составленная 

редакцией для привлечения читательской аудитории, демонстрирует 

следующее понимание повседневности: «Что же известно нашим 

современникам о повседневной жизни монашества, о том, как они молились, 

как готовились к смерти, что читали, чем питались, как спали? … Автор 

убедительно и живо показывает, как, уповая на Промысел Божий, жили в 

эпоху Средневековья эти люди огня, железа и веры» 46 . Однако подобное 

упрощение несправедливо порочит авторитет профессионального социолога 

и историка религии Л. Мулена, так как содержание книги выходит далеко за 

пределы указанных в аннотации рамок. Так, в предисловии Л. Мулен 

рассуждает о невозможности дать корректную дефиницию монастырской 

повседневности, о том, что любая мелочь, не имеющая, с точки зрения 

современного светского читателя, сакрального содержания, обладает 

таковым для монахов как средневековых, так и современных, так как их 

                                         
43 Романенко Е.В. Повседневная жизнь русского средневекового монастыря. М., 2002. 
44  Отрывок из аннотации цитируется по: Кром М.М. Повседневность как предмет 

исторического исследования (вместо предисловия) // История повседневности: Сборник 

научных работ / Отв. ред. М.М. Кром. СПб., 2003. С. 7. 
45 Мулен Л. Повседневная жизнь средневековых монахов Западной Европы. X-XV века / 

Пер. с фр. Т.А. Чесноковой под ред. В.Д. Балакина. М., 2002. 
46 Там же. С. 348. 
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намерения во многом совпадают и отвечают определенным ностальгическим 

порывам. Интересующий меня аспект, а именно – духовные практики, 

освещены схематично и, скорее, в энциклопедическом ключе с привлечением 

ярких, зачастую пикантных, примеров. Темы пения, умерщвления плоти, 

покаяния раскрываются по принципу «определение – объяснение 

определения», без углубления в специфику данной практики, в понимание ее 

сущности со стороны самих монахов. Например, пункт «Покаяние и 

дисциплина» не содержит ни одного примера, не проливает свет на 

метафизическое функционирование данного таинства, не описывает 

умение/неумение монахов анализировать свои прегрешения и каяться в них. 

Тем не менее, для непрофессионального читателя, далекого от медиевистики, 

но очарованного художественными произведениями Умберто Эко и 

желающего теснее приобщиться к миру средневекового монашества, такая 

книга станет настольной. 

Одним из первых в отечественной исторической науке к проблеме 

повседневности обратился Георгий Степанович Кнабе. В своих подробных 

исследованиях социума и культуры Древнего Рима периода позднего 

принципата и ранней Империи он ставит вопрос, как связаны между собой 

историческое и бытовое поведение и связаны ли они вообще. Римский 

император Флавий Веспасиан был скуп и неприхотлив в быту, его сын Тит, 

сменивший Веспасиана, был щедр и любил принимать горячие ванны, но что 

это дает для понимания римского принципата? Более или менее ничего, так 

как в качестве правителей они себя вели сравнительно одинаково, в связи с 

чем Г.С. Кнабе замечает, что «связи между бытом и историей одновременно 

и непреложны, и сомнительны, они есть, и их как бы нет; другими словами, 

они существуют не как данность, а как проблема»47 . Причем Г.С. Кнабе 

интерпретирует быт именно как повседневность в широком смысле слова, не 

ограничиваясь лишь материальной культурой и ежедневным распорядком 

дня рядового или нерядового римлянина. В сферу повседневности входят 

                                         
47 Кнабе Г.С. История. Быт. Античность // Быт и история в античности. М., 1988. С. 6. 
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также такие категории как престижность 48 , психологические аспекты 

деятельности человека, семейные отношения и отношения с клиентами, 

идеология и т.д. 

В российской медиевистике понятие «повседневность» как предмет 

исторических изысканий употребляется с начала 1990-х гг. Достаточно 

вспомнить статью А.Л. Ястребицкой «Повседневность и материальная 

культура Средневековья в отечественной медиевистике» 49 , в которой 

научные работы и достижения отечественных ученых (напр. Л.П. Карсавина, 

М.М. Бахтина, О.А. Добиаш-Рождественской, И.М. Гревса) характеризуются 

как предвосхищающие методы и тематику исследований истории 

повседневности 70-80-х гг. ХХ в. Некоторые подходы к изучению 

повседневности были намечены Ю.М. Лотманом, В.Л. Яниным, А.Д. 

Люблинской еще  40-50 лет тому назад. Кроме того, новый виток интереса к 

повседневной жизни возникает в отношении советской повседневности: быт 

советских граждан, культура коммуникации в условиях коммунальных 

квартир, коллективный досуг, утверждение новых светских праздников, 

лишь частично вытеснивших собой старые религиозные, и т.д. Последнее 

обстоятельство позволило отечественному историку философии Ю.А. 

Полякову иронично заметить по поводу отмечания масленицы в СССР: 

«Блины оказались неподвластны революционной морали»50. 

Разработанный Ю.М. Лотманом в 1970-х гг. семиотический подход, 

нацеленный на извлечение из особенностей быта и поведения особого 

культурного кода, перекликается с трактовкой повседневности в 

феноменологической традиции: в классическом труде П. Бергера и Т. 

Лукмана «Социальное конструирование реальности» (1966 г.) 

подчеркивается, что члены общества считают мир повседневной жизни само 

                                         
48 Кнабе Г.С. Категория престижности в жизни Древнего Рима // Там же. С. 143-169. 
49 Ястребицкая А.Л. Повседневность и материальная культура Средневековья в 

отечественной медиевистике // Одиссей. Человек в истории. 1991. М., 1991. С. 84-102. 
50  Поляков Ю.А. Человек в повседневности (исторические аспекты) // Отечественная 

история. М., 2000. №3. С. 130. 
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собой разумеющейся реальностью 51 .  Будучи сторонниками 

феноменологической социологии (курсив мой – Е.К.), в своей работе авторы 

предпринимают социологический анализ реальности повседневной жизни, а 

точнее – «знания, определяющего поведение в повседневной жизни» 52 . 

Источниками такого знания являются, в частности, географические 

особенности местности, инвентарь ежедневного пользования, круг людей и 

увлечений – т.е. все, что организуется вокруг «здесь-и-сейчас»53. Поэтому все 

те события, которые случились до «здесь-и-сейчас», несомненно, оказывают 

непосредственное влияние на реальную повседневность, но являются лишь 

элементами и не обладают самостоятельным пространством повседневности. 

Незадолго до II Мировой войны социолог немецкого происхождения, 

работавший впоследствии в Амстердаме, Норберт Элиас (1897-1990) призвал 

соединить данные разных наук и рассматривать общество и отдельных 

людей «как нераздельные аспекты одного сложного и постоянно 

меняющегося набора взаимосвязей». Ныне считается классической статья Н. 

Элиаса «О понятии повседневности», в которой он приводит восемь пар 

понятий, определяющих категорию «повседневность» через ее 

противоположности54. Однако некоторые из его пар оппозиций вызывают 

                                         
51 Бергер П., Лукман Т. Социальное конструирование реальности / Пер. Е. Руткевич. М., 

1995. С. 38. 
52 Там же. С. 37. 
53 Там же. С. 51. 
54  Немецкий историк-социолог отталкивается от понятия Nicht-Alltag  в определении 

повседневности: 1) повседневность как противоположность празднику; 2) повседневность 

как рутина, в отличие от чрезвычайных обстоятельств; 3) повседневность как рабочий 

день – в противоположность праздности; 4) повседневность как жизнь народных масс – в 

противоположность жизни высокопоставленных и могущественных лиц; 5) 

повседневность – вне «великих» событий; 6) повседневность как частная жизнь (семья, 

любовь, дети) – в отличие от официальной; 7) повседневность как сфера спонтанного, 

неотрефлексированного переживания и мышления – в отличие от сферы научного и 

искусственного; 8) повседневность как обыденное сознание, т.е. идеологизированное, 

наивное, непродуманное мышление – в отличие от настоящего, истинного знания. См.: 

Elias N. Zum Begriff des Alltags // Materialen zur Soziologie des Alltags / Hg. von K. 

Hammerich, M. Klein. Opladen, 1978. S. 22-29. Русский перевод приведен в пересказе, см.: 

Кром М.М. Повседневность как предмет исторического исследования (вместо 

предисловия) // История повседневности: Сборник научных работ / Отв. ред. М.М. Кром. 

СПб., 2003. С. 11. 
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сомнение. Так, первая пара представляет собой противопоставление 

повседневности празднику. Остается невыясненным критерий, по которому 

праздник был изъят из повседневности. Видимо, имплицитно под таким 

критерием подразумевается относительная редкость праздничных дней и 

общая веселость их препровождения, несвойственная обыденным дням. Но 

что же делать с теми слоями общества, которые большую часть жизни 

проводят в таком режиме, который «рядовому» человеку показался бы 

бесконечным праздником? Очевидно, что определение повседневности в 

таком модусе оказывается нерелевантным. Еще большие затруднения 

вызывает интерпретация последней пары: обыденное сознание 

характеризуется Н. Элиасом как ложное; тем не менее, данное утверждение 

не проливает свет на то, каким, собственно, является истинное мышление, 

когда можно говорить, что мышление изменяется в ту или иную сторону. 

В исторической науке история повседневности во всем ее 

многообразии и, следовательно, неопределенности сформировалась как 

направление в 70-е годы прошлого столетия и в самых общих чертах 

характеризовалась как социальная история с уклоном в историю культуры и 

ментальности. В фокусе исследований – социальные группы, их внутренние 

связи и идентичности, а также их внешние разграничения. Юрген Кока55 и 

Альф Людтке, одни из главных представителей «исторической социальной 

науки» в Германии, обращаются к реалиям повседневности «маленьких 

людей» в индустриальном обществе, уделяя особое внимание практике труда 

в целом и проблемам женского и детского труда в частности56. 

                                         
55 Kocka J. Sozialgeschichte. Göttingen, 1986. 
56 Так, А. Людтке определяет новые пути анализа понятия «труд». Многие профессии по 

сей день разделяются на женские и мужские. Также ученый поднимает вопрос, насколько 

домашний труд считался таковым в буржуазном обществе. См.: Людтке А. Полиморфная 

синхронность: немецкие индустриальные рабочие и политика в повседневной жизни // 

Конец рабочей истории? / Под. ред. М. ван дер Линдена. М., 1996. С. 63-129. 
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На способы постановки вопросов к средневековой повседневности и 

поиска ответов на них повлияли, в свою очередь, антропология 57  и 

этнология 58 . Историки, разделяющие принципы антропологии, стремятся 

исследовать деяния и мысли не только интеллектуальной элиты, но и людей 

разных слоев общества, воссоздать, по мере возможности, их взгляды и 

привычки, системы ценностей и т.д. 59 , что составляет повседневность 

избранной исторической эпохи. К отличительным чертам истории 

повседневности можно отнести, во-первых, интерес к индивидууму, причем 

не абстрактному, а совершенно конкретному. Хрестоматийным примером 

подобного рода исследований является книга К. Гинзбурга «Сыр и черви. 

Картина мира одного мельника, жившего в ХVI в.»60  (1976), номинально 

посвященная мельнику Меноккио, но фактически – всей совокупности 

материальных и духовных факторов, сформировавших неортодоксальные 

представления мельника-самоучки. Во-вторых, история повседневности 

подвергает сомнению тезис, что социальные структуры влияют на поведение 

людей в обычной жизни, и настаивает на взаимном влиянии. В-третьих, 

власть представляет собой формальные и неформальные отношения 

подчинения, не связанные напрямую с институтами власти и не 

ограничивающуюся ими61. 

Упомянув «Сыр и черви» К. Гинзбурга, будет непростительным 

умолчать о целой научной школе, созданной Карло Гинзбургом и Джованни 

                                         
57 Историческая антропология, как считает А.Я. Гуревич, рождается с выходом в 1924 г. 

книги Марка Блока «Короли-чудотворцы». В то время она оставалась скорее отходом от 

господствовавшей историографической традиции, однако через пару десятилетий она 

стала без труда вписываться в контекст утвердившегося направления. См.: Гуревич А.Я. 

Послесловие // Блок М. Короли-чудотворцы. Очерк представлений о сверхъестественном 

характере королевской власти, распространенных преимущественно во Франции и в 

Англии / Пер. с фр. В.А. Мильчиной. М., 1998. С. 667-678. 
58  Hardtwig W. Alltagsgeschichte heute. Eine kritische Bilanz // Sozialgeschichte, 

Alltagsgeschichte, Mikro-Historie. Eine Diskussion / Hg. von W. Schulze. Göttingen, 1994. S. 

20. 
59 Гуревич А.Я. Послесловие // Указ. соч. С. 668. 
60  См. издание на русском языке: Гинзбург К. Сыр и черви. Картина мира одного 

мельника, жившего в XVI в. М., 2000. 
61 Hardtwig W. Op. cit. S. 25-26. 
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Леви на базе серии «Microstorie», являвшейся, в свою очередь, детищем 

итальянского журнала «Quademi Storici». Заявленное в названии слово 

«микроистория» не претендует на обладание строгой терминологической 

определенностью. По мнению К. Гинзбурга, корень «микро» еще не дает 

никакого семантического разъяснения. В своей статье «Микроистория: две-

три вещи, которые я о ней знаю»62, Гинзбург приводит несколько разных 

произведений, которые по праву могут быть признаны трудами в духе 

микроистории, однако существенно различаются тематикой, методологией и 

стилем нарратива. Так, первым в качестве автохарактеристики слово 

«микроистория» применил американский ученый Дж. Р. Стюарт в 1959 г. Он 

написал несколько романов, экологический манифест, очерк всемирной 

истории, написанный в форме автобиографии всего человеческого рода 

(«Man: an Autobiography», 1946), и т.д. Его методом интерпретации является 

скрупулезное анализирование влияния деталей ландшафта, климата, 

природных условий на исторические события. В его понимании, самая 

«несущественная» мелочь может стать главным звеном в раскручивании 

дальнейших событий. Такой подход получил довольно ироничное 

наименование «рассуждение о носе Клеопатры». И именно такое понимание 

микроистории заимствует американское научное сообщество63. 

В предисловии к «Трактату по социологии» под редакцией Ж. Гурвича 

(1958) Ф. Бродель отождествляет микроисторию и событийную историю 

(histoire événementielle), сосредоточенную на изучении «спазматичных» 

отрезков времени и политических событий64. Итальянская же microstoria как 

результат лексической трансплантации из французской microhistoire 

превращает в предмет отдельного исследования то, что раньше 

удостаивалось, в лучшем случае, подстрочного примечания.  

                                         
62 Гинзбург К. Микроистория: две-три вещи, которые я о ней знаю // Мифы-эмблемы-

приметы: морфология и история. Сборник статей / Пер. с ит. и послесл. С.Л. Козлова. М., 

2004. С. 287-320. 
63 Гинзбург К. Микроистория: две-три вещи, которые я о ней знаю… С. 289. 
64 Такую характеристику Ф. Броделя я трактую как негативную.Там же. С. 290-291. 
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Переход от макроистории к микроистории и более узким 

исследованиям был, безусловно, связан с переменами в мироощущении 

самих историков. Для многих западных авторов оказалась неприемлемой 

сама идея Научности истории, что породило в академических кругах своего 

рода реакцию на сциентизацию гуманитарных наук в общем и истории в 

частности. Это неприятие выразил, в частности, О.Г. Эксле, утверждавший, 

что XIX век с его позитивистскими претензиями на научность и 

объективность исторического знания – лишь «особый случай» в общей 

истории исторической мысли, которая нынче возвращается на свой 

магистральный путь исторического релятивизма и субъективизма 65. Такой 

подход ставит ряд важных вопросов, касающихся также и нарратива 

исторических исследований, в том числе: а) эстетическая сторона 

исторического познания; б) возрождение истории в том числе как жанра 

словесности; в) переход к аналитическому нарративу; г) формирование 

представлений о человеческом прошлом невозможно без нарратива. 

О преодолении дихотомии материализма и идеализма в исторической 

науке этого периода рассуждает Н.А. Хачатурян в своей аналитической 

статье «Эпистемология истории исторического знания»66. В частности, в ней 

отмечается, что субъективизация или «одушевление» исторических 

процессов в таких направлениях исторического знания, как историческая 

антропология и ментальная история отразили те сдвиги, которые произошли, 

помимо прочего, в психологии, изучающей человека в качестве 

целостности67.  

Несмотря на популярность микроистории, ее место, роль и амбиции 

внутри социальных наук в целом подвергаются критике. Так, Н.Е. Копосов в 

                                         
65  Могильницкий Б.Г., Мучник В.М., Николаева И.Ю. «Возрождение нарратива»: о 

невейшей тенденции в развитии буржуазной исторической мысли // Новая и новейшая 

история. М., 1987. №3. С. 89. 
66 Хачатурян Н.А. Эпистемология истории исторического знания (к постановке вопроса) // 

Средние века. Вып. 70 (3). М., 2009. С. 11-31. 
67 Там же. С. 22. 
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статье «О невозможности микроистории» 68  подвергает сомнению 

возможность построения новой парадигмы социальных наук на базе 

микроисторических исследований как априори зависимых от макроистории. 

«Университетская история», история как элемент системы гуманитарных 

наук – это та культурная практика, архивы и фундаментальные образы 

которой восходят к эпохе Просвещения и которая окончательно 

сформировалась в рамках позитивистской историографии начала ХХ века. 

Именно эту практику, которую трудно игнорировать, впитывают будущие 

историки еще на школьной скамье. Кроме того, чем очевиднее становились 

достижения микроанализа, главное из которых – т.н. «возвращение 

субъекта», тем сильнее ощущалась тоска по утраченной целостности 

исторического дискурса69, к которой стремится вернуться знание по самой 

своей природе. 

В противовес неприятию микроистории уже из-за одного ее названия, 

история повседневности как часть макроконтекста, в свою очередь, является 

объектом исследования представителей школы «Анналов», созданной в 1929 

г. вокруг журнала «Анналы экономической и социальной истории». Уже в 

ранних работах основателей школы «Новой исторической науки» Л. Февра и 

М. Блока в центре внимания находились «социально-психологические 

механизмы, лежащие в основе мыслительных структур, присущих всем 

членам общества»70. Примером работы, в которой повседневность вплетена в 

сложную систему макроэкономических закономерностей, может служить 

первый том «Структуры повседневности: возможное и невозможное» 71 

трехтомника Ф. Броделя «Материальная цивилизация, экономика и 

капитализм, XV-XVIII вв.». Характерной чертой реконструкции 

                                         
68 Копосов Н.Е. О невозможности микроистории // Казус. Индивидуальное и уникальное в 

истории. 2000 / Под ред. Ю.Л. Бессмертного и М.А. Бойцова. М., 2000. С. 33-51. 
69 Там же. С. 48-49. 
70 Лелеко В.Д. Пространство повседневности в европейской культуре. СПб., 2002. С. 12. 
71  Бродель Ф. Структуры повседневности: возможное и невозможное // Материальная 

цивилизация, экономика и капитализм XV-XVIII вв. / Пер. с фр. Л.Е. Куббеля. Т. 1. М., 

1986.  
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повседневной истории в духе Ф. Броделя было предпочтение, отдаваемое 

изучению как можно более массовых совокупностей большой временной 

длительности. В результате, в проблемное поле истории повседневности 

входят такие категории, как: хлеб насущный (основные посевные культуры); 

пища и напитки; жилище, одежда и мода; источники энергии и металлургия; 

города; деньги; технические революции и техническая отсталость. 

Совершенно очевидно, что в аналитическом фокусе – материальная сфера 

человеческого существования, которая заявлена в названии всего 

трехтомного труда Ф. Броделя. Целью своей работы Ф. Бродель видит 

следующее: «…это попытка увидеть совокупность [курсив автора – Ф.Б.] 

всех материальных картин, от пищи до меблировки, от техники до городов, и 

по необходимости разграничить то, чем была материальная жизнь, и то, 

какова она сегодня»72. Однако важной чертой работы французского ученого 

является включение в исследование производственных процессов. Т.е. речь 

идет не только о тенденциях развития моды, но и о производстве тканей, 

географии их производства и т.д.  

Обновленные в 70-х годах «Анналы» под руководством Э. Ле Руа 

Ладюри переключают внимание на неявные установки мышления, 

особенности духовной жизни, понятия «обыденного сознания» и «здравого 

смысла», формируя новое направление исторической антропологии – 

историю ментальности. Понятие «ментальность» изначально было и до сих 

пор остается неопределенным, тем не менее, оно плодотворно работает уже 

более полувека. Характерными чертами истории 

ментальности/ментальностей английский историк Питер Берк назвал 

следующие установки: «1) преимущественный интерес к коллективным 

психологическим установкам; 2) внимание к невысказанному и 

неосознанному, к практическому разуму и повседневному мышлению; 3) 

                                         
72  Бродель Ф. Структуры повседневности: возможное и невозможное // Материальная 

цивилизация, экономика и капитализм XV-XVIII вв. / Пер. с фр. Л.Е. Куббеля. Т. 1. М., 

1986. С. 594. 
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интерес к устойчивым формам мышления, а не только его содержанию, - 

метафорам, символам, категориям»73. 

Согласно оценке Алена Буро, французского медиевиста, известного 

своей монографией о так называемой «папессе Иоанне», история 

ментальности воспринимается сегодня как респектабельная, но вышедшая из 

моды дисциплина. Понятие ментальности в значительной степени утратило 

свою популярность в качестве инструмента научного познания, и многие 

историки отдают предпочтение термину «историческая антропология». Он 

отмечает, что для М. Блока и Л. Февра история ментальностей всегда 

являлась именно особым углом зрения на социальное, однако в 1960-е гг. 

утвердилась иная тенденция понимания ментальности как социальной 

психологии (с применением соответствующих внеисторических методов ее 

изучения). В качестве примеров подобных исследований А. Буро приводит 

труды Ф. Арьеса, М. Вовеля, Ж. Делюмо 74 . Концепции Филиппа Арьеса 

подвергаются особой критике со стороны Р. Шартье за его настойчивые 

старания отыскать в текстах и изображениях не проявление индивидуальных 

особенностей, но бессознательное выражение коллективной формы 

чувствований, стереотипный фонд репрезентаций, изначально присущий 

всем людям определенной эпохи75. 

Работа поколения «анналистов», представленного Жаком Ле Гоффом, 

Эмманюэлем Ле Руа Ладюри и Роже Шартье, заключается в критике 

простого отождествления индивида с группой и коллективом, а также в 

понимании ментальности не как набора культурных достижений, но и как 

средства создания обществом себя самого: история ментальности поднялась 

от описания совокупности объектов к рассмотрению проблемы 

                                         
73  История ментальностей. К реконструкции духовных процессов. Сборник статей под 

ред. У. Раульфа // История ментальностей. Историческая антропология. Зарубежные 

исследования в обзорах и рефератах. М., 1996. С. 56. 
74 Буро А. Предложения к ограниченной истории ментальностей // Там же. С. 67. 
75  О недостатках «историографического сдвига» в сторону ментальности также см.: 

Шартье Р. Новая культурная история / Пер. с фр. В. Мильчиной // Homo Historicus: к 80-

летию со дня рождения Ю.Л. Бессмертного / Отв. ред. А.О. Чубарьян. Кн. I. М., 2003. С. 

271-284. 
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конструирования этих объектов историком 76 . В статье «К исторической 

антропологии. Историк и человек повседневный»77 Жак Ле Гофф обращается 

к преимуществам и недостаткам «новой истории», которая, сделавшись 

социологической, тяготеет к тому, чтобы стать этнологической под 

впечатлением от успехов Ф. де Соссюра и К. Леви-Стросса. Медиевисты, как 

и этнологи, начинают проявлять повышенное внимание к консервативным 

сельским обществам: после городского и буржуазного Средневековья, 

которое навязала историческая наука XIX в. от Огюстена Тьерри до Анри 

Пиренна, более привлекательным становится сельское Средневековье М. 

Блока и Ж. Дюби. В этом обращении к повседневному человеку 

историческая этнология закономерно приходит к изучению ментальностей, 

рассматриваемых как то, «что изменяется в наименьшей степени» 78 . 

Непосредственным позитивным вкладом этнологии в историческую науку 

является повышение статуса неевропейских народов и материальной 

цивилизации. Однако методы этнологи строятся в основном из предпосылки, 

что письменных источников нет. Но возникает вопрос: каким способом 

можно уловить устное в прошлом? Кроме того, историк, в отличие от 

этнолога, не имеет права рассматривать те или иные общественные 

структуры вне политической конъюнктуры и событийной истории. Таким 

образом, несмотря на то, что история и этнология окончательно разошлись в 

сер. XIX в., медиевистика может плодотворно использовать достижения 

этнологии и антропологии, не забывая, однако, о своей исторической 

сущности. 

Роже Шартье, в  свою очередь, формулирует критические замечания по 

отношению к мыслительным моделям 60-х годов уже прошлого столетия. В 

первую очередь, эти модели направлены на привлечение к исследованию в 

                                         
76 Ревель Ж. Новые аспекты в истории ментальностей // Споры о главном. Дискуссии о 

настоящем и будущем исторической науки вокруг французской школы «Анналов». М., 

1993. С. 43. 
77 Ле Гофф Ж. К исторической антропологии. Историк и человек повседневный // Другое 

Средневековье. Время, труд и культура Запада. Екатеринбург, 2000. С. 200-263. 
78 Там же. С. 205. 
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открытом или имплицитном виде структуралистской парадигмы. Данные 

структуры понимаются как некая реальная данность, управляющая жизнью 

людей и историческими судьбами вне зависимости от воли и действий 

индивида. Во-вторых, подобные исследования исходят из предпосылки, что 

социальный мир «написан на языке математики», а значит цель 

исследователя – выявить законы79, которые неизбежно должны сопровождать 

математические процессы. Именно это отрицание индивида послужило 

главной мишенью критики рубежа XX-XXI вв. Внимание ученых 

переключилось от поиска закономерностей на поиск различий, 

несогласованности, существующих между системами и внутри оных.  

Дело обстоит труднее с вопросом изучения именно монастырской 

повседневности. Те или иные аспекты истории западноевропейского 

монашества всегда привлекали внимание многочисленных отечественных и 

зарубежных авторов. Классической работой по истории форм монашества и 

религиозных течений, с ним связанных, является очерк Льва Платоновича 

Карсавина «Монашество в Средние века» 80 . Л.П. Карсавин рассматривает 

эволюцию монашества как социального и религиозного института от 

возникновения аскетического подвижничества и основания общежитийного 

монашества св. Бенедиктом до религиозных организаций мирян при 

францисканском ордене и движений вальденсов и катаров. В совокупности, 

интересующему нас XIII в. в книге уделено не так много внимания. Духовная 

жизнь цистерцианских монахов раскрывается через представления об 

апостольском идеале, любви к ближнему и Богу, идею бедности и труда, но 

сами повседневные практики не анализируются сколько-нибудь подробно. 

Материальная повседневность, в свою очередь, отражается в исследовании 

Л.П. Карсавина постоянно и применительно ко всем рассматриваемым 

конгрегациям. Так, в главе VIII «Цистерцианцы» отечественный ученый 

фокусируется на моменте основания ордена и способе его хозяйственного 

                                         
79  Шартье Р. История сегодня: сомнения, вызовы, предложения / Пер. с фр. И.В. 

Дубровского // Одиссей. Человек в истории. 1995. М., 1995. С. 193. 
80 Карсавин Л.П. Монашество в Средние века. М., 1992. 
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устройстве на примере крупнейшего домена – Клерво (план, организация, 

грангии, труд конверсов и т.д.)81. 

В постсоветском академическом пространстве монашество в целом 

было объектом штудий Н.Ф. Ускова, результаты которых отразились в его 

монографии «Христианство и монашество в Западной Европе раннего 

Средневековья. Германские земли II/III – середины XI в.» 82 . Н.Ф. Усков 

сосредотачивает внимание на специфике христианизации германских земель, 

некоторые части которых вплоть до  VIII века были едва знакомы с 

христианством (северный Гессен, Тюрингия, Саксония). Объектом 

исследования выбран комплекс памятников из имперского аббатства Санкт-

Галлен, а также автобиографические сочинения регенсбургского монаха 

Отлоха Санкт-Эммерамского (ок. 1010-после 1070). 

Обширное поле зарубежных исследований уместно поделить на три 

сектора: 1) работы по истории монашества в целом; 2) работы, посвященные 

отдельным проблемам монастырской жизни; 3) исследования ордена 

цистерцианцев. Последние делают акцент на институциональном устройстве 

ордена и монастырской жизни, на материальной культуре, взаимодействии с 

местным населением и властями. Визионерская литература привлекается для 

подобных исследований в самом минимальном объеме, духовная же 

повседневность, духовные религиозные практики оказываются на периферии 

анализа. Примеры и видения в большей степени интересуют историков 

ментальности и феномена мистицизма в Средневековой Европе, чем 

исследователей цистерцианского ордена. Тем не менее, достойны 

упоминания работы таких классиков, как А. Бредеро83, Д. Ноулз84, известные 

своими компаративистскими исследованиями бенедиктинцев и 

цистерцианцев в синхронии развития. 

                                         
81 Карсавин Л.П. Монашество в Средние века. М., 1992. С. 96-99. 
82 Усков Н.Ф. Христианство и монашество в Западной Европе раннего Средневековья. 

Германские земли II/III – середины XI в. СПб., 2001. 
83 Bredero A.H. Cluny et Cîteaux au douzième siècle: l'histoire d'une controverse monastique. 

Amsterdam, 1987. 
84 Knowles D. Cistercians and Cluniacs. New York, 1955. 
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Классическим сборником статей по истории цистерцианцев, их образу 

жизни и духовной доктрине считается «Жизнь цистерцианского ордена: 

идеал и действительность» 85 , составленный по материалам коллоквиума, 

состоявшегося в Аахене 25 – 28 сентября 1981г. В большинстве статей речь 

ведется о духовной жизни монастырей, о влиянии на становление собственно 

цистерцианской духовности устава св. Бенедикта и «Хартии любви» (Carta 

Caritatis) Стефана Хардинга. В 1994 году вышел еще один сборник статей – 

«Цистерцианская духовность. Теологическая основа, функциональные 

предпосылки и яркие проявления в Средние века»86. Авторы вошедших в 

данный сборник статей рассматривают основные категории цистерцианской 

духовности, такие как: добродетель (virtus), благоразумие (sapientia), любовь 

(caritas) строгое соблюдение правил монастырской жизни (puritas regulae). 

Основной фигурой, на которую ссылаются исследователи, является Бернард 

Клервоский. 

Что касается общих работ по истории монашества, то признанным 

классиком этого сегмента является немецкий медиевист, профессор 

Технического Университета в Дрездене и член Исследовательского центра по 

сравнительному изучению истории религиозных орденов Герт Мелвиль. Его 

книга «Die Welt der Mittelalterlichen Klöster. Geschichte und Lebensformen»87 

рассматривает более чем тысячелетнюю историю западноевропейского 

монашества как постоянную трансформацию форм, обусловленную 

изменениями социальных реалий. В данном исследовании немецкий ученый 

ориентируется на схему «естественной» смены монашеских орденов, долгое 

время господствовавшую в историографии и имеющую сторонников в 

современной исторической науке. 

                                         
85 Die Zisterzienser. Ordensleben zwischen Ideal und Wirklichkeit. Ergänzungsband / hg. von K. 

Elm. Köln, 1982. 
86  Zisterziensische Spiritualität. Theologische Grundlagen, funktionale Voraussetzungen und 

bildhafte Ausprägungen im Mittelalter / bearb. von C. Kasper und K. Schreiner. München, 1994. 
87 Melville G. Die Welt der Mittelalterlichen Klöster. Geschichte und Lebensformen. München, 

2012. 
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Проблемы монастырской теологии, культуры, воспитания и дидактики 

подробно изучались французским теологом Жаном Леклерком (1911-1993). 

Он первым ввел в оборот понятие «монашеская теология» в своей работе 

«Любовь к словесности и жажда Бога. Средневековое монашество» 88 , 

предложив данную дефиницию в противовес схоластической теологии. В 

качестве основных источников монашеского воспитания Леклерк выделяет: 

а) Писание, труды отцов Церкви, иные религиозные тексты; б) личный 

духовный опыт (в частности, сновидения, видения и откровения). Второй 

пункт обуславливает специфику монашеской теологии. В третьей части 

монографии «Плоды монашеского воспитания», Леклерк рассуждает о 

результатах подобного воспитания, о ярко выраженной дидактичности 

монашеских произведений (об этом свидетельствует и то, что наиболее 

распространенными жанрами являются письма, диалоги на духовные и 

мистические темы, агиография). 

В 1975 году вышла книга британского историка, члена Британской 

Академии Нормана Кона «Внутренние демоны Европы», в которой он 

прослеживает развитие представлений о зле и демонах со времен античности 

и до конца XVI века 89 . Автор проводит сравнение работ Цезария 

Гейстербахского и Рихальма из Шенталя. Британский исследователь 

рассматривает «Книгу откровений» как сборник поучительных историй. 

Несмотря на то, что его набор цитируемых мест схож с набором Коултона, 

он не делает обобщающих выводов, не называет работу Рихальма 

уникальным по богатству материала пособием по демонологии. Кон 

обращает внимание на то, что Рихальм опирается исключительно на 

внутримонастырский материал, и его наставления обращены к братьям 

                                         
88  Я пользуюсь следующим изданием: Leclercq J. Wissenschaft und Gottverlangen. Zur 

Mönchstheologie des Mittelalters. Düsseldorf, 1963. Первое издание на французском языке: 

Leclercq J. L’amour des lettres et le désir de Dieu. Initiation aux auteurs monastiques du Moyen 

Âge. Paris, 1957. Большой радостью для всех отечественных историков 

западноевропейского монашества стал перевод этой книги на русский язык в серии «Fons 

Monachorum» в 2015 г. 
89 Cohn N. Europe’s inner demons. The Demonization of Christians in Medieval Christendom. 

1993. 
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обители Шенталь90. Однако Норманн Кон не затрагивает вопросы, связанные 

с монастырской жизнью. Впрочем, это обосновано тематикой его 

монографии. 

Известным историком западноевропейского монашества является 

Джон ван Энген. Его исследование жизни и творчества Руперта Дейцского 

(ок. 1075-1129) 91  вписывает трактаты средневекового монаха и теолога в 

общий контекст полемики о сущности евхаристии, монашеском идеале, о 

подготовке к смерти и т.д. Однако наибольшую известность в академических 

кругах он получил благодаря своей статье в журнале Speculum «The “Crisis of 

Cenobitism” Reconsidered: Benedictine Monasticism in the Years 1050-1150»92. 

Представления о кризисе бенедиктинской системы организации монашества 

опираются на следующее наблюдение: в сер. XI в. приходит конец 

доминированию бенедиктинцев в религиозной сфере и наблюдается 

стремительный рост количества новых групп, проповедовавших возвращение 

к истинному монашеству первых веков христианства. Очевидным 

объяснением такого конфуза внутри корпорации бенедиктинцев может 

являться наблюдаемый всеми моральный упадок черного монашества. 

Однако Дж. ван Энген не торопится вслед за большинством историков 

признавать поражение бенедиктинцев и декадентский характер их 

внутренней культуры. В своем анализе он опирается на сочинения св. 

Бернарда и хорошо знакомый ему материал – творения Руперта Дейцского. 

Автор предлагает более умеренную точку зрения: бенедиктинское 

монашество находилось на пике своего влияния, поэтому появление новых 

орденов и религиозных течений связан не с разложением ордена, а с 

возникновением за его пределами нового понимания служения Богу, 

опирающегося в большей степени на созерцание, мистические духовные 

                                         
90 Cohn N. Op. cit. P. 27. 
91 Engen van J. Rupert of Deutz. Los Angeles, 1983.  
92 Engen van J. The “Crisis of Cenobitism” Reconsidered: Benedictine Monasticism in the Years 

1050-1150 // Speculum. A Journal of Medieval Studies. Vol. 61. №2. Cambridge, 1986. P. 269-

304.  



 57 

упражнения и бедность, нежели на lectio divina, регулярное богослужение и 

соединение разума и веры93. 

Без преувеличения, самым фундаментальным и подробным 

исследованием по истории средневековой религиозности является 

монография немецкого богослова и историка Арнольда Ангенендта «История 

религиозности в Средние века» 94 . Эта работа немецкого историка, 

опубликованная впервые в 1997 году и после этого неоднократно 

переиздававшаяся, охватывает все возможные сферы религиозной жизни, 

включая тонкости монастырской духовной повседневности. 

Среди исторических исследований, выделяющих в качестве предмета 

анализа какой-либо отдельный аспект монастырской жизни, уместно 

выделить монографии Штеффена Патцольда и Джеймса Франса как 

подходящие под тематику монастырской повседневности. Обе работы 

посвящены проблемам коммуникации монахов внутри монастырской 

общины и вне нее. В монографии профессора Тюбингенского Университета 

Ш. Патцольда (опубликована в 2000 году) анализируются конфликты в 

монастырской среде95. Он разбирает причины возникновения разногласий, 

пути их сглаживания и то, как эти конфликты отображены в письменных 

источниках (в агиографии, историографии, письмах). В своем исследовании 

автор опирается на примеры нескольких конкретных ситуаций в истории 

разных монастырей, относящиеся к периоду X-сер. XII вв. 

Реалии внутримонастырской коммуникации разных по статусу групп 

монахов и конверсов подробно проанализированы в исследовании Джеймса 

Франса «Обособленное равенство. Положение цистерцианских конверсов в 

1120-1350 гг»96. Эта книга является не первой научной работой Дж. Франса, 

посвященной истории цистерцианского ордена. В своих предшествующих 

                                         
93 Engen van J. The “Crisis of Cenobitism” Reconsidered: Benedictine Monasticism in the Years 

1050-1150 // Speculum. A Journal of Medieval Studies. Vol. 61. №2. Cambridge, 1986. P. 303. 
94 Angenendt A. Geschichte der Religiosität im Mittelalter. Darmstadt, 2009.  
95  Patzold S. Konflikte im Kloster. Studien zu Auseinandersetzungen in monastischen 

Gemeinschaften des ottonosch-salischen Reichs. Husum, 2000. 
96 France J. Separate but equal: Cistercian lay brothers, 1120-1350. Collegeville, 2012. 



 58 

исследованиях он затрагивал проблемы цистерцианской духовности и 

искусства 97 , однако в данной книге ученый подвергает анализу такую 

социально-экономическую сторону жизни «новых» монастырей, как труд и 

быт конверсов. В центре внимания автора находится сам conversus 

(«обращенный») или frater laicus («брат-мирянин») и его положение в 

монастыре, функции, роль в жизни монашеской общины 98 . Несмотря на 

некоторые композиционные недостатки монографии Дж. Франса, данная 

работа, вне всяких сомнений, является уникальным в своем роде 

исследованием повседневной жизни цистерцианских конверсов. Эта книга 

представляет интерес не только для историков цистерцианского ордена, но и 

для широкого круга медиевистов, интересующихся проблемами 

коммуникации различных по статусу групп и отражения их взаимодействия  

в источниках. 

Разумеется, в ходе работы мною использовались многочисленные 

справочные материалы: Lexikon des Mittelalters, Lexikon für Theologie und 

Kirche, имеющий католическую направленность, протестантский 

Theologische Realenzyklopädie, Reallexikon für Antike und Christentum. Что 

касается отечественной справочной литературы, то, безусловно, уникальным 

в своем роде словарем является «Словарь средневековой культуры» под 

общей редакцией А.Я. Гуревича, вышедший в 2007 году. Его материал 

охватывает тысячелетие: V – XV века. Подобного словаря по медиевистике, 

имеющего целью дать читателю представление о характере средневековой 

культуры, до последнего времени не существовало в отечественной 

исторической литературе. Также в процессе написания данной диссертации я 

                                         
97 France J. The Cistercians in Scandinavia. Kalamazoo, Mich., 1992; France J. The Cistercians 

in Medieval Art. Stroud; Sutton, 1998; France J. Medieval Images of Saint Bernard of Clairvaux. 

Kalamazoo, MI., 2007. 
98 Отмечу, что Дж. Франс упоминает о существовании конверсов в женских монастырях 

(conversi monialium), а также сестер-мирянок (conversae), однако они остаются за рамками 

данного исследования. 
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неоднократно обращалась к Словарю библейских образов 99  под общей 

редакцией Лиланда Райкена, Джеймса Уилхойта, Тремпера Лонгмана. 

 

2. История изучения снов, видений и средневековой 

визионерской традиции 

2. 1. Обзор исторической традиции восприятия и интерпретации 

видений и сновидений. 

С изучением сновидений, видений и визионерской литературы 

сталкиваются многие отечественные и зарубежные исследователи 

античности и историки-медиевисты, даже если предмет их научных 

изысканий не связан напрямую с визионерством. Интерес к видениям, а 

также сновидениям, и их теоретическому осмыслению присущ разным 

историческим эпохам. Так, внимание к снам и их значению является 

устойчивой реалией античного общества. Не случайно уже в античности 

были сформированы первые представления о сущности сновидений, которые 

легли в основу научного их понимания100. Итогом многовековой традиции 

античной теоретической мысли о природе сновидений является 

«Онейрокритика»101 Артемидора (конец II в. до н.э.), оказавшая влияние на 

                                         
99 Словарь библейских образов / Под общ. ред. Л. Райкена, Дж. Уилхойта, Т. Лонгмана. 

СПб., 2005. 
100 Марк Аврелий сохранил высказывание Гераклита, согласно которому спящие люди 

являются действующими и содействующими участниками происходящего в космосе. 

Подробнее см. § «Гипнология» в: Хлебников Г.В. Античная философская теология. М., 

2007. Сократ считал сновидения проявлением внутреннего голоса, которому следует 

относиться со всей серьезностью. Однако согласно Аристотелю, в сновидениях лучше 

всего распознаются мельчайшие физиологические потребности, яснее, чем в состоянии 

бодрствования воспринимаются намерения и действия. Что касается римской теории 

сновидений, то, хотя она и не достигает такой глубины и ясности, какая характерна для 

трудов Платона и Аристотеля, тем не менее, в ней также присутствует некоторая 

оригинальность. Так, для Лукреция наиболее важным в сновидениях является их связь с 

тем, что волнует человека наяву. Главное внимание в его поэме “De rerum natura” 

уделяется именно физиологическому аспекту снов. Подробнее об этом см. Теперик Т.Ф. 

Поэтика сновидения в античном эпосе (на материале поэм Гомера, Аполлония 

Родосского, Вергилия, Лукана): диссертация на соискание ученой степени доктора 

филологических наук. М., 2008. 
101 Повышенное внимание к этому античному произведению проявил Зигмунд Фрейд. См. 

Фрейд З. Сон и сновидения. М., 1997. 
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позднеантичные и средневековые концепции сновидения 102 . Произведение 

Артемидора оказало большое воздействие на Синезия103, полагавшего, что 

сон позволяет душе приблизиться к истине, даже если раньше душа этого не 

желала. Синезий, в свою очередь, оказал большое влияние на Фому 

Аквинского и средневековых последователей Аристотеля104. Особенно важно 

то, что Артемидор в своей работе учитывал и литературную традицию 

изображения снов. Эпос, лирика, философские трактаты, трагедия, комедия – 

труднее найти тексты греко-римской литературы, где сновидения не были бы 

изображены, в сравнении с теми, в которых они присутствуют105. 

Известным теоретиком сновидений поздней античности является 

Макробий Феодосий (нач.V века). Он интерпретирует сон Сципиона 

Африканского, изложенный в шестой книге трактата Цицерона «О 

государстве». Сон Сципиона, в изложении Цицерона, является своеобразной 

демонстрацией этических, политических и философских воззрений самого 

автора. Здесь концепция пифагорейцев и Платона106 о человеческом теле как 

о «тюрьме» переплетаются с представлениями о добродетелях, долге 

человека и гражданина 107 . Сам сон трактуется устами Сципиона 

                                         
102 Теперик Т.Ф. Сновидение в историческом эпосе: поэтика времени и пространства // 

Восток, Европа, Америка в древности. Сборник научных трудов XVI Сергеевских чтений. 

М., 2010. С. 187. 
103 Синезий из Кирены (ок. 370 г. – после 412 г.) – греческий философ-неоплатоник и поэт, 

с 410 г. – епископ Птолемеи, автор трактата «О снах». 
104  Теперик Т.Ф. Поэтика сновидения в античном эпосе (на материале поэм Гомера, 

Аполлония Родосского, Вергилия, Лукана): диссертация на соискание ученой степени 

доктора филологических наук. М., 2008. С. 7. 
105 Теперик Т. Ф. Сновидение в историческом эпосе: поэтика времени и пространства // 

Восток, Европа, Америка в древности. Сборник научных трудов XVI Сергеевских чтений. 

М., 2010. С. 187. 
106 Основы космогонической философии Платона изложены в его диалоге «Государство». 

В десятой главе он рассуждает об устройстве мира, месте и роли человеческой души во 

космическом движении. Подробнее см. Платон. Государство. Книга десятая / перевод 

А.Н. Егунова, примечания А.А. Тахо-Годи. М., 1971.  
107 «Поэтому и ты, Публий, и все люди, верные своему долгу, должны держать душу в 

тюрьме своего тела …Упражняй ее в наилучших делах! … Самые благородные 

помышления – о благе отечества» Марк Туллий Цицерон. О государстве. О законах. О 

старости. О дружбе. Об обязанностях. Речи. Письма. М., 1999. С. 133-144. 
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Африканского Младшего в эпикурейском духе108. Соответственно, подобных 

же взглядов придерживается и Макробий в своем «Комментарии на ‘Сон 

Сципиона’». Его «Комментарий» - это значительное по объему 

произведение, состоящее из двух книг. Произведение не вполне отвечает 

своему названию, поскольку цель Макробия состоит не столько в 

разъяснении текста античного классика, сколько в упрощенном изложении 

греческих теорий и собственной импровизации на избранные темы 109 . 

Макробий не является оригинальным автором. Все его теории заимствованы 

у греческих предшественников – Платона, Аристотеля, Плутарха, 

Артемидора, Порфирия, Ямвлиха110. Макробий, как и Цицерон, заимствует 

учение Лукреция о душе: смертью является вселение души в земное тело. 

Макробий вполне органично следует традиции, которая будет 

господствовать в раннее Средневековье, когда при заимствовании цитаты 

были важны ее принадлежность к авторитетному тексту или наличие в ней 

ключевых слов. При этом оригинальный контекст имеет второстепенное 

значение 111  (Макробий, например, опирается на «Аттические ночи» Авла 

Геллия, ни разу не упоминая его112). Однако для данного исследования важна 

типология сновидений, разработанная Макробием, которая была широко 

известна в Средние века. Третья глава «Комментария» начинается с ввода 

читателя в терминологию. Макробий пишет: «Все буйство образов, 

                                         
108 «В нем мне – думаю, в связи с тем, о чем мы беседовали (ведь вообще бывает, что 

наши помышления и разговоры порождают во сне нечто такое…) – явился Публий 

Африканский» Там же. Подобную теорию о физиологических и психосоматических 

причинах сновидений развивает Лукреций в своей поэме «De rerum natura»: « Также и 

люди во сне постоянно свершать продолжают / Те же деянья, какие и въяве они 

совершали: / Грады пленяют цари, полоняются сами, воюют, / Крик подымая такой, как 

будто их режут на месте» Лукреций. О природе вещей / ред. лат. текста и пер. Ф.А. 

Петровского. М., 2009. С. 261-265. 
109 Петрова М.С. Просопография как специальная историческая дисциплина (на примере 

авторов поздней Античности Макробия Феодосия и Марциана Капеллы). СПб., 2004.С. 

49. 
110 Там же. 
111  Она же. Макробий и его метод цитирования латинских авторов (на примере 

психологических и натурфилософских глав Комментария на «Сон Сципиона») // Диалог 

со временем. Альманах интеллектуальной истории. 7. М., 2001. С. 176. 
112 Авл Геллий. Аттические ночи. Кн. I-X. СПб., 2007. С. 290. 
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повсеместно приходящих к спящим, древние подчинили определениям и 

правилам»113. В тексте дается следующая классификация снов: 1. сновидение 

(somnium); 2. провидение (visio); 3. прорицание (oraculum); 4. наваждение 

(insomnium); 5. призрак (visum)114. Два последних вида сна тревожат спящего 

впечатлениями и волнениями, которые он испытывал в состоянии 

бодрствования, следовательно, эти сны не сообщают ничего о будущем, так 

как связаны с состоянием души. Говоря подробнее о призраке (visum), 

Макробий указывает, что такой тип сна возникает между бодрствованием и 

глубоким сном, «в так сказать первой дымке сна, когда тому, кто едва 

погрузился в сон, еще кажется, что он бодрствует»115. Три первых вида сна 

предоставляют способность предвидеть будущее. Прорицание подразумевает 

такой сон, в котором некое безупречное в своей авторитетности лицо или 

божество возвещает события будущего. Термином провидение обозначается 

такое сновидение, в котором сам сновидец является реципиентом знания о 

будущем. Сновидение в собственном смысле (somnium) – сон, образы и 

символы которого нуждаются в расшифровке и верной интерпретации, иначе 

определение его значимости для будущего будет весьма затруднено.  

Отмечу, что Макробий приводит еще одну систему деления снов, но 

уже не по принципу соотношения с реальностью и будущим, а по критерию 

масштабности происходящих во сне событий. Данная типология также 

насчитывает пять подвидов сновидений: а) собственное (proprium) – 

сновидец является главным героем сна; б) чужое (alienum) – действующим 

лицом является посторонний человек; в) совместное (commune) – 

участниками сна являются сам спящий и некое второе лицо; г) общественное 

(publicam) – сон связан с благополучием общности людей; д) вселенское 

                                         
113 Петрова М.С. Просопография как специальная историческая дисциплина (на примере 

авторов поздней Античности Макробия Феодосия и Марциана Капеллы). СПб., 2004.С. 

134. 
114 Там же. С. 134-135. 
115 Там же. С. 136.  
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(generale) – сон космогонического характера 116 . Далее в «Комментарии» 

Макробий анализирует «Сон Сципиона» на предмет принадлежности этого 

литературного сна к тому или иному типу сновидения.  

Многие средневековые манускрипты указывают на то, что Макробий 

был известен в качестве толкователя сновидений. Ссылаясь на его 

классификацию снов, свою типологию видений (в первую очередь именно 

видений, следует это особо подчеркнуть, так как это будет важно в описании 

визионерской литературы Средневековья, которая последует ниже) 

выстраивает Августин (354-430). Он выделяет три типа видений: телесное, 

духовное и разумное, - и указывает на то, что все видения могут быть 

приравнены к сновидениям117. К группе теоретических текстов о причинах и 

природе видений и сновидений относятся также «Диалоги» Григория 

Великого (ок. 540-604), который разбивал все многообразие снов на две 

группы: правдивые сновидения, откровения и иллюзии, то есть искушения, 

посылаемые дьяволом 118 . Начиная с XII века интерес к снам еще более 

усиливается на фоне знакомства с греческой медициной, что стимулирует 

развитие теории снов (в частности, изучения физиологии засыпания)119. В 

той или иной форме схемы интерпретации снов Макробия, Августина и 

Григория Великого воспроизводят Иоанн Солсберийский в «Поликратике», 

Алан Лилльский и Гонорий Августодунский 120 . В XIII веке появляются 

                                         
116 Петрова М.С. Просопография как специальная историческая дисциплина (на примере 

авторов поздней Античности Макробия Феодосия и Марциана Капеллы). СПб., 2004.С. 

137. 
117 Петрова М.С. Макробий Феодосий и представления о душе и о мироздании в поздней 

Античности. М., 2007. С. 155. 
118  Ле Гофф Ж. Другое Средневековье. Время, труд и культура Запада. Екатеринбург, 

2000. С. 181.      
119 Так, физиологическую теорию сна разрабатывал Гильом из Конша. См. Петрова М.С. 

Макробий Феодосий и представления о душе и о мироздании в поздней Античности. М., 

2007. С.161. 
120  Иоанн Солсберийский (1115/20-1180) вслед за Макробием различает insomnium, 

phantasma, somnium, oraculum, visio. Алан Лилльский (1128-1203) говорит о том, что в 

большинстве случаев сны являются ложными, но иногда во сне может произойти 

откровение. Гонорий Августодунский выделяет лживые сны от дьявола, лживые сны, 

причиной которых является человеческий ум и эмоции, а также пророческие сны от Бога. 
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новые трактаты, в которых сновидения продолжают объясняться действием 

различных душевных сил (например, «Описание видений» Арнольда из 

Вилановы121).  

 

Интерес к изучению художественной роли сновидений усилился в 

исторической науке и литературоведении XX века. Не в последнюю очередь 

он связан с развитием психологии как науки, путь которой повлиял как на 

методологию изучения снов, так и на способы их интерпретации 122 . 

Классический психоанализ З. Фрейда 123 , индивидуальная психология А. 

Адлера 124 , аналитическая психология К.Г. Юнга 125 , гуманистический 

психоанализ Э. Фромма126, - самые различные направления психологической 

науки уточняют, углубляют и дополняют представление о сновидении как 

феномене человеческой психики. Это не могло не отразиться на историко-

литературоведческом аспекте исследования сновидений. Вопрос состоит в 

том, в какой мере историку следует использовать достижения 

психологической науки при трактовке литературного сновидения (как бы 

реалистично оно не выглядело). Достижения психологии, безусловно, 

обогатили понимание образа во сне, однако медицинская точка зрения 

является для историка на данном этапе лишь вспомогательным методом 

интерпретации видений и сновидений. 

2. 2. Визионерская литература Средневековья. 

                                                                                                                                   
Подробнее см. Петрова М.С. Макробий Феодосий и представления о душе и о мироздании 

в поздней Античности. М., 2007. С. 165-166. 
121 Арнольд из Вилановы (1235-1313) – средневековый алхимик, врач, автор знаменитого 

«Салернского кодекса здоровья». О его «Описании видений» см. Петрова М.С. Макробий 

Феодосий и представления о душе и о мироздании в поздней Античности. М., 2007. С.167. 
122  Теперик Т.Ф. Поэтика сновидения в античном эпосе (на материале поэм Гомера, 

Аполлония Родосского, Вергилия, Лукана): диссертация на соискание ученой степени 

доктора филологических наук. М., 2008. С. 16. 
123 Фрейд З. Ук. соч. 
124 Адлер А. Über den nervösen Charakter = О нервическом характере / под ред. Э.В. 

Соколова, пер.с нем. И.В. Стефанович. Спб., 1997. 
125 Юнг К.Г. Символическая жизнь. М., 2010. 
126 Фромм Э. Душа человека. М., 2010. 
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Видения как отдельный тип литературных текстов получил широкое 

распространение в эпоху Средневековья. Содержание текстов подобного 

рода может быть весьма разнообразным: от описания образов «скрытой 

реальности» (сведения о потустороннем мире и его обитателях) до 

конкретных повелений, которых требует ситуация (например, об основании 

монастыря)127. Видения и сновидения дошли до нас в виде текстов разного 

рода, будучи вполне органично вписанными в структуру агиографических 

повествований, проповедей, памятников историографии, однако в ходе 

данного исследования под визионерской литературой будут пониматься в 

первую очередь самостоятельные тексты, фиксирующие видение (или 

сновидение) ради него самого, где ценностью является само видение. Такого 

рода произведения в большинстве случаев имеет в качестве заглавия слова 

visio, visiones, revelatio и т.д.   

Бесспорным прототипом визионерской литературы Средневековья 

стали иудейские и раннехристианские апокалиптические сочинения. Одним 

из наиболее оригинальных сочинений этого типа является «Visio Sancti 

Pauli», созданное, вероятно, в Египте или Малой Азии в III веке на греческом 

языке128. Это видение рассказывает о том, как апостолу Павлу была показана 

участь людей после смерти: суд Христа над душами, препровождение 

праведных в рай (с описанием обетованной земли), а грешников – в 

преисподнюю 129 . Повествование изобилует подробностями жестоких 

                                         
127  Динцельбахер П. Видения // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. 

Гуревича. М., 2007. С. 67. 
128 Dinzelbacher P. Von der Welt durch die Hölle zum Paradies – das mittelalterliche Jenseits. 

Paderborn; München; Wien; Zürich, 2007. S. 166. 
129 Содержание подобных видений-путешествий в иное измерение имеет довольно много 

общих черт с античными видениями подобного рода. В примечаниях к введению уже 

упоминался сон Эра, описанный в диалоге Платона «Государство». Этот сон и видения 

загробной жизни в Средние века имеют сходную структуру. Так начинается сон Эра: «Я 

передам тебе не Алкиноево повествование, а рассказ одного отважного человека Эра, 

сына Армения, родом из Памфилии. Как-то он был убит на войне; когда через десять дней 

стали подбирать тела уже разложившихся мертвецов, его нашли еще целым, привезли 

домой, и когда на двенадцатый день приступили к погребению, то, лежа уже на костре, он 

вдруг ожил, а оживши, рассказал, что он там видел». Платон. Государство. Книга десятая / 

перевод А.Н. Егунова, примечания А.А. Тахо-Годи. М., 1971. С. 614-621. Для этого 
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истязаний душ в аду, что обеспечивало эффективность воздействия видения 

на читателя или слушателя. Оно неоднократно подвергалось переработкам, 

было переведено на народные языки и пользовалось широкой 

популярностью 130 . Таким образом, содержание видений определялось 

интересом к проблеме посмертного воздаяния грешникам и вознаграждения 

праведникам.      

Как самостоятельный литературный жанр видение возникает в 

последней трети VII века: к этому времени относится первое видение, 

оформленное в виде отдельного текста, и первый сборник видений. Видение 

о потустороннем мире франкского монаха Баронта (ок. 678/679) представляет 

собой самостоятельное сочинение, включающее заглавие, пролог, описание 

самого видения и эпилог 131 . Наиболее плодотворной эпохой в развитии 

визионерской литературы стал XII век. В течение этого столетия были 

созданы наиболее значительные и известные произведения этого жанра, круг 

визионеров расширяется в связи с распространением мистицизма. Мистика, 

если следовать определению, которое содержится в трудах Фомы 

Аквинского и Бонавентуры, это некое т.н. «экспериментальное» познание 

Бога (cognitio Dei experimentalis). Мистический опыт не тождественен вере 

или философскому постижению божественного; существование Бога 

познается в процессе переживаний, связанных с его созерцанием и слиянием 

                                                                                                                                   
видения характерно то, что человек словно «умирает», его душа принадлежит иному миру 

и действует в его границах. Однако душа не становится полноправным действующим 

лицом, она является только наблюдателем, она пользуется привилегией возможности 

передать информацию об увиденном живым людям. Те же тенденции наблюдаются и в 

средневековых сновидениях о потустороннем: иллюзия ухода человека из жизни, внешнее 

наблюдение за происходящими событиями, пересказ уникального опыта по возвращении 

на землю. 
130  Динцельбахер П. Видения // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. 

Гуревича. М., 2007. С. 67. 
131 Это видение также описывает довольно насыщенное путешествие монаха Баронта по 

иному миру и отражает общую систему представлений о потустороннем мире: демоны, 

места мучений и блаженства, встречи с душами почивших и т.д. Подробнее см.: Там же. 

С. 68. 
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с ним132. Мистическое метафизическое кажется чем-то пространственным, 

познаваемым и почти материальным – ее изобилия не может вместить в себя 

мистик, от него он практически задыхается 133 . Мистический опыт, 

безусловно, очень эмоционален и является для самого стяжателя этой 

благодати источником абсолютного знания134 (часто пересказ такого опыта 

облекается в литературную форму видений или откровений). Хотя мистика 

по преимуществу христоцентрична, все же можно выделить некоторые 

направления и их особенности: так, цистерцианскую мистику, 

предвосхищенную Бернардом Клервоским (1091-1153), отличает страстность 

чувств, главной мистической категорией становится любовь (caritas); для 

францисканской мистики характерна экзальтация и восторг от умерщвления 

плоти, поиск и претерпевание страдания лежат в основе imitatio Christi135; 

мистика иезуитов отмечена важной ролью в ней слез как меры 

интенсивности религиозных переживаний136. 

О популярности жанра видений свидетельствует и тот факт, что словом 

visiones 137  назывались также произведения, имевшие лишь косвенное 

отношение к визионерским текстам как сочинениям, фиксирующим в первую 

очередь информацию, полученную в результате визуального восприятия. 

Таким произведением является, например, цистерцианская «Книга видений 

или откровений Рихальма, аббата монастыря Шенталь», используемая в 

данной работе в качестве одного из основных источников. Истории о 

видениях и откровениях часто использовались в проповедях в качестве 

                                         
132  Динцельбахер П. Мистика // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. 

Гуревича. М., 2007. С. 295. 
133 Карсавин Л.П. Основы средневековой религиозности в XII-XIII веках. СПб., 1997. С. 

77. 
134  Карсавин Л.П. Мистика и ее значение в религиозности средневековья // Вестник 

Европы. 1913. №8. С. 118. 
135  Динцельбахер П. Мистика // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. 

Гуревича. М., 2007. С. 297.  
136 См.: Ранер Х. Игнатий Лойола и историческое становление его духовности. М., 2002; 

Игнатий Лойола. Духовные упражнения. М., 2010. С. 65-110. 
137 По частоте употребления в позднее Средневековье на первое место выходит термин 

revelatio, который может заменяться понятием visio в качестве полного синонима. См.: 

Dinzelbacher P. Vision und Visionsliteratur im Mittelalter. Stuttgart, 1981. S. 46. 
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exempla138. Красочный и выразительный пересказ откровения – эффективное 

средство развлечь утомленного длинной проповедью слушателя. Отсылка к 

«реальному» человеку и эпизоду его жизни оказывает стимулирующее 

воздействие на прихожан139. Визионерский нарратив, например, путешествия 

в потусторонний мир, мог восприниматься в качестве увлекательного чтения 

(читатель видений, испытывая отвращение к грешникам, вероятно, 

развлекался описанием их мучений)140. 

Зачастую визионерские тексты служат орудием социальной полемики и 

самоидентификации. Так в сценах загробных мучений обнаруживается 

проекция чувств и отношений стяжателя откровения к окружающему 

обществу. Так, личность, помещенная волей визионера в ад и терзаемая 

бесами, явно не пользуется его уважением. Откровения также могут 

«разоблачать» тайные грешные амбиции других людей. Некоторые видения 

выполняли функцию упрочения престижа церковных учреждений, например, 

монашеских орденов, к которым принадлежал тот или иной визионер. Из 

видения могло стать известно, что в потустороннем мире цистерцианцы 

пользуются большим почетом, чем бенедиктинцы; внутри ордена такие 

видения были особенно популярны и переписывались из поколения в 

поколение141. 

2. 3. Изучение средневековой визионерской традиции. 

                                         
138  Exemplum (лат. мн. ч.exempla), «пример» - короткое повествование, выдаваемое за 

истинное и предназначенное для того, чтобы быть включенным в речь (обычно 

проповедь), с целью убедить аудиторию с помощью спасительного урока. Exemplum, 

применявшийся еще в античной литературе (Валерий Максим и др.), представлял собой 

повествование о герое или выдающемся человеке, жизнь которого могла послужить 

образцом для подражания. Его функции несколько меняются при переходе в состав 

латинской словесности, со времен папы Григория Великого (VI в.) он становится 

существенным элементом церковной дидактики. Подробнее см. Гуревич А.Я. Exemplum // 

Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. Гуревича. М., 2007. С. 591.  
139 Гуревич А.Я. Культура и общество средневековой Европы глазами современников 

(Exempla XIII века). М., 1989. С. 25. 
140 Динцельбахер П. Видения // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. 

Гуревича. М., 2007. С. 73. 
141  Динцельбахер П. Видения // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. 

Гуревича. М., 2007. С. 73. 
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В исследованиях, посвященных видениям и сновидениям в Средние 

века, выделяются три направления: 1) труды, стремящиеся охватить данную 

тему в максимальной полноте. Они включают в себя исторический и 

текстологический анализ широкой панорамы образов и сюжетов снов и 

видений; 2) работы, посвященные сновидениям одного произведения; 3) 

исследования, посвященные одному сновидению, его функциям и смыслу в 

контексте всего сочинения142. В первом случае из-за обилия анализируемого 

материала сны часто исследуются без должного внимания к жанровой 

специфике литературных памятников, однако создается общая картина 

развития формы и содержания визионерской литературы, выделяются 

характерные черты жанра в целом. Концентрация же на анализе одного 

произведения или сновидения позволяет выявить уникальность, 

неповторимость отдельного текста, а также определить, насколько этот текст 

видений или откровений следует традиции. 

Из общих исследований книга П. Динцельбахера «Vision und 

Visionsliteratur im Mittelalter» 143  («Видение и визионерская литература в 

Средние века») стала первой (по сути, уникальной) работой, посвященной 

средневековому визионерству как феномену. Эта книга заслуживает 

подробного разбора. Она является переработанной редакцией диссертации 

автора от 1978 года, защищенной в Университете Штутгарта. До этого П. 

Динцельбахер начал разрабатывать тему представлений о потустороннем 

мире в Средневековье, проходя обучение в Венском Университете, где тема 

его дипломной работы звучала «Мост в потусторонний мир в Средние 

века»144. Динцельбахер предпринял попытку погрузиться в средневековый 

мир видений в Европе и тщательно проанализировать их содержание, форму, 

функции; автор предлагает свою классификацию видений, пытается 

                                         
142  Подобная классификация довольно широко распространена. В том числе ее 

придерживается Теперик Т.Ф. в ее докторской диссертации «Поэтика сновидения в 

античном эпосе (на материале поэм Гомера, Аполлония Родосского, Вергилия, Лукана)». 
143 Dinzelbacher P. Vision und Visionsliteratur im Mittelalter. Stuttgart, 1981. 
144 «Die Jenseitsbrücke im Mittelalter». Защищена в 1973 году. 
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организовать эти особого рода психосоматические переживания в как можно 

более четкую систему. 

Исследуя средневековое визионерство, П. Динцельбахер обращается к 

теме христианской мистики и истории ментальности145. Последняя наиболее 

полно разработана в изданной П. Динцельбахером книге «Europäische 

Mentalitätsgeschichte», в которой им написаны все главы, посвященные 

средневековому периоду. Некоторые аспекты эмоциональной и духовной 

сфер жизни Средневековья освещаются в отдельных работах автора. Так, 

Петер Динцельбахер подробно изучал проблемы тела и физического 

смирения или, например, страха в Средние века (предметом исследования 

являлись только те страхи, о которых можно судить как о коллективных и 

типичных для заданного временного промежутка146). 

Появление работы Динцельбахера по средневековому визионерству 

вызвало, в целом, сдержанные отзывы, одобряющие смелость и новаторство 

авторской классификации видений и критикующие излишнюю 

искусственность этого интеллектуального конструкта. Тем не менее, 

несмотря на некоторые методологические недостатки этой работы, нельзя не 

признать, что ее изучают все исследователи, занимающиеся прямо или 

косвенно традицией средневекового визионерства. П. Динцельбахер 

проделал большую работу. С его выводами можно спорить, но его 

рассуждения достойны внимания каждого историка, желающего погрузиться 

в мир видений. Кэролайн У. Байнам, бывший профессор истории 

Принстонского института перспективных исследований, в своей знаменитой 

книге «Воскресение тела в западном христианстве, 200 – 1336» идет вслед за 

классификацией видений и сновидений, разработанной Динцельбахером. Она 

                                         
145 См. подробнее: Dinzelbacher P. Christliche Mystik im Abendland. Ihre Geschichte von den 

Anfägen bis zum Ausgang des Mittelalters. Paderborn. 1994. Также Idem. Mentalität und 

Religiosität des Mittelalters. Klagenfurt, 2003. 
146 Idem. Angst im Mittelalter. Teufels-, Todes-, und Gotteserfahrung. Mentalitätsgeschichte und 

Ikonographie. Paderborn; München; Wien; Zürich, 1996. S. 12. Данное произведение автора 

демонстрирует также его глубокую заинтересованность демонологией и демономанией XI 

– XII веков. Характерным для работ Динцельбахера является обилие примеров 

переживаний визионеров, связанных с вмешательством бесовских сил.  
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использует те критерии, которые он разработал для разделения термина 

видение от понятия явление147. К. Байнам также подчеркивает, что в раннее 

Средневековье сюжеты видений были чаще направлены на перемещение 

человеческой души в эсхатологические пространства, а в высокое 

Средневековье акцент смещается на силу внутренних переживаний 

визионера, видения становятся более индивидуальными148. 

Попытку обобщить все многообразие христианских средневековых 

сновидений предпринял также один из самых популярных историков-

медиевистов, представитель школы «Анналов», Жак Ле Гофф в своей книге 

«Средневековый мир воображаемого»149. Она представляет собой сборник 

очерков, являющихся логическим продолжением работ, изданных в 1977 

году под заголовком «Pour un autre Moyen Âge» 150 . В этих очерках он 

предлагает взять в качестве предмета исследования средневековое 

воображаемое151, к которому, вне всяких сомнений, относятся и сновидения, 

располагающиеся на перекрестке ученой и народной культур. Автор 

отмечает, что с развитием психологии, социологии, антропологии историки 

яснее осознали то, что жизнь человека в обществе определяется не только 

осязаемыми реалиями, но и образами, представлениями152. Также важность и 

актуальность этого исследования аргументируется тем, что изучение образов, 

порожденных воображением общества, позволяет добраться до глубин 

                                         
147 Bynum C. W. The Resurrection of the body in Western Christianity. Columbia University 

Press. 1995. P. 294. 
148 Ibid. 
149  Le Goff J. L’imaginaire médiéval. Gallimard, 1985. Русский перевод: Ле Гофф Ж. 

Средневековый мир воображаемого. М., 2001.  
150 Le Goff J. Pour un autre Moyen Âge. Gallimard, Paris, 1977. Русский перевод: Ле Гофф Ж. 

Другое Средневековье. Время, труд и культура Запада. Екатеринбург, 2000. В этой книге 

тема сновидений и визионерской литературы еще не так глубоко проработана, как в 

«Средневековом мире воображаемого». 
151 Надо признаться, что точной дефиниции этого сложного термина Ж. Ле Гофф не дает, 

он скорее объясняет его апофатическим методом. См. Ле Гофф Ж. Средневековый мир 

воображаемого. М., 2001. С. 6-7. 
152 Там же. С. 10. 
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сознания этого общества, проследить его историческую эволюцию, достичь 

истоков153. 

В разделе, посвященном сновидениям, Ж. Ле Гофф рассматривает сны 

в их эволюционном развитии: от библейских (включая новозаветные) и 

античных сновидений до начала XII века. Необходимо сразу оговориться, что 

в отличие от П. Динцельбахера Жак Ле Гофф гораздо меньше внимания 

уделяет непосредственно подробностям сюжетной линии сновидений, в 

гораздо большем мере его волнует проблема восприятия сновидения как 

такового в позднеантичном и раннесредневековом обществе и 

взаимозависимость сна и фигуры сновидца. Двигаясь по хронологии, Ж. Ле 

Гофф в тезисной форме характеризует онирическую традицию на 

протяжении заданного периода, однако им не всегда учитывается, что и как 

изображено в сновидении. Изображение снов в литературе (особенно 

античной литературе, которую Ж. Ле Гофф не разделяет на греческую и 

римскую) включено в систему художественных средств, ограниченных 

жанровой традицией, и понять особенности, связанные с изображением и 

смыслом даже одного сна, можно лишь с учетом признаков, диктуемых 

жанром154. 

Представляется любопытной его концепция христианского отношения 

к сновидениям, которое он определяет как заинтересованное на первом этапе 

(до IV века), сменяющееся затем на беспокойное и неуверенное. Для первого 

этапа заинтересованности характерно связывание сна с обращением в 

христианство и познанием Бога. Во сне проявлялось присутствие Бога в 

каждом христианине 155. Благодатные сны необходимо заслужить, поэтому 

мученики являются привилегированной категорией христиан, достойных 

                                         
153 Ле Гофф Ж. Средневековый мир воображаемого. М., 2001. С. 12. 
154  Подробнее о специфике работы с античными литературными сновидениями см. 

Теперик Т. Ф. Сновидение в историческом эпосе: поэтика времени и пространства // 

Восток, Европа, Америка в древности. Сборник научных трудов XVI Сергеевских чтений. 

М., 2010. С. 187-195. 
155 Ле Гофф Ж. Средневековый мир воображаемого. М., 2001. С. 338. 



 73 

стяжать во сне откровение156. Испытывая беспокойство, даже недоверие по 

отношению к сновидениям, Церковь попыталась взять их под свой контроль. 

Это выразилось прежде всего в вычленении из всей массы видящих сны 

новой элиты сновидцев (монархи, святые, обретающие исцеление на 

могиле157), имеющих право искать особенный смысл в своих сновидениях. 

Жак Ле Гофф приходит к выводу, что «сновидение и страх» составляют пару, 

исторически сложившуюся и выросшую из христианской религии страха. 

Здесь он солидарен с мнением другого исследователя Жана Делюмо, 

который считает основной категорий средневековой культуры страх158. 

В отечественной историографии наиболее авторитетной и 

всеобъемлющей работой, анализирующей exempla, visiones и отражение в 

них социальных реалий, остается, пожалуй, книга А.Я. Гуревича «Культура и 

общество средневековой Европы глазами современников (Exempla XIII 

века)» 159 . А.Я. Гуревич в своем исследовании пытается найти «ключи, 

раскрывающие тайны картины мира и общественной психологии людей 

средневековья в тех произведениях словесности, которые, будучи 

созданными образованными, прежде всего духовными лицами, были 

адресованы пастве в целом, служили делу ее наставления» 160 . Поэтому 

внимание ученого фокусируется на «примерах», содержащих чудесные 

события, видения, сны, древние легенды и бытовые казусы с нарочитой 

морализаторской направленностью. Стимул, побудивший отечественного 

историка обратиться к анализу указанного жанра, исходил из самой научной 

традиции. Во-первых, важные вопросы средневековой «низовой» 

                                         
156 Тем не менее, христианские авторитеты весьма рано стали приписывать дар сновидения 

еретикам. Там же. С.342. 
157 В связи с такого рода снами вспоминается античная традиция исцеления через сон и 

сновидение – например, паломники, желающие исцелиться от какого-либо недуга, 

должны были провести ночь в храме Асклепия в Эпидавре. 
158 Делюмо Ж. Ужасы на Западе: исследование процесса возникновения страха в странах 

Западной Европы XIV-XVII вв. М., 1994. 
159  Гуревич А.Я. Культура и общество средневековой Европы глазами современников 

(Exempla XIII века). М., 1989. 
160 Там же. С. 4. 
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религиозности поставил Л.П. Карсавин 161  в книге «Основы средневековой 

религиозности в XII-XIII веках, преимущественно в Италии», опираясь на 

материал того же жанра. Однако начавшаяся Первая мировая война отнюдь 

не благоприятствовала тому, чтобы привлечь интерес к вышедшей книге 

отечественного и зарубежного научного сообщества. Во-вторых, новые 

проблемы средневековой культуры были выдвинуты М.М. Бахтиным в 

сочинении «Творчество Франсуа Рабле и народная культура средневековья и 

Ренессанса» 162 . Обе эти книги подтолкнули А.Я. Гуревича к мысли о 

необходимости выделить жанр exempla и более пристально всмотреться в его 

познавательные возможности. Осознавая, что примеры как таковые могут 

содержаться в средневековых произведениях любого жанра и объема 

(исторических, агиографических, богословских сочинениях), автор 

подвергает непосредственному анализу сборники примеров – в силу удобства 

и систематизированности последних. Выбор в качестве объекта 

монографического исследования именно примеров связан с их следующей 

особенностью: «запечатленное в примерах сознание – это прежде всего 

сознание проповедников, монахов и церковных деятелей, людей ученых, 

ориентированных, однако, на широкую демократическую аудиторию и 

испытывающее импульсы, которые от нее исходят» 163 . Структура 

исследования удачно охватывает разные аспекты жизни обывателя: от 

взаимоотношения мира мертвых и мира живых до социальной критики. Тем 

                                         
161  Его труды «Очерки религиозной жизни в Италии XII-XIII вв.» и «Основы 

средневековой религиозности в XII-XIII вв., преимущественно в Италии» вышли в 1912 и 

1915 гг. соответственно. Лев Платонович вводит в медиевистику такие термины как 

«религиозный фонд» - система известных и распространенных черт и основ духовной 

культуры, «средний религиозный человек», «предел развития религиозности» и т.д. Он 

разграничивает характеристики религиозного и верующего человека, подчеркивая особую 

эмоциональную окраску религиозности в сравнении с верой. В 1913 году выходит статья 

Л.П. Карсавина «Мистика и ее значение в религиозности средневековья», в которой он 

уделяет внимание экстатическим переживаниям благодати средневековыми мистиками (в 

том числе – женщинами). 
162  Бахтин М.М. Творчество Франсуа Рабле и народная культура средневековья и 

Ренессанса. М., 1965. 
163  Гуревич А.Я. Культура и общество средневековой Европы глазами современников 

(Exempla XIII века). М., 1989. С. 10. 
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не менее, в монографии практически никак не отражается роль мистически 

ориентированного повествования на формирование мировоззрения монахов, 

фактически игнорируется большое количество мистических 

видений/откровений в сборниках примеров XIII века, в том числе – в 

«Диалоге о чудесах» Цезарий Гейстербахского. 

Среди исследований, посвященных отдельным визионерским 

сочинениям, необходимо упомянуть книгу Хедвиг Рёкелейн «Отлох, 

Готшальк, Тнугдал: индивидуальные и коллективные визионерские модели 

высокого Средневековья» 164 . В своей книге она ставит на обсуждение 

несколько вопросов: 1. причины получения визионерского опыта; 2. как к 

видению отнесся визионер, какие перемены оно в нем вызвало; 3. каково 

соотношение реальности и вымысла в тексте, связь символических атрибутов 

видения с реальной жизнью и обстановкой; 4. реакция на содержание 

визионерского опыта окружающих людей; 5. что послужило причиной 

письменной фиксации данного переживания, в чем заинтересован автор, а 

что в видении интересует читателя165. 

Исходя из этого плана, Рёкелейн анализирует вынесенные в заглавие 

видения. «Коллективной моделью», определяющей видения, понимаемой 

историком во вполне психоаналитическом смысле, является коллективный 

страх. Именно он придает видениям агрессивность (особенно это касается 

путешествий в загробный мир). Автором почти не учитывается функция 

видения как средства социальной полемики. В заключительной части книги, 

Рёкелейн проводит параллель между визионером и шаманом, придавая 

поведению первого ритуально-мистические черты166. 

Зачастую небольшое исследование какого-либо визионерского 

сочинения следует вместе с публикацией текста самого источника. Ульрик 

Витхаус, ученик П. Динцельбахера, подготовил и опубликовал «Жизнь и 

                                         
164  Röckelein H. Otloh, Gottschalk, Tnugdal: Individuelle und kollektive Visionsmuster des 

Hochmittelalters. Frankfurt-am-Main; Bern; New York, 1987. 
165 Ibid. S. 12-15. 
166 Ibid. S. 278-280. 
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откровения» венской бегинки Агнессы Бланнбекин (ум. 1315) с весьма 

внушительным предисловием, являющимся, по сути, описанием фигуры 

Агнессы и этого произведения в целом 167 . Также необходимо отметить 

деятельность Пауля Герхарда Шмидта по публикации видений, их анализу и 

подбору историографии. Так, фактически, первым серьезным исследованием 

«Книги откровений» Рихальма, аббата монастыря Шенталь, является 

введение к изданию 2009 года «Книги откровений», составленное Паулем 

Герхардом Шмидтом168. Он ставит перед потенциальным читателем целый 

ряд вопросов: история монастыря, авторство Рихальма и роль записывавшего 

и обрабатывавшего текст редактора Н., источники Рихальма, литературная 

форма и содержание произведения. 

В отечественной медиевистике «Книгой видений» Отлоха Санкт-

Эммерамского занимался Н.Ф. Усков, опубликовавший этот визионерский 

текст на русском языке 169 . Он вводит читателя в биографию Отлоха, его 

деятельность, кратко описывает сами видения. Благодаря появлению 

русского перевода, это сочинение быстро стало популярным в отечественной 

академической среде и теперь используется историками в их исследованиях. 

Из исследователей женской визионерской традиции необходимо 

упомянуть Ю. Дресвину, исследовательницу откровений Юлианы 

Нориджской (1342-1419). Во вступительной статье к публикации 

источника170 и других своих статьях171 Ю. Дресвина комментирует текст с 

                                         
167 Agnes von Blannbekin, Viennese Beguine: Life and revelations. Translated from the Latin 

with Introduction, Notes and Interpretive Essey / U. Wiethaus. Cambridge, 2002. 
168 Richalm von Schöntal. Liber revelationum / hg. von P. G. Schmidt // MGH Quellen zur 

Geschichte des Mittelalters. Bd. 24. Hannover, 2009.  
169 Отлох Санкт-Эммерамский. Книга видений // Средние века. №58. 1995. Необходимо 

отметить, что этот перевод также был произведен по изданию, подготовленному П. Г. 

Шмидтом: Otloh von St. Emmeram. Liber visionum / ed. P.G. Scmidt // MGH Quellen zur 

Geschichte des Mittelalters. Bd. 13. Weimar, 1989. 
170 Юлиания Норвичская. Откровения божественной любви = Revelations of divine love / 

науч. пер. на рус. яз., вступ. ст., примеч. и подгот. среднеанглийского текста Ю. Дресвина. 

М., 2010. 
171 Дресвина Ю. Личность средневековой религиозной женщины: теология как биография 

в произведении Юлианы Нориджской // Социальная история. Ежегодник. Женская и 

гендерная история. М., 2003. С. 57-79. 
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филологической и исторической точек зрения, характеризует символический 

язык данного произведения, отмечает важность фигуры Юлианы 

Нориджской как своеобразной точки пересечения основных английских 

культурных и духовных тенденций, религиозного климата зрелого 

средневековья.  

Невозможно перечислить все зарубежные и отечественные публикации 

подобного рода. Необходимо отметить, что тенденция роста публикаций 

визионерских сочинения, наблюдающаяся в XX в. и XXI веке, стимулирует 

интерес к теме средневекового визионерства. Особенно ценно то, что 

опубликованные источники зачастую сопровождаются подробным 

вступительным комментарием издателя, зачастую замечательным и глубоким 

с точки зрения анализа памятника. 

Помимо общих по характеру исследований визионерской литературы 

П. Динцельбахер является автором статей по проблемам изучения отдельных 

видений. В качестве примера можно привести его эссе, посвященного 

«Видению апостола Павла»172. Он изучает сюжет этого видения, причины его 

широкого распространения в Средние века, традицию переписывания текста 

видения. 

Большой вклад в изучение роли отдельных видений в развитии 

средневековой визионерской традиции внес уже упоминавшийся выше Пауль 

Герхард Шмидт. В своей статье «Видение Туркилла» 173  он говорит о 

распространенности видений среди неклерикальных слоев населения, в том 

числе малообразованных. Туркилл был простым крестьянином, и это 

отмечается автором статьи как символ его чистоты (простота = правдивость, 

искренность). Сюжет его видения состоит в путешествии по чистилищу, аду 

и раю. Сначала св. Юлиан сурово называет его за прегрешения, а затем 

передает «на руки» проводникам, ими оказываются: Дева Мария, св. Иаков, 

                                         
172 Dinzelbacher P. Jenseitsvisionen – Jenseitsreisen // Epische Stoffe des Mittelalters / hg. V. 

Mertens, U. Müller. Stuttgart, 1984. S. 61-80. 
173 Schmidt P.G. The vision of Thurkill // Journal of Warburg and Courtauld Institutes. 1978, 

Vol. 41. P. 50-64. 
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апостол Павел (что симптоматично, если вспомнить популярность Visio 

Sancti Pauli), св. Екатерина, св. Маргарита. Таким образом, это видение 

примечательно неблагородным, вполне прозаичным происхождением 

визионера и насыщенным, подробным описанием путешествия при участии 

многочисленных действующих лиц. Одной из таких интригующих деталей 

является рассказ о том, что в аду дьявол каждую субботу отправляется в 

театр античного образца. Туркилл в сопровождении оберегающих его святых 

следует за ним на представление и остается незамеченным сатаной. В 

амфитеатре сидит множество бесов вперемешку с грешниками, 

произносящих вслух свои грехи. Затем грешники изображают наглядно свои 

прегрешения, и дьявол разрывает их на части. 

Популярным в среде историков-медиевистов является видение 

Веттина, облеченное стараниями Валафрида Страбона 174  (808/809-849) в 

поэтическую форму. Это видение также затрагивает тему посмертного 

воздаяния грешникам и является образцом визионерского текста, 

выполняющего роль средства социальной полемики. Подробно этим 

видением занимался Карл Шмид175 и Эрих Клейншмидт176. 

 

Таким образом, объем научной литературы, посвященной 

визионерской традиции средневековья одновременно и велик, и скуден. 

Исследований общего характера всего единицы, и каждое из них имеет свою 

специфику подхода к анализу источника и свои исследовательские задачи. 

Также зачастую терминологический аппарат этих работ не до конца прояснен 

читателю. С другой стороны, в настоящее время выходит большое 

количество статей, рассматривающих некоторые визионерские тексты под 

                                         
174  Валафрид Страбон – аббат монастыря Райхенау, средневековый латинский поэт и 

богослов. 
175 Schmid K. Bemerkungen zur Anlage des Reichenauer Verbrüderungsbuches. Zugleich ein 

Beitrag zum Verständnis  der “Visio Wettini” // Gebetsdenken und adliges Selbstverständnis im 

Mittelalter. Ausgewählte Beiträge / von K. Schmid. Sigmaringen, 1983. S. 514-532. 
176 Kleinschmidt E. Zur Reichenauer Überlieferung der “Visio Wettini” im 9. Jahrhundert // 

Deutsches Archiv für Erforschung des Mittelalters. 30, 1974. S. 199-207. 
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тем или иным углом зрения 177 . Схожим образом обстоит дело с 

историографией повседневности: общие работы, рассматривающие цели и 

объекты исследования самого историографического направления, его 

перспективы и достижения, довольно широко известны. Однако 

монастырская повседневность зачастую рассматривается либо в каком-то 

одном аспекте, либо же в совокупности, но с акцентом на материальной 

культуре в широком смысле слова. Именно поэтому данная работа 

фокусирует внимание читателей на «внутренней» истории цистерцианских 

монахов, на тех практиках, которые делают монашескую повседневность 

собственно монашеской, которые формируют феномен монашеской (и узко – 

цистерцианской) религиозности.  

 

 

 

                                         
177 Например, Ш. Стюарт берет в качестве предмета исследования только эротические 

сновидения: Stewart Ch. Erotic dreams and Nightmares from Antiquity to the Present // The 

Journal of the Royal Anthropological Institute. Vol. 8, №2. 2002. P. 279-309. 
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Глава 1. Вступление в орден 

 

Вступление в монастырь и связанный с ним обряд 

пострижение/обращения (conversio) – логическое и хронологическое начало 

монашеской жизни для «новорожденного» монаха. Посредством 

необходимых для вступления испытаний и ритуалов происходит 

антропогонический, инициационный акт, придающий новообращенному 

статус полноценного члена монастырской общины. Тема присоединения 

желающих к цистерцианскому монашеству имеет важную особенность – оно 

конструируется если не на противопоставлении, то на регулярном сравнении 

цистерцианцев с бенедиктинцами. Вторичность цистерцианцев по 

отношению к черному «классическому» монашеству внушала первым 

неприятные ощущения и вынуждала вести скрытую и иногда явную 

антибенедиктинскую полемику. В связи с этим обстоятельством необходимо 

предварить анализ традиции вступления в цистерцианский орден 

параграфом, посвященным представлениям о черном монашестве в 

источниках и связанному с ними конструированию цистерцианской 

идентичности для привлечения в свои ряды новых иноков. 

 

1. Образ бенедиктинцев в цистерцианских источниках и случаи смены 

ордена 

Методы, выбираемые авторами для возвышения цистерцианцев над 

бенедиктинцами, могут существенно разниться: от формального 

апеллирования к превосходству «чистого» белого цвета над черным до 

соревновательного по духу восхваления Бернарда Клервоского как 

признанного авторитета и покровителя нового ордена. Разберем каждый из 

способов подробнее. 

Уже само по себе повествование об основании нового ордена 

обосновывается упадком нравов и пренебрежением правилами, 

установленными Бенедиктом Нурсийским. Для контроля за дисциплиной и 
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недопущением упадка цистерцианцы вводят взаимные визитации. В 

«Диалоге о чудесах» в уста новиция вкладывается тот принципиальный 

вопрос, почему при использовании одних и тех же установок (Regula 

Benedicti) цистерцианскому монашеству удается поддерживать более 

высокий уровень дисциплины. Причем новиций констатирует, что «ordo 

Nigrorum et noster eiusdem sint regulae»178, а Цезарий отсылает напрямую к 

основному и влиятельному конкуренту – Клюни: «Noveris Cluniacenses et 

Cistercienses unius quidem esse regulae, sed dissimilis observantiae»179. Монах-

собеседник в качестве главной причины нравственного разложения 

бенедиктинцев указывает накопление богатств, не совместимых с 

добродетелью – человек делает выбор либо в пользу одного, либо другого 

(сравни ультиматум из Мф. 6:24, Лк. 16:13180). Помимо требования строгого 

соблюдения Правила св. Бенедикта (rectitudo regulae), цистерцианцы 

настаивали на номинально полной бедности, подразумевавшей не только 

отсутствие имущества у монахов, что было установлено и у бенедиктинцев, 

но и устранение всех украшений и роскошной утвари из храмов (принцип 

pauperes cum paupere Christo) 181 . При этом Цезарий замечает, что в 

монастыре Молем, откуда Робер 182  отправился вместе со своим 21 

подвижником в безлюдное место основывать новый монастырь, было много 

тех бенедиктинцев, которые желали истинного служения Богу и критиковали 

плохое соблюдение правил в своей обители 183 . Цезарий Гейстербахский 

                                         
178 Dialogus miraculorum. S. 211. 
179 Ibid. 
180 «Никакой слуга не может служить двум господам: ибо либо одного будет ненавидеть, а 

другого любить, или одному станет усердствовать, а о другом нерадеть. Не можете 

служить Богу и маммоне». 
181 Melville G. Die Welt der Mittelalterlichen Klöster. Geschichte und Lebensformen. München, 

2012. S. 127-128. 
182 Робер Молемский (ок. 1028-1111) – отец-основатель ордена цистерцианцев, бывший 

аббатом бенедиктинского монастыря Молем и покинувший его в 1098 г. из-за 

разногласий, касающихся монашеской дисциплины. Является первым настоятелем Сито. 

Канонизирован в 1220 г. папой Гонорием III. 
183 «Et quia divitiis virtutibusque diuturna non potest esse societas, viri nimirum sapientes et 

virtutum amatores, altius intelligentes, licet honeste in praefato coenobio viverent, minus tamen 

ipsam quam professi fuerant regulam, quia observarent considerantes, habito inter se communi 
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напрямую возводит цистерцианцев к св. Бенедикту как основателю ордена, 

подчеркивая, с одной стороны, непосредственную преемственность от св. 

Бенедикта, а с другой – не отделяя себя от института бенедиктинцев 

целиком: «Вот это, однако, запомни: вдохновитель нашего ордена – Святой 

Дух, основатель – св. Бенедикт, реставратор же – достопочтенный аббат 

Роберт»184. Т.е. автор разделяет заслуги в основании между Божественной 

ипостасью, святым покровителем общежитийного монашества и аббатом 

Молезма и дает каждому соответствующие наименования. Для Святого Духа 

он использует слово auctor, которое в данном контексте уместнее всего 

перевести как «вдохновитель, покровитель», так как далее следует institutor 

(основатель как учредитель), относящееся к Бенедикту, и, наконец, Робер – 

innovator (обновитель). 

Аббатство Клюни, в свою очередь, представляемое Цезарием в 

качестве главного соперника цистерцианцев, было основано в 909/910 году в 

Бургундии и приобрело огромное влияние в ордене бенедиктинцев. С точки 

зрения монашеской жизни, клюнийцы полностью продолжали традицию 

монашества каролингской эпохи; более того, они строже других монастырей 

относились к следованию правилам Бенедикта Анианского. Отправной 

точкой особого положения Клюни стало то, что герцог Аквитанский 

Вильгельм Благочестивый, на чьей земле был основан этот монастырь, 

передал его под защиту папского престола, отказавшись от любых претензий 

на владение землей и монастырем. Кроме того, обитель была наделена 

иммунитетом, защищавшим его от посягательств как светской, так и 

духовной власти185. 

                                                                                                                                   
consilio, viginti et unus monachi una cum patre suo, nomine Roberto, unanimi assensu, eodem 

spiritu, venerunt in locum horroris et vastae solitudinis, nomine Cistercium…» Dialogus 

miraculorum. S. 210. 
184  «Hoc autem fixum teneas, ordinis nostri auctorem esse Spiritum sanctum, institutorem 

sanctum Banedictum, innovatorem vero Abbatem Robertum» Ibid. S. 212. 
185 Ткаченко А.А. О чем спорили клюнийцы и цистерцианцы. Социокультурное значение 

цвета одежд средневековых монахов // Средние века. Вып. 71 (1-2). М., 2010. С. 172. 
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Причины определенного рода кризиса в среде клюнийцев и успеха и 

стремительного роста численности цистерцианцев в XII веке кроются, по-

видимому, в отношении этих конгрегаций к григорианской реформе 186 . 

Целью реформы было освобождение католической Церкви от власти 

светских правителей (ликвидация светской инвеституры), усиление папской 

власти, повышение авторитета духовенства посредством устранения симонии 

и введения целибата 187 . Клюнийский идеал предполагал существование 

влиятельных, богатых монастырей; бедность и разорение 

интерпретировались как возможное наказание Господне. В связи с этим 

пожертвования светских лиц были более чем желанны, что могло 

расцениваться как симония, так как среди этих светских лиц зачастую были 

лица, наделенные большей или меньшей властью. Продажность влиятельным 

лицам со стороны бенедиктинцев высмеивает Цезарий Гейстербахский. Так, 

его ироничного комментария удостаивается сюжет о кончине ростовщика, 

пообещавшего на смертном одре бенедиктинскому аббату все свои сундуки с 

золотом, серебром и другими предметами залога за возможность умереть на 

территории обители и увеличить, тем самым, свои шансы на спасение 

души188. Тогда аббат сложил все обещанное материальное добро и послал 

вперед в монастырь, сам же положил больного ростовщика на носилки и 

поспешил следом, пока несчастный не успел испустить дух. Все сложилось 

удачно: как только носилки пересекли ворота обители, ростовщик умер189. 

                                         
186 Именно такую модель трактовки предлагает А.А. Ткаченко в своей статье: Ткаченко 

А.А. О чем спорили клюнийцы и цистерцианцы. Социокультурное значение цвета одежд 

средневековых монахов // Средние века. Вып. 71 (1-2). М., 2010. С. 165-196. 
187  Прозоров В.М., Воскобойников О.С. Григорианская реформа // Православная 

энциклопедия / Под ред. Патриарха Московского и всея Руси Алексия II. Т. XII. М., 2006. 

С. 452-455. 
188  Бенедиктинские монастыри проявляли заинтересованность в привлечении мирян к 

проведению своих последних часов жизни на территории монастыря, так как душе 

усопшего гарантировалось таким способом спасение, а обители – материальная выгода. 

Такая практика была распространена и на территории других государств, так как 

представления о более благом характере смерти в месте, обладающем определенной 

сакральностью, являются универсальными. 
189 «Tunc Abbas prius omnibus praemissis, novissime in gestatorio ponens infirmum, properavit 

ad monasterium» Dialogus miraculorum. S. 482. 
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Первые же цистерцианцы отказывались принимать пожертвования и 

селились преимущественно в безлюдных местах. Такая идеология 

соответствовала идеалам григорианской реформы. Несмотря на то, что 

цистерцианцы быстро разбогатели, современные исследования показывают, 

что такое процветание в меньшей степени связано с вливанием сторонних 

средств, а в большей – с эффективным управлением своими ресурсами190. 

Кроме того, следуя предписаниям Стефана Хардинга в его Carta Caritatis 

(1114 г.), цистерцианцы отошли от клюнийской системы и ввели свое 

управление во главе с генеральным капитулом, ставшее прототипом для 

будущих монашеских орденов191. 

Привычно называя бенедиктинцев «черными монахами», авторы, тем 

не менее, не называют себя «белыми», что вполне закономерно: достаточно 

одного цветового обозначения, чтобы догадаться о цвете второго. Однако 

подразумевание оппозиции «черный-белый» не совсем верно. Так как в 

цистерцианских сочинениях в качестве самообозначения чаще всего 

используется внецветовое словосочетание monachi nostri ordinis, то 

справедливее говорить об оппозиции «черный-светлый». По свидетельству 

Жака де Витри (ум. 1244), «белыми монахами» назывались регулярные 

каноники, цистерцианцы же именовались «монахами/монахинями серого 

ордена». Прилагательное griseus192 встречается и у Цезария в контексте цвета 

монашеского облачения. Скорее всего, цистерцианцы просто использовали 

ткани без специального отбеливания 193 . Лексика цвета показывает, что в 

                                         
190  Berman C.H. Medieval Agriculture, the Southern French Countryside, and the Early 

Cistercians. Philadelphia, 1986. 
191  По всей видимости, способы адаптации цистерцианцев были действительно 

эффективными, так как многие новообразованные ордены, пережив период расцвета, 

исчезли, и цистерцианцы процветают и поныне. См.: Омэнн Дж. Христианская 

духовность в католической традиции. Минск, 1994. С. 124-130. 
192  Само цветообозначение griseus “серый” отсутствует в классической латыни  и 

представляет собой германское позднеантичное заимствование и калькирование местных 

систем цветообозначения. См.: Солопов А.И. Цветообозначения в латинском языке // 

Наименования цвета в индоевропейских языках: системный и исторический анализ / Отв. 

ред. А.П. Василевич. М., 2007. С. 66. 
193 Подробнее см.: Солопов А.И. Цветообозначения в латинском языке... С. 173-196. 
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любом обществе изначальная функция цвета – классифицировать, 

оповещать, вызывать ассоциации или противопоставлять чему-либо 194 . 

Кроме того, тип самого одеяния призван информировать встречных о 

социальном статусе и роде деятельности носителя. Здесь уместно вспомнить 

поговорку vestis virum facit, которая затем перешла и в новые европейские 

языки195. Бернард Клервоский наделял свет, а через него – белизну как цвет, 

максимально приближенный к свету, особой сакральностью. Белый цвет 

символически и фактически чист. Для обозначения светящегося белого цвета 

цистерцианские авторы предпочитают использовать прилагательное 

candidus. Candidus, в отличие от albus, отсылает к глянцевому, светящемуся 

белому цвету, цвету радости, Воскресения, славы и вечной жизни. Такое 

словоупотребление диктуется определенной лексической традицией: еще в 

античных текстах (например, у Вергилия) candidus применяется к солнцу, 

луне, Млечному пути, звездам, телу, особенно женскому 196 . Сияние тела, 

источение/пропускание света предвосхищает воскрешение из мертвых, даже 

если речь идет о еще не умершем теле. Цезарий сообщает о некоем магистре 

из Парижа, который в своей тяжелой болезни начал сомневаться в 

прославлении (glorificatio) тела после смерти, имея в виду, видимо, 

воскрешение тела. Господь же послал ему в качестве моральной поддержки 

следующее чудесное видение: он заметил свет, исходящий из-под покрывала, 

и, откинув его, увидел, что этот удивительный ослепительный свет излучают 

                                         
194 Пастуро М. Синий. История цвета / Пер. с фр. Н. Кулиш. М., 2015. С. 10. 
195  В немецком языке существует идиоматическое выражение, представляющее собой 

кальку латинской поговорки «Kleider machen Leute». Во французском языке, в свою 

очередь, акцент делается на высмеивании данного правила, но сам факт высмеивания 

показывает, насколько данный социальный протокол был эффективен: «L'habit ne fait pas 

le moine». Последнее скопировано с формулы Иннокентия III, зафиксированной в Liber 

extra: «habitus non facit monachum, sed professio regularis».  Подробнее см.: Moos v. P. An 

vestis virum facit? Das mittelalterliche Kleid als Identitätssymbol und Identifikationsmittel // 

Unverwechselbarkeit. Persönliche Identität und Identifikation in der vormodernen Gesellschaft / 

Hg. von P. von Moos. Köln; Weimar: Wien, 2004. S. 123-146. 
196 Также с точки зрения семантики обращает на себя внимание подразделение каждого из 

основных ахроматических цветов – белого и черного – на две категории в зависимости от 

наличия или отсутствия блестящей поверхности (candidus, niger : albus, ater). Солопов 

А.И. Цветообозначения в латинском языке… С. 69-72.  
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его ноги. Тогда он возблагодарил Иисуса, вернувшего ему перед смертью 

веру в воскрешение (здесь - resurrectio)197. Слияние со светом, преображение 

в абсолютно белый – это то, что продемонстрировал Иисус апостолам в 

подтверждение своих слов о поверженности смерти (отмечу, что варианты 

описания данного сияния разнятся в нескольких немаловажных деталях)198.  

Частым и довольно примитивным способом ведения 

антибенедиктинской полемики в текстах служат появления бесов в виде 

черных монахов. Здесь также черный цвет наделяется отрицательной 

семантикой, сближающей носящих черную рясу с демонами. Монахи-

демоны появляются в разнообразных видениях, поэтому нельзя говорить об 

их конкретной специализации. Введение героя-демона чаще всего связано с 

нарушением дисциплины, но и в таких случаях он не обязан 

персонифицироваться непременно в черном монахе.  Характерный пример: 

некий монах-цистерцианец самым усердным образом молился перед алтарем, 

причем Бог милостиво послал ему такое количество слез, что пол вокруг него 

уже был мокрым 199 . Тогда в душе монаха вспыхнуло тщеславие, 

обусловленное желанием, чтобы кто-нибудь посторонний увидел столь 

обильные плоды его стараний. Таким внезапным свидетелем оказался монах-

бенедиктинец, в котором цистерцианец распознал демона, пришедшего 

                                         
197 «…ad pedes suos quos de operimento erexerat, respexit. Et ecce tantus splendor de illis 

exivit, ut oculi eius reverberate eos intueri nequirent. Moxque ad se reversus gratias egit Christo, 

cuius virtute antequam moreretur ad fidem resurrectionis reductus est» Dialogus miraculorum. S. 

2302. 
198 Если обратиться к Евангелиям от Матфея и от Марка, то заметно различие авторов в 

расстановке акцентов. Матфей подчеркивает особое состояние тела Христа: «…и 

преобразился пред ними: и просияло лице Его, как солнце, одежды же Его сделались 

белыми, как свет» (Мф. 17:2). Здесь одежды белы, как свет, т.е. эта белизна 

отождествляется с прозрачностью: тело Христа своим свечением просвечивает через 

одежды, переставшие быть естественным барьером; в фокусе рассуждений – тело. Марк, в 

свою очередь, сосредоточен только на одеянии и опирается в описании на материальные 

метафоры, связанные с изготовлением ткани: «Одежды Его сделались блистающими, 

весьма белыми, как снег, как на земле белильщик не может выбелить» (Мк. 9:3). 
199 «…cum iaceret in oration ante quoddam altare, et Dominus ei tantam contulisset gratiam 

lacrimarum, ut etiam irrigaret terram» Dialogus miraculorum. S. 444. 
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полюбоваться тщеславием монаха200. Будучи убежденным, что только тайная 

молитва может быть совершенно искренней и страстной, Цезарий порицает 

монаха и вводит в качестве средства диффамации беса-бенедиктинца. В 

другом случае проступок монаха кажется менее позорным, однако и он был 

спровоцирован демоном в обличии бенедиктинца: некий келарь 

неназванного цистерцианского монастыря почувствовал однажды после 

комплетория такую невыносимую жажду, что пошел в кладовую напиться, 

хотя по правилам это было запрещено (в уставе цистерцианцев прописан 

запрет на употребление пищи и питья после комплетория в главе Qualiter se 

agant fratres post Completorium 201 , так как принимать пищу и пить воду 

можно было лишь по расписанию). Искушение было тем более коварным, 

что из всех братьев именно келарь имел доступ к продовольственным 

запасам и, соответственно, мог бы испить воды незамеченным, не спрашивая 

у кого-либо позволения. По дороге в кладовую он зашел в церковь, где без 

особого воодушевления поклонился алтарю, так как его мысли были заняты 

питьем. Однако пройдя еще немного, он устыдился и, вернувшись, сделал 

благоговейный низкий поклон. Поднявшись, келарь увидел полностью 

черного монаха, который объяснил ему, что если бы тот не вернулся к 

алтарю, то он (демон) в кладовой дал бы ему такой напиток, который бы 

вскоре лишил его жизни 202 . Здесь демон одновременно является врагом 

человеческого рода, насылающим разнообразные козни, и справедливым 

                                         
200 «…ex immissione diaboli, ut postea patuit, cordi eius suborta est inanis gloria, ita ut diceret 

intra se: Utinam videret aliquis modo gratiam istam. Mox is qui immisit affuit, et ad lacrimas 

eius stans a latere diligentissime respexit. Transfiguraverat enim se in speciem nigri monachi. 

Levans oculos monachus…daemonem, totius superbiae auctorem, esse deprehendit» Dialogus 

miraculorum. S. 444. 
201 Liber Usuum. P. 179. 
202 «Monachus quidam ordinis nostril, officio cellerarius, die quadam post completorium, opera, 

ut post patuit, diaboli, intolerabiliter sitire coepit… Interim intrans oratorium, cum ante altare 

quoddam transiret, et multum tepide, de potu cogitans, inclinaret, in se, cum paululum 

processisset, erubescens, ad idem altare rediit, stetit, et cum multa reverential inclinavit. Levans 

autem caput, daemonem in specie monachi nigerrimi iuxta se stare conspicatur, huiusmodi verba 

proferentem: ‘Pro certo tibi dico, si non fuisses reversus ad inclinationem, ego tibi talem potum 

in cellario propinassem, quem digerere vix posses, quamdiu viveres’» Dialogus miraculorum. S. 

897-898. 
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арбитром, наблюдающим за ходом внутренней борьбы в душе монаха и 

наказывающим его за слабость. По сути дела, главное прегрешение 

заключалось именно в нерадении монаха (такое низменное плотское желание 

как жажда смогло отвлечь монаха настолько, что он не выказал у алтаря 

должного почитания Творцу), и этот проступок куда серьезнее, чем само по 

себе желание утолить жажду. Вероятно, два этих случая показывают те 

пороки, которые ассоциировались в цистерцианской среде с 

бенедиктинцами, а именно - напускное тщеславное благочестие в сочетании 

с пренебрежением и равнодушием в служении Христу. 

Явный намек на демона-бенедиктинца присутствует в «Книге чудес» 

Герберта Клервоского. Повествуя о некоем человеке Божием, часто 

видевшем как Господа в обличие ребенка, так и древнего врага, автор 

следующим образом описывает демона в одном из видений: «Ибо однажды 

явился ему  в алтарной части Клерво [дьявол] под человеческой личиной с 

горящими глазами и ужасным лицом. Фигура его была огромна и крайне 

безобразна. Одет же он был в грубую чернейшую рясу, рукава которой были 

укорочены и едва доходили до локтей, остальная часть рук была не 

покрыта» 203 . Подчеркивая нечеловеческую в действительности сущность 

фигуры в монашеском одеяни, Герберт далее в тексте употребляет 

существительное monstrum. В переводе данного отрывка слово ряса 

соответствует латинскому cuculla 204 , что явно отсылает к монашескому 

облачению, поэтому закономерно предположить, что такой демон должен 

был ассоциироваться у читателя именно с бенедиктинцем. Следовательно, 

композиция видения строится на противостоянии надменного и 

отвратительного беса-бенедиктинца и смиренного святого мужа-

цистерцианца. 

                                         
203 «Una siquidem vice apparuit ei sub humana effigie in choro Clarevallensi oculis ardentibus et 

vultu terribili. Erat autem statura enormis atque deformis valde. Qui etiam indutus erat cuculla 

hyspida atque nigerrima, cuius manice decurtate errant et vix usque ad cubitos pertingebant; 

reliqua vero brachiorum pars discooperta erat» Liber miraculorum. S. 157. 
204 «Cuculla est tunica talaris, et cucullata atque manicata, habens speciem Crucis per quatuor 

partes extensæ» // [Электронный ресурс].  URL: http://ducange.enc.sorbonne.fr/cuculla 
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Демоны не ограничиваются в выборе личин лишь монахами-

бенедиктинцами. В главе 33 пятого раздела «Диалога» речь идет о монахине: 

«Также о конверсе, которого во время дневного сна дьявол в облике 

монахини заключил в объятия и в течение трех дней умертвил» (Item de 

converso, quem diabolus in specie monialis meridie dormientem complexus, intra 

triduum exstinxit). Цезарий приводит следующие подробности: во время 

дневного отдыха в опочивальню вошел дьявол в облике монахини-

бенедиктинки, у одних кроватей он/она останавливался, другие проходил 

мимо, пока наконец не достиг кровати указанного конверса. Тогда он 

наклонился над ним, обнял, ласкал его на манер блудницы и целовал в 

уста205. К вечерней службе брату-мирянину сделалось настолько худо, что 

его поместили в лазарет, где он скончался через три дня206. Главным топосом 

является превращение демона в женщину, в связи с чем акцент делается, в 

первую очередь, на явном эротическом контексте; на втором же месте – 

упоминание аффилиации (бенедиктинка), усиливающей порочащий эффект, 

но не являющейся основной мишенью критики автора. Монах «Диалога» 

также объясняет появление лжемонахини своего рода призывом ее со 

стороны конверса, так как часто то, что у человека на уме наяву, 

воплощается во время сна207. Нечто подобное произошло и с несчастным: он, 

по всей видимости, возжелал прелюбодеяния и понес за это соответствующее 

наказание. Образ именно бенедиктинки вторичен по отношению к главной 

смысловой нагрузке (посторонний свидетель, любовница). 

Отдельный важный блок составляют рассказы об оставлении 

разочарованными бенедиктинцами своих монастырей ради перехода к  

                                         
205 «…diabolus in specie monialis nigri ordinis singulorum lectos circuivit. Ante quosdam stetit, 

quosdam cum festinatione praeterivit. Veniens ad quondam conversum, ante illum se inclinavit, 

et brachiis collum eius stringens tactuque meretricio demulcens, oscula in eius ore defixit» 

Dialogus miraculorum. S. 1068. 
206 «Ceteris ad signum nonae surgentibus, ille gravem se sentiens, surgere non potuit, et ad 

vesperam in infirmitorium ductus, infra triduum vitam finivit» Ibid. S. 1069. 
207  «Frequenter contingit, ut sicut homo interior libenter ea quae de die cogitate, nocte per 

imaginationem retractat, ita exterior illa quae vigilans factitat, dormiens frequenter repraesentet» 

Ibid. S. 1070. 
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цистерцианцам. Такие истории отречения бенедиктинцев от своего ордена 

очевидно возвышают цистерцианцев и служат эффективными exempla, 

мотивирующими и остальных задуматься над тем, стоит ли начинать либо 

продолжать служение в столь обмирщенном ордене. Известным примером 

удачной смены ордена является жизнь Вильгельма (Гильома) из Сен-Тьерри 

(ок. 1085-1148), который после учебы в Реймсе сделал хорошую карьеру в 

бенедиктинском ордене. Ок. 1113/15 он ушел в реймсский бенедиктинский 

монастырь св. Никасия, а в 1119/20-1135 гг. был аббатом 

«черномонашеского» монастыря св. Теодорика (Сен-Тьерри близ Реймса), 

где зарекомендовал себя в качестве хорошего администратора и духовного 

наставника. Однако после встречи с Бернардом Клервоским Вильгельм 

изъявил желание присоединиться к белым монахам: в 1135 г. он примкнул к 

группе цистерцианских монахов из Иньи и ушел с ними в новый монастырь 

Синьи в Арденнах. Бернард и Вильгельм посвящали друг другу свои 

знаменитые мистические рассуждения (Вильгельм посвятил Бернарду «О 

таинстве алтаря» и «Жизнь св. Бернарда»; Бернард, в свою очередь, посвятил 

ему «Апологию» и «О благодати и свободном выборе»)208, но, с точки зрения 

цистерцианцев, ведущая роль безоговорочно принадлежит Бернарду 

Клервоскому, чья харизма привлекла в ряды цистерцианского ордена этого 

мистика-созерцателя и талантливого богослова.  

Тем не менее, несмотря на наличие рассказов о таких переходах в 

тексте «Диалога», о которых речь пойдет дальше, необходимо иметь в виду, 

что смена монастырей, не говоря уже об орденах, была поступком 

предосудительным (осуждается уже в Уставе Бенедикта 209 ), поэтому 

заметную роль в повествовании играет объяснение правомерности и 

                                         
208  Мистика Гильома из Сен-Тьерри // Шишков А.М. Средневековая интеллектуальная 

культура. М., 2003. С. 120-121. 
209 Бенедикт Нурсийский в первой главе своего Правила упоминает, что среди монахов 

много тех, кто всю жизнь проводит в скитаниях от одной обители к другой, но подробнее 

на их образе жизни не останавливается, дабы не преподать читателю дурной урок. Что 

касается возвращения братьев, однажды покинувших родной монастырь, то их должно 

принимать обратно в самом низком статусе, чтобы испытать его смирение и искренность 

желания вернуться.  
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обоснованности такого перехода в случае каждого конкретного монаха. Дело 

затруднялось еще и тем, что вступающий в орден был обязан приносить 

нечто вроде присяги – это особая формула на вступление в обитель, в 

которой новоиспеченный монах клянется в верности не только Деве Марии, 

Уставу св. Бенедикта, Господу и Его святым, но также и именно этому 

конкретному монастырю, его святому покровителю и всему ордену 

(например, цистерцианцев)210. В качестве уважительных причин для ухода из 

своего монастыря устанавливались следующие: а) для основания нового 

монастыря (ad fundandum novum monasterium); б) в силу голода  в монастыре, 

которому приносил обет (propter inopiam illius coenobii in quo vovit 

stabilitatem); в) для принесения покаяния в совершении виновного деяния (ad 

agendam poenitentiam pro comissa aliqua culpa); г) для реформирования 

монастырей, отклонившихся от строгого соблюдения порядка (ad reformanda 

monasteria quae ab arctiori disciplina deflexerunt)211. В отдельном объяснении 

нуждается термин stabilitas. В данном случае языковая аналогия служит 

плохим другом переводчику. Это понятие означает торжественный обет, 

сопровождающийся произнесением молитвы, и не имеет ничего общего со 

«стабильностью». 

Рассказы о предпочтении вчерашними бенедиктинцами 

цистерцианского ордена строятся, по сути, по одному принципу. Каждый из 

них был недоволен плохим соблюдением норм, установленных св. 

Бенедиктом, сам же при этом отличался нравственной чистотой и рвением в 

соблюдении монастырской дисциплины212. Очевидно, что как и в легенде о 

                                         
210 Полная формула клятвы цистерцианца звучит так: «Ego frater N. promitto stabilitatem 

meam, et conversionem morum meorum, et obedientiam secundum Regulam S. Benedicti 

abbatis coram Deo et omnibus sanctis eius, quorum reliquiae hic habentur, in hoc loco qui 

vocatur N. ordinis Cisterciensis, constructo in honorem beatissimae Dei Genitricis semper 

virginis Mariae, in praesentia domni N. eiusdem loci abbatis». См. Com. 760 // Benedictus de 

Nursia. Regula cum commentariis. // PL Vol. 66. P. 303. 
211 Ibid. P. 480. 
212 Таковым, например, является некий Годфрид из 35 главы первого раздела, который 

обратился в цистерцианский монастырь, не желая дальше терпеть беспорядок в своем 

бенедиктинском монастыре св. Пантелеймона в Кельне: «In monasterio sancti Pantaleonis in 

Colonia, quod est nigri ordinis monachorum, iuvenis quidam fuit nomine Godefridus, puritatis 
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возникновении цистерцианской корпорации, ведущая роль отдается хулению 

образа жизни бенедиктинцев. В другом случае, цистерцианская монахиня 

София, аббатиса некой женской обители, начинала свою карьеру в 

бенедиктинском монастыре, однако, «просвещенная Богом», покинула его и 

перешла в цистерцианский орден, где стала известна несколькими 

чудесами213. 

О том, что суть предательства по отношению к покидаемому 

монастырю заключается в нарушении принесенного обета, известно также из 

другого источника второй половины XII в., а именно «Dialogus inter 

Cluniacensem monachum et Cisterciensem de diversis utriusque ordinis 

observanciis»214. Автор диалога изначально был бенедиктинцем и, перейдя на 

сторону цистерцианцев, нанес тем самым обиду своей монашеской общине и 

ее аббату. Поэтому центральное место в этом диалоге занимает попрекание 

перебежчика в неверности и оправдание такого поступка с стороны 

новообращенного цистерцианца, при этом он ответно укоряет клюнийца в 

разложении нравов, чревоугодии, стяжании многочисленных резных и 

золотых украшений храма, в том числе утвари для Святых Даров, и приводит 

слова Амвросия Медиоланского о том, что кровь Христа не нуждается в 

оправлении золотом215. 

 С нормативной точки зрения представляет интерес глава 46 четвертого 

раздела «Об одном риторе, который завершил годичный испытательный срок 

в ордене бенедиктинцев из-за страха [нарушить] обет молчания» (De 

Scholastico, qui annum probationis complevit in nigro ordine timore silentii). 

Данный магистр, пожелавший перейти в серое монашество, никак не мог 

                                                                                                                                   
eximiae, inter fratres suos sine querela conversatus, secundum disciplinam ordinis illius» 

Dialogus miraculorum. S. 306. 
213 «De Sophia Abbatissa cui tenuis cervisia versa est in vinum. …et ipsa sanctimonialis in 

Ditkirgen, quae est domus nigri ordinis, Deo inspirante ille relictis omnibus conversionis gratia 

ad domum nostrum venit…» Ibid. S. 1929. 
214  Dialogus inter Cluniacensem monachum et Cisterciensem de diversis utriusque ordinis 

observanciis // Klosterleben im Mittelalter : Nach zeitgenössischen Quellen von Johannes Bühler 

/ Hg. von G. A. Narciss. Frankfurt a. M., 1989. S. 247. 
215 Ibid. S. 251-253. 
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сказать об этом руководству бенедиктинского монастыря, не нарушив обет 

молчания, поэтому он дождался конца новициата, чтобы проинформировать 

о своем решении аббата. Благодаря тому, что ритор полностью прошел 

испытательный срок, не поддавшись искушению оборвать данные обеты на 

полпути, при переходе к цистерцианцам он миновал новициат и сразу стал 

полноценным монахом 216 . Прецедент засчитываемости срока новициата в 

чужом монастыре примечателен сам по себе. Неясно, насколько это взаимно, 

так как по понятным причинам о случаях обратного перехода (от 

цистерцианцев к бенедиктинцам) Цезарий Гейстербахский не сообщает. 

Процитированный отрывок также важен упоминанием молчания как 

отдельной духовной практики в бенедиктинских монастырях, не нашедшей 

симпатии у цистерцианцев, отбрасывавших все то, что не было 

безоговорочно установлено Бенедиктом Нурсийским. В его Правиле 

молчание не носит абсолютного характера, речь идет о молчаливости: 

«девятая степень смирения – когда монах удерживает язык свой от 

говорения, и храня молчание, не говорит пока не спросят» 217 . В шестом 

пункте «О молчаливости» св. Бенедикт также советует воздерживаться от 

праздных бесед, любые разговоры должны касаться предметов святых, 

добрых, назидательных. Молчаливость, помимо прочего, имеет отношение к 

определенному социальному протоколу внутри монашеской общины. Так, 

ученику приличествует молчать, когда говорит учитель, и не жаловаться на 

тяготы или суровое  к нему отношение. 

Монахи обители Клюни первыми наделили молчание самостоятельной 

ценностью и признали добродетелью. Целью монашеской жизни клюнийцы 

считали посильное приближение к ангельской сущности, которая, по их 

                                         
216 «…quod magister quidam Parisiensis ad ordinem nostrum venire desiderans, silentium primi 

anni ex quadam pusillanimate mentis ita timuitm ut ordinem Nigrorum intraret, ibique 

probationis annum compleret… Veniensque ad quandam domum ordinis nostril, non ut novicius 

probationem intravit, sed habitum tantum mutavit» Dialogus miraculorum. S. 785. 
217 Ссылка по умолчанию на текст по следующему изданию: Бенедикт Нурсийский. Устав: 

[Электронный ресурс].  URL: http://predanie.ru/benedikt-nursiyskiy-

prepodobnyy/book/68040-benedikt-nursiyskiy-ustav/ 



 94 

мнению, заключалась в трех основополагающих принципах: сексуальная 

невинность (как телесная, так и мысленная), прославление Творца пением 

псалмов (преимущественно хоровое пение, имитирующее ангельский хор) и 

абсолютное благоговейное молчание. Коллективный запрет на устную речь 

не касался божественной литургии как главной практики, объединяющей всю 

братию в единое тело и трансформирующей их в подобие сонма ангелов. 

Жан Леклерк называет практику молчания одной из основных форм 

аскетизма и смирения, свойственных в неявной форме еще монахам-

пустынникам218. Строгое соблюдение обета молчания становилось главным 

испытанием для новициев, вынужденных осваивать невербальные средства 

коммуникации, принятые в монастыре. Так, в Клюни в конце XI в. 

невербальный лексикон насчитывал 118 знаков, в Кентербери того же 

периода – 127 знаков, во Флери – 154 знака 219 . Количественная 

ограниченность знаков, охватывающих лишь необходимый для 

функционирования монастыря лексикон, была призвана дисциплинировать 

братьев, так как запрет на говорение не влечет за собой автоматическое 

исключение пустой болтовни, но теперь с помощью жестов. Распространение 

практики телесной коммуникации по Европе привело к появлению в языке 

жестов даже региональных идиом. 

В «Диалоге о чудесах» фигурируют также рассказы, из которых нельзя 

с уверенностью вывести, что смена ордена имела место, однако 

институциональные предпочтения монашествующих очевидны. Особенно 

это относится к случаям, когда героем является монах какой-либо 

определенной деятельности. Так, Цезарий упоминает бенедиктинского 

монаха-живописца из Майнцского архиепископства, который путешествовал 

от одного цистерцианского монастыря к другому и бесплатно писал образы 

распятого Спасителя дивной красоты. Тогда прообраз (имеется в виду сам 

                                         
218  Leclercq J. The Life of Perfection: Points of View on the Essence of Religious State. 

Collegeville, 1961. P. 27. 
219  Bruce S.G. Silence and Sign Language in Medieval Monasticism. The Cluniac Tradition c. 

900-1200. Cambridge, 2007. P. 102. 
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Иисус) решил показать иконописцу, насколько хороши его труды, особенно 

счастливой участью – забрать его из бренного мира в Страстную пятницу220. 

Столь праведная кончина монаха в контексте симпатии цистерцианцам 

возвышает последних. Т.е. эпизод выстроен так, что если бы художник не 

был особо отмечен цистерцианцами и сам не был бы предан им, то не смог 

бы насладиться удовольствием кончины в день страстей Господних. 

О прецедентах смены предшествующего монашеского ордена на 

цистерцианский и возникающих при этом проблемах рассказывает также 

Салимбене Пармский221 в главе «Отчего цистерцианский орден рассорился с 

братьями-миноритами». Он сообщает следующее:  

«Некий брат-минорит вышел из нашего ордена и вступил в орден 

цистерцианцев, и настолько хорошо себя там проявил, что его поставили 

аббатом одного большого монастыря. Братья-минориты, возымев ревность, 

но не по рассуждению в этом деле, и опасаясь, что и другие последуют 

примеру этого брата и вознамерятся покинуть орден, схватили его и 

доставили к приору ордена… Проведав о том, цистерцианцы разгневались 

сверх всякой меры и возмутились. И было на то у них пять причин»222.  

При этом Салимбене, будучи францисканцем, занимает, тем не менее, 

процистерцианскую позицию, не одобряя действия братьев по ордену и не 

осуждая переход одного из них к цистерцианцам. Среди упомянутых причин 

неодобрения фигурируют в том числе: он не заслуживал тяжкого наказания, 

                                         
220 «Monachus quidam nigri ordinis de Episcopatu Maguntinensi, ante annos paucos defunctus 

est. Erat autem pictor bonus, et ordini nostro tam devotus, ut gratias, expensis tantum receptis, in 

diversis domibus ad diversa altaria miri decoris crucifixos depingeret. Nam nostros crucifixos 

ipse pene omnes fecit, nullas a nobis requires expensas. Volens suo effigiatori ostendere summus 

ille crucifixus, ad cuius imaginem omnes facri sumusm quantum sibi labor ille sanctissimus 

placeret, in Parascheve, die scilicet in qua eius passio specialiter repraesentatur, illum non sine 

multorum admiratione de hoc mundo assumere dignatus est» Dialogus miraculorum. S. 1559-

1560. 
221  Салимбене Пармский (1221-после 1288) – итальянский монах-францисканец, автор 

Хроники, охватывающей события с 1167 до 1287 г. 
222 Салимбене де Адам. Хроника / Пер. с лат. М., 2004. С. 679. 
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его схватили в собственном доме, а также он по факту являлся аббатом – 

лицом, облеченным высоким саном223. 

Герберт Клервоский зачастую подчеркивает блестящую репутацию 

цистерцианцев через превознесение личности Бернарда Клервоского, 

который практически символизирует собой весь орден. Сосредоточенность 

Герберта на фигуре св. Бернарда понятна и предсказуема: никто не 

прославил его монастырь Клерво так, как это сделал св. Бернард. Именно св. 

Бернард часто является монахам в видениях и откровениях с наставлениями 

и похвалами, благодаря его харизме и проповеднической деятельности орден 

пополняется новыми благочестивыми братьями. Третья глава «Множество 

чудес о блаженном Бернарде, первом аббате Клерво» (De beato Bernhardo 

abbate Clarevallis primo plura miracula) полностью посвящена заслугам 

Бернарда по привлечению в цистерцианский орден, в частности – в Клерво, 

мирян и бенедиктинцев и сводится к перечислению имен и обстоятельств их 

вступления в орден. Такую напряженную деятельность своего знаменитого 

предшественника Герберт объясняет с помощью одной реплики, вложенной в 

уста Бернарда и обращенной к некоему брату Гвидо: «Неужели тебя больше 

заботят деньги или скот, чем твои же братья? Так как если ты не хочешь, 

чтобы наши братья с нами упокоились в этой долине, ты и сам в ней не 

сможешь упокоиться».224 Приумножение и процветание братии как семьи, а 

не монастыря как социального института, составляли важную часть 

парадигмы служения Бернарда. Отмечу также, Герберт Клервоский не 

отказывает монахам-бенедиктинцам в праведности, ведь многие из них 

симпатизируют новому ордену.  

Кульминацией если не противопоставления, то сопоставления и 

отделения от бенедиктинского ордена является утверждение превосходства 

нового ордена через видение потусторонней славы цистерцианцев. Этот 

                                         
223 Салимбене де Адам. Хроника / Пер. с лат. М., 2004. С. 679.  
224 «Numquid maior est tibi cura de pecunia vel iumentis quam de fratribus tuis? Quia ergo non 

vis, ut fratres nostril nobiscum requiescat in ista valle, nec tu ipse requiesces in ea» Liber 

miraculorum. S. 79. 
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сюжет станет излюбленной цистерцианской легендой, известной всем членам 

ордена и объединяющей всех в единое цистерцианское тело. Данное видение 

приписывается, разумеется, для большей убедительности бенедиктинцу, 

причем конверсу, а не монаху. В этом контексте интеллектуальная 

неискушенность и простота брата-мирянина призваны служить гарантией 

отсутствия вымысла или каких-либо еще спекуляций. Конверс далек от 

теологических споров и конфликтов, а потому якобы чужд любого рода 

ангажированности. Видение небесной славы содержится в двух 225  не 

связанных между собой главах «Диалога о чудесах», детали повествования 

существенно не различаются. Рассмотрим главу 53 двенадцатого раздела «О 

конверсе, который сказал, что цистерцианцы стяжали на небесах 

наибольшую славу» (De converso qui dixit Cisterciensem ordinem maximam 

habere gloriam in coelo).  Так, когда однажды два бенедиктинца сидели в 

запертой комнате, в комнату незаметно вошел почивший несколько лет назад 

брат-мирянин226. После первоначального страха и удивления, монахи стали 

расспрашивать его о загробной участи душ разных людей. Когда же речь 

зашла о цистерцианцах, конверс ответил: «Они стяжали наивысшую награду, 

и сияют они в Царствии Небесном, словно Солнце»227. Как уже указывалось, 

упоминание о свечении прямо и косвенно связано не только с праведностью, 

но и с цветом одеяния, сближающим их с ангелами и светом. Также данное 

место является аллюзией на Евангелие от Матфея: «…тогда праведники 

воссияют, как солнце, в Царстве Отца их» (Мф. 13:43). Однако даже с учетом 

всей вышеперечисленной критики в адрес черного монашества, последние 

также населяют райские сады.  

Разновидностью демонстрации превосходства без прямого сравнения 

являются видения главного небесного покровителя цистерцианского ордена 

                                         
225 59 глава седьмого раздела и 53 глава двенадцатого раздела. 
226  «Conversus quidam nigri ordinis ante paucos annos defunctus est. Die quadam duobus 

monachis coenobii sui in conclave sedentibus, ille ostio latenter aperto ingressus est ad eos» 

Dialogus miraculorum. S. 2300. 
227 «Praemium illorum maximum est, et lucent sicut sol in regno coelorum» Ibid. 
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– Девы Марии – которая спускается для личного участия в литургической и 

административной жизни монастыря. В главе 28 «Книги чудес» Герберта 

Клервоского в видении монаха Богоматерь, сияющая ликом и одеждами, 

лично председательствовала в капитуле на месте аббата и руководила 

распределением обязанностей 228 . Повышенное внимание со стороны 

«небесной царицы» (regina celi) к цистерцианцам зафиксировано в 

анонимном сборнике чудес, третья глава которого «Об одном брате-

мирянине, которому часто являлась Пресвятая Дева» (De quodam converso, 

cui Beata Virgo sepe apparuit) повествует о явлении Богородицы монашеской 

братии в хоре,  попытавшейся остаться незамеченной с помощью капюшона, 

скрывавшего свечение ее фигуры229. Но подобное название главы, делающее 

конверса счастливым стяжателем подобного видения, не совсем точно 

отражает содержание главы. Проблема состоит в том, что брат-мирянин 

видит Богородицу, но не является адресатом откровения, сама Дева Мария 

является не ему, а полноправным монахам, тогда как «чудо» для конверса 

заключается в открывшейся ему способности увидеть Пресвятую. 

В отношении рассматриваемых цистерцианских авторов к 

бенедиктинцам отсутствует тенденция к полному отчуждению: инакость 

первых не влечет за собой «чуждость» последних. При объективном наличии 

многочисленных примеров критики бенедиктинцев, и Герберт, и Цезарий 

приводят свод примеров, выявляющих общую праведность черных монахов. 

Таковы истории о гостеприимстве бенедиктинцев, их духовных подвигах и 

смирении. В каждом конкретном случае авторы, по возможности, стараются 

привести как можно больше подробностей (имена, даты, топонимы), дабы 

сделать повествование более достоверным. Принципиальное 

                                         
228 «Quidam de senioribus Clarevallis … vidit in visione beatissimam virginem Mariam matrem 

in capitulo monachorum splendido vultu et habitu renitentem, que ipsi capitulo presidens abbatis 

in eo locum tenere et offitium gerere videbatur» Liber miraculorum. S. 175. 
229 «Et ecce Beata et Gloriosa Virgo more solito psallentes visitabat chorumque citcuibat in 

cuculla nostri ordinis super solem radiantem» Oppel H. D. Eine kleine Sammlung 

cisterciensischer Mirakel aus dem 13. Jahrhundert // Würzburger Diözesangeschichtsblätter. Bd. 

34. Würzburg, 1972. S. 13. 
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противопоставление, не терпящее примирения в какой-либо форме, 

становится к XIII в. неактуальным, тем более что и цистерцианцы, и 

бенедиктинцы вместе входят в более широкую корпорацию – общежитийное 

монашество, которое в дальнейшем столкнется с вызовом со стороны новой 

формы религиозного служения, а именно – с нищенствующими орденами, 

которые будут опираться не на очищение Правила св. Бенедикта от 

позднейших нововведений, а на имитирование жизни апостолов, 

предпочитавших странствовать и проповедовать христианство в духе своего 

Учителя и спасать таким способом не только себя, но и окружающих. 

 

2. Вступление в цистерцианский монастырь  

Монастырь как организация соединяет в себе идею общежитийности, 

монашеского уединения и постоянной молитвы. Монах отрекался от мира ob 

caelestis patriae amorem («из любви к небесной родине»), и сам факт 

самоотречения, отказа от всякой мирской деятельности делал его обитателем 

небесного Иерусалима230. Вступление в монастырь понималось как жертва, 

как смерть для обычного мира, как второе крещение, благодаря которому 

монах начинает новую жизнь231. Таким образом, монастырь – это сообщество 

людей, которые в силу совместного проживания, отправления религиозного 

культа и ведения хозяйства вынуждены постоянно контактировать друг с 

другом. А. Ангенендт называет форму совместной жизни у цистерцианцев 

«гибким централизмом» (elastischer Zentralismus). В каждом монастыре есть 

свой аббат, и потенциальный монах именно у него принимает монашеский 

постриг. 

С самого начала процедура вступления сопровождается формальными 

ритуалами. Каждый, кто желает стать монахом, должен обратиться в 

монастырь со специальным прошением (petitio). После этого он ждет не 

                                         
230 Усков Н.Ф. Монастырь // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. Гуревича. 

М., 2007. С 316. 
231  Patzold S. Konflikte im Kloster. Studien zu Auseinandersetzungen in monastischen 

Gemeinschaften des ottonosch-salischen Reichs. Husum, 2000. S. 52. 
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менее четырех дней, прежде чем его приведут в капитул на встречу с 

аббатом. Очевидно, этот срок считался минимальным для испытания воли 

прибывшего к новой жизни. Аббат спрашивает претендента о серьезности 

намерений, «соискатель», в свою очередь, нарочито демонстрирует свое 

смирение через проскинесис и вставание на ноги лишь после получения от 

аббата соответствующего разрешения. Затем аббат должен объяснить ему 

всю строгость порядков ордена, проверяя тем самым искренность желания 

просящего: если он ответит, что согласен со строгостью дисциплины, то он 

возвращается в гостевую, где в течение трех дней изучает правила 

монастырской жизни, после чего его переводят в келью новициев. С этого 

момента начинается его послушание – год испытательного срока (annus 

probationis)232. 

В предыдущем параграфе упоминалось, что в бенедиктинских 

монастырях была распространена практика обязательного принесения обета 

молчания для новициев. В Liber Usuum о молчании ничего не сказано. Кроме 

того, жизнь новициев несущественно отличается от монашеской, и тому есть 

простое объяснение: новиции должны представлять себе, из каких трудов, 

занятий и молитв состоит день полноценного монаха, чтобы иметь 

возможность судить о том, справится ли он с подобным образом жизни: 

«Пусть он следует порядку, как монахи, во время службы в церкви, в трудах 

для соединения со своим орденом… Пусть работает, отдыхает читает и спит 

в те же часы, что и монахи. Пусть питается той же пищей, одевается в 

обычную одежду за исключением монашеского облачения, вместо какового 

пусть будет каппа и плащ. Пусть не носит тонзуру и внешним видом не 

показывает, что он монах» 233 . Очевидна подчеркнутая важность внешней 

                                         
232  «Cui ad iussum Abbatis erecto, exponat Abbas asperitatem ordinis, voluntatem eius 

exquirens: quod si responderit se velle cuncta servare, dicat Abbas post caetera… Eodem modo 

se agat quotiens post lectam regulam venerit in Capitulum. Tertio vero die ducatur in cellam 

Noviciorum. Et abhinc, annus incipiatur probationis» Liber Usuum. S. 240. 
233  «In Ecclesia, in labore, ad collationem ordine suo, sicut Monachi conventum teneat…Iisdem 

horis quibus Monachi, laboret, quiescat, legat, dormiat. Iisdem cibis vescatur, iisdem pannis 



 101 

демаркации: волосы даже в большей степени, чем одежда, которую можно 

легко сменить, сигнализируют о принадлежности к миру монашества, в связи 

с чем на новициев налагаются строгие ограничения и в одежде, и в прическе. 

Кроме того, в этом «уставе» учитываются возможные препятствия к 

вступлению в орден правового характера. Таким частым препятствием 

является наличие у претендента брачных обязательств. Причем немаловажно, 

что вступающие, по всей видимости, часто умалчивали о том, что женаты, 

так как в Liber Usuum эта тема вводится следующей фразой: «Если так 

случится, что кто-либо, связанный супружеской связью, будет принят по 

неведению, то пусть его изгонят, как только это выяснится» 234 . Вряд ли 

источником этих сведений стал бы сам монах, скорее всего таковыми могли 

быть родственники с его стороны или со стороны покинутой супруги. Здесь 

же в тексте источника предлагается решение этой проблемы. Разумеется, на 

брак нельзя, фигурально выражаясь, «закрыть глаза». Поэтому изгнанному 

необходимо либо принести какой-либо документ с печатью епископа своей 

местности, либо привести надежного свидетеля, которые 

(документ/свидетель) подтвердят факт его освобождения со стороны жены и 

поощрения ею избранного им пути целомудрия. Причем его новициат, 

пройденный обманом в статусе женатого человека, считается 

недействительным и аннулируется, и путь к монашеской жизни начинается 

заново 235 . Аннулирование также является дополнительным испытанием, 

призванным проверить, действительно ли человек хочет стать монахом, так 

как твердые в своем намерении легко смогут пройти второй год новициата. 

«Книга обычаев» предусматривает вероятность смерти новиция до 

окончания его испытательного срока и предписывает братии обращаться с 

                                                                                                                                   
induatur, excepto habitu Monachali, pro quo cappam et mantellum, vel pelles habeat: cum 

Monachis non significet, nec coronam, nec ordines accipiat» Liber Usuum. S. 241. 
234 «Si contigerit ut aliquis coniugali nexu ligatus, Monachis hoc ignorantibus suscipiatur, dum 

cognitum fuerit, eiiciatur…» Ibid. 
235  «…quod si postea sigillum Episcopi sui, vel certum testem adduxerit, quod uxor eius 

castitatem vovens eum absolverit, recipi poterit, annum integrum in probatione denuo 

peracturus…» Ibid. 
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его душой и телом после кончины так же, как с полноправным монахом (si in 

cella moritur, de eo sicut de Monacho fiat) 236 . Т.е. подобные прискорбные 

обстоятельства уравнивают монахов и новициев в пользу последних, 

несмотря на разный статус внутри общины при жизни. Смерть как бы 

подтягивает новициев до уровня монахов. 

В случае отказа принять монашеский постриг после испытательного 

срока (причины не указываются), перед претендентом открывались две 

перспективы: уйти из монастыря совсем или стать конверсом. Впрочем, 

первый путь не исключал возвращения в монастырь – в таком случае весь 

срок новициата нужно было проходить заново вне зависимости от того, 

сколько кандидат в монахи успел пройти первоначально. Статус конверса как 

неполноценного члена ордена (иначе говоря, брата-мирянина) позволял 

брату входить в цистерцианскую монастырскую, но не монашескую, общину, 

и вся его жизнь регламентировалась уже иным сводом правил, а именно Usus 

Conversorum. Данный текст237 регулирует сроки и объемы физических работ 

братьев-мирян, обязательные для отдохновения праздники, распорядок 

служб и молитв, а также запреты, которые были как общими для всех 

(например, запрет на любую личную собственность), так и направленными 

сугубо на конверсов (запрет на чтение книг и изучение латыни).  

В «Диалоге о чудесах» выбор жизни конверса объясняется чаще всего 

смирением кандидата, хотя такое обоснование грешит некоторым лукавством 

и замалчиванием истинных причин отказа от статуса полноценного монаха. 

Так, наибольшее удивление вызывает предпочтение статуса конверса статусу 

монаха среди новообращенных клириков. Цезарий объясняет подобный 

выбор смирением и желанием служить Богу посредством выпаса скота, а не 

читать книги и быть, благодаря своей образованности, выше других братьев. 

Такие прецеденты подтверждают предположение, что суть запрета на чтение 

                                         
236 Liber Usuum. S. 241. 
237 Мною используется следующее издание: Usus Conversorum // Neuerung und Erneuerung. 

Wichtige Quellentexte aus der Geschichte des Zisterzienserordens vom 12. bis 17. Jahrhundert / 

Hg. von H. Brem, A.M. Altermatt. Langwaden, 2003. S. 13-63. 
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книг указывает на наличие среди конверсов тех, кто умел читать на латыни и 

хотя бы в минимальной степени понимать прочитанное. Однако уже через 

несколько предложений автор отмечает следующий показательный факт, 

ставящий под вопрос искренность такого смирения: «Так как зачастую в 

монастырях происходит то, что такие [люди] из конверсов переходят в 

монахи, генеральный капитул четыре года назад принял решение запретить 

переход и оставлять в статусе конверсов тех, кто изначально вступил в орден 

в этом статусе»238. Таким образом, этим постановлением ликвидировались 

возможности «карьерного роста» для образованных конверсов и каждая из 

категорий братии (монахи-конверсы) полностью замыкались. 

Для тех, кто готов после новициата продолжить монашеский путь, 

предусмотрена процедура посвящения в монахи, кульминационными 

моментами которой выступают пострижение и принесение клятвы (формула 

цистерцианской клятвы приведена в сноске 210 данной главы диссертации). 

Тонзура делает из новиция монаха, клятва же – цистерцианца. Выстрижение 

тонзуры происходит после благословения аббата. Повсеместно тонзура 

именуется corona, что подчеркивает ее символическую значимость: с одной 

стороны, венец есть благословение на голове праведника (Пр. 10:6), с другой 

же – венец неразрывно связан с крестом и идеей страдания, так как Христос 

отложил венец славы и принял венец терновый - именно это значение 

является ключевым для монашеской тонзуры. Далее бритье головы 

повторялось раз в месяц, ширина тонзуры составляла примерно четыре 

пальца 239 . Волосы после пострижения не выбрасываются, а сжигаются 

ризничим в специально предназначенном тазу 240 . Закономерно 

предположить, что обряд сжигания волос опирается на дохристианские 

представления об отрезанных волосах как заместителе (двойнике) человека, 

                                         
238 «Hoc quia saepius in ordine contigit, ita ut de conversis fierent monachi, ante hos quatuor 

annos, ne de cetero fieret, diffinitum est in Capitulo generali, ut tali modo conversi maneret inter 

conversos» Dialogus miraculorum. S. 317. 
239 Rüther A. Tonsur // LdM. Bd. 8. 1997. S. 861-862. 
240 «Capillos vero comburat sacrista in piscinam ad hoc deputatam» Liber Usuum. S. 241. 
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сохраняющих связь со своим носителем, и воздействие на которые пагубно 

отражается на владельце.  

У Рихальма в «Книге откровений» обряд пострижения выступает как 

фон для внутреннего кульминационного момента, т.е. для откровения. 

Рихальм рассказывает о голосе, который промолвил ему по-немецки: «Ich wil 

achter zehimele varin». Казалось бы, брат Н. не нуждается в переводе, ведь он 

понимает немецкий. Но Рихальм специально для него переводит фразу: «Id 

est ‘ego tantum desidero ascendere celum»241. Такое «видение» интересно с 

лингвистической точки зрения, так как здесь представлен редкий случай 

использования небесными силами немецкого наречия. В параграфе 

«Исповедь» данного исследования встречаются эпизоды, где бесы (в данном 

контексте они наравне с ангелами относятся к потустороннему миру 

духовных субстанций) предпочитают выражаться на латыни, чтобы никто из 

посторонних не понял их речи, однако это подразумевает, что они могут 

общаться и на «тевтонском», и на любом ином наречии. 

Чтение клятвы происходит во время мессы сразу после чтения 

Евангелия. Новиций должен подойти к амвону и прочитать клятву, если 

«знает, как читать; если же нет, то пусть вместо него клятву читает его 

наставник» 242 . Остается неясным, тождественно ли чтение произнесению 

наизусть, или же здесь имеется в виду случай неумения новицем читать по-

латыни. В любом из этих случаев, гарантом клятвы и ее соучастником 

становится наставник (magister) новиция. Таким образом, наставник, 

каковым является и Цезарий Гейстербахский в своей обители, несет 

дополнительную ответственность. Новиций же в подтверждение клятвы 

осеняет себя крестным знамением. Далее, новиций должен 

засвидетельствовать свою клятву алтарю, и здесь в качестве символического 

                                         
241 Liber revelationum. S. 92. 
242 «…statim post Euangelium accedens ad gradum presbyterii legat professionem, si legere scit; 

sin autem, magister suus pro eo legat…» Ibid. S. 242. 
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жеста, выражающего клятву верности, выступает поцелуй – osculum 243 : 

«поднявшись [после поклона] пусть принесет клятву на правый угол алтаря, 

поцеловав его, и снова поклонившись пусть отойдет к амвону» 244 . Акт 

целования алтаря можно трактовать как целование Иисуса на том основании, 

что в новозаветном Послании к Евреям сам жертвенник, алтарь, 

отождествляется с фигурой Иисуса, единственная жертва которого 

противопоставляется многочисленным приношениям на старых 

жертвенниках. В качестве жертвенника, священника и, собственно, жертвы 

Иисус объединяет все образы. На целовании алтаря активное участие 

новопосвященного заканчивается, и обряд завершается упорядоченным 

распеванием молитв и респонсориев. 

Теперь обратимся к «Диалогу о чудесах». Цезарий традиционно для 

себя начинает главу о вступлении в орден с терминологического ликбеза. Он 

объясняет новицию суть понятия conversio, его происхождение и виды (Quid 

sit conversio, unde dicatur, et de speciebus eius). Само по себе слово 

«обращение» по умолчанию не несет в себе ни положительных, ни 

отрицательных коннотаций: оно может в равной степени означать обращение 

сердца и ко злу, и к добру, и от доброго к еще более доброму вплоть до 

наилучшего 245 . В положительном обращении Цезарий выделяет 

последовательность из трех этапов: обращение к раскаянию, обращение к 

благочестию и, наконец, - к созерцанию 246 . Нетрудно усмотреть здесь 

влияние Бернарда Клервоского, развивавшего в трактате «О любви к Богу» 

(De diligendo Deo) популярную христианскую идею постепенного 

восхождения души к Богу, финальная стадия которого состоит в созерцании 

                                         
243 Несмотря на различие этнологических теорий, поцелуй в уста скорее всего восходит к 

верованиям обмена дыханием или слюной, причем важен обмен как таковой. См.: Ле 

Гофф Ж. К исторической антропологии. Историк и человек повседневный // Другое 

Средневековье. Время, труд и культура Запада. Екатеринбург, 2000. С. 225. 
244 «Deinde erectus ponat professionem super dextrum cornu altaris osculans illus, et iterum 

inclinans, revertatur ad gradum» Liber Usuum. S. 242. 
245 «Conversio est cordis versio, vel de malo in bonum, vel de bono in melius, vel de meliori in 

optimum» Dialogus miraculorum. S. 212. 
246  «Prima versio est ad cor, secunda in corde, tertia de corde; prima contritionis, secinda 

devotionis, tertia contemplationis» Dialogus miraculorum. S. 213. 
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Творца и слиянии с ним 247 . Кроме метафизического обращения, термин 

conversio используется для обозначения перехода человека из мирского 

состояния в монашеское, однако такое институциональное обращение на 

практике не всегда является следствием обращения духовного. То 

обстоятельство, что уже во второй главе Цезарий сокрушается о 

распространенности среди монахов «волков в овечьей шкуре» 248  (русская 

идиома совпадает с латинской), свидетельствует о том, что процент 

вступающих в орден, мотивация которых лежала вне плоскости благочестия 

и самосовершенствования, был приличным.  

Мотивы, побуждавшие мирян сменить светское платье на монашеское, 

были различными и не укладываются в двучленную оппозицию «достойные-

недостойные». Наиболее похвальной предсказуемо является истинное 

«призвание» (vocatio), причем в отличие от «вдохновения» (inspiratio), речь о 

котором пойдет чуть ниже, vocatio понимается как продукт мыслительной и 

духовной деятельности человека, т.е. нечто, исходящее от самого индивида, а 

не привнесенное извне, и поэтому достойное всяческого одобрения. Другим 

положительным, но уже в меньшей степени, мотивом считается вступление в 

орден в результате хлопот третьих лиц: увещевания, молитвы родственников, 

ободряющие примеры благочестивой монастырской жизни 249 . 

Промежуточное положение занимают причины, которые скорее вынуждают, 

                                         
247 Образ лестницы, ведущей к Богу, не был, разумеется, нововведением Бернарда. Еще 

Иоанн Лествичник на рубеже VI-VII вв. использует метафору именно ступеней в качестве 

рубежей, которые необходимо преодолеть для приближения к Творцу. Однако Бернард 

Клервоский вводит идею особых ступеней – ступеней любви (в дальнейшем эту идею 

позаимствует Бонавентура для реализации духовных практик). Первой ступенью является 

любовь человека к себе; второй – любовь к ближнему, как к самому себе; третьей – 

бескорыстная любовь к Богу (т.е. не ради себя самого, а ради Бога). Финальная четвертая 

ступень заключается в обожении, т.е. погружении человеческой любви в Божественную 

волю. См.: Бернард Клервоский. О любви к Богу. О благодати и свободном выборе / Под 

ред. Ю.А. Ромашева. СПб., 2009. С. 36-39. 
248 «Talis conversio saepe fit sine contritione. Neque magnum est coram Deo peccatorem mutare 

locum, et non vitium; mutare vestem, et non mentem. Monstruosa res est, sub vestitu ovium cor 

gerere lupinum» Dialogus miraculorum. S. 213. 
249  «nonnulli quadam levitate animi, plurimi etiam per ministerium aliorum convertuntur, 

videlicet verbo exhortationis, virtute orationis, exemplo religionis» Dialogus miraculorum. S. 

224. 
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чем побуждают мирян вступать в орден: болезни, бедность, угроза жизни, а 

также стыд из-за какого-либо прегрешения250. Цезарий оставляет последний 

мотив без комментариев, однако кажется очевидным, что вступление в 

монастырь в таких ситуациях обусловлено не стремлением отмолить грех, а 

желанием избежать общественного стыда или же смягчить падение 

репутации. Безусловной негативной окраски такая мотивация в текстах не 

имеет, так как только Бог может решить, кого из таких обращенных принять 

впоследствии в Небесный Иерусалим, а кого – нет.  

Вышеупомянутые причины вступления в орден не в каждом случае 

продиктованы личным благочестием, но они достаточно серьезны для того, 

чтобы обращенные, тем не менее, становились монахами и вели 

соответствующий образ жизни до самой кончины. Этого нельзя сказать о тех, 

кто стремится стать монахом по юношескому легкомыслию или беспечности, 

так как они зачастую сходят с пути монашеского служения, а значит их 

намерения, якобы изначально продиктованные тем самым личным 

благочестием, не были зрелыми. Расстриги или же просто покинувшие 

обитель позорили своим поступком репутацию монастырской общины, 

поэтому задачей аббата было распознать таких легкомысленных кандидатов 

еще на стадии подачи прошения о вступлении в орден. Требуемую зоркость 

проявил аббат Гевард, современник Цезария. Когда в Гейстербах пришел 

некий молодой муж, каноник из Кельна, и изъявил желание стать монахом, 

аббат Гевард понял, что беспечность служит истинной причиной его 

прошения, так как из одежды на нем было только нижняя рубаха (всю 

верхнюю одежду он проиграл)251. Тогда Гевард отказал ему и впоследствии 

                                         
250 «Sunt et innumeri, quos trahit ad ordinem multiplex necessitas, id est, infirmitas, paupertas, 

captivitas, erubescentia alicuius culpae, periculum vitae…» Ibid. 
251 «Venit ad nos adolescens quidam canonicus in Colonia, magis, ut postea rei exitus probavit, 

ex quadam levitate mentis, quam devotione conversionis… Dominus Gevardus Abbas noster 

intelligens solam in causa esse levitatem, eo quod delusisset vestimenta sua, sola quippe tunica 

indutus venit…» Dialogus miraculorum. S. 241. 
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убедился в правильности своего решения, потому что в дальнейшем этот 

каноник никогда не стремился вступить в орден252. 

Тема игровых долгов в качестве предпосылки обращения всплывает и в 

другой главе, рассказывающей о некоем сыне зажиточных родителей, 

который без их ведома стал новицием цистерцианского монастыря. Через 

несколько дней после начала новициата в монастырь прибыли его друзья, 

утверждавшие, что тот не из богобоязненности хочет стать монахом, но из-за 

крупного проигрыша 253 . Неоднократное фигурирование в тексте случаев 

бегства в монастырь как способа избежать уплаты долгов свидетельствует о 

распространенности такой практики среди любителей азартных игр. Таких 

новициев, покинувших монастырь как для уплаты долгов, так и по другим 

причинам, и не вернувшихся более для завершения начатого новициата, 

ожидает особенно жалкая смерть в качестве возмездия за отступничество. 

Так случилось с новицием Леонием, бывшим рыцарем, который также имел 

долги в миру на момент вступления в орден. Поддавшись убеждениям своих 

прежних сослуживцев, он покинул обитель, после чего так и не вернулся254. 

В наказание он скончался в болезни, сопровождаемой слабоумием, и без 

последнего причастия255. Еще более ужасная смерть постигла вернувшегося в 

мир новиция Беннекона – вокруг его дома в момент кончины взметнулся 

сильный порыв ветра и слетелось такое множество каркающих воронов, что 

всем было ясно, что это демоны прибыли за его душой, поэтому все 

выбежали из дома, кроме одной старухи, и умирающий остался в 

                                         
252 «Qui mox eadem via, qua venit, rediit, nec aliquando postea alicuius conversionis mentionem 

fecit» Ibid. S. 242. 
253 «Factus itaque novicius, vix tribus vel quinque diebus elapsis, venerunt amici eius dolentes, et 

ut reverteretur ad saeculum exhortantes. Noverant eum quandam summam pecuniae perdidisse, 

nescio quo ludo, et magis ex dolore quam devotione conversum» Ibid. 
254 «Et quia obligatus erat debitis, aiebant hoc esse rationabile ut rediret, debita persolveret, 

sicque sine querela revertens Domino serviret. Et promiserunt quia eum reducerent. Quorum 

verbis miser seductus, exire consensit, inimici laqueos non observans. Quaod videns dominus 

Hermannus Abbas ingemuit, et cum multo cordis dolore militibus dixit: 'Hodie fratrem vestrum 

eiicientes de paradiso, deponitis in inferno'» Ibid. S. 247-248. 
255 «Post annos aliquot graviter infirmatus, iusto Dei iudicio ex nimietate infirmitatis in furorem 

versus est. Quem cum sui monerent de confessione et de sacra  communione, verba salutis non 

attendit…»Ibid. S. 248. 
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одиночестве256. Ворон как аллегорическая форма дьявола фигурирует уже у 

Беды Достопочтенного, за которым в этом вопросе последовали более 

поздние средневековые авторы. Образ демонов-воронов, которые клювами 

вырывают у грешников души, соединяет библейские мотивы птицы-палача и 

птицы-похитителя257. 

Бедность как предпосылка для вступления в орден нуждается в 

некоторых пояснениях. Речь идет не столько о бедняках, ищущих лучшей 

жизни в стенах монастыря в надежде на поддержку братии, сколько о 

разорившихся рыцарях и горожанах, видящих во вступлении в орден 

единственный способ облагородить свой социальный статус. Такое 

вынужденное служение не было бы предосудительным, если бы многие из 

тех, кто предпочел недоступному роскошному светскому образу жизни и 

презрению окружающих посвящение себя Богу, не признавались 

впоследствии, что никогда бы не вступили в орден ни при каких 

обстоятельствах, если бы обладали хоть каким-то ценным имуществом 258. 

Т.е. уровень религиозности таких людей был низким и остался таковым 

после смены мирского платья на монашеское. 

В другом случае некий юноша пришел в монастырь также из стыда, 

причиной которого явилась беременность от него некой монахини 

благородного происхождения. Опасаясь наказания со стороны ее родителей, 

он решил вступить в монастырь259. Примечательно, что Цезарий трактует эту 

ситуацию в пользу юноши: «то, что дьявол задумал для него как погибель, 

                                         
256 «…ut excepta una vetula omnes de domo territi fugerent et morientem desererent. Ecce quali 

morte moriuntur, qui a Deo resedunt. …Puto quia flatus ille ventorum et turba crocitantium 

corvorum evidens fuerit signum praesentiae daemoniorum» Dialogus miraculorum. S. 249-250. 
257 Ворон // Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и образы средневековой христианской 

демонологии. Опыт словаря. М., 2013. С. 102-103. 
258 «…venire ad ordinem, magis ex necessitate volentes diviti Deoservire, quam inter cognatos et 

notos egestatis confusionem sustinere. Cum quidam vir honestus exponeret mihi conversionis 

suae ordinem, adiecit: ‘Certe si in rebus meis habuissem prosperitatem, nunquam venissem ad 

ordinem» Dialogus miraculorum. S. 284. 
259  «Alius quidam adolescens sanctimonialem quondam impraegnavit, et confusion urgente 

simulque timore, eo quod femina nobilis foret, conversus est in ordine nostro» Dialogus 

miraculorum. S. 288. 
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обратилось, по милости Господа, спасением»260. Равнодушие автора к столь 

постыдной мотивации, связанной, в частности, с дискредитацией третьего 

лица, вызывает удивление. Вероятно, спасение здесь понимается в 

буквальном смысле слова: т. е. вступление в орден спасло юношу от 

смертной казни (в следующей главе отмечается, что в предыдущей, 

интересующей нас, речь шла о спасении от смерти).  В уста собеседника-

новиция также вкладывается лишь формальная реплика, что Бог своей 

милостью спас и что такие истории нужно чаще рассказывать людям. И это 

тоже представляется странным, так как эта история не входит в разряд 

наиболее поучительных и мотивирующих.  

Частным случаем мотивации является inspiratio. Однако для такого 

вдохновения, не зависящего от непосредственного волеизъявления человека, 

необходим катализатор, например, проповедь Бернарда Клервоского. В 

контексте латентной полемики с орденом бенедиктинцев такой источник 

вдохновения более чем симптоматичен. Случай inspiratio произошел с 

каноником из Льежа в первой половине XII в. (указано «во время правления 

короля Конрада 261 »). Выйдя на улицу, он встретил св. Бернарда, 

проповедовавшего крестовый поход против сарацин: одних Бернард осенял 

крестным знамением, других же принимал в орден. Тогда вдохновленный 

каноник принял на себя крест, но не крестового похода, а монашеской 

жизни 262 . Отождествление крестового похода и монашества – нередкий 

топос, подчеркивающий сложность этих путей служения Богу, то и другое – 

тяжелый крест. Вполне возможно, что каноник таким способом отвел от себя 

перспективу нежеланного участия в военном походе, за который, собственно, 

и агитировал св. Бернард. Уже Урбан II выступал против участия в 

                                         
260 «Et quam diabolus ei praeparaverat in ruinam, per occasionem facta est illi in salutem» Ibid. 
261  Имеется в виду Конрад II Штауфен (1093-1152) «Temporibus Conradi Regis 

Romanorum…» Dialogus miraculorum. S. 224. 
262 «…exivit et virum sanctum crucem contra Sarracenos praedicantem invenit: alios quidem 

signabat, alios ad ordinem suscipiebat. Qui compunctus et Spiritus sancti unctione intus 

instructus crucem suscepit, non tamen transmarinae illius expeditionis, sed ordinis…» Ibid. S. 

226. 



 111 

крестовых походах бедняков, немощных и монахов, так как они только 

создавали лишние препятствия хорошо вооруженным рыцаря. Иннокентий 

III в 1213 г. подтвердил право монахов не участвовать в данных военных 

кампаниях. Кроме того, сам Цезарий упоминает людей, желавших, уже 

будучи обязанными идти в качестве воина в крестовый поход по 

распоряжению Церкви, сменить статус мирянина на монаха цистерцианского 

ордена и получивших такое разрешение 263 , что означает, что подобные 

прецеденты имели место и требовали соответствующего нормативного 

оформления со стороны святого Престола. Таким образом, вступление в 

цистерцианский орден оказывалось эффективным способом избежать 

опасностей военного похода и стяжать славу воина Христова без проявления 

и претерпения насилия. 

Распространенным топосом, сопровождающим inspiratio, является 

видение или откровение. Причем зачастую используется пересказ какого-то 

отстраненного видения, не связанного с будущим монахом, т.е. он не 

выступает в роли визионера. В качестве такого яркого примера Цезарий 

приводит себя самого: он был вдохновлен рассказом своего будущего аббата 

Геварда о божественном явлении Девы Марии, св. Анны и св. Марии 

Магдалины, спустившихся в сиянии к монахам Клерво, когда те были заняты 

работами по сбору урожая, чтобы утереть с их лиц пот от трудов 264 . 

Потрясенный рассказом об этом видении, Цезарий пообещал Геварду 

вступить в именно в его монастырь 265 , что впоследствии и произошло. 

Похожее видение фигурирует и в других сборниках чудес, в том числе – 

                                         
263 «…habet ordo Cisterciensis a Sede sibi Apostolica indultum, ut cruce signatus, vel voto 

cuiuslibet alterius peregrinationis obligatus, si transire voluerit ad ordinem, coram Deo et facie 

Ecclesiae sit absolutus» Dialogus miraculorum. S. 228. 
264 «…quod quodam tempore messis, cum conventus in valle metered, beata Dei genitrix virgo 

Maria et sancta Anna mater eius ac sancto, qui stabat ex adverso, aspiciente, in vallem eandem in 

magna claritate descenderunt, monachorum sudores terserunt…» Ibid. S. 257. 
265 «Sermone huius visions in tantum motus fui, ut Abbati promitterem, me non venturum nisi ad 

eius domum gratia conversionis, sit amen Deus mihi inspiraret voluntatem» Dialogus 

miraculorum. S. 258. 
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«Книге чудес» Герберта Клервоского266, и, значит, является цистерцианской 

традицией. Аналогичной является история обращения некого Герлака, 

молодого каноника из Утрехта, который стал цистерцианцем благодаря 

чудесным рассказам Генриха, будущего аббата Гейстербаха267. Не может не 

обратить на себя внимание то обстоятельство, что в обоих случаях 

фигурируют не просто цистерцианцы, но аббаты именно Гейстербаха, что 

свидетельствует о местечковом патриотизме, присущем манере изложения 

Цезария. 

Однако в тексте «Диалога» все-таки находится место для 

нравоучительных видений в полном смысле слова: некто 

сверхъестественным способом является визионеру или группе визионеров и 

наставляет вступить в цистерцианский орден. Пожалуй, один из самых 

репрезентативных примеров заключается в главе 33 «Об умершем клирике-

некроманте, который явился своему живому приятелю и посоветовал ему 

вступить в орден» (De clerico nigromantico mortuo, qui viventi socio apparens 

suasit ordinem intrare). В данном случае исследователь имеет дело не с 

поощрительным видением Богоматери или святых во славе, а с 

предостерегающим. Симптоматично, что в качестве негативного примера 

фигурирует участь некромантов: два юноши изучали в Толедо (в XII-XIII вв. 

– центр деятельности еврейских, арабских и мосарабских интеллектуалов) 

некромантию, когда один из них смертельно заболел. Тогда второй попросил 

умирающего посетить его (судя по всему, в видении) в течение двадцати 

дней, что и произошло, когда он был в церкви и читал псалмы во спасение 

души усопшего. Именно там умерший явился ему и стал со многими 

стонами, свидетельствовавшими о муках, увещевать того бросить позорное 

искусство и стать цистерцианским монахом во искупление своих грехов, 

если он не хочет себе загробных страданий 268 . Апеллирование к ордену 

                                         
266 Liber miraculorum. S. 162-164. 
267 Ibid. S. 259. 
268 «Duo iuvenes, sicut didici lectione, non relatione, apud Toletum studebant in nigromantia. 

Accidit utu nus illorum usque ad mortem infirmaretur. Qui cum moriturus esset, rogavit eum 
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цистерцианцев обосновывается тем, что данный призрак-некромант 

практически никого из цистерцианцев не видел в аду. Такой авторский выбор 

свидетельствует о распространенности и притягательности некромантии 

среди представителей как мирских, так и духовных сословий (умерший 

являлся клириком). Некромантия в тексте именуется нигромантией, словом, 

в котором греческий корень заменен латинским. Нигромантия в Средние 

века подразумевала более широкий спектр верований, чем античная 

некромантия, и включала разные виды магии и чернокнижничества. В 

данной главе сюжет разворачивается вокруг общения с миром мертвых (ср. 

ветхозаветный эпизод с посещением Аэндорской волшебницы Саулом 269), 

поэтому я оставляю в переводе понятие «некромантия». При этом интерес к 

этому магическому искусству не противоречит религиозности, а является ее 

частным случаем. Так, соучастник темных практик просит умирающего 

явиться ему в течение двадцати дней, но не подвергает сомнению 

христианское понимание загробного существования, а скорее даже 

рассчитывает на него. Он также вполне традиционно возносит моления за 

душу усопшего в храме перед образом Девы Марии. Такой симбиоз не 

вызывает у героев главы никакого мировоззренческого дискомфорта. 

В случаях, когда конкретные причины вступления в цистерцианский 

монастырь неизвестны, Цезарий приводит видение как важное 

обстоятельство принятия решения. Причем здесь также подразумеваются 

видения не будущего монаха (который зачастую по сюжету ведет разгульный 

образ жизни), а других людей о нем. Тогда решение уйти в монастырь 

                                                                                                                                   
alter, ut infra viginti dies  sibi appareret… Sedente eo die quadam in ecclesia coram imagine 

beatae Virginis, et psalmos pro anima illius legente, affuit miser ille, miserrimis gemitibus sua 

indicans tormenta. ‘…Consulo autem tibi sicut socio meo unico, u tab hac exsecrabili scientia 

recedes, et vitam religiosam sectando Deo pro peccatis tuis satisfacias… Non est via securior 

quam ordo Cisterciensis, neque inter omne genus hominum pauciores descendunt ad inferos, 

quam personae religionis illius’» Dialogus miraculorum. S. 298-299. 
269 Несмотря на то, что в Библии любые формы ворожения и гадания осуждались, к миру 

мертвых через некромантию обращались в основном как к «информационному ресурсу», 

так как считалось, что мертвые обладают знанием как о прошлом, так и о будущем. 

Поэтому Саул хоть и изгнал из страны волшебников и гадателей, все-таки обращается к 

Самуилу через волшебницу, вызвавшую его силой своей магии (1 Цар. 28:7-17). 
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выглядит как предрешенность, божественное провидение. Приведем один 

пример: некий каноник из Кельна по имени Гевард, в расцвете лет и 

увлеченный суетными страстями мира, был в церкви Богоматери как раз 

тогда, когда в нее вошел Эверхард, священник церкви св. Якова, человек 

великого благочестия. Эверхард увидел Геварда, стоящего облаченным в 

светлые одеяния цистерцианского ордена и с тонзурой, и спросил себя, когда 

это Гевард стал монахом 270 . Лишь затем выяснилось, что это было 

пророческое видение, так как позже Гевард стал монахом монастыря 

Химмерод. 

При этом не описаны ситуации, где никакого индивидуального 

волеизъявления не происходит, как, например, передача детей в монастырь с 

рождения (т.н. oblati). Такая практика была распространена в 

бенедиктинском ордене, будучи обоснованной главой 59 Правила св. 

Бенедикта «О детях знатных или бедных, посвящаемых Богу». Правило 

указывает, что родители должны составить письменное обещание о передаче 

ребенка малого возраста Богу, посредством которого дитя полностью 

исключается из системы семейных отношений (включая имущественные). 

Такое прошение сопровождается клятвой на алтаре и приношением 

бескровной жертвы, т.е. принятием евхаристических даров в виде хлеба и 

вина. Именно это жертвоприношение носит название oblatio, перенесенное 

впоследствии на фигуру ребенка. Затем этот ребенок растет в стенах 

монастыря, воспитывается в монашеском духе и по достижении зрелого 

возраста не имеет права покинуть монастырь и вернуться в мир, в противном 

случае он считается отступником (apostata). Прецеденты такого посвящения 

имели место задолго до составления Правила св. Бенедикта: передача 

бедными родителями ребенка ради его лучшей жизни упоминается уже в 

                                         
270 «…erat quidam canonicus nomine Gevardus, aetate adhuc floridus et mundi vanitatibus satis 

deditus. In quadam sollemnitate cum statio esset ad eandem ecclesiam secundum 

consuetudinem, affuit et dominus Everhardus sancti Jacobi plebanus, vir iustus atque religious… 

Qui cum venisset ante ostium chori et introspexisset, contemplates est eundem Gevardum in 

tonsure et habitu monachi Cisterciensis inter concanonicos suos stantem; et miratus valde dicebat 

intra se: ‘O quando factus est Gevardus monachus?’» Dialogus miraculorum. S. 300. 
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трактате бл. Августина «О монашеском труде» (De opere monachorum). 

Причина, по которой цистерцианцы испытывали скепсис по отношению к 

практике посвящения, фигурирует в самом Правиле в той же 59 главе, а 

именно: «Лучше устроить так, чтобы отрок ничего этого не знал, чтобы 

после это не послужило к его пагубе, как знаем это по опыту»271. Ключевую 

роль в этой констатации играет последнее придаточное предложение (quod 

experimento didicimus). Бернард Клервоский, оставивший обширное 

эпистолярное наследие, пишет следующее о некоем Фоме из монастыря св. 

Бертана: ему (Фоме) не нужно было запрещать перейти из Бертанского 

монастыря в Клерво не потому, что его принесения (oblatio) не связывало бы 

его, но потому, «что обет родителей остается в силе и данное принесение 

остается сохранным»272. Несмотря на таинственность и скупость объяснения 

св. Бернарда, кое-что из данной фразы все же можно объяснить. Во-первых, 

oblatio понимается как обет, а не как дар со стороны родителей, со всеми 

вытекающими обязательствами. Во-вторых, невозможность для такого 

монаха уйти в мир не воспрещает, по всей видимости, сменить монашеский 

орден, т.е. это вступает в противоречие с принесенным обетом. Тем не менее, 

несмотря на то, что подобная практика посвящения детей опирается на 

авторитет Бенедикта Нурсийского, она не отвечает цистерцианскому 

представлению о благочестии, так как исключает проявление личной воли 

ребенка к служению. Он становится одушевленным материальным средством 

исполнения обетов родителей, и поэтому его жизненный путь должен строго 

соответствовать этим обещаниям. 

 

 

Выводы к главе 1. 

                                         
271 Устав св. Бенедикта Нурсийского. Гл. 59. 
272  «Et alibi docet Thomam in monasterio S. Bertini olim oblatum prohibendum non esse 

quominus a Bertinianis transiret ad Clarevallenses, non quia non ligaret eius oblatio, sed quia 

votum parentum integrum manet, et oblatio eorum non est exinanita, sed cumulata» (Epist. 324) 

Com. 790 // Benedictus de Nursia. Regula cum commentarii. PL Vol. 66. P. 499. 
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Реалии XIII в., согласно источникам, демонстрируют снижение 

актуальности мотивов противопоставления цистерцианцами себя 

бенедиктинцам как средства формирования собственной идентичности. 

Антибенедиктинская полемика не исчезает со страниц текстов, но утрачивает 

свою остроту и безапелляционность. Привлечение для данной полемики 

топоса монахов-демонов обуславливается не столько позорностью данного 

образа, сколько его развлекательностью. Что касается видений 

потустороннего триумфа цистерцианцев, то они возвышают новый орден над 

черным монашеством, но не отказывают последним в присутствии в 

Небесном Иерусалиме. Более теологическим и мистическим по характеру 

является восхваление белизны как символа преображения земного тела после 

воскрешения из мертвых. Вероятно, такое восхваление имплицитно 

подразумевало ущербность черного цвета из-за его чуждости свету.  

Случаи смены ордена фигурируют в источниках не только ради 

привлечения новых братьев в цистерцианскую корпорацию, но и для 

обоснования легитимности таких переходов. Именно неочевидность 

возможности смены монастыря без вреда для личной репутации побуждает 

Цезария Гейстербахского остановиться на этой теме подробнее, отмечая 

объективность и правомерность причин переходов тех монахов, которые 

действительно были обеспокоены спасением собственной души. 

Механизм принятия в монастырь запускался с подачи кандидатом 

соответствующего прошения (petitio), после чего, при отсутствии у него 

иных социальных обязательств, его намерения подвергались испытанию. 

Важную роль во время новициата играет соблюдение новицием всех правил 

и монашеского распорядка дня при сохранении внешней обособленности, 

выраженной в обязательном отсутствии у послушника монашеских 

атрибутов. В случае успешного прохождения испытательного года, новиций 

приобретал статус полноправного монаха. Обряд перехода сопровождался 

определенным в «Книге обычаев» ритуалом, включавшим в себя принесение 

клятвы верности на алтаре, выстрижение лично аббатом тонзуры и 
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праздничное богослужение с таинством евхаристии. По сути дела это был 

единственный способ для мирянина стать членом монашеской общины, хотя 

до специального постановления Генерального Капитула имели место случаи 

переходов братьев-мирян (конверсов) в монашескую братию, если конверс 

оказывался образованным человеком. Статус конверса подразумевал, в свою 

очередь, полный отказ от интеллектуальной деятельности, запрет на чтение и 

хранение книг и сосредоточение на хозяйственной деятельности. Во время 

сбора урожая к конверсам также присоединялись монахи, помогая им и 

подтверждая тем самым богоугодность физического труда. 

Мотивация вступления новых членов в орден цистерцианцев не только 

не ограничивается, но выходит далеко за рамки стремления к 

самосовершенствованию. Среди новициев немало тех, кто выбрал 

монашеский путь не ради него самого, а в качестве альтернативы 

обстоятельствам, сделавшим жизнь в миру болезненной по тем или иным 

причинам. Персональная праведность и inspiratio – мотивы, в наибольшей 

степени заслуживающие одобрения – менее всего упоминаются в 

источниках, если сравнивать с частотностью фигурирования иных факторов. 

Возможность вступления в монастырь неоднократно используется теми, кто 

хочет скрыться от случившихся с ними в миру неприятностей, будь то долги 

от азартных игр, внебрачная беременность любовницы или имущественное 

разорение. 
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Глава 2. Реалии духовной повседневной жизни монастыря 

 

Выбор для второй главы данного иследования следующих элементов 

духовной повседневности монашества обусловлен их центральным 

положением. Распорядок монастырской жизни так или иначе вращается 

вокруг главных обязанностей человека Божьего: исповедь, божественная 

литургия и причащение Телом и Кровью, чтение священных текстов, а также 

помощь путникам и нищим, ищущим сострадания у стен монастыря. 

Остальные занятия в стенах монастыря являются вторичными по отношению 

к перечисленным первостепенным. Монастырь разделяет сутки не по 

природным явлениям, а в соответствии с задачами богослужения, ежедневно 

повторяющего свой круг273 и достигающего апогея в мессе и причащении.  

 

2.1. Исповедь  

 

2.1.1. Таинство покаяния и исповедь. Покаяние и раскаяние. 

Наиболее цельным библейским образом покаяния традиционно 

считается псалом 50, в котором акт примирения с Богом через покаяние и 

раскаяние совершает царь Давид. История, которая привела Давида к 

необходимости принести покаяние в надежде получить прощение, 

хрестоматийно известна: речь идет о прихоти Давида обладать красавицей 

Вирсавией, для чего он отправил ее супруга на верную смерть, и об 

изобличении пророком Нафаном этого преступления. Псалом построен из 

многократных обращений к Богу, которые раскрывают суть совершаемого 

покаяния: во-первых, кающийся не оправдывает свое злодеяние («Ибо 

беззакония мои я сознаю, и грех мой всегда предо мною»); во-вторых, Давид 

признает, что может получить прощение не по заслугам своим, а только 

лишь по милости Господа («Помилуй меня, Боже, по великой милости Твоей, 

и по множеству щедрот Твоих изгладь беззакония мои»). Немаловажно также 

                                         
273 Ястребицкая А.Л. Западная Европа XI-XIII веков. М., 1978. С. 9. 
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и то, что Давид молит о получении прощения без сурового наказания 274 

(«Избавь меня от кровей, Боже...»). Этот топос тонко используется 

Амвросием Медиоланским (337-397) для призыва к публичному покаянию 

императора Феодосия275. 

Никейский Символ 276  веры закрепляет понятия отпущения грехов и 

последующего воскрешения как взаимосвязанные (credo in remissionem 

peccatorum et carnis resurrectionem), запускающие механизм коммуникации 

между преступником-грешником и тем, кому нанесена обида совершенным 

беззаконием – Богом277. То есть отпущение отождествляется с прощением и 

интерпретируется своего рода как некое соглашение для урегулирования 

споров юридического порядка (не в последнюю очередь такую тенденцию 

задает само латинское слово remissio, обозначающее юридическое 

аннулирование или отмену чего-либо и использующееся затем Тертуллианом 

(ок. 160-220) и Амвросием Медиоланским в качестве термина remissio 

peccatorum). Амвросий также усматривает схожее соглашение в строке из 

молитвы Господней «И прости нам долги наши, как и мы прощаем 

должникам нашим». Отождествление греха с долгом («Debitum quid est nisi 

                                         
274  Проблема соотношения наказания и прощения только на первый взгляд кажется 

несущественной. Тем не менее, претерпение наказания имплицитно заключает после него 

идею получения прощения, хочет того наказывающий или нет. Таким способом можно 

трактовать участь Иуды – он сам себя наказывает за преступление (Мф. 27:4-5), так как 

если бы его покарал Бог, то он мог бы затем получить прощение. Что касается Давида, 

известно, что он все же был наказан смертью своего первенца от Вирсавии. 
275  Подробнее см.: Бойцов М.А. Раскаяние государя: император и епископ // Власть, 

общество, индивид в средневековой Европе / Отв. ред. Н.А. Хачатурян; сост. О.С. 

Воскобойников. М., 2008. С. 211-241. 
276  Принято считать, что слово «символ» в значении исповедания веры впервые 

упоминается в Послании Миланского собора (ок. 389), проходившего под 

председательством св. Амвросия. См.: Прот. А. Гриня. Предисловие переводчика к 

Explanatio Symboli // Свт. Амвросий Медиоланский. Полное собрание творений. Т.1. 

Жития. Объяснение Символа веры. О таинствах. О тайнах. О покаянии. М., 2012. С. 155-

159. 
277  Власть прощать грехи принадлежит только Богу. Иисус в Новом Завете отпускает 

грехи именно для того, чтобы показать присутствующим неверующим, что он располагает 

подобной властью: «Но чтобы вы знали, что Сын Человеческий имеет власть на земле 

прощать грехи, - говорит расслабленному: Тебе говорю: встань, возьми постель твою и 

иди в дом твой. Он тотчас встал и, взяв постель, вышел пред всеми, так что все 

изумлялись и прославляли Бога, говоря: никогда ничего такого мы не видели» (Мк. 2:10-

12). 
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peccatum») сочетает буквальное и символическое понимание превращения из 

богатого в бедного – тот, кто берет в долг, становится бедным и зависимым, а 

грешники берут в долг у самого дьявола: «Ты взял в долг у дьявола то, что 

совсем не было нужно. И потому ты, который был прежде свободным во 

Христе, стал должником дьявола. Твоя долговая расписка (cautionem tuam) 

была у врага, но Господь пригвоздил ее ко Кресту и уничтожил Своей 

Кровью. Он отменил твой долг и вернул тебе свободу»278. Такое объяснение 

долговой сути греха должно было, по всей видимости, подкупать своей 

предметностью и доступностью для самых неискушенных в богословии 

людей. Что касается прощения, то оно традиционно трактуется как обоюдное 

действие: не прощающий не получает прощение («Если же ты не прощаешь, 

то как можешь обращаться к Нему?»)279. 

Необходимость подтверждения возможности отпущения грехов со 

стороны официальной Церкви была также спровоцирована учением 

пресвитера Новациана, напрасно рассчитывавшего стать папой после смерти 

папы Фабиана (236-250) и возглавившего раскол в 251 году. Отличительной 

чертой этого учения было то, что Новациан отказывал в отпущении грехов 

людям, отрекшимся от Христа во время гонений, в том числе и тем, кто не 

отрекался от веры, но имел фальшивые свидетельства об 

идолопоклонничестве (так называемые libellatici). Позиция его 

последователей стала еще более жесткой: вероотступничество в частности, и 

тяжкие грехи вообще не могут быть прощены, следовательно, Церковь не 

должна принимать назад столь низко падших, иначе она становится 

«грязной». Ответом на эти аргументы становится сочинение Амвросия «О 

покаянии» - памятник, содержащий тезисы в защиту таинства покаяния, а 

                                         
278 Свт. Амвросий Медиоланский. О таинствах // Свт. Амвросий Медиоланский. Полное 

собрание творений. Т.1. Жития. Объяснение Символа веры. О таинствах. О тайнах. О 

покаянии. М., 2012. С. 247. 
279 Там же. С. 248. 
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также сведения о дисциплине публичного покаяния и частной пастырской 

практике280. 

В ранней христианской Церкви контроль над кающимися и совершение 

всех необходимых обрядов являлись прерогативой одного лишь епископа. 

Кающиеся составляли особую группу – ordo poenitentium - отделенную от 

остального сообщества верующих по различным параметрам: от внешнего 

вида до пространственного расположения. Т.н. пенитент не мог принимать 

причастие, соблюдал многочисленные ограничения в общественной и 

семейной жизни, но окончание собственно срока покаяния не означало 

возвращения кающемуся всех прав, которыми он обладал ранее. Суровость 

пенитенциарного режима заставляли верующих откладывать его до самого 

смертного часа (poenitentia in extremis) 281 . Не в последнюю очередь 

тенденция откладывать покаяние связана с тем, что исповедь уподоблялась 

«второму крещению» и потому могла быть осуществлена один раз в 

жизни 282 . Эта форма исповеди не была официально отменена, однако 

постепенно вышла из употребления283. В историографии распространены две 

противоположные точки зрения на место исповеди в духовной жизни 

христиан Европы в VIII-XII вв.: первая точка зрения отказывает основной 

массе христиан в глубокой религиозности и, таким образом, в регулярном 

участии в таинстве покаяния; вторая же утверждает, что богатая рукописная 

традиция пенитенциалиев 284 , предназначавшихся для приходских 

                                         
280  Источником данного трактата для Амвросия послужили труды Тертуллиана («О 

покаянии», «О стыдливости») и свт. Киприана Карфагенского (письма, «Книга о 

падших»). Написание трактата относят предположительно к 388-390 гг. См.: Герасимова 

М.В. О Покаянии. Предисловие переводчика и редактора // Там же. С. 300-301. 
281 Горюнов Е.В. Покаяние // Словарь средневековой культуры / Под ред. А.Я. Гуревича. 

М., 2007. С. 373-376. 
282  Однократное покаяние в любых прегрешениях допускал, например, Тертуллиан в 

своем сочинении De poenitentia. 
283  Ткаченко А.А. Исповедь // Православная энциклопедия / Под ред. Патриарха 

Московского и всея Руси Кирилла. Т. XXVII. М., 2011. С. 624. 
284  Идея пенитенциалия и самая его суть заключается в разработанной тарификации: 

определенному прегрешению соответствует конкретное соразмерное наказание. Традиция 

связывает появление первого пенитенциалия с именем св. Колумбана (между 543-561 – 

615). Текст «Пенитенциалия святого Колумбана» содержит нормы церковных наказаний 
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священников, прямо указывает на центральное положение исповеди в жизни 

населения. Однако общепризнанным является вывод, что к XII веку на 

первый план выходит сама исповедь, а не следующая за ней процедура 

покаяния. Внимание направлено на то, что и как нужно исповедовать 285 . 

Грехи отпускаются сразу после исповеди, а дела искупления могут быть 

совершены постфактум.  

Тема покаяния, очевидно, включает в себя несколько духовных 

аспектов, таких как: исповедь, раскаяние, прощение, искупление или 

наказание-епитимию (т.е. искупление через приобщение к страданию в виде 

разного рода аскетических упражнений). Сам ритуал покаяния опирается на 

перечисленные идеи и выражает через них свою суть. Так, уже Созомен (ум. 

ок. 450) обращает внимание на необходимость искреннего сокрушения и 

неприкрытой скорби для засвидетельствования своего покаяния и раскаяния 

как его составляющей части: «Там [в храме] есть даже открытое место для 

кающихся, где они стоят унылые и как бы плачущие. Когда богослужение 

подходит уже к концу, кающиеся, не получившие общения в принятии даров, 

со стоном и воплями повергаются на землю. В это время выходит к ним, 

плача, епископ и, также падая на землю, исповедует свое сострадание; а 

                                                                                                                                   
как для черного, так и для белого духовенства и мирян. Несмотря на подробное 

перечисление потенциальных преступлений, наказание указано, в основном, схематично и 

напоминает современное уголовное право, указывающее срок лишения свободы. Т.е. все 

прегрешения имеют определенный срок принесения покаяния, но не для всех грехов 

указывается то, в чем, собственно, это покаяние должно заключаться. Из общих 

рекомендаций относительно наказания читаем следующее: «Болтуна следует наказывать 

молчанием, неуемного – кротостью, прожорливого – постом, сонливого – 

бодрствованием, гордого – темницей, покидающего – отвержением; пусть каждый 

претерпевает точно по своим заслугам. Чтобы надлежащее продолжало жить 

благочестие». Наибольший срок наказания, без гарантии быть снова принятым в 

сообщество верующих, получают те,  «кто совершит человекоубийство» и «кто предается 

разврату, как делали содомиты» - 10 лет пенитенции. Подробнее см.: Пенитенциалий 

святого Колумбана / Вступ. ст., пер. и коммент. В.Г. Безрогова // Средние века. М., 1997. 

Вып. 59. С. 224-232. В отечественной историографии изучению пенитенциалиев уделял 

внимание А.Я. Гуревич, рассматривая их как источник по истории народной 

религиозности и повседневных практик. См. главу «Народная культура в зеркале 

«Покаянных книг» в: Гуревич А.Я. Проблемы средневековой народной культуры. М., 

1981. С. 132-175.  
285  Ткаченко А.А. Исповедь // Православная энциклопедия / Под ред. Патриарха 

Московского и всея Руси Кирилла. Т. XXVII. М., 2011. С. 628. 
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вместе с ним проливает слезы и все церковное собрание». Однако в XIII веке 

схоластическая мысль стремится дифференцировать раскаяние. Полное, 

совершенное раскаяние получает название contritio, за неполным 

закрепляется наименование attritio; мотивом первого является любовь к Богу, 

второго – страх перед наказанием 286 . Под страхом как отправной точкой 

покаяния мог пониматься ужас перед наказаниями не земными, а грядущими 

после страшного суда. Тогда человеку остается лишь стать при жизни 

самому себе судьей: «Если мы сами себя судим, мы не будем более судимы», 

- пишет Якопо Пассаванти 287  (ок. 1302-1357) в своем «Зерцале истинного 

покаяния», ссылаясь на мысли апостола Павла о самосуде. Все же, на вопрос, 

достаточно ли неполного раскаяния (мотивированного нежеланием 

претерпеть кары, а не истинным сожалением) для эффективного покаяния, 

авторы XIII века отвечали по-разному.  

Если исходить из антропоцентризма, то может показаться, что 

раскаяние есть ядро покаяния и исповеди. Подобная логика хоть и заманчива 

на первый взгляд, однако все же приводит к ограниченному, если не сказать 

– ложному, пониманию функции исповеди. Действительно, раскаяние 

повышает эффективность исповеди, но исповедь обладает самостоятельной 

значимостью. Она направлена на очищение человеческой души от пятен 

грехов для последующего спасения, то есть базовая функция исповеди носит 

сотериологический характер. В самом начале третьего раздела «Диалога» 

Цезарий формулирует следующий тезис: «Так как всякое раскаяние 

бесполезно (курсив мой – Е.К.), если нет желания исповедаться в 

прегрешениях, мы должны рассмотреть, что такое исповедь, как она должна 

                                         
286 Горюнов Е.В. Покаяние // Словарь средневековой культуры / Под ред. А.Я. Гуревича. 

М., 2007. С. 375. 
287  Якопо Пассаванти – доминиканский приор церкви Санта Мария Новелла во 

Флоренции, автор трактата «Зерцало истинного покаяния» (Lo specchio della vera 

penitenza), в основе которого лежат проповеди, прочитанные им во время Великого Поста 

в 1354. В качестве необходимой составляющей покаяния он выделяет акт сокрушения, 

предваряющий исповедь и последующее исправление. См.: Топорова А.В. «Зерцало 

истинного покаяния» Якопо Пассаванти: границы жанра средневековой проповеди // 

Известия РАН. Серия литературы и языка. Т. 70. №3. М., 2011. С. 28-41. 
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проходить, в чем ее благодать и польза»288. Тему исповеди актуализирует 

также собеседник Цезария – новиций, подчеркивающий со своей стороны 

роль исповеди аббату при вступлении в монастырь 289  (явный отголосок 

понимания исповеди как второго крещения, сопровождающего переход от 

жизни светской к аскетической). Действенная исповедь должна быть 

разнообразной по своей сути и включать следующие характеристики: быть 

добровольной, безотлагательной (немедленной), обязательной, стыдливой, 

всеобщей (т.е. затрагивающей все возможные грехи вплоть до самых малых), 

специальной (видимо, в противопоставление всеобщей), индивидуальной, 

открытой, полной, вдумчивой, обвинительной, горькой, встревоженной, 

робкой, честной, многократной, частой290. Подобное излишне скрупулезное и 

формализованное перечисление не может не вызвать недоумение и 

свидетельствует о том, что для Цезария внешние аспекты таинства являются 

доминантными. Не отвергая раскаяние как таковое, он подчиняет его 

исповеди, утверждая, что «исповедь – признак раскаяния»291. 

Приверженность тем же воззрениям демонстрирует Рихальм из 

Шенталя, делая это, правда, в своем стиле, а именно – в контексте борьбы с 

постоянными нападками бесов. В главах 34 и 35 Рихальм подробно 

объясняет брату Н., почему демоны препятствуют наложению наказаний. 

Аббат подчеркивает: «Они [демоны] сильно страдают, если кто-либо 

получает выговор или наказывается за свой грех, это их крайне мучит, 

всякий раз, когда происходит»292. Редактор Н. разумно предполагает, что в 

                                         
288 «Sine desiderio confessionis quia infructuosa est omnis contritio, videre debemus quid sit 

confessio, qualis esse debeat, quae sit eius virtus, quis fructus» Dialogus miraculorum. S. 498. 
289  Такая «вступительная» исповедь включала в себя покаяние также и в тех грехах, 

которые уже были исповедованы ранее. «Si sine proposito confessionis informis est 

contrition, necessarium est scire ista, noviciis maxime, qui mox post conversionem suam omnia 

peccata, quae commiserunt, tenentur Abbati suo confiteri: sicut sum a te edoctus, et in 

memetipso expertus» Ibid. 
290  «Haec multiplex esse debet, voluntaria, festinata, debita, verecunda, generalis, specialis, 

individualis, nuda, integra, discreta, accusatoria, amara, sollicita, meticulosa, vera, aestimativa, 

hilaris, propria, pluralis, frequens» Ibid. S. 500. 
291 «Est tamen confessio signum contritionis» Ibid. S. 502. 
292 «Ipsi vehementer dolent aliquem corripi vel puniri pro peccato suo, et hoc nimis gravat eos, 

quandocumque fit» Liber revelationum. S. 41. 
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наказании им ненавистно «добровольное извинение человека» 293 , и с 

вежливым сомнением замечает: «Ведь я не думаю, что, когда кто-либо 

нехотя и по принуждению раскаивается, это им крайне тяжко и неприятно, 

так как доказано, что душе раскаивающегося не всецело на пользу, когда он 

раскаивается нехотя, с ропотом и с жалобой» 294 . Редактор Н., очевидно, 

руководствуется в своем рассуждении значимостью искреннего раскаяния в 

исповеди. Однако Рихальм приравнивает принудительное, неохотное 

раскаяние к добровольному – они одинаково больно бьют по демонам, а 

значит в равной степени эффективны. С точки зрения Рихальма, «когда кто-

либо добровольно или нехотя раскаивается и наказывается за свою вину, в 

остальном он остерегается совершить тот же грех, за который он был 

наказан, и не только тот же, но и другие проступки, и становится сильнее в 

противостоянии им; а когда человек противостоит им, они его упускают»295. 

Таким образом, наказание выполняет воспитательную функцию вне 

зависимости от того, хочет ли этого согрешивший брат или нет, раскаивается 

или нет. Прикладная логика Рихальма различает также добровольное 

повиновение и послушание от покорности, внушаемой демонами. Наказание 

в глазах аббата смотрится выигрышнее, чем выполнение монахом всех 

обязанностей, если последнего подстрекает нечистая сила, чему он приводит 

наглядный пример из жизни обители: когда Рихальм видит, что некий брат 

заснул на клиросе, он хочет его разбудить и отругать, но бесы начеку – они 

будят нерадивого монаха, чтобы аббат лишился возможности того наказать, а 

значит, в следующий раз монах снова уснет, так как не будет опасаться 

нового наказания за повторившуюся оплошность296. Таким способом демоны 

ведут своего рода борьбу против самого Рихальма как лица, 

                                         
293 «…odisse scilicet eos satisfactionem hominis, set spontaneam» Liber revelationum. S. 41.  
294  «Nam, quando invitus quis satisfacit et coactus, non puto hoc eis vehementer grave et 

molestum, utpote quod anime satisfacientis probatur non ex integro prodesse, cum invitus et 

murmurans et querulosus satisfaciat» Ibid. 
295 «Quia sive spontaneus sive invitus quis satisfaciat et pro culpa sua castigetur, de cetero cavet 

eundem, pro quo castigatus est, reatum committere, et non solum eundem, set et alios excessus, 

et forcior est ad resistendum eis; et cum homo resistit eis, amittunt eum» Ibid. S. 42. 
296 Liber revelationum. S. 42. 
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уполномоченного налагать меры наказания. Бесы науськивают упрямого 

брата: «Ступай, ничтожество, повинуйся, в противном случае он 

вознамерится тебя сурово наказать»297. Следовательно, практика наказаний 

монахов за провинности вырабатывает сопротивляемость нападкам демонов, 

и неважно, раскаивается ли при этом брат или нет. Однократно 

провинившись, монах будет внимательнее следить за собой, дабы не 

совершить снова прегрешение. Таким образом, и Цезарий, ставящий под 

сомнение раскаяние без исповеди, и Рихальм выступают в качестве 

сторонников такого вынужденного раскаяния без явного сожаления 

(адептами «аттриционизма» являются также Фома Аквинский (1225-1274) и 

Алан Лилльский, настаивавшие на бессмысленности раскаяния без 

исповеди298). 

Далее, необходимо подробнее рассмотреть собственно сотериологию 

исповедального слова и выяснить, каким образом происходит спасение через 

исповедь. Прощение Господом грехов лишь отчасти способствует спасению 

и отражает взаимоотношения человека и Бога. Но свою лепту в дело 

спасения/погибели души вносят также демоны, и именно им достается 

решающая роль. Обратимся к трем сходным примерам, два из которых 

принадлежат «Диалогу», а третий – «Хронике» Салимбене. В обеих историях 

Цезария в качестве сюжетной модели выбирается обнаружение супружеской 

неверности, осведомленность о коей стратегически замалчивается до 

выяснения обстоятельств. В первом случае один клирик запятнал жену 

некого рыцаря супружеской изменой, о чем было сообщено рыцарю 

(Цезарий употребляет слово adulterium, а также в качестве эвфемизма - 

словосочетание rem habere). Однако тот был достаточно благоразумен, чтобы 

не предпринимать никаких мер, пока не разузнает все в подробностях299. С 

                                         
297 «Vade, miser, obedi, alioquin graviter punire te habet» Ibid. 
298 Горюнов Е.В. Покаяние // Словарь средневековой культуры / Под ред. А.Я. Гуревича. 

М., 2007. С. 375. 
299  «Miles quidam in villa quadam habitavit, cuius uxorem eiusdem villae sacerdos per 

adulterium maculavit. Dictum est militi, quia sacerdos rem haberet cum uxore sua. Ille, cum vir 
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этим намерением он отправляется к одному известному в округе 

бесноватому, живущий в котором демон был настолько дрянным, что мог 

рассказать о всех не исповеданных прегрешениях того, кто стоит перед 

ним300. Демон с такими «экстрасенсорными» способностями является нормой 

для историй о силе исповеди. К нему обращаются как к оракулу-юродивому, 

источнику сакрального знания, пусть и принадлежащему к сатанинскому 

племени. Рыцарь просит клирика не отказать ему в беседе, и они вместе 

отправляются к одержимому. Когда они приблизились к деревне, клирик 

понял, к чему все идет, так как, разумеется, знал о пророческих дарованиях 

одержимого. Опасаясь за свою жизнь после разоблачения демоном его 

порочной связи с замужней женщиной в присутствии обманутого мужа, 

клирик, под предлогом малой нужды, удаляется в конюшню, где кидается в 

ноги конюшему и молит его выслушать его исповедь, что и происходит301. 

Очевидно, речь о раскаянии, об искреннем сокрушении в содеянном не идет 

в принципе. Единственным стимулом покаяться в грехах становится страх 

перед суровым мщением со стороны оскорбленного рыцаря, которое, по всей 

видимости, может иметь для клирика летальный исход. Успокоенный фактом 

принесения покаяния перед слугой, клирик предстает вместе с рыцарем 

перед бесноватым. Собственно, наибольший интерес вызывает именно 

состоявшаяся беседа, которую я приведу полностью, дабы ничего не 

упустить в этом более чем любопытном и показательном эпизоде:  

«Встретившись там [в церкви] с бесноватым, рыцарь задал ему 

следующий вопрос: «Знаешь ли что-нибудь обо мне?» Этот вопрос был задан 

из предосторожности, дабы устранить подозрения упомянутого клирика. 

                                                                                                                                   
prudens esset, nec verbis facile crederet, nullam de hoc mentionem facere voluit uxori sive 

sacerdoti, veritatem verius volens experiri» Dialogus miraculorum. S. 504. 
300 «Contigit ut in quadam villa, non multum a militis villa remota, quidam obsessus esset, in quo 

daemonium tam nequam erat, ut coram astantibus improperaret peccata, quae per confessionem 

veram non fuissent tecta» Ibid.  
301 «Cum venissent simul in villam, ubi obsessus erat, conscious ipse sibi sacerdos, suspectum 

coepit habere militem, quia non eum latebat, quod obsessus a tam nequam daemone in eadem 

villa habitaret. Timensque vitae suae, si a daemone proderetur, necessitatem naturae simulans, 

intravit stabulum ad servum militis, pedibusque eius prostratus, ait: ‘Rogo te propter Dominum, 

ut audias confessionem meam’» Ibid. 
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Когда демон ответил, что ничего о нем не знает, рыцарь добавил: «А что ты 

думаешь об этом господине?» Тот ответил: «Ничего о нем не знаю». Сказав 

эту фразу по-немецки, далее демон продолжил на латыни: «Он был оправдан 

в конюшне». В тот момент в этой церкви не было ни одного клирика»302. 

Бес обнаруживает знание о том, что исповедь состоялась, но не о том, в 

чем она заключалась. Исповедь единственная из таинств обладает 

способностью стирать грехи из памяти демонов – подобное удаление 

преподносится как virtus исповеди, благодаря которому человек временно 

спасается от древнейшего врага (magna est virtus confessionis, quae et crimen 

adulterii a memoria diaboli delevit303). Только что исповедовавшийся человек 

является tabula rasa для дьявола, он в некотором роде «невидим». Кроме 

того, Цезарий объясняет поведение демона-билингва тем, что Господь не 

дозволил ему продолжать разговор на немецком наречии304, чтобы рыцарь не 

догадался выспросить о содержании исповеди у своего конюшего и узнать 

таким способом правду. На эту версию также работает уточнение, что в 

церкви, где встретились трое героев, не было в тот промежуток времени 

никого другого, кто мог бы понять латинскую речь. Постыдное деяние так и 

остается необнаруженным, так как после исповеди оно исчезает из памяти, а 

значит перестает существовать в прошлом и настоящем. Пример задуман как 

демонстрация силы исповедального слова, однако его нравственный посыл 

все-таки вызывает недоумение, так как обманутый муж не получает никакой 

сатисфакции и остается проигравшим. 

Более кратко остановимся на втором примере, всю суть которого 

можно уяснить уже из названия главы: «О слуге другого рыцаря, который 

согрешил с женой своего хозяина, и о том, как после покаяния в этом 

                                         
302 «In qua daemoniosum offendentes, requisitus est a milite in haec verba: 'Nosti aliquid de me?' 

Hoc enim ex industria factum est, ut iam dicto sacerdoti tolleret suspicionem. Cui cum daemon 

nescio quid responderet, adiecit: 'Quod tibi videtur de domino isto?' Respondit ille: 'Nihil de eo 

scio.' Et cum hoc dixisset lingua Teutonica, Latine mox subiunxit: 'In stabulo iustificatus est.' 

Nullus tunc aderat clericorum» Dialogus miraculorum. S. 506. 
303 Ibid. 
304 «Non est permissus loqui Teutonice, ne miles verbum, et ex verbo factum intelligeret…» 

Ibid. 
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прегрешении одному крестьянину в лесу дьявол не смог его разоблачить»305. 

Как видно, эта история обладает всеми параметрами предыдущей: 

прелюбодеяние, исповедь первому попавшемуся на пути человеку, 

беспомощность дьявола перед эффективностью таинства. Когда слуга и 

жена, охваченная огнем желания (Цезарий именно ее выставляет 

инициатором греха), прелюбодействовали тайно в течение некоторого 

времени, и это уже не могло оставаться секретом, слух об их связи дошел до 

супруга 306 . Дабы не дискредитировать жену и семью необоснованными 

подозрениями, рыцарь хранит молчание, намереваясь проверить 

информацию с помощью бесноватого. Он поехал к одержимому вместе со 

своим слугой, и когда показалась деревня, в которой проживал бесноватый, 

слуга осознал, что жить ему осталось недолго, если откроется правда о 

супружеской измене. Но тут в лесу, через который они держали путь, слуга 

услышал лесоруба, и он понял, что спасение лежит через исповедь. Под тем 

же предлогом, что и предыдущий любовник, он сбегает от хозяина, кается в 

грехах крестьянину, а возвратившись, ничего не сообщает рыцарю307. В итоге 

демон может сказать лишь следующее в отношении хитрого слуги: «Я 

многое знал о нем, но сейчас ничего не знаю» 308 . Таким благочестивым 

способом слуга обманывает и дьявола, и мужа, спасая себя от 

небеспочвенных подозрений хозяина и от смерти от его рук. 

Идентичный топос «забывания» фигурирует в «Хронике» итальянского 

автора. В главе «О том, как диавол пригрозил одному монаху, что вытащит 

его из ордена братьев-миноритов, и преуспел в том» речь идет о демоне в 

                                         
305 «Capitulum 3. Item de servo alterius militis, qui cum uxore domini sui peccans, et in nemore 

idem peccatum rustic confitens, a diabolo prodi non potuit» Dialogus miraculorum. S. 508. 
306 «Cuiusdam militis uxor proprium servum admiserat, libidinis igne succensa. Cum quo cum 

per tempus aliquod occulte peccasset, nec iam latere posset, ad aures mariti pervenit» Ibid. 
307 «Positus in tanto timore, dum in cogitationibus suis fluctuaret, hominem in eodem nemore 

ligna incidentem audivit. Immisitque Dominus menti eius, quem eadem hora satis diligenter 

invocaverat, quod contra imminens periculum confessio summum foret remedium. Et divertens a 

domino, quasi ad satisfaciendum naturae, venit ad rusticum, confessus est peccatum, suscepit 

poenitentiam. Statim reversus ad militem, de tali opere nihil suspicantem, simul venerunt ad 

daemonem» Ibid. S. 509-510. 
308 «Multa de eo novi, quae modo ignoro» Ibid. S. 510. 
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бесноватом крестьянине, который (демон) намеревается изобличить монаха в 

каком-то прегрешении, однако тот успевает исповедаться первому 

попавшемуся на пути священнику, после чего возвращается к одержимому и 

спрашивает: «Скажи мне, несчастный, что же я такого сделал, из-за чего ты 

обрел надо мною полную власть?» Тогда бес отвечает ему следующее: 

«Раньше-то я хорошо знал, из-за чего, а сейчас что-то запамятовал. И все-

таки знай наперед, что я привязал к ногам твоим такую цепь, что не пройдет 

и сорока дней, как ты бросишь орден миноритов и вернешься на блевотину309 

свою»310.  

Подлинное понимание исповеди как акта раскаяния заменяется 

конформизмом, поэтому и алгоритм спасения оказывается сосредоточенным 

не на внутренней борьбе, не на страданиях искреннего сокрушения, а на 

внешнем соблюдении правила 311 . Можно было бы предположить, что в 

«Диалоге» проявляется личная конформность Цезария Гейстербахского, но 

наличие аналогичного эпизода в «Хронике» францисканца Салимбене, 

работе иного жанра и региона, позволяет допустить распространенность 

такого восприятия исповеди, при котором в ней так или иначе принимают 

участие четыре действующих субъекта (кающийся-исповедник-Господь-

дьявол), а не три (кающийся-исповедник-Господь). А.Я. Гуревич упоминает 

первый эпизод (про согрешившего клирика) в контексте «религии вины»312, 

однако характеризуя исповедь как «лучшее средство от нечистого и его 

                                         
309 Ср. «Лучше бы им не познать пути правды, нежели познавши возвратиться назад от 

преданной им святой заповеди. Но с ними случается по верной пословице: пес 

возвращается на блевотину свою, и вымытая свинья идет валяться в грязи» (2 Пет. 2:21-

22). 
310 Салимбене де Адам. Хроника / Пер. с лат. М., 2004. С. 618-619. 
311 В пользу такой формальной оценки роли исповеди в жизни социума свидетельствует 

материал, отображенный в монографии Э. Ле Руа Ладюри. Некий Раймонд Деллер 

утверждает: «Так же когда я исповедуюсь – это не потому, что я верю в грех (курсив мой – 

Е.К.), а чтобы кюре да соседи почитали меня хорошим человеком». Грех замещается 

понятием позора, который грозит реальными санкциями – социальной отверженностью, в 

то время как грех – категория совести. Подробнее о соотношении «греха» и «позорного 

деяния» см.: Ле Руа Ладюри Э. Монтайю, окситанская деревня (1294-1324) / Пер. с фр. 

В.А. Бабинцева, Я.Ю. Старцева. Екатеринбург, 2001. С. 430-433. 
312 Гуревич А.Я. Избранные труды. Культура средневековой Европы. СПб., 2007. С. 391. 
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слуг», он не рассматривает ее как таинство и повседневную духовную 

практику. Тем не менее, отсутствие в ее понимании идеи необходимости 

раскаяния подводит некоторым образом под сомнение сам тезис о «религии 

вины». 

Сама фигура демона-разоблачителя служит автору хорошим 

инструментом ведения диалога. Он персонаж-провокатор, осуждающий, 

обличающий и одновременно сюжетно взаимодействующий с другими 

героями. Они свободно задают демону разные вопросы с целью испытать его 

сущность. Однако демон, будучи хитрее простого обывателя, обращает 

разговор так, чтобы выставить в дурном свете самих вопрошающих. Одной 

из таких проверок становится испытание молитвой. Например, одного 

демона спрашивали, знает ли он «Отче наш», на что он, ответив «наилучшим 

образом», начинает читать эту молитву последовательными отрывками, 

коверкая текст313. Однако же этот эпизод служит вовсе не к посрамлению 

беса, а становится одним из способов обличения демоном мирян: «Вот как 

вы, миряне, обычно произносите ваши молитвы»314.  

Другой молитвой, осведомленность в которой пытаются проверить 

нечистого, является Символ веры. Слова Символа снова произносятся 

дьяволом неверно, несмотря на его заверения о знании их в совершенстве315, 

однако этот прецедент, в отличие от предыдущего, становится для Цезария 

поводом порассуждать о природе нечистой силы, ее отношении к Господу. 

Автор «Диалога» наделяет особым смыслом словосочетание Credo in Deum, 

показывая, что в таком управлении (аккузатив с предлогом) заключается 

                                         
313 «Dixerunt ei quidam: ‘Nosti, o diabole, Dominicam orationem?’ Respondente illo, ‘optime 

scio’, rogatus est illam dicere. Et ait: ‘Pater noster, qui es in coelum, nomen tuum, fiat voluntas 

et in terra, panem nostrum quotidianes da nobis hodie, sed libera nos a malo’» Dialogus 

miraculorum. S. 518.  
314 «Ecce sic vos laici dicere soletis orationem vestram» Ibid. 
315 «Requisitus etiam de symbolo, dixit se bene et optime scire, sic incipiens: ‘Credo Deum 

Patrem omnipotentem’. Cui cum quidam dicerent: ‘Dicere debes, Credo in Deum’; illeque 

subiungeret: ‘Credo Deo’» Ibid. S. 520. 
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мотив не только верования, но и любви к Богу316. Дьявол же, в свою очередь, 

верит, что Бог существует, что Его слова истинны, но не верит в Него317 (ср. 

«Ты веруешь, что Бог един: хорошо делаешь; и бесы веруют и трепещут» 

Иак. 2:19). Форма знания/незнания молитвенного текста становится 

категорией, которая служит некоей отправной точкой сравнения человеком 

себя с демоном на интеллектуальном уровне. То есть для человека 

недостаточно верить, что Бог есть – это знание доступно и нечистой силе – 

необходимо любить Бога. Наличие любви принципиально отличает 

отношение человека к Создателю от такового демонов. Тем не менее, 

несмотря на вынужденное признание демонами Бога как властителя мира, 

они не удостаивают подобной чести Деву Марию, что выражается в полном 

незнании ими Ave Maria318. 

Необходимо уточнить, что парадигма «забывания» сосуществует (без 

намерения вытеснить) с идей борьбы добрых и злых сил за человеческую 

душу после смерти. В таких поединках не поднимается вопрос 

интенсивности и частоты исповеди при жизни, а сравнивается количество 

благочестивых поступков и грехов за все время; речь о том, что эти грехи 

стерты из памяти нечисти, совершенно не ведется. Такие сюжеты 

взвешивания в «Диалоге» фигурируют в третьей главе настоящей работы. 

Дабы продемонстрировать, что борьба ангелов и демонов post mortem  

продолжает существовать в религиозном дискурсе XIII века и 

экстраполируется на истории о мучениках и святых более раннего периода, 

уместно привести пример из «Золотой легенды» Якова Ворагинского. В 

главе, посвященной святому Лаврентию, автор-доминиканец обращает 

                                         
316 «Credere in Deum, est per dilectionem ire in Deum. Unde Salvator ait: ‘Omnis qui vivit, et 

credit in me, habet vitam aeternam» Dialogus miraculorum. S. 520.  
317 «Daemon, sicut dicit Apostolus Jacobus, credit et contremiscit, sed non diligit. Credit Deum 

esse, credit verba eius vera esse, sed non credit in eum, quia non diligit eum» Ibid.  
318 «Salutationem vero angelicam idem daemon incipere non potuit, cum tamen se illam scire 

profiteretur» Ibid. 
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внимание читателя на обстоятельства смерти императора Генриха III 319 

(1017-1056), которого несколькими строками ранее обвиняет в клевете по 

отношению к своей супруге Кунигунде 320 . Яков пишет следующее: 

«Император умирал, когда множество демонов проходили перед кельей 

одного еремита. Тот открыл окно и спросил последнего, кто они? И тот 

ответил: «Легион бесов, которые спешат к смерти цезаря, чтобы посмотреть, 

можем ли мы обрести в нем какое-то место, которое принадлежит нам по 

праву!» Еремит заклинал дьявола не ходить, а когда увидел их на обратном 

пути, то дьявол сказал ему: «Нам незачем было ходить, ибо несправедливое 

подозрение [о супружеской неверности Кунигунды] и другие грехи уравняли 

благие дела»321.  

В «Диалоге о чудесах» присутствует такая экстремальная форма 

отправления таинства покаяния как исповедь во сне – это глава 25 «De 

novicio, qui Abbati confessus est in somnis»: некий молодой человек вступил в 

цистерцианский орден в качестве новиция, но через некоторое время тяжело 

                                         
319 В литературных источниках создавался, преимущественно, образ Генриха как «доброго 

государя», благочестивого правителя, желающего на деле и в понятных подданным 

формах являть собой пример следования заповедям Христа. Герман из Райхенау в 

«Хронике» рассказывает о Соборе в Констанце, где Генрих объявил о прощении всех, кто 

провинились перед ним, и побудил присутствующих простить друг другу долги и не 

враждовать между собой. Согласно аббату Берну из Райхенау, после победы войска над 

венграми Генрих босой, во власянице, вместе с князьями и остальным народом совершили 

совместное покаяние и простили своих противников. См.: Чупрасов А.В. Генрих III // 

Православная энциклопедия / Под ред. Патриарха Московского и всея Руси Алексия II. Т. 

X. М., 2005. С. 629-630. 
320 Первая жена Генриха III, именуемая также Гунхильд. Дочь датского короля Кнуда I 

Великого. Клевета, по сообщению Якова Ворагинского, заключалась в том, что «те жили в 

девственности, но по наущению дьявола, император заподозрил супругу в связи с 

солдатом и приказал ее провести босой пятнадцать шагов по раскаленным сошникам от 

плугов». Однако Дева Мария взяла Кунигунду под свою защиту, и королева со словами 

«Господь, Иисус, как вы знаете, ни Генрих, ни кто другой меня не касался» прошла по 

железу невредимой, подтвердив свою непорочность. Иакоб де Ворагине. Золотая легенда, 

или Ломбардская история (избранные жития святых) / Пер. с лат. А.А. Клестова // 

Мученичество и святость в ХХ веке (Материалы II Международных Патристических 

чтений 25-26 января 2007 года). СПб., 2007. С. 261. Отмечу, что у Генриха и Кунигунды 

была дочь – Беатрикс, ставшая аббатисой Кведлинбургского монастыря. 
321 Там же. 
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заболел и находился при смерти322. Ситуация усугубилась для него также и 

тем, что, в соответствии с правилами ордена323, он должен был по вступлении 

принести генеральную исповедь аббату, однако последний в тот момент 

отсутствовал324. Несмотря на то, что новиций «с чрезвычайным томлением» 

ждал аббата, он все же перед смертью исповедался приору, так как аббат так 

и не успевал возвратиться325. В ту же ночь, когда аббат ночевал в одной из 

грангий, к нему во сне явился дух усопшего (defuncti spiritus) и попросил 

выслушать его исповедь326. Причем эта исповедь идентична по содержанию и 

форме той, которую новиций принес приору327. Из контекста следует, что 

такая исповедь является способом умереть более праведно, и потому этот 

способ вряд ли доступен безнадежным грешникам. Само по себе посмертное 

исповедование догматически (и фактически) невозможно, так как «от 

мертвого, как от несуществующего, нет прославления: живой и здоровый 

восхвалит Господа»328 (Сирах 17:25-26). В данном случае Цезарий пытается 

сгладить столь явное нарушение порядка тем, что слова самой исповеди не 

меняются при переходе к другому исповеднику – это слова, произнесенные 

новицием при жизни. Также глава затрагивает важную проблему 

зависимости «коэффициента эффективности» исповеди от статуса 

                                         
322 «Juvenis quidam in quadam domo ordinis nostri susceptus est in novicium. Modico elapso 

tempore, idem novicius graviter infirmatus, ad extrema pervenit» Dialogus miraculorum. S. 588. 
323 Не совсем ясно, что имеет в виду Цезарий. Буквально следует, что он не общался с 

аббатом до вступления в новициат. С другой стороны возможно, что имеется в виду 

исповедь, которую необходимо было принести уже перед литургией посвящения в 

монашество по итогу года испытания – тогда это означало бы, что он умер практически в 

монашеском статусе. 
324 «Nondum enim secundum consuetudinem ordinis confessionem generalem fecerat Abbati, 

quia absens erat» Dialogus miraculorum. S. 588. 
325  «Quem cum expectaret cum desiderio magno, et ille non veniret, confessus est Priori 

quaecunque commiserat. Sicque ante Abbatis adventum, diem clausit extremum» Ibid. 
326 «Eadem nocte cum Abbas in quadam sua grangia dormiret, et de obitu novicii nihil prorsus 

sciret, ante lectum Abbatis defuncti spiritus se inclinavit, et ut suam audire dignaretur 

confessionem, humiliter supplicavit» Ibid. 
327 «…ille omnia peccata sua confessus est ei eo ordine et modo, quo confessus fuerat Priori» 

Ibid. S. 589. 
328 Пока человек жив, он должен пользоваться дарованной ему жизнью для прославления 

своего Творца. С телесной смертью для человека прекращается время земных подвигов и 

прославления в них Бога. В загробных пространствах (в данном случае – в аду, либо 

чистилище) уже нет места для богоугодных поступков для собственного спасения. 
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исповедника (о необходимых качествах исповедника см. соответствующий 

пункт параграфа). В данном случае, в интерпретации Цезария, исповеди 

приору оказалось недостаточно, чтобы душа новиция покинула чистилище и 

спаслась329, поэтому в порядке особой милости душе было позволено явиться 

аббату, когда тот спал. То, что новиций явился аббату во сне, не случайно и 

соотносится с представлениями о связи сна и смерти.  

Иной формой исповеди, которая уместна также лишь в экстренных 

случаях, является ее письменное переложение. Несмотря на некую 

неполноценность письменной исповеди (ср. «…устами исповедуют ко 

спасению» Рим. 10:10), все же отмечу, что и ныне в современном обществе 

подобная практика чрезвычайно часто встречается в ситуации, когда 

желающих исповедоваться много, а священников мало. Тем не менее, под 

уважительными обстоятельствами, допускающими письменную исповедь, 

Цезарий указывает довольно специфические. Так, он приводит в пример 

ситуацию, когда грешник теряет дар речи вследствие всепоглощающего 

чувства раскаяния; с некоторыми оговорками разрешено записывать те 

грехи, которые уже были однажды исповедованы устно (видимо, подобный 

принцип был характер при генеральной исповеди, и для оптимизации 

времени ранее исповеданные грехи записывались, прочие же упоминались 

устно). Для обоснования легитимности подобной исповеди Цезарий 

обращается к авторитету бл. Августина. Он отсылает к его произведению 

«Исповедь» как прецеденту письменной исповеди о ранее совершенных 

грехах ради спасения читающих через побуждение к принесению 

покаяния330. То есть название сочинения епископа Гиппонского трактуется 

Цезарием буквально  - это записанное таинство.  

                                         
329 «Quod autem ait, non potui salvari, sic dictum intelligo, id est, tam cito de purgatorio, sicut 

modo, liberari» Dialogus miraculorum. S. 590. 
330 Так, в 10 книге читаем: «Исповедь моих прошедших грехов (Ты отпустил и покрыл их, 

чтобы я был счастлив в Тебе; Ты изменил душу мою верой и таинством), эта исповедь 

будит тех, кто ее читает и слушает; она не дает сердцу застыть в отчаянии и сказать: «я не 

могу»; заставляет бодрствовать, полагаясь на милосердие Твое и благодать Твою…» 
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2.1 Преступление и наказание. 

Исповедь интересует аудиторию визионерских текстов в большей 

степени в связи с конкретными грехами, чем как умозрительное явление. 

Грех может представлять собой как действие, так и бездействие, 

нарушающее христианскую мораль. Несмотря на склонность теологии как 

системы знаний о Боге к обобщению грехов в определенные категории 

(например, непослушание, блуд, чревоугодие и т.д.), сознание отдельного 

человека лучше воспринимает конкретные поступки, поэтому упоминаемые 

в «Диалоге»  прегрешения не носят абстрактного характера. Цезарий 

соотносит грехи с соответствующими категориями, но при этом 

конкретизирует и специфицирует их. Преступления описываются в 

«Диалоге» систематически, хотя эта систематичность не заявлена самим 

автором. На первом месте по частоте упоминания и по положению в тексте 

раздела находятся преступления, связанные так или иначе с 

прелюбодеяниями. Подобный выбор вызывает закономерный вопрос, 

насколько репрезентативным в рамках XIII века можно считать данное 

лидерство. Для классической монашеской дидактической литературы 

(сочинения Иоанна Кассиана, Иоанна Мосха, Григория Великого и т.д.) тема 

искушений плоти и способов борьбы с ними поистине традиционна331.  

                                                                                                                                   
Блаженный Августин. Исповедь / пер. с лат. М.Е. Сергеенко. Отв. ред. Н.Н. Казанский. 

СПб., 2013. С. 141-142. 
331  Так, монахам и отшельникам в «Луге духовном» Иоанна Мосха противостоять 

дьявольским наущениям помогают не только разные физические истязания, но и 

посланные свыше видения. Интересный пример подобного откровения встречаем в главе 

19: к авве Илие однажды постучалась женщина, попросила подать ей воды и, испив, 

удалилась. Однако после ее ухода дьявол воздвиг в монахе такую плотскую брань, что он 

не смог превозмочь ее и устремился вслед за женщиной. Когда он практически догнал ее, 

земля под ним разверзлась и поглотила его, и увидел он мертвые тела, сгнившие и 

разложившиеся, испускающие зловоние. Кто-то, сияя святостью, указал мне на тела и 

сказал: «Это вот тело женщины, а это – мужчины. Удовлетворяй, как хочешь и сколько 

хочешь, свою страсть».  Другим эффективным способом является поражение болезнью во 

благо: как только один из подвижников вошел к блуднице, то тотчас же был поражен 

проказой. Увидев это и устыдившись, он вернулся в обитель. Иоанн Мосх. Луг духовный: 

достопамятные сказания о подвижничестве святых и блаженных отцов / Пер. с греч. прот. 

М.И. Хитрова. М., 2010. 
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Многократное повторение в «Диалоге» историй, имеющих отношение 

к прелюбодеянию, связано, по всей видимости, не с реальным нравственным 

уровнем адресатов сочинения или же его автора, а с отождествлением 

понятия греха и блуда 332  в сознании как обывателя, так и интеллектуала. 

Прелюбодеяние особенно постыдно потому, что совершается всегда тайком 

(ср. Иов 24:15-16333) и не из-за жизненно необходимой нужды, потому более, 

чем какой-либо другой грех, противоречит идеалу воздержанности. 

Несмотря на прощение грехов сразу после исповеди, неисполнение 

назначенной пенитенции влечет за собой наказание по симпатическому 

принципу. В четвертой главе речь идет о гейстербахском священнике, 

который ночью испытал искушение нечестивыми грезами, в чем он на 

следующий день покаялся, причем в качестве обязательной епитимии и 

гарантии своего покаяния он обязался прочитать некий псалом. Однако из-за 

забывчивости (что, в сущности, несколько странно), он не выполнил 

указанную пенитенцию334. Священник скорее пренебрег одним псалмом, чем 

действительно забыл про него, но корпоративная этика не позволяет 

Цезарию так и написать про священника. И в тот же день священник 

почувствовал в детородных органах такой зуд и жжение, как если бы его 

кожи касалась крапива 335 . Вспомнив в таких обстоятельствах о своей 

задолженности, он поспешно произнес псалом, и боль утихла 336 . Такие 

эпизоды демонстрируют, что понятие confessio сохраняет тесную связь с 

                                         
332 Здесь под блудом я в первую очередь имею в виду любое нарушение морали в сфере 

половых отношений, хотя само понятие блуда, безусловно, значительно шире и 

охватывает всевозможные уклонения человека от Божественного промысла о нем. 
333 «И око прелюбодея ждет сумерков, говоря: «ничей глаз не увидит меня», - и закрывает 

лицо. В темноте подкапываются под домы, которые днем они заметили для себя; не знают 

света». 
334 «Sacerdos quidam in domo nostra, sicut ab eius ore audivi, die quadam confessionem fecit de 

illusione nocturna. Iniunctus est ei psalmus unus pro satisfactione. Quem cum per oblivionem 

negligeret, eadem die circa loca genitalia tantum coepit pruritum et ardorem sentire, ac si carni 

eius ardentes urticae essent appositae» Dialogus miraculorum. S. 512. 
335  В тексте употреблено слово urtica, переводящееся буквально «крапива», но также 

использующееся в значении «жар, похоть», поэтому не исключено, что Цезарий 

умышленно привел сравнение с крапивой, намереваясь вызвать нужные ассоциации. 
336 «Imputansque immissam poenam eidem transgressioni, psalmum dixit, et dolor conquievit» 

Dialogus miraculorum. S. 512. 
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satisfactio/poenitentia (употребляются в качестве синонимов), несмотря на 

формальное прощение грехов и очищение души после исповеди. Это, в 

некотором роде, рассрочка, откладывание наказания на определенный срок, 

которое дезактуализируется, если грешник выполнил все полагающиеся 

условия обретения полного прощения, причем в данной главе этот срок 

составил менее суток, так как наказание не было столь велико, чтобы 

оправдать ожидание его исполнения более длинным промежутком времени. 

Мотив «забывания» бесом человеческих прегрешений учитывает 

необходимость епитимии и времени на ее исполнение. Так, некий монах из 

ордена премонстрантов, ведший вполне достойный образ жизни, 

присутствовал при процедуре изгнания демона из одного одержимого. Как 

только дьявол увидел монаха, он прокричал устами бесноватого: «Я кое-то о 

нем знаю, и потому не боюсь его»337. Что именно о нем известно дьяволу, 

остается невыясненным, так как дискредитация и публичное посрамление 

данного брата, чья жизнь в самом начале охарактеризована как достойная 

похвалы (valde laudabilis vitae fuit338), совершенно не отвечает дидактической 

задумке всей истории. Подобная реплика демона дает толчок к 

последующему развитию сюжета: монах-премонстрант тотчас идет в 

церковь, кается в только ему известных грехах, после чего возвращается к 

одержимому, дабы удостовериться, что его исповедь была эффективной. 

Однако демон отвечает буквально следующее: «Следы вины пока видны в 

тебе, так как еще не последовали розги»339. В итоге, получив свое наказание 

(в тексте фигурирует термин disciplina), герой в третий раз подходит к 

демону, и тот, наконец, полностью забывает вину монаха 340 . Очевидна 

трехчастная структура главы, последовательно показывающая важность 

                                         
337 «Quo viso, mox diabolus per os hominis clamavit: 'Ego quaedam de eo scio, propter quae 

eum non timeo'.» Dialogus miraculorum. S. 513. 
338 Ibid. 
339 «Respondit daemon: ‘Adhuc aliqua culpae vestigial apparent in te, eo quod non sit subsecutus 

stimulus’, plagam virgarum intelligens» Ibid. S. 514. 
340  «Iterum intravit iuvenis, iniunctam accepit disciplinam, reversusque, si sciret aliquid 

interrogavit. Respondente diabolo, 'per iudicium meum nil modo novi de te', satis aedificati sunt 

fratres» Ibid. 
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каждого из элементов покаяния. Отсутствие промежуточного элемента в 

двух предыдущих историях об исповеди любовников посторонним людям 

перед лицом верной смерти от рук мужей объясняется Цезарием весьма 

топорно: он предполагает, что в экстренных безвыходных ситуациях, когда 

искупление грехов невозможно сразу после исповеди из-за угрозы смерти, 

Бог очищает душу кающегося от любых подобных «следов» греха, чтобы 

демон не смог его уличить341. 

Важной темой в контексте нарушения сексуальной морали становится 

интимная связь с демоном. Цезарий употребляет для обозначения такого 

демона существительное incubus 342 . Сам по себе топос сексуальных 

отношений с демоном (или же намек на наличие оных в какой-либо форме) 

не является изобретением западноевропейского Средневековья. В небольшом 

количестве такие сюжеты встречаются в Священном Писании и в античной 

литературе. Показательна история из книги Товита: юноша Товия, 

сопровождаемый Ангелом в его путешествии, должен был жениться на 

Сарре, дочери его родственника 343 , известной тем, что ее отдавали семи 

мужам, но все они погибали в брачной комнате, так как «ее любит демон, 

который никому не вредит, кроме приближающихся к ней» (Тов. 6:15). 

Однако благодаря помощи Ангела, подсказавшего Товию способ изгнания344 

такого демона, тот смог сочетаться с Саррой законным браком (Тов. 8:23).  

                                         
341  «Nam in supradictis duobus, sacerdote scilicet et servo militis, quorum confessio neque 

debita fuit, neque aliqua adhuc exterior poenitentia subsecuta, diabolus nulla peccati vestigia 

deprehendere potuit» Dialogus miraculorum. S. 514. 
342 Изначально под словом «инкуб» понимался античный демон, приносящий кошмарные 

сны. См.: Daxelmüller Ch. Incubus // LdM. Bd. V. S. 399-400. 
343  По закону Моисееву, дочери, являющиеся наследницами отеческого удела, при 

отсутствии сыновей, должны были выходить замуж не иначе, как в пределах племени 

колена отца своего (Чис. 36:8). 
344  Способ заключался в следующем: «Когда ты войдешь в брачную комнату, возьми 

курильницу, вложи в нее сердца и печени рыбы и покури; и демон ощутит запах и 

удалится, и не возвратится никогда. Когда же тебе надобно будет приблизиться к ней, 

встаньте оба, воззовите к милосердному Богу, и он спасет и помилует вас» (Тов. 6:17-18). 

В этом эпизоде подчеркивается, что несмотря на эффективность метода изгнания демона, 

истинную благодать в браке возможно получить лишь через обращенную к Богу молитву.  
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Истории о прелюбодеянии с демоном или попытках совершить таковое 

затрагивают несколько проблем. Во-первых, проблема реальности или лишь 

видимости сексуального контакта между человеком как существом из плоти 

и крови и демоном, являющимся по сути нематериальным существом, вопрос 

о физиологичности воздействия которого остается спорным. Так, парижский 

епископ Гильом Овернский (ок. 1180-1249) считал, что демоны сами 

неспособны к полноценным сношениям и лишь имитируют таковые 345 . 

Цезарий, в свою очередь, дает положительный ответ346 на вопрос, может ли 

демон иметь плотские сношения с женщинами, однако таковое ни в каком 

случае не может произойти без согласия женщины. Согласие делает ее 

равноправной соучастницей прегрешения, вина за которое разделяется 

между ней и бесом, в то время как в случае насильственного овладения вина 

падала бы только на нечистого. Номинально инкубы также могут посещать 

мужчин (именно инкубы, а не суккубы), тогда характер их воздействия не 

носит сексуального характера. Описание такого ночного посещения инкуба 

имеется в «Золотой легенде» Якова Ворагинского: когда св. Эдмунд после 

долгих ночных штудий «внезапно заснул, забыв перекреститься и подумать о 

Страстях нашего Господа, дьявол налег на него, и так тяжко, что он ни одной 

рукой не мог перекреститься и не знал, что делать, - однако по милости Бога, 

он вспомнил о Его благословенных Страстях, и тогда враг потерял всю свою 

силу и упал с него»347.  

Автор «Диалога» приводит два примера, имеющих отношение к 

необходимости выражения согласия: девственница, постоянно преследуемая 

                                         
345 Качество имитации, по мнению парижского епископа, может быть столь высоко, что 

женщина, имевшая с демоном сношение один или два раза, думает, что имела их 

пятнадцать или шестнадцать раз; демоны воруют семя на стороне, а потом вдувают его в 

женское чрево. 
346 Окончательное признание реальности половой связи демона (при невозможности для 

дьявола произвести семя и, следовательно, его похищении у других мужчин) и человека 

происходит при папе Иннокентии VIII (понтификат с 1484 г. по 1492 г.), который 

утверждает существование оной в булле «Summis desiderantes affectibus». См.: Daxelmüller 

Ch. Incubus // LdM. Bd. V. S. 399-400. 
347 Инкубы и суккубы // Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и образы средневековой 

христианской демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 209. 
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демоном и столь же упорно отвергающая его домогательства, и иная жена, 

которая дала свое согласие на связь. В первом случае, дьявол предпринимал 

тщетные попытки соблазнить деву, являясь ей в образе прекрасного 

мужчины в благородных одеяниях и расписывая ей всевозможные 

преимущества заключения брака со столь знатным мужем как он348. Однако 

дева проявила смекалку и смогла разоблачить дьявола, так как заподозрила 

неладное в том, что аристократ добивается в жены столь простой девицы при 

наличии многочисленных претенденток, имеющих, помимо целомудрия, 

богатое приданое и аристократическое происхождение349 (по всей видимости, 

дьявол неубедительно играл выбранную им социальную роль в глазах 

героини). Даже разоблаченный дьявол продолжает настаивать на близости, 

играя теперь на любопытстве девы к нему как к существу иной природы, и 

ключевым понятием его уговоров является consensus – условие, необходимое 

для реализации задуманного искушения350. 

Во втором примере (глава 7) женщина из Нанта дала свое согласие на 

искушения демона (снова употребляется термин consensus), которые в 

результате продолжались полных шесть лет 351 . Цезарий характеризует 

обличие инкуба как весьма красивого рыцаря 352 . Фактически, никакого 

разнообразия в описаниях внешности от главы к главе не наблюдается: образ 

замыкается на привлекательном воине благородного происхождения и 

служит формированию определенного стереотипа кавалера, особенно 

востребованного в женском обществе. Именно под такого «дамского 

угодника» маскируется демон для долговременного соблазнения. Как 

                                         
348 «Invidens diabolus tantae virtuti, in specie viri admodum pulchri satisque decenter vestiti 

apparens virgini, coepit illam verbis amatoriis sollicitare, clenodia offere, laudare coniugii 

fecunditatem, virginitatis vituperare sterilitatem» Dialogus miraculorum. S. 516. 
349 «…sciens puella multas esse virgins se pulchriores, nobiliores atque ditiores, coepit amatorem 

phantasticum habere suspectum, ita ut ei diceret: ‘Bone domine, quis vel unde estis, quod tanto 

mihi desiderio copulari affectatis?’» Dialogus miraculorum. S. 516. 
350 «’Ut quid ergo exigis carnale coniugium, quod naturae tuae dignoscitur esse contrarium?’ At 

ille: ‘Tu tantum mihi consenti, nihil aliud a te nisi copulae consensum requiro» Ibid. S. 517. 
351 «Mulier quaedam in regione Mannenti a quodam petulante daemone sex annis, habito eius 

consensu, incredibili libidine vexata est» Ibid. S. 528. 
352 «Apparueerat ei in specie valde pulchri militis…» Ibid. 
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указывалось, с героиней седьмой главы бес находился в некоем подобии 

связи в течение шести лет, на седьмой год она стала испытывать страх353, 

причина которого остается невыясненной (вероятно, истинной причиной 

является то, что автору было удобно использовать именно число 

семь354/седьмой год в качестве поворотного момента в данной истории). В 

конце концов, женщина решила рассказать обо всем, но не какому-нибудь 

случайному священнослужителю, а св. Бернарду, который в тот момент 

находился в Нанте 355 . Цезарий приравнивает это признание женщины 

Бернарду Клервоскому к принесению полноценного покаяния., которое 

должно быть особенно эффективно, если принять во внимание столь высокий 

статус и известность исповедника. Демон действительно больше не мог 

приблизиться к ней, однако продолжал ей угрожать словесно и всюду 

преследовать 356 . Для усиления воздействия на упорствующего демона 

Бернард привлекает к процедуре изгнания нечистого еще двух епископов и 

местную христианскую общину, призванных, по всей видимости, для 

реализации принципа перехода количества в качество. Экзорцизм 

заключался в произнесенном Бернардом запрете именем Иисуса 

приближаться нечистому духу не только к конкретной несчастной, но и ко 

всем женщинам данной общины 357. Полное освобождение от дьявольских 

наваждений происходит после генеральной исповеди и последующего 

                                         
353 «Quae anno septimo timore correpta est» Dialogus miraculorum. S. 528. 
354  Число семь образует завершенный цикл времени. Причем в модели, состоящей из 

шести дней Творения, седьмой день принципиально отличается от предыдущих. 
355 «Veniente in praedictam civitatem sancto Bernardo Claraevallis Abbate, misera mulier ad 

pedes eius corruit, passionem horribilem et ludificationem diabolicam cum multis lacrimis 

confessa, succurri sibi flagitavit» Dialogus miraculorum. S. 528. 
356 «…post confessionem diabolus ad illam accedere non potuit, sed tamen verbis terruit, ita ut 

qui fuerat amator, crudelissimus fieret persecutor» Ibid. 
357  «Haec cum sancto indicasset, proxima die Dominica, cum duobus Episcopis, accensis 

candelis, cum omnium fidelium qui erant in ecclesia subscriptione, anathematizavit fornicatorem 

spiritum, auctoritate Christi tam ad illam quam ad omnes mulieres ei deinceps interdicens 

accessum» Ibid. S. 528. 
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причащения358, закрепляющих воссоединение грешника со здоровым телом 

Церкви. 

Из эпизода седьмой главы следует, что признание в грехе вне ритуала 

исповеди все же может отождествляться с исповедованием грехов. Однако 

эффективность такого признания зависит от каждого конкретного случая. 

Признание Бернарду Клервоскому, безусловно, продемонстрировало свою 

действенность, но все же потребовалась также и официальная исповедь. 

Однако так происходит не всегда. Уже в следующей главе «De filia Arnoldi 

sacerdotis, quam daemon corrupit» вопрос покаяния не затрагивается вообще – 

центр повествования смещается от исповеди, которой посвящен весь раздел, 

к показательной истории о вмешательстве инкубов в повседневную жизнь, в 

связи с чем в подобных примерах функция оных трансформируется из 

назидательной в развлекательную. В данной главе 8 речь идет о священнике, 

настолько любившем свою отличающуюся красотой дочь, что оберегал ее от 

общения с молодыми мужчинами, особенно с канониками 359  (более чем 

симптоматичное замечание). Его стремление оградить дочь от притязаний 

мужчин доходило до того, что он запирал ее в светлице360, когда уходил из 

дома. Однажды ей явился дьявол под видом мужчины. Обстоятельства 

появления беса не совсем ясны, но так как в предыдущем предложении 

сказано о частом оставлении девицы запертой, можно предположить, что 

                                         
358 «…et mulier post generalem confessionem peccatorum suorum communicans, plene liberate 

est» Ibid. 
359 «Quam nimis diligens, quia pulchra erat, propter iuvenes, et maxime canonicos Bonnenses, ei 

custodiam tantam adhibuit, ut quotiens de domo exiret, in solario domus illam clauderet» 

Dialogus miraculorum. S. 530. 
360 Возможно, здесь имеет место фольклорный мотив девы на башне, фигурирующий в 

легенде об Асенеф, в гностической легенде, спутнице Симона мага и др. Варианты 

сюжета запирания распознаются также о святых христианских девственницах, обитающих 

в башне, низвергающих идолов и претерпевающих мученическую смерть – св. Варвара, 

св. Ирина, св. Христина. Подробнее о фольклорном топосе в легенде о св. Варваре см.: 

Аверинцев С.С. Варвара // Иллюстрированный энциклопедический словарь. Мифология / 

Под ред. Е.М. Мелетинского. СПб., 1996. С. 139-140. 
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дьявол явился ей, когда она была одна. Дьявол же склонял ее к любви 

словами и побуждениями, убедил ее дать согласие и обесчестил361.  

Вернувшись домой, священник Арнольд нашел дочь в слезах и не без 

усилий выведал у нее причину горя362. Принципиально важно, что связь с 

демоном повлекла за собой не только бесчестье для девицы, но и душевное 

помешательство: она стала собирать червей, класть их в рот и жевать363 (то 

есть в данном случае дьявол повреждает как тело, так и рассудок жертвы). 

Именно это прискорбное обстоятельство вынудило Арнольда принять 

некоторые меры: он перевозит ее через Рейн в надежде, что перемена воздуха 

улучшит самочувствие дочери и что она освободится от демона благодаря 

разделяющей их реке364. В своем решении он исходит из предпосылки, что 

протекающая между ней и демоном река освободит ее от последнего. То есть 

суть освобождения заключается в установлении физической преграды, 

которая станет для нечисти непреодолимым рубежом. Такое понимание реки 

обнаруживает традиционное общекультурное представление о реке как о 

границе, маркирующей «свое» и «чужое» пространства. При этом река есть 

«живая вода» и противопоставляется стоячей – «мертвой» воде365. Данное 

понимание обогащается библейскими метафорами речного потока, 

символизирующего благоденствие и особую материальную и духовную 

реальность (ср. «поток Божий полон воды» Пс. 64:10; «Из чрева [верующего] 

потекут реки воды живой» Ин. 7:38-39). Следовательно, отец девицы, а 

                                         
361 «Die quadam apparens ei diabolus in specie viri, coepit animum eius in amorem suum intus 

suggestione lalenti, foris locutione blandienti, inclinare…Persuasa misera, et corrupta, saepius 

postea daemoni ad suam perniciem consensit» Dialogus miraculorum. S. 530. 
362  «Una dierum sacerdos solarium ascendens, filiam gementem flentemque invenit; a qua 

causam doloris vix extorquere potuit. Confessa est patri, quod delusa esset a daemone et 

oppressa, ideoque se merito dolere» Ibid. 
363  «Quae etiam ita dementata est, et a sensu alienata, tum ex dolore, tum ex diabolica 

operatione, ut vermiculos, quos de sinu colligebat, et in os mitteret et masticaret» Dialogus 

miraculorum. S. 530. 
364 «Tristis effectus pater, misit illam trans Rhenum, sperans eam ex mutatione aeris aliquid 

posse meliorari, et ob fluminis interpositionem ab incubo daemone liberari» Ibid. 
365  Источником сакральной «живой воды» в Библии является Иордан, выбранный 

Иоанном Крестителем для символического очищения иудеев, кающихся в своих грехах. 

«Я крещу вас в воде в покаяние, но Идущий за мною сильнее меня; я не достоин понести 

обувь Его; Он будет крестить вас Духом Святым и огнем» (Мф. 3:5-11). 
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значит – и Цезарий, и новиций, без всяких затруднений понимают, что 

местность за рекой, на ее противоположном от положительных героев 

берегу, имеет иной онтологический статус. Того же мнения придерживается 

и дьявол, который после предпринятых со стороны священника мер 

действительно потерял доступ к «своей супруге» (uxorem meam366). Тем не 

менее, история имеет довольно драматическое окончание: лукавый явился 

отцу и отомстил ему, ударив его с такой силой в грудь, что у того началось 

кровохарканье и на третий день он скончался 367 . Священник Арнольд 

замещает дочь в роли жертвы дьявола – такой сюжетный ход не может не 

напомнить смерть вспомогательных героев вместо главных в эпосе 

античности и древнего Востока. 

Существенно то, что тема сексуальной связи демона с мужчинами 

освещается Цезарием Гейстербахским лишь немногим менее подробно, чем 

связь с женщинами. Несколько озадачивает тот факт, что для обозначения 

такого демона автор «Диалога» не употребляет слово «суккуб». Также 

примечательно, что соответствующий опыт не является для мужчин столь же 

травмирующим, как для обесчещенной женщины. Так, некий схоласт Йоханн 

из Прюмского аббатства, отличавшийся легкомысленным нравом (levis et 

lubricus368), поджидал ночью одну женщину. Однако в назначенную ночь на 

его ложе пришел дьявол в обличии этой женщины и с похожим голосом369. 

Не заподозривший подмены Йоханн вступил с демоном в связь370. Но на 

утро, когда схоласт пытался выставить «любовницу» за дверь, та спросила: 

«С кем, ты думаешь, этой ночью ты возлежал?»371 Услышав в ответ, что с 

                                         
366 Dialogus miraculorum. S. 531. 
367 «Et mox trusit eum in pectore tam valde, ut sanguinem vomens, tertia die moreretur» Ibid. 
368 Dialogus miraculorum. S. 534. 
369 «Nocte condita, illa quidem non venit, sed in eius specie consimilique voce diabolus clerici 

lectum ascendit» Ibid. 
370 «Quem putans feminam bene sibi notam esse, cognovit eum» Ibid. 
371 «Mane surgens, cum daemonem, quem feminam esse putavit, egredi compelleret; respondit 

ille: 'Cum quo putas te hac nocte iacuisse?'» Ibid. S. 535. 
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указанной женщиной, дьявол сам себя разоблачает 372  с целью, по всей 

видимости, унизить персонажа. Однако замысел дьявола срывается, так как 

унижение является таковым только в том случае, если сам герой считает себя 

запятнанным и униженным вследствие столь мерзкого греха. Йоханн же, в 

свою очередь, нисколько не переживает по этому поводу, напротив: узнав, 

кто на самом деле скрыт в женском теле, он награждает его неким 

примечательным словом (которое Цезарию «стыдно произнести») и 

насмехается над ним, не придавая произошедшему никакого значения373. 

Большой интерес представляет пример из главы 11, в котором также 

речь идет о контакте мужчины и демона-женщины, но повествование носит 

характер более фольклорный или, если угодно, «городской легенды». С 

предыдущей историей о Йоханне данную главу объединяет то 

обстоятельство, что сношение как таковое мало интересует автора и никак не 

отражается на чести и достоинстве главного героя-мирянина. Так, Генрих по 

прозвищу Гемма374 из Зоста375 , чья работа заключалась в продаже вина в 

разных харчевнях, возвращался однажды ночью из собственной таверны, 

которая располагалась довольно далеко от его дома, причем он спешил 

попасть домой как можно скорее, так как при себе имел деньги, вырученные 

за вино376. На площади перед приходской церковью св. Патрокла он увидел 

женщину в белых льняных одеждах и не испугался ее, по всей видимости, в 

контексте сохранности денег (известная психологическая ловушка – 

                                         
372 «Cumque ille diceret, cum tali femina; respondit daemon: 'Nequaquam, sed cum diabolo.'» 

Dialogus miraculorum. S. 535. 
373 «Ad quod verbum Johannes, sicut mirabilis fuit, ita mirabile verbum, quod dicere verecundor, 

respondit, diabolum irridens, et de opere nil curans» Ibid. 
374 Неясно, что именно имелось в виду под этим прозвищем, поэтому я оставляю его без 

конкретного перевода, так как это ограничило бы диапазон интерпретации. Гемма в 

данном случае может означать, собственно, гемму – то есть перстень с крупным камнем с 

печатью; просто драгоценный камень или самоцвет; некое украшение из драгоценных 

камней или жемчуга. 
375 Зост являлся в Средние века крупным торговым городом. Ныне в федеральной земле 

Северный Рейн – Вестфалия. 
376 «In civitate Susacia civis quidam erat Henricus nomine, cognomento Gemma. Huius officii 

fuit vinum in tabernis vendere. Habebat autem tabernam aliquantulum a domo sua remotam. Qui 

cum nocte quadam secundum consuetudinem tarde de taberna rediens, et pecuniam de vino 

collectam secum portans, domum festinaret…» Dialogus miraculorum. S. 536. 
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мужчина редко заподозрит потенциальную опасность со стороны женщины, 

чем и пользуется лукавый). Когда он проходил мимо нее, та притянула его за 

одежду и сказала: «О друг мой, я долго тебя здесь ожидаю; ты должен меня 

полюбить» 377 . Однако Генрих проявил высокие моральные качества и 

освободился из ее рук, отвечая: «Дай мне уйти, я отказываюсь от твоего 

бесстыдного [предложения] и пойду к своей жене»378. Так как женщине не 

удалось склонить мужа ко греху, она обхватила его руками, сжала покрепче, 

поднялась с ним в воздух выше церкви св. Патрокла, которая была весьма 

высока, и перенесла его на некое пастбище379. Далее кажется обоснованным 

привести дословный перевод следующего отрывка, так как он является 

ключевым: 

«Когда она его отпустила, тот был без сознания. Когда же он по 

прошествии часа пришел в сознание и собрался с силами, он приподнялся и 

пополз на руках и коленях к своему дому, который располагался по 

соседству от площади св. Патрокла. С трудом добравшись до дома, он 

постучал в дверь. Когда члены его семьи проснулись и хотели зажечь свет, 

тот прокричал: «Не зажигайте света, мне вредно смотреть на него!» Тогда 

Генриха уложили в кровать, ибо он был очень слаб и немощен как телесно, 

так и душевно. В течение трех ночей тот самый демон стучал в дверь, и 

Генрих кричал: «Знаю, это он пришел за мной! Знаю, что это он стучит по 

мне!» После этого он прожил еще год больным и умалишенным»380. 

                                         
377 «Nihil mali de ea suspicans, cum ad locum venisset, illa per vestem hominem traxit, et ait: ‘O 

amice, diu te hic espectavi; amare me debes’» Dialogus miraculorum. S. 536. 
378 «Illo vestem de manu eius excutiente, ac dicente: 'Sine me ire, luxuriae tuae non consentiam, 

sed vadam ad uxorem meam'» Ibid. 
379 «Quae cum verbis non proficeret, inter brachia sua virum tollens, et multum comprimens, in 

aera levavit, atque ultra monasterium sancti Patrocli, quod satis altum est, illum transferens, in 

pasculo deposuit» Ibid. 
380 «Qui dimissus, extra mentem factus, cum post horam resumtis viribus respirasset, surrexit, et 

ad domum suam claustro vicinam, manibus pedibusque reptando, cum labore veniens, ad ostium 

pulsavit. Surgente familia ut lumen accenderet, clamavit ille: ‘Nolite lumen accendere, non enim 

mihi expedit illud videre.’ Et reclinaverunt eum in lectulo suo, quia debilis erat valde, tam in 

sensu quam in corpore. Tribus noctibus continue intempesta nocte idem daemonium pulsavit ad 

ostium, Henrico clamitante: ‘Scio, quia propter me veni; scio quia propter me pulsat.’ Postea 

supervixit annum, debilis et infatuatus» Ibid. S. 538. 
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Эта история отражает не столько христианские, сколько универсальные 

представления о природе нечистой силы. Во-первых, они способны 

самостоятельно летать и перемещать по воздуху ношу (здесь – человека). 

Именно эта способность будет в дальнейшем активно приписываться 

ведьмам, хотя они и не обладают демонической природой381, а лишь владеют 

неким особым знанием. Во-вторых, бесы не переносят свет в любой форме382 

(не только солнечный, в данном случае явно имелся в виду свет другого 

происхождения, например, свечи). Свет-тьма – базовая семантическая 

оппозиция, коррелирующая с оппозициями жизнь-смерть, день-ночь, 

правый-левый. Однако в этом контексте особенно симптоматична оппозиция 

зрение-слепота, так как герой главы не может смотреть на свет и таким 

образом исключен в эсхатологическом противостоянии из христианского 

«воинства света». В-третьих, после похищения демоном человека и 

взаимодействия с ним, последний считается в некотором роде ритуально 

умершим, так как он теряет полностью или частично свое основополагающее 

человеческое свойство – рассудок. С этого момента Генрих из главы 11 

становится персональным трофеем демона, за которым он приходит лично. 

Последнее обстоятельство также демонстрирует, что представители нечистой 

силы не могут без разрешения переступить границу сакрального «своего» 

пространства для героя и вынуждены сигнализировать о своем появлении 

громким стуком в дверь.  

Открытым остается вопрос, является ли столь тяжелое физическое и 

душевное состояние героя результатом полового/какого-либо иного контакта 

или же мщения со стороны беса. Можно допустить, что контакт был 

осуществлен, и таким способом Генриху была передана часть признаков, 

                                         
381 Демоны после падения сохранили свою бесплотность, что объединяет их с ангелами. 

Геннадий Массилийский проводит ясное различие между плотскостью и телесностью: 

«Вся тварь телесна (corporea), ангелы и все небесные силы телесны, хотя не обладают 

плотью (licet non carne subsistant). См. Демон // Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и 

образы средневековой христианской демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 127. 
382  О роли света как универсального апотропея и о тьме как среде нечистой силы и 

хтонических животных см.: Левкиевская Е.Е. Свет-тьма // Славянские древности. 

Этнолингвистический словарь / Под ред. Н.И. Толстого. Т.4. М., 2009. С. 565-567. 
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свойственных дьяволу – боязнь света, например. Во всяком случае, Цезарий 

вкладывает в уста новиция реплику, подводящую к 

возможности/невозможности передачи метафизических свойств демонов как 

духовных субстанций человеческим детям, дабы перейти от занимательно-

развлекательной части беседы к познавательной. Развлекательность этого 

эпизода для аудитории подтверждается и тем, что здесь вновь игнорируется 

тема исповеди, которая столь настоятельно внушалась Цезарием в начале 

рассматриваемого третьего раздела. Неясно, по какой причине подобное 

отступление кажется Цезарию обоснованным, так как большая часть 

рассказов обладает пикантным привкусом и не сводится к тягостному 

нравоучению новициев. 

Возвращаясь к теме зачатия женщиной от инкуба и наследования 

качеств такого «отца» или же вынашивания суккубом ребенка от мужчины, 

отмечу, что Цезарий не приводит ни одного эпизода сравнительно недавнего 

времени («По заданному вопросу ничего нового не знаю. Перескажу тебе то, 

что я читал в старых исторических сочинениях» 383 ). Это связано 

преимущественно с тем, что проблема реальности физиологического 

сношения демонов и людей не имела окончательного решения – только папа 

Иннокентий VIII в булле «Summis desiderantes affectibus» от 2 декабря 1484 

года официально признает существование оных384. Цезарий, в свою очередь, 

рассказывает новицию и потенциальному читателю легенды о 

происхождении гуннов и о Мерлине. 

В своем пересказе мифа о происхождении племени гуннов Цезарий 

опирается на «Гетику» Иордана, в которой обстоятельства появления гуннов 

описаны следующим образом: «Король готов Филимер, сын великого 

Гадариха, держал власть над гетами, вступил в скифские земли. Он 

обнаружил среди своего племени несколько женщин-колдуний, которых он 

                                         
383 «De hac quaestione solvenda nihil novi scio, sed quod in antiquis historiis legi, hoc replico» 

Dialogus miraculorum. S. 538. 
384 Daxelmüller Ch. Incubus // LdM. Bd. V. S. 399-400. 
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сам на родном языке называл галиуруннами385. Сочтя их подозрительными, 

он прогнал их далеко от своего войска и, обратив их таким образом в бегство, 

принудил блуждать в пустыне. Когда их, бродящих по бесплодным 

пространствам, увидели нечистые духи, то в их объятиях соитием смешались 

с ними и произвели то свирепое племя»386. Данная легенда в «Диалоге о 

чудесах» отличается только некоторыми деталями. Во-первых, изгнанные 

женщины характеризуются Цезарием как «уродливые, безобразные» 

(mulieres deformes)387, но об их колдовских наклонностях ничего не сказано. 

Тем более Цезарий ничего не пишет о галиуруннах, так как подобные слова 

скорее запутали бы читателя, чем прояснили что-то о сущности гуннов. Тем 

не менее, физическое уродство нарушало принцип «в здоровом теле 

здоровый дух» и могло таким способом намекать на деформированность 

природы этих женщины в результате колдовства, а не чего-либо иного. 

Однако основным мотивом изгнания является сохранение здоровья народа, 

так как такие женщины могут произвести неполноценное потомство388. Во-

вторых, изгнанные женщины, по версии Цезария, скитаются в лесах (in 

nemore), а не в пустынях. В-третьих, демоны сразу обозначаются как инкубы 

(incubi daemones)389, а не как некие абстрактные нечистые духи. 

В своем пересказе легенды о Мерлине Цезарий следует, по всей 

видимости, традиции Гальфрида Монмутского, хотя, вероятно, сам текст 

«Истории бриттов» он не читал либо не имел под рукой во время работы над 

«Диалогом». Такое предположение обусловлено тем, что Цезарий 

ограничивается лишь очень кратким рассказом о фигуре Мерлина, в то время 

как в сочинении Гальфрида содержится множество подробностей, которые 

                                         
385 Как указывает Е.Ч. Скржинская, данное слово родственно современному немецкому 

Alraune – некое демоническое существо. Первоначальный источник легенды не известен, 

но он возник явно в христианских кругах.  
386 Иордан. О происхождении и деяниях гетов / Вст. ст., пер., комм. Е.Ч. Скржинской. М., 

1960. С. 90-91. 
387 Dialogus miraculorum. S. 540. 
388 «…eiecit illas, timens ne liberos nimis deformes gignerent, sicque nobilitatem Gothorum 

deformarent» Ibid. 
389 Ibid. 
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могли бы сделать более репрезентативным текст цистерцианца. Так, Цезарий 

тезисно характеризует Мерлина как провидца, родившегося в результате 

связи монахини и демона, чьи предсказания ежедневно сбывались390. Однако 

о самой связи он, фактически, не сообщает ничего. При этом у самого 

Гальфрида находим следующие воспоминания монахини, дочери короля 

Деметии: «Однажды, когда я находилась вместе со своими приближенными в 

спальном покое, предо мной предстал некто в облике прелестного юноши и, 

сжимая в цепких объятиях, осыпал меня поцелуями; пробыв со мною совсем 

недолго, он внезапно исчез, точно его вовсе и не было. Позднее он 

многократно обращался ко мне с речами, когда я бывала одна, но я его ни 

разу не видела. И он долгое время посещал меня таким образом и часто 

сочетался со мной, словно человек во плоти и крови, и покинул меня с 

бременем в чреве…» 391 . Хорошо видно, что сведения из этого отрывка 

совпадают с представлениями Цезаря об инкубах, их стратегии обольщения 

женщин, способности к сексуальному контакту и порождению детей. Из 

отличительных черт можно выделить отсутствие в первоначальной легенде 

идеи обязательного согласия женщины на связь, без которого демон не 

способен вступить в оную. Умалчивание этих деталей в «Диалоге» можно 

объяснить неуверенным знанием Цезария сочинения Гальфрида. 

Подобный выбор легенд в качестве иллюстративного материала нельзя 

назвать очень удачным и, следовательно, репрезентативным. Сравнение 

легенды о наполовину сверхъестественном происхождении народа, столь 

типичной для античной историографии392, и о рождении конкретного героя 

                                         
390 «Legitur etiam Merlinus propheta Britannorum ex incubo daemone, et sanctimoniali femina 

generatus. Nam et Reges, qui usque hodie regnant in eadem Britannia, quae nunc Anglia dicitur, 

de matre phantastica descendisse referuntur. Merlinus vero homo rationalis et Christianus fuit; 

multa futura praedixit, quae quotidie implentur» Dialogus miraculorum. S. 540. 
391 Гальфрид Монмутский. История бриттов. Жизнь Мерлина. М., 1984. С. 72. 
392  Особенно известны две версии о происхождении племени скифов, описанные 

Геродотом: «По рассказам скифов, народ их моложе всех. А произошел он таким образом. 

Первым жителем этой еще не обитаемой тогда страны был человек по имени Таргитай. 

Родителями этого Таргитая, как говорят скифы, были Зевс и дочь реки Борисфена (я 

этому, конечно, не верю, несмотря на их утверждения)». Поэтому Геродот дополнительно 

приводит версию эллинов, которая, тем не менее, также отсылает к богам, но в данном 
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от простой женщины выглядит неуклюже, так как каждая из легенд 

выполняет различные функции внутри своих исторических нарративов. 

Блуд может представлять собой настолько тяжкий грех, что грешник 

лишается права исповеди. Такой пример, повествующий о некоем канонике, 

которого задушил дьявол и который был затем погребен в навозной куче 

рядом со свиньями, находим в «Хронике» Салимбене. Причиной тому 

послужило то обстоятельство, что этот каноник был застигнут дьяволом 

(прием, характерный для Салимбене) в постели со знатной женщиной и им 

же задушен без исповеди и причастия393. 

Следующим серьезным прегрешением, на котором останавливается 

Цезарий, является ересь. Однако в отличие от примеров прелюбодеяния, 

имеющих преимущественно развлекательный характер, все истории о 

еретиках имеют выход на тему исповеди и демонстрируют ее спасительную 

силу. Отличие от предыдущих глав заключается также в том, что грех ереси 

довольно трудно локализовать в человеческом теле, поэтому в тексте не 

встречаются наказания, направленные на страдание виновной в грехе части 

тела. Причем автор пользуется методом противопоставления участи 

покаявшегося и не покаявшегося еретиков.  

Сам образ отступника внушает читателю презрение: они малодушны и 

трусливы. Так, в главе 16 Цезарий рассказывает о еретиках из города Камбре 

(de haereticis apud Cameracum)– известном центре епископства. В течение 

пяти лет его наполонило большое количество вероотступников, которых, 

однако, было трудно идентифицировать, так как они из-за страха смерти 

отрицали свою принадлежность к еретикам394. Тогда епископ, намереваясь 

                                                                                                                                   
случае – греческим: «Геракл исходил всю страну в поисках коней и наконец прибыл в 

землю по имени Гилея. Там в пещере он нашел некое существо смешанной природы – 

полудеву, полузмею. Верхняя часть туловища от ягодиц у нее была женской, а нижняя – 

змеиной… В ответ женщина-змея сказала, что кони у нее, но она не отдаст их, пока 

Геракл не вступит с ней в любовную связь». От младшего сына, родившегося от Геракла, 

и произошли скифы. Геродот. История (IV, 1-10). 
393 Салимбене де Адам. Хроника / Пер. с лат. М., 2004. С. 462. 
394 «In Cameraco civitate episcopali infra hoc quinquennium plures haeretici comprehensi sunt, 

qui omnes timore mortis perfidiam negaverunt» Dialogus miraculorum. S. 560. 
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вывести отступников на чистую воду, послал одного клирика установить их с 

помощью раскаленного железа395, руководствуясь следующим принципом: на 

ком останется клеймо – тот еретик, которого необходимо отправить на 

костер. Все подвергшиеся проверке были сожжены 396 . Тогда клирик 

попытался убедить одного из проверяемых благородной крови (спасение 

неблагородных не заинтересовало героя, вероятно, из материальных 

соображений) раскаяться во грехе 397 , прежде чем от также подвергнется 

«проверке», а по сути – казни, и произнес следующее: «Ты человек 

благородный, и я испытываю к тебе сострадание и сочувствую душе твоей. 

Поэтому прошу и умоляю тебя раскаяться в своем вероломстве и вернуться 

от заблуждения к истине, чтобы не последовала за смертью временной 

смерть вечная»398. На основании данной фразы трудно сделать вывод, много 

ли было среди так называемых еретиков лиц аристократического 

происхождения. Тем не менее, таковые находились, хотя и не составляли 

основную социальную базу. Подобное сопереживание все же вызывает 

подозрения в личной заинтересованности «экзаменатора», хотя Цезарий, 

разумеется, обходит этот вопрос стороной и сосредотачивает внимание на 

чудесной силе исповеди. Пользуясь утверждением клирика, что искренняя 

исповедь не бывает поздней (cum ille diceret, poenitentiam veram nunquam esse 

seram) 399 , данный аристократ призывает священника, кается в своих 

заблуждениях и обещает Богу принести полное покаянии и искупить свою 

вину поступками, если благодатью он будет спасен от смерти 400 во время 

проверки раскаленным железом. Цезарий подробно рассказывает о 

произошедшем чуде, отмечая впрочем, что чудо имело место не потому, что 

                                         
395 «…qui negantes per candens ferrum examinaret, adustos haereticos sententiaret» Ibid. S. 561. 
396 «Examinati sunt omnes, et combusti sunt omnes» Ibid. 
397 «Qui cum traherentur ad poenam, unus ex eis vir nobilis sanguine, reservatur a cleric ad 

vitam, si forte illum quoquo modo reducere posset ad poenitentiam» Ibid. 
398 «Homo nobilis es, misereor tui, et compatior animae tuae; rogo et moneo, ut adhuc de tanta 

perfidia resipiscas, de errore ad veritatem redeas, ne per mortem temporalem mortem incurras 

aeternam» Dialogus miraculorum. S. 562. 
399 Dialogus miraculorum. S. 562. 
400 «Confessus est homo suum errorem, ex toto corde Deo promittens, si vita concederetur, 

satisfactionem» Ibid. 



 154 

именно этот единичный грешник заслужил милость, а потому, что всеблагой 

Господь желал всем продемонстрировать силу исповеди: 401  проверка, 

разумеется, выявила его еретическую натуру, но как только тот начал свою 

исповедь, его раны от ожогов на руках начали заживать. К концу исповеди на 

теле кающегося не только не осталось никаких следов от ожогов, но также 

прошли боль и покраснения402. Тогда он отправился к судье, выносившему 

смертный приговор, и показал ему свои чистые руки и тем самым избежал 

казни. 

Вызывает недоумение, почему автор, весьма тщательно описывающий 

детали исповеди и чуда, в начале ни слова не говорит о характере 

заблуждений отступников, то есть о самом еретическом учении. Ведь 

критика конкретных заблуждений имеет большую эффективность, нежели 

абстрактное осуждение еретиков403. Также Цезарий обыкновенно упоминает 

имена аббатов и епископов, если таковые ему известны, но в данном случае 

персона епископа в тексте не идентифицирована, хотя епископ являлся 

официальным главой всей общины Камбре. Эти обстоятельства наводят на 

мысль о возможном участии казненных «еретиков» в восстаниях против 

власти епископа, имевших место на протяжении всего конца XII – первой 

половины XIII веков, причем очередные вспышки борьбы горожан пришлись 

на 1219 и 1223 года404 (если принять во внимание, что создание «Диалога о 

чудесах» датируется периодом как раз между 1219 и 1223, то такое 

предположение имеет право на существование). Это могло бы объяснить 

смутность обвинений в ереси (фактически, отсутствие сколь-либо внятной 

формулировки еретических идей), присутствие среди заговорщиков лиц 

                                         
401 «Ut autem pius Dominus vim ostenderet confessionis…» Ibid. 
402 «Medietate confessionis peracta, media pars plagae est sanata. Ut autem confessionem totam 

complevit, et virtus ipsa confessionis omnem combusturam tam in dolore quam in colore delevit, 

et manus pristinam sanitatem recepit» Ibid. 
403 Никакого объяснения сущности ереси, характерной для Камбре в XIII веке, нет и в 

комментарии к изданию «Диалога о чудесах». 
404 Борьба горожан за права и свободы против епископской власти началась в 1174 году и 

окончилась в 1226 победой епископа. Он контролировал выборных шеффенов, а также 

назначал членов городского совета. См.: Fossier R. Cambrai // LdM. Bd. 2. 1983. S. 1407-

1410. 
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аристократического происхождения, а также личное участие и контроль 

епископа за происходящими проверками.  

Впрочем, испытание раскаленным железом было, по всей видимости, 

распространенным тестом на принадлежность к еретических течениям, 

основанным на идее Божественного приговора, проявляющегося 

посредством подобного рода манипуляций. На те же представления 

опираются любые другие ритуалы испытания (не только огнем, но и водой, и 

даже в поединке). Повествуя о еретиках из Страсбурга (apud Argentina), 

автор снова упоминает о ритуале клеймения: десять отступников 

подверглись проверке раскаленным железом, и все были осуждены на 

смертную казнь на костре405. Здесь снова появляется второстепенный герой – 

один из сопровождающих406 – единственная функция которого заключается в 

увещевании покаяться перед смертью. Что и происходит: один из еретиков, 

полный раскаяния, исповедуется, и раны его незамедлительно заживают407. 

Однако будет ошибкой полагать, будто Цезарий выбирает для 

дидактического воздействия на читателя преимущественно средства 

позитивного подкрепления (в виде благополучного исхода событий для героя 

через своевременное исповедование грехов). В данном случае вводится 

вторичная тема, а именно: тема нового искушения только что покаявшегося 

вероотступника со стороны его супруги. Несмотря на то, что Цезарий 

объясняет подобное ее поведение вмешательством дьявола по аналогии со 

змием из книги Бытия408, доводы, приводимые ею, должны были выглядеть 

убедительно. Так, она упрекает мужа в измене «истинной», то есть 

еретической, вере, каковой ее считали адепты: «Что же ты наделал, 

несчастный, что натворил? Отчего из-за кратковременной боли ты отступил 

                                         
405 «Qui cum negarent, per iudicium candentis ferri convicti, sententia incendii sunt damnati» 

Dialogus miraculorum. S. 564. 
406 «Die statuto cum ducerentur ad ignem, quidam ex comitantibus uni illorum dicebat: 'Miser, 

damnatus es, age vel nunc poenitentiam, peccata tua confitendo…» Ibid. 
407  «Mira res. Mox enim ut homo confessus est perfidiam, manus est eius plenam recepit 

sanitatem» Dialogus miraculorum. S. 564. 
408 «Sed, quem no seducat vox serpentina?» Ibid. S. 565. 
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от своей разумной святой веры? Лучше бы ты, если возможно, сотню раз 

предал свое тело огню, чем отступить единожды от столь испытанной 

веры»409. Отречение само по себе является, безусловно, компрометирующим 

актом. Отступничество от еретической – «истинной» – веры сопоставимо в 

своей сущности с отпадением от католической: и «правые», и «левые» 

оперируют базовыми семантическими категориями предательства, бунта410 и 

прелюбодеяния как наиболее распространенного образа отступничества в 

Ветхом Завете. Очевидно, что еретикам, в интерпретации Цезария, 

свойственно обвинять своих бывших единомышленников с помощью тех же 

аргументов, что и верующие католики. В данной главе «Диалога» повторное 

отпадение мужа, испытавшего на себе чудодейственную силу исповеди, 

сурово наказывается за неблагодарность (sic! – pro tanta ingratitudine411) без 

надежды на вторичное помилование, причем на этот раз каре подвергаются 

оба супруга: на руке у них появляются клейма, причиняющие им настолько 

сильную физическую боль, что они уходят из поселения в лес и завывают 

там, как волки 412 . После чего супружескую пару еретиков схватывают, 

отводят в город, где благополучно подвергают сожжению на костре. 

Другим примером позитивного и негативного подкрепления служат две 

истории о помилованном и наказанном воре. Примечательно, что в Библии 

образ вора, в отличие от еретика, обладает амбивалентностью. С одной 

стороны, вор – человек с двойной личиной: при свете дня он 

добропорядочный человек, а ночью он совершает преступление, действуя в 

темноте в надежде избежать разоблачения, наказания и публичного позора. 

                                         
409 «Quid fecisti, o miserrime, quid egisti? Ut quid propter momentaneum dolorem recessisti a 

fide tua sana et sancta? Magis debueras, si fieri posset, centies corpus tuum incendiis subiicere, 

quam a tam probate fide semel recedere» Ibid. 
410  Классическим образом бунта является бунт сатаны («врага») против Бога. Данный 

топос обозначает выступление последователей, демонстрировавших прежде видимость 

верности, против своего руководителя.  
411 Dialogus miraculorum. S. 566. 
412  «Tam vehemens erat incendium, ut ossa manuum penetraret. Et cum uti non auderent 

clamoribus in villa, quos vis extorsit doloris, fugerunt in nemus vicinum, illic ut lupi ululantes… 

Proditi sunt, in civitatem reducti sunt, simulque in ignem nondum plene exstinctum missi, et in 

cinerem redacti» Ibid. 
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Вор может оказаться одним из ближайших «друзей», как Иуда, которому был 

доверен кошель с деньгами и который, однако, оказался вором и 

воспользовался этими средствами (Ин. 12:6). С другой стороны, именно 

образ вора символично используется Иисусом для обозначения 

неожиданности своего второго пришествия (также в 1-м послании Павла к 

Фессалоникийцам 413 ). В первой истории из «Диалога о чудесах» вор из 

Кельна избежал смертной казни благодаря своевременной исповеди (De fure, 

qui Coloniae beneficio confessionis mortem evasit414). В другом случае о факте 

исповедования в грехах/отказа от оного ничего не известно; соответственно, 

допустимо предположить, что исповедь не состоялась. Подобная 

неопределенность объясняется тем, что в центре внимания читателя, по 

замыслу автора, должен оказаться не вор, а фигура епископа Льежа и 

принцип принятия им решения о казни либо помиловании преступника. 

Очевидно, что данный епископ, как минимум, обладал подобной 

юрисдикцией. В процессе принятия решения он опирается не на принципы 

светского права, а на христианские представления о милосердии и 

справедливости, причем ключевую роль здесь играет своего рода inspiratio – 

некое наитие, подсказывающее правильный приговор. Так, в один из дней 

Великого поста (sacrum tempus Quadragesimae), когда епископ сидел один в 

капелле, предаваясь чтению псалмов, к нему подошел некто из 

прислужников, прервал его молитву следующим вопросом: «Владыко, что 

прикажешь сделать с тем преступником?»415 Так как епископ в тот момент 

остановился на стихе «Кто изречет могущество Господа, возвестит все хвалы 

Его?» (Пс. 105:2), то он, пользуясь библейскими словами, выносит 

оправдательный вердикт: «Пощади этого несчастного во имя священного 

Великого Поста»416. Однако как только его взгляд возвращается к книге на 

                                         
413 «Ибо сами вы достоверно знаете, что день Господень так придет, как тать ночью» (1 

Фес. 5:2) 
414 Dialogus miraculorum. S. 570. 
415 «Ingressus quidam ex officio, orationem eius interrupit dicens: ‘Domine, quid iubetis ut fiat 

de illo criminoso?’» Ibid. S. 572. 
416 «Parce pauperi propter sacrum tempus Quadragesimae» Ibid. 
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следующую строку, он осознает, что принял неверное решение, так как стих 

утверждал: «Блаженны хранящие суд и творящие правду во всякое время» 

(Пс. 105:3). Епископ распознает в этом глас Божий и соотносит себя с той 

категорией людей, которая фигурирует в третьем стихе, в связи с чем он 

призывает к себе судью с просьбой тщательно рассмотреть дело преступника 

и наказать его по справедливости 417 . Вор был казнен, а Цезарий 

подытоживает, что высший промысел заключался в том, что, оставшись в 

живых, несчастный сотворил бы еще много зла и лишился надежды стяжать 

Царствие Небесное418. 

Частным случаем негативного подкрепления может служить принцип 

коллективной ответственности за преступление одного человека, 

сосуществующий как более древний с концепцией индивидуального 

наказания. В Ветхом Завете коллективная ответственность служит фактором, 

уравновешивающим идею помилования многих грешников ради одного 

праведника. Голодом, болезнями, природными бедствиями Бог карает людей 

за всю совокупность их прегрешений 419 . «Христианский коллективизм» 

основывается на понимании христианской общины как сообщества 

верующих, объединенного коллективной ответственностью за поступки всех 

своих членов. Уже св. Иоанн Златоуст (между 344 и 354-407), к примеру, 

рассуждая о том, почему вместе с грешниками страдают и другие люди, 

напоминал, что «мы одно тело, и все – члены Христа», в связи с чем «при 

болезни одной части все становимся участниками страдания» 420 . Тема 

                                         
417  «Qua voce territus, ac si divino responso correptus esset et instructus, sicut revera fuit, 

iudicem revocavit, dicens: ‘Discute causam diligenter hominis, et iuste iudica illum’. Sicque ob 

vocem propheticam reus vita privatus est» Dialogus miraculorum. S. 572. 
418 «…si supervixisset, deterior factus, mortem incurrisset aeternam, sicut supra legitur…» Ibid. 
419  Насылание природных катаклизмов является хрестоматийным примером гнева 

Господня за грехи человечества. Так, русские летописцы постоянно подчеркивали 

мистическую связь между грехами своих современников и случавшимися с ними 

несчастьями. Подробнее о такого рода «промежуточных судах» см.: Лаушкин А.В. 

Массовые бедствия и мотив коллективной ответственности за грехи в древнерусском 

летописании XI-XIII вв. // Особенности российского исторического процесса: сборник 

статей памяти академика Л.В. Милова (к 80-летию со дня рождения) / Отв. ред. А.А. 

Горский. М., 2009. С. 62-67. 
420 Иоанн Златоуст, св. Творения. Т. 10. Кн. 2. СПб., 1905. С. 876. 
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подобной коллективной кары становится клише христианской литературы. 

Позволю себе обозначить некоторую закономерность: чем выше социальный 

статус грешника, тем больший коллектив подвергается наказанию за его 

преступление421. Так, за дерзость Давида, приказавшего сосчитать свой народ 

и посягнувшего тем самым на сакральное знание, которое может быть 

ведомо одному лишь Богу, моровой язвой был наказан весь еврейский народ 

(2 Цар. 24:1-17).  

Дабы продемонстрировать справедливость применения принципа 

коллективного наказания, Цезарий использует тему опасностей на море, а 

именно – кораблекрушения из-за сильного шторма (как видно, здесь 

сочетается топос природного катаклизма как гнева высших сил, мотив 

библейского сказания о пророке Ионе422 и довольно распространенный, если 

не сказать – стандартный, тип бедствия вследствие объективных рисков 

мореплавания). Речь идет о паломнике, направляющемся в Святую Землю. 

На том же корабле находился некий прескверный человек, чьи 

многочисленные грехи, «настолько тяжкие, постыдные и ужасающие» 423 , 

вызвали шторм на море и подвергли опасности всех путников, несмотря на 

то, что одновременно с ним на корабле был и паломник, благочестивые 

устремления которого могли бы заслужить помилование. Также 

немаловажно, что идея кары многих за грехи одного не замыкается на 

свершении правосудия Всевышним, но дополнительно опирается на 

универсальное понимание воды как источника жизни, первой стихии 

мироздания 424 , не терпящей нечистот и исторгающей из себя грязь 425 . 

                                         
421 Так, Киево-Печерский патерик допускает, что Бог наказывает голодом и, особенно, 

войной, в частности, за «неустроение» местного правителя. Лаушкин А.В. Указ. соч. С. 66. 
422 Во всяком случае, первая глава книги пророка Ионы посвящена чудесному избавлению 

от бури на море (Ион. 1). 
423 «…cuius peccata fuere tam gravia, tam turpia, tam horrenda, tam in quantitate quam in 

qualitate…» Dialogus miraculorum. S. 574. 
424 Вода была создана в первый день творения вместе с небом, землею и светом: «Земля 

же была безвидна и пуста, и тьма над бездною; и Дух Божий носился над водою» (Быт. 

1:2). 
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Сходным образом ведет себя и земля в обстоятельствах, когда в нее 

погружают нечто невообразимо мерзкое. Так, показательным примером 

является описание природных возмущений после гибели Лжедмитрия и 

выставления его тела «на позорище»: «сама земля возгнушилась, и звери и 

птицы такового сквернаго тела гнушалися и не терзали»426. 

Такой отвратительный образ грешника сочетается в рассказе Цезария с 

осознанием им индивидуальной ответственности за гибель невинных людей 

вследствие его грехов. По всей видимости, остальные также искали причину 

несчастья в ком-то одном, так как в сходной истории о пророке Ионе моряки 

полагаются на жребий как индикатор высшей воли для определения 

виновника шторма («И сказали друг другу: «пойдем, бросим жребий, чтоб 

узнать, за кого постигает нас эта беда». И бросили жребий, и пал жребий на 

Иону» Ион. 1:7). Лицезрея смерть и опасаясь за свою жизнь, грешник в 

«Диалоге» обращается к оставшимся в живых путникам с просьбой 

выслушать его исповедь в надежде на то, что буря прекратится, если она 

была в самом деле вызвана его гнусными поступками427. Когда все умолкли, 

грешник «начал громким голосом извергать такой яд грехов, что 

человеческий слух едва ли мог вынести это без отвращения»428. Но все же 

после исповеди, по милости Господа, море успокоилось, и наступил такой 

штиль, что все пришли в изумление. 

Так как исповедь носила публичный характер, то Цезарий 

прикладывает усилия для того, чтобы все же сохранить конфиденциальность 

исповеди настолько, насколько это возможно в данном случае. Автор 

выходит из этой ситуации благодаря грубой интерполяции еще одного чуда: 

                                                                                                                                   
425  «Cum natura eius sit eiicere immunditias quaslibet corporales, quomodo aequanimiter 

sustineret tantas immunditias spirituales, id est, peccata Creatori suo contraria?» Dialogus 

miraculorum. S. 574. 
426 Кабакова Г.И. Запах // Славянские древности. Этнолингвистический словарь / Под общ. 

ред. Н.И. Толстого. Т. 2. М., 1999. С. 266-269. 
427 «Audite, fratres, audite. Si propter peccata tempestas haec orta est, ego occasion sum tanti 

periculi. Rogo ut audiatis confessionem meam» Dialogus miraculorum. S. 574. 
428  «Tacentibus omnibus coepit voce valida tantum venenum peccatorum evomere, ut aures 

humanae etiam horrerent audire» Dialogus miraculorum. S. 575. 
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как только путешественники прибыли на место назначения, Господь стер из 

их памяти все воспоминания о содержании исповеди429. Как видно, мотив 

«затирания» используется в источнике не только по отношению к демонам, 

дабы таким способом лишить их претензий на душу кающегося грешника, но 

и по отношению к свидетелям (в этой истории – совершенно необходимым, а 

не случайным). Такая забота о сохранении тайны исповеди отчетливо 

демонстрирует ту трансформацию, которую претерпел обряд исповеди с 

момента его возникновения до XIII века: если в ранней Церкви публичность 

покаяния была во многом свидетельством его искренности и легитимности, 

то теперь истинное и «законное» покаяние заключается в тайном 

исповедании грехов.  

Важную роль в функционировании таинства покаяния играет фигура 

духовника. В данном пункте уже упоминался Бернард Клервоский в 

контексте безусловной эффективности его духовнических навыков, однако 

речь об исповеднике как обязательном элементе исповеди пойдет в 

следующем пункте параграфа. 

 

3. Фигура исповедника. 

Задачей духовника (именно в этом значении здесь будет употребляться 

термин исповедник) видится не только выслушивание исповеди, отпущение 

грехов (absolutio) и наложении епитимии, но и взращивание доверенного по 

образу не своему, но Бога. Понимание исповедника как духовного отца и 

наставника основывается на кратком эпизоде из Первого послания к 

Коринфянам: «Ибо, хотя у вас тысячи наставников во Христе, но не много 

отцов: я родил вас во Христе Иисусе благовествованием. Посему умоляю 

вас: подражайте мне, как я Христу» (1 Кор. 4:15-16).  

Цезарий использует в «Диалоге» слово confessor третьего склонения; 

другим распространенным термином является confessarius второго 

                                         
429 «Miris miranda succedunt. Statim ut navis ad litus pervenit, audita peccata Deus de memoriis 

singulorum delevit… et ne exeuntes forte eius peccata propalarent, vel improperarent, induxit eis 

oblivionem» Ibid. 
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склонения. В главе 39 «Qualis esse debeat confessor» Цезарий дает общую и 

краткую характеристику идеального исповедника. Так, он должен быть 

богобоязненным, рассудительным и образованным/ грамотным, 

предусмотрительным и милосердным, приветливым, всегда готовым 

выслушать того, кто желает покаяться 430 . Такой набор эпитетов (за 

исключением разве что последнего) вполне бы подошел к любому другому 

члену христианской общины, будь то монах, новиций, епископ и т.д. Однако 

стремление Цезария к структурированности повествования вынуждает его к 

попыткам давать определения, пусть даже они отличаются абстрактностью. 

Этот список прилагательных можно расширить с помощью метода «от 

противного». Например, включить в него определение 

«некоррумпированный». Именно такой борец с взяточничеством в сфере 

отпущения грехов является главным героем главы 35. Само по себе 

восхваление моральных качеств неподкупного священника явно 

свидетельствует о распространенности коррупции в виде получения 

денежных вознаграждений в обмен на отпущение грехов. Проблема 

заключается в том, что исповедование грехов не всегда, если не сказать – 

редко, влечет за собой отказ пенитента от постыдного образа жизни. Так, 

когда однажды некий грешник признался во время исповеди, что не 

намеревается исправиться, слушавший рассудительный священник не стал 

далее принимать его покаяние. Тогда тот передал ему монету, которую 

священник взял, но, как выяснилось, лишь для того, чтобы швырнуть ее в 

спину уходящему наглецу со словами «Да будут эти деньги с тобой в 

погибели твоей!»431 Такое поведение напугало, по словам Цезария, грешника, 

и он вернулся на следующий день и принес искреннее покаяние. 

Если ввести категорию скверных духовников, то таковыми считаются 

все корыстолюбцы (включающие в себя, разумеется, и взяточников, но не 

                                         
430 «Confessor ut sit perfectus, debet esse timoratus, prudens et litteratus, discretus et misericors, 

affabilis, paratus volentibus confiteri» Dialogus miraculorum. S. 634. 
431  «Oblatus est ei ab illo nummus. Quem quidem sacerdos recepit, sed in recedentis terga 

eundem cum clamore proiecit, dicens: ‘Pecunia tua tecum sit in perditionem’» Ibid. S. 626. 
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ограничивающиеся ими). Показательна история о священнике Хегенарде из 

Зоста, занимавшегося своеобразным вымогательством в течение Великого 

Поста. Пользуясь строгостью сорокадневного поста в физическом и 

нравственном смыслах, он налагал преувеличенно суровое покаяние на 

вверенных ему пенитентов. Так, выслушав признание одного мужа в 

несоблюдении целомудрия, священник обругал его и приказал принести 

восемнадцать денариев, чтобы оплатить мессы, которые он будет читать для 

прощения (pro satisfactione) столь тяжкого греха, и тот обещался отдать 

оговоренную сумму 432 . Однако когда следующим к Хегенарду подошел 

некий женатый прихожанин, который, как узнал священник, хранил чистоту 

тела и не касался своей супруги, то он также стал ругать и осуждать его, 

говоря: «Ты очень плохо поступил, сторонясь так долго своей жены. Она 

могла бы зачать от тебя потомство, а теперь ты из-за своей воздержанности 

его лишился… Ты должен принести мне восемнадцать денариев, чтобы я 

многими богослужениями смог отмолить тебя перед Господом» 433 . По 

Божественному вмешательству, оба прихожанина встретились на рынке, 

продавая свой урожай 434 , чтобы собрать нужную сумму денег, благодаря 

чему раскрылась правда о «коммерческой деятельности» Хегенарда. 

Для еще более гневного осуждения алчности священнослужителей 

Цезарий вводит отдельную главу 41 «De avaritia et luxuria sacerdotum», 

целиком посвященную разбору цитат из Священного Писания, грозящих 

карами стяжателям и бесстыдникам. Утверждая, что некоторые исповедники 

облегчают наказания или даже освобождают от оных в обмен на курицу или 

секстарий435 вина436, он обрушивает на слушателей поток соответствующих 

                                         
432 «Iniungo tibi pro satisfaction huius peccati, ut des mihi decem et octo denarius ad totidem 

missas decantandas ad diluendum culpam incontinentiae tuae» Dialogus miraculorum. S. 636. 
433  «Valde male fecisti, tempore tanto ab uxore tua te cohibendo. Prolem illa poterat de te 

concepisse, quam per tuam continentiam exclusisti… Tu mihi dabis decem et octo denarios, et 

ego totidem missis Deum pro te placabo» Ibid. S. 636. 
434 Ibid. 
435 Секстарий – мера жидкостей и сыпучих тел ок. 0,547 литра. 
436 «…quidam confessors pro uno gallinacio et vini sextario multorum poenam peccatorum vel 

relaxant vel dissimulant» Dialogus miraculorum. S. 640. 
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ветхозаветных стихов: «Ибо от малого до большого, каждый из них предан 

корысти, и от пророка до священника – все действуют лживо» (Иер. 6:13), 

«Грехами народа Моего кормятся они, и к беззаконию его стремится душа 

их» (Ос. 4:8), «И бесславите Меня пред народом Моим за горсти ячменя и за 

куски хлеба, умерщвляя души, которые не должны умереть» (Иез. 13:19) и 

т.д. 

Деньги фигурируют в тексте «Диалога» не только в качестве 

дьявольской материи, но и как вполне конкретный знак благорасположения 

высших сил. Так, торговцы, которые регулярно исповедуются, не лгут и не 

преступают клятв, извлекают больше прибыли. С теологической тоски 

зрения такая прямо пропорциональная зависимость вызывает недоумение, 

однако в среде обывателей подобный сугубо практический эффект исповеди 

не мог не заинтересовать слушателей. Источником вывода служит глава 37 о 

двух жителях Кельна. Они исповедовались в грехах и упомянули среди 

прочих две разновидности прегрешений, которые сами по себе являются 

тяжкими, но из-за их распространенности и привычности – особенно в 

сообществе купцов – считались незначительными: обман (mendacium) и 

клятвопреступление (periurium)437. Примечательно, что речь идет, по всей 

видимости, об одновременной исповеди двух человек одному духовнику, что 

нарушает условие конфиденциальности исповеди. Однако постоянное 

использование Цезарием глаголов в 3 лице, множественном числе, а также 

обращение священника к ним с полезными для обоих наставлениями не 

оставляет сомнений, что в исповеди синхронно принимали участие три 

человека (священник и два кельнца). Торговцы объясняют священнику, что 

они не могут ничего покупать или продавать без обмана, ложного 

клятвоприношения438 . То есть, в начале были выделены два типа тяжких 

                                         
437 «…confessi sunt duo peccatorum genera, quae quidem in se valde sunt magna, licet propter 

usum, mercatoribus maxime, parva videantur, et quasi nulla, mendacium scilicet atque 

periurium» Ibid. S. 630. 
438  «…pene nihil possumus emere, nihil vendere, nisi oporteat nos mentiri, iurare, et saepe 

periurare» Dialogus miraculorum. S. 630. 
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грехов, но в тексте фигурируют три, хотя клятвоприношение само по себе 

упоминает скорее как второстепенное по отношению к первым двум439. Тем 

не менее, наибольшие сложности в быту возникают именно из-за 

необходимости отказаться от клятв – ведь без оных покупатели отказывались 

приобретать товар (nec aliquid sine iuramento vendere possumus)440. Следуя 

наставлению исповедника, они несколько лет пытались вести честную 

торговлю, и в итоге им удалось, хоть и не без трудностей и искушений, 

разбогатеть так, как до этого не бывало441. 

В качестве неприемлемого отрицательного качества исповедника 

Цезарий выделяет формальное отношение к исповедованию и наложению 

епитимии, которое заключается в одинаковом наказании всем кающимся без 

разбора (сходную ситуацию мы уже видели в примере о Хегенарде, но там 

причиной идентичности наказаний была жадность, а не халатность). Все же 

отмечу, что у такой небрежности есть объяснение. В таких историях – 

вспомним того же Хегенарда - обстоятельством времени является Великий 

Пост, в течение которого имеет место внушительное увеличение количества 

желающих покаяться, что снижает качество выслушивания исповеди, так как 

священник старается поскорее управиться с каждым конкретным 

прихожанином. Так и в главе 45 некий приходской священник подводил к 

алтарю одновременно от шести до восьми человек, покрывал их 

епитрахилью и проговаривал на немецком языке формулу общей исповеди 

грехов, которую за ним повторяли «кающиеся», после чего назначал всем 

одинаковое покаяние, отпускал и начинал все сначала со следующей 

группой442. 

                                         
439 В Евангелии от Матфея совершенно четко сказано, что уже принесение клятвы само по 

себе является грехом, так как «еще слышали вы, что сказано древними: «не преступай 

клятвы, но исполняй пред Господом клятвы твои». А Я говорю вам: не клянись вовсе: ни 

небом, потому что оно Престол Божий…» (Мф. 5:33-34) 
440 Dialogus miraculorum. S. 631. 
441 «…factique sunt in brevi divites, ita ut mirarentur» Ibid. 
442 «…ipse sex vel octo simul duceret ante altare, et stola collis eorum imposita, Teutonice 

generalem eis praediceret confessionem, singula verba illis post eum iterantibus. Quibus 

omnibus simile atque eandem iniungens poenitentiam, simul abire praecepit. Sic faciebat 
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Хотелось бы еще раз подчеркнуть, что автор «Диалога» в 

проанализированных выше примерах описывает то, каким исповедник не 

должен быть. Поэтому в повествовании появляется образ искусителя. 

Причем речь идет о неумышленном соблазнении и склонении ко греху со 

стороны духовника во время исповеди – то есть о потенциальном искушении, 

которое может возникнуть из-за самого разговора о различных в своей 

извращенности прегрешениях. Так, Цезарий призывает не спрашивать 

кающегося о таких необычных грехах, о которых он прежде ничего не 

слышал, дабы не побуждать его тем самым испробовать запретного плода. 

Для подтверждения этой мысли он приводит невнятную историю о некой 

деве, обозначенной как virgo religiosa443, которую священник допрашивал на 

предмет совершения ею некоторых грехов, о существовании которых она не 

подозревала. И это новое знание ввело ее после в искушение и 

беспокойство, 444  в чем она и призналась недальновидному священнику. 

Впрочем, автор умалчивает то, грехи какого рода следует считать такими 

экзотическими.  

Очевидно, что образ хорошего/плохого исповедника конструируется 

через идеи алчности, стяжательства и номинального исполнения им всех 

своих обязанностей, а не на духовной деятельности как отца и учителя, 

направленной на взращивание во вверенной душе праведности. Читатель не 

увидит в тексте того явления, которое в православной традиции получит 

наименование старчества – особых метафизических взаимоотношений 

наставника и наставляемого. Идеал исповедника – конструкт слишком 

абстрактный, размытый, трудно сопоставляемый с какой-либо определенной 

личностью, что не соотносится с задачей Цезария Гейстербахского дать 

четкие, конкретные наставления. 

                                                                                                                                   
omnibus, non considerans quid fecerint, quis plus, quisve minus peccaverit» Dialogus 

miraculorum. S. 646. 
443 Скорее всего, под таким термином подразумевается монахиня либо бегинка. 
444 «Ille, sicut imprudens, incaute coepit conscientiam eius fodere, id est, de quibusdam peccatis 

ignotis, quae nunquam fecerat vel audierat, intertogare. Quae mox de eisdempeccatis coepit 

tentari, et in tantum turbari…» Dialogus miraculorum. S. 650. 
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4. Упоминание в исповеди третьих лиц. 

Таинство покаяния обнаруживает в себе определенную этику, так как 

на вопрос собеседника-новиция, должен ли пенитент указывать своих 

подельников по прегрешению во время исповеди, Цезарий Гейстербахский 

отвечает категорическим отрицанием 445 . Согласно покаянным книгам, 

кающийся не просто не должен этого делать, но ему запрещается упоминать 

в своей исповеди сообщников. Этому запрету дается следующее 

обоснование: во-первых, исповедник, узнав о слабостях и грехах третьего 

человека, может начать необоснованно презирать его, хотя тот уже мог 

очиститься от пятна греха через покаяние другому священнику; во-вторых, 

нечестивый исповедник может воспользоваться полученной информацией, 

чтобы вводить упомянутого из-за болтливости человека в искушение и 

пользоваться этим 446 . Таким образом, конфиденциальность исповеди, так 

называемое sigillum confessionis447, распространяется как на исповедника, так 

и на кающегося. Справедливость первого пункта Цезарий демонстрирует 

такой историей: некий больной молодой человек (adolescens) приносил 

исповедь одному канонику 448  и среди прочего упомянул об искушении, 

которое он испытал по отношению к монахине, а именно – поцеловал ее. На 

вопрос каноника, было ли между ними что-то (si rem haberet cum illa), тот 

заверил его, что ничего не было, хотя женщина (названа по имени) явно 

склоняла его к интимной связи. После этого рассказа каноник больше не мог 

относиться к названной монахине так же, как ко всем остальным, в силу 

                                         
445  «Iterum quaero, si confitens confessor prodere debeat personam, cum qua peccavit? – 

Nequaquam, quia poenitentialis hoc prohibet» Dialogus miraculorum. S. 598. 
446 «Propter diversa quae inde evenire possent mala. Talis forte esset confessor, qui personam 

proditam et iam per poenitentiam iustificatam despiceret vel aliquas propter illius inconstantiam 

tentationes incurreret» Ibid. 
447  Данная «печать» обозначает строгое обязательство сохранения тайны исповеди, 

связывающей духовника и исповедующегося, а также любых иных участников исповеди 

(например, старших по рангу, переводчиков и т.д.) Kurtrscheid B. Sigillum confessionis // 

LThK Bd. 2. 1931. S. 103. 
448 Тот факт, что герой исповедовался канонику, а не священнику, свидетельствует, по 

всей видимости, о тяжести его болезни и вызванной этим срочностью исповеди. 
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презрения 449 . Более опасной разновидностью негативного отношения к 

определенной личности является ненависть. Именно ее склонны испытывать 

исповедники в тех случаях, когда в исповеди в качестве сообщников 

упоминаются близкие им люди (в основном родственники и любовники). 

Так, некий молодой человек на исповеди во время поста покаялся 

священнику, что имел любовную связь с женщиной, упомянув ее имя. 

Впоследствии оказалось, что она сожительница этого же священника. Он 

пришел в ярость, преувеличил вину кающегося и наказал его гораздо 

суровее, нежели должен был450. 

В поддержку второго пункта автор «Диалога о чудесах» приводит 

следующий пример: аббат некоего известного монастыря был замечен в 

некоем пороке451 (ни монастырь, ни суть порока не указаны в источнике). Из 

исповеди одного из братьев он узнал, что определенный монах тоже знает об 

этом его недостатке. Так как вскоре предстояла визитация, аббат начал 

опасаться за свою репутацию, если третий монах проболтается делегации 

(timens ab eo in visitatione accusari 452 ), и потому начал всячески его 

преследовать и даже пытался выслать его из монастыря. В конце концов, 

преследуемый понял причину гонений и объявил, что если аббат вышлет его 

– он уйдет, а если нет – то останется ждать визитаторов здесь, прекрасно 

осознавая, что аббат не отошлет его453, боясь разоблачения как в первом, так 

                                         
449 «Adolescens quidam infirmus, cum cuidam suo concanonico, nondum sacerdoti, compellente 

necessitate, confessus fuisset, quod a quadam illectus sanctimoniali, osculatus fuisset eam, 

interrogatus est, si rem haberet cum illa. Respondete eo, ‘non, sed illa libenter vidisset, satis me 

verbis invitans ad commixtionem’, ipsam etiam personam exprimens, confessor eandem 

personam ab illo tempore semper in corde suo despexit, nec potuit eam tantum diligere et 

venerari, ut ante» Dialogus miraculorum. S. 598. 
450 «In Quadragesima vero ad eundem sacerdotem veniens, confessus est peccatum, simul et 

personam. Quod cum audisset sacerdos, turbatus est valde, et ab illius eum amore abstrahere 

volens, durius arguit, peccatum aggravavit, poenitentiamque duram nimis iniunxit» Ibid. S. 600. 
451 «Abbas quidam de claustro mihi bene noto, de quodam vitio notatus fuit» Ibid. S. 602. 
452 Ibid. 
453  «Et cum illum mittere vellet ad quandam domum remotam, nescio quid praetendes 

occasiones, ille bene considerans causam persecutionis, respondit Abbati: 'Domine, domum 

meam non demerui, si vultis me mittere ad matrem nostram, ibo; sin autem, Visitatorem hic 

expectabo'. Bene sciebat, quia illuc eum non mitteret, ne forte detegeret de quo timebat» 

Dialogus miraculorum. S. 602. 
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и во втором случае. Поведение аббата само по себе наводит на мысль, что 

такого рода ссылка была распространенным способом устранения 

нежелательных лиц из монастыря. В данном случае ситуация обернулась 

своего рода шантажом, благодаря которому монаху удалось остаться в 

монастырской общине. 

Один из главных аспектов силы исповеди, а именно – «забывание» 

грехов демонами, также нуждается в пояснении в том, что касается грехов, 

совершенных не одним, а несколькими лицами. Таковым, разумеется, 

является прелюбодеяние, часто упоминаемое выше. Блудодеяние в одиночку, 

конечно, также возможно, однако в источнике речь идет все же 

преимущественно о прелюбодеянии двух лиц. Так, в одном из уже 

привычных эпизодов разоблачения, демон-провокатор публично обвиняет 

девицу в утере девства и, намереваясь отвести от себя подозрения во лжи, он 

говорит ее матери: «Никакого обмана! Если не веришь, спроси Петрониллу, 

она расскажет тебе всю правду»454. Собеседник Цезария правомерно задается 

вопросом, почему демон знал о подобном прегрешении юной девицы и даже 

назвал по имени сообщницу, но ничего не сказал о мужчине, с которым 

согрешила уличенная455. Единственным разумным объяснением оказывается 

стирание памяти о грехе мужчины из памяти дьявола из-за принесенного 

первым покаяния456. 

Из данного безоговорочного запрета на разглашение имен участников 

преступления есть исключений весьма сомнительного характера. Речь идет о 

главе 31 «Quod liceat in aliquo casu confitenti prodere personam alterius, et 

exemplum de adulterio», в которой Цезарий делится опытом, полученным из 

собственной духовнической практики. Именно благодаря этому данная глава 

особенно примечательна: автор проявляет заботу о собственном имидже в 

                                         
454 «Nequaquam mentior. Si non credis, interroga Petronillam, illa bene dicet tibi veritatem» 

Ibid. S. 524. 
455  «Quid est quod diabolus puellae stuprum ante confessionem novit, et Petronillam stupri 

consciam nominavit, virum vero stupri auctorem non expressit?» Ibid. S. 526. 
456  «Satis puto de peccato illum egisse poenitentiam, per quam diabolo culpae subtraxerat 

notitiam» Ibid. 
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качестве священника и уделяет много внимания и слов описанию своего 

поведения в неоднозначной ситуации. Так, история начинается с того, что 

некий достойный муж (vir honestus) пришел однажды в дом своего друга и, 

воспламененный объятиями и поцелуями его жены, согрешил с нею 457 . 

Цезарий, словно защитник 458  данного благочестивого мужа, оперирует 

понятием [преступного] намерения во вполне юридическом смысле и 

трактует прецедент таким образом, что злой умысел был продемонстрирован 

женщиной, то есть инициатором тяжкого прегрешения (супружеская измена). 

Судя по всему, после прелюбодеяния муж незамедлительно раскаялся и 

пришел к Цезарию с исповедью, в которой назвал по имени соучастницу. 

Целительную силу исповеди Цезарий сравнивает с чистым источником, 

который необходимо пить, когда душа грешника отравлена грехом. Отмечу, 

что автор использует слово venenum, которое буквально переводится как 

«любовный напиток» (одного корня с venus, eris, f. – «любовь, красота»), а 

фигурально - как «зелье», «снадобье», а также «яд». Поэтому в данном 

случае допустимо перевести словосочетание «quasi hausto veneno»459 через 

«словно напившись любовного зелья», тем более что речь идет о любовных 

утехах. 

Далее в тексте начинается, собственно, обоснование того, почему 

именно в данном случае называние имени прелюбодейки не является 

предосудительным: если ее не подтолкнуть к исповеди, то она сама не 

покается в грехе, ибо является закоренелой грешницей. Однако мотив такой 

заботы не совсем ясен; во всяком случае, речи о человеколюбии и спасении 

не ведется. Кроме того, представляется невозможным проконтролировать, 

                                         
457 «…vir honestus, cum die quadam cuiusdam concivis et amici sui domum solus intrasset, et 

uxorem illius solam in gradibus solarii reperisset, amplexibus atque osculis ipsius ad libidinem 

inflammatus, cum ea contra propositum peccavit» Dialogus miraculorum. S. 604. 
458  В третьей главе данной работы имеется анализ неправедной смерти, которая ждет 

адвокатов, продающих свой язык за деньги имущих. Здесь Цезарий и сам вполне 

подходит на роль «адвоката» с той лишь разницей, что о материальной 

заинтересованности ничего не сообщается. 
459 «Mox ad me quasi hausto veneno currens, de fonte confessionis bibit, venenum exspuit, 

poenitentiam suscepit…» Dialogus miraculorum. S. 604. 
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покаялся ли кто-либо в некоем грехе, неважно какой степени тяжести, тому 

или иному священнику, если при этом не нарушить условие 

конфиденциальности исповеди. Однако в этой истории главные персонажи 

(Цезарий и грешник) по какой-то причине убеждены, что «эта женщина – 

бесстыдница, которая многих уже соблазнила, и не собирается в этом 

каяться»460. Симптоматично, что грешница все же самостоятельно приходит 

на исповедь, но и это действие навязчиво интерпретируется Цезарием как акт 

более привычки, нежели раскаяния;461 более того, в подкрепление тезиса о 

бесстыдности женщины, автор и по совместительству исповедник 

утверждает, что она принесла исповедь формально – в мелких и 

обыкновенных грешках. Конфликт между героиней и Цезарием начинается с 

реплики последнего: «Госпожа, идите сейчас и возвращайтесь завтра; и тем 

временем читайте трижды молитву «Отче наш», пока Бог не соблаговолит 

просветить ваше сердце, чтобы вы полностью исповедовались подобающим 

образом в своих грехах»462. На подобные подозрения она, в свою очередь, 

публично отвечает следующим образом: «Этот вот господин вменяет мне 

супружескую измену! Я пожалуюсь на него господину епископу» 463 . 

Следовательно, столь намеренно негативное отношение со стороны Цезария 

к женщине с самого начала данной истории о прелюбодеянии можно 

объяснить тем, что та, в связи с необоснованными обвинениями, обратилась 

с жалобой на него к клирику и намеревалась рассказать обо всем епископу. В 

этой ситуации автор уличает ее, называя точное время, место и соучастника 

прелюбодеяния (стиль, в котором написана данная реплика, вызывает 

                                         
460 «Domine, ego personam vobis exprimam. Femina turpis est, et multos corrumpit, et certum 

mihi est, quia peccatum illud minime confitebitur» Dialogus miraculorum. S. 604. 
461  «Tempore vero Quadragesimae venit illa, magis ex consuetudine, quam ex aliqua 

contritione…» Ibid. 
462 «Domina, ite modo, et cras revertimini; interimque dicite tres orationes Dominicas, quatenus 

Deus illuminare dignetur cor vestrum, ut digne ac plene confiteri possitis peccata vestra» Ibid. 
463 «Ecce dominus iste adulteria mihi imponit. Ego domino Episcopo conquerar de illo» Ibid. S. 

605. 
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стойкие ассоциации с In Catilinam oratio prima)464, показывая тем самым, что 

вне зависимости от того, признается она или нет, ему обо всем известно. 

Причем подобное уличение с помощью точных сведений преподносится 

Цезарием как педагогический успех, ведь униженная женщина все же 

призналась и покаялась во грехе. Именно в тех случаях, когда 

терапевтический эффект точного знания превышает важность запрета на 

разглашение имен, допустимо упоминание оных. Однако метод, с помощью 

которого возможно определить, какие ситуации таковыми являются, остается 

без объяснения. 

Показательно сравнить, что подверженные катарству монтайонцы, по 

описанию Э. Ле Руа Ладюри, в своей исповеди весьма часто обвиняли 

односельчан в криминальных деяниях. Особенно в том, что касается 

воровства и прочих преступлений против имущества. Люди обвиняют друг 

друга на исповеди лишь в мелких проступках такого рода,465 основываясь на 

приоритете взаимного уважения владений. Таким образом, упоминание 

воришек в исповеди служит для небольшого сельского сообщества, в 

котором все друг друга знают, дополнительным механизмом поддержания 

порядка.  

 

5. Исповедь демона. 

Несмотря на необычный, на первый взгляд, топос перечисления 

демоном своих многочисленных преступлениях против людей, формально 

исповедь демона мало чем отличается от исповеди обычного прихожанина. 

Так, в главе 26 «De confessione cuiusdam daemonis» священник принимает 

                                         
464  «Bona domina, quare peccata vestra absconditis, et quare negatis quod modo dicitis? 

Numquid non commisistis adulterium in tali loco, et cum tali viro?» Dialogus miraculorum. S. 

606. Ср. у Цицерона – перечисление косвенных вопросов в придаточном предложении, 

ясно демонстрирующих его осведомленность во всех делах, встречах и решениях 

заговорщиков: «Quid proxima, quid superiore nocte egeris, ubi fueris, quos convocaveris, quid 

consilii ceperis, quem nostrum ignorare arbitraris?» 
465  Э. Ле Руа Ладюри объясняет это неким подобием «корпоративной этики», не 

позволяющей обвинять в своей исповеди третьих лиц в более тяжелых преступлениях. Ле 

Руа Ладюри Э. Монтайю, окситанская деревня (1294-1324) / Пер. с фр. В.А. Бабинцева, 

Я.Ю. Старцева. Екатеринбург, 2001. С. 437. 
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исповедь у подопечной ему паствы. Демон же стоит в общей очереди, и 

священнику не удается с первых слов распознать беса за обликом молодого и 

сильного юноши, когда наступает очередь последнего исповедаться 466 . 

Подозрения в нечеловеческой природе кающегося появляются лишь после 

того, как коленопреклоненный демон начал признаваться в столь 

невероятном количестве прегрешений, среди которых убийства, кражи, 

богохульство, клятвопреступления, подстрекательство к раздорам и пр. 467, 

что самой продолжительной человеческой жизни не хватило бы для их 

совершения. Дьявол сам открывается исповеднику: «Я демон. Один из тех, 

кто пал вместе с Люцифером. Я исповедался тебе лишь в малой части своих 

грехов. Если хочешь выслушать оставшиеся, число которых не счесть, я 

готов в них исповедаться»468. Причина называния в данном случае сатаны 

Люцифером очевидна – именно это имя отсылает к его падению, хотя в 

Библии слово «Люцифер» относится к царю Вавилона как падшей утренней 

звезде (ср. Ис. 14:12-15469). Мотивация участия демона в таинстве остается 

довольно смутной. Демон соотносит себя с другими грешниками, которым 

даровано прощение и надежда на жизнь вечную, с той лишь оговоркой, что 

возраст демона более тысяч лет и, соответственно, количество его грехов в 

тысячи раз больше, чем у человека. Однако вопрос, судя по всему, только 

лишь в количестве, а не в качестве самой природы демона 470 , поэтому 

                                         
466 «…inter exspectantes quidam stabat, quantum ad apparentiam, corporeiuvenis et robustus, 

confitiendi tempus exspectans» Dialogus miraculorum. S. 592. 
467 «Qui tanta et tam enormia confessus est crimina, tam multa homicidia, furta, blasphemias, 

periuria, discordiae seminaria, et alia his similia…» Ibid. 
468 «Daemon ego sum, unus ex his, qui cum Lucifero ceciderunt. Peccata mea ex minima tibi 

parte confessus sum; si velles audire residua, quae sunt innumerabilia, paratus essem tibi 

confiteri» Ibid. 
469  «Как упал ты с неба, денница, сын зари! Разбился о землю о землю, попиравший 

народы. А говорил в сердце своем: «взойду на небо, выше звезд Божиих вознесу престол 

мой, и сяду на горе в сонме богов, на краю севера; Взойду на высоты облачные, буду 

подобен Всевышнему». 
470 Предполагая значительную общность между ангелами и демонами (последними как 

падшими ангелами), многие демонологи склонялись к выводу, что сама природа ангелов в 

результате их падения отчасти изменилась. Соответственно, демон больше не может стать 

ангелом вследствие необратимой деформированности природы. Так, Ориген полагал, что 

наклонность ко злу могла у демонов из привычки стать природой. Демон // Махов А.Е. 
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прощение потенциально может быть получено бесов в том случае, если он 

сумеет перечислить все совершенные грехи. 

Поведение священника в беседе с дьяволом подражает достойному 

прототипу, а именно – св. Мартину. Существенное различие состоит в том, 

что формат интеллектуальной дуэли Мартина Турского и демона никак не 

связан с исповедью последнего с намерением обрести прощение. Наоборот, 

контекст произведения Сульпиция Севера изображает дьявола как 

противника идеи прощения как такового, а епископа Турского – ее 

защитником. В одном из искушений св. Мартина лукавый упрекает его в том, 

что «в монастыре некоторые из монахов, которые крещение когда-то 

разными ошибками запятнали, после были приняты в общение»471. Он также 

утверждает, что «милосердие не распространяется на преступников и 

никакого снисхождения от Бога раз и навсегда павшим не может быть 

дано»472. На дьявольские аргументы Мартин отвечает теми словами, которые 

затем будут заимствованы Цезарием для «Диалога о чудесах»: «Если бы ты 

сам, несчастный, отступился от притеснения людей и покаялся за деяния 

свои в день скорогрядущего Суда, то я, уповая на Господа Иисуса Христа, 

обещал бы тебе прощение»473. Сама реплика указывает на то, что если бы 

демон покаялся как обычный грешник перед епископом, то он получил бы от 

него прощение (ситуация, конечно, неоднозначная – сам Сульпиций отдает 

себе в этом отчет и призывает быть «весьма осторожным в подражании, если 

такое случится где-нибудь еще»474). Так или иначе, гордость не позволяет 

демону принести истинное покаяние, но то обстоятельство, что такой 

эксперимент имел место, демонстрирует смену парадигмы восприятия 

демона как «древнего врага», смысл существования которого сводится лишь 

                                                                                                                                   
Hostis Antiquus. Категории и образы средневековой христианской демонологии. Опыт 

словаря. М., 2006. С. 125-126. 
471  Сульпиций Север. Житие святого Мартина, епископа и исповедника // Сульпиций 

Север. Сочинения. М., 1999. С. 110. 
472 Там же. С. 111. 
473 Там же. 
474  Сульпиций Север. Житие святого Мартина, епископа и исповедника // Сульпиций 

Север. Сочинения. М., 1999. С. 111. 
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к отравлению жизни человечества. В данном случае демона интересует его 

собственная участь и возможность возвращения в сонм ангелов так же, как 

грешники возвращаются в тело Церкви – через покаяние. 

 

Судя по проанализированному материалу, покаяние в XIII веке 

неразрывно связано с исповедью и лишь косвенно – с раскаянием. Мотив 

примирения, соглашения с Богом, возвращения долга сосуществует с идеей 

«затирания» памяти демонов. То есть исповедь действует в двух 

направлениях: она приводит в гармонию взаимоотношения Бога и человека, а 

также устраняет фигуру пенитента из сферы знания нечистой силы.  В 

наиболее отчетливом виде этот топос отразился в историях из «Диалога о 

чудесах» о неудавшихся разоблачениях любовников. Причем Цезарий 

Гейстербахский прибегает к изощренным способам сокрытия информации 

(например, билингвизм демонов, если того требует ситуация). Образ демонов 

сам по себе насыщен фольклорными представлениями об их природе. 

Акт исповеди оттесняет покаяние как целый комплекс ритуалов, 

необходимых для полноценной христианской жизни, на второй план. 

Исповедь разнообразна по содержанию, форме и обстоятельствам 

принесения. Ее важной социальной функцией становится прежде всего 

приведение к норме поведения людей, за которым, в идеальном виде, должно 

последовать нравственное исцеление. Повествование обыкновенно строится 

вокруг какого-либо одного греха (блуд, ересь, воровство), герои каются 

именно в нем, так как к тому их вынуждают сюжетные обстоятельства. 

Наиболее гнусным нравственным проступком считается прелюбодеяние в 

любых вариантах, включая задействование демонов, связь с которыми 

возможна, по большей части, с добровольного согласия человека. В других 

случаях в центре внимания находится исповедь в целом. Так или иначе, 

читатель не видит полной и вполне повседневной исповеди от начала до 

конца, так как подобного рода истории не оставляют конкретного 

назидательного следа в душах слушателей.  
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Иными аспектами исповеди, удостоенными внимания в 

цистерцианских визионерских текстах, являются: фигура духовника, его 

положительные и отрицательные качества, исповедь демона, а также 

этическая проблема упоминания в исповеди третьих лиц, причастных к 

нарушению христианской морали. Цезарий, очевидно, придерживается идеи 

полной конфиденциальности исповеди, то есть неразглашения имен 

грешников и другой персональной информации ни кающимся, ни 

духовником. Только в особых случаях, экстренность которых, однако, 

вызывает сомнения, упоминание имен допустимо. 
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2.2. Eucharistia 

 

2.2.1. Месса и евхаристия как таинство. 

Уже в период поздней античности и, соответственно, раннего 

христианства латинское слово missa становится terminus technicus для 

таинства евхаристии, часто употребляемое во множественном числе (missae, 

missarum sollemnia) 475 . Из-за ориентированности литургии на таинство 

причащения авторы раннего средневековья слову missa предпочитали другие 

выражения, обозначающие содержание, а не форму, - такие как corporis 

Christi mysterium, eucharistiae sacramentum. Священная трапеза, жертвенное 

поглощение плоти Бога под видом хлеба и вина – квинтэссенция отношений 

обмена между мирами небесным и земным476.  

В теологическом аспекте таинство евхаристии опирается на 

ветхозаветные прообразы, новозаветные сюжеты и традиционную 

богослужебную практику. В Ветхом Завете поднимается важный вопрос, 

подразумевает ли жертвоприношение кровопролитие и что есть истинная 

жертва. Кровь наделена сакральными свойствами, кровь есть жизнь 477 , и 

кровь искупает грехи и очищает душу. Божественный закон воспрещает 

потреблять в пищу кровь любого животного, так как «душа всякого тела есть 

кровь его; всякий кто будет есть ее, истребится» (Лев. 17:12). Книга Левит, 

глава 16 содержит подробные описания жертвы всесожжения, заклания 

тельцов и агнцев за грехи свои и своего дома. Однако, в то же время, Ветхий 

Завет отходит от узкого понимания жертвенника как места «кормления» 

высшей силы, свойственного традиционным языческим культам. 

Ветхозаветная жертва начинает включать в себя идею не столько питания, 

                                         
475 Meyer H.B. Messe // LdM. Bd. 6. München, 1992. S. 555. 
476 Лобришон Г. Месса // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. Гуревича. М., 

2007. С. 276.  
477  Уже в «Одиссее» Гомера Одиссей спускается в Аид и оживляет на короткий срок 

обитающие там души с пмощью крови. Кроме того, древний обычай побратимства через 

смешивание кровей вполне конкретно, а не только абстрактно, демонстрирует буквальное 

тождество крови и жизни. См.: Лосев А.Ф. Диалектика мифа. СПб., 2014. С. 39. 
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сколько восхваления Бога, что представляет собой важный шаг на пути 

превращения жертвоприношения из материально-телесного в 

преимущественно духовное явление. Бог не требует для себя непрерывных 

жертвоприношений: «Если бы Я взалкал, то не сказал бы тебе, ибо Моя 

вселенная и все, что наполняет ее. Ем ли Я мясо волов, и пью ли кровь 

козлов? Принеси в жертву Богу хвалу, и воздай Всевышнему обеты твои» 

(Пс. 49:12-14). Под сакральным жертвоприношением начинает пониматься 

социальная помощь угнетенным 478 . Таковая ценится значительно выше 

жертвы всесожжения: «К чему Мне множество жертв ваших? говорит 

Господь. Я пресыщен всесожжениями овнов и туком откормленного скота: и 

крови тельцов, и агнцев, и козлов не хочу… Научитесь делать добро; ищите 

правды; спасайте угнетенного; защищайте сироту; вступайтесь за вдову» (Ис. 

1:11, 17). Таким образом, пребывание во зле, отсутствие добра не 

восполняется жертвами, так как очи Господа отворачиваются от народа. 

Важнейшим и хрестоматийным прообразом крестной смерти Христа 

является жертвоприношение Исаака Авраамом (Быт. 22:2-18). 

Раннехристианские авторы, в частности – Климент Александрийский, видели 

прообраз бескровной (и потому – чистой, так как кровавая жертва 

имплицитно считается «грязной») евхаристической жертвы в Быт. 14:18: «И 

Мельхиседек, царь Салимский, вынес хлеб и вино. Он был священник Бога 

всевышнего»479. Пророческое указание на единственную истинную жертву и 

всеобщность поклонения Богу также усматривалось в словах пророка 

Малахии: «От востока солнца до запада велико будет имя Мое между 

народами, и на всяком месте будут приносить фимиам имени Моему, чистую 

                                         
478  Angenendt A. Die Revolution des geistigen Opfers. Blut – Sündenbock – Eucharistie. 

Freiburg; Basel; Wien, 2011. S. 33-34. Эта работа была подготовлена известным немецким 

историком средневековой религиозности в рамках проекта по изучению жертвы и 

жертвоприношения в общем и христианской мессы в частности. 
479 Собственно, эта глава из Книги Бытия послужила обоснованием популярной идее, что 

Мелхиседек – это совершенный прообраз Христа, а также реальный царь и, 

следовательно, его царство - образ священного царства. См.: Дагрон Ж. Император и 

священник. Этюд о византийском «цезарепапизме» / Пер. с фр. А.Е. Мусина. СПб., 2010. 

С. 222-232. 
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жертву» (Мал. 1:11). Эти слова используются уже Юстином Философом (ум. 

ок. 166) и Иринеем Лионским (ум. ок. 202)480 в раннем богословии. 

Некоторыми исследователями евхаристия усматривается в видении 

пророка Исайи. В этом видении ему предстает Бог на престоле в окружении 

сил. К пророку как к человеку с нечистыми устами посылается серафим: 

«Тогда прилетел ко мне один из серафимов, и в руке у него горящий уголь, 

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). То, что серафим взял уголь клещами, указывает на 

неприкосновенную святость алтаря. Уголь же, в свою очередь, 

отождествляется как со Святыми Дарами, так и напрямую с Иисусом 

Христом, которого в мир принесли, как «клещи» для угля, руки 

Богоматери481. 

Также в Ветхом Завете при описании богослужения часто говорится о 

воспоминании (например, Лев. 24:7). Все договоры Бога с праотцами имели 

память в качестве основания. Несмотря на то, что избранный народ 

постоянно забывал о Боге, Бог, будучи верен завету, всегда вспоминал об 

Израиле и помогал ему, когда тот начинал искать его заступничества. К 

прообразам евхаристии относятся и представления об эсхатологическом пире 

праведников с Богом. Наиболее ярко он описан в книге Притчей 

Соломоновых: «Премудрость построила себе дом, вытесала семь столбов его, 

заколола жертву, растворила вино свое и приготовила у себя трапезу… 

идите, ешьте хлеб мой и пейте вино, мною растворенное» (Притч. 9:1-5)482.  

Новый завет привносит в ветхозаветное понимание жертвоприношения 

мотив поминальной трапезы, объединяющей в себе воспоминание как 

                                         
480  Указания на конкретные места в произведениях раннехристианских авторов можно 

найти в: Диак. М. Желтов. Евхаристия // Православная энциклопедия / Под ред. Патриарха 

Московского и всея Руси Алексия II. Т. XVII. М., 2008. С. 535. 
481 Садовская Ю. «Очищение уст пророка Исайи» как ветхозаветный прообраз Евхаристии 

в храмовых росписях христианского Востока // Альфа и Омега. Ученые записки Общества 

для распространения Священного Писания в России. М., 2000. №2 (24). С. 321-329. 
482  Ткаченко А.А. Евхаристия // Православная энциклопедия / Под ред. Патриарха 

Московского и всея Руси Алексия II. Т. XVII. М., 2008. С. 543. 
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прошлых, так и будущих эсхатологических событий: евхаристическая жертва 

является умилостивительной и приносится как за живых, так и за усопших. 

Тайная вечеря несет в себе эсхатологический оттенок благодаря 

необратимости и важности произошедшего на ней: хлеб Тайной вечери 

являет собой жертву в настоящем и Божий дар в будущем. Последняя вечеря 

– это одновременно пасхальный ужин и прощальный пир. Элементы этой 

трапезы (опресноки, чаша с вином) ясно указывают на пасхальный характер; 

Иисус, вспоминая древнее избавление народа Израиля, переистолковывает 

ветхозаветные события и дает новые имена, называя Себя жертвенным 

агнцем грядущего окончательного избавления 483 . На добровольное и 

осознанное принятие Богом 484 страданий485  за род человеческий указывает 

контекст Тайной вечери, непосредственно после которой, согласно всем 

четырем Евангелиям, начинаются Страсти. Основным источником 

информации о евхаристии как вкушении пищи является Первое послание 

апостола Павла к Коринфянам. Подводя повествование к евхаристической 

практике, ап. Павел говорит о Христе как о принесенном в жертву 

пасхальном агнце: «Пасха наша, Христос, заклан за нас» (1 Кор. 5:7), что, по 

всей видимости, указывает на установление праздника Пасхи на день 

Воскресения. Затем 10 и 11 главы посвящены непосредственно вопросам 

причащения. Так, из контекста следует, что в коринфской общине 

евхаристические собрания совершались в домах, причем каждый христианин 

приносил с собой еду в соответствии с греко-римскими традициями 

                                         
483 Ужин, вечеря // Словарь библейских образов / Под общ. ред. Л. Райкена, Дж. Уилхойта, 

Т. Лонгмана. СПб., 2005. С. 1248-1250. 
484 Самопожертвование божества ради людей как не является изобретением христианства. 

Так, позицию мученика занимает Прометей, пожертвовавши собой ради смертных. См.: 

Чистюхина О.П. Ритуальный и духовный смысл жертвоприношений // Духовность и образ 

мира: наука и религия. Ростов-на-Дону, 2001. С. 124. 
485 Обстоятельства заключения нового завета на Тайной вечере принципиально отличны 

от обстоятельств завета между Моисеем и его народом с одной стороны и Богом с другой. 

В то время как Иисус жертвует свою кровь, Моисей поставил жертвенник и двенадцать 

камней по числу колен Израилевых, заклал «тельцов в мирную жертву Господу», окропил 

алтарь и «народ, говоря: вот кровь завета, который Господь заключил с вами о всех словах 

сих» (Исх. 24:4-8). 
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совместных трапез486. Следовательно, благодарственное преломление хлеба 

первоначально соединялось (но не отождествлялось) с обычной трапезой, но 

со временем из-за злоупотреблений евхаристию стали совершать отдельно, и 

уже к III веку повсеместной практикой стало вкушение Святых Даров только 

натощак487. Причащение натощак, по всей видимости, отвечает идее телесной 

чистоты, необходимой для совершения ритуала, и соотносится с другими 

подобными формами ритуального поведения (например, пост или иные 

пищевые запреты). Однако если такая форма как пост является на момент 

евхаристии актуальной,  то допускается причащение после завтрака – так 

следует, например, из жития св. Валерия488 (ок. 560-ок. 620). 

Новозаветное понимание хлеба жизни опирается на ветхозаветное 

повествование о манне небесной, отсылающей не только к событиям книги 

Исхода, но и к ожидаемому в конце времен приходу Мессии. 

Соответственно, мессианство должно заключаться в ниспослании нового 

хлеба, новой манны, поэтому Иисус прямо отождествляет себя с небесным 

Хлебом. Революционность этого заявления заключалась в отходе от 

традиционного понимания манны как пищи в буквальном смысле слова. Не 

менее важно и новое понимание крови в Евангелиях и Посланиях. 

Новозаветное понимание крови также замыкается на идее жизни как таковой, 

однако теперь это не просто субстанция, обеспечивающая жизнедеятельность 

любого организма и заключающая в себе его душу (как это утверждается в 

Ветхом Завете), это совершенно определенная кровь, а именно – кровь 

Спасителя, сулящая тем, кто ее пьет489, не физическое существование, но 

жизнь вечную. Именно о такой «жизни», сочетающей в себе земное и 

посмертное существование, идет речь в известной строке из Евангелия от 

                                         
486  Ткаченко А.А. Евхаристия // // Православная энциклопедия / Под ред. Патриарха 

Московского и всея Руси Алексия II. Т. XVII. М., 2008. С. 543. 
487 Там же. С. 542. 
488  Browe P. Die Eucharistie im Mittelalter. Liturgiehistorische Forschung in 

kulturwissenschaftlicher Absicht / Hg. von Th. Flammer, H. Lutterbach. Berlin; Münster, 2011. 

S. 33. 
489  Как уже упоминалось потребление крови в любом виде табуировано и полностью 

исключено в иудейской традиции. 
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Иоанна: «Если не будете есть Плоти Сына Человеческого и пить Крови Его, 

то не будете иметь в себе жизни; ядущий Мою Плоть и пиющий Мою Кровь 

имеет жизнь вечную, и Я воскрешу его в последний день» (Ин. 6:53). При 

этом испитие из евхаристической чаши подразумевает одновременно как 

разделение причащающимся крестных страданий Иисуса, так и 

невозможность для простого человека испытать то же, что и Мессия. Хотя об 

этом свидетельствуют два отрывка из Евангелия от Марка, эта 

двусмысленность редко отображается в литературе. Тем не менее, кажется 

уместным обратить на это внимание: зная о грядущих истязаниях, Иисус 

задает своим ученикам провокационный вопрос, ответ на который не 

очевиден: «Сможете ли пить чашу, которую Я пью?» (Мк. 10:38) Несмотря 

на то, что апостолы отвечают утвердительно, в момент, когда учитель в 

Гефсиманском саду просит «Пронеси чашу сию мимо Меня; но не чего Я 

хочу, а чего Ты» (Мк. 14:36), никто не разделяет с ним бодрствование и 

молитвы и не облегчает тем самым духовные страдания. 

Исходя из ветхозаветных прообразов и новозаветного учения, уже в 

первоначальной Церкви оформляются основные аспекты учения о 

евхаристии: во-первых, вера в тождественность Святых Даров подлинным 

Телу и Крови Христовым; во-вторых, исповедание евхаристии как 

приобщения к крестной жертве Иисуса и поэтому как единственной и полной 

замены всех ветхозаветных жертв; в-третьих, понимание евхаристии как 

актуализации, или «воспоминания», совершенного спасения человечества и 

благодарение за это («сие есть Тело Мое, которое за вас предается; сие 

творите в Мое воспоминание» Лк. 22:19); далее, вера в евхаристию как в дар 

бессмертной жизни; наконец, евхаристия как залог единства Церкви в Теле 

Христовом490. Эти темы оставались ключевыми и в течение последующих 

эпох.  

                                         
490  Диак. М. Желтов. Евхаристия // Православная энциклопедия / Под ред. Патриарха 

Московского и всея Руси Алексия II. Т. XVII. М., 2008. С. 533-537. 
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На латинском Западе первыми о таинстве евхаристии писали бл. 

Иероним и св. Амвросий Медиоланский. Наиболее подробно учение о 

причащении излагается Амвросием в двух сочинениях – «О таинствах» (De 

mysteriis) и «О священнодействиях» (De sacramentis). Для сущностного 

изменения Даров он употребляет несколько терминов: conficere sacramentum, 

mutare, convertere, transfigurare491. Вероятно, именно свт. Амвросий ввел в 

Медиолане обычай ежедневного совершения мессы, который затем 

распространился по всей Италии. Месса заключает в себе и духовное, и 

материальное понимание жертвы Христа492. Около 1150 г. Петр Ломбардский 

в своей «Книге сентенций» показывает, что «крещением мы очищаемся, 

евхаристией мы достигаем совершенства в добродетели» 493 . 

Пресуществление Святых Даров – рождение нового качества – важнейшая 

часть культа, его апогей494. Однако именно это явление вызывало наиболее 

острые дискуссии. Присутствие Иисуса в гостии подвергалось сомнению уже 

в раннее средневековье и было камнем преткновение в разработке 

протестантской догматики периода Реформации495. Эти споры были вызваны 

словоупотреблением священного текста. В Первом послании Павла к 

Коринфянам сказано, что хлеб буквально «есть» Плоть, вино «есть» Кровь 

                                         
491  Sacramentum в трудах святителя Амвросия является синонимом mysterium, и оба 

термина относятся как к внешней стороне таинства, так и к открываемой в них невидимой 

реальности. Тело и Кровь Христовы созерцаются в Дарах верой и представляются хлебом 

и вином только для телесных очей, См.: Ткаченко А.А. Евхаристия // // Православная 

энциклопедия / Под ред. Патриарха Московского и всея Руси Алексия II. Т. XVII. М., 

2008. С. 579. 
492  Angenendt A. Das Frühmittelalter. Die abendländische Christenheit von 400 bis 900. 

Stuttgart; Berlin; Köln, 1990. S. 332. 
493 Лобришон Г. Месса // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. Гуревича. М., 

2007. С. 280.  
494  А. Ангенендт говорит о заимствовании важности жертвы из античного культа в 

христианскую литургию. Жертвоприношение – акт благочестия (кровопролитие, 

разделывание жертвенного животного и его поедание). Не в благочестивом образе жизни, 

не в молитве, не в песнопениях и танцах с наибольшей силой познается божество, а в 

смертельном ударе топора, в пролитии крови... Основное переживание и сакральность 

культа заключается в жертвенном убийстве. Религиозный человек сознает себя человеком 

убивающим. Подробнее см. Angenendt A. Geschichte der Religiosität im Mittelalter. 

Darmstadt, 2009. S. 360.  
495 Подробный анализ евхаристии с догматической, субстанциальной и иконографической 

точек зрения см.: Spačil Th. Eucharistie // LThK. Bd. 3. Freiburg, 1931. S. 819-831. 
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(hoc est corpus meum; hic calix novum testamentum est in meo sanguine), что, тем 

не менее, давало повод думать, что присутствие Иисуса в гостии имеет 

скорее символический, нежели реальный характер. Схожие лингвистические 

причины имела полемика в отношении первого стиха Евангелия от Иоанна 

«В начале было496 Слово». Настойчивость, с которой авторы (в том числе – 

Цезарий Гейстербахский) указывают на тождественность природы Святых 

Даров и Бога497,  свидетельствует об укорененном народном убеждении, что 

гостия не обладает Божественной полноценностью. Во всяком случае, 

Цезарий в «Диалоге» не без опасений приступает к теме таинства евхаристии 

и в первой же главе 9 раздела отмечает, что в этом вопросе следует 

полностью полагаться на веру и не пытаться обосновать те или иные аспекты 

таинства с помощью доводов разума. Важно, что Цезарий не допускает в 

характеристике Тела и Крови собственных интерпретаций, а лишь 

ограничивается пересказом мнений учителей Церкви, дабы не сказать 

ненароком что-либо теологически некорректное 498 . Так, каждый ответ на 

«вопрос» новиция по сущности и свойствам сакрамента Цезарий начинает со 

ссылки на теологов: Евсевий Эмесский, Августин, Амвросий Медиоланский. 

                                         
496  Смыслу употребления прошедшего времени erat в данном контексте Иоанн Скотт 

Эриугена посвящает большой отрывок своей «Гомилии на пролог Евангелия от Иоанна»: 

«В начале, говорит он, было Слово. Нужно заметить, что в этом месте блаженный 

евангелист посредством слова было вводит значение не времени, но субстанции… 

Поэтому, когда блаженный Иоанн говорит: В начале было Слово, это значит, как если бы 

он прямо сказал: «В Отце пребывает Сын». Ибо кто, находясь в здравом уме, стал бы 

утверждать, что Сын когда-либо был в Отце временно? Ведь там, где понимается лишь 

одна неизменная истина, мыслится одна только вечность». Иоанн Скотт. Гомилия на 

пролог Евангелия от Иоанна / Пер. с лат. В.В. Петрова // Историко-философский 

ежегодник, 1994. М., 1995. С. 224-248. 
497  В каждой части гостии (то есть до и после ее преломления) Иисус присутствует 

полностью: целиком вся плоть и кровь, душой и телом, человеческой и божественной 

природой. Плоть как полноценное тело уже заключает в себе кровь, следовательно, кровь, 

воплощенная в вине, это совершенно конкретная кровь – изливаемая из боковой раны. Это 

стало одним из аргументов, позволяющих мирянам причащаться только Хлебом. См.: Ibid.  
498 «Locuturus tecum de sacramento corporis et sanguinis Christi, cum timore illud attento, quia 

ubi sola fides operatur, et rationis iudicium excluditur, non sine periculo discutitur. Unde nil novi 

sive inusitati inde dicere praesumo, sed quae sancti sive doctores eximii de illo senserunt, 

summatim replicabo» Dialogus miraculorum. S. 1740. 
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Что касается приводимых далее в «Диалоге» примеров, то они почерпнуты из 

рассказов тех людей, надежность которых не вызывает сомнений499.  

Судя по всему, подобные опасения были не в последнюю очередь 

вызваны разгоревшимся в XI-нач. XII вв. в теологических кругах спором о 

природе евхаристических даров, инициированным Беренгарием Турским (ок. 

999-1088) - учеником Фульберта Шартрского (ок. 960-1028) и главой 

Турской школы св. Мартина. Беренгарий Турский в своем трактате «О 

священной Трапезе против Ланфранка» (1049) посредством диалектических 

умозаключений доказывает, что изменение Святых Даров происходит не 

чувственно, но мысленно, через личное восприятие причащающегося, и это 

означает, что субстанции хлеба и вина не пресуществляются в Плоть и 

Кровь 500 . В полемику вступает адресат сочинения, указанный в названии 

трактата, а именно – Ланфранк Бекский (ок. 1005-1089). Опираясь на труды 

Отцов Церкви и Пасхазия Радберта501 (ок. 785/790-ок. 860), он пишет «Книгу 

о теле и крови Господней против Беренгария Турского» (ок. 1059-1066), в 

которой подвергает критике использование диалектики как таковой в 

рассуждениях о вере. Обвиняя Беренгария в дерзкой попытке понять «вещи, 

которые не могут быть поняты, Ланфранк заявляет: «Что же касается меня, 

то я, конечно, если бы вознамерился что-либо слушать относительно 

таинства веры или отвечать по поводу того же, предпочел бы лучше слушать 

и высказывать истины, основанные на священных авторитетах, чем 

                                         
499 «Adiiciam et exempla plurima, quae mihi a personis probatis memini recitata» Dialogus 

miraculorum. S. 1740. 
500 Шишков А.М. Ланфранк Бекский и возобновление споров о природе Св. Евхаристии // 

Шишков А.М. Средневековая интеллектуальная культура. М., 2003. С. 88-94. 
501 Пасхазий Радберт – теолог, экзегет и церковный деятель Каролингского возрождения. 

Наибольшую известность ему принесла работа «Книга о теле и крови Господних», 

представляющая собой первую раннесредневековую систематизацию христианской 

догматики о евхаристии. На основании трудов Амвросия Медиоланского, Августина, 

Иоанна Златоуста и др. доказывается факт реального присутствия в гостии самого Христа 

и совершенной идентичности Плоти в хлебе телу, рожденному Марией. См.: 

Систематизация Пасхазием Радбертом христианской догматики о Св. Евхаристии // 

Шишков А.М. Средневековая интеллектуальная культура. М., 2003. С. 29-33. 
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диалектические тезисы»502. Несмотря на то, что Беренгарий был вынужден 

дважды публично отречься от своих убеждений, он имел многочисленных 

последователей и в нач. XII века. 

Цезарий в «Диалоге» придерживается варианта объединения духовной 

и физиологической сторон вкушения причастия. По мнению цистерцианца, 

причащение метафизически и физически – т.е. принятие Иисуса духовно 

через истинную веру и любовь и телесно через поедание Хлеба -  влечет за 

собой обретение наибольшей благодати и доступно только добрым 

христианам. Нечестивцы же, в свою очередь, хоть и допускаются к таинству, 

причащаются по сути лишь физической Плотью, но не исцеляют свою душу 

духовным обретением Христа. И наоборот – те, кто по причине немощи или 

иных допустимых обстоятельств не смогли причаститься Хлеба в церкви, не 

лишаются евхаристической благодати, так как сила их веры совершает 

таинство в сердце 503 . Примечательно, что для обозначения данного 

духовного и физического «потребления» божественного, автор использует 

глагол manducare, то есть буквально «жевать». Отмечая в таинстве 

евхаристии объединение всего сообщества причащающихся в тело Церкви, 

соотносимое с Телом Христа, Цезарий проводит разницу между таинством и 

Святыми Дарами как фактическим и физическим Телом Христовым и телом 

Церкви, как мистическим, но не реальным, Телом504. 

Высшая ценность евхаристии в жизни верующего раскрывается 

Цезарием через анафору с возрастающей градацией: она есть путь, истина и 

жизнь («In ipso via, veritas et vita»505). Таинство причащения ведет к Богу 

(путь), соединяет христианина с Богом (истина), и потому тот, кто соединен с 

                                         
502 Ланфранк Бекский и возобновление споров о природе Св. Евхаристии // Шишков А.М. 

Средневековая интеллектуальная культура. М., 2003. С. 92. 
503  «Novicius: Quis est modus sumptionis? Monachus: Dupliciter sumitur, spiritualiter et 

sacramentaliter. Bonus utroque modo manducat, malus vero sacramentaliter tantum. Sic non 

manducans manducat, et econverso» Dialogus miraculorum. S. 1748. 
504 «Novicius: Quid est res et non sacramentum? Monachus: Mystica Christi caro, Ecclesiae 

scilicet unitas» Ibid. S. 1744. 
505 Ibid. S. 1742. 
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Богом, имеет жизнь вечную 506 . Для описания евхаристических exempla 

Цезарий выбирает девятый раздел, выдерживая тем самым традицию 

числового символизма в своем произведении: Христос, который есть жизнь 

всего сущего, принял смерть на кресте в девятом часу дня507 (т.е. около трех 

часов пополудни). Примерный план, по которому задумано повествование 

данного раздела, содержится в реплике новиция, который просит монаха 

придерживаться следующей схемы: сначала пусть следуют примеры, 

доказывающие, что под видом хлеба скрывается истинная плоть Христа, 

рожденная Девой Марией; далее должны следовать exempla, 

демонстрирующие полное соответствие вина Крови; наконец, истории 

обретения достойными причащающимися истинной божественной 

благодати, недостойными же – причитающегося наказания508. Такая общая 

схема дает Цезарию обширное пространство для повествовательного и 

сюжетного маневра. 

Многими медиевистами высказывается идея, что Иисус, заключенный 

в евхаристических Дарах (в первую очередь – в хлебе), понимался 

средневековыми авторами преимущественно как матерь всех верующих, 

причем цистерцианцы особенно активно использовали материнскую 

образность509. Идея Иисуса как матери была заимствована белыми монахами, 

вероятнее всего, у Ансельма Кентерберийского и повторялась в 

произведениях Бернарда Клервоского (1090-1153), Элреда из Риво (ум. 1167), 

                                         
506 «Via, quia digne accedentes ducit ad Deum. Unde et viaticum dicitur. Veritas, quia edentes 

Christo incorporat. Unde et sacra communio vocatur. Vita, quia Christo incorporatos in anima 

mori non sinit» Dialogus miraculorum. S. 1742. 
507 «…et Christus qui est vita omnium, nona hora diei in cruce exspiravit. Sacramentum hoc fit 

in commemorationem Dominicae mortis» Ibid.  
508 «Primum est quod sub specie panis sit verum corpus Christi natum ex Virgine; secundum, 

quod sub specie vini sit verus eius sanguis; tertium, quod digne conficients sive communicantes 

mereantur gratiam, indigne autem poenam» Ibid. S. 1748. 
509 В книге Бытия все же подразумевается как мужское, так и женское начало в Боге.  В 

книге Исайи, глава 50, прослеживается материнская образность. Однако Христос 

недвусмысленно говорил о Боге как об Отце. В Новом Завете образ матери можно найти в 

Отк. 12., где выражается мысль, что Бог действовал как Агарь, защищавшая своего 

ребенка. См.: Мать // Словарь библейских образов образов / Под общ. ред. Л. Райкена, Дж. 

Уилхойта, Т. Лонгмана. СПб., 2005. 602-603.  
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Вильгельма из Сен-Тьерри (ок. 1085-1148)510. Причину такой популярности 

образа матери в средневековой духовной литературе обстоятельно 

анализирует К. У. Байнам в монографии «Иисус как мать. Духовность 

Высокого Средневековья» 511 . Исследовательница выделяет три черты, 

присущие матерналистской образности средневековья: 1) большинство 

мужских фигур, наделяемых женскими эпитетами, принадлежат 

авторитетным, наделенным определенной властью членам социума, в том 

числе – ветхозаветным; 2) живучесть гендерных стереотипов, 

подразумевающих деление чувств и черт характера на «типично» мужские и 

женские (так, традиционно женскими считаются: сочувствие, любовь, 

нежность, покорность, защита на грани самопожертвования; мужскими – 

строгость, дисциплинированность, требовательность, твердость); 3) акцент 

делается на вскармливании, подпитывании, в связи с чем в поле зрения 

обычно попадает грудь; в случае, если фигурирует лоно, то мысль 

фокусируется на идее вынашивания, а не рождения в муках. Так, Бернард 

Клервоский экстраполирует образ матери и на Моисея, и на Петра и Павла, и, 

особенно часто, на себя как аббата – пусть он не дарит жизнь, но 

воспитывает и вскармливает. Иисус через евхаристию питает и принимает в 

свое лоно верующие души для защиты, утешения и любовных512 духовных 

объятий. Отогревание ребенка на груди – жест, в христианском 

представлении более свойственный матери. Св. Бернард не отказывается от 

«отцовских» функций блюстителя дисциплины и строгого наставника, 

однако подчеркивает, что Иисус как мать никогда не перестает любить 

своего ребенка и способен отдать жизнь для спасения чада 513 . Однако 

                                         
510 Bynum C.W. Jesus as Mother. Studies in the Spirituality of the High Middle Ages. Berkley; 

Los Angeles; London, 1982. P. 112. 
511 Цистерцианским авторам в указанном выше сочинении посвящена глава IV. Ibid. P. 

110-166. 
512  О слиянии мотивов Христа как любовника и как матери преимущественно на 

материале Терезы Авильской см: Pike N. Mystic Union. An Essay in the Phenomenology of 

Mysticism. New York, 1992.  
513 Bynum C.W. Jesus as Mother. Studies in the Spirituality of the High Middle Ages. Berkley; 

Los Angeles; London, 1982. P. 116. 
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Цезарий, говоря о свойстве евхаристии умножать любовь, не пользуется ни 

материнской, ни отцовской образностью, сосредотачивая внимание на 

мистической силе причастия как такового. 

Месса выводит на литургическую сцену всех присутствующих, 

подключает их к служению через участие в литании и коллективном 

произнесении молитв и символа веры. В продолжение XII века 

распространяется обычай коленопреклонения для получения причастия – 

символическое уподобление верующего вассалу. С начала XIII века 

возникает практика поднимать гостию таким образом, чтобы все могли 

увидеть ее над алтарными вратами514. Момент elevatio должен совпадать с 

произнесением священником слов «вот Тело Мое, вот Кровь Моя» и 

призывать паству к поклонению и «обожанию» (adoratio) Господа, 

заключенного в причастии. Поднятие гостии фиксирует весть о том, что хлеб 

реально, физически стал Телом. Такое созерцание совершения таинства 

доступно всем находящимся в церкви, тогда как причащение 

подразумевается лишь для исповедавшихся и подготовившихся к обряду 

молитвами515. Подобное внимание к гостии, ее «обожание», обостряется в 

XII-XIII веке. Причины столь ревностного почитания Плоти и, особенно, 

Крови связывается немецким медиевистом П. Динцельбахером с 

существенными сдвигами в средневековой религиозности, заключающимися 

в акцентировании чувственной стороны общения с Богом. Упор на 

человеческую природу Иисуса приводит к появлению мистики как особого 

культурного явления 516 . На первый план выступает такая форма 

взаимодействия с Богом, при которой метафизическое начало не подавляет 

физическое, а интегрируется в него. Таковыми формами являются любовно-

брачная женская мистика, мистика боли и сострадания Иисусу во время 

                                         
514 Лобришон Г. Месса // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. Гуревича. М., 

2007. С. 281. 
515 Cabié R. Histoire de la messe des origines à nos jours. Paris, 1990. P. 74-77. 
516  Dinzelbacher P. Körper und Frömmigkeit in der mittelalterlichen Mentalitätsgeschichte. 

Paderborn; München; Wien; Zürich, 2007. S. 147. 
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Страстей, обретение стигматов как знак глубокой мистической 

экзальтации 517 . Францисканская и доминиканская духовные традиции 

оказали влияние также на иконографическое представление Младенца и 

Девы Марии: в XIII веке Богородица все чаще изображается 

коленопреклоненной перед рожденным ею Богом с выражением почтения на 

лице518. 

Центральное положение мессы как таковой в жизни христиан в целом и 

в монастырском распорядке служб в частности обосновывает наличие в 

«Диалоге» нескольких чудес, не связанных с процессом причащения, а 

отсылающих к литургии как молитвенному собранию всех верующих. 

Причем благодатность богослужения выражается словом devotio519 (уместнее 

всего, пожалуй, перевести «благоговение»), подразумевающим созидание 

самим сообществом молящихся определенной духовной реальности, в то 

время как gratia обозначает ниспосланную благодать. Результатом такого 

благоговения в одной из глав является воспарение над землей священника, 

читавшего мессу: на протяжении всей службы вплоть до причастия ему 

казалось, что он парит над поверхностью пола520. Цезарий узнал эту историю 

от лучшего друга священника, однако он не принимает ее на веру, что не 

характерно для повествовательного стиля Цезария. Автор сам находит героя 

и расспрашивает у него о его откровениях. Божественная милость парения 

оказывается очень чувствительной к рассредоточению и шуму, требует 

полной сконцентрированности и тишины521 – о важности тишины Цезарию 

                                         
517  Очерк развития мистики с примерами и цитатами из первоисточника см.: 

Динцельбахер П. Мистика // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. Гуревича. 

М., 2007. С. 295-301. 
518 Braun-Niehr B., Niehr K. Kindheitsgeschichte Jesu // LdM. Bd. V. 1991. S. 1151-1155. 
519 «Devotio enim ignea est, et semper nititur sursum» Dialogus miraculorum. S. 1806. 
520 «Novi quondam sacerdotem ordinis nostril, qui hanc gratiam accepit a Domino, ut quotiens 

cum missam celebrat, per totum canonem usque ad sacramenti perceptionem, in aere ad 

mensuram pedis unius se stare sentiat» Ibid. 
521 «Quando festinanter et sine devotione celebrat, vel quando strepitu circumstantium impeditur, 

praedicta ei gratia subtrahitur» Ibid. 
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рассказывает данный священник, покрасневший от смущения из-за его 

расспросов522.  

В другом случае совокупность божественной благодати во время 

литургии трансформируется в огненный шар523. Речь идет об Ульрихе из 

Брабанта, отмеченном подобным знамением524. Этот сюжет явно заимствован 

Цезарием из «Диалогов» Сульпиция Севера: «И в тот же день – хочу 

поведать о чудесном, - когда Мартин, как и положено, уже благословлял 

алтарь, мы увидели над его головой огненный шар, который, сверкая, 

поднимался вверх, испуская длинный луч света»525. Это чудо логично связать 

не только с литургией, но и с сакральностью самого алтарного пространства. 

Однако в случае Ульриха этот знак является еще и предвозвестником его 

скорой, но праведной смерти. Будучи при смерти через несколько дней после 

той литургии, он призывает к себе аббата и сообщает ему, что вскоре в 

монастыре будет великая радость – две мессы в один день - подразумевая 

заупокойную мессу. Именно в данном примере Цезарий настойчиво 

проводит идею небесного брака 526 , фактически, игнорируемую им в 

последнем разделе, посвященном собственно смерти. Усопший 

характеризуется как молодой человек с девственными душой и телом527, а 

земная месса представляет собой земное празднество по случаю соединения 

                                         
522 «Qui statim rubore perfusus, cum me confundere nollet, ita esse confessus est» Ibid. 
523  Богоявление зачастую происходит посредством огня. В книге Исход Бог явился 

Моисею  «в пламени огня из среды тернового куста» (Исх. 3:2). Пытаясь описать Божий 

престол, Иезекииль говорит: «И видел я как бы пылающий металл, как бы вил огня внутри 

его вокруг; от вида чресл его и выше и ниже я видел как бы некий огонь, и сияние было 

вокруг него» (Иез. 1:27). Все, что окружает Бога, также имеет свойство огня: престол – 

«как пламя огня» (Дан. 7:9) , ангелы – «пламенеющий огонь» (Евр. 1:7), между 

херувимами – «огонь и горящие угли» (Иез. 10:2). Огонь // Словарь библейских образов / 

Под общ. ред. Л. Райкена, Дж. Уилхойта, Т. Лонгмана. СПб., 2005. С. 711-713. 
524 «Hic cum in Namuco die quinto decimo ante mortem suam missam celebraret, sicut mihi 

retulit praedicti loci Prior, venerabilis inclusa Uda nomine, cui Deus multa revelare consuevit, 

globum igneum super caput eius conspexit» Dialogus miraculorum. 1808. 
525 Сульпиций Север. Диалоги // Сульпиций Север. Сочинения. М., 1999. С. 154. 
526 «'Etiam', inquit, 'valde illum videre desiderio, ut praesens congaudere posset mihi eunti ad 

nuptias.' Et adiecit: 'Cras habebitis propter me festum, scilicet duas missas'» Dialogus 

miraculorum. S. 1808. 
527 «…monachus quidam defunctus est nomine Ulricus, iuvenis disciplinatus, et valde gratiosus, 

tam corpore quam mente virgo» Ibid. 
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души невесты и небесного Жениха – «Возрадуемся и возвеселимся и 

воздадим Ему славу; ибо наступил брак Агнца, и жена Его приготовила себя» 

(Отк. 19:7).  

2. Литургическое пение. 

Месса представляет собой акт, в котором звучание, интонация и 

ритуальная сторона произносимого не менее важны, нежели 

непосредственное содержание читаемого текста 528 . Вера непосредственно 

связана со слышанием529, зачитывание Библии лежит в основе богослужения, 

в произнесенном вслух слове заключена созидающая сила 530 . Для 

христианства слово Божие – это вторая ипостась Троицы, воплощенная в 

Иисусе Христе, живой Логос, который был до создания мира, предвечное 

Слово. Собственно верховное откровение – он сам, Иисус Христос, сама его 

жизнь, его смерть, его воскресение – и его устная речь531. Месса источает 

Божественную благодать и дарит исцеление людям, дает отпущение грехов и 

освобождает от кандалов заключенных, освящает годы жизни и утешает в 

горе, аллегорически соединяет живущих с усопшими 532. Следовательно, в 

процессе литургического служения пристальное внимание уделяется 

смысловой насыщенности и качеству произнесения, выраженного в форме 

молитвенного пения 533 . Истинная песнь, восхваляющая Создателя, 

воспевается, разумеется, ангелами и иными бесплотными силами на небесах 

(если придерживаться типологии Дионисия Ареопагита). Человек же, в силу 

ущербности своей природы, не может слышать пение благих сил, но 

                                         
528 Перлов А. М. Чтение // Словарь средневековой культуры / под ред. А. Я. Гуревича. М., 

2007. С. 574. 
529 Рим. 10:17. 
530  Angenendt A. Grundformen der Frömmigkeit im Mittelalter / Enzyklopädie deutscher 

Geschichte. B. 68. München, 2003. S. 36. 
531  Аверинцев С.С. Христианство в истории европейской культуры / Аверинцев С.С. 

Другой Рим. Избранные статьи. СПб., 2005. С. 282. 
532 Angenendt A. Geschichte der Religiosität… S. 515. 
533 В данном случае имеется в виду не только пение как исполнение, но и пение как песнь, 

предвосхищенная пророком Давидом: «Воспойте Господу песнь новую!» (Пс. 149:1) 
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стремится подражать ему в богослужебном пении 534 . Только в 

исключительных случаях отдельные избранники обретают дар слышать 

ангельский хор и быть ему причастным. Рихальм, в большей или меньшей 

степени, соотносит себя с подобного рода счастливцами вроде пророка 

Исайи, услышавшего серафическую песнь, или Иоанна Богослова, 

стяжавшего откровение на острове Патмос. 

«Книга откровений» Рихальма начинается именно с описания того, как 

бесы смущают монахов перед мессой и в течение ее. Тема мессы встречается 

в этом сочинении чаще каких-либо иных сюжетов. Богослужению посвящена 

отдельная глава, она открывает произведение цистерцианского монаха и 

имеет вынесенное в заголовок название «De missa» (что по всей «Книге» 

встречается весьма редко). Отсутствует длинное вступление – повествование 

начинается с прямого вопроса брата Н. Рихальму: «Как вам кажется, во 

время мессы злоумышляют ли демоны против нас или нет?535» Из рассказа 

Рихальма следует, что уже на стадии подготовки к мессе он испытывает 

злобу, смятение и раздражение. И не только он – другие монахи также 

страдают от вредных страстей и волнений («Поэтому тот наш брат 

пожаловался мне, что всегда около первого часа и ко времени мессы, когда 

он одевается, его одолевают страсти»536). Это объясняется вмешательством 

демонов, кознями и искушениями с их стороны. Видимо, перед мессой и во 

время нее братья не испытывают должного благоговения и смирения, и это 

заметно не только Рихальму, но и его собеседнику. Рихальм сетует: 

«…ежедневно в определенный час, а именно, в час первый, когда уже, 

следовательно, приближается месса, они приходят смущать меня и вызывать 

                                         
534 Весьма подробные сведения по практике церковного пения содержатся в: Мартынов 

В.И. История богослужебного пения. М., 1994. Подход Мартынова заключается в 

рассматривании пения не только с художественной точки зрения, но и как особой 

духовно-аскетической дисциплины.  
535 «Quid vobis videtur? In missa nobis insidiantur demones necne?» Liber revelationum. S. 6. 
536 «Unde ille talis frater conquestus est michi, quod semper circa primam et circa missam, cum 

se vestit, oriuntur sibi perturbaciones» Ibid. S. 8. 
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злобу и негодование» 537 . Бесы «врываются с силой» 538 , сопротивляться 

унынию и беспокойству затруднительно даже тем монахам, которые 

тщательно духовно готовятся к торжеству мессы. 

Самым сложным действом в течение мессы оказывается, собственно, 

пение в хоре539. Ошибки, несобранность и неорганизованность братьев во 

время пения – частое явление в монастыре Шенталь. Во всяком случае, по 

мнению Рихальма, пение монахов его монастыря на богослужении далеко от 

его представлений об идеальном исполнении. В сочинении много эпизодов, в 

которых повествуется о небрежности в пении и о рассеянности монахов в 

зачитывании псалмов. Рихальм подчеркивает, что персональный демон при 

каждом брате, которому поручено смущать монаха при пении, творит 

всевозможные козни, дабы помешать ему запеть. Монахи зачастую служат 

мессу без необходимого умиротворения, и причиной этому Рихальм называет 

демонские козни. «Именно поэтому я в тот день испытал достаточно 

трудностей во время чтения Писания»540, - заключает аббат. 

Рихальм проявляет постоянство в своих рассуждениях и указывает, что 

бесы чинят помехи во время пения для того, чтобы из-за посторонних шумов, 

мыслей и тревог монахи не могли погрузиться и понять внутреннее, не могли 

наполнить себя благодатью. Соответственно, в таких рассуждениях 

прослеживается косвенная связь пения с молчанием, понимаемым не 

буквально, т.е. как антоним, а как духовное воздержание от пустословия, под 

которым подразумевается бесполезное рассеянное пение. Автор «Книги 

откровений» в числе основных целей вмешательств демонов указывает 

                                         
537« …ad certam horam, id est ad primam, cum iam scilicet missa propinquat, veniunt perturbare 

me et commovere ad iram et indignacionem aliquam» Liber revelationum. S. 7. 
538 «…tanto inpetu veniunt…» Ibid. 
539Например, Конрад Зеннский считал мессу самой сложной частью монастырской жизни, 

он был недоволен тем, как монахи его монастыря поют в хоре. По его мнению, братья не 

проявляют во время молитвы и пения должной духовной серьезности. Более того, монахи 

во время мессы позволяют себе свободно перемещаться, что является совершенно 

неподобающим. Подробнее см. Zschoch H. Klosterreform und monastische Spiritualität im 15. 

Jahrhundert. Conrad von Zenn OESA († 1460) und sein Liber de vita monastica. Tübingen, 

1988. S. 73-88. 
540 «Unde et ego ipsa die satis in canone inpeditus sum» Liber revelationum. S. 6. 



 195 

вовлечение человека во внешнее. Основной вред причиняется человеческой 

душе, когда она не познает себя и божественную милость в себе. На это и 

направлены бесовские устремления. «…они мешают нам посредством всяких 

внешних звуков, будь то кашля, отхаркивания и тому подобными, чтобы мы 

не понимали внутреннее» 541 , - констатирует Рихальм в 6 главе «Книги 

откровений». Брат Н. рассказывает в беседе с Рихальмом: «Как вам известно, 

я обычно часто отхаркиваюсь и всхрюкиваю в хоре, несколько дней назад 

меня это особенно одолевало»542. По рекомендации своего собеседника, брат 

Н. посильно сопротивляется этому и борется против дьявольских 

наваждений молитвой и крестным знамением. Рихальм наставляет его в 

необходимости сохранять безмятежность и собранность дабы познать 

внутреннее. Таким образом, в храмовом монастырском пении имеет место 

обратная ориентированность: оно призвано не только связывать певчего со 

всеми присутствующими в хоре и наполнять сакральное пространство 

восхвалениями Творца, но и сосредотачивать монаха на собственном 

внутреннем мире и закрывать от проникновения внешнего и суетного. 

Некоторые монахи испытывают затруднения во время пения, 

связанные с голосом543 (то есть проблемы физиологического характера), а не 

с издаванием посторонних звуков. Бесы, по мнению Рихальма, чинят помехи 

самому звучанию. Такие убеждения связаны с пониманием божественного 

слова как главного оружия против нечистой силы, превращающегося из 

нематериального акустического явления в страшный бич для демонов во 

                                         
541  «Ipsi enim per exteriores quoscunque sonos sive tussium sive excreacionum et aliorum 

huiusmodi obstrepunt nobis, ne interna intelligamus» Liber revelationum. S. 15.  
542 «Sicut scitis, ego frequenter in choro soleo excreare et exgrunnire; et hoc precipue solebam 

ante nos multos dies» Ibid. S. 10. 
543  О модулировании певчим собственного голоса пишет уже Рабан Мавр (780-856): 

«Голос же при этом должен быть не неровный или хриплый, нестройный, но 

благозвучный, приятный, певучий, имеющий звучание и мелодию…; не ту, которую 

провозглашает трагедийное искусство, а ту, которая в самом пении показывает 

христианскую простоту». Нетрудно заметить, что для Рабана Мавра отсается актуальным 

противопоставление христианского пения языческой музыкальной культуре. Ефимова 

Н.И. Раннехристианское пение в Западной Европе VIII-X столетии. (К проблеме 

эволюции модальной системы средневековья). М., 2004. С. 38. 
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вполне материальном смысле. Причем главной защитой от дьявола служило, 

разумеется, Священное Писание544. Рихальм утверждает, что «демоны очень 

стараются помешать нашему голосу во время пения» 545 . В качестве 

доказательства своему тезису Рихальм приводит пример некого брата, на 

которого бесы наслали «порок голоса» 546  при пении им антифона 547 . На 

помощь ему пришел Рихальм, сделав крестное знамение в его сторону. 

Однако, при чтении Евангелия все тот же брат снова запнулся и снова обрел 

голос только после крестного знамения. Этому монаху не только весьма 

часто изменяет голос, но и в его чихании Рихальм распознал козни демонов 

(их голоса). Вследствие этого Рихальм выносит суровое заключение – на 

этом брате есть некий смертный грех548.  

Очевидно, что для хорошего пения необходимо сохранять ясность 

сознания, чему не способствует головокружение и сонливость. Судя по 

тексту источника, с самим Рихальмом то и другое случалось часто. Однако 

Рихальм отказывается признавать, что он засыпал во время мессы: он 

утверждает, что на самом деле он погружался не в сон, а подобие сна. 

«…они, повторяю, или кто-нибудь [один] из них приходит и храпит перед 

моим носом, так что всякий, находящийся рядом со мной, думает, что это я 

                                         
544 В идеале, праведнику необходимо всю свою речь, которая должна быть нечастой в 

силу предпочтительности молчания, превратить в набор цитат из Библии. В случае, если 

приходилось втягиваться в диалог с демонами (что также считалось нежелательным), 

возражать ему необходимо исключительно проверенными авторитетными словами, так 

как дьявол является великолепным ритором. Пример такой тактики сопротивления подал 

сам Христос, который на все вопрошания беса отвечал цитатами из Писания, а именно – 

из Второзакония. Той же стратегии придерживается и св. Мартин, полностью 

воспроизводя модель поведения Христа в ходе своего дорожного спора с дьяволом в 

человеческом облике. Иероним в послании на смерть Непотиана свидетельствует, что он 

«прилежным чтением и многолетними размышлениями превратил свою душу в 

библиотеку Христа. См.: Борьба с дьяволом // Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и 

образы средневековой христианской демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 84-86. 
545  «Multum vero instant demones ad inpediendam vocem nostram in choro» Liber 

revelationum. S. 18. 
546 «…defectum illum, quem habuit in voce, sicut auditis…» Ibid. 
547 Антифон – рефрен в католическом богослужении, исполняющийся до и после псалма 

или евангелия. 
548  «Cum idem predictus frater, qui defecit in voce, sternutat, demonis vox fit in ipsa 

sternutacione, dicens: ‘Nos habemus te!’ Et ideo puto eum esse in aliquo mortali peccato» Liber 

revelationum. S. 18 



 197 

делаю, что это я так храплю и сплю»549, - оправдывается автор. Кроме того, 

бесы наводят на Рихальма такой туман и головокружение, что он вовсе не 

может петь, потому в 5 главе он восклицает: «О, ну и месса это была!»550. 

Демоны настолько ему мешали, по мнению Рихальма, что он не смог 

противостоять насылаемой ими затуманенности сознания. Также характерно, 

что ответственность за ошибки во время чтения вслух на клиросе 551  он 

аналогичным образом перекладывает на демонов. Несмотря на то, что 

Рихальм, читая, безостановочно крестится, бесы все равно вынуждают его 

совершать ошибки, он признает: «А те ошибки, которые я часто совершаю во 

время чтения, - это их рук дело»552.  

Цезарий Гейстербахский также не может не признать, что певчие в 

хоре зачастую проявляют пренебрежение к исполнению своих обязанностей 

не чем иным, как сном во время службы. Судя по частоте упоминания такой 

дремотности у Рихальма и неоднократного фигурирования у Цезария, месса 

является настоящим испытанием бодрости духа. Однако подобные exempla 

из «Диалога» повествуют не только о сне монахов, но и об их снах - 

видениях, имеющих явственный привкус чувства вины, проявляющийся в 

демонизации некоторых героев. Так, конверс из монастыря Химмерод, чье 

имя Цезарий отказывается называть, увидел однажды в храме двух демонов: 

первый с ошейником из соломы был в обличие местного приора, а второй вел 

первого на поводке наподобие собаки. Когда этот фантом (phantasma) 

приблизился к алтарной части, в храм вошел настоящий приор с намерением 

прогнать тех конверсов, которых он найдет спящими. После этого 

привидение исчезло (visio illa phantastica) 553 .  Судя по всему, практика 

внезапной проверки братии была регулярной и ложилась на плечи приора. 

                                         
549 «…alii, inquam, vel alius ex hiis venit et stertit ante nasum meum, crediditque alius, qui iuxta 

me est, quod ego fecerim, et quod ego sic stertam et dormiam» Ibid. S. 17.  
550 «O, qualis est missa!» Liber revelationum. S. 12. 
551 Клирос – место в церкви, где во время богослужения находятся певчие и чтецы. 
552  «Fallacias enim illas, quas frequenter inter legendum facio, ipsi efficiunt» Liber 

revelationum. S. 18. 
553 Dialogus miraculorum. S. 1115-1116. 
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Кроме того, в пятой книге, главе 49, автор рассказывает о некоем певчем, 

который заснул во время заутрени, но внезапно проснувшись, он увидел 

медведя, входившего в алтарную часть. Цезарий подчеркивает строгость 

зверя, наблюдавшего за монахами в хоре, интересным сравнением – как 

офицер оценивает своих солдат на смотре. Убедившись, что никто не спит 

(главному герою повествования явно повезло), медведь удалился после 

предупреждения: «Похоже, они не спят; но я еще вернусь и посмотрю, не 

заснул ли кто»554. Бесы в подобных ситуациях выполняют функцию своего 

рода полиции нравов, являясь той репрессивной силой, которую Бог 

пропустил в мир, дабы злом, врачующим грехи, содействовать добру 

(подобную точку зрения будет активно проповедовать св. Франциск). Очень 

сходный по функции эпизод содержится в «Хронике» Салимбене Пармского 

в главе «О другом брате, которого бес поколотил и обругал, когда застал 

ночью спящим»: «В Провансе был некий брат-минорит, который отужинал 

как-то поздно куропаткой, а затем отправился спать. Той же ночью к нему, 

спящему, явился бес и дал такого тумака, что брат проснулся и испугался, но 

потом вновь заснул. И снова к нему, спящему, явился диавол и сделал то же 

самое, что и в первый раз. И вновь брат заснул. И вот в третий раз явился к 

нему диавол и ударил его дерзкою рукой, да так, что брат пробудился и в 

испуге воскликнул: «Господи, неужели мне суждено погибнуть лишь из-за 

того, что вчера вечером я съел какую-то куропатку?» А бес ему в ответ: «Вы, 

неблагодарные, ропщете, еще и недовольны, а я тем временем украл у вас 

ваши молитвы». Сказав это, бес отстал от брата и удалился»555. 

Пение монашеское периодически фигурирует в контексте сравнения с 

пением ангельским, в связи с чем посильное приближение земного 

исполнения к хору ангелов буквально возвышает певчих. Простого 

уподобления оказывается недостаточно, поэтому Цезарий приводит примеры 

видений с весьма материальным, а значит – конкретных и понятных, 

                                         
554 «Licet modo sint firmi, ego iterum post modicum revertar» Dialogus miraculorum. S. 1117. 
555 Салимбене де Адам. Хроника / Пер. с лат. М., 2004. С. 621-622. 
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вознесением поющих монахов на небеса. Свидетельство такого чудесного 

происшествия содержится в предыдущем разделе, главе 90 «De puella quae 

ad hymnum, Te Deum laudamus, chorum psallentium in coelom transferri vidit». 

Образ визионера подобран из соображений наибольшего эмоционального 

воздействия, а именно: ребенок – маленькая девочка (puella parvula), 

живущая в монастыре, которая хотела присутствовать в храме на протяжении 

всей службы (всенощной), но не могла, так как в силу малого своего возраста 

должна была отходить ко сну556. Когда наставница стала уводить огорченную 

девочку, то в утешение ей было послано следующее видение: в тот момент, 

когда ребенок уже приблизился к выходу и остановился у хора, намереваясь 

дослушать пение, певчие начали исполнять гимн «Тебе Бога хвалим»557. И 

тут небеса разверзлись, и поющие в хоре вознеслись на небо. Продолжая 

пение, они дошли до места «тебе все ангелы» и далее, тогда девочка узрела 

всю совокупность ангельских чинов, святых апостолов, пророков, мучеников 

каждый из которых хвалил Господа558. В эпизоде, номинально посвященном 

пению во время мессы, обозначены характеристики небесного пространства. 

Все участники четко сгруппированы по направлениям деятельности и своим 

                                         
556 «Narravit mihi nuper sacerdos quidam de Saxonia, in quodam monasterio cuius nomen mihi 

exprimere non potuit, puellam fuisse parvulam, quae tantum festivis noctibus vigiliis 

sollemnibus interesse permittebatur, et eisdem nondum expletis ire dormitum compellebatur» 

Dialogus miraculorum. S. 1716. 
557 Гимн «Te Deum» традиционно связывают с именем Амвросия Медиоланского. Его имя 

носят около 30 гимнов, однако не все написаны самим епископом. Аврелий Августин 

приписывает ему авторство 4 гимнов: «Aeterne rerum Conditor», «Deus Creator omnium», 

«Iam surgit hora tertia», «Intende, qui regis Israel». Кроме них признаются аутентичными 

еще не менее восьми. Западную богослужебную традицию, появившуюся в Милане и 

затем распространившуюся по территории соседних диоцезов, называют амвросианским 

обрядом, а сформировавшуюся в рамках этого обряда музыкально-жанровую систему – 

амвросианским пением.Подробнее см. Лебедев С.Н. Амвросий Аврелий, свт., еп. 

Медиоланский // Православная энциклопедия. Т. 2. М., 2004. С. 119-134. 
558  «…tristis quidam exivit, sed iuxta chorum remanens, residua peraudire voluit. Cumque 

inceptus fuisset hymnus, Te Deum laudamus, coelos vidit aperiri, et in ipsos chorum cum 

cantantibus sublevari. Quando ventum est ad locum illum: 'Tibi omnes angeli', et reliqua, vidit 

universos ordines angelorum et singulorum ordinum angelos singulos, demissis capitibus 

flexisque genibus, manibus extensis Deum adorare, simul omnibus proclamantibus, 'Sanctus, 

sanctus, sanctus Dominus Deus Sabaoth', qui trinitatem personarum in unitate essentiae 

confitebantur. Simile fecerunt Apostoli ad illum locum: 'Te gloriosus Apostolorum chorus.'» 

Dialogus miraculorum. S. 1716-1717. 
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заслугам, и эта последовательность полностью совпадает с текстом самого 

гимна 559  (ангелы, силы, херувимы и серафимы, апостолы, мученическое 

воинство, святая Церковь). В качестве катализаторов чудесного видения 

можно выделить момент покидания храма ребенком, определивший тем 

самым кульминацию истории, а также исполнение известного гимна, с 

которым синхронизируются события внутри самого видения. 

Как видно, пение, наполняющее церковное пространство молитвой, 

обладает свойством провоцировать видения у присутствующих на службе. 

Интенсивность такого воздействия возрастает, если речь идет о больших 

христианских праздниках, которые сами по себе являются благодатным 

моментом для разного рода откровений, так как взаимодействие небес и 

земли воспринимается как более тесное именно во время праздников. 

Подобный опыт происходит с приором монастыря Химмерод, который в 

канун Рождества увидел над алтарным пространством во время пения 

респонсория светящийся круг, а внутри этого круга сияла пресветлая 

звезда 560  (ср. «звезда светлая и утренняя» Отк. 22:16, «Я свет миру; кто 

последует за Мною, тот не будет ходить во тьме, но будет иметь свет жизни» 

Ин. 8:12). При этом нельзя с полной уверенностью утверждать, какую 

именно образность несет на себе увиденная звезда – самого Христа или же 

это знамение, посланное приору по аналогии с волхвами. По сути, такие 

видения никогда не имеют случайного содержания – они перекликаются с 

темой богослужения и текстом, произносимым певчими. 

                                         
559 Текст гимна имеет примечательную динамику изменения. Особенностью бытования Te 

Deum в современной Римско-Католической Церкви является множественность его тексто-

музыкальных вариантов. После II Ватиканского Собора стали активно использоваться 

переводы этого гимна на национальные языки, причем переводы были как 

«подстрочными», так и парафрастическими (иногда с переложением прозы в стихи). 

Подробнее см.: Трубенок Е.А. Парафразирование сакральных тексто-музыкальных 

первоисточников в современной Римско-Католической Церкви (на примере гимна Te 

Deum) // Вестник ПСТГУ. Серия V: Вопросы истории и теории христианского искусства. 

№2 (14). М., 2014. С. 105-116. 
560 «Cum in quarta Dominica Adventus cantor responsorium: 'Intuemini quantus sit iste qui 

ingreditur ad salvandas gentes', inciperent, et pars conventus ad librum stans, inceptum 

perficeret, in choro Abbatis super formam, cui cantantes innitebantur, circulum lucidum vidit, et 

in circulo stellam clarissimam radiantem» Dialogus miraculorum. S. 1520. 
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Речь о пении ведется преимущественно в противопоставительной 

манере: ангельское пение – дьявольские козни. Но о самом типе пения 

говорится мало. Рихальм в большей или меньшей степени регулярно 

упоминает такие формы пения как антифоны и респонсории. Цезарий же 

опускает такие детали за их сюжетной ненужностью. Анализируемые авторы 

ничего не пишут о преобразовании григорианского хорала 561 , 

осуществленном Бернардом Клервоским и распространенном на все 

цистерцианские монастыри. Стремление к изяществу в простоте, присущее 

св. Бернарду, коснулось не только архитектуры и внутреннего убранства 

храмов, но и цистерцианской литургии. В основном, реформы были 

направлены на унификацию тональности на протяжении одного песнопения, 

упрощение нотного ряда, введение в богослужение гимнов по мотивам Песни 

песней (что весьма ожидаемо от Бернарда) и специальных гимнов 

Богородице (что также симптоматично для цистерцианской идентичности 

вообще)562. 

 

3. Причащение и Плоть Христова. 

Распространенной в источниках характеристикой причастия служит 

его сладость. Авторы обращаются к вкусовым и ольфакторным метафорам, 

чтобы передать истинную благодатность Святых Даров, не поддающуюся 

имитации. Сладость является надежным критерием определения 

подлинности причастия. Так, в главе 46 «Диалога о чудесах» (De femina 

religiosa quae communione sibi negata, dulcedinem eius sensit in gutture, similiter 

                                         
561  Под термином «григорианский хорал» понимается каролингское название римской 

разновидности западноевропейского церковного пения. Традиция именовать 

литургическое пение католической церкви «григорианским» по имени папы Григория 

Великого имеет более чем тысячелетнюю историю и берет начало в IX веке. До этого 

времени ни современник папы Исидор Севильский, ни в следующем столетии Беда 

Достопочтенный ничего не пишут о музыкальной деятельности Григория Великого. 

Причина выбора имени выдающегося папы заключается, по-видимому, в необходимости 

подтвердить начавшуюся при Карле Великом кодификацию служебных песнопений 

именем общепризнанного авторитета. См.: Ефимова Н.И. Григорианский хорал в зеркале 

средневековых документов // Средние века. Вып. 53. М., 1990. С. 75-86. 
562 Общие выводы почерпнуты из: Wallner K. Der Gesang der Mönche. München, S. 190-191. 
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eius odorem ex remoto percipiens) речь идет о женщине, которой священник не 

позволил вкусить причастия, хотя она к нему подготовилась. Однако на 

протяжении всей мессы и еще долгое время после нее героиня сюжета 

ощущала во рту и в горле такую сладость (in ore et in gutture suo tantam sensit 

dulcedinem 563 ), что была совершенно убеждена, что источником этой 

сладости был сам Иисус. Более того, увидев однажды издалека 

причащавшихся, эта женщина почувствовала невероятное благоухание (miri 

odoris sensit ex eo flagrantiam564), которое становилось интенсивнее по мере 

того, как она приближалась к месту совершения таинства. Сладость в данном 

фрагменте не только подтверждает благодатность гостии, но и 

символизирует приятность и целительность жертвы и для человеческой 

души, и для тела. Подтверждение такой трактовке находим в следующей же 

главе «De femina quae de solo corpore Christi vixit» 565 , в которой некая 

богобоязненная дама черпала жизненную силу только и исключительно от 

тела Христова. Когда однажды священник решил проверить правдивость 

этого явления и дал ей неосвященный хлеб, то женщина тотчас стала 

испытывать такой голод, что, казалось, она умрет, если не съест чего-либо 

(tam vehementer esurire coepit, ut morituram se crederet si non ocius 

manducaret). Однако она проявила выдержку и вернулась к священнику, 

подумав, что голод вызван ее греховностью и недостойностью вкусить 

причастия. Получив от священника истинное тело Христово, она вновь 

ощутила физическую и духовную силу 566 . Евхаристическое причащение 

питает в буквальном смысле слова – оно сочетает в себе как физическое, так 

и метафизическое понятие жизни567, т.е. «чадо Божие» может существовать 

только при условии получения регулярного питания от «родителя», и в 

                                         
563 Dialogus miraculorum. S. 1846. 
564 Ibid. 
565 Ibid. S. 1848-1849. 
566 «Et dedit ei verum Christi corpus. Cuius virtute mox omnis esuries cessit, et gratia subtracta 

accessit. Episcopus vero haec audiens a sacerdote, et ipse Deum glorificavit». Ibid. S. 1850. 
567 Теста Б. Таинства в Католической церкви / Пер. с ит. А.В. Топорова, Р.А. Говорухо. М., 

2000. С. 193. 
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случае если обряд освящения был нарушен либо не произведен вообще, это 

немедленно обнаруживается в качественных питательных характеристиках 

гостии.  

Обращает на себя внимание то обстоятельство, что упомянутые выше 

эксперименты либо отказ в причащении происходят чаще всего в отношении 

женщин. Однако вряд ли из этого наблюдения возможно делать какие-либо 

далеко идущие выводы гендерного свойства, тем более что финал этих 

историй разворачивается в пользу женщин. В другой главе, имеющей в 

качестве завязки также отказ священника женщине в причащении, гостию 

несчастной вручает лично Иисус. После того как недобросовестный, исходя 

из повествовательного контекста, священник не позволил вкусить 

евхаристических Даров под тем предлогом, что мирянки должны 

причащаться в определенное время, а не  когда им заблагорассудится 568 , 

начинается собственно откровение. Высший священнослужитель – Христос – 

исправляет причиненную несправедливость: когда женщина той же ночью 

лежала без сна в кровати, в ее спальню вошел, держа в руках 

дарохранительницу, сам Спаситель во славе, окруженный сонмом поющих 

ангелов и удивительным благоуханием569. Симптоматично, что Христос нес 

не какую-то абстрактную дарохранительницу, но именно ту самую, которая 

использовалась в местной церкви и из которой священник должен был дать 

героине Тело. Сам момент принятия гостии из рук Агнца зафиксирован 

свидетельницей, которая утром подтвердила женщине, что все, случившееся 

с ней, правда570. Однако этого недостаточно для завершения истории, так как 

необходимо реализовать назидательный мотив в отношении главного 

виновника – священника. Поэтому женщина, укрепленная в своей правоте 

                                         
568 «A quo repulsam passa, dicente illo non debere feminas laicas pro libitu suo communicare, 

sed certo tempore, flevit et ingemuit» Dialogus miraculorum. S. 1816. 
569 «Cuius ardorem summus sacerdos attendens, non diu eam passus est fraudari a desiderio suo. 

Eadem enim nocte cum in stratu suo iacens vigilaret, et orationibus vacaret, Salvator cum multo 

splendore cubiculum eius ingressus, pixidem in qua corpus eius in ecclesia solebat poni, propriis 

manibus portabat. Erat quoque circa eum flagrantia miri odoris, et multitudo angelorum…» Ibid. 
570 «Erat autem alia femina religiosa eius socia, in eodem cubiculo iacens et ipsa vigilans, quae 

Omnia quae dicta sunt vidit» Ibid. S. 1818. 
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благодаря наличию свидетеля, отправилась в церковь, попросила открыть 

коробочку и пересчитать облатки. Разумеется, одной не оказалось  на месте, 

и священник упал на пол в слезах, а благочестивая женщина утешила его и 

поведала о своем видении571.  

Сладость освященной гостии и благоухание, сопровождающее 

появление Спасителя, напрямую связаны с категорией gratia, которая 

представляется как определенное свойство праведника или сакрального 

предмета. Присутствие благодати обнаруживается через ощущение 

сладостного аромата и/или вкуса. Соответствующий эпизод присутствует в 

восьмом разделе Dialogus miraculorum Цезария Гейстербахского, глава 95 

«De converso qui dicendo perdidit dulcedinem divinitus concessam». Из темы 

главы уже известно, что по Божественному промыслу некому конверсу была 

дана сладость, которую тот потерял, так как начал вслух распространяться о 

ней. Однако из заглавия неясно, что за сладость имеется в виду: духовная, 

метафизическая или же физически ощущаемая. Обратимся к тексту главы: 

один конверс из монастыря Химмерод благодаря молитве стяжал такую 

небесную, словно мед, сладость (mellifluam dulcedinem), что часто 

пренебрегал своими обязанностями в труде. Когда магистр конверсов журит 

его за это, утверждая, что и молитве, и труду соответствует определенный 

час в распорядке дня572, брат-мирянин утверждает: «O magister, si sciretis 

causam, non mihi imputaretis. Rogo ut detis mihi osculum573». Причем в тексте 

поясняется, что просьба конверса о поцелуе связана с его представлением о 

том, что посредством сомкнувшихся губ эту медовую сладость сможет 

                                         
571  «…subiunxit mulier: “Rogo ut numeretis illas.” Quod cum ille fecisset, et una minus 

reperisset, ex nimio terrore pene amens effectus, corruit et flevit…Tunc eum femina consolata, 

quid viderit vel quid de hostia actum sit exposuit, monens ne de cetero a tanta gratia tam 

vehemens desiderium repelleret» Dialogus miraculorum. S. 1818. 
572 «Conversus quidam in Hemmenrode cum in orationibus suis mellifluam divinitus accepisset 

dulcedinem, et ob hoc saepe labores suos negligeret, magister suus crebro eum arguit dicens: 

'Frater, certis temporibus est orandum, et certis temporibus laborandum'». Ibid. S. 1730. 
573 «Учитель! Если бы вы знали причину, вы бы не стали меня винить. Прошу, поцелуйте 

меня!» Ibid. 



 205 

ощутить и наставник574. Заинтригованный магистр поддается искушению и 

целует главного героя в уста, и едва его губы соприкоснулись с губами 

конверса, милость сладости тут же исчезла 575  (gratiam irrecuperabiliter 

perdidit576). Обращает на себя внимание тот факт, что для передачи сладости 

предлагается такой скомпрометировавший себя в Гефсиманском саду 

любовный акт как поцелуй577. Из этого драматичного эпизода следует, что 

данная благодатная сладость, по всей видимости, воспринимается не только 

(возможно, даже не столько) духовно, но и на телесном уровне. Такая 

духовная субстанция как благодать приобретает физически ощутимое 

свойство (здесь - сладость), которое выступает в качестве способа 

саморепрезентации категории gratia.  

Для визионерских произведений становится симптоматичным частое 

присутствие ароматической характеристики наравне с визуальной, запах не 

                                         
574 «Putabat enim quod impressione labiorum eandem sentire posset dulcedinem» Ibid. В этом 

эпизоде поцелую снова отводится губительная роль. 
575 Уместно сравнить этот эпизод с тематически схожим сюжетом о преумножении масла 

из жития святого Северина: «…И случилось так, что никто из бедных не был обделен 

полными сосудами с маслом. Но в то время, как окружающие молча удивлялись столь 

великой милости Божьей, один человек, прозвище которому было Благочестивейший, 

пребывавший до этого в полном оцепенении, вдруг воскликнул: «Господи, Боже мой, 

умножь этот котелок масла и сотвори его подобно источнику, бьющему через край». И тут 

же благодатнейшая жидкость, добытая добродетелью, иссякла». Акты Божественной 

благодати осуществляются только в благоговейной тишине и молчании. Видимо, 

констатация происходящего вслух нарушает чудесность момента, и благодать немедленно 

исчезает. Подобное убеждение свойственно многим религиям. См.: Житие святого 

Северина / Пер. с лат. А.И. Донченко. СПб., 1998. С. 263. 
576 «Cui mox ut osculum dedit ille, gratiam irrecuperabiliter ut puto perdidit iste» Dialogus 

miraculorum. S. 1730. 
577 Читателя не должен вводить в заблуждение тот факт, что поцелуй происходит между 

двумя мужчинами. В самых распространенных библейских примерах поцелуев имеются в 

виду объятия в знак сердечных отношений между родственниками или близкими 

друзьями мужского пола. Они зачастую служат традиционным элементом примирения, 

прощания перед долгой разлукой. Что касается предательских поцелуев, то их число не 

ограничивается  одним только лобызанием Иуды. Так, поцелуй Авессалома из Второй 

Книги царств демонстрирует притворную близость, за которой скрывается вероломство 

по отношению к израильтянам: «И когда подходил кто-нибудь поклониться ему, то он 

простирал руку свою и обнимал его и целовал его / Так поступал Авессалом со всяким 

Израильтянином, приходившим на суд к царю, и вкрадывался Авессалом в сердце 

Израильтян» (2 Цар. 15:5-6). См. Поцелуй // Словарь библейских образов / Под общ. ред. 

Л. Райкена, Дж. Уилхойта, Т. Лонгмана. СПб., 2005. С. 875-876. 
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столько дополняет ее578, сколько верифицирует. Человеческое зрение можно 

обмануть, что с успехом демонстрирует дьявол и его прислужники во многих 

агиографических и визионерских произведениях. Особенно это актуально по 

отношению к имитации демонами образа Христа (в основном, во славе) и 

Богоматери. Моменты соревнования (aemulatio) и искажающей пародии 

(interpolatio) неразделимы в дьявольской имитации579. Дьявол подражает с 

целью превзойти образец, однако в силу своей извращенной природы он 

неизбежно терпит неудачу и разоблачается святыми и праведниками580.  

Недостойное участие в евхаристии может привести к скорбным 

последствиям. Тело Христово обладает волеизъявлением Спасителя и всеми 

его качествами. Демоны боятся освященной гостии, проявляющей по 

транзитивному принципу свойства Творца. Известен иконографический 

                                         
578 Наличие в евхаристическом хлебе благодати также проверяется с помощью различных 

испытаний. Такой экзамен находим в «Луге духовном» Иоанна Мосха. Некий 

православный столпник изобличает лживость еретического учения Севера через 

демонстрацию негодности их освященного хлеба: «Православный, взяв частицу, 

присланную еретиком, т.е. последователем Севера раскалил сосуд и положил в него 

частицу, и она немедленно исчезла в жару пылающего сосуда. Затем, взяв частицу 

Святого Причастия православной Церкви, он сделал то же самое, и мгновенно 

раскаленный сосуд охладился, и Св. Причастие осталось целым и невредимым». Иоанн 

Мосх. Луг духовный: достопамятные сказания о подвижничестве святых и блаженных 

отцов / Пер. с лат. Прот. М.И. Хитрова. М., 2010. С. 141. 
579  Махов А.Е. Hostis Antiquus: категории и образы средневековой христианской 

демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 205-208. 
580 Пожалуй, самым хрестоматийным является эпизод из «Жития св. Мартина» Сульпиция 

Севера. В сцене искушения Мартина Турского древним врагом в сновидении, дьявол 

является в образе Христа, окруженный сиянием и светом, облаченный в роскошные 

одежды, украшенные золотом и камнями. В духовном поединке, разумеется, Мартин 

одерживает верх над лукавым, однако смердящая сущность последнего раскрывается 

после разоблачения («...тут же исчез, как дым, и келья наполнилась таким зловонием, что 

тем самым он оставил явное свидетельство тому, что это был именно сатана»). То есть, 

праведник распознает дьявольскую ловушку благодаря внутреннему видению, а не запаху. 

Распространившееся зловоние стало лишь дополнительным подтверждением 

правильности умозаключений святого. Подобная же закономерность прослеживается в 

изгнании беса из одержимого: Мартин демонстрирует свое превосходство над нечистой 

силой, приказав беснующемуся замереть на месте и вложив свои пальцы в его раскрытый 

рот. «Тогда злой дух был вынужден бежать из охваченного болью и муками тела. Однако 

не позволено ему было удалиться через рот, потому, оставив после себя мерзкий след, 

извергся он вместе с испражнениями утробы», - сообщает Сульпиций Север. Свое 

позорное бегство дьявол сопровождает смрадом, это в некотором роде его капитуляция. 

Русский текст цитируется по: Сульпиций Север. Житие святого Мартина, епископа и 

исповедника // Сульпиций Север. Сочинения. М., 1999. С. 109. 
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пример разоблачения псевдо-Богородицы с помощью Тела Христова 

(Уголино ди Прете Иларио и его мастерская, «Петр Мученик разоблачает 

дьявола, принявшего облик Богоматери», собор в Орвьето, капелла 

Корпорале, ок. 1364 г.): на первой фреске изображена красивая белокурая 

женщина в богатой мантии с младенцем на руках. И женщина, и младенец 

указывают в сторону группы из трех человек, двое из которых – еретики, а 

третий – истинный верующий. На другой фреске появляется экзорцист – это 

доминиканский монах Петр Веронский, активный борец с еретическими 

учениями. Протягивая «богоматери» гостию, он произносит: «Если ты мать 

Божия, то поклонись этому твоему сыну», имея в виду Христа, скрытого в 

облатке. «Матерь Божия» при этом открывает свою подлинную сущность и 

обрушивается вниз581. 

В другой легенде, записанной тирольским теологом Хансом 

Финтлером довольно поздно – в XV веке, подобное же проделывает Фома 

Аквинский, с той лишь разницей, что действие разворачивается в 

потустороннем пространстве. Так, однажды некая женщина призналась св. 

Фоме, что была перенесена в рай, где видела Святую Деву. Но знаменитый 

доминиканец сразу заподозрил дьявольский обман и решил проверить свои 

опасения: он предложил женщине сопровождать ее при следующем 

путешествии в рай. Прибыв туда, он увидел множество людей, предающихся 

развлечениям, в центре же находилась прекрасная женщина, спросившая 

Фому, не он ли – тот благочестивый монах, который постоянно возносит ей 

молитвы. Не ответив, Фома в свою очередь поинтересовался кто она такая, и 

она назвалась Девой Марией. Тогда теолог протянул ей заранее 

заготовленную облатку – и дьявольское наваждение тут же исчезло582.  

Акт причащения представляет собой испытание для христианина, так 

как Тело Христово может не подпустить к себе. Если выражаться точнее – 

                                         
581 Описание фресок взято мной из: Махов А.Е. Средневековый образ: между теологией и 

риторикой. Опыт толкования визуальной демонологии. М., 2011. С. 44. 
582 Дева Мария и дьявол // Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и образы средневековой 

христианской демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 120-121. 
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тело Христово может использоваться в качестве медиатора собственно 

Христа в определении тех, кто достоин или недостоин причастия. Цезарий 

приводит следующую формулу достойного христианина: огонь 

Божественной любви, горечь [раскаяния] в сердце, непорочность тела583. Все 

эти компоненты сравниваются с миро и алоэ, которыми верующий должен 

умащать свою душу, приготавливая себя к причащению. Важно отметить, 

что для автора данная аллегория не связана напрямую с идеей священного 

брака, для осуществления которого душа как невеста украшает и 

подготавливает себя для Жениха; Цезарий сравнивает причащение с 

погребением Иисуса. Никодим и Иосиф позаботились о том, чтобы тело 

Иисуса было должным образом покрыто благоухающими маслами, обвито 

плащаницей и положено «в гробе, высеченном в скале, где еще никто не был 

положен» (Лк. 23:53). Так и христианин должен положить Тело не в 

смердящую могилу порочной плоти своей584, но в достойный саркофаг. 

Наиболее распространенным топосом в «Диалоге о чудесах» 

становится жевание недостойными угля вместо настоящего тела Христова. 

Занятно, что уголь в Библии не имеет устойчивых негативных коннотаций: 

уголь упоминается в контексте воскурений фимиама на жертвеннике, ковки и 

плавления металла, изготовления хлеба, освящения уст пророка. Уголь 

выступает в качестве средства унижения (собирание горящих углей на 

голову врага) в Притчах Соломона (Притч. 25:22). Цезарий Гейстербахский 

объясняет подобную подмену следующим образом: уголь создается огнем и в 

то же время является пищей для адского огня585; тот, кто потребляет уголь, 

также становится пищей для огня геенны. Разумеется, в подкрепление своих 

слов Цезарий приводит несколько примеров подобных несчастных. Так, один 

                                         
583  «Si de agno figurali per significationem haec praecepta sunt, quomodo aliquis audebit 

accedere ad esum veri agni sine igne caritatis, sine amaritudine cordis, et castitate corporis?» 

Dialogus miraculorum. S. 1880. 
584 «…et tu quisquis in peccatis es, sine mirra et aloe, id est sine amaritudine poenitentiae, 

cordisque contritione, Dominum in sepulchro foetido reponis?» Ibid. 1881-1882. 
585 «Carbonem ignis creat, et est carbo extinctus ignis nutrimentum. Qui enim indigne Christi 

corpus tractat et manducat, gehennam sibi praeparat, et nisi de tanta culpa poeniteat, 'erit in 

combustionem et cibus ignis aeterni». Ibid. S. 1866. 
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алчный священник во время мессы, когда подошло время причащения, 

вместо гостии, по свидетельству благочестивого монаха Теодерика, жевал 

уголь 586 . В другой главе, некий конверс Вирик, до и после вступления в 

орден придерживавшийся порочного образа жизни,  также вместо тела 

Христова получает чернейший уголь, и снова по свидетельству очевидца 

события, а именно праведного конверса587. Обращает на себя внимание, что 

дидактический эффект подобное лжепричастие имеет только для третьих 

лиц, которые по милости Божией распознают негодность «причастия»; сами 

вкушающие, по всей видимости, не подозревают о подмене. 

В других случаях гостию недостойным вручает демон. Если Тело 

вкушается неправедным, то это может привести к смерти, о чем говорит 

апостол Павел в Первом послании к коринфянам: «Да испытывает же себя 

человек, и таким образом пусть ест от Хлеба сего и пьет из Чаши сей. Ибо 

кто ест и пьет недостойно, тот ест и пьет осуждение себе, не рассуждая о 

Теле Господнем. Оттого многие из вас немощны и больны и немало 

умирает» (1 Кор. 11:28-30). Именно такой случай описывает в своем 

произведении Рихальм: 

«Некий брат испробовал некоторый грех, и несмотря на то, что он 

принес покаяние во всех остальных своих грехах, об этом [прегрешении] он 

никогда, в течение 30 лет, не осмеливался исповедаться. Тем не менее, он, 

хоть и осознавал свой  грех, все же частенько приступал к таинствам алтаря. 

Случилось, однако, что он, отягченный болезнью, исповедался в этом 

прегрешении из-за страха смерти и принял Тело Христово. И тем самым 

сразу исцелился»588. 

                                         
586 «In Hadenmare villa Dioecesis Treverensis, cum quidam sacerdos qui adhuc vivit, missam 

celebraret, Theodericus monachus Eberbacensis in hora sumptionis carbones nigerrimos illum 

vidit masticantem». Dialogus miraculorum. S. 1866. 
587 «In Hemmenrode conversus quidam fuerat nomine Wiricus. Hic ante conversionem male 

vixerat, et in ordine modicum se emendaverat. Die quadam cum iret ad sacram communionem 

cum ceteris fratribus, in hora illa qua ei sacerdos corpus Domini porrigebat, alius quidam 

conversus religiosus vidit in os eius mitti non sacramentum, sed carbonem nigerrimum». Ibid. S. 

1882. 
588 Liber revelationum. S. 105. 
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В данном контексте важна деталь, что Тело не само по себе безропотно 

вкладывалось в уста не покаявшегося грешника, но с помощью демона, 

который тем самым хотел погубить вверенного ему брата и потому в 

отчаянии восклицает: «Он признался в грехе, который, по моему наущению, 

он всегда скрывал, и принял причастие. До сих пор всегда, когда он 

приступал [к причастию], я протягивал ему, а сегодня другой ему 

протянул»589. Освященная облатка является настолько мощным артефактом, 

что может умертвить недостойного при регулярном потреблении.  

Также монахи испытывают разнообразные затруднения физического и 

метафизического свойства во время приготовления гостии и непосредственно 

при причащении. В сочинении «Книга откровений» брат Н. уличает 

Рихальма в том, что тот слишком «глубоко и заметно»590 сглатывает, и такого 

рода громкое глотание кажется ему излишним и подозрительным. Рихальм, 

однако, не растерялся и ответил: «Что я могу вам на это ответить? Это обман, 

те самые его создают» 591 . Вслед за этой репликой приводится в пример 

другой монах, который аналогично во время причастия «глотает громче и 

заметнее, чем необходимо» 592 . Так не подобает принимать причастие, но 

бесы, по словам Рихальма, оказываются сильнее. Они делают любой звук 

громче и непристойнее, чтобы навредить монахам. 

Также брат Н. интересуется, ссылаясь на недавно имевшую место 

ситуацию в монастыре, как правильнее поступить монаху, если после 

принятия гостии он чувствует тошноту и не может сдержать рвоту. Этот 

интерес нельзя назвать праздным – все-таки речь идет о теле Господнем. 

Рихальм дает ему обстоятельный ответ: «Если бы мне удалось, я бы побежал 

к какому-нибудь умывальнику и выпустил бы рвоту в него, а затем, промыв 

рот водой, выплюнул бы все туда же. Если это случилось бы в другом месте, 

                                         
589 Liber revelationum. S. 105. 
590 «Et ego: ‘Quare vos in sumendo sacrificio tam alte et notabiliter sorbetis, cum non videatur 

michi necessitas aliqua vobis esse hoc faciendi?... » Ibid. S. 8. 
591 «Quid vobis super hoc possum respondere? Illusio est, et ipsi hanc faciunt» Ibid.  
592 «Insuper et in sacrificio sumendo alcius, quam necesse sit, sorbet et notabilius» Ibid. 
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где бы отсутствовал умывальник, выпустил бы в какую-либо посуду. Если 

бы не было и этого – в свою одежду»593. Именно злые духи, по мнению 

Рихальма, провоцируют такого рода тошноту. С ней надо бороться, так как 

момент причастия – центральная часть евхаристии. Брат Н. своими 

репликами поддерживает слова Рихальма, как бы подыгрывает ему. Так, в 

той же главе он сообщает, что способ борьбы с бесовским наваждением, 

подсказанный Рихальмом, оказался весьма эффективным. Брат Н. охотно 

сообщает своему собеседнику: «И вот однажды, когда та же самая рвота 

угрожала мне при чтении за трапезой, я перекрестил себе горло, памятуя о 

ваших словах, и тотчас, словно наяву, почувствовал бегство злых духов и 

справедливость ваших наставлений»594. 

О важности и значимости причащения говорит и тот факт, что 

некоторые монахи чувствуют себя пред лицом Бога недостойными причастия 

и сообщают об этом Рихальму. Характерно, что даже подобные настроения 

Рихальм приписывает наваждению демонов, хотя на первый взгляд это, 

наоборот, кажется признаком смирения. Автор «Книги» утверждает, что 

любое душевное смятение, даже самоуничижение – дело нечистой силы. Он 

считает, что демоны «вызывают в памяти что угодно дурное, с тем чтобы, 

разумеется, этим его смутить и опечалить его душу, запутать и огорчить»595. 

Очевидно, что это «что угодно дурное» касается поступков и мыслей самого 

брата, поэтому подобные настроения можно считать угрызениями совести. 

Неаккуратность со стороны братьев прослеживается в подготовке 

гостии, на стадии пресуществления. Брат Н. откровенно рассказывает в главе 

4 в форме монолога о том, как он проявил небрежность и преломил жертву в 

неположенное время, но «продолжил дальше, словно она была целая, но 

                                         
593  «Si michi contingeret, currerem ad piscinam aliquam et vomitum in hanc dimitterem et 

postmodum aqua superinfusa in ipsam piscinam omnia eluerem. Si alibi, ubi piscina deesset, in 

aliquo vase reciperem. Si nec hoc haberem, in vesta mea» Liber revelationum. S. 9. 
594  «Quadam autem die cum legenti michi ad mensam eadem nausea immineret, memor 

verborum vestrorum signavi me in gutture; et ilico quasi evidenter sensi fugam spirituum et 

veritatem dictorum vestrorum» Ibid. S. 10. 
595 «…solent ei revocare ad memoriam quelibet mala, quo videlicet eum ex hiis conturbent et 

animum eius contristent, confundant et exacerbent» Ibid. 
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затем, в час преломления, я отломил третью частицу»596. За эту оплошность 

он был наказан. Несоблюдение правил он объясняет тем, что находился «в 

каком-то бессознательном состоянии» 597 , хотя и не указывает, что виной 

этому послужило вмешательство демонов. Обряд пресуществления хлеба в 

Тело Господне не терпит подобных небрежностей. 

Литургия – испытание не только для монахов, но и для демонов. Они 

опасаются мессы, но тем настойчивее ей предаются, так как их главная 

задача, по мысли Рихальма, заключается в том, чтобы братья служили без 

благоговения и любви к Богу598. Хоть бесы и терзаются сами, они мучают и 

монахов. Демоны готовятся к мессе не меньше самих братьев, чтобы 

обрушиться на них со всей интенсивностью. 

Таким образом, монахи в рассматриваемом цистерцианском монастыре 

сталкиваются с несколькими основными затруднениями при совершении 

мессы. Во-первых, при приближении мессы и на протяжении всей службы 

некоторые братья ощущают раздражение и душевное беспокойство, которое 

тяготит их и не позволяет служить сосредоточенно и умиротворенно. 

Рихальм сам жалуется на необъяснимое смятение и гнев. Затем, не всегда 

гладко и соответственно канону проходит приготовление гостии и 

причащение монахов. Так как таинство причащения является ключевым 

моментом мессы, то нарушение ритуала карается: нерадивый монах получает 

соответствующее своему прегрешению наказание. Бесы также чувствуют 

себя во время мессы некомфортно, однако направляют все усилия, судя по 

тексту «Книги откровений», на то, чтобы расстроить души монахов. 

 

4. Христос-ребенок и иные облики евхаристического хлеба.  

                                         
596 «…et processi, sicuti si integra esset; et postea in hora fractionis terciam particulam fregi» 

Liber revelationum. S. 11. 
597 «…alienata mente…» Ibid. 
598  «Multum enim insistunt misse et valde timent missam et satagunt omni studio, ut sine 

devocione et amore Dei celebretur» Ibid. S. 7-8. 
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Явление Иисуса в образе дитя в момент пресуществления хлеба – 

частый сюжет в средневековых текстах, выполняющий функцию 

доказательства сомневающимся истинности пребывания Бога в причастии. 

Достойные во всех отношениях священники имеют честь лицезреть младенца 

(или ребенка, в зависимости от словоупотребления и обстоятельств) в гостии, 

причем иногда благодать причастия настолько велика, что и окружающие 

также могут увидеть ребенка после приготовления облатки. Тем не менее, в 

отечественной историографии такие видения не разбирались сколько-нибудь 

подробно. Так, этих сюжетов касался А.Я. Гуревич в нескольких своих 

работах. Приводя в своем исследовании «Культура и общество 

средневековой Европы глазами современников» примеры явлений Младенца 

в облатке, А.Я. Гуревич сосредотачивает внимание в большей степени на 

эпизодах, связанных со злодеяниями иудеев по отношению к Телу Христову. 

Он также упоминает видения Христа-младенца в гостии с последующим ее 

поеданием, однако отказывается их комментировать: «Особую пикантность 

имеют примеры о поедании верующими Бога. Монах Годескальк, читая 

молитву «Puer natus est nobis», обнаружил в своих руках вместо хлеба 

пресуществления красивого Младенца, которого он поцеловал и поместил на 

алтарь, а когда тот вновь превратился в сакрамент, съел его. <…> 

Признаюсь, я не в состоянии комментировать этот «христианский 

каннибализм», в котором вера и любовь ко Христу смешаны с послушанием 

церковному иерарху и с какими-то совсем иными ингредиентами» 599 . 

Появление в exempla видений Христа – Младенца, Распятого, Судии – 

трактуется А.Я. Гуревичем как письменная реализация храмовых 

изображений, поэтому неудивительно, что поедание Младенца не 

вписывается в его концепцию (в самом деле, такие фрески или скульптуры 

шокировали бы прихожан) и потому подробно не комментируется: при 

многочисленном цитировании иных обстоятельств фигурирования ребенка-

Иисуса в источниках, упоминается лишь один эпизод Иисуса в гостии и 

                                         
599 Гуревич А.Я. Избранные труды. Культура средневековой Европы. СПб., 2007. С. 410.  
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поглощения Младенца, хотя таких историй весьма много. Тем не менее, в 

поедании божества нет ничего специфически христианского, эта идея в той 

или иной форме присуща многим религиозным культам, если не сказать – их 

подавляющему большинству600.  

Обратимся к данному единственному кратко процитированному в 

монографии примеру о монахе Годескальке, а именно – главе 2 «De 

Godescalco de Volmuntsteine qui Christus sub specie infantis in manibus suis 

vidit» девятого раздела «Диалога». При более близком рассмотрении, эту 

главу можно разделить на две части: в первой происходит собственно 

видение, во второй – монах рассказывает о нем будучи тяжело больным. В 

начале рассказа монах характеризуется как человек рисковый (lubricus), но 

послушный, и не интересующийся науками601, причем такое равнодушие в 

этом контексте – явная добродетель. То есть излишняя любовь к штудиям 

имплицитно противопоставляется стремлению духа к стойкости и 

благочестию. Действительно, когда однажды Годескальк служил мессу с 

большим благоговением и множеством слез, что было для него привычно, он 

увидел после пресуществления в своих руках красивейшего ребенка, 

прекраснее сынов человеческих 602 . Воспламененный любовью к такой 

красоте, монах притянул его к себе и поцеловал (deosculatus). Однако, так как 

в заботе о других слушавших литургию он не хотел затягивать мессу перед 

причащением, Годескальк положил дитя обратно на корпорал, где тот снова 

                                         
600 Довольно подробно о символическом заключении божества в каком-либо животном с 

принесением его в жертву и последующим поеданием жертвенного мяса см.: Соколова 

З.П. Животные в религиях. СПб., 1998. Наиболее ярким, пусть и далеким от Европы, 

примером имперсонации божества является ацтекский бог Тескатлипока: каждый год 

избирался его имперсонатор – красивый юноша, не имевший физических недостатков, с 

которым обращались как с божеством, удовлетворяя любые его желания, по прошествии 

года его торжественно приносили в жертву: Кинжалов Р.В. Тескатлипока // 

Мифологический словарь / Под ред. Е.М. Мелетинского. М., 1990. С. 526. 
601 «Ante conversionem satis exstiterat lubricus, sed spiritus patientiae et pietatis ad magnam 

vitae perfectionem illum provexerat» Dialogus miraculorum. S. 1750. 
602 Явная аллюзия на Писание: «Ты прекраснее сынов человеческих; благодать излилась 

из уст Твоих; посему благословил Тебя Бог на веки» (Пс. 44:3). 
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принял облик хлеба603. О мгновенном поедании ничего не сказано, известно 

лишь, что монаху периодически мерещился то хлеб, то ребенок. Когда он 

отвечает на блиц-опрос инфирмария о произошедшем с ним, то выясняется, 

что сакрамент был съеден им сразу после возвращения гостии на корпорал, а 

также, что поцелуй был совершен в уста 604 . Ни о каком особом 

«каннибализме» речь, как видно, не идет. Видение лишь подтверждает 

реальное, а не символическое, присутствие Бога в гостии, которая одаривает 

монаха благодатью узреть факт пресуществления во вполне материальных 

образах и осуществить пикантный поцелуй в уста.  

Мотив интимного контакта между священником и евхаристическим 

Иисусом также встречается в анонимном сборнике видений. Причем эта 

интимность раскрывается схожими средствами: через слезы и 

соприкосновение. В канун Пасхи (vigilia Paschali) конверс удостаивается 

чести лицезреть самого Христа, явившегося в образе дитяти монаху (accessit 

itaque ad idem altare quidam venerabilis sacerdos et monachus), проводившему 

торжественную службу. Причем конверс принимает участие в происходящем 

чудесном событии только в качестве пассивного зрителя, в то время как у 

монаха и Христа происходит непосредственный контакт: монах в слезах 

служит мессу, а Христос-дитя стоит на алтаре, собирает ладонями все его 

слезы и затем слизывает их устами 605 . В этом случае близость 

                                         
603 «Hic cum ante hos sex annos in die Natalis Domini ad privatum quoddam altare missam cum 

multa devotione et lacrimis ut ei moris inchoasset, scilicet, “Puer natus est nobis”, factaque esset 

transsubstantiatio, non iam in manibus suis speciem panis, sed “infantem pulcherrimum, imo 

speciosissimum illum forma prae filiis hominum, in quem et angeli prospicere concupiscunt”, 

tenuit et vidit» Dialogus miraculorum. S. 1750. 
604 «”Quid fecistis ei?” Respondit: “Osculatus sum eum ante os suum.” Ad quod Winandus: “Et 

quid postea actum est?” “Ego, ait, super altare eum posui, et reverso eo in formam priorem, 

sumpsi illum”» Ibid. S. 1752. 
605  «Igitur canone inchoato, cum a lacrimis minime cessaret, seque ipsum inter offerendam 

hostiam vivam sanctam Deo placetem mactaret, parvulus ille, quem pridie virgo mater in 

brachiis portaverat, super altare constitit manuque protensa lacrimas ab oculis illius cadentes 

suscepit orique suo ad motas lingua universas allambuit idque tamdiu faciebat, donec illud 

terrificum mysterium compleretur» Oppel H. D. Eine kleine Sammlung cisterciensischer Mirakel 

aus dem 13. Jahrhundert // Würzburger Diözesangeschichtsblätter. Bd. 34. Würzburg, 1972. S. 

14. 
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подчеркивается не поцелуем, а поглощением слез 606 . Тем не менее, сам 

священник, по всей видимости, о таком благоволении не подозревает. Такой 

вывод можно допустить на основании схожих видений из «Диалога о 

чудесах»: это, в первую очередь, видения, принадлежащие конверсам и 

заключающиеся в наблюдении со стороны. Так, в главе 28 «De sacerdote 

Claustri in cuius manibus infra canonem Christus visus est» Генрих, священник 

из Химмерода, служил мессу для братьев-мирян, и один из 

присутствовавших конверсов увидел в его руках Спасителя в образе 

человека, в то время как Генрих ничего не видел607. В следующей же главе 

содержится аналогичная история: конверс увидел перед причащением 

прекрасного ребенка, который, как казалось, с рук аббата взбирается на 

вершину креста, а затем спускается обратно и снова превращается в хлеб, 

после чего поедается священником608.  

Необходимо отдельно оговорить словоупотребление Цезария: в 

видениях ребенка в «Диалоге» примерно равным образом используются 

слова puer и infans, хотя возрастная категория, подразумевающаяся под 

каждым из существительных, разная. Как известно, в классической латыни 

под puer имеется в виду ребенок в довольно сознательном возрасте (7-15 

                                         
606  Топос пролития слез, к сожалению, изучен в историографии поверхностно. Тем не 

менее, слезы в каждом конкретном случае играют важную роль в повествовании, 

детерминируя его эмоциональную окраску. Герои библейских текстов проливают слезы 

во множестве ситуаций: при заключении договора, при молитве, от радости, в знак скорби 

по усопшим, от физических страданий и так далее. Христос оплакивает Лазаря (Ин. 

11:35), обреченный на погибель Иерусалим (Лк. 19:41), собственную погибель («Он во 

дни плоти Своей с сильным воплем и со слезами принес молитвы и моления могущему 

спасти Его от смерти, и услышан был за Свое благоговение» Евр. 5:7). Его слезы 

проподносятся как признак Его человечности, а также как символ Его самоуничижения. 

См. Слезы // Словарь библейских образов / Под общ. ред. Л. Райкена, Дж. Уилхойта, Т. 

Лонгмана. СПб., 2005. С. 1092-1093. В религиозной литературе в целом и визионерской в 

частности слезы являются важным атрибутом интимного контакта и мерилом глубины 

этой интимности. В данном случае взаимодействие между монахом и Иисусом носит явно 

интимный характер.  
607 «Hic cum die quadam in choro conversorum ad altare sancti Johannis Baptistae celebraret, 

quidam ex conversis circumstantibus Salvatorem in effigie hominis in manibus eius 

contemplatus est. Ipse tamen sacerdos non vidit» Dialogus miraculorum. S. 1802. 
608  «Vidit et ante sumptionem infantem pulcherrimum, qui ex manibus eius usque ad 

summitatem crucis ascendere visus est. Qui mox descendens sub specie panis a sacerdote 

sumptus est» Ibid.  
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лет), в то время как infans (до 7 лет) зачастую правильнее переводить на 

русский язык словом «младенец», не способный разговаривать, так как infans 

является причастием с отрицательной приставкой от глагола for - «говорить». 

Однако тождественность этих слов для Цезария подтверждается тем, что в 

названии главы может фигурировать infans, а непосредственно в ее теле – 

puer. 

Частным случаем явления Христа-ребенка может служить 

назидательное видение, при котором Иисус отвергает персонажа. Такое 

поведение Христа нехарактерно для повествования, так как обычно само по 

себе появление дитя расценивается как знак праведности священника либо 

причащающегося. Однако такие истории все же имеются в небольшом 

количестве. Так, во время литургии один из присутствующих увидел, что 

священник держит на руках дитя, которое отвернуло от него свой лик 609 

(топос, вероятно, взят из Псалтири: «По благоволению Твоему, Господи, Ты 

укрепил гору мою; но Ты сокрыл лицо Твое, и я смутился» Пс. 29:8). Как 

видно, несмотря на введение в сюжет необычной реакции со стороны 

Христа-ребенка, Цезарий не отказывается от принципа неведения главного 

героя: о случившемся с ним откровении он узнает от сторонних 

свидетелей610. 

Отвержение Иисусом богослужения конкретного священника 

выражается с помощью пролития Богом слез. Так, некий диакон из 

монастыря ордена премонстрантов по имени Герард покинул орден и через 

некоторое время получил священнический сан611. Однако то обстоятельство, 

что он так и не раскаялся в «предательстве» по отношению к своему 

монастырю, дало о себе знать на первом же богослужении. В церкви св. 

Михаила в Кельне этот недостойный служил свою первую мессу и получил 

                                         
609 «Sacerdos quidam cum missam diceret, et Christi corpus in manibus haberet, quidam ex 

circumstantibus in manibus eius puerum vidit, facie ab eo aversa» Dialogus miraculorum. S. 

1872. 
610 «Quod ubi agnovit, aversionem eandem merito peccatis suis imputans, turbatus est…» Ibid. 
611 «Diaconus quidam Steinveldensis de ordine Praemonstratensi, Gerardus nomine apostatans, 

circa quatuor tempora se ordinem sacerdotalem suscepisse finxit…» Ibid. S. 1878. 
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множество пожертвований (multas oblationes)612. То есть можно утверждать, 

что внешне мероприятие прошло весьма успешно. Однако Герард был 

дискредитирован в своих собственных глазах следующим видением: каждый 

раз, когда он поворачивался к пастве, он видел, что Христос на распятии, 

стоящем напротив него, обливался слезами613. Только после столь явного 

намека со стороны Иисуса на недостойность священника, тот приносит 

покаяние и даже отправляется в паломничество к святому Престолу, но по 

дороге умирает614. Такой исход событий может трактоваться как частичное 

неприятие Богом принесенного покаяния через непозволение ему закончить 

начатое дело. Из контекста становится ясно, что в данном случае слезы 

вызваны скорбью в связи с грехами людей, в частности – грехами 

недостойного священника, чьи функции заключаются в восхвалении Бога и 

службе ему, и соотносятся с библейским сюжетом оплакивания Иерусалима: 

«И когда приблизился к городу, то, смотря на него, заплакал о нем и сказал: о 

если бы и ты хотя в сей твой день узнал, что служит к миру твоему! Но это 

сокрыто ныне от глаз твоих» (Лк. 19:41-42). 

Расширенным и, на первый взгляд, более глубинным вариантом 

откровения является видение в освященной гостии полного цикла жизни 

Христа – от рождества до страстей. В Теле заключена плоть в континууме, 

вся полнота прожитой Иисусом земной жизни. Обретение Иисусом формы 

ребенка логично, так как Тело как бы рождается из хлеба: известно, что сам 

термин патена происходит от слова patina, означающее помимо «блюда» 

также «ясли, кормушка». Последующее преображение Тела в агнца и 

распятого Иисуса отвечает идее жертвенности евхаристического хлеба. 

Особенно примечательно, что столь насыщенное образами видение в 

«Диалоге»  выступает в качестве ответа на жалобу некого священника 

                                         
612 «…primam missam instruente eum sacerdote miserrimus celebravit. Ego eidem missae tunc 

scholaris interfui; et multas receipt oblationes» Dialogus miraculorum. S. 1880. 
613 «…quotiens se vertit ad populum, crucifixum contra se stantem viderit lacrimantem» Ibid. 
614  «Ex lacrimis vero imagines divinae considerans magnitudinem culpae, ponitentia ductus, 

Sedem Apostolicam petiit, et in eadem via vitam finivit» Ibid. 
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Адольфа, сокрушавшегося, что Христос является во время таинства лишь 

твердым в вере в качестве поощрения, в то время как в подобных видениях 

нуждаются те грешники, которые сомневаются в присутствии Спасителя в 

причастии615. Его чаяния были услышаны, и вскоре во время литургии, когда 

он поднял гостию перед молитвой «Агнец Божий» и был готов преломить ее, 

он увидел Богородицу на троне (sic!), держащую на коленях Иисуса. 

Повернув немного гостию, он увидел агнца, а развернув ее обратно – словно 

через стекло увидел распятого Христа со склоненной головой 616 . Смена 

видений происходит, по всей видимости, не мгновенно, так как прихожане 

начали удивляться непривычной продолжительности мессы. Священник 

превращает свое неожиданное откровение в тему для проповеди – обливаясь 

слезами, он рассказал с амвона всем присутствующим о произошедшем 

чуде617, продемонстрировав тем самым истинность превращения хлеба и свое 

благочестие: в самом деле, рыдания и божественные видения – важный 

атрибут принадлежности к праведникам.  Казалось бы, такое откровение 

должно быть «престижнее», чем видение одного лишь ребенка, однако это не 

так. Цезарий специально оговаривает это, дабы у читателя/слушателя не 

сложилось ложное впечатление. Основной критерий «престижности» 

евхаристических откровений – интимность происходящего контакта. В 

данном случае, никакого взаимодействия между главным героем Адольфом и 

Спасителем не происходит вообще, кроме того, эпизод страстей он 

наблюдает «словно через стекло». То есть, священник переживает некое 

отстраненное от него чудо, которое скорее пугает его, нежели ободряет и 

утешает, как в случае трогательных видений Христа-ребенка. Причина 

                                         
615 «Quod ubi ille audivit, suspirans ait: “Ad quid Dominus Deus viris sanctis et in fide perfectis 

talia ostendit? Mihi peccatori meique similibus qui saepe de hoc sacramento dubitamus, 

huiusmodi visions deberent revelari”» Dialogus miraculorum. S. 1754. 
616 «Die quadam cum idem Adolphus missam celebraret, et ante “Agnus Dei” hostiam levasset 

ad frangendum, in ipsa hostia virginem in sede residere infantemque in sinu servare 

contemplates est. Nosse volens quid esset ex altera parte, mox ut hostiam vertit, agnum in ea 

conspexit. Quam rursum regyrans, vidit in ea quasi per vitrum Christum in cruce pendentem 

capite inclinato» Ibid. 
617 «Cumque populus de tanta mora miraretur, ipse ambonem ascendens, cum lacrimis populo 

visionem retulit; et signati sunt eadem hora ab eo homines quinquaginta» Ibid. 
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заключается не только в его духовных метаниях насчет сущности 

евхаристии, но и в наличии сожительницы – недопустимое прегрешение, с 

точки зрения Цезария, настаивавшего на двух непременных добродетелях 

любого священника: непорочности и образованности 618 . Только после 

приключившегося с ним чуда, Адольф решился исправить свой образ жизни 

и отправить эту женщину в монастырь619. 

Одним из вариантов дидактически-наставительных обликов гостии 

является образ сырого мяса 620 , являющийся тем слабым в вере, которые 

подвергают сомнению мистическую силу таинства евхаристии. Некий 

священник во время совершения таинства, не веря до конца в чудесное 

превращение хлеба в Тело, увидел, по воле Господа, вместо Святых Даров 

сырое мясо621 . Позади него стоял некий благочестивый Видекин и видел 

такую жуткую модификацию622. Смысловая нагрузка этого видения раскрыта 

невнятно: только последнее предложение предыдущей главы, 623 

предваряющее содержание следующей главы, объясняет, что неуверовавшим 

в евхаристию священникам Бог являет в гостии собственную плоть (в 

буквальном смысле). В этом случае, вероятнее всего, видение сырого мяса 

подразумевает языческий обряд жертвоприношения с последующим 

поеданием жертвенного животного и противоречит самой сути бескровного 

                                         
618 «Gloria vitae sacerdotalis in duobus praecipue constitit, castimonia videlicet et scientia. Debet 

enim castus esse et litteratus» Dialogus miraculorum. S. 1794. 
619 «Habeat enim concubinam. Nuper tamen audivi quod vitam suam occasione ut spero eiusdem 

visionis emendare incipiat, et feminam in monasterio sanctimonialium in Runengen locare 

proponat» Ibid. S. 1755. 
620 В данном случае под сырым мясом подразумеваются мягкие ткани тела. Как наиболее 

тленная часть тела она может «исчахнуть» (Зах. 14:12), быть съеденной псами и врагами 

(4 Цар. 9:36; Пс. 26:2).  
621  «Qui cum in canone de tam mirabili conversion panis in corpus Christi satis haesitaret, 

Dominus ei in hostia carnem crudam ostendit» Ibid. S. 1758. 
622   «Hanc cum vidisset etiam vir nobilis Widekinus, stans post tergum eius, dicta missa 

sacerdotem in partem traxit, et quid infra canonem egerit vel cogitaverit diligenter inquisivit» 

Ibid. 
623 «Quod vero Deus dubitantibus de hoc sacramento etiam suam carnem ostendat, subsequens 

sermo declarat» Ibid. S. 1756. 
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таинства евхаристии 624 . Также закономерно провести параллель с 

ветхозаветным образом мертвого младенца: «Не пропусти, чтобы она была 

как мертворожденный младенец, у которого, когда он выходит из чрева 

матери своей, истлела уже половина тела» (Чис. 12:12). Так или иначе, 

визуальное превращение Даров в мясо призвано дискредитировать 

священника в глазах Видекина. Наличие свидетеля важно для 

повествовательной манеры Цезария, и в данном контексте тот факт, что 

Видекин разделяет с героем его видение, не означает, что он разделяет также 

его убеждения и сомнения. Напротив, Видекин выступает как помощник 

священника, понявший смысл видения и направивший его на путь 

исправления. 

Видение сырого мяса может также носить случайный характер: хлеб, 

превратившийся в мясо из-за нерадивости одного священника, не исчезает, 

когда впоследствии чашей и патеной пользуются другие 

священнослужители. Такое видение, как и предыдущее, несет 

преимущественно обличительную функцию: плоть как бы информирует 

следующего приступившего к богослужению о порочности предыдущего. 

Подобное происходит с Даниилом, аббатом Шенау в главе 59 «De Daniele 

Abbate qui in calice reperit crudam carnem». Когда он готовился к совершению 

обряда в капелле святого Рейнольда в Кельне, надевал священническое 

облачение и готовил утварь к мессе, он обнаружил, что к стенке чаши прилип 

кусочек сырой плоти625. Несмотря на чрезвычайность обстоятельств, Даниил 

решает не откладывать мессу. Поинтересовавшись после, кто служил 

литургию до него, он получил следующий (весьма симптоматичный) ответ, 

что это был отец Бертольф по прозвищу «пожиратель сала», не имеющий 

                                         
624 «Нет; но что язычники, принося жертвы, приносят бесам, а не Богу; но я не хочу, чтобы 

вы были в общении с бесами. Не можете пить чашу Господню и чашу бесовскую; не 

можете быть участниками в трапезе Господней и в трапезе бесовской» (1 Кор. 10:20-21) 
625  «Qui cum sacerdotalibus fuisset indutus, et populus ad audiendam missam per nolam 

convocatus, cum calicem praepararet, particulum crudae carnis illi intrinsecus reperit 

adhaerentem» Dialogus miraculorum. S. 1874. 
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ровным счетом никакой набожности, религиозности и страха Божия 626 . 

Свиной «привкус» прозвища символически подразумевает уничижение: 

свиньи и псы – типичные оскорбительные клички язычников как в Ветхом 

Завете, так и в Новом627. 

 

5. Кровь Христова. 

Exempla, затрагивающие тему причащения вином, встречаются реже, 

однако допустимо выделить отдельный блок чудес, связанных с 

евхаристической Кровью. Кровь, в сравнении с Телом, обладает более 

выраженным очищающим свойством628. Повествование строится по той же 

схеме, что и сюжеты видений различных визуальных превращений хлеба 

(ребенок, сырое мясо, распятый Иисус, уголь) с той разницей, что хлеб как 

Тело обладает большим пространством образности и дает автору 

возможность маневра и разнообразия. Изредка благодатность вина 

отображается каким-либо опосредованным способом: например, видением 

сверкающего голубя рядом с чашей 629 . В случае с вином типичным 

откровением становится видение настоящей человеческой крови 630 . Сами 

                                         
626  «Quae respondit: 'Dominus Bertolphus cognomento 'vorator lardi'. Erat enim iam dictae 

ecclesiae sanctorum Apostolorum canonicus, sacerdos saecularis nimis, modicum vel nihil 

habens religiositatis, devotionis, sive divini timoris» Dialogus miraculorum. S. 1876. 
627 По закону Моисея свиньи считались нечистыми животными и народу Израиля было 

запрещено употреблять их в пищу (Лев. 11:7). В Новом Завете связь свиней с собаками 

прослеживается в Евангелии от Матфея и Втором послании Петра. В качестве наиболее 

показательного примера выступает следующая цитата: «Не давайте святыни псам и не 

бросайте жемчуга вашего перед свиньями, чтобы они не попрали его ногами своими и. 

Обратившись, не растерзали вас» (Мф. 7:6). Подробнее о положении свиньи см. Свинья // 

Словарь библейских образов / Под общ. ред. Л. Райкена, Дж. Уилхойта, Т. Лонгмана. 

СПб., 2005. С. 1037-1038. 
628  Кровь жертвенных животных также служила средством очищения, искупления, 

умилостивления и примирения с Богом. В христианстве кровь сама по себе не могла 

служить ценой уничтожения грехов, только Высшая кровь, пролитая на кресте, способна 

очистить душу от пятен греха. См. Кровь животных // Библейская энциклопедия. М., 1990. 

С. 414. 
629 «Henricus conversus de Hart, cuius supra saepe memini, in canone columbam miri candoris 

iuxta calicem vidit residentem» Dialogus miraculorum. S. 1802. 
630 Критерии, по которым видимая кровь соотносится именно с человеческой, а не какой-

либо животной, совершенно не поддаются вычленению. Цезарий ограничивается 

словосочетаниями вроде forma humani sanguinis. Ibid. S. 1780. 
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визионеры традиционно разделяются на тех, кому подобное чудо послано в 

поощрительных целях, и тех, кому необходимо красноречивое наставление631 

– в этом случае явление крови не только свидетельствует о тождестве вина и 

крови, но и шокирует своей нарочитой натуралистичностью колеблющегося. 

Отличить видения разного характера по каким-либо атрибутам довольно 

сложно. Зачастую заключение о характере выводит сам визионер или 

присутствующий свидетель. Самая суть видения при этом не меняется – это 

появление крови в чаше без каких-либо дополнительных пояснений, по 

которым можно было бы определить отношение собственно Крови к 

конкретному человеку. Это обстоятельство ощутимо отличает Кровь от Тела, 

которое склонно проявлять собственную волю и которое становится 

полноценным участником видения. Рассмотрим пример благочестивого 

видения: однажды Даниил, аббат Шенау, служил мессу, как вдруг увидел в 

чаше нечто, напоминающее человеческую кровь, и так как в тот момент он 

не знал за собой никакого смертного греха, то он счел, что это видение 

послану ему в утешение, а не в осуждение 632 . Далее сообщается, что 

свидетелем чуду был монах Герард633, однако неясно, какой оттенок носило 

это видение для него – его главная функция заключается в 

засвидетельствовании. Очевидно, что Кровь не посылает никаких условных 

сигналов служащим мессу, поэтому Даниил на основании сомнительной 

саморефлексии заключает, что видение крови вместо вина есть показатель 

праведности. 

Для сравнения обратимся к назидательному видению. Священник 

Хейлард по дьявольскому внушению начал во время литургии сомневаться в 

                                         
631 «Quibusdam, ut iustis, forma sanguinis ostenditur, ad devotionis suae remunerationem; de 

sacramento dubitantibus, ad confortationem; male viventibus, ad correptionem» Dialogus 

miraculorum. S. 1780. 
632 «Bonae memoriae Daniel Abbas Sconaviae, quandoque Prior noster, cum die quadam missam 

celebraret, formam humani sanguinis in calice vidit. Et quia tunc temporis non fuit sibi conscius 

alicuius mortalis, eandem visionem nequaquam sibi ad iudicium, sed ad consolationem 

concessam speravit» Ibid. 
633 «Huius visionis testis est Gerardus monachus noster, aliquando concanonicus eius in maiori 

ecclesia Coloniae» Ibid. 
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истинности Святых Даров. Тогда перед «Отче наш», когда он ставил 

поднятую чашу обратно на алтарь, он увидел в ней образ человеческой 

крови634. Внешне видение никак не отличается от предыдущего, но далее оно 

интерпретируется обратным образом, так как с самого начала читатель знает 

о бесовских наущениях: «Так словно бы говорил Господь: «Если не веришь в 

сакрамент, то узнаешь правду через опыт. И так как вера есть путь видению, 

то вид этой крови приведет тебя к вере» 635 . В другом схожем эпизоде, 

подробно пересказывать который нет необходимости, приалтарный служка 

также видит в чаше человеческую кровь, однако это явление произошло в 

счет его будущего греха – юноша стал рыцарем, проливающем невинную 

кровь636. 

Помимо темы обычного наблюдения крови в чаше, Цезарий добавляет 

в текст сюжеты, связанные с проливанием Крови: эти истории в некотором 

роде уравновешивают повествование о евхаристических дарах и отвечают за 

блок, связанный с непочтительным отношением к сакраменту. Поэтому автор 

сосредотачивает внимание на воспитательных, а не на праведных видениях 

крови. Действительно, если хлеб можно уронить, вынести из церкви во рту, 

раздробить и вообще подвергнуть любому физическому воздействию, то с 

вином как жидкостью дело обстоит труднее. Все же, несмотря на тяжесть 

греха напрасного пролития освященного вина, он связан более с 

небрежностью, чем со злым умыслом. Тем не менее, это проступок, 

последствия которого трудно устранить. Так, некий священник из 

Кельнского диоцеза, по справедливому Божьему промыслу, пролил чашу с 

вином на корпорал, причем вино на полотне сразу обратилось в 

                                         
634 «Heylardus sacerdos de Wuninsdorp, cum die quadam in ecclesia iam dictae villae missam 

diceret, et de sacramento ex immissione diaboli periculose dubitaret, quando ventum est ad 

orationem Dominicam ubi calix discoopertus deponi solet, humani cruoris speciem in illo vidit, 

et expavit» Dialogus miraculorum. S. 1782. 
635 «Ac si ei diceret Dominus: “Si non credis sacramento, veritatem discas experimento. Et cum 

fides via sit ad speciem, species haec sanguinea te reducat ad fidem”» Ibid. 
636 «Idem adolescens clericatum deserens factus est miles, et usque hodie se Christi sanguinem 

fundere ostendit, quia multos depraedatur et affligit» Ibid. S. 1784. 
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человеческую кровь 637 . Произошедшее погрузило священника в глубокую 

печаль. Дидактический же элемент состоит в том, что разлитую на корпорал 

Кровь оказалось практически невозможно отстирать. Сколько бы ни пытался 

священник вывести кровавые пятна, ничего не получалось. Он даже 

попросил всех прихожан молиться и стирал в их присутствии под звуки 

молений, но также безуспешно638. Тогда он взял полотнище и обратился за 

советом к Кельнскому схоластику Рудольфу, который сразу понял причину 

происходящего639. Рудольф спросил священника, нет ли среди его прихожан 

сомневающихся в силе таинства. Действительно, некая женщина часто 

испытывала по этому поводу сомнения. Когда священник показал ей 

кровавые пятна на корпорале, то она уверовала, и Бог сразу же устранил с 

ткани пятна 640 . То есть после реализации наставления и уверования 

грешницы произошло возвращение к первоначальному состоянию, и вины 

священника в произошедшем не было – таково было провидение. 

Однако истории о проливании вина не всегда так благополучно 

заканчиваются. В другом случае священник, чье имя не упоминается, служил 

мессу поспешно и небрежно и пролил вино. Само происшествие не было бы 

столь постыдно, если бы данный священник не решил умолчать обо всем, 

опасаясь быть отлученным от литургии. После мессы он сложил корпорал и 

вышел из церкви, полагая, что никто ничего не заметил641. Цезарий задает 

негативный тон этой истории и тем, что дает нелестную характеристику 

                                         
637 «Sacerdos quidam in Dioecesi Coloniensi quadam die missam celebrans, iusto Dei iudicio 

calicem cum sanguine in canone fudit super corporale. Quod statim humani cruoris concepit 

formam» Dialogus miraculorum. S. 1786. 
638  «Cumque dicta missa sacerdos nimis moerens super calicem illud crebrius lavisset, rubeum 

colorem abluere non potuit. Tunc amplius territus, orationes omnibus suis parochianis instituit, 

corporale lavit, sed non profecit» Ibid. S. 1788. 
639 «Quo viso tollens secum sacrum lintheum, Rudolphum Scholasticum Coloniensem, virum 

magni nominis accersivit…» Ibid. 
640  «“Ostendite illi, forte idcirco Deus vestigial sanguinis in hoc corporali deleri non sinit, 

quatenus eis visis illa in fide roboretur.” Quod cum factum fuisset, expavit mulier et credidit, et 

Deus statim pristinum colorem in lintheo reformavit» Ibid. 
641  «Cum sacerdos quidam in ecclesia, cuius nomen excidit sicut et sacerdotis, missam 

festinanter et negligenter diceret, calicem fudit. Timens vero pro tanta negligentia si ad aures 

praelatorum deveniret, diutius ab altaris officio suspendi, casum suppressit; dictaque missa 

corporale complicavit et abiit. Aestimabat enim quia nemo vidisset»  Ibid. 
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священнику – он вел и ведет плохой, беспорядочный и беспечный образ 

жизни 642 . Здесь свидетелем оказывается звонарь, который изобличает 

священника: после того, как тот удалился, звонарь раскрыл полотнище и 

увидел кровавые влажные потеки на корпорале 643 . Он незамедлительно 

сообщил об этом декану Конраду в Кельне, после чего должен был принести 

с собой в доказательство сказанному сам корпорал. Казус состоит в том, что 

на пути к финалу история обрывается – Цезарий сообщает, что конец ему не 

известен 644 , однако на священника должны были наложить суровое 

наказание. На основании вышесказанного новиций резюмирует, что вера есть 

не что иное, как надежда, не требующая дополнительных доказательств – 

явная отсылка к Посланию апостола Павла к евреям: «Вера же есть 

осуществление ожидаемого и уверенность в невидимом» (Евр. 11:1). 

Редким случаем является синтетическое видение, соединяющее 

Христа-ребенка и распятого Христа, более свойственное для хлеба, и крови 

как ключевого образа для евхаристического вина. Этот пример из главы 41 

«De converso qui communicaturus vidit Christum sanguinem suum quasi stillare 

in calicem» выбивается из череды откровений конверсов. В часто 

упоминаемом монастыре Химмерод в праздник Рождества братья готовились 

к таинству причащения. Когда они после молитвы Agnus Dei встали, по 

обыкновению, на колени, то один из них увидел Иисуса-ребенка, причем не в 

облике младенца (что было бы логично в контексте праздника), а в образе 

страдающего ребенка-Иисуса, распятого на кресте, из всех ран которого 

сочилась кровь и наполняла стоящую чашу 645 . Это видение конверс 

                                         
642 «Erat enim sacerdos ille et forte adhuc est malae vitae, vagus et negligens valde» Dialogus 

miraculorum. S. 1788. 
643 «Campanarius vero quem negligentia minime latuerat, post discessum sacerdotis corporale 

revolvit; et ecce sanguis rubens ac madens in omnibus partibus per quas liquor calicis defluxerat 

apparuit» Ibid. S. 1790. 
644 «Quid vero post haec actum sit, non intellexi» Ibid. 
645 «In claustro cuius saepe memini, sicut mihi scripsit quidam ex sacerdotibus dous eiusdem, in 

quadam sollemnitate Nativitatis Domini, fratres ad sacram communionem se praeparabant. 

Cumque pacem iam accepturi, post Agnus Dei, terrae ut moris est procumberent, vidit frater 

quidam puerum Jesum, non tamen quasi recenter natum, sed in cruce quasi passum, cuius Omnia 
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истолковал по отношению к себе как дурное и, несмотря на уговоры коллег, 

отказался идти принимать причастие, считая себя недостойным646. Именно 

здесь, в данной главе, Цезарий дает ответ на вопрос, кто достоин причащения 

Святых Даров. Этот ответ – никто. Причем тезис вкладывается в уста 

Богоматери, выступающей посредником между человеком и Христом. После 

молитвы первого часа главный герой остается в храме и погружается в 

безмолвную молитву; его сосредоточенность была так велика, что время для 

него словно остановилось 647  – явная аллюзия на психосоматическое 

состояние, называемое авторами-мистиками экстатическим. Именно в таком 

состоянии ему является Дева Мария и вопрошает его: «Почему ты сегодня не 

принял священных Тела и Крови любимого моего сына?»648. Тогда он душой 

прокричал, что он недостоин, на что получил следующее утверждение: «Ты 

считаешь, что ты недостоин, а кто же, по твоему мнению, вообще может 

быть достойным столь великого дара? Эту обиду я тебе прощу, но больше 

так не поступай»649. Из контекста следует, что решение о достойности не 

входит в сферу компетенции человека, а потому самовольный отказ от 

причащения без серьезных на то причин воспринимается как игнорирование 

святых сакраментов и оскорбление Бога. 

Освященное вино по транзитивному принципу 650  сообщает свои 

свойства любой другой жидкости, входящей с ним в контакт. Если малая 

                                                                                                                                   
vulnera cruorem stillabant, quem tamen calix sanctus subter positus totum recipiebat» Dialogus 

miraculorum. S. 1834. 
646  «Unde frater ille tantis sumendis sacramentis se indignum reputans, ad superiora stalla 

divertit, aliisque innuentibus ut procederet, se non processurum signavit» Ibid. 
647 «Prima autem cantata aliis ad Capitulum exeuntibus, ipse ad orationem faciendam ut quidam 

facere solent divertit. Veniensque ad altare sanctae cruces oration intendit, et videbatur ei tempus 

breve prae devotionis magnitudine» Ibid. 1836. 
648 «’Cur’, inquit, ‘hodie sacrosanctum corpus et sanguinem dilecti filii mei non sumpsisti?’» 

Ibid. 
649 «Ad quod beata Virgo respondit: ‘Tu te indignum cogitas, et quis putas tanta re dignus esse 

potest? Hanc igitur offensam tibi condonabo; sed vide ne de cetero simile feceris.’» Ibid. 
650  Подобный эффект наблюдается также в отношении корпорала: так как 

непосредственно на нем совершается таинство, то он перенимает часть 

сверхъестественных свойств и требований, присущих Святым Дарам. Во-первых, для 

корпорала актуально требование ритуальной чистоты: полотнище проявляет скрытые 

пороки. Такая историю произошла с некой монахиней. Когда она помогала развешивать 
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часть такого вина соприкоснется с водой, то вода также становится Кровью. 

Так, еще одной потенциально чудодейственной жидкостью является вода для 

омовения рук священника после причащения. Она представляет собой эрзац 

сакрамента для тех, кому в силу различных обстоятельств было недоступно 

полноценное участие в таинстве. Таковым подходящим героем становится, 

например, в высшей степени благочестивый мирянин во время болезни – 

именно его Цезарий выбирает в качестве действующего лица главы 24 «De 

infirmo cui ablutio conversa est in sanguinem». Некий священник нанес визит 

одному больному мирянину, и тот спросил его, отслужил ли  он сегодня 

мессу. Получив утвердительный ответ, больной попросил его вымыть руки, 

соприкасавшиеся с Плотью и Кровью, и отдать ему после омовения эту 

целительную воду 651 . Важно отметить, что получившееся «лекарство» 

мирянин употребляет с целью очищения от недуга, а не с намерением 

причаститься Святых Даров. Так как он выпил лишь часть воды, то 

остальную он убрал в ящик. Через некоторое время он обнаружил, что вода 

превратилась в кровь 652 . Цезарий предостерегает читателя от 

соблазнительной трактовки этой крови как Крови сакрамента653: данное чудо 

– поощрение верующего для придания ему большей крепости духа через 

превращение воды целиком в кровь, но эта кровавая жидкость не 

тождественна Крови и не может с ней сравниваться. Также любопытно, что о 

целебных свойствах такой воды далее ничего не сообщается – результат 

лечения мирянина неизвестен.  

                                                                                                                                   
корпорал после стирки и, соответственно, коснулась его поверхности, на нем выступили 

кровавые пятна (вполне предсказыемая форма обнаружения порочности). Монахиня 

оказалась беременной. Dialogus miraculorum. S. 1891-1892.  
651  «Erat idem infirmus laicus admodum religiosus. Qui ait sacerdoti: “Domine, num hodie 

celebrastis?” Respondete illo, “etiam”; aegrotus subiunxit: “Peto ut manus quibus tractastis 

sacrum Christi corpus et sanguinem, coram me abluatis, eritque meae infirmitati eadem ablution 

antidotum.” Quod cum fecisset, aqua in crathera munda recepta est» Ibid. S. 1792. 
652 «De qua cum bibisset infirmus, residuam in cistam poni iussit, et diligenter operiri. Postea 

cum eandem aquam requireret, puer ad cistam accedens non aquam in crathera, sed purum 

sanguinem reperit» Ibid.  
653 «Non credo fuisse Christi sanguinem, quia aqua in illum minime vertitur, nec vinum quidem 

absque debita sacerdotis benedictione» Dialogus miraculorum. S. 1792. 
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6. Внелитургическое использование гостии. 

Вынесение освященной облатки во рту для использования ее силы в 

личных целях является повсеместно распространенной популярной 

практикой, причем частота подобных прегрешений была, по всей видимости, 

настолько интенсивной, что священники начинают проверять, проглотил ли 

причащающийся хлеб, а в покаянных книгах становится нормой вопрос 

исповедника «Не уносил ли ты куда-нибудь облатку?» 654 . Население по-

своему актуализирует и расширяет использование уже освященной, а значит, 

наделенной сверхъестественной силой, гостии. Причем зачастую этой силы 

оказывается недостаточно для действенного внелитургического 

употребления, и эффективность объекта нужно повысить дополнительными 

заговорами и прочими ритуалами. Апотропеические (отвращающие) 

свойства были приписаны облатке в том числе в славянских землях: 

считалось, что пожар можно было предотвратить, если, раздевшись до гола 

трижды обежать горящий дом с просфорой во рту655.  

Постоянной актуальностью обладает любовная магия. Использование 

мистической силы гостии ради достижения успеха в любовных делах 

свойственно не только мирянам, но и клирикам. Приворотное колдовство не 

выделяется Цезарием в отельную категорию и обозначается собирательным 

термином maleficia. Однако Тело не позволяет использовать себя в столь 

порочных практиках, поэтому мешает осуществлению задуманного на 

разных стадиях. Так, один священник, который желал добиться внимания 

некой женщины, попытался вынести из церкви пречистое Тело во рту, 

причем техника магического обольщения заключалась в том, что сила 

сакрамента склонит волю женщины к нему, когда он ее поцелует 656 . К 

                                         
654 Арнаутова Ю.Е. Колдуны и святые: антропология болезни в средние века. СПб., 2004. 

С. 307-308. 
655  Пелевин Ю.А. Просфора в народном синкретизме язычества и христианства // 

Славяноведение. №2. М., 2008. С. 80-83. 
656  «Sacerdos quidam luxuriosus feminam procabatur. Et cum illius non posset habere 

consensum, dicta missa corpus Domini mundissimum in ore tenuit, sperans si sic illam 



 230 

изумлению священника, когда он попытался выйти через двери церкви, он 

обнаружил, что стал настолько высоким, что его голова касается крыши 

здания. Испугавшись, он вытащил Тело и «в безумии» закопал его в углу 

церкви. Исповедавшись в этом прегрешении и рассказав, где спрятана 

гостия, он и выслушавший исповедь священник извлекли из-под земли 

вместо хлеба маленькую фигуру распятого на кресте человека, истекающего 

кровью 657 . Закончив рассказ, Цезарий снова втолковывает новицию, что 

такое превращение хлеба в распятого Иисуса свидетельствует о постоянном 

присутствии Бога в гостии, т.е. все так или иначе сводится к тому, что лишь 

глупец сомневается в истинности пресуществления 658 . Тем не менее, сам 

согрешивший священник если и не твердо уверен в буквальном присутствии 

Христа в хлебе, то во всяком случае не сомневается в сакральных и, шире, 

магических свойствах освященного хлеба. В этом и заключается вся тяжесть 

преступления, так как Цезарий все же разделяет преступников на тех, кто 

«знает» и кто «не знает» - «ибо если бы познали, то не распяли бы Господа 

славы» (1 Кор. 2:8). Так, воины, распинавшие Иисуса не знали, что Христос 

воистину Сын, поэтому могут быть прощены, однако нечестивцы вроде 

колдующего священника, знающие о Сыне в гостии и употребляющие его в 

постыдных целях, грешат гораздо тяжелее. 

Следующим аспектом внелитургического использования является 

применение в хозяйственных целях. Некая девица для защиты урожая в 

своем саду от капустной гусеницы решила, по совету одной женщины, 

нечестиво вынести во рту гостию, освященную в Пасху, мелко растолочь ее и 

обсыпать полученным порошком овощи, чтобы избавиться от 

                                                                                                                                   
deoscularetur, quod vi sacramenti voluntas eius ad suos libitus inclinaretur» Dialogus 

miraculorum. S. 1760. 
657 «Timens vero ultionem divinam super se citius venturam, sacerdoti cuidam sibi familiari 

confessus est sacrilegium. Qui simul ad locum accedentes, reiecto pulvere non repererunt 

speciem panis, sed formam licet modicam hominis in cruce pendentis. Erat enim carnea et 

cruenta» Ibid. 
658 «Iste cognitum contempsit, et contemnendo crucifixit. Jam tibi satis probatum arbitror quod 

sub specie panis sit verum corpus Christi, et tam a malis quam a bonis sacerdotibus conficiatur» 

Ibid. 
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сельскохозяйственного вредителя 659 . Вся совокупность таких 

терапевтических действий называется в тексте medicina. Примечательно то, 

что в данном случае Тело потенциально призвано по меньшей мере изгнать, 

если не умертвить, другие божьи творения, а также то, что о поведении этих 

гусениц по отношению к Святым Дарам ничего неизвестно (см. эпизоды с 

пчелами и коровами из пункта «Тело Христово и животные»). Кроме того, 

неочевиден ответ, помогло ли измельченное Тело растениям. По всей 

видимости, это средство оказалось эффективным («то, что стало лекарством 

для овощей, превратилось для меня в мучения, как и заявил дьявол [в моем 

теле]») – Тело не может не проявить своих сверхъестественных свойств даже 

в столь неподходящей ситуации. Девица за свой грех наказывается 

бесноватостью – т.е. демон находится на службе у Тела и реализует идею 

заслуженной кары. Читатель/слушатель изначально осведомлен о таком 

карающем методе, так как повествование главы носит ретроспективный 

характер: желая избавиться от демона внутри себя, женщина приносит 

покаяние священнику и рассказывает о методе защиты своих огородных 

культур с помощью гостии. 

Похищение гостии практикуется не только христианами, склонными к 

суевериям, но и внутренними врагами христиан – еретиками (глава 52 «De 

haereticis qui in ecclesiis furati sunt corpus Domini, et uno propter hoc 

suspenso»). Цезарий упоминает, к сожалению, лишь кратко об имевших место 

случаях организованных краж Святых Даров еретическими преступными 

группировками. Такой вывод можно сделать на основании утверждения 

Цезария, что эти люди действовали на территории Кельнского диоцеза под 

                                         
659 «Quando iuvencula eram et hortum excolendum suscepissem, nocte quadam mulierem vagam 

hospitio recepi. Cui cum damna horti mei exposuissem, asserens Omnia olera ab erucis devorari; 

respondit illa: “Bonam te instruam medicinam. Accipe corpus Domini et comminue illud, sicque 

super olera spargas, et statim lues cessabit.” Ego misera cui maior cura erat de horto quam de 

sacramento, cum in Pascha corpus Domini suscepissem, et extractum de eo fecissem sicut edocta 

fueram, quod oleribus in remedium, mihi teste diabolo factum est in tormentum» Dialogus 

miraculorum. S. 1766. 
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видом братьев некого религиозного ордена (sub scemate religionis)660, из чего 

следует, что им была присуща некая организованность и осведомленность о 

действиях друг друга. Причем объектом похищения становилось именно 

Тело Христово, другие церковные богатства (утварь, одежда, книги) 

оставались за пределами их воровских интересов 661 . Масштаб краж был, 

видимо, достаточно велик, чтобы официально предписать всем церквям 

диоцеза хранить Тело под замком 662 . Конечная интенция подобных 

похищений совершенно не ясна. Во всяком случае, Цезарий преподносит ее 

следующим образом: когда одного из еретиков поймали и спросили на 

допросе перед казнью, что он сделал с украденным Телом, тот ответил, что 

он смешал его с грязью 663 . Такая мотивация, ограниченная лишь 

оскорблением сакрамента и через него - Бога, грешит определенной 

примитивностью и недосказанностью. Также в повествовании совершенно 

опущена тема волеизъявления гостии, которая никак не повлияла на исход 

событий, нет чудес или видений, что не характерно для стиля «Диалога». 

Другой практикой, хоть и считавшейся меньшей из зол, но все же 

осуждавшейся теологами, являлось причащение дуэлянтов перед 

поединками, не с целью, правда, одержать победу, а в превентивных целях – 

на случай неблагополучного исхода и смерти. То же касается резко 

осуждаемых Церковью турниров, участникам которых запрещалось 

причастие перед соревнованием664. Однако Цезарий придает таким историям 

предсмертного причащения оттенок политической полемики. Характерный 

                                         
660 «Non est diu quod quidam sub scemate religionis venientes in Dioecesim Coloniensem, in 

diversis ecclesiis corpus Domini furati sunt» Dialogus miraculorum. S. 1862. 
661 «De reliquis vero ornamentis, calicibus scilicet, libris sive indumentis sacerdotalibus, nulla 

eis cura fuit» Ibid. 
662  «In proxima vero Synodo a domino Engilberto Episcopo praeceptum est, ut in omnibus 

ecclesiis Dioecesis suae corpus Domini sub clausura servaretur» Ibid. 
663  «Ex quibus unus in provincial nostra deprehensus, et ubinam fecisset corpus Domini 

requisites, respondit: ‘In lutum iactavi illud’. Propter quod miser suspensus, proiectus est in 

cloacam inferni» Ibid. S. 1863. 
664  Browe P. Die Eucharistie im Mittelalter. Liturgiehistorische Forschung in 

kulturwissenschaftlicher Absicht / Hg. von Th. Flammer, H. Lutterbach. Berlin; Münster, 2011. 

S. 26-27. 
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пример – история о повешенном Фридрихом Барбароссой рыцаре из главы 49 

«De milite qui suspensus mori non potuit, donec Christi corpus percepit». При 

указанном императоре этого воина благородного происхождения, 

владевшего землями и замками, многие обвиняли в разграблении округи. 

Фридрих Барбаросса неоднократно вызывал его на судебное 

разбирательство, но тот ни разу не явился. Тогда император объявил его вне 

закона (proscripsit) и приказал поймать и повесить665. Несмотря на то, что 

казнь является, безусловно, плохой смертью, Цезарий поворачивает 

повествование так, что эта смерть становится благочестивой: через три дня 

после вздергивания на виселице мимо повешенного проезжал другой рыцарь 

со своим слугой, как вдруг «покойник» прокричал им: «Снимите меня, я еще 

жив!» Приняв сначала его за призрак (fantasma), путники сняли рыцаря с 

виселицы, и тот рассказал им свой рецепт обретения такой милости Божией – 

он подробно перечисляет какие молитвы и сколько раз в день он произносил. 

Именно благодаря интенсивности молений он снискал милосердие и до сих 

пор не умер на виселице, так как не успел причаститься перед казнью666. 

Подобное восхваление неизвестного рыцаря и отсутствие какого-либо 

скептического комментария со стороны Цезария (и, соответственно, 

новиция) вызывает недоумение. Кончина и похороны описаны в духе смерти 

праведника – исповедавшись и причастившись, он тотчас испустил дух и 

отправился к Богу, тело его было похоронено на кладбище, а весть о чуде 

                                         
665 «Miles quidam nobilis terram habens et castra, apud praedictum Fredericum Imperatorem a 

multis accusatus est quod provinciam spoliaret. Quem cum saepius citasset, et non comparuisset, 

tandem proscripsit, mandans suis ut illum caperent. Qui cum lateret, non tamen minus rapinas 

exerceret, casu a quodam ex officio captus, patibulo secundum quod Imperator praeceperat 

appensus est» Dialogus miraculorum. S. 1855-1856. 
666 «Ad quos ille de patibulo clamavit: ‘Deponite me, adhuc enim vivo’. Aestimantibus illis quia 

fantasma esset, subiunxit: ‘Nolite timere, quia homo Christianus sum’. Depositus vero, sic ait: 

‘Modicum obsequie ego peccator Deo impendi, propter quod misertus est mei. Singulis diebus 

tres orationes Dominicas, cum totidem veniis sanctae Trinitati dicere consuevi, angelica 

salutation praemissa. Quinque vero orationes, cum quinque veniis, et Ave Maria, quinque 

vulneribus Christi. Simili modo unam orationem, id est Pater noster, angelo cui commissus 

sum…Unde rogo ut vocetis mihi sacerdotem, a quo illud suscipiam» Dialogus miraculorum. S. 

1856. 
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разнеслась по округе 667 . Причины такой симпатии Цезария к данному 

рыцарю, представленному практически как несправедливо замученный 

императором воин, контекстуально выяснить не удается. 

 

7. Тело Христово и животные.  

Цикл историй об особой реакции животных на гостию углубляет 

доказательную базу Цезария, что хлеб есть не что иное, как Тело, ибо даже 

звери видят в облатке своего Создателя, а так как животные неспособны к 

интеллектуальным спекуляциям на тему субстанциональных свойств 

евхаристических даров, то такие истории представляются более чем 

убедительными. Кроме того, животные не могут умышленно обращаться с 

гостией никак иначе, кроме как почтительно, чем явно превосходят людей в 

благочестии, так как люди порочат Тело, отданное за них, внелитургическим 

использованием.  

Такие истории могут начинаться с какого-либо преступного по 

отношению к гостии деяния. Так, в главе 7 «De corpore Domini in ecclesia 

furato, quod a bobus in agro proditum est» отправной точкой является 

похищение из церкви разных ценностей, в числе которых оказалась 

наполненная дарохранительница. Не обнаружив в ларце ничего, за 

исключением реликвий и шкатулочки с причастием, разочарованный вор 

выбросил ее на вспашке в соседней деревне668. На следующее утро, когда 

крестьянин привел коров на выпас, он столкнулся со странным поведением 

стада: приблизившись к выброшенной шкатулке, животные замерли и не 

двигались с места, как бы он на них не кричал и не стегал. Когда пастух 

обнаружил дарохранительницу перед копытами коров и понял причину 

                                         
667 «Qui cum venisset, confessione praemissa communicavit, moxque spiritum emittens, ad eum 

cui incorporatus fuerat feliciter migravit. Quem in cimiterio sepelientes, tam grande miraculum 

divulgaverunt ubique» Dialogus miraculorum. S. 1856.. 
668 «In villa quae Komele dicitur, nocte fures ecclesiam infringentes, inter cetera etiam scrinium 

cum corpore Domini inde tulerunt. Qui cum nihil aliud in eo praeter reliquias et pixidem cum 

sacramento reperissent, nil prorsus de eis curantes, eandem pixidem super sulcum agri villae 

proximi potentes confuse recesserunt» Ibid. S. 1762. 
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такого почтительного стояния, он побежал в церковь с рассказом о 

произошедшем. Тогда местный священник и многие односельчане 

поспешили к полю с распятием, свечами и кадильницей дабы перенести Тело 

обратно в приходскую церковь. Эта история поведана Цезарию участником 

этой процессии Годфридом669, и отсылка к имени рассказчика уже привычно 

показывает читателю приверженность автора «Диалога» к нарочитой 

достоверности. 

Те виды животных, которые от природы способны к созидающему 

труду, демонстрируют любовь к Богу через свои блестящие навыки. 

Таковыми существами оказываются, например, пчелы, выстраивающие 

собственные дома и распределяющие работу между всеми членами 

«социума». Наделенные такими замечательными свойствами пчелы 

употребляют их для восхваления Творца, чему находится подтверждение в 

главе 8 «De apibus quae basilicam corpori Dominico fabricaverunt». Так, некая 

женщина тщетно пыталась разводить пчел, но они погибали, поэтому она 

начала повсюду спрашивать о каком-нибудь действенном методе борьбы 

против этой напасти, и ей посоветовали использовать в качестве 

терапевтического средства гостию670 (ср. эпизод с «опрыскиванием» овощей 

из предыдущего пункта). Т.е. такое обращение с освященным хлебом не ее 

собственное изобретение, оно известно повсеместно и доказало свою 

эффективность – мор пчел прекратится. Неудачливая пасечница так и 

поступила: под видом причащения она вынесла во рту облатку и поместила 

ее в одну из пчелиных кадок671. Тело никак этому не воспрепятствовало (что 

бывало в других случаях внелитургического использования), но воплотило в 

                                         
669 «Tunc omnes simul in agrum descendentes cum cruce, thuribulo et cereis, corpus Dominicum 

in ecclesiam reportaverunt. Huic processioni interfuit Godefridus Prior de Hovenne, qui mihi ista 

recitavit» Dialogus miraculorum. S. 1762. 
670 «Mulier quaedam cum apes multas nutriret, et illae non proficerent, imo passim morerentur, 

cum contra hoc remedium circumquaeque quaereret, dictum est ei quia si corpus Domini inter 

illas locaretm mox lues ipsa cessaret» Ibid. S. 1764. 
671 «Quae ecclesiam adiens, et se communicare velle simulans, corpus Domini sumpsit; quod 

statim a sacerdote recedens extraxit, et in uno ex alveolis illud locavit» Dialogus miraculorum. S. 

1764. 
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жизнь задуманное таким образом, чтобы посредством столь крохотных 

тварей просветить рассудок женщины. Тем более показательно скромное, 

безмолвное прославление Бога насекомыми, чем безнравственнее с ним 

обращаются люди. Пчелы, признав в госте (hospitus) своего Творца, начали 

из сладчайших сот возводить вокруг него небольшую, но полноценную 

капеллу с алтарем, на котором и возлежало Тело 672 . Увидев такое чудо, 

пасечница поспешила исповедоваться священнику в содеянном. Тогда он 

вместе с прихожанами поспешил к улею, где они созерцали построенные 

пчелами стены, окна (sic!), крышу, колоколенку, портал и алтарь часовни, 

после чего с хвалой Богу отнесли облатку в приход673.  

Животные, будучи, как и люди, творениями, наказываются за 

непочтение к своему Создателю в Святых Дарах. Однако для демонстрации 

наказаний Цезарием избираются те представители животного мира, чья 

репутация изначально вызывает определенные сомнения. Среди таких 

животных, обозначаемых как нечистые твари и соотносимых с русским 

словом гады, - мухи, черви, мыши, крысы. В качестве собирательного 

термина Цезарий использует слово vermes. Характерный пример – глава 10 

«De musca quae circa corpus Domini in hora sumptionis volitans, mortis poenam 

solvit». В качестве действующего «лица» повествования выбрано упомянутое 

назойливое насекомое, имеющее негативные коннотации в Священном 

Писании, например: «Мертвые мухи портят и делают зловонною 

благовонную масть мироварника» (Еккл. 10:1). Кроме того, образ мух 

напрямую отсылает к Вельзевулу 674  – идолу, охранявшему скот, людей и 

                                         
672 «Vermiculi Creatorem agnoscentes, de favis suis dulcissimis hospiti dulcissimo capellulam 

mirae structurae fecerunt, in qua altare eiusdem materiae erigentes, sacratissimum corpus super 

illud posuerunt» Dialogus miraculorum. S. 1764. 
673 «Tunc ille assumptis secum parochianis suis ad vasculum venerunt, apes circumvolantes et in 

laudem Creatoris bombizantes abegerunt, capellulae parietes, fenestras, tectum, campanile, 

ostium, et altare admirantes, corpus Domini cum laude et gloria ad ecclesiam retulerunt» Ibid. 
674  Традиционно имя Вельзевула переводится как «повелитель мух» с легкой руки 

переводчика Библии Евсевия Иеронима. Демонологи изощрялись в поисках смысла этой 

этимологии, но единой версии нет. Этимология осмыслялась как метафора, выражающая 

сущность Вельзевула: так, в понимании Шпренгера и Инститориса мухи означают 

грешные души, покинувшие своего истинного Жениха и ставшие «женами» Вельзевула. 
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посевы от мух и особенно почитавшемуся в Аккароне. В Новом Завете под 

именем Вельзевула понимается князь демонов, называемый иначе сатаной – 

фарисеи обвиняют Иисуса в том, что он «изгоняет бесов не иначе, как силою 

вельзевула, князя бесовского» (Мф. 12:24). Цезарий также отказывает мухе в 

благочестивом поведении, за что она наказывается смертью. В главе 10 

крупная муха мешает священнику в приготовлении гостии, кружа вокруг  

чаши с вином и хлеба в момент его преломления. Так как руки монаха были 

заняты, он тщетно попытался сдуть насекомое, после чего частым 

покашливанием подозвал диакона. Однако в то же мгновение муха залетела в 

хлеб и поплатилась за свою наглость – после соединения хлеба она замертво 

упала на алтарь между корпоралом и чашей 675 . Муха имплицитно 

противопоставляется автором «Диалога» пчеле, о которой Соломон говорит: 

«Поди к пчеле и познай, как она трудолюбива, какую почтенную работу она 

производит; ее труды употребляют во здравие и цари, и простолюдины»676 

(Притч. 6:8). Антиподом такого разумного деятельного поведения становится 

бесцельное мушиное существование. 

Осквернение хлеба свойственно червям, символически и физически 

связанным с гниением материи. Причем в Библии под такой материей 

преимущественно подразумевается хлеб и плоть (когда некоторые 

израильтяне ослушались приказа не оставлять манну на следующий день, в 

запасенной ими манне «завелись черви, и оно воссмердело» - Исх. 16:20; а 

Иов сокрушенно утверждает, что «плоть его «одета червями и пыльными 

                                                                                                                                   
См. Вельзевул // Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и образы средневековой 

христианской демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 93-94. 
675 «…in ipsa hora fractionis musca grandis circa et supra calicem volitare coepit ita importune, 

ut quasi vi velle intrare videretur. Sacerdos tremens ac timens cum manus haberet ocupatas, et 

muscam exsufflaret nec proficeret, Henricum Diaconum qui hora eadem Episcopo pacem 

porrigebat, tusciendo crebrius advocavit. …quia post morulam, complete sumptione atque 

ablutione, intuente sacerdote quem turbaverat, quasi lapillus inter corporale et calicem extincta 

ruit» Dialogus miraculorum. S. 1768. 
676  Аналогичной похвалы удостаивается также муравей: «Поди к муравью, ленивец, 

посмотри на действия его, и будь мудрым. Нет у него ни начальника, ни приставника, ни 

повелителя; но он заготовляет летом хлеб свой, собирает во время жатвы пищу свою» 

(Притч. 6:7-8) 
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струпами» - Иов 7:5)677. Тем не менее, в «Диалоге о чудесах» нет эпизодов 

«умышленной» порчи хлеба со стороны червей – подобное происходит из-за 

нерадивости выпекающих просфоры, в задачи которых также входит 

предотвращение наличия посторонних элементов в муке. В ситуациях, когда 

имеют место случаи подобной халатности, такие бракованные заготовки 

чудесным образом не доходят до освящения. Когда некий священник ставил 

на корпорал патену с гостиями, одна из облаток отпрыгнула в сторону. 

Решив, что это произошло случайно, священник вернул ее на место. Однако 

та снова выскочила с патены. Тогда он велел отложить ее, остальные же 

освятил. После мессы священник, истолковавший данное происшествие как 

знак своей недостойности, поспешил в Кельн, чтобы посоветоваться с 

приором. Когда тот посмотрел на облатку против света, он обнаружил 

внутри нее некое пятно. Тогда восхвалили Господа все присутствующие, так 

как стало ясно, что это ангелы отбрасывали оскверненную смердящим 

червяком гостию с алтаря678. Весь дидактический пафос главы оборачивается 

против священников и жен звонарей: ведь раньше священники сами 

собирали пшеничное зерно, размалывали его и выпекали образцовый хлеб, а 

ныне этим ответственным делом предподготовки сакрамента занимаются 

нерадивые женщины679. 

                                         
677 Червь // Словарь библейских образов / Под общ. ред. Л. Райкена, Дж. Уилхойта, Т. 

Лонгмана. СПб., 2005. С. 1306-1307. 
678 «Die quadam cum sacerdos missam celebraret, et dicto Evangelio ut saecularibus mos est, 

ministrante scholar hostiam patenae superpositam super corporale locasset, illa mox resilivit. 

Putans hoc sacerdos casu accidisse, neque hostiam bene locatam, denuo eandem superposuit, 

quae remotius eo intuente resilivit quam prius…Dicta vero missa tollens secum hostiam 

praedictam, Coloniam properavit, iveniensque Priores apud sanctos Apostolos, hostiam eis 

ostendit; quid de ea actum sit recitavit. Cunctis causam mirantibus, unus clericorum hostiam 

contra lucem levans, maculam in ea contemplates est. Quam cum in aspect multorum fregisset, 

cymex qui vulgo pediculus parietinus dicitur, apparuit in ea decoctus. Et glorificaverunt Deus 

omnes qui aderant. Haud dubium quin a sanctis angelis reiecta sit, qui non sunt passi, ut panis 

tam foetido vermiculo corruptus, per ministerium sacerdotis transiret in corpus Domini sui» 

Dialogus miraculorum. S. 1888. 
679  «Vides quanta sit negligentia sacerdotum nostrorum? Olim sacerdotes legales ad panes 

propositionis agros ipsi excolebant, seminabant, triturabant, molebant, pinsebant, panes 

formabant, et conquebant… Heu modo panes sub quibus est veritas, id est corpus Christi post 

consecrationem, modo pinsunt, formant, et coquunt negligenter uxores campanariorum; ideo 

tales eveniunt negligentiae» Ibid. 
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Некоторая двусмысленность прослеживается во взаимоотношениях 

гостии и мышей. Основной вред, который могут нанести грызуны облатке, 

заключается в ее обгладывании. Причем в группе риска находится не только 

(и даже не столько) Тело, но и неосвященная гостия. Неосвященный хлеб 

(panis simplex, hostia non benedicta) также обладает сакральными свойствами, 

хоть и меньшими по силе, из-за важности своего предназначения – 

пресуществления в Тело. Этот аспект раскрывается в главе 11 «De muribus 

qui hostias non benedictas rodents litteras non tetigerunt» удивительным 

образом: в монастыре Эбербах перед литургией приалтарные служки 

отбирали из подготовленных облаток те, которые имели неровности или 

трещины, и выбрасывали их в ближайшее окно (sic!) 680 . Лежащий хлеб 

привлек мышей, и те обгрызли его по окружности (extra circulos 

devorabant)681. Титул главы подсказывает, что нетронутой осталась та часть 

гостии, которая содержала буквы, однако какие именно – неясно. По всей 

видимости, речь идет об инициалах IHS 682  (Iesus Hominum Salvator, либо 

сокращение от первых трех греческих букв имени Иисус), которые остались 

нетронутыми, в чем и заключается суть чуда.  Однако новиция интересует 

вопрос пожирания мышами освященных Даров целиком, а именно: что 

происходит, когда  мыши или черви поедают сам сакрамент 683 . В ответ 

                                         
680 Отбор гостий, неудачных по форме, должен производиться сразу же после выпекания, 

а не в алтарной части непосредственно перед мессой. 
681 «Nondum annus ut puto transiit, quod hostiae plures a ministris propter fissuras sive pustulas 

reprobatae in Eberbacho, in fenestra altari contigua proiectae sunt. Accedentes vero mures omnia 

quae erant extra circulos devorabant» Dialogus miraculorum. S. 1770. 
682  Внимание к буквенным оттискам прослеживается в другой главе «Диалога», 

посвященной следующему чуду: однажды Тело выскользнуло из рук одного священника 

из Кельна и под собственной тяжестью упало на кирпичный пол. После падения на 

кирпиче остались буквы – IHS, по всей видимости. Твердость кирпича сравнивается с 

податливым воском, когда речь идет о силе сакрамента. Христос интерпретируется как 

повелитель земли и моря, что вводит следующую тему – гостия и мир неживой природы. 

Однако за неимением возможности рассмотреть каждую главу в рамках данной работы, 

эта тема опускается как располагающая слишком малым количеством историй.«…hostia 

de manu eius lapsa cecidit super pavimentum lateribus stratum. …mox ut hostia quantum ad 

speciem modici ponderis, lapide, tetigit, lateris illi duritia cessit, ita ut circulus et litterae in illo 

apparerent, quemadmodum fieri solet cum molli cerae sigillum imprimitur» Dialogus 

miraculorum. S. 1776. 
683 «Quid est quaeso quod mures vel vermes in sacramento altaris comedunt» Ibid. 
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Цезарий пускается в витиеватые рассуждения о всеблагости Бога в гостии и 

невозможности для таких нечистых тварей поглощения собственно Иисуса в 

причастии; они пожирают лишь внешнюю форму (species tantum) 684 , 

метафизическая же составляющая остается им недоступна. В данном случае 

хлеб понимается как вместилище Божественного, но не как Тело без всяких 

оговорок. В действительности любой хлеб вообще – потенциальное 

вместилище, а потому претендует на уважение в любых обстоятельствах. 

Необходимость уважительного отношения к пище (в частности – хлебу) 

встречается в «Диалоге»: в год, когда из-за урожая был избыток зерна и, 

следовательно, низкая стоимость хлеба, некая мельничиха-булочница, 

разгневанная малой выручкой, крикнула своему помощнику: «Отправляй 

этот навоз685 в печь!»686 Какого же было ее удивление, когда вытянув форму с 

«хлебом» из печи, она обнаружила, что тесто превратилось в нечистоты687. 

Хлеб в назидание за такой оскорбление немедленно приобрел все качества, 

присущие навозу. Однако, это, скорее, отступление. По сути, 

интеллектуальные спекуляции начинаются тогда, когда нужно обосновать  

имеющий место факт поедания хлеба недостойными животными, так как 

эпизоды достойного поведения не нуждаются в дополнительных 

теологических комментариях.  

 

Подводя краткий итог к главе, Цезарий акцентирует внимание на 

эсхатологическом аспекте таинства причащения и резюмирует, что лишь 

регулярное участие в поедании закланного Агнца может обеспечить 

                                         
684 «Species tantum. Corpus eius verum quod sub illa latet, glorificatur est. Et quia immortale 

est, non potest corrumpi,; quia splendidum est, non potest a nobis videri; quia subtile est, non 

potest a nobis palpari» Ibid. S. 1770. 
685 Слово fimum я перевожу здесь как «навоз», так как традиционно в переводах обычно 

избегают более конкретных слов «фекалии», «кал» и т.д. 
686  «Pistrix quaedam panes ad coquendum formaverat. Et quia tempore abundantia pistores 

modicum lucrantur, illa commota clamavit ad puerum suum: 'Mittamus hunc fimum in 

clibanum». Dialogus miraculorum. S. 1932. 
687 «Extrahentes vero panes, cum reprissent formam non substantiam, extimuit, et fimum fimo 

miscens, tantum miraculum celare non potuit». Ibid.  
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благополучный исход из Египта 688 . В данном контексте под образом 

ветхозаветного исхода подразумевается переход от земных тягот к жизни 

вечной, где праведников ожидает вечный брачный пир. Сам обряд таинства 

как набор определенных действий практически никак не описан в текстах 

(редкие свидетельства о преломлении, благословении и т.д. можно найти у 

Рихальма). Цезарий характеризует качество литургии через праведность 

священников: насколько благочестив священнослужитель, настолько 

качественной, по большей части, бывает и месса. Эта тенденция проявляется 

и в поведении «главного героя» евхаристии – Иисуса в хлебе и вине – по 

отношению к целебранту. 

Несмотря на наличие многих аспектов таинства (евхаристия как дар 

бессмертия, единство Церкви в Теле Христовом и т.д.), внимание авторов, 

если не сказать сознание полностью, направлено на вопрос пресуществления. 

Главной темой становится реальное, физическое присутствие Бога в 

евхаристических дарах – в одинаковой степени это относится как к хлебу, так 

и к вину. Цезарий объединяет физическое причащение как непосредственное, 

буквальное, соединение с Богом  с необходимостью духовного единства – 

любви к Богу. Т.е. те, кто не имеет возможности причаститься, не лишаются 

евхаристической благодати (что является радикальным утверждением для 

догматического богословия). Реальность присутствия Христа в Святых Дарах 

призваны подтвердить многочисленные видения ребенка, реже – распятого 

Христа и сырого мяса. То же касается видений человеческой крови, которая 

по понятным причинам обладает меньшим диапазоном образности. 

Когда евхаристические дары используются во внелитургических целях 

людьми, тождественность гостии Телу Иисуса едва ли ставится под 

сомнение, наоборот: именно на эту божественную силу и рассчитывают 

нечестивцы, выносящие облатку во рту (возможно, нечто подобное могло 

совершаться и с вином, но его, как бы ни исхитриться, довольно трудно 

                                         
688 «Sine esu huius agni, securi non egrediemur de Aegypto, id est de hoc mundo» Dialogus 

miraculorum. S. 1892. 
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вынести во рту). Самая суть внелитургического использования указывает на 

популярность представлений о магической силе гостии даже не как 

конкретного Тела, а как артефакта. Несомненно достойное поведение 

представителей живой природы, столкнувшихся с освященной облаткой, 

также призвано доказать истинное физическое присутствие Бога в гостии. 

Некоторые сложности возникают лишь в случае таких хтонических 

животных как мыши, так как они не только обгладывают освященный и 

неосвященный хлеб (хоть и не целиком, как указано выше), но и не несут за 

это никакого видимого наказания, в отличие от согрешивших в отношении 

гостии людей и насекомых. В целом, сюжеты, связанные с Телом и Кровью, 

обладают яркостью и динамичностью, а также эффективной образностью и 

дидактическими интенциями. 
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2.3. Lectio divina 

Монашеское чтение, lectio divina, представляет исследовательский 

интерес с двух точек зрения. Во-первых, чтение как самостоятельный 

процесс зрительной дешифровки буквенных знаков с последующим 

восприятием смысла написанного (техника чтения); во-вторых, чтение как 

обязательный элемент созерцательной монастырской жизни. 

Весьма продолжительное время в науке существовало мнение о 

технике чтения вслух как преимущественной для античности и раннего 

Средневековья. Эта точка зрения была опровергнута в ряде работ как 

зарубежных, так и отечественных ученых 689 . Однако новые аргументы в 

пользу преобладания устного чтения выдвинул Пол Зэнгер, который 

настаивал на психофизиологической неспособности людей античности к 

быстрому чтению про себя при отсутствии словоразделов в древнегреческом 

и латинском письме690. Эта точка зрения была оспорена Н. Н. Казанским, 

который показал, что процесс чтения как декодирования графических 

символов мало зависит от типа письменности691. В настоящее время наиболее 

взвешенной считается точка зрения о некорректности противопоставления 

обеих техник чтения друг другу и об их сосуществовании на протяжении 

античности и Средневековья 692 . Филолог-исследователь А. К. Гаврилов 

                                         
689  Гаврилов А. К. О технике чтения в классической древности // Вспомогательные 

исторические дисциплины. Т. ХХ. Л., 1989. С. 239-251; Carruthers M. The Book of Memory. 

A Study of Memory in Medieval Culture. Cambridge, 2008; Frank K. S. Fiktive Mündlichkeit 

als Grundstruktur der monastischen Literatur // Viva vox und ratio scripta: Mündliche und 

schriftliche Kommunikationsformen im Mönchtum des Mittelalters / hrsg.  v. Cl. Kasper und K. 

Schreiner (Vita regularis. Ordnungen und Deutungen religiösen Lebens im Mittelalter; 5). 

Münster, 1997. S. 51-74. 
690 Saenger P. Space between Words: The Origins of  Silent Reading. Stanford, 1997. 
691  Подробнее см. Казанский Н. Н. Письменность слоговая и алфавитная: проблемы 

чтения // Человек пишущий и читающий: проблемы и наблюдения. Материалы 

международной конференции (14-16 марта 2002 г. С.-Петербург). СПб., 2004. С. 11-23. 
692 Подробнее о ходе дискуссии по проблемам устного и визуального «тихого» чтения см.: 

Бондарко Н. А. Взаимодействие устной и письменной традиции в немецких медитативных 

молитвах ХIII-XIV веков // Acta Linguistica Petropolitana. T. 7, часть 1. СПб., 2011. С. 573-

613. Данная статья в переработанном виде вошла также в его монографию, см.: 

Бондарко Н. А. Немецкая духовная проза XIII-XV веков: язык, традиция, текст / Отв. ред. 

М. Л. Кисилиер. СПб., 2014. С. 324-341. 
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провел важную и кропотливую работу по сбору античных свидетельств693, 

доказывающих распространенность чтения лишь глазами. Уместно привести 

хороший пример: в четвертой главе «Пира» Ксенофонта юноша Критобул и 

Сократ вместе что-то безмолвно ищут в одной книге, касаясь друг друга 

плечом и головой 694 . Если бы в античности читали только вслух, такое 

расположение в пространстве трудно было бы мотивировать чтением. 

Свидетель этой сцены Хармид без особого умственного напряжения 

понимает дело так, что совместное молчаливое чтение служит лишь 

благовидным предлогом. Очевидно, чтение про себя было также 

распространено в компании двух и более людей, что особенно понятно при 

отсутствии больших тиражей 695 . Применительно к Римскому государству 

периода республики показательно то, что уже во II веке до н. э. пароль в 

римской армии передавался не устно, а показывался на табличке. Также о 

широком применении техники визуального индивидуального чтения 

косвенно свидетельствует распространение эпитом и бревиариев. Судя по 

всему, распространение грамотности в Риме было широким696. 

Христианское чтение c начала своего существования сочетало в себе 

обе техники. Хрестоматийным примером, доказывающим существование 

чтения про себя, является эпизод из шестой книги «Исповеди» бл. Августина 

(354-430). В нем речь идет об отношении Августина и его матери к 

                                         
693  Гаврилов А. К. Чтение про себя в древности (обзор античных свидетельств) // 

Hyperboreus. Vol. 1. Fasc. 2. 1994/1995. C. 17-33. 
694 «Тут Хармид сказал: Но почему же, Сократ, нас, друзей своих, ты так отпугиваешь от 

красавцев, а ты сам, клянусь Аполлоном, как я однажды видел, прислонил голову к голове 

Критобула и обнаженное плечо к обнаженному плечу, когда вы оба у школьного учителя 

что-то искали в одной и той же книге?» Ксенофонт. Пир. IV. 27. 
695 Гаврилов А. К. Чтение про себя в древности… С. 18-19. 
696  Если верить Светонию, у Августа вошло в привычку что-нибудь читать или даже 

писать в то самое время, когда его стригли или брили (Suet. Aug. 79, 1). Вряд ли можно 

представить себе человека, читающего вслух во время бритья. В данном эпизоде, тем не 

менее, возможен вариант, что ему читал вслух некто, чье упоминание было бы в тексте 

неуместным, например, раб. Навыки молчаливого чтения также были необходимы при 

исполнении тахиграфии. Римская система стенографии была создана личным секретарем 

Цицерона Марком Туллием Тироном («Notae Tironianae») и была впервые применена в 63 

году до н. э. во время заседания Сената. Подробнее см. Дуров В. С. Как читали древние 

римляне // Hyperboreus. Studia classica. Vol. 7. Fasc. 1-2. Petropoli, 2001. P. 218-224. 
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Амвросию, епископу Медиоланскому (340-397). Автор сокрушается, что у 

него редко появлялась возможность открыто задать Амвросию мучившие его 

вопросы из-за постоянной востребованности епископа среди знатных людей. 

Но и в то время, когда Амвросий был один и потенциально доступен для 

беседы, он молча и сосредоточенно читал697. Августин довольно подробно 

описывает этот момент, поэтому то, что святой действительно читал про 

себя, не вызывает особых сомнений. Однако Августин отмечает этот факт не 

столько потому, что он казался ему необычным и удивительным698, сколько 

из-за осознания Августином бесплодности своих постоянных попыток 

завести беседу. Такая закономерность, по всей видимости, вызывала в нем 

чувство обиды, так как он подозревал, что Амвросий умышленно не 

обращает на него внимания, не желая отвлекаться на праздные разговоры699.  

Амвросий Медиоланский оставил обширное эпистолярное наследие. В 

одном из писем, адресованном Сабину, епископу Плацентии, Амвросий дает 

                                         
697 «Когда он читал, глаза его бегали по страницам, сердце доискивалось до смысла, а 

голос и язык молчали. Часто, зайдя к нему (доступ был открыт всякому, и не было обычая 

докладывать о приходящем), я заставал его не иначе, как за этим тихим чтением. Долго 

просидев в молчании (кто осмелился бы нарушить такую глубокую сосредоточенность?), 

я уходил, догадываясь, что он не хочет отвлекаться в течение того короткого времени, 

которое ему удавалось среди оглушительного гама чужих дел улучить для собственных 

умственных занятий. Он боялся, вероятно, как бы ему не пришлось давать жадно 

внимающему слушателю разъяснений по поводу темных мест в прочитанном или же 

заняться разбором каких-нибудь трудных вопросов и, затратив на это время, прочесть 

меньше, чем ему бы хотелось. Читать молча было для него хорошо еще и потому, что он 

таким образом сохранял голос, который у него часто становился хриплым». Аврелий 

Августин. Исповедь. // История субъективности: Средневековая Европа. Аврелий 

Августин, Св. Патрик Ирландский, Отлох Санкт-Эммерамский, Гвиберт Ножанский, Пьер 

Абеляр, Анжела из Фолиньо, Михаил VIII Палеолог, Карл IV Люксембург / Сост. Ю.П. 

Зарецкий. М., 2009. С. 253-259. 
698  М. Е. Сергеенко в примечании к изданию «Исповеди» 1991 года объясняет 

подробность изложения Августином данного эпизода непривычностью молчаливого 

чтения, так как «древние читали вслух». См. Аврелий Августин. Исповедь / Пер. и прим. 

М. Е. Сергеенко. М., 1991. 
699  Такую же точку зрения высказывал Х. Фихтенау, отмечая в качестве возможной 

причины игнорирования Августина со стороны Амвросия Медиоланского явные симпатии 

первого к манихейству. См. Fichtenau H. Monastisches und scholastisches Lesen // Herrschaft, 

Kirche, Kultur. Beiträge zur Geschichte des Mittelalters. Festschrift für Friedrich Prinz zu 

seinem 65. Geburtstag / Hg. von G. Jenal, mitarb. von S. Haarländer. Stuttgart, 1993. S. 317-337. 

Некоторые исследовательские позиции по вопросу характера чтения Амвросия 

приводятся в упомянутой монографии Н. А. Бондарко. 
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некоторые рекомендации по написанию текстов, в частности советует 

внимательно перечитывать уже написанное, проверяя тем самым звучание 

предложения700. Возникает вопрос, имеется ли в виду проговаривание вслух, 

или же речь идет о молчаливом чтении с целью редактирования701. Вероятно, 

речь идет о проговаривании, но так или иначе, Амвросий поднимает вопрос о 

несоответствии письменной речи устной: «язык быстрее руки»702, утверждает 

он, подкрепляя свое мнение стихом из Псалтири (Пс. 44; 2). Текст следует 

«взвесить» (ponderemus) и на предмет звучания, и в плане соответствия фраз 

письменному стилю. Из этого следует, что письменный текст не пишется 

исключительно для того, чтобы быть произнесенным вслух. 

Уже ранняя христианская философия содержит в себе отсылки к 

молчаливому чтению. Так, христианская мысль отрицает возможность 

познания Бога-Отца. Климент Александрийский считал, что Бог, будучи 

невыразимым, не может быть объектом научного познания. Сын же есть 

мудрость, истина, любовь, а потому доступен для описания. Сын выступает в 

качестве слова, Логоса, который обнаруживается во всем и который 

необходимо «прочесть» в душе, познание Логоса – путь к единению с ним703. 

Таким образом, внутренняя экзегеза и познание собственной души ведет к 

                                         
700 «…neque alterum scribentem erubescamus, sed ipsi nobis conscii sine ullo arbitro, non solum 

auribus, sed etiam oculis ea ponderemus, quae scribimus». Sancti Ambrosii Mediolanensis 

episcopi Epistolae Prima Classis // Patrologiae cursus completus. Series Latina / Acc. J. P. 

Migne. Vol. 16. Parisiis, 1841. P. 1150. 
701 Необходимо отметить, что А. К. Гаврилов в своем обзоре античных свидетельств о 

чтении про себя в древности не совсем корректно цитирует это место в письме Амвросия. 

Стараясь найти как можно больше цитат, доказывающих преобладание молчаливого 

чтения, ученый добавляет в свой список также приведенный в предыдущем примечании 

отрывок. Он противопоставляет подобный процесс чтения и писания громкой диктовке, 

что не совсем верно. Более того, А. К. Гаврилов пишет, что в случае чтения вслух «стоило 

бы сказать pendere lingua или auribus», то есть выражает пожелание. Это утверждение 

приводит в недоумение, так как в самом письме это уже сказано, правда, с употреблением 

глагола ponderare. 
702  «Velocior est enim lingua, quam manus, dicente Scriptura: lingua mea calamus scribae 

velociter scribentis.» Sancti Ambrosii Mediolanensis episcopi Epistolae Prima Classis // 

Patrologiae cursus completus. Series Latina / Acc. J. P. Migne. Vol. 016. Parisiis, 1841. P. 1150. 
703 «И все силы Духа, собравшись воедино в одном, становятся в совокупности им одним, 

то есть Сыном». Сидоренко Н.И. Философские основания науки в средневековой мысли: 

Александрийская школа (Климент Александрийский). М., 2011. С. 29-35. 
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познанию Бога. Такое философское познание, по мысли святителя Василия, 

тесно связано с тишиной и внутренним спокойствием. В третьей гомилии на 

слова «Внемли себе» он подчеркивает необходимость выражения мыслей 

медитирующего в определенной словесной форме, краткой, но способной 

передать всю полноту открытий, воспринятых через созерцание 704 . 

Сердцевину монашеского подвижничества составляет постоянное бдение, 

молитва и молчание. Всякое внимание христианина должно быть обращено 

на внутреннего человека: «Не радей о плоти, потому что преходит; заботься 

о душе, существе бессмертном»705. 

Появление и развитие монашеского чтения как такового обусловлено 

наличием широкого круга священных текстов. Уже первые века 

христианства характеризуются активным пополнением рекомендуемой к 

чтению христианской литературы: в нее включены теперь не только 

библейские тексты, но и истории мученичества, жития святых, тем более что 

число претерпевших смерть за веру (и, следовательно, связанных с этими 

событиями произведений) обильно пополнялось в периоды гонений на 

христиан со стороны официальных властей Римской империи. Христианская 

античность – это церковь первых святых мучеников, миметический характер 

смерти которых способствовал привлечению новых членов в христианские 

общины. Симптоматично, что в житиях-мартириях нередко встречаются 

метафоры, связанные с книгой и с самим процессом письма 706 . Так, 

                                         
704 «Итак, доставьте сему слову тишину своим молчанием… Слово истины улавливается с 

трудом и легко может ускользать от невнимательных…оно так сжато и кратко, что 

немногим означает многое, и по сокращенности удобно для удержания в памяти. Ибо 

совершенство слово, по самой природе его, состоит в том, чтобы своею неясностью не 

скрывать не скрывать ему обозначаемого, и чтобы не быть излишним и пустым, без 

нужды изобилуя речениями». Святитель Василий. Беседа 3. На слова: внемли себе (Втор. 

15:9) // Творения иже во святых отца нашего Василия Великаго Архиепископа Кесарии 

Каппадокийския. М., 1993. С. 
705 Сидоров А.И. Святитель Василий Великий. Жизнь, церковное служение и творения // 

Василий Великий. Творения. Т. 1. Догматико-полемические сочинения. Беседы. М., 2012. 

С. 12-15. 
706 Цитируемый далее Пруденций в своих метафорах опирается, по-видимому, на главы 

Откровения Иоанна Богослова, в которых речь идет о книге-свитке, воплощающем собой 

сакральное знание (Откр 10: 8-11). 
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латинский христианский поэт Пруденций в «Перистефаноне» сравнивает 

кровавые раны мучеников с пурпурными707 чернилами, превращающими их в 

inscripta Christo pagina708. Так, в этом поэтическом произведении мученица 

Евлалия восклицает в кульминационный момент истязаний: «scriberis ecce 

mihi, Domine. / quam iuvat hos apices legere / qui tua, / Christe, tropaea notant! / 

nomen et ipsa sacrum loquitur / purpura sanguinis eliciti»709. В данном эпизоде 

главенствует мотив imitatio Christi. Упомянутые «письмена» (apices) 

напрямую отсылают читателя к страданиям самого Христа 710 . Тела 

мучеников наравне с Евангелием свидетельствуют о самопожертвовании 

Спасителя, становясь посредством мученичества телесными книгами 

духовных подвигов. 

Один из основателей монашества и теоретик монастырской жизни 

рубежа IV и V вв. Иоанн Кассиан, продолжительное время 

путешествовавший по египетским обителям для заимствования опыта, в 

своем сочинении «О постановлениях киновитян» (De coenobiorum institutis) 

уделяет повышенное внимание чтению. Так, каждый монах в своей келье 

должен со всем усердием заниматься чтением, рукоделием и хранить 

                                         
707  Сам Христос сравнивался христианскими авторами с некой книгой. Так, Роман 

Сладкопевец неслучайно называл кровь Спасителя пурпурными чернилами: 

использование подобных чернил было официальной привилегией и прерогативой 

византийских государей, не только носивших пурпур, но и писавших пурпуром. Христос 

говорит Петру: «Я макаю калам и пишу грамоту о даровании милости на вечные 

времена». Такой папирусной хартией в данном случае является окровавленное тело 

Иисуса, «исписанное» ранами и рубцами. См. Аверинцев С. С. Символика раннего 

Средневековья (к постановке вопроса) // Другой Рим: избранные статьи. СПб., 2005. С. 59-

91. 
708 Curtius E. R. Europäische Literatur und Lateinisches Mittelalter. Tübingen; Basel, 1993. S. 

316. Непосредственно цитата из Пруденция выглядит так: “illas sed aetas conficit diutina, / 

fuligo fuscat, pulvis obducit situ, / carpit senectus aut ruinis obruit: / inscripta Christo pagina 

inmortalis est, / nec obsolescit ullus in caelis apex”. Prudentius. Peristephanon liber // 

Prudentius. Vol. 1. 1953. // The Loeb Classical Library. London. P. 302. 
709 Prudentius. Peristephanon liber // Prudentius. Vol. I. // The Loeb Classical Library. London, 

1953. P. 150. Довольно точный поэтический перевод был выполнен Р. Шмараковым: 

«Господи, се Ты написан на мне! / Сколь мне черты сии любо читать, / В коих Твои суть 

триумфы, Христе! / Имя святое Твое багрецом / Крови исторгнутой изречено». См. 

Пруденций. Сочинения / Пер. с лат. Р. Шмаракова. М., 2012. С. 80. 
710  Анализ книжной метафорики у Пруденция можно найти в статье: Ross J. Dynamic 

Writing and Martyrs’ Bodies in Prudentius’ Peristephanon // Journal of Early Christian Studies. 

Vol. 3, № 3. 1995. P. 325-355. 
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молчание. Причем эти три добродетели в тексте не отделяются друг от 

друга 711 . Чтение и молитва должны преимущественно совершаться в 

молчании, так как только в полной тишине сохраняется подобающая 

сосредоточенность и усердность молитвы712. Иоанн Кассиан также обращает 

внимание на распространенный в египетских и каппадокийских монастырях 

обычай чтения вслух во время трапезы. Однако причина введения этого вида 

чтения в повседневный распорядок состояла вовсе не в стремлении 

интенсифицировать молитвенное служение713. Автор замечает, что чтение во 

время приема пищи «установлено не столько для духовного занятия, сколько 

для удержания от празднословия, которому обыкновенно предаются во время 

пиршеств. У египтян же, а особенно у тавеннских монахов, соблюдается 

всеми такое молчание, что когда братья сидят за столом, то никто кроме 

старца, начальствующего над десятью, не смеет слова вымолвить; но и тот, 

если что нужно подать на стол или взять со стола, дает знать более 

стучанием, нежели голосом»714. Таким образом, зачастую именно чтение для 

коллектива является чтением вслух и по своей функции сближается с 

коллективной молитвой. Действительно, чтец таким способом не только 

весьма эффективно препятствует пустословию, но и наполняет пространство 

благочестивым повествованием. 

                                         
711 «Quam non solum operi manuum, seu lectioni, vel silentio, et quieti cellae, verum etiam 

cunctis virtutibus ita praeferunt…» Joannis Cassiani abbatis Massiliensis De Coenobiorum 

Institutis // PL Vol. 49. P. 165-166. 
712 «Illum vero qui constitutus in tempore mentis cum clamore supplicat, aut aliquid horum quae 

praediximus, e faucibussuis emittit aut praecipue oscitationibus praevenitur, dupliciter peccare 

pronuntiat: primo quod orationis suae reus sit, quod eam videlicet negligenter offerat Deo; 

secundo quod indisciplinato strepitu, alterius quoque, qui forsitan intentius orare potuit, intercipit 

sensum». Joannis Cassiani abbatis Massiliensis De Coenobiorum Institutis // PL Vol. 49. P. 98. 
713  Безусловно, в дальнейшем такое зачитывание вслух будет соответствовать идее 

непрерывной молитвы. 
714 «Illud autem, ut reficientibus fratribus sacrae lectiones in coenobiis recitentur, non de typo 

Aegyptiorum processisse, sed de Cappadocum noverimus. Quos nulli dubium est non tam 

spiritalis exercitationis causa, quam compescendae superfluae, otiosaeque confabulationis gratia, 

et maxime contentionum, quae plerumque solent in conviviis generari, hoc statuere voluisse, 

videntes eas aliter apud se non posse cohiberi…» Joannis Cassiani abbatis Massiliensis. Op. cit. 

P. 174-176. Русский перевод процитирован по изданию: Преподобный Иоанн Кассиан 

Римлянин. Писания. Сергиев Посад, 1993. С. 42-61. 
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В ином своем произведении «Собеседования египетских отцов» Иоанн 

Кассиан отмечает также некоторые потенциально опасные последствия 

усердного чтения и духовных размышлений. В четырнадцатом 

собеседовании аввы Нестероя «О духовном знании» преподобный Иоанн 

указывает на гордыню, которой свойственно одолевать неопытных монахов. 

Он предостерегает читающих: «И потому со всей осторожностью избегай, 

чтобы у тебя через упражнение в чтении, вместо света знаний и вечной 

славы…, не произошли качества, ведущие к погибели, к суетной 

гордости»715. Размышление должно «напитывать дух»716, однако целительное 

свойство этой добродетели нивелируется, если она не сочетается со 

смирением. 

Обобщенный в трудах Иоанна Кассиана опыт восточных подвижников 

оказал ощутимое влияние на развитие западноевропейского монашества. В 

нач. VI в. в окрестностях Рима было составлено «Правило учителя» (Regula 

Magistri), которое легло в основу Regula Benedicti – устава, как считается, 

написанного св. Бенедиктом Нурсийским для основанного им ок. 530 г. 

монастыря Монте-Кассино близ Неаполя. Популярность уставу доставили 

также англосаксонские миссионеры в конце VII – первой половине VIII вв717. 

Именно к чистоте соблюдения этих правил будут призывать цистерцианцы, 

положившие в основу своего общежитийного монашества устав св. 

Бенедикта. Главы 4-7 Правила св. Бенедикта посвящены монашеским 

добродетелям. Так, в четвертой главе правил святого Бенедикта (Caput 4. 

Quae sunt instrumenta bonorum operum) говорится о чтении как об одном из 

благих и богоугодных дел, рекомендуемых к осуществлению монахами 

(lectiones sanctas libenter audire) 718 . Обращает на себя внимание 

употребленный в данном контексте глагол audire. Очевидно, что упомянутые 

                                         
715 Там же. С. 512-536. 
716 Там же. 
717 Усков Н. Ф. Монашество // Словарь средневековой культуры / Под ред. А. Я. Гуревича. 

М., 2007. С. 322-324. 
718 Benedictus de Nursia. Regula cum commentariis // PL Vol. 66. P. 297-298. 
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священные писания зачитываются вслух кем-то из братьев, в то время как 

остальные монахи должны «охотно» внимать «голосам страниц». В восьмой 

главе упоминается чтение другого характера – после вигилии братьям 

рекомендуется посвятить время изучению псалмов или кому-либо иному 

чтению719 (quod vero restat post Vigilias a fratribus qui psalterii vel lectionum 

aliquid indigent, meditationi inserviatur). Из контекста следует, что данное 

чтение является индивидуальным: монах читает самостоятельно, не мешая 

окружающим, так как предметом изучения разных братьев могут являться 

различные сочинения720. Обе техники чтения по уставу св. Бенедикта должны 

сосуществовать, так как они выполняют неодинаковые функции.  

Главный нормативный документ цистерцианского ордена Liber Usuum 

также содержит отдельную главу, посвященную чтению в монастырях. 

Также чтение упоминается в главах, прямо или косвенно касающихся 

внебогослужебного времяпрепровождения 721 . Любого рода бездействие 

пагубно влияет на дисциплину среди братьев, рассредоточивает ум и 

духовный настрой. Дабы время не проходило бесцельно, Liber Usuum 

рекомендует заполнять его  именно чтением 722 (особенно в зимнее время, 

когда варианты физического труда на открытом воздухе фактически 

отсутствуют). 

                                         
719 Ibid. P. 410. По правилам Бенедикта, монастырь считался истинной школой – школой 

Христа (schola Christi), где руководствуются принципом «научитесь от Меня» - discite a 

me (Mt 11, 29). См.: Angenendt A. Geschichte der Religiosität im Mittelalter. Darmstadt, 2009. 

S. 47. 
720 Францисканцы также уделяли внимание чтению. Так, св. Бонавентура в «Epistola de 

tribus quaestionibus» пишет: «Чтобы ты знал, насколько дорого было ему [св. Франциску] 

изучение Священного Писания, расскажу тебе эпизод, который был мне поведан одним из 

еще живущих братьев. Однажды, у Франциска появилась книга Нового Завета; а 

поскольку число братьев было велико и все вместе они не могли пользоваться ею 

целиком, он разделил ее по листкам и раздал каждому, чтобы все ее изучали и не 

беспокоили друг друга».  См.: Джузеппино де Рома. Lectio divina. Молитвенное чтение 

Библии. М., 2002. С. 146-149. 
721  Полная регламентации устанавливается из морально-дидактических соображений: 

дабы монахи не задумывались о мирских предметах, необходимо исключить паузы из 

монашеского расписания. 
722 «Fratres egressi de Capitulo sedeant ad lectionem, exceptis illis, quibus procurantibus official 

legere non vacat» Liber Usuum. P. 153. 
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Опираясь на изложенный материал, можно сделать вывод, что чтение 

тесно связано и перекликается с молитвой. Когда в этом тандеме доминирует 

функция коллективной молитвы, то происходит переход к чтению вслух 

(трапеза, общая молитва). Когда же речь идет о самостоятельном 

молитвенном чтении либо чтении-медитации, то более уместным 

оказывается безмолвное чтение. Однако чтение не сливается с молитвой, оно 

обладает самостоятельной ценностью, так как цель чтения заключается не 

только в молитве и самовоспитании, но и в обретении мудрости. В этом 

смысле чтение является обучающей, можно сказать, «схоластической» (в 

смысле – «школьной»), деятельностью. Такого рода знание, приобретенное 

через упражнение в чтении текстов, будет противопоставляться авторами-

мистиками опыту, полученному через откровение, знанию, не 

нуждающемуся в посредниках. Именно таким будет знание необразованных 

конверсов, стяжавших перед смертью способность петь неизвестные им 

псалмы на чистой латыни.  

Переход к практически полному отождествлению чтения и медитации 

как новому способу познания Божественной мудрости происходит в XIV 

веке и преимущественно во францисканской среде. Созданный в 1325 г. 

трактат Meditationes vitae Christi, ошибочно приписываемый Бонавентуре, 

оперирует тремя приемами медитации: cogitatio, imaginatio и compassio. 

Акцент смещается от текста со скрытым в нем смыслом, требующего 

систематической экзегезы, в область чувственного и воображаемого 723 . 

Теперь основная нагрузка ложится на имагинативные способности каждого 

конкретного монаха или монахини, приступивших к медитации. 

Определенные тексты не столько служат отправной точкой и опорой, 

сколько предназначены помогать неопытным, служить им в качестве 

пособия. Таким образом, lectio divina существует независимо от комплекса 

lectio-oratio-meditatio, особенно если учитывать весьма позднее появление 

                                         
723 Бородай Т.Ю. Воображение и познание // Вторые и третьи Аверинцевские чтения / Под 

ред. О.В. Раевской. М., 2013. С. 78. 
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последнего из аспектов. Медитация дополнила, но не перечеркнула, 

существовавшую традицию чтения новым методом богопознания – более 

интимным и поэтому более эффективным. 

Чтение как часть монастырской повседневности получило свое 

отражение в цистерцианской визионерской литературе. Наибольшее 

количество материала содержит «Книга откровений» Рихальма из Шенталя. 

Именно о чтении, ориентированном на получение знания, много говорит 

Рихальм. Причем он различает коллективное и индивидуальное чтение. В 

монастыре Шенталь также практикуется зачитывание определенных 

отрывков из священных текстов во время трапезы724. Уже во второй главе 

заходит речь об одном из братьев, который настолько шумно потребляет 

пищу, что даже перекрывает голос чтеца: «Когда он ест суп, он имеет 

обыкновение хлебать громче, чем я когда-либо слышал, так что мы - все 

соседи – можем слышать. Вы тоже за другим столом услышали бы, если бы 

обратили внимание, и если бы чтец молчал; даже более того, думаю, и во 

время чтения чтеца…»725 Из этого эпизода следует, что чтение выполняет не 

только функцию непрерывной молитвы, но и является сдерживающим 

фактором не только для пустых разговоров (ср. с Иоанном Кассианом), но и 

для восприятия присутствующими каких бы то ни было неподобающих 

звуков вообще.  

Индивидуальному чтению в «Книге откровений» Рихальма уделяется 

гораздо больше внимания. Данное чтение считалось им, судя по всему, 

занятием необходимым, в крайней степени полезным и целительным, но 

сложным и требующим от монаха усидчивости, усердия, духовного 

спокойствия и сосредоточенности. Рихальм сокрушается, что в монастыре 

                                         
724 Новый завет требовал от истинных христиан всегда молиться и не унывать (Лука 18:1). 

Соответственно, братья в цистерцианских монастырях руководствовались принципом 

беспрерывной молитвы – монахи, читающие тексты молитв чередовались в течение дня. 

Выражение «инфраструктура непрерывной молитвы» принадлежит А. Ангенендту. 
725 «Solet enim, cum pulmentum comedit, sorbere cum cocleari alcius, quam umquam audierim, 

ita, ut omnes circumsedentes possimus audire; et vos quoque in alia mensa, si adverteretis et si 

lector mense taceret, immo eciam puto legente mense lectore, si tantum adverteretis» Liber 

revelationum. S. 8. 
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едва найдутся один или двое, которые «с удовольствием сидели бы в 

монастыре, посвятив себя внутреннему»726. Несколько глав его сочинения 

целиком посвящены рассуждениям о пользе чтения. Из них следует, что 

братья стараются всячески оттянуть момент чтения, занимаются иными, 

«внешними», делами, а взяв в руки книгу, впадают в уныние и тоску, 

поэтому не могут заставить себя читать сколько-нибудь продолжительное 

время. Рихальм считает, что это одна из разновидностей вмешательства 

демонов: бесы стараются разнообразными способами отвлечь монаха, 

внушить ему отвращение к чтению, так как чтение является богоугодным 

занятием, потому демоны страдают, если братья усердно и много читают. 

Следовательно, Рихальм, будучи аббатом, призывает сопротивляться 

бесовскому наваждению и тем упорнее и больше предаваться чтению, чем 

активнее бесы искушают отбросить книгу в сторону. 

Важно подчеркнуть, что Рихальм считает манеру чтения про себя 

наиболее подходящей для познания Писания. Читая вслух, произнося звуки, 

внутренний слух утрачивает свою остроту, что не способствует пониманию 

текста. Чтение вслух для Рихальма есть разновидность распыления во 

внешнее727, таким образом, ослабевает внутренняя концентрация. Рихальм 

несколько раз возвращается в «Книге откровений» к вопросу о технике 

чтения и считает, что индивидуальному чтению и молитве в большей 

степени соответствует чтение «глазами». Медитация и размышления над 

прочитанным – занятия, которые совершенствуют монахов, направляют на 

поиск благодати. Аббат монастыря Шенталь подчеркивает: «Очень часто, 

когда я читаю одним лишь сердцем и мыслью, как я обычно делаю, они 

[демоны] заставляют меня читать на словах и голосом, только чтобы тем 

                                         
726 “Inde est, quod in maximo quolibet conventu vix unus aut duo inveniuntur, qui libenter in 

claustro sedeant, qui libenter interioribus intendant”. Ibid. S. 29.  
727  То, что демоны пытаются всевозможными способами нарушить внутреннюю 

сосредоточенность человека, вполне соответствует идее ущербности дьявола, 

утратившего порядок в себе самом. Чуждость дьявола порядку проявляется по крайней 

мере двояко – в его отношении и ко внутреннему, и ко внешнему порядку. Подробнее см.: 

Махов А. Е. Средневековый образ: между теологией и риторикой. Опыт толкования 

визуальной демонологии. М., 2011. С. 23. 



 255 

больше отнять у меня внутреннего разумения, и чтобы тем меньше я проник 

вглубь значения читаемого…»728.  

Монахи сами дают бесам оружие против себя – они не стремятся 

уделять чтению больше сил. Брат Н. сетует, что они читают совсем редко, 

вместо этого «каждый отправляется по своим делам» 729 . Главная 

человеческая слабость – влечение ко внешнему в ущерб духовным занятиям. 

Эта тема постоянно всплывает в разных главах – суета затягивает, и человеку 

кажется, будто его дела необходимы и приносят ему пользу и 

удовлетворение. И тогда, как сокрушенно замечает Рихальм, демоны уже не 

тратят на него столько сил730, так как их первостепенной задачей становится 

увести с истинного пути усердных монахов, именно они подвергаются 

искушениям больше других. Аббат призывает больше молиться, читать и 

креститься, дабы ослабить демонские искушения и противостоять им, так как 

их сила весьма велика. В разговоре с братом Н. Рихальм замечает: «Это они 

поднимают человека, в то время как он сидит за чтением, поднимают, 

повторяю, неприкрыто и тащат его наружу для занятия внешним, и внушают 

почти что такую необходимость и пользу этих занятий, что человек думает, 

будто случится величайшая опасность для его души, если он не посвятит 

себя им…»731 . Демоны повсюду, им удается поднять сидящего за книгой 

человека и увести от чтения как в мыслях, так и физически. 

Новым мотивом в визионерской литературе является чтение-

испытание, которое Рихальм сравнивает с горнилом 732 , это духовное 

очищение, и не каждый может с легкостью справиться с ним – необходима 

                                         
728 «Sepe cum lego solo corde et cogotacione, sicut soleo, faciunt me verbotenus et ore legere, ut 

tantummodo eo magis auferant michi internum intellectum, et eo minus vim lectionis intus 

penetrem…» Liber revelationum. S. 26. 
729 «Rari omnino sumus in lectione; unusquisque vadit ad opera sua». Liber revelationum  S. 28. 
730  «Quando vero homo minus habet caritatis, quiescunt et pausant sibi et desistunt ab 

infestacione eius». Ibid. S. 38.  
731 «Ipsi levant hominem, cum sedet ad lectionem; levant, inquam, aperte et ducunt eum foras ad 

exteriora tractanda, et tantam quasi necessitatem et utilitatem eorum, que tractantur, inducunt, ut 

putet homo periculam anime sue maximum incurrisse, nisi intendat illis…» Ibid. S. 29. 
732 Основным тезисом Рихальма, имеющим отношение к чтению, является первая фраза 23 

главы, а именно: «Caminus est lectio, caminus, qui probat omnes» Ibid. S. 28. 
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хорошая самоорганизация, внутренняя стойкость и дисциплинированность, 

способность предельно сконцентрироваться на тексте, углубиться в его 

смысл. Рихальм видит козни демонов во всем, что отвлекает от чтения. 

Очевидно, что изучение христианских текстов является одной из самых 

сложных сторон внутримонастырской жизни, требующих напряжения и 

умения настроиться на длительную умственную работу. Монахи испытывают 

лень, уныние и отвращение к чтению 733 . Более того, бесы насылают 

сильнейшую сонливость и сами подставляют руку читающего к подбородку, 

оперев его на раскрытую ладонь, чтобы было удобнее засыпать. Так, даже 

телодвижения, потенциально ухудшающие внимание, совершаются из-за 

бесовского подстрекательства. 

Не только сонливость, но и ночная бессонница наводится, по мнению 

Рихальма, бесами, дабы днем монахи были рассеяны и засыпали за чтением. 

Однако, в «Книге откровений» проводится различие между полезным и 

бесполезным бодрствованием (в ночное, по всей видимости, время): 

«Если…мы с пользой бодрствуем в благих размышлениях, они из-за этого 

очень страдают; если же мы бесполезно бодрствуем, они радуются» 734 . 

Чтение требует внимательности и усердия, и, чтобы лишить монахов этих 

качеств, демоны изыскивают любую возможность. Из этого отрывка явно 

следует, что Рихальм неоднократно наблюдал, как склоненные над книгами 

братья поддаются сонливости и дремлют, и предпочитает трактовать 

подобную нерадивость происками демонов. При этом Рихальм недоволен 

рассеянностью и отсутствием интереса братьев к чтению. 

Способы, которыми монаха можно отвлечь от чтения, не 

ограничиваются только духовными наваждениями и рассредоточением 

внимания. Так, по мнению Рихальма, демоны могут наслать физический 

                                         
733 Брат Н. спрашивает у Рихальма совета, каким образом эффективнее бороться с духом 

уныния, отвращения к книгам и непостоянства в любых делах, который часто его терзает: 

«Quid consilii michi datis de spiritu accidie ac tedii lectionis et mutabilitatis in quocunque opere, 

quibus infestor?»  Liber revelationum S. 28.  
734 «Si vero utiliter noctibus vigilemus in bona meditacione, hoc multum dolent; inutiliter vero 

nos vigilare gaudent» Ibid. S. 34. 
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недуг не столько для того, чтобы человек испытывал боль и дискомфорт, 

сколько чтобы физическое страдание отвлекало от внутреннего духовного 

совершенствования. Примером может служить сюжет, описанный в главе 20: 

«…они направляют в нее [голень] жала, чтобы я не мог стоять, но, сев для ее 

удобства, посвятил себя беседе и тянул время и отвлекался от чтения. 

Потому что они удивительным образом стараются меня от него оторвать и 

очень страдают, если я читаю»735. Возможно, Рихальм должен был читать 

стоя, но ему пришлось удобно сесть, чтобы не болела нога. К сожалению, 

остается неясным, каким образом в вертикальном положении стоя Рихальм 

имел обыкновение читать: идет ли речь о коллективном чтении перед 

братией, или же об индивидуальной работе за некой конторкой. 

Кроме того, брат Н. с сожалением и огорчением сообщает Рихальму, 

что демоны разжигают в нем похоть (peccatum stupri) и, таким образом, 

мешают сосредоточиться. Однако, Рихальм ему тактично, но решительно 

возражает. По его мнению, все-таки большинство монахов страдают от 

влечения ко всему внешнему. В монастыре находятся «многие 

воздержанные, но не смиренные» 736 . Таким образом, недостаточно 

противиться греху разврата, монахам необходимо также воспитывать в себе 

внутреннее смирение и кротость. 

Рихальм настаивает, что монах, сидя за чтением, должен всеми силам 

посвящать себя миру и спокойствию (quieti et paci 737 ) – только тогда 

полностью открывается столь необходимый внутренний (курсив мой – Е. К.) 

слух, с помощью которого возможно проникнуть в смысл читаемого текста. 

Следовательно, Рихальм обращает внимание на то, что братья неусидчивы, 

склонны постоянно отвлекаться от чтения и вести пустые разговоры. 

                                         
735  «…ipsi spicula dirigunt in illud, ut non possim stare, sed eam sessum et vacem 

confabulacioni et protraham horam et avellar a lectione…» Liber revelationum. S. 26. 
736 «…multi inveniuntur continentes, non tamen humiles…» Ibid. S. 29. 
737 Ibid. S. 32. 
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«Великая сила заключена в книгах!»738 - восклицает Рихальм в 30 главе 

и так доказывает свой тезис: «…пока у меня открыта книга, беседа между 

ними [монахами] идет о благих и полезных вещах. Если же закрою ее и 

положу рядом со мной, сразу, отбросив все полезное, между ними 

начинается пустая болтовня…» 739 . Судя по этой реплике, Рихальм 

воспринимает книгу не только духовно, но и материально, поэтому наделяет 

силой не только текст и глубину его смысла, но и непосредственно книгу как 

материальный объект. Он считает, что книга приносит пользу уже своим 

присутствием – если держать ее в руках. К этому же, по словам Рихальма, 

призывают и ангелы, говоря ему: «Возьми, возьми книгу снова и открой!». 

Сам артефакт оказывает чудесное воздействие на монахов и их душевный 

настрой (читать книгу для этого, видимо, необязательно). 

Местом для чтения могут служить разные помещения монастыря. 

Очевидно, что для таких занятий наиболее приспособлен скрипторий. О 

наличии библиотеки в монастыре Шенталь прямо не говорится, но, очевидно, 

что переписываемые рукописи хранились в одном из помещений скриптория. 

Текст распределялся между братьями (в «Книге откровений» речь идет в 

основном о посланиях Бернарда Клервоского) для чтения и переписывания, 

Рихальм же занимался корректурой 740 . Также монахи используют для 

интеллектуальных штудий умиротворяющее пространство сада. В лексиконе 

Рихальма для именования монастырского фруктового сада используется 

слово померий (pomerium). В классической латыни померием называлась 

сакральная граница города - свободная, незастроенная полоса земли по обе 

стороны городской стены, но в латинском языке высокого Средневековья 

значение слова померий претерпело серьезные изменения и приобрело 

                                         
738 «Magna virtus est in libris!» Ibid. S. 34. 
739 «…quem donec apertum habeo, colloquium habetur inter eos de bonis et utilibus rebus. Si 

autem clausero et secus me posuero, vaniloquia statim omissis utilibus inter eos oriuntur…» 

Liber revelationum. S.34. 
740 Для обозначения скриптория в тексте используются два слова: scriptorium и auditorium. 

Второе имеет более широкий узус и может обозначать всякое помещение для обучения 

монахов. Ibid. S. 37-38. 
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отличный от классического употребления смысл741. Так стали называть сад, в 

котором произрастают плодоносные деревья, в основном – яблони и орехи. В 

монастыре Шенталь действительно произрастали такие деревья. Это следует 

из неоднократного упоминания в тексте орехов, употребляемых братьями во 

время трапезы742. Символическое значение фруктового сада в монастырском 

ансамбле не менее важно, чем практическое, порой даже превосходит 

последнее. Монастырский сад воспринимался как образ земного рая (реже – 

как образ сада из Песни Песней), по которому испытывало ностальгию 

христианское население средневековой Западной Европы. Таким образом, 

вполне симптоматично, что сад становится излюбленным местом чтения, 

встреч и бесед Рихальма с братом Н. Также монахи могли проводить время за 

чтением, расположившись в галереях по периметру клуатра743. 

К числу братьев в цистерцианских монастырях относятся и конверсы 

(conversi, fratres laici). В контексте данного параграфа следует отдельно 

оговорить ограниченную доступность чтения для данной категории братьев. 

Монастырь Шенталь являлся довольно молодой обителью 744 , однако 

конверсы часто упоминаются в тексте, что говорит об ощутимой доле 

конверсов в общем количестве всех братьев монастыря. При этом духовное 

чтение было для них полностью исключено и официально запрещено745. Сам 

факт такого запрета и самая его суть указывают на то, что, несмотря на 

частое обозначение конверсов как illiterati, некоторые из них умели читать и 

                                         
741 Судя по всему, причиной переосмысления значения слова pomerium явилось забвение 

первоначального смысла, отсутствие лингвистических ассоциаций в повседневной 

практике и, следовательно, ложная этимология (от pomus, i, f. – фруктовое дерево, 

древесный плод). См.: Кузьменко Е. А. Латинская лексика монашеского обихода в «Liber 

revelationum» Рихальма из Шенталя (XIII век) // Индоевропейское языкознание и 

классическая филология – XVII (чтения памяти И. М. Тронского). СПб., 2013. С. 492-510. 
742 «Intendunt michi excitare odium nucum, ut credam me raucum fieri per nuces istas, quas 

habemus…» Liber revelationum. S. 79. 
743 Fichtenau H. Monastisches und scholastisches Lesen // Herrschaft, Kirche, Kultur. Beiträge 

zur Geschichte des Mittelalters. Festschrift für Friedrich Prinz zu seinem 65. Geburtstag / Hg. 

von G. Jenal, mitarb. von S. Haarländer. Stuttgart, 1993. S. 317-337. 
744 Об этом свидетельствуют некоторые эпизоды «Книги откровений», в которых речь 

идет о строительстве каменных монастырских стен. Liber revelationum. S. 53-54. 
745 France J. Separate but equal: Ciastercian lay brothers, 1120-1350. Collegeville, 2012. 



 260 

хотя бы в минимальном объеме понимать прочитанное. В «Книге 

откровений» конверсы никогда не выступают в эпизодах, связанных с 

чтением и иными духовными трудами. Индивидуальное чтение было 

запрещено, но коллективное чтение, то есть восприятие священных текстов 

на слух, было вполне доступно для братьев-мирян. Так, в нескольких главах 

«Книги чудес» (Liber miraculorum) Герберта Клервоского (кон. XII в.) 

конверсы из цистерцианского монастыря Эбрах во Франконии неоднократно 

становятся слушателями чтений во время монашеской службы746. 

Впрочем, Liber miraculorum располагает меньшим количеством 

релевантного материала по рассматриваемому вопросу, а именно, техника 

чтения и его место в монашеских духовных практиках. Игнорирование этой 

темы может объясняться разным целеполаганием при написании «Книги 

откровений» Рихальмом и «Книги чудес» Гербертом. В то время как Рихальм 

предпринимает попытку оправдать несовершенство внутренней дисциплины 

в его конкретном монастыре ссылками на постоянное вмешательство 

демонов, Герберт собирает дидактически показательные сюжеты из 

повседневной жизни многих обителей (Himmerod, Grandis Silva, Fontanetum) 

в единую компиляцию, где его авторская позиция не так четко выражена по 

сравнению с Рихальмом, чье произведение носит явственный отпечаток 

личности автора. В «Книге чудес» нет глав, в которых чтение 

рассматривалось бы само по себе, наоборот, оно упоминается лишь в связке с 

молитвой, пением и медитацией. Все эти занятия помещены в ряд без 

выделения какого-либо одного в особенности. По всей видимости, Герберт 

таким образом подчеркивает их принципиальную схожесть по своей сути. 

Так, в главе V «De abate, qui solebat in oratione sentire odorem et saporem mire 

suavitatis» автор повествует об аббате, который испытывал упомянутые в 

заглавии приятные ощущения, будучи oranti, verum etiam legenti, psallenti, 

meditanti atque operanti. Данная речевая формула, объединяющая  основные 

                                         
746 Eine kleine Sammlung cisterciensischer Mirakel aus dem 13. Jahrhundert / von H. D. Oppel // 

Würzburger Diözesangeschichtsblätter. Bd. 34. 1972. S. 22-23. 
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духовные практики, встречается в нескольких местах «Книги чудес». Однако 

чтение как независимое полноценное времяпрепровождение находит 

отражение в произведении тогда, когда речь идет о конверсах. Такое 

внимание вполне объясняется упомянутым выше фактом официального 

запрета на любого рода чтение для конверсов, поэтому случаи чтения 

являются столь исключительными. Обычно столь важное для брата-

мирянина событие случается на его смертном одре как награда за смиренную 

и благочестивую жизнь – он обретает способность и возможность читать 

священные тексты на латинском языке747. 

Таким образом, чтение как неотъемлемая часть внутримонастырского 

воспитания неразрывно связано с комплексом oratio-meditatio. Чтение вслух 

сближается с молитвой, но к медитации и размышлениям в меньшей степени 

имеет отношение. В случае индивидуального lectio divina речь чаще всего 

ведется о молчаливом визуальном изучении книг, которое вмещает в себя и 

размышления, и личную молитву. В «Книге откровений» Рихальма 

наибольшее внимание уделено самостоятельному чтению монахов и 

трудностям, которые этому времяпрепровождению сопутствуют. Герберт 

Клервоский почти не касается чтения, однако говорит о возможности 

восприятия коллективного чтения конверсами. Расхожее в научной 

литературе мнение, что бенедиктинцы ориентированы на схоластику (чтение 

и ratio), а цистерцианцы – на мистическое познание Бога и соединение с ним, 

грешит известным упрощением, так как чтение, как было показано в 

параграфе, несет образовательную и дисциплинирующую функции и не 

только не исключается из повседневности, но наделяется важным значением. 

                                         
747 Подробнее эти эпизоды будут рассмотрены в третьей главе. 
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2.4. Подаяние 

 

Традиционно в культурологии принято различать два состояния 

нищенства: вынужденное нищенство и нищенство как добровольное 

состояние свободы (субъективно – «свободы воли», и объективно – свободы 

от общества и мира, ярким примером которого является Диоген, 

предпочитавший пифос прочим видам жилья), которые в известной степени 

противопоставляются друг другу. Христианство призывает стремиться 

прежде всего к такой субъективной свободе – «свободе духа», которая 

оформляется в идее «нищенствования в духе» 748 , понимаемого как 

разновидность блаженства. Такая свобода связана с неким особенным 

состоянием духа, в котором носитель потенциально способен перейти на 

качественно новую ступень развития. Вероятно, это же самое состояние 

подразумевается под термином «пролетарское состояние» в такой далекой от 

христианства теории как марксистская теория диктатуры пролетариата: 

«Пролетарское состояние в духе есть разрыв всех устоявшихся 

общественных связей»749. 

Подобное противопоставление духовного и физического 

нищенствования является все же условным750. Несомненно, те, кто избрал в 

виде нищенства особую форму праведности, близкую к монашеству, имели 

                                         
748 «Блаженный нищие духом, ибо их есть Царство Небесное» (Мф. 5:3). 
749 Рассуждения на этот счет содержатся в следующей статье: Шевченко Ю.Ю. Нищенство 

как индикатор лидерства в первохристианстве: апостолы и пророки – трансформация во 

времени // Теория и методология архаики. Лидерство в архаике: условия и формы 

проявления / Отв. ред. М.Ф. Альбедиль, Д.Г. Савинов. СПб., 2011. С. 152-170. 
750 Исследованием этиологии бедности в Ветхом Завете занимался историк Ганс Брупахер. 

Так, он выделил следующие причины бедности: 1) бедность как зло, в котором повинен 

сам человек; 2) бедность как следствие ударов судьбы, не носящих индивидуальный 

характер; 3) социальная несправедливость и угнетение; 4) бедность как Божественное 

наказание. Т.е. автор исходит из общей предпосылки, что бедность – это зло, требующее 

устранения. При внешней обоснованности подобной систематизации все же обращают на 

себя внимания некоторые недостатки деления Брупахера, так как зачастую невозможно 

найти в тексте Библии случаи бедности сугубо одного происхождения. Также не до конца 

понятна разница между первым и четвертым пунктами вследствие того, что четвертый 

пункт всегда включает в себя первый. См.: Bruppacher H. Die Beurteilung der Armut im 

Alten Testament. Zürich, 1924. S. 96-118. 
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право пользоваться Христовым именем при прошении подаяния. Однако и 

бедняки, обездоленные из-за алчности и махинаций других лиц, также входят 

в число тех, кому Христос пришел благовествовать (Лк. 4:16-21). Уже 

ветхозаветные пророки обличают представителей власти и богачей, которые 

«притесняют», «губят» и «унижают» бедных751. Нищим не к кому обратиться 

за помощью кроме Бога. В многочисленных сюжетах испытания 

нравственных качеств Иисус и некоторые святые предстают перед людьми в 

обличии нищих, при этом совершенно неважно, к какому «виду» они 

относятся. Единственный образ бедности, имеющий отрицательные 

коннотации, это бедность вследствие лености и непослушания, посылаемая 

как наказание: «Поди к муравью, ленивец, посмотри на действия его и будь 

мудрым. Нет у него ни начальника, ни приставника, ни повелителя; но он 

заготовляет летом хлеб свой, собирает во время жатвы пищу свою. Доколе 

ты, ленивец, будешь спать? Когда ты встанешь от сна твоего?» (Пр. 6:6-9). 

Тема подаяния имеет безусловную связь с проблемами нищенства и 

заботы о бедных, но также обладает самостоятельной ценностью. Кроме 

того, призрение бедных выходит далеко за рамки подаяния и иных актов 

милосердия, хотя и начинается именно с него. В XII-XIII вв. было 

сформулировано полноценное учение о подаянии: Создатель распределил 

богатства неравномерно, поэтому посильное жертвование в пользу 

нуждающихся является духовным долгом имущих. Бернард Клервоский 

считал, что состоятельный человек через регулярное подаяние получает в 

лице каждого конкретного облагодетельствованного нищего своего рода 

свидетеля защиты на Страшном суде752. Той же позиции придерживается, 

например, Салимбене Пармский753. Такой подход к заботе об обездоленных 

                                         
751  «Слушайте слово сие, телицы Васанские, которые на горе Самарийской, - вы, 

угнетающие нищих, говорящие господам своим: «Подавай, и мы будем пить!» (Ам. 4:1) 
752 Little L.K. Religious Poverty and the Profit Economy in Medieval Europe. New York, 1978. 

P. 94. 
753 «О двух причинах, по которым Бог желает, чтобы друзья Его просили милостыню: 

дабы дающие получали вознаграждение, а берущие воздавали молитвой». 
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существенно отличается от такового в Новое и, тем более, Новейшее 

время 754 : бедняков, нищих, инвалидов, бездомных и т.д. не обязывали 

трудиться, тогда как уже в раннее Новое время труд начал восприниматься 

как главное средство против бедности, причем само состояние бедности 

стало определяться как нежелание работать755. Впрочем, и сегодня все же не 

считается милостыней любая плата бедняку за какую-либо услугу с его 

стороны, так как единственным обязательным ответным действием 

собирающего подаяние является вознесение молитв за дарителя. 

Словом подаяние называют как сам безвозмездный дар (деньги, пища, 

одежда), так и акт дарения. В широком смысле подаяние охватывает все 

духовные и телесные деяния, мотивированные милосердием и той любовью к 

ближнему, которую принято определять как caritas. Именно такая любовь 

лежит в основе слепой милостыни, то есть дарения без выяснения причин 

нищенствования и того, на какие цели будут потрачены отданные средства. 

Раздача милостыни как форма христианского поведения особенно 

распространена в дни церковных праздников, а также в иные важные 

моменты жизни (свадьба, рождение ребенка и т.д.), и связана с 

представлениями о защитной функции разделения радости с 

окружающими756. В Евангелии от Матфея перечислены семь телесных по 

                                                                                                                                   
«И ответил Господь: «Я хочу, чтобы те, которые подают ради любви ко Мне, 

вознаграждались, как вознаграждаются те, которые получают, нищенствуя ради любви ко 

Мне. Ибо апостол Иоанн, превративший простые камни в драгоценные и прутья в золото, 

не расточил их и не отдал бедным, но обратил в прежнее состояние, потому что никто там 

не заслуживал подаянием. Но ныне хочу, чтобы имеющие богатство из любви ко Мне 

подавали неимущим, дабы в Судный день Я восхвалил их и вознаградил в Царстве».  

Салимбене де Адам. Хроника / Пер. с лат. М., 2004. С. 53-54. 
754  В зарубежной историографии проблеме обеспечения неимущих профессиональной 

занятостью и пропитанием на материале XIX-XX вв. посвящено огромное количество 

исследований разного объема и жанра. См., например, следующий внушительный 

сборник: Archiv für Sozialgeschichte / Hg. von  Friedrich-Ebert-Stiftung. Bd. XXVII. Bonn, 

1987. Об иных способах социальной защиты нуждающихся в нач. ХХ в. см.: Klumker Chr. 

J. Fürsorgwesen. Einführung in das Verständnis der Armut und der Armenpflege. Leipzig, 1918. 
755  Эксле О.Г. Бедность и призрение бедных около 1200 г.: к вопросу о понимании 

добровольной бедности Елизаветы Тюрингской // Действительность и знание: очерки 

социальной истории Средневековья / Пер. с немец. и предисловие Ю. Арнаутовой. М., 

2007. С. 204. 
756 Левкиевская Е.Е.  Нищий // Славянские древности. Т. 3. С. 408-411. 



 265 

характеру видов подаяния: накормить голодного, напоить жаждущего, одеть 

нагого, приютить странника, навестить больного, посетить заключенного и 

похоронить мертвого757. Причем в соответствующих стихах все эти действия 

адресуются самому Иисусу через посредничество «братьев меньших»: «И 

Царь скажет им в ответ: «истинно говорю вам: так как вы сделали это одному 

из сих братьев Моих меньших, то сделали Мне» (Мф. 25:40)758. Священное 

Писание не называет прямо актов духовной милостыни, что не помешало 

Фоме Аквинскому выделить следующие: обучить незнающего, дать совет 

сомневающемуся, утешить того, кто в горе, наставить на истинный путь 

грешника, простить обидчика, безропотно сносить тяготы и обиды, молиться 

за всех. Любая из перечисленных форм милостыни служит средством 

искупления грехов дающего759. Если же человек вовсе не имеет ничего, то он 

все равно способен совершить акт подаяния – через чудо упоминания имени 

Господа760. 

Церковное имущество номинально было имуществом бедных. В еще 

большей степени подобное утверждение относится к монастырскому 

имуществу. Особенно трепетно к этой идее относились монахи 

цистерцианского ордена, конструировавшие собственную идентичность 

                                         
757 «Ибо алкал Я, и вы дали Мне есть; жаждал, и вы напоили Меня, был странником, и вы 

приняли меня» (Мф. 25:35). 
758 О библейских интерпретациях бедности и соответствующей лексике см.: Leclercq J. 

Aux origins bibliques du vocabulaire de la pauvreté // Études sur l'Histoire de la Pauvreté / sous 

la direction de M. Mollat. Paris, 1974. P. 35-44. 
759 Gründel J. Almosen // LdM. Bd. 1. München; Zürich, 1980. S. 450-452. 
760  Чудо как милостыня – это, например, избавление от недуга. Из деяний апостолов 

уместно привести притчу о хромом: «Петр и Иоанн шли вместе в храм в час молитвы 

девятый. И был человек, хромой от чрева матери его, которого носили и сажали каждый 

день при дверях храма, называемых Красными, просить милостыни у входящих в храм. 

Он, увидев Петра и Иоанна перед входом в храм, просил у них милостыни. Петр с 

Иоанном, всмотревшись в него, сказали: взгляни на нас. И он пристально смотрел на них, 

надеясь получить от них что-нибудь. Но Петр сказал: серебра и золота нет у меня; а что 

имею, то даю тебе: во имя Иисуса Христа Назорея встань и ходи. И, взяв его за правую 

руку, поднял; и вдруг укрепились его ступни и колени, и вскочив, стал, и начал ходить, и 

вошел с ними в храм, ходя и скача, и хваля Бога. И весь народ видел его ходящим и 

хвалящим Бога; и узнали его, что это был тот, который сидел у Красных дверей храма для 

милостыни; и исполнились ужаса и изумления от случившегося с ним. И как исцеленный 

хромой не отходил от Петра и Иоанна, то весь народ в изумлении сбежался к ним в 

притвор, называемый Соломонов» (Деян. 3: 1-11). 
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через противопоставление умеренности своей общины богатствам и роскоши 

бенедиктинцев, что однако не помешало цистерцианцам стать ко второй 

половине XII в. экономически процветающим орденом761 . То же касается 

ордена премонстрантов, которые ориентировались на идеал бедности как 

залог истинного служения Богу (pauperes Christi) 762 . Примечательно, что 

термином «бедняки Господни» с IX в. назывались все монахи и монахини, но 

с середины XI в. таковое название носят преимущественно странствующие 

проповедники763.  

В цистерцианском ордене функцию раздатчика милостыни выполнял 

привратник, и в его келье, расположенной близ монастырских ворот, должны 

были храниться хлеба для нужд странников. Так, следуя уставу св. 

Бенедикта 764 , в нормативном документе Liber Usuum раздача милостыни 

прописывается в двух главах: De hospitibus suscipientis и De portario et solatio 

eius. Уже в начале XII в. в монашеских обязанностях появляется разделение 

на тех, кто раздает милостыню у ворот пешим путникам (eleemosynarius), и 

тех, кто оказывает заботу конным путешественникам (custos hospitum) 765 . 

Также наличие двух разных глав обусловлено различными реалиями 

                                         
761 Наличие грангий, обрабатываемых практически исключительно конверсами, 

гарантировало управляющим ими монастырям стабильный доход, и при этом номинально 

не нарушалось правило индивидуальной бедности каждого конкретного монаха. См.: 

Little L.K. Religious Poverty and the Profit Economy in Medieval Europe. New York, 1978. P. 

93-94. 
762 Lindgren U. Armut und Armenfürsorge // LdM. Bd. 1. München; Zürich, 1980. S. 985. 
763 Dmitrewski M. v. Die christliche freiwillige Armut vom Ursprung der Kirche bis zum 12. 

Jahrhundert. Berlin; Leipzig, 1913. S. 74. 
764 В уставе св. Бенедикта нет отдельной главы, посвященной раздаче подаяния; тем не 

менее, тема милостыни как акта милосердия поднимается как одна из обязанностей 

привратника монастыря по отношению к странникам. В главе 53 читаем: «Посему, как 

только возвещено будет, что есть странник, встретить его пусть выйдет сам авва (смотри 

по чину), или братья на это определенные, со всем радушием. Прежде всего надо всем 

вместе помолиться и потом поздороваться в мире… Принятые странники ведутся на 

молитву; потом сядет с ними авва, или кому он велит. Надобно гостю почитать Закон 

Божий в назидание; а потом предложить и угощение. И пост пусть нарушит настоятель 

ради гостя, разве только будет какой нарочитый день поста, которого нельзя нарушить. 

Братья же должны соблюдать обычай пощения…» Бенедикт Нурсийский. Устав / 

Предание.ру: [сайт] (URL: http://predanie.ru/benedikt-nursiyskiy-prepodobnyy/book/68040-

benedikt-nursiyskiy-ustav/) 
765 Witters W. Pauvres et pauvreté dans les coutumes monastiques du Moyen Age // Études sur 

l'Histoire de la Pauvreté / sous la direction de M. Mollat. Paris, 1974. P. 195. 
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повседневности. Первая из упомянутых глав («О приеме гостей») посвящена 

запланированным визитам. Вторая же глава («О привратнике и его 

послушании») касается проявлений заботы и участия по отношению ко всем 

странникам, по той или иной причине подошедшим к воротам монастыря. Во 

втором случае, который более интересен в контексте данного параграфа, 

Liber Usuum предписывает следующее: «Привратник должен иметь в своей 

келье хлеба для раздачи прохожим… Привратник обычно ест с 

прислуживающими [по трапезной], в то время как его послушание состоит в 

надзоре за воротами и в раздаче милостыни проходящим. Он даже имеет 

обыкновение приносить в кухню свои сосуды для сбора остатков пищи и 

собирать в них порции умерших и прочее, что передал келарь. Привратник, 

после того как закончил трапезу, обязан идти раздавать у врат нищим. Эту 

раздачу он не должен пропускать из-за предстоящей службы, но, пользуясь 

немногочисленными и скромными выражениями, быстрее довершить 

начатое» 766 . В кризисный момент именно к монастырям, в том числе 

цистерцианским, стекались толпы нуждающихся. По сообщению Цезария, во 

время большого голода 1196-1197 гг., охватившего весь Европейский 

континент, аббат Гейстербаха приказывал ежедневно закалывать быка, 

забивать овец и птицу, чтобы поддержать бедных. Однако были частыми 

случаи, когда монастыри оставляли зерно в пользу будущего урожая или 

отдавали его скотине, что наглядно показывает существующее противоречие 

между тем, что разумно в экономическом отношении, и тем, что 

предписывает христианская этика767.  

                                         
766 «Portarius vero debet habere panes in cella sua ad distribuendum transeuntibus… Portarius 

cum servitoribus solet comedere, et solatium eius interim portam servare, et eleemosynam 

transeuntibus dare; qui solet etiam vasa sua ad colligendas reliquas ciborum in coquinam deferre, 

et pulmenta defunctorum, et caetera quae cellerarius dederit in ipsis recipere; qui postquam a 

refectione surrexit, debet ad portam pauperibus distribuere; quam distributionem non debet 

propter subsequens opus Dei dimittere, sed paucis utens verbis et moderatis, citius quod 

inceperat perficere» Liber Usuum. P. 284-285. 
767  Эксле О.Г. Бедность и призрение бедных около 1200 г.: к вопросу о понимании 

добровольной бедности Елизаветы Тюрингской // Действительность и знание: очерки 

социальной истории Средневековья / Пер. с немец. и предисловие Ю. Арнаутовой. М., 

2007. С. 215. 
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Благотворительной деятельности цистерцианцев во время упомянутого 

голода 1197 г. посвящена не одна глава «Диалога о чудесах». Такое внимание 

обусловлено тем, что это было не обычное подаяние, но акт милосердия в 

экстремальных и для самой братии условиях. Кормление голодных 768 

монахами аналогично исполнению Иисусом своей мессианской задачи, 

которая заключалась не только в явлении собой хлеба жизни, но в раздаче 

вполне материальной пищи голодающим беднякам 769 . В подчеркивании 

щедрости цистерцианцев чувствуется скрытый, а иногда и явный, укор 

членам прочих религиозных орденов, которые в ситуациях массовой нужды 

и голода не способны отдать последнее ради спасения просящего хлеба. В 

качестве эталона щедрости и любви к ближнему в самых суровых 

обстоятельствах выступает, что предсказуемо и претенциозно, 

цистерцианский монастырь Гейстербах (в тексте под именем Vallis sancti 

Petri), который в 1197 г. оказал помощь многим беднякам, хотя в то время он 

представлял собой недавно построенный и бедный монастырь. По 

сообщениям свидетелей, однажды число нуждающихся у ворот обители 

достигло полутора тысяч человек, и каждому из них была выдана порция 

пищи770. В источнике буквально сказано «роздано милостыни» (eleemosynae 

datae sunt), но, полагаю, можно в данном контексте конкретизировать и 

перевести как «пища», так как в условиях голода лучшим подаянием 

является еда; то есть, цистерцианский монастырь предпринял смелую 

попытку за день накормить такое количество людей.  Вероятно, количество 

                                         
768 Голод как чувство обладает семантической амбивалентностью. С одной стороны, это 

состояние физиологической (иногда в связке с метафизической) нужды. С другой же, для 

апостола Павла голод свидетельствовал ожидание спасения и удостоверял подлинность 

христианского служения. Ср. «вы терпите, когда кто вас порабощает, когда кто объедает, 

когда кто обирает, когда кто превозносится, когда кто бьет вас в лицо» (2 Кор. 11:20); 

особенно ярко о сути христианского служения в нужде: «Мы безумны Христа ради, а вы 

мудры во Христе; мы немощны, а вы крепки; вы в славе, а мы в бесчестии. Даже доныне 

терпим голод и жажду, и наготу и побои, и скитаемся…» (1 Кор. 4:10-11) 
769 Во Второзаконии дается понять, что утоления физического голода недостаточно для 

благополучной жизни израильтян: «Не одним хлебом живет человек, но всяким словом, 

исходящим из уст Господа» (Вт. 8:3).  
770 «Sicut dixerunt hi qui numerum inopum ante portam consideraverunt, aliquando una die ,ille 

quingentis eleemosynae datae sunt» Dialogus miraculorum. S. 838. 
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бедных, осаждавших монастырь, преувеличено автором; тем не менее, 

масштаб голода наверняка был всеобъемлющим. Повествование о щедрости 

обители выгодно оттеняется возникающими у читателя евангельскими 

ассоциациями в духе «да не оскудеет рука дающего» - подобное служение 

бедным не может не снискать Божьего одобрения и помощи. Цезарий 

приводит рассказ брата Конрада Рыжего, пекаря Гейстербаха: «Аббат Гевард 

опасался, что зерно для бедных может кончиться преждевременно. Поэтому 

он стал упрекать пекаря, что тот печет хлеба слишком большого размера. 

Однако пекарь возразил ему: «Господин, поверьте мне, в тесте хлеба очень 

малы, а в печи они начинают расти. … Он же [пекарь] рассказал мне, что не 

только хлеба в печи увеличивались в размере, но также росло количество 

муки в мешках и кувшинах» 771 . Не требуется особых интеллектуальных 

усилий чтобы понять отсылку к известному эпизоду о насыщении пятью 

хлебами и двумя рыбами из Евангелия от Матфея772. 

Цезарий не забывает отметить человеколюбие и доброту других 

монастырей, в частности он упоминает деятельность обители Химмерод в 

тот же голодный год. Выбор именно этого цистерцианского монастыря из 

многих других обусловлен особыми отношениями между Гейстербахом и 

Химмеродом. Первый является дочерним монастырем последнего, поэтому 

хвалебный отклик Цезарий об опеке нуждающихся в Химмероде 

представляет собой реверанс в адрес «родителей». Согласно закону «какою 

мерою мерите, такою же отмерится и вам» (Лк. 6:38), Бог послал им, дающим 

многое ради его имени, большие средства для раздачи милостыни. Так, 

Герард, настоятель монастыря св. Симеона в Трире, умирая завещал 

                                         
771 «…cum timeret ne forte annona pauperum ante tempus deficeret, et pistorem pro eo quod 

panes nimis magnos faceret, argueret; respondit ille: 'Credite mihi, domine, in pasta valde parvi 

sunt, et in fornace crescunt. Parxi immittuntur, et magni extrahuntur'. Retulit mihi idem pistor, 

frater scilicet Conradus rufus, qui adhuc vivit, quia non solum panes in fornace, imo etiam farina 

creverit in saccis et in vasis…» Dialogus miraculorum. S. 838. 
772 «Они же говорят Ему: у нас здесь только пять хлебов и две рыбы. Он сказал: принесите 

Мне их сюда. И велел народу возлечь на траву и, взяв пять хлебов и две рыбы, воззрел на 

небо, благословил его и, преломив, дал хлебы ученикам, а ученики народу. И ели все и 

насытились; и набрали оставшихся кусков двенадцать коробов полных» (Мф. 14:17-20). 
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Химмероду около 600 фунтов серебра, из которых 100 фунтов привратнику 

для трат на нужды бедняков, что привратник и сделал: он купил на эти 

деньги в Кобленце такой объем молотой пшеницы, что смог им прокормить 

всех голодающих, приходивших к воротам за помощью, вплоть до 

следующего урожая773. 

В оппозиции вышеуказанным образцам бескорыстности и 

добродетельности стоят некоторые бенедиктинские монастыри. Отмечу, 

однако, что Цезарий порицает определенных людей, но едва ли 

распространяет порок алчности на весь бенедиктинский орден. Показательна 

история об «одном монастыре, который разорился из-за жадности аббата, но 

снова стал богатым благодаря принятию двух братьев по имени Date и 

Dabitur»774. В данном случае имена, разумеется, играют ключевую роль, так 

как date буквально переводится как «давайте», а dabitur – как «воздастся». 

Здесь явно прослеживается народное восприятие имени 775  как объекта и 

инструмента магического воздействия. Такое понимание находит 

подкрепление в Священном Писании: имя выражает сущность человека, и ее, 

разумеется, распознает Создатель («исчисляет количество звезд; всех их 

называет именами их» Пс. 146:4). В книге Бытия таким умением обладал 

Адам в отношении животных и, вместе с этим, властью над ними. 

В самом начале главы речь из назидательных соображений идет о 

хорошем аббате, охарактеризованном следующим образом: тот был весьма 

                                         
773 «Christus vero non immeror illius promissi: 'Date, et dabitur vobis', quia largi erant in dando, 

largam illis misit eleemosynam. Gerardus enim Praepositus sancti Simeonis in Treveri moriens 

circa sexcentas libras argenti illis legavit, ex quibus centum ad portam in usus pauperum 

sequestravit. Portarius vero centum libras suas recipiens, non ex vineas vel agros, sed totidem 

maldra siliginis apud Confluentiam compravit, quibus satis sufficienter usque ad messem 

pauperes sustentavit» Dialogus miraculorum. S. 840. 
774 «De claustro ob Abbatis avaritiam depauperato et ob receptionem duorum fratrum, scilicet 

Date et Dabitur, rursum ditato» Ibid. S. 842. 
775 Имя в народных верованиях, актуальных и на сегодняшний день, воспринимается как 

персональный знак человека, определяющий его место в мироздании и социуме, как 

мифологический двойник и одновременно неотъемлемая часть человека. Ср. обычай 

написания записочек с именами «за здравие» и «за упокой», благодаря одному лишь 

имени достигающие души конкретного адресата. Про имянаречение как инициационный 

акт см.: Толстая С.М. Имя // Славянские древности. Т.2. М., 1999. С. 408-413. 
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гостеприимным и милосердным человеком по отношению к бедным, и так 

как он был переполнен усердием в делах сострадания нуждающимся, то он 

постарался назначить такого управляющего, который не только не 

препятствовал благотворительности, но поощрял ее776. Однако после смерти 

аббата его преемник проявил себя алчным и скупым, настаивая, что 

расточительство, присущее предыдущему настоятелю, неразумно и приведет 

к тому, что в год, когда урожай окажется малым, монахам будет нечего ни 

раздавать бедным, ни потреблять самим. Тогда, в духе христианской 

справедливости, его монастырь настолько обеднел, что братья едва ли не 

голодали 777 . Этот случай хорошо показывает отношение цистерцианцев к 

соображениям так называемой экономической целесообразности: стремление 

обогатиться, даже завуалированное соблюдением интересов ближайшего 

будущего, влечет за собой обратные последствия – обнищание обители. 

Однажды к воротам злополучного монастыря пришел некий муж, убеленный 

почтенными сединами, и попросил приюта. Привратник же принял его тайно 

и со страхом и оказал ему, насколько мог по силам и по времени, 

гостеприимную заботу, сказав следующее: «Не гневайся, добрый человек, 

что я столь нерадиво о тебе забочусь, так как бедность тому причиной. 

Некогда я был свидетелем такого процветания монастыря, что когда в наш 

дом приезжал епископ, то бывал принят с большой любовью и 

щедростью» 778 . Когда же нежданный ангелоподобный гость (persona 

angelica) покидал привратника, он сообщил, что монастырь никогда не 

вернется к прежнему статусу, если в него не примут обратно изгнанных 

                                         
776 «Abbas quidam, ut puto de ordine nigro, sicut ex relatione cuiusdam Abbatis ordinis nostri 

didci, hospitalis erat valde, et circa pauperes multum misericors. Et quia in operibus 

misericordiae fervens, tales dispensatores domui suae ordinare studuit, qui non eius fervorem 

impedirent, sed magis incenderent» Dialogus miraculorum. S. 844. 
777  «Huiusmodi verbis avaritiam suam pallians, hospitalitatem prorsus exclusit, et consueta 

beneficia pauperibus subtraxit. Caritate subtracta, proficere non potuit monasterii substantia, imo 

in brevi ad tantam devenit paupertatem, ut vix haberent fratres quod manducarent» Ibid. 
778 «Non te scandalizare debet, bone vir, quod tam negligenter te procure, quia necessitas in 

causa est. Aliquando vidi talem statum huius monasterii, ut si venisset Episcopus, cum magna 

caritate et abundantia fuisset susceptus» Ibid. S. 844. 
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ранее братьев Date и Dabitur 779 . Их вернули, и в обители вновь стало 

практиковаться гостеприимство. Остается туманной дальнейшая судьба 

аббата; кроме того, неясно, в чем заключалась сакральная сила данных 

братьев, кроме их говорящих имен. 

В чудесах и видениях получает конкретное воплощение «питательная» 

ценность подаяния. Для того, чтобы укрепить верующих в том, что все 

формы милостыни непременно учитываются при вынесении посмертного 

приговора душе усопшего, уже Григорий Великий в своем сочинении 

«Диалоги», послужившем образцом для произведения Цезария, приводит 

следующее видение: «По соседству с нами тоже жил некто, по имени 

Деусдедит, из духовного звания, изготовлявший обувь. О нем некто другой 

видел в откровении, будто для него воздвигался дом, но строители якобы 

работали только в день субботний. Расспросив впоследствии подробно о 

жизни мужа сего, он (ясновидец) узнал, что весь остававшийся от 

ежедневного заработка излишек в одежде или съестных припасах он 

обыкновенно по субботним дням относил в церковь блаженного Петра и 

раздавал неимущим. Из этого ты поймешь, что недаром строение его дома 

подвигалось по субботам»780. Личное имя здесь также немаловажно, так как 

переводится «Бог дал/воздал». Наглядная пропорциональность количества 

милостыни шансам на спасение достигается через мотив воздвижения 

дома781. В буквальном смысле питательным, т.е. взращивающим свойством 

                                         
779 «Duo fratres expulsi sunt de monasterio isto; nisi illi duo fuerint reverse, nunquam bonus erit 

status eius. Unus eorum vocatur Datur, alter vero  Dabitur» Dialogus miraculorum. S. 844. 
780  Ярхо Б.И. Из книги «Средневековые латинские видения» // Восток-Запад. 

Исследования. Переводы. Публикации. М., 1989. С. 45. 
781 Также известным примером спасительного свойства милостыни является борьба за 

душу некого Стефана из «Диалога» Григория: 

«Он свидетельствовал и о том, что узнал на этом же мосту вышеупомянутого оного 

Стефана: когда этот пожелал перейти, нога его поскользнулась, и он до середины тела 

свалился с моста; некие пречерные мужи, вынырнувшие из реки, стали тащить его вниз за 

чресла, другие же мужи, в белое одетые и прекрасные, - вверх за руки. Пока происходила 

эта борьба, пока благие духи тащили вверх, а злые – вниз, тот, кто это видел, вернулся в 

тело и ничего не узнал о том, что сталось со Стефаном. Этим видением дается понять 

относительно жизни Стефана, что в нем боролись прегрешения плоти с раздачей 

милостыни». Там же. С. 45. 
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акты милосердия наделяет Рихальм. Для удобства приведем отрывок, 

содержащий видение: 

«Некий глава семейства, имевший обыкновение принимать нищих и 

странников, однажды, после того как два или три дня подкреплял бедных 

имевшейся пищей и питьем, помыл их в бане, желая после этого отпустить. 

Той же ночью во сне он увидел перед собой зрачок глаза и увидел, как он без 

чьего-либо прикосновения, сам по себе, разрывается и распадается. Затем он 

увидел фигуру человека очень малого роста, но лицом и головой совершенно 

похожего на одного из тех, которых он на днях мыл в бане после еды и 

питья, и голова его была словно заново вымыта и причесана, голени же его и 

ступни были босыми. Эта фигура была одета только в одну одежду, ту 

самую, в которой обычно ходят странствующие и которую называют 

плащом782. Было ему сказано, словно бы другим: «Се Господь твой и Бог 

твой». Также увидел он лицо некоей матроны, чья голова была до груди 

покрыта не драгоценным, но обычным покрывалом, и сказано было ему: «Се 

мать Господа». И тут он пробудился в великом изумлении, вспоминая после 

сна все то, что видел. Следующей ночью, когда он, по своему обыкновению, 

присутствовал на богослужении в церкви, он увидел на противоположной 

стене ту самую фигуру, то есть нищего, изображенную в том же состоянии и 

обличии, в каком он видел ее во сне. И стоя в оцепенении, он ничего не 

осмелился сказать и более ничего не видел и не слышал. Но пока он долго 

всматривался (в фигуру), видение пропало. С наступления утра от третьего 

часа и вплоть до вечера он трижды видел эту фигуру во внутреннем дворе 

дома не нарисованную, но живую и уже имеющую рост взрослого мужчины, 

хотя раньше она была в изображении и во сне очень малого роста»783. 

                                                                                                                                   
 
782 В латинском тексте фигурирует слово pirrum. Скорее всего, имеется в виду birrum, 

имеющее множество значений, в том числе паллий, монашеская ряса, туника, плащ. В 

данном контексте, по всей видимости, pirrum уместно перевести как плащ. 
783 «Quidam pater familias, qui pauperes et peregrinos recipere consueverat, quodam tempore, 

cum paupers cibo et potu, quem habere poterat, per triduum vel biduum refecisset, tandem 

volens eos dimittere eciam in balneo lavit eos. Nocte igitur eadem vidit in sompnis coram se 
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Явление в облике некого нищего самого Иисуса Христа – топос 

настолько распространенный, что внесение в него сколько-нибудь 

оригинальных элементов представляется затруднительным. Здесь же 

Рихальм добавляет к традиционному сюжету мотив постепенного роста и 

укрепления Бога через добрые дела по отношению к слабым и обездоленным. 

Акцент делается автором «Книги откровений» именно на росте как высоте 

человеческого тела, а не на избавлении, например, от чрезмерной худобы и 

изнуренности, свойственной голодающим нищим. Такой выбор обусловлен, 

по всей видимости, большей необычностью роста уже взрослого человека, а 

также желанием редактора Н. (и возможно – Рихальма) не концентрировать 

внимание читателя или слушателя на физической полноте как признаке 

регулярного потребления обильной пищи. При этом купание в бане 

расценивается как безусловное удовольствие, роскошь, не являющееся в 

контексте благотворительности чем-то само собой разумеющимся. 

Наибольшую трудность для анализа в данном эпизоде «Книги 

откровений» представляет собой образ расщепляющегося глаза, после 

которого и начинается собственно видение. Допустимо предположить, что 

расщепление, разрушение глаза в его главном сенсорном центре – зрачке, 

является мотивом символического ослепления героя, утрачивающего во сне 

орган физического зрения для актуализации духовного зрения. Однако не в 

пользу такого понимания выступает само сновидение: глава дома спит, а 

                                                                                                                                   
pupillam oculi et illam per se nullo eam tangent per medium scindi et dissolve, deinde vidit 

personam hominis valde parve stature, set in facie et in capite omnino habentem similitudinem 

unius illorum, quos in die post cibum et potum eciam balneo laverat, et caput ipsius tanquam 

noviter lotum et pexum, cruribus et pedibus nudis; et tantum una erat vestita veste persona, illa 

veste videlicet, qua peregrinantes uti solent, quam quidam pirrum vocant. Et ei tamquam ab alio: 

‘Ecce, Dominus tuus et Deus tuus’. Vidit eciam faciem cuiusdam matrone, a pectore sursum non 

peciosis, set communibus velatam pannis, et dictum est ei: ‘Ecce, mater Domini’. Et sic 

evigilavit; post sompnum vero recolens, que viderat, multum miratus est. Sequenti autem nocte, 

cum in divinis in ecclesia, sicut consueverat, interesset, vidit in pariete ecclesie, qui sibi 

oppositus erat, personam illam, scilicet pauperis, depictam in omni statu et habitu, quo in 

sompnis eam viderat; et stans stupidus nichil ausus est dicere nec aliud aliquid vidit nec audivit, 

set cum diucius intueretur, visio disparuit. Mane autem facto ab hora diei tercia usque ad horam 

vespertinam ter vidit personam illam in atrio domus – non pictam, set vivam – iam habentem 

staturam viri adulti, que prius in picture et in sompnis valde apparuerat parve stature…» Liber 

revelationum. S. 177-178. 
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значит не использует свое физическое зрение. Наличие же в одном 

откровении и сновидения, и символического ослепления выглядит 

нагромождением образов.  

С другой стороны, образ зрачка как уязвимой и ценной части 

человеческого тела является архаическим. Уже в Библии встречается своего 

рода идиоматический оборот, связанный со зрачком: зрачок или «зеница» ока 

представляет большую ценность, и это выражение служит для обозначения 

дорогого Богу человека или народа (Пс. 16:8; Зах. 2:8). В нем также может 

подразумеваться Божья защита и забота: «Он нашел его в пустыне, в степи 

печальной и дикой, ограждал его, смотрел за ним, хранил его, как зеницу ока 

Своего…» (Вт. 32:10). Однако процитированному выше отрывку особый 

драматизм придает именно образ разрушения глаза по середине, по зрачку. В 

таком случае, подобный пролог к видению вряд ли свидетельствует о 

нарочитой избранности героя. Однократно в Библии упоминается образ 

зрачка как смыслового стержня человеческой жизни: «Храни заповеди мои и 

живи, и учение мое, как зрачок глаз твоих» (Притч. 7:2). Увы, данный случай 

также далек от видения из «Книги откровений».  

Показательно словоупотребление в тексте источника по отношению к 

нищим – это гости, постоянно и даже навязчиво сопоставляемые со 

странниками (peregrini, peregrinantes), которым необходимо оказывать прием 

(hospicio recipere). Поэтому положение бедняка в доме хозяина должно 

стремиться к положению гостя. Именно такое гостеприимное поведение 

демонстрирует pater familias, предлагающий бедным на пару дней пищу, 

кров и баню. Гостеприимство – универсальная категория с положительной 

семантикой, распространенная в самых разнообразных культурах. Не 

является исключением и христианское миропонимание. Радушное 

гостеприимство являлось одной из заповедей Израилю, частью 

нравственного и духовного завета с Богом 784 . Новый Завет также богат 

                                         
784 Обычаи гостеприимства по отношению к чужестранцам существовали у всех древних 

ближневосточных народов, но израильтяне понимали их в свете своей уникальной 
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образами, связанными с гостеприимством. Рассказ о жизни Иисуса как 

странствующего учителя, проповедника и чудотворца фактически 

представляет собой серию случаев оказанного гостеприимства (Мк. 1:29, 

7:24, Лк. 7:36). Кроме того, отправляя своих последователей благовествовать, 

Иисус исходил из предпосылки, что они смогут рассчитывать на 

гостеприимство в пути. Во всяком случае, отказом принять их местные 

жители сами подпишут себе приговор: «И если кто не примет вас и не будет 

слушать вас, то, выходя оттуда, отрясите прах от ног ваших, во 

свидетельство на них. Истинно говорю вам: отраднее будет Содому и 

Гоморре в день суда, нежели тому городу» (Мк. 6:11). Аналогичными 

образами гостеприимства отличаются новозаветные зарисовки жизни ранней 

церкви. Странноприимство есть условие спасения. Так, в Откровении 

человек изображается хозяином, а Христос – потенциальным гостем, 

заявляющим: «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» (Отк. 

3:20). 

Категория hospitalitas фигурирует как необходимое служение ближним 

и в «Диалоге о чудесах». Цезарий оперирует словосочетанием gratia 

hospitalitis, и характеризует милость гостеприимства следующим образом: 

«Тому, кто обладает милостью странноприимства, кто принимает гостей и 

приводит бедных добродушно, с любовью и радостью в лице, тому Божьей 

помощью воздастся многое, а иногда и стократно, и он обретет жизнь 

вечную»785. В данном контексте гости и бедные все же имплицитно если не 

противопоставляются, то во всяком случае разграничиваются. Тем не менее, 

                                                                                                                                   
истории как Божьего народа. Гостеприимство исходило из осознания, что Бог положил 

конец скитаниям народа Израиля, поэтому справедливое и заботливое отношение к 

странникам было единственно правильным и благодарным ответом на милость Бога См.: 

Гостеприимство // Словарь библейских образов / Под общ. ред. Л. Райкена, Дж. Уилхойта, 

Т. Лонгмана III. СПб., 2005. С. 239-242. 
785  «Et qui habet gratiam hospitalitis, et caritative, bonoque animo, et hilari vultu, hospites 

suscipit, atque libenter pauperes introducit, Domino procurante dabitur ei in praesenti tantum, et 

nonnunquam, et supra dictum est, centuplum, et abundabit, et in futuro vita aeterna» Dialogus 

miraculorum. S. 848. 
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гостям любого уровня свойственно приносить благосостояние в дом, где их 

радушно принимают. Те же, кто не имеет милости гостеприимства и раздачи 

милостыни, кто неохотно и с роптанием обходится с пришедшими, ощущают 

на себе справедливость Всевышнего: Бог отбирает у них земные богатства, 

которые могли бы быть приумножены посредством милостыни, насылая 

разрушения, кражи и иные формы изъятия имущества786. Нельзя не заметить, 

что в данном случае орудием возмездия становятся в том числе преступники 

(воры), грабящие тех, кого Господь лишил своей благодати.  

Показательно, что Цезарий не выстраивает повествование о 

странноприимстве по аналогии с сюжетами помощи бедным во время голода, 

где щедрость цистерцианцев противопоставляется замеченной скупости 

бенедиктинцев. Здесь Цезарий приводит две истории подряд (главы 71 и 72), 

демонстрирующие традиции гостеприимства монастырей бенедиктинского 

ордена. Этот факт лишний раз подтверждает один из выводов к первой главе 

данной диссертации: выстраивание идентичности цистерцианского ордена 

исключительно через посрамление черных монахов становится 

неактуальным в XIII в. Так, в главе 71 «De hospitalitate monachorum de Lacu» 

он рассказывает о славном гостеприимстве бенедиктинцев Лаахского 

аббатства св. Марии Трирского диоцеза, в то время как в главе 72 «De 

inhospitali Praeposito nigri ordinis» он указывает на упадок нравов 

странноприимства из-за алчности настоятеля некого очень богатого 

монастыря из Кельнского епископства 787 . Примечательно, что в первом 

случае имя и расположение обители указано Цезарием подробно (в тексте 

указан даже принцип топонимии по природному объекту – Лаахскому озеру), 

во втором же – схематично, имя же не названо вовсе, видимо, из 

соображений корпоративной этики. Так, однажды в Лаахское аббатство 

                                         
786 «Qui autem gratiam hospitalitis et eleemosynae non habet, ita ut invitus paupers hospitesque 

videat et recipiat, atque cum malo animo et murmure hoc ipsum quod negare non potest, 

impendant, huic iusto Dei iudicio hoc ipsum quod habet in substantia temporali, vel in se ipso 

deficit, vela b aliis rapitur arque distrahitur, nec fidelium eleemosynis augetur» Ibid. S. 849. 
787 Ibid. S. 852. 
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прибыл некий саксонец для временного приюта. Братья монастыря оказали 

ему радушный прием, полный любви к ближнему, и он, отдохнув, 

отправился дальше788. Вскоре в Саксонии он, обнаружив своего друга при 

смерти, дал умирающему следующий совет: «Недалеко от Кельна есть 

известный своим благочестием монастырь, где живут действительно люди 

Божии, оказывающие славное странноприимство, что я и сам могу 

подтвердить. Куда бы ты ни послал средства в качестве милостыни во 

спасение своей души, не найдешь места более подходящего, чем это» 789 . 

Друг так и поступил – отдал сорок марок серебра монастырю, после чего 

почил в бозе. 

Наиболее интенсивным и приближенным к imitatio Christi является 

радушное гостеприимство по отношению к прокаженным. Омовение ног 

Христа в образе прокаженного – акт особой христианской любви, так как 

совершается по отношению к маргиналу, отделенному от общества для 

безопасности последнего, но нуждающемуся в человеческой заботе. В 

Евангелии Христос исцеляет прокаженных (причем его способность к 

исцелению от проказы подтверждает знамение, что он есть «Тот, Который 

должен прийти»790) и тем самым делает их кожу чистой, но не моет их в 

буквальном смысле. Что касается омовений, то Иисус омыл ноги апостолам с 

целью преподать им пример, что и они должны умывать ноги друг другу (Ин. 

12:14). Примером для Цезария служит, в свою очередь, Теобальд 

Шампанский (1093-1151) – граф Шампани, покровитель цистерцианского 

ордена, поощрявший его деятельность, и склонявшийся к пострижению в 

монахи этого ордена. Именно его смирение и праведность раскрывается 

посредством принятия прокаженного и омовения его ног. Граф Шампани 

                                         
788  «Ad hoc die quadam Saxo quidam hospitandi gratia divertit, qui multum caritative illic 

susceptus, aedificatus recessit» Dialogus miraculorum. S. 850. 
789 «Juxta Coloniam claustrum quoddam est valde religiosus, in quo veraciter sunt homines Dei, 

et in hospitalitate, me teste, praecipui. Nusquam poteritis eleemosynam vestram melius, et 

animae vestrae locare utilius, quam in eodem loco» Ibid. 
790 Прокаженных в Библии исцеляли Моисей, Елисей и Иисус, из чего следовало, что 

таким даром могут обладать лишь пророки. Однако в Евангелии от Матфея Христос 

наделяет властью исцелять прокаженных также и своих учеников (Мф. 10:8). 
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прославился своим благочестием в Sancti Bernardi vita prima791, Цезарий же в 

«Диалоге» останавливается на его деятельности по опеке прокаженных. Так, 

он лично посещал специальные хижины для прокаженных (tuguria 

leprosorum), и Цезарий ссылается на свидетельства очевидцев, имевших 

честь лично контактировать с графом 792 . Недалеко от его крепости жил 

прокаженный. Каждый раз, когда Теобальд проезжал на коне мимо его 

хижины, он спешивался и заходил в дом, где он мыл ему ноги и давал 

милостыню 793 . Через некоторое время больной лепрой скончался и был 

погребен, о чем графу не сообщили. Однако когда он в следующий раз вновь 

приехал к хижине прокаженного, его встретил Христос в облике усопшего, 

которому граф, по своему обыкновению, благоговейно омыл ноги и дал 

милостыню 794 . Только после того, как ему сообщили, что настоящий 

прокаженный ушел из жизни, граф догадался о божественном откровении. 

Больной проказой не олицетворял собой Христа в каждом конкретном случае 

посещения и омовения его ног графом, хотя в тексте сказано, что Теобальд 

относился к нему как к своему отцу (имплицитно – Отцу). Здесь читатель 

имеет дело с видением-откровением «реального» Господа в облике 

прокаженного, а не с символическим подразумеванием Бога в каждом нищем 

и страждущем. 

Еще более драматична следующая глава, в которой свое благочестие 

демонстрирует духовный владыка - епископ. Помимо традиционного 

описания епископа как образца сострадания, Цезарий вводит новую 

метафору для прокаженных, называя их «сокровищницей» Христа и 

используя для этого слово персидского корня gazophilacium. Сокровищница 

                                         
791 Имеется в виду Sancti Bernardi vita prima Вильгельма из Сен-Тьерри. 
792 «…tantae humilitatis erat, ut etiam praesentialiter tuguria leprosorum visitaret. Adhuc vivunt 

qui illum in carne viderunt» Dialogus miraculorum. S. 1572. 
793  «Habebat autem ante quoddam suum castrum leprosum quendam manentem, ante cuius 

domunculam quotiens eum contigit transire, de equo descendit, et ad illum intrans, postquam 

pedes eius lavit, eleemosynam dedit, et abiit» Ibid. 
794 «Intransque non leprosum, sed in leprosi forma et habitu contemplatus est Dominum. Cui 

cum consueta opera misericordiae impedisset, et tanto devotius, quanto inspirabatur a visitato 

fortius, hilaris exivit» Ibid. S. 1573. 
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подразумевается в буквальном значении – как казна, которая пополняется 

милостыней 795 . Суть самой метафоры не отличается оригинальностью, 

однако данное словоупотребление примечательно. Однажды этот епископ 

встретил настолько изуродованного болезнью прокаженного, что на него 

даже смотреть было мучительно. То, что в теле несчастного скрыт Иисус, 

раскрывается позже, для этого епископу необходимо было пройти через 

искушение: прокаженный отказывается милостыни в виде монет и просит 

епископа-нищелюбца очистить его раны от гноя, указывая на мясистый 

нарост у его носа отвратительного на вид и запах 796 . Христос в образе 

прокаженного требует экстремального почитания, не довольствуясь 

обычным подаянием или помощью и раскрывая тем самым свою сущность. 

Он не разрешает епископу пользоваться руками или тканью – тот должен 

слизать гной своим языком. Так, Христос устраивает епископу настоящее 

испытание праведности и богобоязненности, дабы убедиться что его 

человеколюбие не будет побеждено омерзением и брезгливостью. Епископ 

не без внутренней борьбы выполняет задание, и в награду в его рот из носа 

прокаженного падает драгоценная жемчужина797, что логически завершает 

повествование о видении Иисуса. Благодаря своему блеску, твердости и 

ценности жемчуг выступает в Священном Писании в роли признанного 

мерила высокого качества. Так, Благая Весть обладает такой ценностью, что 

ее не следует предлагать враждебно настроенным людям без разбора: «Не 

бросайте жемчуга вашего перед свиньями, чтобы они не попрали его ногами 

своими…» (Мф. 7:6). Небесный Иерусалим также ассоциируется с 

единственной наиболее драгоценной жемчужиной: «Еще подобно Царство 

Небесное купцу, ищущему хороших жемчужин, который, найдя одну 

                                         
795 «Saepe etiam de equo descendit, et petentes praeveniens, nummis manibus illorum tanquam 

Christi gazophilacio immisis, atque deosculatus, iterum ascendit et processit» Dialogus 

miraculorum. S. 1574. 
796 «'Ut putredinem huius infirmitatis meae abstergas', digito ostendens carunculam de naribus 

pendentem, magni horroris atque foetoris» Ibid. 
797  «Sed gratia Dei cooperante et naturae vim faciente, linguam apposuit, et promuscidem 

elefantinam linxit. Mira res. Mox de naribus eius qui leprosus videbatur, gemma pretiosissima 

lapsa est in os Episcopi» Ibid. S. 1576. 
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драгоценную жемчужину, пошел и продал все , что имел, и купил ее». В 

«Диалоге» жемчужина выполняет функцию идентификатора Христа, 

олицетворяющего собой Евангелие.  

Общее между двумя этими главами не ограничивается лишь 

подаянием. В обеих ситуациях благочестие проявляют представители власти 

(светской и духовной). Оба они раздают милостыню прокаженным, будучи в 

пути и используя для передвижения лошадей. Трудно себе представить, что 

конные путники столь высокого статуса путешествовали без свиты. Также 

очевидно, что прокаженные обыкновенно живут за городскими стенами на 

большем или меньшем отдалении. Спешивание выступает как проявление 

особого почитания по отношению к страждущему. Такие жесты 

демонстрации смирения и помощи изгоям по сути соотносятся с элементами 

поведения государей, проявлявших милость по отношению к изгнанным из 

города 798  (прокаженные могут быть схематично сопоставлены с 

преступниками в плане своей отверженности от общества; они одновременно 

исключены из социальной жизни и зависят от нее).  

Образ бедного странника, нуждающегося в гостеприимстве ближних, 

используется для испытания человеколюбия героев «Диалога» не только 

Иисусом, но и сатаной. Причем дьявол предпочитает действовать 

максимально эффективно. Так, зная, что любимым святым одного рыцаря 

является апостол Фома, дьявол в облике пилигрима стучит в дверь и просит 

ночлега во имя апостола Фомы799, а не Иисуса Христа, что было бы более 

предсказуемо со стороны среднестатистического путника. Хозяин, услышав 

имя св. Фомы, открыл двери, впустил дьявола и уложил его в постель, укрыв 

                                         
798 См. о возвращении на родину в свите государя: Бойцов М.А. Величие и смирение. 

Очерки политического символизма в средневековой Европе. М., 2009. С. 45. 
799  «Die quadam Deo permittente omnium bonorum inimicus diabolus ante ostium militis 

pulsans, sub forma et habitu peregrini, in nomine sancti Thomae hospitium petivit» Dialogus 

miraculorum. S. 1642. 
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своей хорошей шубой. Однако на утро и лжепутник, и шуба исчезли800. Все 

это дьявол проделал для того, чтобы умерить гостеприимный пыл рыцаря и 

ослабить его любовь к апостолу, однако он не только не охладел, но и 

отправился в паломничество к могиле апостола Фомы в Индию, откуда затем 

был мгновенно перенесен домой в Германию (ab India in Theutoniam) тем же 

бесом, что и украл шубу, по приказу св. Фомы 801 . Помимо осмеяния 

дьявольских козней, сюжет подтверждает представления о возможности 

святых управлять нечистой силой в своих благожелательных целях. 

Немаловажен тот факт, что милостыня фигурирует и в еретических 

учениях. Так, Цезарий упоминает об обычае раздачи подаяния в среде 

альбигойцев. В интерпретации альбигойской ереси цистерцианского автора 

милостыня формально исполняется в традиционном виде (т.е. представляет 

собой материальную помощь нищим, больным и т.д.), но лишается своей 

филантропической сущности. Проблема заключается в том, что 

представление о посмертном вознаграждении за заботу о неимущих имеет в 

альбигойском учении свою специфику: обильное подаяние поможет душе 

усопшего вновь возродиться, но в теле человека уже более достойного 

социального статуса (рыцарь, например, может стать князем или королем); и 

напротив – скупость повлечет за собой перерождение в тело нищего или 

даже животного 802 . Правда, что в догматике катарского учения не 

разрабатывалась стройная система представлений о переселении душ – такая 

                                         
800 «…Gerardus cappam suam furratam bonam satis, qua se tegeret iens cubitum, transmisit. 

Mane vero cum is qui peregrinus videbatur, non appareret, et cappa quasita non fuisset 

inventa…» Dialogus miraculorum. S. 1642.  
801 «'Ego sum diabolus et praeceptum est mihi, ut antequam homines cubitum vadant, in domum 

tuam te transferam…' Tollens eum, in parte diei ab India in Teutonica, ab ortu solis in eius 

occasum transvexit, et circa crepusculum in curia propria illum sine laesione deposuit» Ibid. S. 

1646. 
802 «Si bene vixit, et hoc apud Deum meruit, exiens de corpore meo, intrabit corpus alicuius 

futuri Principis, sive Regis, vel alterius cuiuslibet personae illustris, in quo delicietur; si autem 

male, corpus intrabit miseri pauperisque, in quo tribuletur» Ibid. S. 1022. 
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информация содержится в сочинениях антикатарской направленности 803, и 

Цезарий здесь не исключение.  

Если отойти от христианской сущности подаяния, то в правовом 

смысле оно является в первую очередь имуществом, подлежащим 

обязательному дарению в пользу кого-либо (преимущественно 

нуждающегося). Однако не всегда такое имущество выполняет свое 

предназначение. Во всяком случае, источники зачастую оказываются на 

удивление скупыми на информацию о дальнейшей судьбе материальных 

средств, предназначенных для реализации милостыни среди бедняков. 

Интересный прецедент судебной тяжбы между неназванным цистерцианским 

монастырем и светскими лицами по вопросу владения некой собственностью 

описывается Цезарием. Ход процесса не описан автором сколько-нибудь 

подробно, поэтому немногие сведения, приведенные им, оказываются 

важными. В результате разбирательства судьями данного дела (в тексте стоит 

аблатив множественного числа – iudicibus, а для термина  «дело» 

используется слово causa) имущество по приговору было передано 

монастырю 804 . Судя по тексту, за всеми перипетиями судебного 

разбирательства следил не лично аббат, и даже не приор, а келарь, который 

после оглашения выгодного для монахов приговора не без самолюбования 

сообщил аббату, что со стороны монастыря дело велось не совсем честно805. 

То есть интересы цистерцианцев отстаивались если не им, то тем не менее 

кем-то, кто поделился с келарем стратегией ведения тяжбы. Аббат, узнав об 

алчности келаря, являет собой образец справедливости и направляет 

проигравшей стороне посла со следующим сообщением: «Добрые люди, 

                                         
803  Наличие учения о переселении душ засвидетельствовано в материалах поздних 

инквизиционных процессов – не проснувшись и не устремившись к Богу, душа остается в 

земных оковах даже после смерти, переселяясь в новое тело. См.: Позняков А.С. Катары // 

Православная энциклопедия / Под ред. Патриарха Московского и всея Руси Кирилла. Т. 

31. М., 2013. С. 688-693. 
804 «Eodem tempore domus illius fratres pro quibusdam possessionibus cum personis quibusdam 

saecularibus contenderunt. Ventilata est causa coram iudicibus, et data est sentential pro Abbate 

et fratribus» Dialogus miracuorum. S. 822. 
805 «Postea cellerarius Abbati secrete dicebat: ‘Domine, bene hodie placitavimus. Sciatis tamen 

causam nostrum non ex omni parte fuisse iustam» Ibid. 
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ваше добро да будет вашим, я с сегодняшнего дня не потребую его 

обратно» 806 . Весь комплекс предпринятых аббатом мер по сохранению 

позитивного имиджа вверенной ему обители становится хитроумным 

примером более изощренного и эффективного способа расширения богатств 

монастыря. Так, обрадованные оппоненты, «укрепленные простотой и 

справедливостью аббата», добровольно отдали обители все то имущество, из-

за которого столь долго спорили. Цезарий объясняет поведение, вкладывая в 

их уста следующую реплику: «Господин, все, что по праву было вашим, мы 

возвращаем; то же, что причиталось нам, жертвуем Богу как подаяние»807. В 

результате аббату цистерцианского монастыря удалось одновременно 

проявить себя с самой благородной стороны и прирастить к владениям 

некоторое имущество, демонстрируя тем самым, что личная порядочность 

способна на много большее, чем жадность и обман. 

Свидетельством того, что подаяние полностью инкорпорировано в 

систему христианских добродетелей, служит традиционный для 

католической литургии обряд сбора пожертвований во время оффертория808. 

Подаяния отсылает к практике подношения прихожанами древней Церкви 

хлеба и вина для евхаристии, когда лучшее отбиралось для алтаря, а прочие 

продукты потреблялись на общей трапезе и раздавались бедным.  

Что касается милостыни со стороны индивидуума, то без 

обусловленного раскаянием желания искупить грехи она перестает быть в 

собственном смысле жертвованием Христа ради и превращается в откуп (ср. 

отрывок из книги Сираха: «Поэтому не выше ли доброго деяния слово? А у 

человека доброжелательного и то, и другое. Глупый немилосердно укоряет, и 

подаяние неблагорасположенного иссушает глаза» (Сир. 18:17-18); то есть 

                                         
806  «Boni homines, bona vestra vestra sint, ego a die hodierna non repetam illa» Dialogus 

miraculorum. S. 823. 
807  «Qui cum gaudio recedentes, ita in Abbatis simplicitate et iustitia aedificati sunt, ut 

compuncti ocius redirent, et bona pro quibus diu contenderant, grato animo monasterio libere 

conferrent… ‘Domine, quicquid nostri iuris fuit in his bonis, remittimus; quod ad nos pertinebat, 

Deo in eleemosynam offerimus’» Ibid. 
808  Офферторий или приношение даров – часть католической мессы, открывающая 

евхаристическую литургию.  
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благодеяние, сопровождаемое укорами, иссушает слезы благодарности). 

Многочисленные попытки откупиться Цезарий приписывает ростовщикам, 

которые, по всей видимости, время от времени предлагали щедрое подаяние. 

Род профессиональной деятельности человека и его мотивация совершения 

акта подаяния влияют на качество подаваемых благ вне зависимости от того, 

сколь большими и ценными они были. Первый такой эпизод встречается уже 

во втором разделе «Диалога» (De contritione), глава 32.  Речь идет о некоем 

ростовщике из Кельна, который на себе испытал противоречивую сущность 

совершаемого им подаяния. Цезарий характеризует ростовщика как человека 

пусть богатого и жадного, но все же наконец раскаявшегося в своей 

непотребной для христианина деятельности809. Стремясь каким-либо образом 

себя реабилитировать, он обращается к священнику, исповедуется и обещает 

раздать все свое имущество бедным, чтобы те молили Господа о его 

спасении810.  

Сам по себе факт отдачи имущества в качестве милостыни не 

подразумевает автоматически наличие в душе дарителя искреннего 

раскаяния в прегрешениях, так как подобная передача средств может 

совершаться в превентивных целях – выкупить часть грехов и тем самым 

увеличить свои шансы на посмертное существование в садах парадиза. 

Однако в данном случае, несмотря на заявленное раскаяние, благородный 

порыв ростовщика все равно оканчивается неудачно: по совету священника, 

желавшего продемонстрировать пенитенту недостаточность его стараний, 

тот отрезал в качестве подаяния ломоть хлеба, положил его в сундук и 

закрыл его. На следующий день ростовщик открыл сундук и обнаружил там 

множество жаб. Появление в данном контексте представителей земноводных 

не случайно. Жабы в христианской демонологии считаются атрибутом 

дьявола, подтверждением служит следующий стих из Апокалипсиса: «И 

                                         
809  «Qui cum esset dives et avarus, tandem divina misericordia compunctus…» Dialogus 

miraculorum. S. 486. 
810 «…et ut Deum pro suis peccatis placaret, pollicitus est quia omnia sua pro illius nomine 

pauperibus erogaret» Ibid.  



 286 

видел я выходящих из уст дракона трех духов нечистых, подобных жабам» 

(Отк. 16:13). Кроме того, в народных представлениях жаба является 

нечистым, ядовитым (вероятно, из-за ее зелено-бурого цвета) животным, 

рождающимся из головы или гениталий покойника и заражающим своей 

нечистотой прикасающегося с нему811. Следовательно, превращение хлеба, 

добытого из ростовщического процента, в низших тварей, призвано доступно 

объяснить герою тщетность его попыток осуществить акт милостыни. 

Для подтверждения истинно милосердных намерений совершаемого 

подаяния ростовщики подвергаются испытаниям, подразумевающим 

демонстрацию смирения и самоуничижения. В случае с нашим героем таким 

экзаменом становится ночное пребывание в запертом ящике, полном тех жаб, 

в которых трансформировалось его небогоугодное подаяние: он 

располагается полностью нагим на этом непривычном ложе среди жаб как из 

страха перед геенной с дьявольскими жабами, так и из любви к Богу. Когда 

на следующее утро священник пришел и открыл ящик, то обнаружил на дне 

его лишь человеческие кости 812  (ср. «И будут выходить и увидят трупы 

людей, отступивших от Меня: ибо червь их не умрет, и огонь их не 

угаснет…» Ис. 66:24). Зловещее окончание главы вполне закономерно. 

Раскаяние ростовщика оказывается запоздалым, и он проигрывает в борьбе 

за милосердие Господне. 

Деньги или материальное имущество заимодавцев не только 

превращаются в отвратительных существ, но и обладают способностью 

портить и разрушать все то, что находится с ними в контакте. Довольно 

темную историю Цезарий рассказывает в главе 34 «De pecunia usurarii, quae 

pecuniam monasterii iuxta se positam devoravit». Ростовщик доверил на 

сохранение определенную сумму денег некому келарю цистерцианского 

                                         
811 Махов А.Е. Средневековый образ: между теологией и риторикой. Опыт толкования 

визуальной демонологии. М., 2011. С. 105-106. 
812 «Ille, licet talem stratum nimis abhorreret, vermibus morituris contemtis, immortals effugere 

cupiens, tum timore gehennae, tum amore coelestis patriae, nudus se super vermes iactavit. 

Sacerdos vero arcam ipsam adiit, clausit, et abiit. Quam die postera cum aperuisset, nihil praeter 

ossa hominis ibidem invenit» Dialogus miraculorum. S. 488. 
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монастыря, с которым он, очевидно, должен был поддерживать некоторую 

связь. Тот положил «депозит» в тот ларец, где хранились монастырские 

деньги, предназначенные для раздачи бедным. Однако когда заимодавец 

вернулся и потребовал обратно свои средства, келарь, открыв ларчик, не 

обнаружил внутри ни монастырских, ни оставленных на хранение денег813. 

По словам Цезария, никакие знаки не указывали на то, что имела место 

кража: так, замочки были не тронуты,  а печать на денежных мешочках не 

сломана814. Все это указывало на то, что «деньги ростовщика пожрали деньги 

монастыря»815. Остается невыясненным, куда же, в таком случае, пропали 

«прожорливые» деньги самого ростовщика – ведь они также пропали. 

Симптоматично, что разрушительная сила оказывается более действенной, 

нежели подразумеваемые благодатные свойства «чистых» денег. 

О том, что не всякое имущество годится для милостыни, говорит и 

Рихальм. Продолжая рассказ о фигурировавшем выше pater familias, он 

упоминает о приходе к нему некой босоногой нищенки, ослабевшей от 

мороза и голода, которой тот «с величайшей радостью предоставил пищу, 

питье и старые носки с сапогами, которые он специально хранил для нужд 

бедных»816. Именно в передаче сапог обнаруживается небогоугодное деяние: 

«Следующей ночью, когда он снова был на службе, этот странник817 вновь 

появился нарисованным на том же месте, где обычно; но являясь всякий раз 

прежде с голыми ногами и стопами, теперь же предстал обутым в сапоги, но 

                                         
813  «Usurarius quidam cuidam ordinis nostri cellerario quondam pecuniae suae summam 

commisit reservandam. Quam ille signatam in loco tuto iuxta pecuniam monasterii reposuit. 

Postea cum usurarius depositum repeteret, cellerarius arcam reserans, neque illam, neque suam 

invenit» Dialogus miraculorum. S. 492. 
814 «Qui cum vidisset arcae seras intactas, et signacula sacculorum salva, ita ut nulla esset de 

furto suspicio…» Ibid. 
815 «…cognovit, quod pecunia usurarii devorasset pecuniam monasterii» Dialogus miraculorum. 

S. 492. 
816 «Sequenti autem die venit ad eum mulier paupercula nudis pedibus in frigore magno petens 

eleemosynam ab eo, cui cum magna hylaritate cibum et potum ministravit et calceos et caligas 

veteres, quas ad opus pauperum conservaverat, dedit et sic eam dimisit» Liber revelationum. S. 

179. 
817  Имеется в виду та самая фигура, которая являлась герою во сне и наяву в образе 

странника, воплощающая Иисуса. После акта милосердия по отношению к нищенке глава 

дома снова видит ее. 
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ступни его все равно были босыми» 818 . В данном случае совершенно не 

важно, как в одном облике сочетались босоногость и обутость, но важна 

семантика этого образа. Здесь номинальное наличие обуви не избавило 

фигуру Иисуса-странника от открытых ног, что очевидно указывает на 

неполноценность осуществленного подаяния. Тогда даритель спросил внутри 

себя: «Почему Господь с голыми ногами, тогда как вчера я отдал носки и 

сапоги?» 819 . На что он духовно получил следующий ответ: «Весьма 

благочестиво было отдать женщине сапоги. Вернее сказать, я показываюсь 

обутым в сапоги, которые ты отдал в пылу любви, но из имеющегося 

излишества820, в то время как женщины их не носят».821 Глава семейства, 

судя по всему, не проявил индивидуального подхода к нищенке, снабдив ее 

вещью (обувь), не  подходящей ей по гендерному признаку. Поэтому эта 

обувь также не подошла и мистической фигуре Христа, который 

одновременно принял и отверг данный подарок. 

Выявлению ущербности милостыни способствуют также злые духи 

устами бесноватых. Речь идет о главе 38 пятого раздела «Диалога»: «О 

демоне, который не позволил одержимому им вкусить от украденного в 

пятом поколении» (De daemone, qui non permisit hominem a se obsessum de 

rapina in quinta generatione gustare). В данном случае, функции героя-

одержимого совпадают с таковыми из параграфа «Покаяние»: они выступают 

в роли обличителей, которым доступно знание, скрытое от взгляда профанов. 

События разворачиваются на обеде, устроенном неким богатым человеком 

для бедняков, среди которых оказался также и одержимый. В то время как 

                                         
818 «Nocte igitur proxima cum ad opus Dei iterum in ecclesia esset pater familias, peregrinus ille 

iterum in loco, quo antea, depictus sibi apparuit; set qui antea nudis cruribus et pedibus omni 

vice apparuerat, iam se vestitum caligis demonstrabat, set tamen adhuc nudis pedibus erat». 

Liber revelationum. S. 179. 
819 «Quare nudis pedibus est Dominus, cum calceos et caligas heri dederim?» Ibid. 
820 Ср. «…ибо все те от избытка своего положили в дар Богу, а она от скудости своей 

положила все пропитание свое, какое имела» (Лк. 21:4). 
821  «Magne pietatis fuit mulieri dare caligas…Caligis me vestitum pocius ostendo, quas ex 

fervore caritatis quasi de superfluo dedisti, cum mulieres caligis non utantur» Liber 

revelationum. S. 179. 
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все трапезничали, тот хоть и подносил мясо ко рту, но не мог его съесть822. 

После того, как присутствующие за столом стали его попрекать, он ответил: 

«Не хочу, чтобы он согрешил, так как эта милостыня происходит из кражи… 

Теленок этот, которого бедные разделяют [на трапезе], в пятом поколении 

происходит от украденной коровы» 823 . Реплика, по всей видимости, 

принадлежит демону. Остается неясным, почему хозяин, нищелюбец и 

жертвователь, несет на себе ответственность за ту кражу (едва ли именно он 

пять поколений коров назад совершил злодеяние), ведь его акт милостыни по 

сути не состоялся. Отследить «биографическую» чистоту любого предмета, 

служащего в качестве подаяния или одного из его компонентов, как в 

ситуации с благотворительным обедом, довольно трудно, так как срока 

давности прегрешения по отношению к нему не предусмотрено. Однако 

предусмотрено смягчение взыскания в зависимости от степени 

опосредованности: богач не виновен в краже как таковой, поэтому он 

наказывается лишь «аннулированием» праведности своего поступка. Такой 

вывод следует из объяснения Цезария новицию, что демоны строго судят 

даже по прошествии пяти поколений, что означает, что виновника в первом 

поколении ждет и вовсе суровая кара 824.  Т.е. в данной главе демоны не 

только демонстрируют навыки «ясновидения» (что уже встречалось в 

источниках), но и выступают в качестве гарантов справедливого возмездия, а 

не в привычном амплуа злодеев и вечных врагов рода человеческого. 

Зачастую количество и частота подаяния служат конструированию и 

сохранению за дающим определенного (положительного) социального 

имиджа. Такой утилитарный подход, свойственный лицемерам, 

противоречит христианской заповеди тайного подаяния: «Смотрите, не 

                                         
822 «Dives quidam sub typo eleemosynae pauperibus convivium fecit. Inter quos cum quidam 

obsessus esset, et ceteris manducantibus, carnes quidem ori applicaret, sed eisdem vesci non 

posset…» Dialogus miraculorum. S. 1088. 
823 «Nolo ut peccet, eo quod eleemosyna ista de rapina sit… Vitulus iste qui in paupers divisus 

est, in quinta generatione fuit ab illa vacca, quae per rapinam habebatur» Ibid. 
824 «Si daemones quintam generationem iudicant, rapinam, puto quia multum acriter in poenis 

vindicabunt primam» Ibid. 
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творите милостыни вашей пред людьми с тем, чтобы они видели вас: иначе 

не будет вас награды от Отца вашего Небесного» (Мф. 6:1) 825. Э. Ле Руа 

Ладюри цитирует одного представителя подверженных катарству 

монтайонцев в том, что касается раздачи подаяния: «Я много жертвовал 

всякого добра. Так это не из любви к Богу, а чтобы иметь хорошую 

репутацию среди соседей. Чтобы они считали меня добрым человеком»826. 

Категория бедности имеет амбивалентный характер. Когда она является 

фактической, для индивида она – источник стыда; когда это самоцель в 

рамках аскетической жизни, то бедность – явление положительное и 

похвальное. Здесь очевидно противопоставление между религиозной и 

социальной практикой 827 . Аналогичную установку, одновременно 

негативную и позитивную, можно и сегодня проследить в среде 

интеллектуалов по отношению к обществу потребления. Вопрос хорошей 

репутации в миру, в силу его вневременной насущности, обсуждают новиций 

и Цезарий в главе 68 четвертого раздела «Диалога». В фокусе обсуждения 

находится аспект восхваления дающего милостыню и принимающего 

странников сторонними свидетелями828. Гейстербахский автор признает, что 

многие действительно занимаются благотворительностью в широком смысле 

слова лишь для того, чтобы приобрести таким способом мирскую славу, и 

это им успешно удается. Цезарий выделяет три человеческих психотипа: 1) 

те, кто в бедности щедро подают Христа ради и делятся последним, за что 

Бог их вознаграждает, посылая земные блага, после чего те перестают 

                                         
825 Далее следуют не менее экспрессивные стихи: «Итак, когда творишь милостыню, не 

труби перед собою, как делают лицемеры в синагогах и на улицах, чтобы прославляли их 

люди. Истинно говорю вам: они уже получают награду свою. У тебя же, когда творишь 

милостыню, пусть левая рука твоя не знает, что делает правая, чтобы милостыня твоя 

была втайне; и Отец твой, видящий тайное, воздаст тебе явно» (Мф. 6:2-4). 
826 Ниже – с. 433. 
827 Многочисленные примеры такой дихотомии приводит Э. Ле Руа Ладюри на материале 

конца XIII – нач. XIV века. См.: Ле Руа Ладюри Э. Монтайю, окситанская деревня (1294-

1324) / Пер. с фр. В.А. Бабинцева, Я.Ю. Старцева. Екатеринбург, 2001. С. 435. 
828 «Quid sentiendum est de illis, qui hospites colligunt et eleemosynas tantum faciunt propter 

gloriam inanem?» Dialogus miraculorum. S. 846. 
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подавать (из-за дьявольских искушений), опасаясь снова впасть в нужду829; 2) 

те, кто жертвуют в пользу нищих в надежде, что им воздастся как в этой 

жизни, так и в вечной830; 3) те, кто подают только лишь ради Христа и его 

Царствия Небесного, и их Бог не покинет в земной жизни 831 . То есть 

дарители, творящие благо из тщеславия, оказываются выключенными из 

сообщества нищелюбцев в принципе, так как объектом их «любви» является 

слава, хвала (gloria inanis, laus humana). 

 

Тема подаяния заключает в себе несколько аспектов. Во-первых, 

непосредственная раздача милостыни всем нуждающимся, обращающимся в 

монастырь за помощью. Во-вторых, покаяние является важной составной 

частью социального института гостеприимства в целом. Благочестивые 

монахи должны принимать всех странников, просящих о ночлеге или какой-

либо иной форме приюта. В путниках, бедняках, прокаженных 

символически, а порой и в действительности, заключен Иисус, сам бывший в 

земной жизни странствующим проповедником. Если для обывателя раздача 

милостыни настоятельно рекомендована, то для монастыря это строго 

обязательная часть повседневности. Повышенным спросом монастырская 

благотворительность пользуется в голодные годы. Традиция помощи 

страждущим фигурирует уже в Уставе св. Бенедикта и была заимствована из 

него в Liber Usuum, где милостыня обозначается как officium и 

регламентируется в зависимости от внешних обстоятельств, времени 

внутримонастырского расписания, количества и социального статуса гостей. 

Кроме того, немаловажным аспектом темы является метафизическая 

сущность милостыни, носящая в себе качества своего дарителя. Так, 

                                         
829 «Nonnulli vero sunt, qui etiam pauperes, sua Christo largiuntur, et dum coeperint ab ipso 

ditari, tunc ex diabolica tentatione amplius tentati, manum suam retrahunt, egestatem timentes» 

Dialogus miraculorum. S. 846.  
830 «Quidam vero propter utrumque, videlicet ut in praesenti ditiores fiant, et in future habeant 

vitam aeternam» Ibid. 
831  «Alii sua Christo dant tantum propter vitam aeternam, et hos Dominus non deserit in 

praesenti» Ibid. 



 292 

несмотря на то, что милостыня как необходимое проявление caritas не 

ставится под сомнение даже представителями еретических учений, оказанная 

ими забота о бедных не поможет снискать прощение заблуждений и 

Царствие Небесное. То же касается случаев, когда имущество, отданное в 

качестве подаяния, имеет неподобающее происхождение (получено в 

результате воровства, ростовщичества и т.п.). Однако такие случаи в 

меньшей степени относятся к монастырскому имуществу, и в большей – к 

частному светскому. Помимо «биографии» вещи, для осуществления 

добродетели необходима соответствующая благочестивая интенция: 

раскаяние в предыдущих прегрешениях и желание остаться анонимным (т.е. 

нежелание мирской славы). То и другое гарантируют чистоту и праведность 

дарителя. 

 

Выводы к главе 2. 

Представления цистерцианцев о ключевых монашеских практиках 

выходят за рамки строгого богословия. Каждая из них представляет собой 

своеобразное испытание и для монаха, и для иных причастных к ней лиц 

(исповедник, священник, товарищи по прегрешению, нищие и нищелюбцы, 

хозяева и гости – в зависимости от рассматриваемой проблемы). Важной 

частью повседневности является борьба с демонами, служащими, однако, 

одновременно и средством выявления праведности, и орудием 

божественного возмездия, и коварным вечным искусителем и губителем 

всего рода человеческого. При этом демоны интегрированы в практики не 

только как свидетели или чинители препятствий, но и как непосредственные 

действующие лица (исповедь демона, обличение бесом грехов, демон и 

евхаристические дары и месса и т.д.). Образ демонов мало интересует 

авторов, в источниках лишь изредка фигурирует их конкретная 

визуализация, кроме тех случаев, где определенный облик важен для 

повествования (монах-бенедиктинец, эфиоп, благородный рыцарь). 

Представления авторов и, вероятно, читателей и слушателей о демонах носят 
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яркий фольклорно-традиционный характер, включая древние представления 

об инкубах и суккубах, свойственные дохристианским культурам и 

заимствованные из них; т.е. речь идет о нечистой силе в широком смысле 

слова. 

Околохристианские топосы возникают в источниках не только по 

отношению к нечистой силе. Монахам и священникам, в равной с мирянами 

степени, присуще стремление наделить сакральной силой внелитургического 

свойства Тело и Кровь и использовать сакраменты в магических целях. 

Любопытно то, что Тело в примерно половине случаев позволяет себя 

применять в таких постыдных делах, хоть и обладает волеизъявлением 

Иисуса. Некоторые интерпретации сверхъестественных свойств гостии не 

считаются предосудительными (например, целительная, взращивающая, 

питательная силы причастия), в то время как иные, связанные с любовной, 

хозяйственной и апотропической магией считаются суевериями. 

Моральное наставление новициев посредством exempla на религиозные 

темы с привлечением некоторых аспектов светской жизни заключается в 

прививании верных, с точки зрения авторов, представлений о сущностном 

наполнении монастырской жизни, правил поведения, а также эмоциональных 

реакций: одобрение/осуждение, раскаяние, смирение, послушание, 

восхваление и т.д. Раскаяние, в частности, не является столь очевидным, как 

может показаться на первый взгляд. Настоящее обоснованное душевное 

сокрушение поощряется, но также может заменяться формальным подходом, 

в котором важностью обладает наличие номинальных признаков раскаяния 

или, по меньшей мере, согласия с собственной неправотой: признание грехов 

на исповеди, покорное снесение наказания, попытки в будущем избежать 

прежнего прегрешения из страха наказания, если не из-за раскаяния. 

Симпатия авторов к видениям обосновывается их высокой 

дидактической ценностью. Откровения, имеющие отношение к покаянию, 

евхаристии, чтению и подаянию, должны быть хорошо понятны как зрелому 

монаху, так и неопытному новицию, для которого светская жизнь не является 
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делом далекого прошлого. Именно поэтому элементы жизни в миру 

привносится в повествование о базовых монашеских практиках – не в целях 

десакрализации монастырской жизни, а для менее болезненной интеграции 

новых братьев в цистерцианскую общину. Кроме того, монастырь и орден в 

целом представляли собой организацию, закрытую «прозрачными стенами». 

С одной стороны, номинальная обособленность монашества должна была 

подчеркивать их инаковость, с другой же - суть служения Богу не отделяется 

от служения миру. Речь идет о проповедовании пастве, подаянии бедным, 

священнических беседах и т.д. Монастырь не может существовать как 

полностью изолированно от внешнего мира, так и проникнув в него слишком 

глубоко. 
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Глава 3. Memento mori: смерть в цистерцианском 

монастыре 

 

3.1. Представления о смерти 

Многообразие культурных форм восприятия смерти и взаимодействия 

мира живых и мертвых породило такое отдельное историко-

антропологическое направление как культурная танатология 832 . Смерть в 

антрополого-танатологическом аспекте воспринимается как переход от 

одной формы бытия в другую, начало нового существования. В своем 

ритуальном оформлении она соотносится с двумя другими рубежами – 

рождением и браком, в связи с чем сопровождается классическими обрядами 

отделения от группы 833 . Отношение христианства к смерти определялось 

заимствованным из античной философии осознанием дихотомии души и 

тела. Смерть как явление «в себе» также обладает определенной 

амбивалентностью: с одной стороны, это принципиальный противник, 

делающий все в жизни бессмысленным, хитрый «последний враг» 834 , 

которого необходимо раз и навсегда уничтожить (известно, что на идее 

«попирания», истребления смерти строится понятие воскресения), с другой – 

смерть является важным и ответственным событием, к которому нужно 

                                         
832  Термин «kulturwissenschaftliche Thanatologie» взят мною из статьи Яна Ассмана: 

Assmann J. Die Lebenden und die Toten // Der Abschied von den Toten. Trauerrituale im 

Kulturvergleich / Hg. von J. Assmann, F. Maciejewski, A. Michaels. Göttingen, 2005. S. 16-36. 
833 Подробнейший анализ ритуалов отделения от группы живых и включения в группу 

усопших содержится в многочисленных антропологических исследованиях, самыми 

фундаментальными из которых являются: Геннеп А., ван. Обряды перехода: 

систематическое изучение обрядов. М., 2002; Леви-Строс К. Структурная антропология. 

М., 2001. 
834 Хрестоматийно известна строка из Первого послания к Коринфянам, повествующая о 

том, что в конце времен Бог устранит смерть из мира: «Ибо Ему надлежит царствовать, 

доколе низложит всех врагов под ноги Свои. / Последний же враг истребится – смерть» (1 

Кор. 15:25-26). Также смерть уже была попрана воскресением Иисуса, обеспечившим 

таким способом воскресение и жизнь вечную его преданным последователям. Через 

спасительную веру люди уже перешли от смерти к жизни. Обзорная статья, посвященная 

теме смерти в религиозной литературе и иллюстрированных рукописях Средневековья 

см.: Lorcin M.-T. Le Thème de la Mort dans la Littérature Française Médiévale // A Réveiller 

les Morts. La Mort au quotidien dans l'Occident Médiéval / Préface de J. Delumeau. Lyon, 1993. 

P. 43-65.  
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готовиться в течение всей жизни. Следовательно, качество жизни напрямую 

влияет на характер и обстоятельства смерти835. Смерть с христианской точки 

зрения может постигнуть не только тело, но и душу: тело, когда умирает, 

теряет чувства и разрушается; душа же умирает в грехе, лишаясь духовного 

света и благодати, не разрушаясь при этом, но пребывая в состоянии мрака и 

страдания836. Симптоматично, что особой роли смерти в жизненном цикле 

соответствует обширный и преимущественно вторичный лексикон, 

связанный с табуированием прямого именования смерти: вечный сон, 

отправление в путь, возвращение домой и т. д837.  

Исходя из идеи инвариантности смерти, различается хорошая 

(праведная, счастливая) и плохая смерть. Понятия плохой смерти довольно 

универсальны, таковой считается: самоубийство, смерть вне дома, без 

исповеди, без прощания с семьей838, с неулаженной ссорой, непрощенной 

обидой, а также преждевременная839 смерть. Такие топосы в том или ином 

виде встречаются в христианской литературе вообще в визионерских текстах 

                                         
835  Направление «Histoire de la mort» появилось в историографии в 1970-х и 

сосредотачивалось на изучении более смертности, чем смерти как таковой.  В 1980-х 

выходит значительное число работ, посвященных смерти как компоненту картины мира, 

параметру «коллективного сознания, не оставшегося в ходе истории неподвижным» (по 

выражению А.Я. Гуревича в статье «Смерть как проблема исторической антропологии: о 

новом направлении в зарубежной историографии»). Подробнее о традиции изучения 

категории смерти см. раздел, касающийся историографии. 
836 Смерть // Библейская энциклопедия. Свято-Троице-Сергиева Лавра, 1990. С. 660. 
837 Обширный материал по вопросу эвфемистических наименований смерти содержится в 

статье: Толстая С.М. Смерть // Славянские древности. Этнолингвистический словарь / под 

ред. Н.И. Толстого. Т. 3. С. 58-71. 
838  Присутствие семьи в ответственный момент кончины подразумевает зачастую ее 

деятельное участие. Роль членов семьи не ограничивается психологической поддержкой, 

она должна, в случае необходимости, облегчить отделение души от тленной оболочки. 

Мирча Элиаде описывает такие обряды вспомогательного характера, отсылающие к 

пониманию человеческого тела как imago mundi. В случае затянувшейся агонии 

умирающего, присутствующие частично разбирают кровлю, так как душе проще покинуть 

тело, если будет вскрыта часть дома. См.: Элиаде М. Священное и мирское / Пер. с фр. 

Н.К. Гарбовского. М., 1994. С. 108-109. 
839  Существует явная проблема в определении того, какую смерть считать 

преждевременной (в самом деле, откуда человеку знать срок своей жизни). В связи с этим 

преждевременной считалась в основном насильственная гибель в раннем возрасте. Такая 

кончина считалась опасной из-за потенциальной возможности возвращения 

неуспокоенных душ усопших живым в виде призраков. См.: Ле Гофф Ж., Трюон Н. 

История тела в Средние века / Пер. с фр. Е. Лебедевой. М., 2008. С. 122-123. 
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в частности. Безусловно плохой считается также смерть без погребения840. 

Труднее дело обстоит с праведной смертью. Пожалуй, одним из немногих 

действительно универсальных мотивов является смерть в большой 

церковный праздник (особенно, конечно, во время пасхальной службы). В 

остальном понимание хорошей смерти напрямую зависит от времени, места 

и личности умирающего. Некоторые исследователи пытались и продолжают 

попытки найти какие-либо принципиальные отличия в восприятии хорошей 

смерти ныне от такового в Средневековье. Так, немецкий историк Александр 

Пачовски убежден, что в наше время идея хорошей смерти фактически 

замыкается на быстроте умирания: хороша та смерть, которая не 

сопровождается невыносимой болью и длительными муками агонии. 

Следовательно, отношение к смерти определяется в первую очередь страхом 

боли, в то время как в Средние века, по мнению исследователя, физические 

прижизненные страдания пугали человека значительно меньше, чем 

потенциальная возможность быть осужденным на вечные мучения в аду841.  

Из христианских мыслителей одним из первых о проблеме смерти 

говорит Дионисий Ареопагит. В его задачи входит критика античных 

представлений о смерти и апологетика христианского учения о бессмертии 

души и воскресении тел. В «О церковной иерархии» читаем: «Из 

несвященных же одни бессмысленно думают, что отойдут в небытие, а 

                                         
840 Важно иметь в виду, что подобная смерть является карой Господней вне зависимости 

от того, насколько хорошим человек считался при жизни. Показательным примером 

является смерть императора Валента в «Истории франков» Григория Турского: «Самого 

Валента ранили стрелой, и он пытался укрыться в жалком сарае. Враги нашли его там и 

подожгли лачугу, так что он умер без погребения, которого мы все заслуживаем. Таким 

образом на него пало возмездие Господа и он был отомщен за кровь святого человека, 

которого умертвил». Т.е. такая смерть послужила изобличению Валента и 

воссвидетельствовала о наказании в собирательном смысле слова. См.: Григорий Турский. 

История франков / Пер. с англ. С. Федорова. М., 2009. С. 76. 
841 Едва ли можно полностью согласиться с подобными выводами. Они вызывают тем 

большее недоумение, если принять во внимание весьма острую критику А. Пачовски в 

адрес Ф. Арьеса: «Тот, кто идеализирует прошлое (имеется в виду Ф. Арьес), 

демонизирует тем самым настоящее и, в итоге, не видит ни того, ни другого». Однако, 

концепция самого Пачовски, как кажется, также грешит излишними обобщениями. См.: 

Patschovsky A. Tod im Mittelalter. Eine Einfürung // Tod im Mittellter / Hg. von A. Borst, G. v. 

Graevenitz, A. Patschovsky, K. Stierle. Konstanz, 1993. S. 9-24. 
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другие – что раз и навсегда разорвут союз своих душ с телами как для них 

неподходящий. <…> Другие же наделяют души сопряжением с иными 

телами, обижая, как мне кажется, свои тела, которые трудились вместе с 

божественными душами, а к концу божественных состязаний пришли, 

получается, неблагочестиво лишенными священных воздаяний» 842 . Из 

отрывка видно, что вопрос дихотомии души и тела и умерщвления плоти не 

стоит так остро, как будет в XII-XIII веках. Адресаты критики Дионисия 

(последователи античной философии и некоторые еретики) упоминаются в 

комментарии на эту главу Максима Исповедника (ок. 580-662). 

Умирание как опыт, постигаемый у последней черты, как кульминация 

жизни находит аналитический отклик у Августина в работе «О граде 

Божием» 843 . Тринадцатая книга произведения полностью посвящена 

различным аспектам смерти: ее происхождению, характеру, видам. 

Руководствуясь презумпцией авторитетности Священного Писания, 

Августин характеризует смерть как наказание роду человеческому, как 

вечного врага, пришедшего в мир из-за грехопадения первых людей, причем 

смерть отныне настигает в том числе и святых, «в которых нет ничего 

достойного наказания»844. Этот враг угрожает не только физическому телу, 

так или иначе предназначенному для возвращения в прах, но и душе 

(обращает на себя внимание некоторый парадокс, что, несмотря на 

декларативную бессмертность души, ей также свойственно умирание 845 ). 

Праведники испытывают только первую смерть – смерть тела, возвращаясь 

                                         
842  Дионисий Ареопагит. О церковной иерархии // Корпус сочинений. С приложением 

толкований преп. Максима Исповедника / пер. с древнегреч. Г.М. Прохорова. СПб., 2006. 

С. 384-385. 
843 В отличие от Дионисия Ареопагита, Августин не ограничивается критикой античных 

воззрений на смерть, а идет дальше и разрабатывает собственно христианский тип 

восприятия смерти. 
844 Августин Аврелий. О граде Божием. Т.2. М., 1994. С. 327. 
845 Пожалуй, следующим великим теологом, обратившим внимание на проблему смерти 

души, станет только Фома Аквинский, написавший в 1269 г. «Дискуссионные вопросы о 

душе. Вопрос четырнадцатый». Фома предпочитает термин incorruptibilitas animae 

(неразрушимость души), тогда как immortalitas animae (бессмертие души) встречается 

редко. См.: Фома Аквинский. Дискуссионные вопросы о душе. Вопрос четырнадцатый» // 

Историко-философский ежегодник. 98. М., 2000. С. 96-103. 
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затем к жизни вечной; грешники, в свою очередь, подвергаются второй 

смерти – осуждению на вечные страдания846.  

Помимо теологических, Августин задается также онтологическим 

вопросом, как соотносятся смерть и умирание. Августин обращает внимание 

на трудность определения момента перехода от состояния живущего к 

умершему: прежде чем наступит смерть, человек считается и, безусловно, 

является живым; наступление кончины немедленно делает несчастного 

мертвым. Соответственно, Августин пытается ответить на вопрос, что есть 

умирание: пребывание в жизни или в смерти. Августин не может найти 

удовлетворяющий его ответ, так как если умирание, это пребывание в жизни, 

то живущий и умирающий – синонимы, несмотря на смысловую 

противоположность глаголов, составляющих основу причастий 847 . Логика 

подсказывает Августину, что при объективном существовании смерти, 

фактически невозможно определить точный миг ее присутствия, точно так 

же человек ищет настоящее, но не может найти его («пока человек живет – 

смерти еще нет, когда он мертв – ее уже нет»848). В этих размышлениях 

Августина чувствуется оттенок философии Сенеки: «cotidie morimur, cotidie 

enim demitur aliqua pars vitae» (Ep. 24, 20). Еще более проблематичным 

кажется характеристика смысла второй смерти, так как она  по своей сути 

бесконечна («И никогда не будет для человека ничего худшего в смерти, как 

                                         
846 «Таким образом, о первой телесной смерти можно сказать, что она добра для добрых и 

зла для злых. Вторая же ни для кого не бывает доброй, так как никто из добрых ей не 

подвергается». Августин Аврелий. О граде Божием. Т.2. М., 1994. С. 329. 
847 В десятой главе Августин продолжает цепочку рассуждений и приходит к заключению, 

что «жизнь человеческую следует скорее называть смертию, нежели жизнью», из этого 

следует, что «никогда человек не находится в жизни с того момента, как он имеет тело, 

скорее умирающее, нежели живущее». Августин Аврелий. О граде Божием. Т. 2. М., 1994. 

С. 331. 
848 Сама идея, безусловно, отнюдь не нова. Подобные рассуждения встречаются уже у 

атомистов, эпикурейцев и других представителей античной философской мысли. См., 

например: Асмус В.Ф. Античная философия. М., 2009. С. 315-392. Так, у Лукреция 

читаем: «Дальше, мы видим, что ум одновременно с телом родится / И одновременно с 

ним и растет, и стареет с ним вместе. / Ибо, подобно тому, как дети неровной и зыбкой / 

Ходят походкой, так дух с его мыслью у них еще слабы. / Позже, как, в возраст придя, 

возмужают они и окрепнут, / Больше рассудка у них, и растет их духовная сила…» 

Лукреций. О природе вещей. III,  445-451. М., 2005.  
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когда смерть станет бессмертною»849). Также Августин обращает большее 

внимание на страхи и чаяния тела, которым некогда пренебрегал: «Знаю, ты 

любишь жизнь и не хочешь умирать. И ты хочешь так перейти из этой жизни 

в иную, чтобы восстать не мертвым, но живым и преображенным к лучшему. 

Вот чего ты хочешь» 850 . Земная смерть представляется как временное 

состояние перед обретением нового тела851.  

Ощутимое влияние на понимание смерти как явления оказали 

«Этимологии» Исидора Севильского 852  (ок. 560-636). Именно его 

интерпретация этимологии слова mors сформировала определенную 

традицию и указала направление рассуждений для последующих 

средневековых авторов. Исидор справедливо замечает, что «часто знание 

этимологии необходимо при истолковании смысла, ибо когда ты видишь, 

откуда произошло имя, ты еще лучше понимаешь его смысл» 853 . 

Энциклопедист предлагает три версии происхождения слова смерть: «Mors 

dicta, quod sit amara,854 vel a Marte, qui est effector mortium, sive mors a morsu 

hominis primi, quod vetitae arboris pomum mordens mortem incurrit» (Isidorus 

XI, II 31). Обращает на себя внимание то обстоятельство, что композиционно 

все три этимологии приводятся вместе без указания преференций автора. 

Однако в этой последовательности все же на первом месте стоит 

происхождение от «горький», а история с вкушением запретного плода – на 

последнем. В данном плюрализме объяснений прослеживается народный, 

                                         
849 Рассуждение Августина и цитаты позаимствованы из: Рабинович В.Л. Жизнь и смерть 

в логике Августина // Диалектическая культура мышления: история и современность / Под 

ред. А.А. Королькова и Н.Н. Ивановой. СПб., 1992. С. 37-45. 
850 Браун П. Культ святых. Его становление и роль в латинском христианстве. М., 2004. С. 

92. 
851 Подробный анализ сотериологического аспекта истории телесности см.: История тела. / 

Под ред. А. Корбена, Ж.-Ж. Куртина, Ж. Вигарелло. Т. 1. М., 2012. С. 47-55. 
852  Влияние античной, в особенности эпикурейской, традиции на творчество Исидора 

Севильского подробно описано В.И. Уколовой. Например, см.: Уколова В.И. Исидор 

Севильский и его сочинение «О природе вещей» // Социально-политическое развитие 

стран Пиренейского полуострова при феодализме. М., 1985. С. 111-135. 
853 Исидор Севильский. Этимологии, или Начала. В ХХ книгах. Кн. 1-3: Семь свободных 

искусств / пер. с лат. Л.А. Харитонова. СПб., 2006. С. 39. 
854 Латинское слово amarus так же, как и в русском языке слово горький, имеет прямое 

вкусовое и переносное эмоциональное значение. 
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мифологический и христианский подходы. Исидор обращает внимание на 

сложность определения, к какой части речи относится слово mortuus и, 

соответственно, по какой парадигме оно должно видоизменяться 855 . Свой 

филологический анализ Исидор начинает с апеллирования к Цезарю: «Nam 

sicut ait Caesar, ab eo quod est morior in participio praeteriti temporis in ‘tus’ 

exire debuit, per unum scilicet U, non per duo. Nam ubi geminata est littera U, 

nominativus est, non participium, ut fatuus, arduus» (Isidorus XI, II 34-35). 

Несомненно слово «умерший» (в русском языке, в частности) является 

субстантивированным причастием. Исидор соотносит глагольную форму 

«mortus» и принятое написание «mortuus», получившее двойной гласный по 

примеру прилагательного. 

Также Исидор приводит свою версию классификации смертей, которая 

будет известна цистерцианским авторам. Он подразделяет смерть на три 

видовых категории, положив в основу этого разделения принцип возрастной 

принадлежности усопшего: «Tria sunt autem genera mortis: acerba, inmatura, 

naturalis. Acerba infantum, inmatura iuvenum, merita, id est naturalis, senum» 

(Isidorus XI, II 32). Вызывает некоторое недоумение, что Исидор не избирает 

в качестве критерия естественность/насильственность смерти. 

Действительно, совершенно неясно, что подразумевается под 

преждевременной смертью детей и молодых людей. Характеристики acerbus, 

immaturus могут заключать в себе как раннюю кончину от болезни, так и 

насильственно причиненную смерть. Заранее отмечу, что Цезарий 

Гейстербахский дает прямую ссылку на Исидора и практически дословно 

приводит данную классификацию в своем произведении856.  

В Dialogus miraculorum раздел XI (De morientibus), посвященный 

смерти, является одним из самых объемных, а число одиннадцать выбрано в 

                                         
855  «Mortuus autem ex qua parte orationis declinetur incertum est». Isidorus Hispalensis. 

Etymologiarum libri XX. XI, II 33-35 // Ed. W.M. Lindsay. Oxford, 1911. 
856  «Sunt autem tria genera mortis ut dicit Ysidorus, acerba, immatura, naturalis. Acerba 

infantum; immatura iuvenum; matura, id est naturalis, senum». Dialogus miraculorum. S. 2034. 
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соответствии с одиннадцатым часом дня – временем захода солнца 857 . 

Подобная сюжетная насыщенность обоснована особым драматизмом и 

непреходящей актуальностью темы смерти, неотвратимой для каждого из 

слушающих или читающих. Объясняя собеседнику-новицию смерть как 

явление, Цезарий заимствует этимологическое понимание Исидора 

Севильского и пользуется этимологией, отсылающей к пониманию смерти 

как хитрого врага всего человеческого рода. В отличие от Исидора, который 

не ассоциировал горечь смерти напрямую с событиями в Эдемском саду, 

Цезарий объединяет идею горечи и вкушения запретного плода, игнорируя 

неуместную для монастырской литературы этимологию от имени бога 

Марса:  

«Per transgressionem enim prothoplastorum, mors introivit in orbem 

terrarum. Unde “mors” a morsu nomen accepit. Mox ut homo pomum vetitae 

arboris momordit, mortem incurrit, et tam se quam totam suam posteritatem 

necessitate illius subiecit. Dicitur etiam mors ab amaritudine; quia ut dicitur, nulla 

poena in hac vita amarior est, separatione corporis et  animae»858. 

Горечь, как следует из цитаты, связывается Цезарием с моментом 

отделения души от тела, так как данные два элемента, составляющих 

человека, гармонично соединены и вместе преодолевают жизненный путь. 

Идея более бережного отношения к телу, элементарной заботы о нем 

встречается и у Бернарда Клервоского. Человек не может осознать и познать 

самого себя в отрыве от собственного тела. Так, с его точки зрения, «не тело 

само по себе, но тело, испорченное грехом, отягощает душу». Кроме того, 

именно тело делает возможным страдание и мученичество. Развивая 

традицию Августина, св. Бернард признает тело с его естественными 

                                         
857  Одиннадцатый монастырский час соответствует приблизительно пяти часам 

пополудни. Первым часом считается время восхода солнца. «Undecima hora diei solem 

trahit ad occasum. Haec est aetas decrepita, quae morti vicina est». Dialogus miraculorum. S. 

2034. 
858 Dialogus miraculorum. S. 2034. 
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потребностями, которому душа берется служить по необходимости 

(subservire corpori ex necessitate)859.  

Цезарий Гейстербахский в своем разделении на виды совершенно не 

следует принципу Исидора Севильского, хотя, как указывалось выше, он 

демонстрирует кругозор и осведомленность в рассуждениях энциклопедиста. 

Классификация Цезария, в отличие от таковой у Исидора, носит более 

полемический характер. Цистерцианского автора интересует, прежде всего, 

аксиологический аспект, качество смерти, поэтому в основе его типологии 

лежит соотнесение хорошей/плохой смерти и хорошего/плохого человека. Он 

отходит от прямого следования трактату Августина, утверждавшего, что 

добрых людей настигает добрая смерть, злых – суровая, и справедливо 

замечает, что праведные тоже могут подвергнуться суровой смерти или же 

грешные – доброй. То есть Цезарий анализирует эту проблему на ином 

уровне; момент кончины имеет несколько слоев интерпретации.  Верхний и 

самый простой слой заключается в тождественности качества жизни и 

качества смерти («quidam bene vivunt, et bene moriuntur; alii et male vivunt, et 

male moriuntur» 860 ). Следующий уровень заключается в несоответствии 

смерти стилю жизни («alii male quidem vixerunt, sed Dei gratia bene moriuntur; 

et sunt qui quidem bene vixerunt, sed iusto Dei male moriuntur»861). В данном 

случае важно обратить внимание, что в контексте подразумевается не просто 

грешник, умирающий праведно, но заслуживший подобную кончину 

раскаявшийся грешник. Цезарий во избежание недопонимания приводит в 

качестве примера разбойника, претерпевавшего одесную Иисуса смерть на 

кресте и который, хотя и жил разбоем и бесчинствами, все же заслужил 

спасение искренним раскаянием 862 . Существует и третий аналитический 

уровень, сформулированный автором в виде вопроса, вложенного в уста 

                                         
859 Бернард Клервоский. О любви к Богу. О благодати и свободном выборе. / Под ред. 

Ю.А. Ромашева. СПб., 2009. С. 38-40. 
860 Dialogus miraculorum. S. 2034.  
861 Ibid. S. 2036. 
862 «Latro in cruce male quidem vixerat, sed bene consummavit». Ibid. S. 2038. 
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новиция: «Quare boni bene, et mali male moriantur, quaestio mihi nulla est; 

quare autem diu bene viventes non perseverent, et diu male viventes bono fine 

decedant, nosse vellem» 863 . То есть вопрос состоит в том, какой 

концептуальный смысл несет в себе неблагочестивая смерть достойного 

человека. То, что смерть так или иначе обнажает порок, скрывавшийся за 

иллюзией праведности, обсуждается на втором интерпретативном уровне864, 

но собеседника-новиция (и, соответственно, самого Цезария) все же волнует 

проблема неисповедимости путей и решений, касающихся каждой 

конкретной человеческой кончины. Цезарий, условно выражаясь, умывает 

руки и не дает удовлетворительного ответа, оставляя дальнейшие 

рассуждения: «Non sum Chusi consiliarius David. Quis enim novit sensum 

Domini, aut quis consiliarius eius fuit?865».  

Для Цезария представляется затруднительным дать четкое определение 

хорошей и плохой смерти в теоретической части раздела (он лишь намечает 

некоторые тенденции, ключевой категорией которых является caritas 866 ), 

поэтому он сразу переходит к конкретным примерам, снабжая их 

необходимым комментарием. 

Первый универсальный признак достойной смерти - присутствие семьи 

в трудный момент кончины (в противоположность неправедной смерти в 

одиночестве). Хорошая смерть начинается с призывания родственников к 

постели. Очевидно, что для монаха такой семьей является монастырская 

братия. Ритуалы antemortem подразумевают деятельное присутствие 

                                         
863 Ibid.  
864  Так, неизбежно скверно погибают еретики, лишенные благодати истинной веры. 

Однако Цезарий признает, что при этом номинально они могут вести вполне достойный и 

смиренный образ жизни: «Nycholaus advena creditur prius bene vixisse, sed non bono fine 

conclusit». Dialogus miraculorum. S. 2038. 
865 Ibid. Ср. «Ибо кто познал ум Господень? Или кто был советником Ему?» (Рим. 11:34); 

«Вот, пришел и Хусий. И сказал Хусий: добрая весть господину моему, царю!» (2 Цар. 

18:31) 
866  В качестве ключевых составляющих момента кончины выделяются свет и любовь, 

формирующих некое подобие плеоназма в тексте. «Qui in caritate decedit, per lumen eius 

videbit lumen aeternum. Hinc est quod foris morientes lumen ardens tenent in manibus. Qui vero 

sine caritate moritur, mittetur in tenebras exteriores». Ibid.  



 305 

коллектива: пение покаянных псалмов, окропление святой водой, взаимная 

исповедь и прощение грехов, ритуальные прощальные поцелуи. Инфирмарий 

и его помощники кладут на лицо умирающего распятие и держат горящую 

свечу в своих руках, читая фрагменты Евангелия, повествующие о страстях 

Христовых до тех пор, пока несчастный не отойдет в мир иной. Система 

оповещения через tabula mortuorum позволяла быстро собрать всех братьев у 

постели умирающего. Исключение составляли ситуации, когда в момент 

биения данной «доски умирающих» шла служба: в таком случае, к постели 

отправлялись определенные аббатом монахи, остальные же продолжали 

богослужение867. Однако тяжело больной никогда не оставался один – при 

нем всегда находилось несколько братьев (в зависимости от статуса 

умирающего их число могло доходить до 4-5 человек). Такая схема действий 

была разработана в Клюни 868  и заимствована цистерцианцами без 

принципиальных отличий. Глава XCIV из Liber Usuum «Quomodo agatur circa 

defunctum» предписывает немедленно собраться членам общины у постели 

умирающего при первых звуках оповещающего сигнала, произнося как 

можно громче символ веры: «…si conventus intra claustrum fuerit ocсurrant 

omnes velociter ad morientem ‘Credo in Deum’ dicentes bis vel ter: tam alte ut 

                                         
867 Paxton F.S. Death by Customary at 11th- century Cluny // From Dead of Night to End of 

Day. The Medieval Customs of Cluny // Disciplina Monastica. Studies on Medieval Monastic 

Life / Ed. S. Boynten, I. Cochelin. Turnhout, 2005. P. 297-319. 
868  Liber tramitis, основной источник по практикам Клюни XI века, заменивший 

consuetudines antiquiores, предписывает в главе «Qualiter ad exitum animae agatur» в 

качестве обрядов antemortem следующее: умирающему дают облатку, даже если он уже в 

этот день причащался; если предсмертные часы затягиваются, то ему читают отрывки из 

Страстей, псалмов и другие молитвы. Денно и нощно за ним обязаны наблюдать 

специально назначенные братья. При максимальном приближении смерти, умирающего 

снимают с кровати и укладывают на землю, посыпав место пеплом и уложив власяницу, 

так как именно таким способом подобает умирать смиренным христианам, чему 

существует множество примеров из житий святых. Когда начинается агония, один из 

братьев стучит по дощечке, что служит сигналом для остальных немедленно устремиться 

к умирающему, произнося символ веры. После того, как душа отделится от тела, звонят в 

колокол и начинают заупокойную службу. Chart 1: The Antemortem Rites in the Liber 

Tramitis // Paxton F.S. Death by Customary at 11th- century Cluny // From Dead of Night to 

End of Day. The Medieval Customs of Cluny // Disciplina Monastica. Studies on Medieval 

Monastic Life / Ed. S. Boynten, I. Cochelin. Turnhout, 2005. P. 310. 
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possint audiri»869. Умирающего должны положить на землю на бук, покрытый 

циновкой или какой-либо иной подстилкой, посыпав предварительно место 

пеплом так, чтобы получилась фигура крестного знамения 870 . 

Присутствующие при последних мгновениях жизни братья выполняют 

функцию свидетелей предсмертных событий, обетов и, наконец, самой 

смерти 871 . Обратимся к примеру из главы «De finali contritione sacerdotis 

quandoque nigri monachi existentis» из «Диалога о чудесах», в которой речь 

идет о некоем священнике, являвшим собой пример аффилиационного 

непостоянства: за свою жизнь он сменил несколько монастырей разных 

монашеских орденов 872  прежде чем пришел в цистерцианский монастырь 

Химмерод. В этой знаменитой обители он становится образцом для 

подражания другим братьям в качестве и частоте исповеди, слезного 

сокрушения, молитвы и поста873. Посредством подобного примера Цезарий 

демонстрирует силу и эффективность одного из главных видов оружия 

спасения – искреннего раскаяния. Для того, чтобы засвидетельствовать 

истинность своего раскаяния, главный герой призывает в свой смертный час 

всех братьев и аббата к себе как свидетелей («testes vos mihi apud Deum esse 

cupio sincerae confessionis et verae poenitentiae»874) и объявляет о готовности 

претерпеть все муки и страдания, что ему уготованы Богом за греховную 

                                         
869 Liber Usuum. P. 215. 
870 «Cum aliquis morti penitus propinquauerit, ponatur ad terram super fagum, supposito prius 

cinere in modum cruces, et aliqua matta, vel straminis aliquanto». Ibid. 
871  Так, Жак Ле Гофф говорит об усилении общинных связей (кровных семей, 

искусственных, религиозных или братских), используя понятие «эффективной 

солидарности». Ле Гофф Ж. Рождение чистилища / Пер. с фр. В. Бабинцева, Т. Краевой. 

Екатеринбург; М., 2009. С. 22-23. 
872 Изначально герой главы был монахом-бенедиктинцем: «In ordine quidem nigro factus 

fuerat monachus et sacerdos…» Покинув первый монастырь по наущению, разумеется, 

дьявола, он после скитаний и раскаяния вступил в орден Премонстрантов: « Aliquando 

autem poenitentia ductus, Praemonstratensis ordinis regularis effectus est». Dialogus 

miraculorum. S. 2078. 
873 «Mox ad arma poenitentiae convolans, confessionibus assiduis, lacrimis, oratione et ieiuniis, 

omnibus vere poenitendi formam praebuit et exemplum». Ibid. S. 2078. 
874 Ibid. S. 2080. 
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жизнь875. Интересен случай бенедиктинской монахини из Фризии, которой 

было позволено после родов, постыдных для монахини, перед смертью от 

осложнений призвать к себе отца, мать, двух замужних сестер и сестру 

матери, чтобы при них искренне исповедаться в грехе876. 

Универсальными общечеловеческими предвестиями смерти являются 

сны и видения. Хорошие сновидения в ночь перед смертью, указывающие на 

благополучный исход событий, встречаются в exempla и располагают весьма 

ограниченным набором знаков и символов. Благополучность сна зачастую 

предвосхищается указанием на исключительную праведность 

спящего/умирающего877. Описание таких снов весьма абстрактно и следует 

определенному шаблону. Так, сновидец Мейнер, монах из Химмерода, 

слышит во сне, находясь как бы между двумя мирами, чудесное пение 

(«melodiam supra humanum sensum delectabilem»), видит Божественный свет 

(«vidi deificum lumen»878), причем в качестве опознавательных черт небесных 

гармоний выступает стройность, четкость и полифоничность 

звукоизвлечения 879 . Ангельские голоса сравниваются со струнами арфы, 

имеющими разное звучание, но сливающимися вместе в единую прекрасную 

мелодию 880 . Это некое абстрактное идеальное пение, описанное в 

музыкальных терминах. Практически калькой данной главы о Мейнере 

является следующая, повествующая об Изенбарде (он также испытывает 

хворь, возвещающую о приближении смерти, а в свою последнюю ночь 

присутствует в составе небесного хора, исполняющего псалмы, наслаждаясь 

                                         
875 «Paratus enim sum ad omnem satisfactionem, quaelibet tormenta, quoslibet subire labores, si 

Deus vitam mihi donaverit». Ibid. S. 2080. 
876 «Cum vero in partu periclitaretur, vocans patrem et matrem et duas sorores maritatas, nec non 

et filliam materterae suae de Syon, confessa est eis peccatum suum, cum gemitu cordis; sicque 

exspiravit» Dialogus miraculorum. S. 2244. 
877 «Amplius quam triginta annos in ordine fecerat, et per plurimos labores ad sublime sanctitatis 

culmen pervenerat». Ibid. S. 2040. 
878 Ibid. S. 2042. 
879 «Ach quam ordinate, quam distincte, quam reverenter psallebant». Ibid. S. 2042. 
880 «Voces quidem erant multae et diversae; sed quemadmodum in cythara varietas cordarum 

uniformem reddit concentum, ita concors illa diversitas in unam conveniebat melodiam, supra 

humanum sensum delectabilem». Ibid.  
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мелодией 881 ). Главным аргументом в пользу небесного происхождения 

данного пения выступает лишь его высокое качество, так как в земном 

пении, видимо, неизбежно присутствует леность и небрежность. Никаких 

иных специфических признаков небесных гармоний не представлено. Такую 

натянутость осознает сам Цезарий, вынужденный прибавлять практически к 

каждому эпитету усиливающие его прилагательные и словосочетания 

(ineffabili modo, impenetrabilis, supra humanum sensum и т.д.). Существенно 

отличаются сны-путешествия, связанные с мнимой смертью, хотя и сходные 

между собой сюжетно и композиционно, но все же обладающие 

драматизмом. Также звуковым сигналом, возвещающим о скорой кончине, 

является стук дощечки умирающих, но не настоящий, а воображаемый. 

Подобное испытал некий монах, услышавший после комплетория звук 

частых ударов по доске (Герберт Клервоский употребляет словосочетание 

tabula morientium), однако затем выясняет, что никто не стучал 882 , 

следовательно, это был предсмертный знак именно ему. 

На цветочные ассоциации, связанные с парадизом, опирается видение 

некого аббата Руперта, описанное Гербертом Клервоcким в Liber 

miraculorum. В сновидении (in sompnis) аббат Руперт увидел двух юношей в 

святящихся одеждах, которые были заняты осыпанием  разнообразными 

цветами, в том числе в изобилии розами, лилиями и фиалками, алтарной 

части храма 883. Когда аббат дерзнул спросить, для чего они усыпали пол 

цветами, в то время как это не принято в Клерво (contra consuetudinem 

nostrum), ангелы пояснили ему, что это в честь почившего брата, известного 

                                         
881 «Ach quam suavem noctem exegi; quam dulces et quam suaves concentus audivi, choris in 

coelo psallentium interfui. Ach quam concorditer, quam delectabiliter psallebant. In nostro cantu 

solet esse dissonantia, taedium, lassitudo; ibi longe aliter est». Ibid. S. 2046. 
882 «Appropinquante autem hora, qua de hoc mundo ad Deum transire debebat, die quadam, cum 

in ecclesia post completorium more solito remaneret, factus est repente sonus in auribus eius, ac 

si tabula morientium crebris ictibus percuteretur. Quod cum ille audiret, putavit, ut frater 

quispiam in infirmitorio tunc obiret» Liber miraculorum. S. 154. 
883  «Rupertus venerabilis pater, quondam abbas Clarevallensis, vir religious et per Omnia 

laudabilis, quadam vice cum in lecto suo quiesceret, vidit in sompnis duos quasi ephebos 

adolescentes vultu et habitu insigniter relucentes, qui quasi lilia, rosas, et violas et diversi generis 

flores in choro Clarevallensi copiose spargebant». Liber miraculorum. S. 121. 
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святостью своей жизни884. Такое внимание со стороны посланников Господа 

явно свидетельствует о решенности посмертной участи души усопшего в 

благоприятную для него сторону. Видение о загробной судьбе брата 

получает аббат, а не сам находящийся на одре монах, которому, по всей 

видимости, не положено раньше времени радоваться счастливому окончанию 

жизненного пути. Другой случай появления ангела перед смертью 

содержится в главе «De monacho, cui angelus apparuit et horam sui exitus 

indicavit», где небесный посланник описывается в сходных выражениях: 

«persona quedam splendido vultu et habitu veneranda885». 

Появление в момент смерти или непосредственно перед ней 

определенных небесных персонажей также характеризует судьбу 

умирающего. Герои, появляющиеся в видениях (святые, Иисус, Богородица), 

своим поведением намекают на исход земной жизни и характер вечной. 

Герберт Клервоский приводит несколько таких эпизодов. В одном из них, 

некому молодому брату (etate iuvenis) перед смертью было послано 

следующее откровение: в день кончины он увидел Бернарда Клервоского и 

Франкона, почившего аббата монастыря, к которому принадлежал юноша 

(название обители в тексте отсутствует, ясно лишь, что этот монастырь – 

филиал Клерво886). Первым к юноше обращается Франкон, сообщая, что он 

намеревается передать его в руки «святого отца нашего Бернарда». После 

чего Бернард произносит: «Сегодня же будешь со мною в раю» 887 . Для 

обитателей Клерво и его дочерних монастырей особенно почетно заслужить 

появление св. Бернарда в качестве предвозвестника кончины, однако при 

                                         
884 «Illi vero dixerunt ad eum: “Noli ista mirari nec moleste accipias, quia modo in choro isto 

celebrabitur nova novi cuiusdam sancti festivitas” » . Ibid. 
885 Liber miraculorum. S. 227. 
886 «In abbatia Domus Dei, que una est de filiabus Clarevallis…» Liber miraculorum. S. 130. 
887 «In ipsa vero die migrationis sue apparuit ei beatus Bernhardus, abbas Clarevallensis, cum 

supradicto abbate Francone, qui dixit a eum: 'Frater Bernharde,' – sic enim iuvenis vocabatur – 

'ecce adduco sanctum patrem nostrum Bernhardum, ut te in manibus illius reddam. Beatus vero 

pater clementi dextera suscipiens eum ait illi: 'Hodie mecum eris in paradyso.' Et hiis dictis 

evanuerunt» Ibid. S. 131. 
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этом само видение не просто не оригинально, но даже посредственно, так как 

ограничивается примитивной цитацией из Евангелия от Луки (Лк 23:43). 

Распространенным топосом становится мотив поединка доброй и 

нечистой сил за человеческую душу. Появление дьявола в разных обличиях 

(е. с. вороны, эфиоп 888 , монах-бенедиктинец), распознанных умирающим, 

вводит тему состязания, при котором герой призывает на помощь ангелов889. 

Состязательность описывается в духе судопроизводства, т.е. хорошие и 

плохие поступки взвешиваются на весах890. В зависимости от рода занятий и 

стиля жизни, противостояние заканчивается победой одной из сторон, хотя в 

количественном соотношении больше эпизодов, в которых грешник не 

удостаивается чести попасть на небеса. Обычно причина такой участи 

объясняется в тексте, дабы после нравоучения предложить читателю 

лекарство (например, более частая и качественная исповедь 891 ). Вполне 

предсказуемо смерть симпатически соответствует деятельности человека. 

Так, ростовщики претерпевают преимущественно постыдную смерть. 

Например, некому Теодерику из Кельна в его смертный час демоны набивали 

рот монетами и заставляли их жевать892. Дабы избавиться от столь позорного 

наваждения, ростовщик умоляет отнести его в монастырь Роде, чтобы 

местные монахи силой своих добродетелей освободили его от бесов. Едва его 

принесли к желаемому месту, как он прокричал, чтобы его срочно несли 

                                         
888  У Цезария Гейстербахского дьявол в образе эфиопа встречается трижды: Dialogus 

miraculorum. S. 975, 985, 2141. Чернота дьявола – и прокопченность, которую он приобрел 

в результате своего стремительного падения с небес, и чернота его души, - с 

раннехристианских времен конкретизировалась в облике негра. Афанасий Великий в 

жизнеописании святого Антония пишет о демоне: «каков душой, с таковым лицом и 

является, а именно – как мальчик негр». См.: Негр // Махов А.Е. Hostis Antiquus. 

Категории и образы средневековой христианской демонологии. Опыт словаря. М., 2006. 

С. 263-264. 
889 Dialogus miraculorum. S. 2131, 2155. 
890 «Huic diversae visiones contradicere videntur, in quibus legitur quod opera bona nec non et 

mala in statera posita ponderentur» Ibid. S. 2224. 
891 «Cum vero peccata eadem confitetur, statim liber est, et mobilis ad omne bonum» Ibid. S. 

2130. 
892 «Qui cum quotidie dentes et os moveret, dixerunt ei ministri sui: 'Quid comeditis domine?' 

Respondit ille: 'Denarios ego mastico'. Visum ei fuerat quod denarios ori eius daemones 

infunderent» Ibid. S. 2136. 
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обратно, так как в этом монастыре демонов еще больше, чем в его доме893. 

Сходная история содержится в «Диалогах о чудесах» в главе 39 «De usurario 

Metensi cui mortuo crumena cum denariis consepulta est» 894  с той лишь 

разницей, что монетами было осквернено уже мертвое тело ростовщика: он 

сам попросил свою жену положить в его гроб мешочек с деньгами, поэтому в 

качестве унизительного элемента привлекаются две жабы, перекладывающие 

деньги из кошелька на грудь покойника. Не жалует благосклонным 

отношением Цезарий также и адвокатов, демонстрируя на примере 

саксонского правоведа, что те, кто продает при жизни свой язык 

влиятельным людям, буквально лишаются его после смерти895.  

Смерть великих грешников сопровождается временным нарушением 

баланса добра и зла в мире. Одна одержимая злым духом девица, после 

кончины некого виночерпия Бруно, почувствовала, что освободилась от беса. 

Однако через пять дней демон возвратился и одержимая спросила его, 

почему он так внезапно исчез и вернулся. Оказалось, что в аду было устроено 

большое празднество по случаю прибытия грешника Бруно в преисподнюю, 

на которое созвали всех существующих демонов896. Это адское пиршество 

имеет явные коннотации со светскими праздниками: главного виновника 

торжества встречают с радостными возгласами, усаживают на отведенное 

                                         
893 «’Non possum’, inquit, ‘sustinere daemones istos. Portare me ad monasterium Rode, boni 

illic homines sunt, forte auxilio illorum ab his diabolis liberabor’. Quo cum delatus fuisset, 

clamavit: ‘Reportate me, reportate me; plures hic daemones video, quam in domo mea’» 

Dialogus miraculorum. S. 2136. 
894 «Qui cum moriturus esset, supplicavit uxori suae, ut crumenam denariis refertam iuxta se 

poneret in sepulchrum. Quod cum illa fecisset, quanto secretius potuisset, tamen latere non 

potuit. Accedentes aliqui sepulchrum latenter aperuerunt, et ecce duos ibi conspicantur bufones, 

unum in ore crumenae, alterum in pectore. Ille denarios ore de crumena extrahebat, iste 

suscipiens extractos cordi eius immittebat» Ibid. 2132. 
895 «Nuper in terra nostra quidam nominatus decretista mortuus est. Qui cum hiaret, lingua in ore 

defuncti non est inventa. Et merito linguam perdidit moriens, qui illam saepe vendiderat vivens» 

Ibid. S. 2144. 
896  «In cuius obitu obsessa quaedam a daemone liberata, cum die quinta denuo vexaretur, 

dixerunt quidam ad diabolum: ' Dic nobis, ubi fuisti vel quare reversus es?' Respondit ille: 'Vere 

maximum postea habuimus festum. Ad obitum Brunonis congregati fuimus, ad instar pulveris 

terae'» Ibid. S. 2202. 
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для него кресло, дают специальный инфернальный напиток 897 . Пять дней 

продолжается чествование, после чего все демоны вновь приступают к 

выполнению своих обязанностей. Это подтверждает концепцию Цезария, 

высказанную в другой главе, что демоны по своей природе не могут 

находиться в двух местах одновременно, зато обладают невероятной 

скоростью и могут менять местопребывания в одно мгновение898. 

Большую радость нечистой силы вызывают также летальные случаи на 

рыцарских турнирах. Такая трактовка имеет явный привкус морального 

осуждения подобных светских мероприятий. Причем в противовес военным 

схваткам с целью развлечения ставится смерть защитников родной земли во 

время войны, так как обоснованная оборонительная война, по мнению 

Цезария, не вредит душе («Si iusta sunt bella, ut est defensio patriae, nihil eis 

oberit qui defendendo se moriuntur»899). Что же касается участников турниров 

то они сразу отправляются в ад900. Еще более турниры дискредитируются 

тем, что сами демоны любят устраивать их на полях брани901, что увидел 

однажды некий слуга графа Людвига II (1195-1218). Однако несмотря на 

запреты турниров (или даже благодаря им) со стороны Церкви и 

компрометационную кампанию против них, турниры были, безусловно, 

популярны. 

Тематику светских развлечений, которые так или иначе упоминаются в 

контексте постыдной смерти и отправления души демонами в ад, продолжает 

охота. В качестве жертвы демонов выступает сожительница одного 

священника, которая на смертном одре попросила соштопать ей новые 

                                         
897 «Cuius animam cum gaudio deducentes ad inferos, locavimus eam in sede debita, poculum 

infernalem ei propinantes» Ibid. 
898 «Licet maligni spiritus ita sint in uno loco, quod non sint in alio, attamen tam agilis sunt 

naturae, ut in uno momento diversa transeant spatial terrarum» Dialogus miraculorum. S. 2188. 
899 Ibid. S. 2212. 
900 «De his vero qui in tornamentis cadunt, nulla quastio est quin vadant ad inferos, si non fuerint 

adiuti beneficio contritionis» Ibid. 
901 «…circa noctis principium, maximum ibi vidit tornamentum daemoniorum» Ibid. 
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башмаки 902 . Однажды ночью мимо ее дома проезжал рыцарь со своим 

слугой, которые услышали крик этой женщины, выбежавшей из дома и 

просившей их о помощи. Всадник тотчас же соскочил со своего коня, 

очертил вокруг себя с помощью меча круг и взял даму, одетую лишь в 

нижнюю рубашку и упомянутые башмачки, внутрь этого круга 903 . Уже в 

начале этой истории прослеживаются сразу несколько топосов. Во-первых, 

рыцарь храбро приходит на помощь беззащитной даме, находящейся в 

опасности, - поступок, отвечающий представлениям о рыцарской и 

куртуазной морали. Во-вторых, воин прежде всего отмечает безопасную зону 

архаичным и универсальным способом – посредством очерчивания круга, 

будучи уверенным, что демоны не смогут перейти отмеченную границу. 

Круг является одним из наиболее значимых мифопоэтических символов, 

отражающих представления об основных формах структурировани я 

пространства (деление на «свое» и «чужое», где круг выступает как граница 

замкнутого, охраняемого пространства). Очерчивание магического круга на 

земле железным предметом защищает от нечистой силы, особенно в лесу в 

темное время суток, когда человек наиболее уязвим для демонов904. Цезарий 

оставляет данный способ без каких-либо комментарием, что свидетельствует 

об укорененности такого понимания, не нуждающегося в объяснении 

читателю/слушателю. Дьявольская охота на сожительницу обладает всеми 

необходимыми атрибутами: дьявол восседает на коне, впереди него мчатся 

                                         
902 Такое внимание к новой обуви не совсем ясно. Возможно, это обусловлено широко 

распространенным запретом хоронить покойника босым или же требованием надевать на 

умершего новую обувь, мотивируя это тем, чо она будет дольше носиться. Во всяком 

случае, Цезарий Гейстербахский не комментирует желание героини быть похороненной в 

новых туфлях. 
903 «…miles quidam cum servo suo per viam equitans, femineos eiulatus audivit. Mirantibus illis 

quindam hoc esset; ecce mulier rapidissimo cursu ad eos properans, clamavit: 'Adiuvate me, 

adiuvate me.' Mox miles de equo descendens, et gladio circulum sibi circumducens, feminam 

bene notam infra illum recepit. Sola enim camisia ey calciis praedictis induta erat» Dialogus 

miraculorum. S. 2218. 
904 Белова О.В. Круг // Славянские древности. Этнолингвистический словарь / Под ред. 

Н.И. Толстого. Т. 3. М., 2004. С. 12. 
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на добычу охотничьи псы, трубят в охотничий рог905. Несмотря на попытки 

защитить несчастную с мечом в руках, рыцарь все же оказался бессилен, и 

женщина стала добычей (praeda)906. Однако при всей постыдности образа 

жизни в качестве сожительницы духовного лица, Цезарий уточняет, что ее 

наказание будет менее страшным, чем наказание за это же сожительство 

самого священника, так как священнослужители грешат в данном случае 

больше, чем миряне907. 

Заслуживает особого внимания то обстоятельство, что Цезарий 

Гейстербахский упоминает нехристианские предвозвещения смерти, 

присущие многим культурам, вписывая их тем самым в средневековую 

визионерскую традицию. Так, согласно распространенной примете, 

надевание чужих одежд влечет за собой принятие на себя судьбы настоящего 

владельца, и Цезарий фиксирует с помощью примера справедливость 

подобных суждений. Некий почивший Хейденрик, священник и главный 

келарь Гейстербаха, явился во сне своему преемнику Конраду и отдал ему 

свою тунику, чтобы тот надел ее на себя. Конрад во сне так и поступил, 

вскоре после чего заболел и скончался 908 . Здесь читатель сталкивается с 

опосредованным влиянием на реальное физическое состояние сновидца через 

передачу ему в сновидении предмета личного пользования, несущего в себе 

свойства владельца, главным и прискорбным из которых является то, что он 

мертв.  

                                         
905 «Et ecce ex remoto vox quasi venatoris terribiliter buccinantis, nec non et latratus canum 

venaticorum praecedentium audiuntur» Dialogus miraculorum. S. 2220. 
906 «Quam diabolus insecutus cepit, equo suo eam iniiciens, ita ut caput cum brachiis penderet ex 

uno latere, et crura ex altero. Post paululum militi sic obvians, captam praedam deportavit» Ibid. 
907 «In eodem genere peccati plus peccat sacerdos quam laicus, plus monachus quam saecularis» 

Dialogus miraculorum. S. 2220. 
908 «Ante paucos annos Heydenricus sacerdos et cellerarius noster maior, in somnis apparens 

successori suo Conrado, tunicam propriam ei tradidit induendam. Quam cum ille induisset, 

infirmitate praeventus, post dies paucos defunctus est» Ibid. S. 2118. 
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Однако в «Диалогах» встречаются и случаи прямого воздействия – во 

сне усопшие зовут живых к себе, после чего те умирают 909 . Подобные 

истории в небольшом количестве встречаются уже в VIII веке у Беды 

Достопочтенного в «Церковной истории народа англов»910. В произведении 

цистерцианца юноша Григорий умер через 13 дней после кончины его 

матери, так как она звала его за собой, о чем он на смертном одре рассказал 

своей сестре 911. Монахам и иным действующим лицам известно значение 

подобного рода снов, в связи с чем некоторые из них вовремя оказывают 

сопротивление. Например, монах по имени Ламберт, уснув в алтарной части 

(судя по всему, во время службы, что само по себе уже более чем 

примечательно, но Цезарий не дает этой постыдной оказии никакой 

негативной оценки), увидел во сне скончавшегося келаря Рихвина, который 

приблизился к хору братьев и стал звать Ламберта пойти вместе с ним на 

Рейн 912 . Ламберт проявил смекалку и решительно отказал взывавшему к 

нему, после чего тот направился к другому брату по имени Конрад 913 . 

                                         
909 Сны и явления природы как предвестники смерти относятся к древнейшим верования, 

распространенных как в Европе, так и в Азии. См.: Толстая С.М. Смерть // Славянские 

древности. Этнолингвистический словарь / под ред. Н.И. Толстого. Т. 3. С. 62. 
910 В книге IV, главе 8, мальчик, умиравший от чумы в Берикиненском монастыре трижды 

воззвал к некой монахине по имени. Названная Христова дева была в тот день в другом 

месте, однако была мгновенно сражена болезнью и «унесена из мира следом за тем, кто 

позвал ее». Эта же глава содержит самостоятельный эпизод появления мертвеца во сне 

другой монахине. Беда Достопочтенный. Церковная история народа англов / Пер. с лат., 

статья, примеч. В.В. Эрлихмана. СПб., 2001. С. 121-122.  
911  «Anno autem praeterito matre defuncta, infra tricenarium etiam Gregorius ad extrema 

deductus est. Cumque soror coram illo sedens lacrimaretur valde, ille consolans eam ait: ‘Noli 

flere, quia mater nostra vocat me’». Dialogus miraculorum. S. 2122. 
912  Использование образа реки как важного рубежа, границы, разделяющей два мира, 

имеет давнюю традицию. Река играла важную хозяйственную и социальную роль. 

Способность речной воды сплавлять по течению суда и предметы объясняет восприятие 

реки как дороги, ведущей в дальние края или некое потустороннее пространство. Как и 

другие водоемы, река осмысляется как граница, разделяющая природное пространство на 

«свое» и «чужое». С таким пониманием связаны народные приметы, имеющие отношение 

к запрету перехода или переноса чего-либо через реку после захода солнца. См.: 

Виноградова Л.Н. Река // Славянские древности. Этнолингвистический словарь / Под ред. 

Н.И. Толстого. Т. 4. М., 2009. С. 416-419. 
913 «Nondum annus elapsus est, quod Lambertus monachus noster nocte Domenica in choro 

obdormiens, Richwinum cellerarium nostrum ante aliquot annos defunctum, chorum intrare 

conspexit. Et cum annueret ei manu dicens, ‘frater Lamberte veni simul ibimus ad Rhenum’; ille 

sciens eum mortuum, renuit et ait: “Credite mihi non ibo vobiscum”. A quo cum repulsam 
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Уникальность эпизода состоит в том, что предвестие смерти Конрада 

получил в своем сновидении Ламберт, спасший свою собственную жизнь. Он 

предупредил Конрада об опасности, однако Рихвин все же «забрал» его. Так 

как Конрад в принципе не имел возможности отказать Рихвину в силу того, 

что не он сам имел сновидение, то предупреждение его Ламбертом о 

приближении смерти необходимо рассматривать в плане братской заботы: 

заранее зная о скорой кончине, Конрад может повлиять на свою посмертную 

участь интенсивной исповедью. В главе 52 «De morte Theoderici et Guntheri» 

также речь идет о призывании мертвыми живых, но здесь события 

разворачиваются на могиле одного из усопших, которая также является 

благоприятным местом для коммуникации мира живых с миром мертвых. 

Один цистерцианский монах Теодерик почил в молодом возрасте (в тексте он 

обозначен как iuvenis, а его смерть сравнивается с паломничеством в 

небесный Иерусалим), чем очень огорчил своего друга Гунтера. Страдая от 

тоски по умершему, Гунтер ежедневно приходил на его могилу и проливал 

слезы, и однажды из погребения к нему обратился голос, произнося 

следующие слова: «Утешься, брат, утешься, ибо скоро придешь ко мне»914. 

Третий товарищ Сигер, будучи свидетелем этих событий, рассказал Цезарию, 

что Гунтер вскоре скончался, что было, по общему мнению, наградой для 

него915. 

Отдельный вопрос заключается в том, что подразумевает Цезарий 

Гейстербахский под термином monstrum, фигурирующим в тексте в качестве 

                                                                                                                                   
pateretur, ad oppositum chorum se vertens, quendam senem monachum Conradum nomine, qui 

circa quinquaginta annos militaverat in ordine, simili signo ac verbo vocavit» Dialogus 

miraculorum. S. 2120. 
914 «Primo mortuo, Guntherus reminiscens suae peregrinationis, et supernae beatitudinis ad quam 

suum comitem iam vocatum crediderat, quotidie ad illius tumulum flevit. Quem die quadam vox 

de sepulchro his verbis allocuta est: ‘Consolare frater, consolare, quia citius veniens ad me’» 

Dialogus miraculorum. S. 2298. 
915 «Paucis diebus elapsis, precibus ut puto Theoderici adiutus, et ipse vocatus est, illi coniunctus 

in coelo, cui cum multis lacrimis ut dictum est associari desideravit in mundo. Haec a Sigero 

Bonnae recitata sunt» Ibid. 
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носителя смерти 916 . Проблема состоит не только в определении их 

материальности или ирреальности, но и во внешней форме. На русский язык 

monstrum принято переводить как чудовище917, однако в тексте «Диалога о 

чудесах» едва ли можно найти несколько случаев, где подобный перевод был 

бы уместен. Во-первых, данное слово употребляется по отношению к 

антропоморфным существам, во-вторых, местом их возникновения зачастую 

является кладбище. Следовательно, кажется закономерным переводить 

monstrum как «призрак», причем появление этого призрака не связывается с 

демонскими кознями или Божественным знамением, это некое автономное 

явление, самостоятельное вторжение мира мертвых в мир живых, что несет в 

себе безусловную угрозу живым. Трагическую историю пересказывает 

Цезарий в главе 63 «De monstro quod in specie feminae interfecit familiam 

duarum curiarum, cum in eas respiceret». Уже из названия видно, что речь идет 

о привидении в женском обличье, наделенном силой умертвлять с помощью 

взгляда918, которую оно продемонстрировала в отношении семей рыцарей 

                                         
916 Мне удалось найти в тексте «Диалога» один случай, где слово monstrum выступает в 

качестве синонима дьявола. В данном случае перевод «монстр, чудовище» вполне 

уместен. Речь идет о главе 5 XII раздела «De poena Wilhelmi Comitis Juliacensis». Некий 

благородный рыцарь Вальтер, страдая от серьезной болезни, увидел дьявола во плоти. 

Обозначение его как чудища приводится после зооморфного описания: «с лицом обезьяны 

и козлиными рогами» (erat autem, sicut ipse nobis retulit, facies eius ad instar symeae 

disposita, cornua habens caprina). Ibid. S. 2184. 
917  Чудовища обычно рассматриваются в контексте бестиариев и средневекового 

энциклопедического знания, стремящегося воссоздать естественную историю мира со дня 

творения. Чудовища могли сочетать в себе зооморфный и человеческий облик, причем 

необычность их внешности сопоставлялась с ущербностью их душ, которых не коснулось 

слово Божие. Однако речь о призраках применительно к слову monstrum, как правило, не 

ведется. О чудовищах в литературной и иконографической традициях см.: Лучицкая С.И. 

Чудовища // Словарь средневековой культуры / Под общ. ред. А.Я. Гуревича. М., 2007. С. 

577-580. 
918 Очевидно, что данные свойства женского привидения приписаны ему по аналогии с 

василиском, фантастическим животным, которое отличается свирепостью, убивает 

взглядом или дыханием (реже – шипением) и служит метафорой дьявола. Повод для 

отождествления василиска и сатаны давал Ветхий Завет, где это чудовище выступает в 

типичных для дьявола ролях: в качестве орудия Божественного мщения («Я пошлю на вас 

змеев, василисков, против которых нет заговаривания, и они будут уязвлять вас, говорит 

Господь» - Иер. 8:17); демонического стража пустыни («Который провел тебя по пустыне 

великой и страшной, где змеи, василиски, скорпионы и места сухие» - Втор. 8:15); врага, 

которого ждет уничтожение («на аспида и василиска наступишь; попирать будешь льва и 

дракона» - Пс. 90:13).  Подробнее об использовании образа василиска с средневековой 
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Гунтера и Гуго. Однажды ночью, когда служанка вывела детей первого перед 

сном на улицу, она увидела женщину в белом одеянии, с бледным лицом. 

Ничего не сказав, она посмотрела на них через ограду, затем обратила свой 

взор на владения Гуго, после чего вернулась на кладбище, откуда пришла919. 

То есть источник подобного существа сообщается постфактум. 

Смертоносный эффект имел замедленное действие, так как с момента 

встречи с призраком до первой смерти прошло семь дней, зато губительное 

свойство сообщилось всем обитателям без исключений (последовательно 

через каждые семь суток умирают дети от старшего к младшему, затем 

служанка и Гуго со своим сыном) 920 . О посмертной участи ничего не 

сообщается, так как этот эпизод не подразумевает дидактической нагрузки, а 

является пересказом популярного суеверия, призванным заинтриговать 

слушателя и ввести его в состояние эмоционального напряжения. Подобные 

истории происходят не только из среды мирян, но и из церковных кругов. 

Когда однажды ученики церковной школы играли после вечерней службы во 

дворе церкви, они увидели некий человеческий призрак (humanae formae), 

который восстал из одной могилы, а затем, миновав несколько следующих, 

исчез в другой 921 . Отличительной чертой сюжета этой главы является 

безопасность зрителей – они лишь свидетели перемещения призрака, 

предвестие же смерти относится к каноникам данной церкви: вскоре 

                                                                                                                                   
литературе и иконографии см.: Василиск // Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и 

образы средневековой христианской демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 89-91. 
919 «Nocte quadam, cum iam dictus Guntherus esset in partibus transmarinis, ancilla pueros eius, 

antequam irent cubitum, ad requisita naturae in curiam ducebat. Quae  cum staret iuxta illos, 

ecce species quaedam mulieris in veste nivea et facie pallida contra ipsos ultra sepem respexit. 

Quae cum nihil loqueretur, et ancilla in aspectu eius horreret, monstrum idem possessionem 

Hugonis quae proxima erat adiens, ultra sepem illius praedicto modo respexit, deinde ad 

cimiterium de quo venerat rediens» Dialogus miraculorum. S. 2172. 
920 «Post mortem vero infantum, mater et ancilla de qua supra dictum est, defunctae sunt. Eodem 

tempore obiit Hugo miles et filius eius» Dialogus miraculorum. S. 2172. 
921  «Tempore quodam dictis vesperis, cum scholares in ipso crepusculo ludos exercerent in 

claustro, viderunt de uno sepulchrorum in quibus canonici solent sepeliri, speciem quandam 

humanae formae egredi, quae super aliqua sepulchra deambulans, in quoddam sepulchrum se 

demisit» Dialogus miraculorum. S. 2172. 
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умирают два каноника, причем одного хоронят в могиле, из которой 

привидение появилось, а другого – в той, где оно растворилось922.  

Герберт Клервоский также употребляет слово monstruosus, 

производное от monstrum, но в отличном контексте. Во-первых, это один из 

способов описать безобразность бесов и их чуждость Божественному 

подобию; во-вторых,  слово не подразумевает особых умертвляющих качеств 

(что обусловлено тем, что речь идет о демонах в принципе). Говоря о 

способностях некого монаха видеть в воздухе бесчисленное количество 

демонов, он подчеркивает многообразие отвратительных форм их 

воплощения (multiformiter soleant apparere): в виде людей-чудовищ с 

грязными телами, гигантского роста, с гибкостью змеи и свирепостью 

льва 923 . Также Герберт приписывает нечистой силе вполне зооморфный 

облик, традиционный для чудовищ (instar griphis, strutionis - грифоны, 

страусы924). 

В то же время смерть и умирание редко описываются в столь 

популярном в визионерском дискурсе мистическом ключе как путь к unio 

mystica, небесному браку 925 . Мотив любви к Богу и долгожданного 

соединения с небесным женихом в большей степени свойственен женским 

видениям, хотя мужская душа также могла восприниматься в роли невесты926 

                                         
922 «Post breve temous mortuus est quidam canonicus, et in eodem tumulo, de quo fantasma illud 

egressum est, positus. Deinde post paucos dies alter canonicus in eadem ecclesia moritur, et in 

loco ubi ingressum fuerat sepelitur» Dialogus miraculorum. S. 2173-2174. 
923 «Igitur secundum corporum linimenta monstruosi esse videntur homines, statura gygantes, 

colore Ethiopes, agilitate angues, leones feritate» Liber miraculorum. S. 143. 
924 Ibid. S. 144. 
925 Апостол Павел в послании к Ефесянам наставляет христиан, что их связь с Христом 

подобна браку: жены должны подчиняться мужьям, как Церковь подчиняется Христу, а 

мужья должны любить жен жертвенной любовью, которой Христос любит Церковь (Еф 

5:21-33). Базовый принцип, лежащий в основе брака, это соединение мужчины и 

женщины, при котором двое становятся одной плотью. Иисус одобрил брак своим 

присутствием на свадьбе в Кане Галилейской (Ин. 2:1-11). 
926  Особой наглядностью обладают следующие более поздние примеры. Так, Иисус 

постоянно присутствует как некая реальность в теле св. Игнатия: «Иисус Христос 

ежечасно изливался из глубины его сердца сладостными речами». Аналогичные мотивы 

встречаются у Генриха Сузо. См. Матузова В.И. Видения в литературных памятниках 

Тевтонского ордена (XIII – XIV вв.) // Мнимые реальности в античных и средневековых 
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(возможно, на том же принципе строится отношение к Деве Марии, культ 

которой в XIII-XIV вв. переживает расцвет). Бернард Клервоский, известный 

своими 86 гомилиями на Песнь песней, рассматривает единение 

христианской души с Богом через познание жениха и восхождение к нему, но 

вовсе не использует мотивы умирания927. Немецкий исследователь-филолог 

Курт Бергер отмечал, что категория unio mystica встречается у средневековых 

авторов-мистиков весьма неравномерно, обнаруживая наиболее четкое 

звучание в работах Елизаветы из Шенау (1129-1165), Мехтильды из 

Хакеборна (ок. 1241-1298), Мехтильды Магдебургской (ок. 1207-1282), 

Генриха Сузо (1295/1297-1366) и Якопоне да Тоди (ок. 1230-1306), причем 

подобное сакральное единение связано с идей целостности в троичности 

(unio trinitaria) 928 . Цезария Гейстербахского, Герберта Клервоского и 

Рихальма из Шенталя, несмотря на визионерский жанр их работ, в большей 

степени занимает вопрос, как умирание может пролить свет на посмертную 

судьбу покойного, поэтому акт кончины наделяется теми обстоятельствами, 

совершенно не обязательно мистическими по характеру, которые лучше 

всего соответствуют понятиям авторов о смерти того или иного члена 

социальной группы. 

Понимание хорошей смерти отличается для разных по статусу 

социальных групп: монахов и конверсов. Как указывалось выше, кончина 

является одновременно индивидуальным и социальным актом, 

                                                                                                                                   
текстах. 2003. Древнейшие государства Восточной Европы: материалы и исследования / 

отв. ред. Т.Н. Джаксон. М., 2005. С. 143-150. 
927 Св. Бернард в своей интерпретации Песни песней следует традиции метафизического 

толкования Оригена в противовес историческому подходу Августина. К Богу ведут три 

ступени, которые отличаются названиями от одной проповеди к другой, но отражают 

единый смысл. Ступени могут иметь вполне топографическое выражение: сад, келья, 

опочивальня, где тайна соединения достигает наивысшего значения. Также Бернард 

использует метафору поцелуя: лобызание стопы (покаяние в грехах), длани (укрепление в 

благе), уст Господних (единение в духе с Богом). Подробнее см.: Бернард Клервоский. 

Проповедь третья на Песнь песней // Памятники средневековой латинской литературы X-

XII веков / Отв. ред. М.Е. Грабарь-Пассек, М.Л. Гаспаров. М., 1972; Протоиерей Геннадий 

Фаст. Толкование на книгу Песнь песней Соломона. Красноярск, 2000. С. 52-64. 
928 Автор раскрывает суть unio mystica через unio trinitaria: Pater, Filius, Spiritus – Memoria, 

Intelligentia, Voluntas – Potestas, Sapientia, Caritas. Berger K. Die Ausdrücke der Unio mystica 

im Mittelhochdeutschen // Germanische Studien. Heft 168. Berlin, 1935. S. 26. 
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происходящим, по большей части, в коллективе, на глазах всей монашеской 

общины. Характер и обстоятельства смерти демонстрируют понимание 

монахами идеальной или же позорной кончины для братьев-мирян. В 

коммуникативном аспекте смерть может быть рассмотрена как некий код, 

несущий информацию о своем владельце и без особых усилий поддающийся 

расшифровке со стороны пассивных участников умирания. Исследователи 

нечасто обращались к теме различного характера кончины для членов одной 

социальной группы, интересуясь, преимущественно, философским аспектом 

смерти либо сутью посмертных ритуалов и культурой памяти. Между тем, 

несмотря на обозначение смерти как великого уравнителя, собственно 

конъюнктура и методы уравнивания могут существенно отличаться от 

одного усопшего к другому. Мертвец, расставшись со своей физической 

жизнью, не прекращает существования социального 929 , поэтому 

обстоятельства публичной смерти оказывают ощутимое влияние на 

посмертный статус умершего в memoria монастырской общины930.  

Представлению цистерцианских монахов о конверсах как о 

малограмотных людях (illiterati), чей удел состоит в постоянном физическом 

труде, соответствует также идея монахов о том, в чем же должна заключаться 

заветная мечта поистине благочестивого брата-мирянина. Как следует из 

названий многочисленных глав, важным топосом становится особый, 

отмеченный Божьей благодатью уход конверса из жизни: «De fratre illiterato, 

qui moriens loquebatur literaliter et cantando migravit» 931 , «De converso 

penitente, qui similiter cantando obiit»932. Сюжеты этих историй представляют 

собой спекуляции на тему необразованности братьев-мирян. При 

                                         
929 Бойцов М.А. Величие и смирение. Очерки политического символизма в средневековой 

Европе. М., 2009. С. 323. 
930 Wollasch J. Mönchtum des Mittelalters zwischen Kirche und Welt. München, 1973. 
931 «…qui, cum devenisset ad mortem, cepit loqui latino eloquio, et, cum numquam litteras 

didicisset, mira quedam de scripturis sacris luculento sermone disserebat nichil penitus 

proferens, nisi quod sane doctrine congruebat» Liber miraculorum. S. 239. 
932 «Qua precepta protinus erupit in iubilum preconii celestis, serenata fatie cepit cum suavissima 

melodia quosdam novos multumque suaves ymnos ac modulos delectabiles cantare de canticis 

Syon» Ibid. S. 240-241. 
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приближении смерти избранные конверсы чудесным образом начинают 

изящно говорить на латинском языке, петь неизвестные им псалмы, служить 

мессу933. То есть монахи, рассказывающие либо письменно фиксирующие 

подобные эпизоды, экстраполируют свое видение достойной смерти для 

конверса. Необходимо вести религиозный и смиренный образ жизни, чтобы 

удостоиться чести приобрести на краткий срок перед кончиной грамотность, 

почувствовать себя полноценным монахом. Описанию подобного 

вознаграждения обычно предшествует стандартная положительная 

характеристика его обладателя: homo erat honestus et religiosus, vir valde 

religiosus, homo purus ac bone simplicitatis934 . Таким образом, недоступность 

и желанность интеллектуального труда контекстуально и лексически 

подчеркивается в источниках. 

Конечно, в визионерском дискурсе смерть - это одно из эффективных 

дидактических средств. Поэтому в источниках поднимается тема семи 

смертных грехов, которые также неотделимы от смерти935. После Евагрия 

Понтика и Иоанна Кассиана, впервые систематизировавших эти моральные 

понятия в IV и V веках соответственно, Григорий Великий предлагает 

следующую схему пороков, оказавшуюся наиболее жизнеспособной на 

протяжении средних веков: на первом месте гордыня (superbia), далее 

зависть (invidia), гнев (ira), уныние  (accidia), жадность (avaritia), 

чревоугодие (gula), сладострастие (luxuria) 936 . При этом гордыня 

одновременно и самостоятельный смертный грех, и причина и предпосылка 

                                         
933 Глава «De converso, qui in somnis missam celebravit et eam deinceps retinuit» повествует о 

конверсе, которому при жизни посчастливилось испытать торжественность настоящей 

мессы. Liber miraculorum. S. 247. 
934 Ibid. S. 238-247. 
935 Грехи символически сопоставляются с ранами, а добродетели с лекарствами. Также 

семь грехов противостоят семи дарам Святого Духа. Распространенной в средневековой 

литературе была метафора дерева – дерева грехов и дерева добродетелей. Важнейшая 

новозаветная коннотация – добрые и дурные деревья, о которых говорит Христос (Мат. 

7:17) См.: Лучицкая С.И. Грехи и добродетели // Словарь средневековой культуры / Под 

общ. ред. А.Я. Гуревича. М., 2007. С. 125-128. 
936 Там же. С. 126. 
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всех остальных пороков («всякий грех возникает из гордыни» 937 ). В 

христианской культуре довольно рано возникает идея распределения грехов 

между демонами, каждый из которых ответственен за конкретный грех. В 

более поздней демонологии бесы каждого из пороков поименованы: так, 

Люцифер вызывает гордыню, Маммона – скупость, Асмодей – вожделение, 

Сатана – гневливость, Вельзевул – чревоугодие, Левиафан – зависть, 

Вельфегор – леность 938 . Тем не менее, идея такой специализации 

сосуществовала с противоположным представлением о том, что демоны 

едины и универсальны во всех своих функциях. Что касается Рихальма, то 

он, безусловно, придерживается первой точки зрения, разделяя демонов на 

категории по роду занятий, но не дает им имена, так как главное их имя – 

легион. Таким образом, нечистая сила подавляет своим количественным 

превосходством, имеет внутреннюю иерархическую структуру, но главным 

антагонистом все же является дьявол, осуществляющий руководство 

подчиненными. Однако Цезарий Гейстербахский признает разделение на 

категории пороков. В четвертом разделе «Диалога», озаглавленном «Об 

искушении», автор располагает пороки следующим способом: 1 - superbia est 

inanis gloria, 2 - ira, 3 - invidia, 4 - accidia/tristitia, 5 - avaritia, 6 - 

gula/castrimargia, 7 - luxuria 939 . Отличие от классификации Григория 

Великого состоит лишь в положении гнева в общем списке – Цезарий 

помещает гнев на второй место, а зависть перемещает на третье. Но наиболее 

тяжким грехом, традиционно, считается гордыня, которой уделяется более 

пристальное внимание. Семантически слово superbia интерпретируется как 

соединение слов supra briam. Гордыня является корнем всех остальных 

смертных грехов, а также матерью иных несмертных прегрешений, часто 

встречающихся в монашеской среде: непослушание, непостоянство, 

                                         
937  «Моралии на Иова» в данном случае цитируются по: Грехи смертные и демоны // 

Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и образы средневековой христианской 

демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 116. 
938 Там же. С. 116-117. 
939 Dialogus miraculorum. S. 672. 
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лицемерие, состязательность, упрямство, раздоры, суетное любопытство940. 

Любая иная добродетель девальвируется, если не сочетается со смирением; 

так, добродетель девства не страшна дьяволу, если ее обладатель считает 

себя из-за этого лучше и выше остальных («Nec Deo placet, nec diabolus timet 

sine humilitate virginitatem»941). Цезарий не приводит примеры конкретной 

смерти относительно каждого из пороков, так как главы четвертого раздела 

носят скорее иллюстративную функцию и не связаны с пониманием смерти 

как явления в философском смысле. Сюжеты призваны сориентировать 

монахов в борьбе с демонскими искушениями (как это следует из названия 

всего раздела), но не запугать их историями о жуткой погибели неправедных. 

В качестве практик по смирению духа и плоти Цезарий рекомендует 

молитвы, пение и проповеди, и самым смиренным будет дана в этот момент 

милость благочестивых слез (lacrimarum gratia)942, статус которых в Новом 

Завете весьма высок, а начиная с XI века дар слез становится своеобразным 

критерием святости – праведники жаждут слез, расценивая их как заслугу и 

особую благодать943.  

 

                                         
940  «Superbiae propagines et vires sunt inobedientia, inconstantia, hypocrisis, contentiones, 

pertinacia, discordia, novitatum praesumtiones» Dialogus miraculorum. S. 676. 
941 Ibid. S. 683. 
942 Ibid. S. 690. 
943 Людовик Святой, как сообщает его духовник Жоффруа де Болье, «изо всех сил желал 

благодати слез». Обычно король каялся без слез и ничего не мог с этим поделать. 

Наслаждение очистительным потоком слез даровалось ему редко. Подробнее см.: Ле 

Гофф Ж., Трюон Н. История тела в Средние Века / Пер. с фр. Е. Лебедевой. М., 2008. С. 

68. 
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3.2. Мнимая смерть  

Как неоднократно писалось в научных исследованиях различного 

жанра и объема, мир живых и мир мертвых находится в религиозной 

литературе в состоянии интенсивной коммуникации 944. Помимо развитого 

культа почитания святых, литургической памяти и иных форм memoria, 

подробно исследованных в отечественной и зарубежной медиевистике, к 

данной теме имеют отношение так называемые путешествия в загробный 

мир. Традиция подобных метаморфоз прослеживается также в античной 

литературе: так, в древних эпических поэмах мотив физической смерти часто 

остается нереализованным; вместо героя погибает кто-то другой, обычно его 

близкий друг или спутник 945 . Смерть же самого героя обычно бывает 

символической. Схожий сюжет имеют средневековые посещения 

потустороннего мира, с той лишь разницей, что эти сюжеты не имеют 

вспомогательного персонажа, берущего на себя реализацию настоящей 

смерти. В средневековых рассказах прослеживается влияние трех традиций: 

а) древняя традиция повествований о спуске в подземное царство 946 ; б) 

иудео-христианские апокалиптические сюжеты посещения загробного мира, 

созданные между II в. до н.э. и III в. н.э.; в) варварские рассказы (прежде 

всего кельтские и ирландские) о хождениях в мир иной947. По отношению к 

средневековому визионерскому дискурсу они играют роль 

предшественников и источников сюжетов и вдохновения. В конце VIII – 

начале IX веков наблюдается существование отчетливой литературной 

традиции жанра видений загробного мира и высоких требований, 

                                         
944  Гуревич А.Я. Культура и общество средневековой Европы глазами современников 

(Exempla XIII в.). М., 1989. С. 75. 
945 Рашидов С.Ф. Смысл жизни и страх смерти как обнаружение феномена самосознания // 

Фигуры Танатоса. Символы смерти в культуре. Вып. 1. СПб., 1991. С. 39-46. 
946 Пожалуй, одним из самых из известных посещений мира мертвых является спуск Энея 

в Аид в IV книге «Энеиды» Вергилия. 
947 Ле Гофф Ж. Средневековый мир воображаемого / Пер с фр. Е.В. Морозовой. М., 2001. 

С. 139. 
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предъявляемых к нему. Так, видение Веттина 948 , написанное Хейтоном 949 

(762/763-836) после 824 года, демонстрирует определенную 

композиционную традицию. Повествование начинается с болезни визионера 

и предчувствия им скорой кончины, затем герой «умирает» и совершает 

экскурсию в компании небесного проводника по метам мучения и блаженств 

(причем под местом наказания не всегда подразумевается ад, в visio Wettini 

имеется в виду некое чистилище 950 ). По итогам путешествия визионер 

получает важные дидактические наставления, обещает передать их 

собратьям и возвращается в свое земное тело. Данная схема является 

универсальной и используется в других произведениях схожего жанра. Сама 

смерть не имеет конкретной персонификации, однако это не значит, что она 

не имеет сопровождающих ее образов. В случае с Веттином, в момент 

кончины он видит у своего изголовья лукавого духа в образе клирика с 

орудиями пыток в руках, причем клирик столь безобразен, что «на лице 

слепом и темновидном не было заметно даже следа глаз» 951 . Слепота в 

данном случае очень симптоматична, так как этот физический недостаток 

воспринимается как принадлежность к иному миру и сфере смерти 952 : 

                                         
948   Веттин был учителем в монастырской школе Райхенау, родственником аббата 

Вальдона и архикапелланом Людовика Немецкого. Гаспаров М.Л. Введение к «Видению 

Веттина» // Памятники средневековой латинской литературы. VIII-IX века / Отв. ред. М.Л. 

Гаспаров. М., 2006. С. 335-337. 
949  Хейтон является деятелем Каролингского Возрождения, проработавшим 

преимущественно в монастыре Райхенау. Он был отдан туда в возрасте 5 лет. Также 

известно, что он выполнял дипломатические поручения Карла Великого: так, он в 811 

году посетил в составе миссии Константинополь.  Там же. 
950  Такой вывод напрашивается из контекста: в источнике при описании страданий 

неоднократно упоминается их временность. Так, о неком властелине, под которым в 

стихотворном переложении Валафрида Страбона подразумевается Карл Великий, сказано, 

что он получает наказание за развратную жизнь и блуд, однако он также совершал при 

жизни многочисленные славные дела. Поэтому, как только он искупит грех разврата, он 

присоединится к блаженствующим праведникам. См.: Хейтон. Видение Веттина // 

Памятники средневековой латинской литературы. VIII-IX века / Отв. ред. М.Л. Гаспаров. 

М., 2006. С. 339-340. 
951 Хейтон. Видение Веттина // Памятники средневековой латинской литературы. VIII-IX 

века / Отв. ред. М.Л. Гаспаров. М., 2006. С. 338. 
952  Слепота смерти относится к числу глубочайших народных философем, 

продиктованных догадкой и природе смертоносных сил. В.Я. Пропп один из первых 

обратил внимание на нехватку зримости в мире нечисти. Баба Яга не видит, а чует, ее 
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слепота ассоциируется с темнотой, как зрение – со светом 953 . После 

появления этого духа вся келья наполняется бесами. Однако, это неприятное 

видение прерывается, так как появляется в неясной из текста форме 

«Божественное милосердие», а вместо демонов комната заполнилась 

«мужами, великолепными обличьем, почтенными, в монашеском 

облачении» 954 . Противопоставление белого и черного духовенства 

характерно для их соперничества в Каролингскую эпоху: в монастырской 

литературе дьявол является в образе клирика, а святые - в образе монахов. 

Таким же образом будет вестись антибенедиктинская полемика в 

цистерцианских произведениях955.  

Человек знает, что он смертен, но он не имеет непосредственного 

опыта смерти. Это досадное обстоятельство призвана компенсировать 

мнимая смерть 956 , которая становится отдельным популярным топосом в 

монастырских exempla XIII века. Несмотря на то, что такие путешествия 

носят явный визионерский характер, по поводу того, нужно ли считать их 

собственно видениями или нет, шла дискуссия уже в XII веке, известная в 

                                                                                                                                   
средством ориентации в пространстве является запах. Подробнее см.: Секацкий А.К. 

Ускользание и обман в поединке со смертью // Фигуры Танатоса: искусство умирания / 

Под ред. А.В. Демичева, М.С. Уварова. СПб., 1998. С. 122-131. 
953  Слепота связана с вечным мраком, воплощающем идею смерти. Однако категория 

слепоты обладает известной долей амбивалентности. С одной стороны, слепота может 

быть признаком колдуна, пособника дьявола, с другой – атрибутом Божьего человека. 

Слепы многие прорицатели, целители, чудотворцы (например, канонизированная старица 

Матрона), у которых отсутствие внешнего зрения компенсируется внутренним, и во 

многом является необходимым условием для открытия «внутреннего ока». См.: Кабакова 

Г.И. Слепота // Славянские древности. Этнолингвистический словарь / под ред. Н.И. 

Толстого. Т. 4. С. 46-49. 
954 Хейтон. Видение Веттина // Памятники средневековой латинской литературы. VIII-IX 

века / Отв. ред. М.Л. Гаспаров. М., 2006. С. 339. 
955 Что касается клириков, то цистерцианцы также не сомневались в том, что монашеский 

путь куда труднее, что «клирик, становясь монахом, требует от себя больше смирения, 

больше послушания и воздержания», и что, следовательно, соблюдая запреты более 

суровые, монахи их ордена выше клириков. «Дело монаха, - говорит святой Бернард, - не 

поучать, а плакать». См.: Дюби Ж. Трехчастная модель, или представления 

средневекового общества о себе самом / Пер. с фр. Ю.А. Гинзбург. М., 2000. С. 202-203. 
956  С композиционной и смысловой точек зрения экстаз и сон, влекущий за собой 

сновидение, также могут трактоваться как символическая смерть и переход в иное 

пространство, однако здесь речь будет идти о мнимости именно смерти, т. е. ситуации, 

когда третьи лица и сам герой считает себя умершим. 
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историографии как полемика «реалистов» и «спиритуалов»957. Так, Гуго Сен-

Викторский (ок. 1096-1141), Петр Ломбардский (ок. 1095-1164) и др. 

отстаивали тезис, что рай и ад – это не метафоры вечного блаженства или же 

разлучения с Богом, а реальные пространства, которые созданы для того, 

чтобы принимать на вечные времена души праведников и грешников, то есть 

эти локации (loci) по природе материальны. Спиритуалы, такие как Гвиберт 

Ножанский (ок. 1055-1124), Петр Абеляр (1079-1142) и Гонорий 

Августодунский (ок. 1080-1157), пытались с различными нюансами доказать, 

что душа имматериальна и бестелесна, а значит, загробный мир является 

визуальной проекцией духовной реальности и внутреннего мира человека958. 

После смерти индивида душа полностью покидает время и пространство. 

Таким образом, данные, полученные от подобных путешественников, 

должны интерпретироваться с точки зрения sensus allegoricus, но не  sensus 

historicus. 

Общество интересует не только «репортаж с того света» (содержание 

которого зачастую весьма шаблонно), но и обстоятельства, при которых 

такое путешествие могло состояться вообще, не вызывая излишнего скепсиса 

со стороны слушающей/читающей аудитории: следовательно, такие истории 

                                         
957 В современной историографии до сих пор бытует мнение, что средневековые люди 

воспринимали такой опыт исключительно с точки зрения его реальности. Так, В.И. 

Матузова пишет, что «видения как феномен наряду с экстазами и чудесами 

воспринимались людьми средневековья как подлинная реальность, хотя по сути являлись 

реальностью мнимой». Столь обобщенная интерпретация вызывает определенные 

сомнения, учитывая полемику «реалистов» и «спиритуалов». См.: Матузова В.И. Видения 

в литературных памятниках Тевтонского ордена (XIII – XIV вв.) // Мнимые реальности в 

античных и средневековых текстах. 2003. Древнейшие государства Восточной Европы: 

материалы и исследования / отв. ред. Т.Н. Джаксон. М., 2005. С. 143-150. 
958 Подробнее см.: Майзульс М.Р. Увидеть невидимое: визионер и теолог в Средние века // 

Россия XXI: Общественно-политический и научный журнал. 2006. № 5. М., 2006. С. 118-

160. Также расширенный вариант этой статьи см.: Майзульс М.Р. Реальность символа и 

символ реальности в визионерском опыте Средневековья // Одиссей. Человек в истории. 

Путешествие как историко-культурный феномен. 2009. М., 2010. С. 316-360. В частности, 

в расширенной версии автор цитирует мнение М. Карразерс о том, что ученые клирики 

смотрели на явление дьявола,  которыми полна аскетическая монастырская литература, 

как на ментальный конструкт. Это значит, с точки зрения американской 

исследовательницы, что механизм видения запускался молитвой, медитацией, 

умерщвлением плоти и за ним далеко не всегда стоит реальный мистический опыт. 
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имеют характерное сюжетное и композиционное оформление. В 

отечественной исторической науке анализом подобных путешествий 

занимался А.Я. Гуревич (с особым упором на материал Dialogus 

miraculorum), посвятивший отдельную главу своей книги 959 коммуникации 

между потусторонним и здешним мирами 960 . Однако некоторые выводы 

ученого нуждаются в корректировке. Во-первых, подход А.Я. Гуревича 

заключается в анализе в большей степени путешествий, чем мнимой смерти 

как таковой961. Во-вторых, некоторые тезисы носят излишне обобщающий 

характер, в то время как в источнике содержится информация, которая этим 

выводам противоречит. Так, утверждается, что временно умерший 

странствует по разным отсекам потустороннего мира, изучает его устройство 

и передает собранную информацию (фрагментарную или идеализированную) 

после возвращения благодарным слушателям, но «о будущей участи самого 

визионера речь, как правило, не идет» 962 . Если принять во внимание не 

процитированные А.Я. Гуревичем эпизоды, то дело оборачивается в другую 

сторону: практически в каждой главе, имеющей отношение к мнимой смерти 

в широком смысле, загробная судьба визионера известна самому визионеру, 

                                         
959  Гуревич А.Я. Культура и общество средневековой Европы глазами современников 

(Exempla XIII в.). М., 1989. 
960  По сути дела, глава вышеупомянутой книги представляет собой переработанный и 

дополненный многочисленными примерами вариант статьи в «Трудах по знаковым 

системам», в которой А.Я. Гуревич поднимает вопрос о применении культурно-

антропологического подхода к литературе видений. В особенности ученого волнует 

принцип моделирования пространства и времени в таких рассказах и соотношение 

спонтанности видений с традициями литературного жанра. См.: Гуревич А.Я. 

Западноевропейские видения потустороннего мира и «реализм» Средних веков // Труды 

по знаковым системам. Вып. VIII. К 70-летию академика Д.С. Лихачева. Ученые записки 

Тартуского Государственного Университета. Вып. 411. Тарту, 1977. С. 3-27. 
961  Сходным образом анализирует хождения в потусторонний мир и Жак Ле Гофф. 

Французского ученого интересует, в первую очередь, соотношение ученых и народных 

влияний в подобного рода повествованиях. Отчет об устройстве загробного мира, 

поведанный полуграмотным визионером, при помощи редактора-посредника становится 

частью универсума ученой культуры. Однако Ж. Ле Гофф, фактически, не подвергает 

сомнению принадлежность обладателя видения или «путешественника» миру живых и, 

таким образом, не соотносит тему посещения загробных пространств с проблемой смерти 

и умирания как таковых. См.: Ле Гофф Ж. Средневековый мир воображаемого / Пер с фр. 

Е.В. Морозовой. М., 2001. С. 135. 
962  Гуревич А.Я. Культура и общество средневековой Европы глазами современников 

(Exempla XIII в.). М., 1989. С. 83. 
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так как он является не временно умершим, а, скорее, временно вернувшимся, 

то есть по сути дела он мертв и осознает свою принадлежность сообществу 

усопших. Он действительно делится всеми необходимыми данными об ином, 

«подлинном», мире с живущими, но сразу предупреждает о своем скором, на 

этот раз окончательном, уходе из мира живых. Так, часто фигурирующий в 

произведении Цезария конверс Менгоц по возвращении из рая сообщает 

изумленной аудитории слушающих, что ризничий Изенбард пообещал 

караулить его место в раю на время отсутствия963. При этом Менгоц успевает 

раздать несколько индивидуальных рекомендаций, так как обнаруживает в 

себе сакральное знание о потенциальной (но еще подверженной изменению) 

посмертной участи некоторых из братьев. Так, он предупреждает некого 

Герарда, чтобы тот не смел уходить из монастыря, так как за стенами 

обители его поджидают тысячи демонов964.  

О путешествии в потусторонние сферы речь идет и в следующей главе 

«Item de morte Gozberti conversi qui reviviscens visa recitavit». В центре 

внимания снова находится монастырь Химмерод, и снова путешественником 

оказывается конверс, что говорит о формировании некой традиции, которая 

выбирает брата-мирянина в качестве главного действующего лица. Именно 

такому брату – скромному неграмотному труженику - выпадает честь 

пережить сверхъестественный опыт. В начале истории Цезарий вкладывает в 

его уста слова порицания, адресованные другим конверсам и монахам: «Вы, 

братья, считаете годы с момента вашего вступления в орден: одни [провели в 

монастыре] 40 лет, другие – 20, третьи – 10. Но вот что я скажу вам: блажен 

тот конверс или монах, который хотя бы год, месяц или неделю прожил 

праведно»965 . Затем происходит довольно топорный переход к рассказу о 

                                         
963  «Sicque reversus sum. Attamen promissum est mihi, quod eadem sedes mihi foret 

reservanda» Dialogus miraculorum. S. 2070. 
964 «O, Gerarde, vide ne exeas ordinem, quia multa millia daemonum ante portam expectant te». 

Ibid. S. 2072-2073. 
965  «Vos domini numeratis annos conversionis vestrae, alius quadraginta, alius viginti, alius 

decem. Ego vobis dico, quod beatus est monachus ille sive conversus, qui bene uno anno, vel 

mense, vel quod minus est una hebdomada, in ordine conversatus est» Ibid. S. 2074. 
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недавно полученном откровении: страдая от тяжелой болезни и связанных с 

ней сильных болей, Гозберт однажды увидел незнакомца (nescio quid), 

приближающегося к его кровати. Между конверсом и этим «не знаю кем» 

происходит тактильный контакт, описанный в тексте относительно 

подробно. Пришедший последовательно касается ног Гозберта, затем, 

поднимаясь выше по телу, его живота и груди. Причем данные 

прикосновения имели явное терапевтическое воздействие, так как после них 

Гозберт не чувствовал более никакой боли. Как только фигура коснулась 

головы конверса, он испустил дух 966 . Судя по всему, в представлении 

рассказчика душа заключена, преимущественно, в голове (Рихальм, 

например, убежден, что обиталищем души является сердце, так как к нему 

сходятся все сосуды и вены, в связи с чем постоянно осеняет крестным 

знамением кожу именно поверх сердца 967 ). После смерти Гозберт был 

перемещен в рай, представляемый как сад и охарактеризованный 

шаблонными фразами как прекраснейшее и наиприятнейшее место, где 

произрастают деревья и цветы на любой вкус 968 . Кульминацией 

происходящего становится усаживание конверса у ног Девы Марии и 

мгновенно следующий за этим приказ вернуться обратно в земное тело с 

гарантией возвращения в парадиз через несколько дней969. Действительно, 

через трое суток он умирает безвозвратно, предварительно рассказав об 

увиденном одному новицию, который по любопытному стечению 

обстоятельств стал в итоге аббатом монастыря. Никаких подробностей 

                                         
966 «Ego cum nuper infirmarer, et essem in doloribus maximis, venit ad lectum meum nescio 

quid. Cumque primo tetigisset pedes meos, gradatim ascendendo, tetigit ventrem meum, ac 

deinde pectus, nec tamen ex eodem tactu aliquid mali sensi. Tacto vero capite meo, mox 

exspiravi…» Dialogus miraculorum. S. 2074. 
967 «Sedes anime est ibi secundum phisicos; et ubicunque plures vene colliguntur in corpore et 

adunantur, sicut in ipso cordis loco…ibi solent et demones adunari et residere» Liber 

revelationum. S. 81. 
968  «…ductusque sum in locum amoenissimum, et nimis deliciosum, in quo diversi generis 

arbores, ac multi coloris flores aspexi» Dialogus miraculorum. S. 2075. 
969 «…et ante Dominam nostram coeli Reginam cum multa alacritate deductus. Posita est mihi 

sedes secus pedes eius. In qua cum sederem in multa cordis mei iocunditate, iussum sum redire 

ad corpus. De quo cum plurimum dolerem, consolati sunt me dicentes: 'Ne tristeris, quia sedes 

haec tibi reservabitur, et post dies paucos redibis ad eam'.» Ibid. S. 2076. 
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пребывания цистерцианцев в раю не сообщается; информативная 

насыщенность весьма скудная. 

Ситуации, когда «путешественник» покидает земное тело, а затем 

возвращается в него, не могут не вызывать у исследователя вопроса о 

качественном состоянии самого тела. Как минимум, земная телесная 

оболочка должна обладать всеми необходимыми для временного 

возвращения частями970. То есть вряд ли душа может вернуться в сильно 

покалеченное тело: в самом деле, несмотря на безусловную чудесность 

любого воскрешения, облик ожившего мертвеца все же важен – едва ли 

казалось правдоподобным возвращение души в тело с отсутствующими 

конечностями или тем более головой. Следовательно, подобные истории 

конструируются, как видно из примеров, таким образом, что будущего 

визионера одолевает некая внутренняя болезнь, ослабляющая тело, но не 

наносящая непоправимого ущерба его целостности. Внимание этому аспекту 

уделял уже Григорий Великий, на чье сочинение «Диалоги» ориентируется 

Цезарий. Так в известном видении о некоем Стефане читаем: «Именитый 

муж Стефан, которого ты хорошо знал, самолично рассказывал мне, что, 

пребывая по некоторой причине в городе Константинополе, он, пораженный 

болезнью, скончался. Пока искали врача и умастителя, чтобы вскрыть его и 

набальзамировать, и в тот день не смогли найти, тело лежало непогребенным 

в течение следующей ночи. Низведенный в разные части ада, увидел он 

многое, о чем раньше слышал, но не верил. Но когда его поставили перед 

восставшим там судьёй, тот его не принял и сказал: «Не этого я приказал 

привести, но Стефана-кузнеца». Немедленно же возвратили его в тело, а 

                                         
970  Для осуществления перехода в мир мертвых необходимо утерять связь с телом. В 

данном случае плоть не враг и не друг, это ворота, посредством которых осуществляется 

вход и выход между двумя мирами. Соответственно, тело имеет право на элементарную 

заботу о нем. Подробнее о соматоморфизме видений загробного мира и о библейских 

корнях этого феномена см.: Zaleski C. Otherworld Journeys. Accounts of near-death 

experience in medieval and modern times. New York; Oxford, 1987. 
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Стефан-кузнец, живший по соседству с ним, в тот же час скончался»971. Здесь 

папа Григорий умышленно подчеркивает, что тело осталось не вскрытым, 

так как в день кончины окружение Стефана не смогло найти врача и 

специалиста по бальзамированию; именно такое стечение обстоятельств 

способствовало благополучному возвращению к жизни первого Стефана и 

исправлению допущенной высшими силами ошибки. Также любопытен тот 

факт, что этот конфуз произошел из-за того, что необходимый Стефан 

проживал совсем рядом, тогда как ничего подобного бы не случилось, если 

бы два героя жили в большей удаленности друг от друга. 

Обращает на себя внимание редкое использование в произведении 

Цезария образа моста, соединяющего земной мир с потусторонним. Так, в 

Visio sancti Pauli фигурирует «мост, узкий как волос» 972 , переход по 

которому затруднителен и является испытанием, отбирающим тех, кто 

действительно достоин войти в небесное царство (ср. Мф. 7:14: «Тесны врата 

и узок путь, ведущие к Жизни, и немногие находят их»). Также образ моста 

часто используется Григорием Великим 973 . Видимо, по представлению 

Цезария Гейстербахского, по этому трудному узкому пути суждено идти тем, 

кто умирает окончательно; «путешественники» же с помощью небесных 

проводников минуют эту тропинку и оказываются сразу в гуще 

потусторонних событий. Так, уже упомянутый в первом параграфе данной 

главы монах Мейнер, умирающий по сюжету безвозвратно, осуществляет 

                                         
971  Б.И. Ярхо. Из книги «Средневековые латинские видения» // Восток-Запад. 

Исследования. Переводы. Публикации. М., 1989. С. 44. 
972 Подробный разбор данного видения: Dinzelbacher P. Visio Pauli // LdM. Bd. 8. S. 1733. 

Также небольшие заметки можно найти в: Элиаде М. Священное и мирское / Пер с фр. 

Н.К. Гарбовского. М., 1994. С. 112-113. 
973 «В том же городе нашем некий воин, пораженный [болезнью], принял конец. Испустив 

дух, лежал бездыханный, но вскоре очнулся и рассказал, что с ним было. Говорил же он, 

как многим тогда стало известно, будто там был мост, под которым протекала река, 

черная и мрачная, источавшая невыносимо зловонный пар. <…> Мост сей служил для 

следующего испытания: если бы кто из неправедных хотел перейти по оному, он падал в 

мрачную и зловонную реку, праведные же, на коих не было вины, могли свободным и 

спокойным шагом проходить по нему в места приятные» Б.И. Ярхо. Из книги 

«Средневековые латинские видения» // Восток-Запад. Исследования. Переводы. 

Публикации. М., 1989. С. 44-45. 
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символический переход: он видит некую прекрасную улицу, соединяющую 

небо и землю, причем в процессе продвижения по этой улице его 

сопровождает множество ангелов, дабы он не подвергся никакой 

опасности 974 . Возникает вопрос, какого рода опасность (discrimen) может 

поджидать героя на благодатной дороге. Герой нуждается в помощи в 

преодолении пути и получает ее в виде сонма ангелов, чье назначение, по 

всей видимости, состоит в  том, чтобы не допустить падение Мейнера. 

Мнимая смерть не подразумевает под собой в каждом конкретном 

случае посещение загробных пространств. Зачастую персонаж двукратно 

переживает опыт смерти из-за нерадивости, допущенной в момент первой и 

основной смерти. Например, человек возвращается для завершения покаяния, 

не становясь полноценно живым, онтологически он уже мертв, так как его 

возвращение связано не с возобновлением жизнедеятельности, а с 

потребностью умереть более праведно. Такой вариант развития событий 

встречается в главе 35 «De converso de Cynna qui propter obulum reversus est 

ad corpus»: брат-мирянин, совершая путешествие по заданию аббата, не 

заплатил лодочнику за перевозку, пообещав при этом именем 

цистерцианского ордена непременно вернуть полденария. Вернувшись в 

свою обитель, он не послал никаких денег и, таким образом, нарушил данное 

им обещание 975 . Нравоучительная часть истории заключается в том, что 

после смерти душа конверса не смогла вознестись к небу из-за ложного 

обещания, поэтому, с позволения ангелов и высших сил, он вернулся в свое 

тело, рассказал все братьям, и как только лодочник получил необходимую 

                                         
974 «Videbam stratam speciosam super me directam, iter e terris in coelum praebentem. Unus ex 

nostris subito de medio factus, hanc ingressus superna regna petebat. Laetabundus et laudans, 

angelorum vallatus copiis, nullumque passus omnino discrimen, coelo receptus est» Dialogus 

miraculorum. S. 2044. 
975 «'Ego promitto vobis cum ordine meo, quod dimidium denarium vobis remittam'. Et dimisit 

eum nauta. Recedens ab eo conversus, eo quod res modica videretur, promissum parvipendit, 

nihil remittens» Ibid. S. 2124. 
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плату, душа конверса смогла, наконец, навсегда покинуть земную 

оболочку976. 

Однако смерть конверсов не всегда можно назвать «добровольным» 

актом, юрисдикция аббата распространяется также на кончину братьев-

мирян. Несмотря на объективное равенство перед смертью всех людей вне 

зависимости от социального статуса, в главе 11 «De morte Mengozi conversi 

qui ad mandatum Gisilberti Abbatis revixit» тема неправедной кончины 

используется для демонстрации непреложности и вневременности некоторых 

монашеских обетов (здесь – послушания). Аббат Гизельберт приказал 

конверсу не умирать (sic!) в его отсутствие. Для большей экспрессии приказ 

настоятеля представлен в главе в виде прямой речи: «Frater Mengoz, non 

debes mori, sed exspectabis me. Ego praecipio tibi»977. Но несчастный Менгоц 

скончался, как только аббат вышел. Услышав стук tabula mortuorum, 

Гизельберт поспешил в инфирмиторий. Бездыханному телу конверса аббат 

дает новый приказ, ссылаясь на его неповиновение: «Ego tibi praeceperam, ne 

morereris donec venirem. Ego tibi iterum praecipio, ut respondeas mihi»978. Ко 

всеобщему изумлению братьев, Менгоц открывает глаза и начинает свой 

рассказ. Беспрецедентное послушание своему аббату, описанное в главе, 

несомненно, внушало слушающим братьям нужные умонастроения. Однако 

композиционно повествование выстроено не очень удачно. В итоге остается 

совершенно неясно, зачем, собственно, аббату понадобилось непременно 

пообщаться с братом-мирянином, почему Менгоц должен был его дождаться. 

Такая завязка больше похожа на традиционный запрет, нарушаемый героями 

волшебных сказок, благодаря чему дается толчок развитию последующих 

событий. Конверс возвращается в свое тело, дабы продемонстрировать 

монастырской общине непреложность субординации, а также рассказать о 

                                         
976 «Cumque sursum nitenti semper obsisteret, neque aliud esset quod animam impediret, ad 

angelorum petitionem permissa est redire ad corpus. Mirantibus cunctis, visionem retulit, et 

missus est ab Abbate nautae integer denarius sub omni celeritate. Quem ut ille recepit, eadem 

hora secundum considerationem conversus exspiravit» Ibid. S. 2124. 
977 Dialogus miraculorum. S. 2070. 
978 Ibid. 
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цистерцианских обитателях парадиза. Также отмечу, что мертвое тело, к 

которому с приказом обращается аббат сохраняет связь с личностью 

усопшего и выполняет функцию медиатора979. Конверс открывает глаза, но 

не воскресает, не становится живым в полном смысле слова и не 

принадлежит сообществу живых. Высшие силы временно возвращают его в 

тело для искупления греха непослушания заведомо вышестоящему. Эта глава 

представляет исследовательский интерес не столько как пример путешествия 

в иной мир и возвращения из него (в этом отношении никакой 

оригинальности эпизод не имеет), сколько как отражение коммуникативных 

проблем лиц, стоящих на разных ступенях иерархической лестницы. 

Смерть может служить не только инструментом демонстрации власти и 

подчинения, но также выступать в качестве акта протеста. Так, в главе 25 

«De morte monachi de Oesbroeck qui vivere recusavit propter Abbatem 

inordinatum» речь идет о некоем бенедиктинском монахе, выразившем свое 

недовольство новоизбранным аббатом посредством ухода из жизни. 

Присутствие братьев в момент кончины используется героем для нарочитой  

публичности своих действий: в тот момент, когда по стуку tabula mortuorum  

у его ложа собрались все монахи, он не только не умирает, но встает, 

надевает рясу священнослужителя, простирается ниц перед алтарем и молит 

Деву Марию, чтобы она сей же час забрала его душу к себе, если он хотя бы 

                                         
979 В контексте посреднических функций физического тела уместно провести параллель с 

«Церковной историей народа англов» Беды Достопочтенного, где в книге IV, главе 9, 

некая монахиня, столь расслабленная телом, что не могла пошевелить ни одним членом, 

обращается с мольбой о заступничестве к почившей аббатисе Эдильбурге. Она попросила 

уложить ее рядом с телом Эдильбуги, «когда это было сделано, она попросила 

Эдильбургу, будто та была живой, чтобы та умолила милостивого Создателя освободить 

ее от жестоких мучений, которые она терпит так долго. В скором времени ее молитвы 

были услышаны, ибо через двенадцать дней она была взята из плоти и сменила 

преходящие терзания на вечное воздаяние» Беда Достопочтенный. Церковная история 

народа англов / Пер. с лат., статья, примеч. В.В. Эрлихмана. СПб., 2001. С. 123. Обращает 

на себя внимание, что недужная монахиня считала принципиально необходимым 

возлежать в непосредственной близости от аббатисы, известной набожной жизнью, и 

обращаться напрямую к ней с помощью ее тела. Такая «контактная» молитва о 

заступничестве представлялась более эффективной в сравнении с обращением к 

мысленному образу Эдильбурги. Действительно, результат не заставил долго ждать. 
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раз служил в данном облачении достойную ее мессу 980 . Такое явно 

провокационное поведение направлено, разумеется, на нового настоятеля, 

который присутствует среди прочих свидетелей. Ударом по авторитету 

аббата становится кончина монаха, свидетельствующая о поддержке его 

позиции со стороны небесного престола. Такая лояльность объясняется 

Цезарием как превентивная мера против морального разложения 

праведников 981  – после вступления в должность нового аббата нравы 

монастыря пришли в упадок, однако это уже никак не сказалось на состоянии 

души почившего монаха, ушедшего из жизни, по милости Творца, до 

деградации. 

Неоднократно встречаются эпизоды возвращения в физическое тело, 

собусловленного отсутствием внешних опознавательных признаков 

принадлежности усопшего к монахам и, как следствие, неопределенностью 

его дальнейшей загробной судьбы. В «Книге чудес» Герберта содержится 

назидательная глава «De monacho, qui sine cuculla obit et a paradyso est 

repulsus» о том, что цистерцианец всегда должен быть облачен в платье 

своего ордена, иначе у него возникнут трудности с посмертным 

распределением. Монах цистерцианского монастыря в Италии, мучаясь от 

болезненного жара, снял куколь и остался в скапулярии. Быстро 

скончавшись, он оказывается у ворот рая, но привратник отгоняет его, так 

как без куколя он никак не может доказать свою принадлежность к 

сообществу монахов. Вернувшись в тело, он исправляет ошибку и 

благополучно добирается до небесного Иерусалима982. Расширенная версия 

                                         
980  «Perdictis orationibus cum minime moreretur, surrexit, stolamque in qua missa dicere 

consueverat collo imponens, coram altari more agonizantium se reposuit, hanc orationem 

fundens: ‘Domina sancta Virgo Maria, si unquam per hanc stolam missam celebravi tibi 

placentem, suscipe animam meam in hac hora.” Exauditus est iustus et expiravit…» Dialogus 

miraculorum. S. 2108. 
981  «Non miror si Deus quandoque iustos tollit, ne peccata dimissa repetant, vel ne mala 

imminentia videant, ut Josiam» Dialogus miraculorum. S. 2109. 
982 «Qui dum magnis febrium estibus ureretur, ad revelationem ardoris exuta cuculla indutus est 

scapulari et ita manendo spiritum exalavit. Cumque post mortem duceretur usque ad introitum 

paradysi, clausere portarii portam ipsumque exclusere dicentes: 'Numquid iste sine cuculla 

recipiendus erit in ordine vel requie monachorum?' Repulsus itaque manebat foris pavibundus ac 
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точно такой же истории встречается у Цезария. Так, некий цистерцианский 

монах в свои последние часы, страдая от двойного жара – лихорадочного и 

атмосферного – попросил инфирмария снять с него куколь и надеть 

скапулярий. Из жалости к больному, тот исполнил его просьбу983. Однако 

уже через несколько мгновений монах скончался. Лишившись атрибутов, 

маркирующих его цистерцианскую аффилиацию, монах не смог попасть в 

рай, оказавшись в пограничном положении. Сопровождаемый ангелами в 

рай, он был остановлен самим Бенедиктом Нурсийским984, не пропустившим 

его в обиталище блаженных в рабочей одежде985. Он вынужден вернуться в 

земную плоть, дабы облачиться в цистерцианское платье, обладающее 

авторитетностью в небесных сферах. Остается неясным, всех ли встречает у 

ворот рая святой Бенедикт, однако весьма симптоматично, что именно он 

фигурирует в качестве привратника для входящих монахов (с другой 

стороны, в данном случае Бенедикт якобы не осведомлен, что вновь 

пришедший – монах). Снова налицо прямая связь тела и души, которая 

непосредственно сохраняет все визуальные материальные свойства 

оболочки, включая одежды986. Этим старались воспользоваться закоренелые 

грешники, которые вместо предсмертного покаяния пытались облегчить 

свою посмертную участь хитростью, а именно – через переодевание в 

монаха. В главе «De poena Lodewici Lantgravii» Цезарий приводит такую 

имитацию благочестивой смерти и обвиняет в этом позорном деянии 

ландграфа Людвига Тюрингского (свекра св. Елизаветы Тюрингской). 

                                                                                                                                   
trepidans metuens nimirum audire dampnationis et subire sententiam… Reversus vero ad corpus 

cuncta, que viderat, indicavit induensque cucullam et accipiens veniam in pace migravit» Liber 

miraculorum. S. 226. 
983  «Qui dum duplici calore torqueretur, infirmitatis scilicet et aeris, rogavit infirmarium 

quatenus sibi liceret cucullam, et induere scapulare. Quod ille concessit, compassus infirmo. Qui 

cum abiret, reversus infirmum reperit exspirasse» Dialogus miraculorum. S. 2126. 
984 «Ductus vero ab angelis ad paradisum, cum putarem me libere posse intrare, accessit ad 

ostium sanctus Benedictus, et ait: ‘Quis enim es tu?» Ibid.  
985  В свободное от работы время цистерцианцы должны были носить рясу и плащ с 

капюшоном. 
986 Причем показательно, что подобное возвращение в мир живых связано не с милостью 

и поощрением высших сил, а с маргинальностью положения усопшего. 
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Почувствовав приближение смертного часа, тот приказал своим друзьям 

(praecepit amicis suis) надеть на него куколь цистерцианского (sic!) монаха, 

что и было сделано 987 . Однако после смерти он сразу же попал в руки 

предводителю демонов (princeps daemoniorum). Изначально смерть мирянина 

в монашеском одеянии означала обет, приносимый умирающим, что в случае 

чудесного исцеления, он примет постриг. Если он в самом деле 

выздоравливал, то обязан был именно так и поступить. Кроме того, 

монашеское облачение, особенно цистерцианское, символизировало 

свадебный наряд для небесного брака (ср. «как ты вошел сюда не в брачной 

одежде» Мф 22:12). Даже Фридрих II Штауфен, чья религиозность ставилась 

под сомнение не только папским Престолом, приказал на смертном одре 

надеть на него цистерцианское облачение988. 

Мнимая смерть, подразумевающая временное возвращение души в 

тело, отличается от мнимой жизни, пусть и упоминаемой авторами 

значительно реже, но все же заслуживающей внимания. В Liber revelationum 

Рихальма есть эпизод, который можно было бы назвать демонским 

оживлением трупа. То есть тело остается в действительности мертвым, душа 

в него не возвращается, но бесы управляют мертвецом так, чтобы он 

выглядел живым. Впрочем, Рихальм вписывает данный инцидент в 

совершенно определенный социальный контекст:  

«Другое чудо поведаю вам: демоны удерживают человека, который 

уже давно умер, в некотором, как будто наделенном жизнью, движении в 

течение одного, двух или даже многих дней, чтобы он не казался мертвым, 

хотя, однако, скончался. 

Н.: Зачем они это делают и чего этим добиваются? 

                                         
987 «’Mox ut mortuus fuero, cucullam ordinis Cisterciensis mihi induite, et ne hoc fiat me vivente 

diligentissime cavete,’ Obedierunt illi; mortuus est et cucullatus» Dialogus miraculorum. S. 

2178. 
988 Angenendt A. Geschichte der Religiosität im Mittelalter. Darmstadt, 2009. S. 673-674. 
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Рихальм: Разумеется, чтобы люди вокруг него были прикованы к нему 

и тяготились [заботами]»989. 

С точки зрения аббата монастыря Шенталь, любого рода бесполезное 

ухаживание за «мертвым больным» является не чем иным, как 

рассредоточением внимания на внешнюю суету. Поэтому кознями демонов 

он считает также долгую агонию умирающего – бесы задерживают человека 

в пограничном (и потому ущербном) состоянии, когда он не может ни отойти 

в мир иной, ни выжить990. 

Схожий мотив мнимой жизни с другим оттенком находим в «Диалоге» 

Цезария. В данном случае сомнения окружающих были вызваны необычайно 

сладостным и приятным голосом священника. Распознать в этих приятных, 

как музыка кифары, звуках голос демона удалось лишь проходившему 

однажды мимо цистерцианцу. Воскликнув, что такой голос может 

принадлежать только демону, он изгнал беса из тела клирика. Неожиданно 

оказывается, что после процедуры изгнания тело несчастного начало 

стремительно разлагаться, источая смрад991. Цель подобной имитации жизни 

не раскрыта. Рихальм же, в свою очередь, критикует подобным образом 

клир. 

Последний двенадцатый раздел «Диалогов о чудесах» посвящен 

вознаграждению умерших (De praemio mortuorum). В первой же главе 

сообщается о намерении автора выстроить свое повествование так, чтобы, 

начав с ужасных историй справедливого возмездия в аду, завершить 

произведение приятными сюжетам вознаграждений в небесном 

                                         
989 «Aliud dico vobis mirabile: tenent demones hominem, qui iam dudum obiit, in motu aliquo 

quasi vitali per unum aut duos vel pluresndies, ut non putetur mortuus, cum tamen obierit.  

N.: Et quid hoc agunt vel quid per hoc intendunt? 

Richalmus: Ut videlicet occupentur homines circa eum et graventur» Liber revelatioum. S. 31. 
990 «In vicina villa quidam per septem – nescio, aut eo amplius – dies iacuit in agone, nec potuit 

mori vel apparere mortuus» Liber revelationum. S. 31. 
991  «Clericus quidam tam egregiam et tam dulcem vocem habebat, ut audire illam deliciae 

reputarentur. Die quadam vir quidam religiosus superveniens, et cytharae illius dulcedinem aure 

percipiens, ait: 'Vox ista hominis non est, sed diaboli.' Cunctis vero admirantibus daemonem 

adiuravit, et exivit, cadavere mox corruente ac foetente. Et intellexerunt omnes idem corpus a 

daemone diu fuisse ludificatum» Dialogus miraculorum. S. 2182. 
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Иерусалиме992. То есть, заявляется трехчастная структура с очистительными 

муками посередине, причем души «очищающихся» охарактеризованы как 

благие (boni), но, очевидно, еще не столь чистые как души праведных (iusti). 

Из 59 глав двенадцатого раздела на вечные кары приходится более 

трети. Уже папа Григорий Великий, часто упоминаемы в источнике, 

описывает пребывание в аду как постоянное, бесконечное умирание, как 

продленный в вечность момент смерти 993 . В качестве категорий людей, 

наиболее часто попадающих в преисподнюю, автор упоминает следующих: 

тираны, сборщики податей, ростовщики, прелюбодеи и гордецы994. Начиная 

повествование об аде, Цезарий приводит ритмизированный список девяти 

главных разновидностей мучений: «Pix, nix, nox, vermis, flagra, vincula, pus, 

pudor, horror»995 (смола, снег, тьма, черви, плети, оковы, гной, стыд, ужас). 

Не может не обратить на себя внимание, что в этом перечислении не хватает 

огня – наиболее устойчивой черты преисподней в Новом Завете 996. Такое 

умалчивание может объясняться двумя причинами: очевидностью огненной 

кары и фонетическим несоответствием слова ignis для «ритма» предложения; 

однако flamma вполне могло бы вписаться в этот список перед flagra и 

vincula, тем более что в следующей же главе дьявол мучает грешника с 

помощью языков пламени. Этим грешником является уже упомянутый выше 

Людвиг Тюрингский, угодивший в ад за попытку попасть в рай под личиной 

                                         
992 «Primum mihi ostendas tormenta reprobotum, deinde poenas purgatorias bonorum, novissime 

gloriam et gaudium iustorum, ut sic nostra collatio cum laetitia finiatur» Ibid. S. 2178. 
993  «Осужденные вечно умирают, но никогда не уничтожаются смертью… Отданные 

мстительному пламени, они постоянно умирают, ибо постоянно пребывают в смерти 

(semper in morte servatur). Смерть не уничтожает его [грешника], ибо если бы 

уничтожилась жизнь умирающего, то с жизнью прекратилось бы наказание. Для того, 

чтобы мучиться без конца, он принужден без конца жить в наказании: его жизнь умерла 

здесь в виновности, теперь его смерть там живет в наказании…» Полную цитату см.: 

Смерть // Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и образы средневековой христианской 

демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 341. 
994 «Quanta sint tormenta tyrannorum, exactorum, usurariorum, adulterorum, superborum, sie 

aliorum qui graviter Deum offenderunt…» Dialogus miraculorum. S. 2178. 
995 Dialogus miraculorum. S. 2178. 
996 «а диавол, прельщавший их, ввержен в озеро огненное и серное, где зверь и лжепророк, 

и будут мучиться день и ночь во веки веков» (Откр 20:10); «Боязливых же и неверных, и 

скверных и убийц, и любодеев и чародеев, и идолослужителей и всех лжецов участь в 

озере, горящем огнем и серою. Это смерть вторая» (Откр 21: 8) 
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цистерцианца. Цезарий описывает общение ландграфа с дьяволом в явно 

издевательской манере – и того, и другого он обозначает словом princeps, 

уподобляя их друг другу: «sic princeps principem affatur: “Bibe amice de 

scypho meo”»997. В результате этого испития из глаз, ушей и ноздрей Людвига 

вырвались сернистые языки пламени998. 

Ад – это пространство, которому не может быть свойственна тишина, 

так как она ассоциируется с покоем и благодатью. Заранее отмечу, что 

райские места также не отличаются тишиной в буквальном смысле слова; 

несмотря на спокойствие и блаженство, пространство наполнено хвалами 

Господу и небесными песнопениями. Новый Завет задает тенденцию 

какофонического звукового сопровождения адских наказаний: «Там будет 

плач и скрежет зубов» (Мф 8:12; 13:42, 50; 22:13; 24:51). Прямое 

заимствование встречаем у Цезария: «Когда несчастного проводили к местам 

наказания, ничего иного нельзя было услышать, кроме рыданий, плача и 

скрежета зубов»999. В другой главе также читаем: «Повсюду были слышны 

громкие рыдания, вопли, стоны и плач1000». Беспорядочные звуки страданий 

соответствуют постоянной суете демонов, занятых распределением 

грешников по соответствующим местам пыток1001. Суматоха и шум должны 

приводить визионера в состояние  ужаса и замешательства. Это особенно 

важно, если учесть, что покой является одной из основополагающих 

заповедей монашеской жизни. На протяжении всей жизни монах должен 

стремиться к постоянному созерцанию Бога и умиротворению; демон же, в 

противовес этому стремлению, пребывает в состоянии непрестанного 

беспокойства. Однако активность бесов не дар, но, напротив, некая 

ущербность. «Мятежник и отступник, который бежал от невозмутимого 

                                         
997 Dialogus miraculorum. S. 2180. 
998 «…flamma sulphurea de oculis, auribus, naribusque eius erupit» Ibid.  
999 «Deducto misero ad loca poenarum, in quibus nihil aliud erat nisi planctus, fletus, et stridor 

dentium». Dialogus miraculorum. S. 2180. 
1000 «Magnus illic erat clamor et tumultus, gemitus et planctus» Ibid. S. 2280. 
1001 «In quibus maximus erat daemonum concursus et occersus. Alii animas adducebant; alii 

adductas suscipiebant; alii susceptas tormentis debitis immittebant» Ibid. 
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покоя, затем стал служить возмущению»,1002 - пишет Фульгенций, епископ 

Руспенский (468-533). 

Безнадежные грешники должны попадать в ад напрямую, причем 

просто позорной смерти недостаточно; необходимо, чтобы кончина имела 

максимально возможную связь с самим адом, и этот сценарий 

осуществляется в тексте «Диалога о чудесах» с помощью образа вулкана. 

Кратер вулкана интерпретировался как вход в преисподнюю еще в античной 

философии, достаточно вспомнить хрестоматийно известный (хотя, скорее 

всего, исторически ложный) сюжет смерти Эмпедокла. В средние века 

«огненные горы» считались «оккупированными» демонами, потому 

приближение к ним могло повлечь самые отрицательные последствия1003. В 

сочинении Цезария вулкан буквально объявляет проезжающим мимо имена 

следующих потенциальных покойников, причем ориентируется на то, из 

какой земли происходят сами странники. Во всех упоминаниях фигурирует 

один и тот же вулкан - Вулькано 1004 , что связано с паломническим 

маршрутом, проходившим через Эолийские острова. Данная территория 

изобилует вулканами (например, рядом с Вулькано находится Стромболи), 

следовательно, не исключено, что рассказчики могли иметь в виду разные 

вулканы, но у Цезария фигурирует только одно название. В главе 7 «De 

poena sculteti de Kolmere qui missus est in Vulcanum» речь идет о судье из 

Кольмара, который попал в ад, однако обстоятельства его там пребывания 

совершенно неизвестны. Некоторые жители Кольмара, возвращаясь из 

                                         
1002  Цитируется по: Беспокойство и покой // Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и 

образы средневековой христианской демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 62. 
1003  Святой Филипп изгнал демонов из жерла огнедышащей горы со словами «Яви, 

Господи, твой лик, и сонмы демонов истребятся!»; он сделал знак Священным Писанием, 

которое держал в руке, и демоны «посыпались с вершины горы, как камни, жалостно 

вопия: «О, горе нам! Снова святой Петр гонит нас рукой пресвитера Филиппа!». Еще 

большего удалось достичь святой Агате, которая на несколько веков погасила огонь Этны. 

См.: Борьба с дьяволом // Махов А.Е. Hostis Antiquus. Категории и образы средневековой 

христианской демонологии. Опыт словаря. М., 2006. С. 75. 
1004 Вулькано или Волькано – остров в Тирренском море, в архипелаге Липарские острова, 

является вершиной подводного одноименного вулкана. Вулькано проявлял активность до 

XVI века. Назван древними римлянами в четь Вулкана – бога огня и кузнечного дела. См.: 

Мелекесцев И.В. Вулькано // Большая Российская Энциклопедия. Т. 6. М., 2006. С. 97. 
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паломничества в Святую Землю и проплывая мимо Вулькано, услышали 

следующие исходящие из него голоса: «Добро пожаловать, добро 

пожаловать, наш друг судья из Кольмара; холодно, готовьте ему изрядно 

огонька!1005» Так как путники поняли, кто имеется в виду, они записали день 

и время этого инцидента. Прибыв в родной город, они узнали, что 

упомянутый при таких не обнадеживающих обстоятельствах судья 

действительно скончался в указанный час. Вдова, которой сообщили о 

сказанном в вулкане, отмолила душу своего супруга 1006 . Вызывает 

недоумение, что в титуле главы указано на некое наказание, но о нем ничего 

не сообщается, кроме того, что наказанием, безусловно, является сам факт 

отправления после смерти в преисподнюю. Собственно, никакого 

взаимодействия между судьей и вулканом не происходит, в данном случае 

Цезарий лишь подтверждает примером популярное мнение о наличии вполне 

материального входа в ад, находящийся под землей. 

Далее по тексту идет череда подобных историй. Следующая глава 8 

«Item de sculteto de Leggenich qui in eundem montem missus est» отличается от 

предыдущей разве что населенным пунктом, в котором проживал герой по 

имени Сивард. Симптоматично, что по профессии он также местный судья. 

Однако здесь присутствует существенная деталь: после призыва «Наш 

славный друг Сивард идет, хватайте его!» 1007 сообщается, что он все-таки 

был сброшен в вулкан под громкий визг (cum multo stridore missus est in 

Vulcanum)1008. При этом далее повествование продолжается так же, как в 7 

главе, то есть путники записали время и день, а прибыв в свое поселение, 

узнали о смерти Сиварда. Не вызывает сомнений, что умерший судья 

                                         
1005 «Beneveniat, beneveniat amicus noster scultetus de Kolmere; frigus est, ignem ei copiosum 

praeparate» Dialogus miraculorum. S. 2198. 
1006 «Illi personam cognoscentes, diem et horam notaverunt, et cum ad propria redissent, eundem 

scultetum die et hora eadem defunctum fuisse repererunt. Tunc accersientes eius uxorem, quid 

audierint indicaverunt. Quibus illa respondit: 'Si sic res se habent, dignum est ut illi succurram'. 

Moxque omnibus relictis loca circuivit sanctorum, eleemosynis et orationibus pro anima illius 

Deo supplicando» Ibid.   
1007 «Bonus amicus noster Sywardus hic venit, suscipite illum» Dialogus miraculorum. S. 2198. 
1008 Ibid. 
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находился дома, в Лехенихе. В таком случае, то, что слышали паломники, 

являлось сбрасыванием в жерло вулкана души Сиварда, которая после 

отделения от тела оказалась рядом с конкретным географическим местом – 

горой Вулькано. Идентичный сюжет имеет глава 9 «Item de Brunone de Flitert 

qui in eundem Vulcanum proiectus est»1009. 

Мотив утопления как особенно страшного наказания  непосредственно 

в преисподней реализуется через использование колодца1010. Тираны и иные 

люди, бесчестно пользовавшиеся при жизни данной им властью, 

отправляются в находящийся посреди ада огненный колодец. Зачастую этот 

же колодец служит троном сатаны, который восседает на нем, встречая 

грешников1011. Такое наказание претерпевает юлихский граф Вильгельм II 

(1176-1207), как это было открыто в сновидении одной монахине из обители 

св. Маврикия в Кельне: она увидела посреди серного пламени ужасный 

колодец, закрытый пылающей крышкой. Когда монахиня спросила, кто 

находится в колодце, оказалось, что там всего два человека – упомянутый 

Вильгельм и император Максенций1012. Такое необычное соседство разных 

по масштабу личностей, к сожалению, никак не поясняется. Впрочем, в 

следующей же главе в такой же колодец оказывается сброшенным некий 

нерадивый сельский священник, не заботившийся о вверенной ему пастве. 

Многие члены этой паствы, лишенные должного попечительства, попали 

после смерти в ад. Ответственность за такую посмертную участь несет их 

                                         
1009 Ibid. S. 2200. 
1010  Колодец – объект и локус, совмещающий признаки водного источника и 

хозяйственной постройки; из-за связи с водой и подземельем осмысляется как 

пограничное пространство, канал связи с потусторонним, путь в иной мир, чаще всего – в 

ад. В то же время, колодец включается в число строений «своего», одомашненного, а 

потому неопасного, пространства. Подробнее см.: Валенцова М.М., Виноградова Л.Н. 

Колодец // Славянские древности. Этнолингвистический словарь / Под ред. Н.И. Толстого. 

Т. 2. М., 1999. С. 536-541. 
1011 «Eadem hora ductus est spiritus eius ad loca poenarum, ubi super puteum igneo operculo 

tectum residere conspexit ipsum principem tenebrarum» Dialogus miraculorum. S. 2276. 
1012 «…sanctimonialis quaedam sancti Mauritii in Colonia, in loca poenarum transposita est, in 

quibus puteum magni horroris, igneo tectum operculo, inter flammas vidit sulphureas. De quo 

cum suum ductorem adinterrogasset, respondit ille: 'Duae tantum animae in illo sunt, anima 

videlicet Maxentii Imperatoris, et anima Wilhelmi Comitis Juliacensis» Ibid. S. 2192. 
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священник, которого они встретили в аду после его кончины с камнями в 

руках и обвинениями на устах. Закидав душу священника камнями и 

оттеснив ее к колодцу, недовольные подопечные столкнули его внутрь, где 

он и исчез 1013 . Схожим является образ некого резервуара с кипящей и 

смердящей жидкостью, куда погружают грешников1014. 

В контексте посещений «того света», наряду с привычными адом и 

раем, необходимо охарактеризовать место чистилища в топографии 

загробного мира. В качестве одного из самых ранних упоминаний чистилища 

как самостоятельной локации потустороннего мира в визионерской 

литературе Средневековья принято считать четырнадцатое видение Отлоха 

Санкт-Эммерамского (ок. 1010-после 1067). «Ибо явился сюда по воле 

Божьей, находясь здесь, непременно должен узнать, каким образом мы 

прошли сначала через очистительный огонь (per ignem purgatorium), откуда 

затем были перенесены, как видишь, в прохладу» 1015 . Однако внесение в 

топографию потустороннего промежуточных мест, не обладающих 

вечностью ада и рая, имело место уже в поздней античности. Ориген1016 (ок. 

185-253/254), Климент Александрийский (ок. 150-до 215), Амвросий 

                                         
1013  «Qui cum mortuus fuisset, parochiani sub eo defuncti saxis comprehensis in locis 

infernalibus illum artare coeperunt, et dicere: 'Tibi commissi fuimus, tu nos neglexisti, et cum 

peccaremus, nec verbo neque exemplo nos revocasti. Tu occasio nostrae damnationis fuisti.' 

Quem cum agitarent lapides post eum mittendo, ille in puteum cadens, nusquam comparuit» 

Dialogus miraculorum. S. 2196. 
1014 Ibid. S. 2282. 
1015 Отлох Санкт-Эммерамский. Книга видений / Вступ. ст., пер., коммент. Н.Ф. Ускова // 

Средние века. Вып. 58. М., 1995. С. 223-264. Идея промежуточного места мучений 

встречается уже в двенадцатом видении Отлоха, в котором автору в канун Рождества в 

сновидении явился собственный отец, моля, чтобы тот «так или иначе помог ему, 

пребывающему в местах наказаний». Причем отец упоминает, что в столь великий 

праздник всем терзаемым душам был дан день отдыха, но он этой чести не удостоился. 
1016 Ориген в своей эсхатологии использует идею огня: «…каждый грешник сам для себя 

зажигает пламя собственного огня,  а не погружается в какой-либо огонь, зажженный уже 

раньше другими или уже прежде существовавший. Материей и пищей для этого огня 

служат наши грехи, которые апостол Павел называет сеном и соломою».  Причем 

созданное Богом не может быть уничтожено, следовательно, данный огонь лечит и 

очищает. Даже истребление дьявола нужно понимать не в том смысле, что истребится его 

сущность, но что будет уничтожена его враждебная воля. См.: Петров В.В. Эсхатология 

Оригена и знание ее основ на латинском Западе IV-IX веков // Диалог со временем. 

Альманах интеллектуальной истории. 6. М., 2001. С. 301-327. 
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Медиоланский (ок. 339-397), Августин (354-430) предпринимали попытки 

осмыслить промежуток времени между телесной смертью и телесным 

воскрешением (hoc temporis intervallo)1017. Григорий Великий (ок. 540-604) в 

«Моралиях на Иова» утверждал, что «жаром мучения отнимаются пороки и 

приумножаются заслуги» 1018 . Представления о существовании чистилища 

подкреплялись не столько теологическими спекуляциями, сколько 

наглядными описаниями данного локуса в видениях, зафиксированных 

средневековыми авторами. Так, рассказы о посещении пограничных 

пространств Фурсеем и неким жителем Нортумбрии, записанные Бедой 

Достопочтенным, были весьма популярны. Цель таких «классических» 

путешествий с проводником-защитником обозначается просто – «пробудить 

живых от смерти духовной» 1019 . Также тема очистительных страданий 

затрагивается в Visio sancti  Pauli Apostoli de poenis purgatorii 1020 , пятая 

версия которого была создана, по всей видимости, в XII веке, и в Speculum 

historiale Винсента из Бове (ок. 1190-ок. 1264), излагающем хронику событий 

от сотворения мира до 1254 года1021. 

                                         
1017 Жак Ле Гофф называет отцами чистилища в первую очередь Оригена и Климента 

Александрийского, упоминая Амвросия Медиоланского и Августина в качестве 

второстепенных авторов по данному вопросу. См.: Ле Гофф Ж. Рождение чистилища / 

Пер. с фр. В. Бабинцева, Т. Краевой. Екатеринбург; М., 2009. С. 117-118. 
1018 Григорий Великий. Моралии на Иова // Европейская педагогика от античности до 

Нового времени: исследования и материалы / Под ред. В.Г. Безрогова, Л.В. Мошковой. 

Ч.1. М., 1993. С. 112.  
1019 «С рассветом он вновь возвратился к жизни и сказал испуганной жене: «Не бойся, ибо 

я поистине спасся от смерти, которая уже держала меня в своих оковах, но мне было 

позволено и дальше жить среди людей. Однако после этого я должен жить не как прежде, 

а совсем иначе» Беда Достопочтенный. Церковная история народа англов / Пер. с лат., 

вступ. ст., примеч. В.В. Эрлихмана. СПб., 2001. С. 165-166. 
1020 Пятая версия наиболее интересна в плане истории чистилища, так как в ней впервые 

упоминается различие между адом верхним и адом нижним. По «Видению св. Апостола 

Павла» рядов со входом в чистилище произрастают деревья, на которых за разные части 

тела подвешены люди в зависимости от творимых при жизни беззаконий. См.: Wright T. 

St. Patrick’s Purgatory: an Essay on the Legends of Purgatory, Hell and Paradise, current during 

the Middle Ages. London, 1844. P. 7-8. 
1021  Помимо повторяющихся привычных мотивов огненных озер и мучений по 

симпатическому принципу, Винсент из Бове привносит новый тип наказания: 

путешествующий по потусторонней реальности мальчик Вильям видит, как тела взрослых 

варятся в кипящем котле до тех пор, пока не превратятся в младенцев. После этого их 
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Чистилище противопоставляется аду (и раю) в контексте вечности. С 

самого начала чистилище является временным объектом топографии 

потустороннего, куда направляются души для очищения от скверны (ad 

purgandum). В тексте Рихальма чистилище упоминается однократно, что не 

может не вызвать удивления в сравнении с произведением Цезария. 

Примечателен и контекст данного единичного употребления слова 

purgatorium. Рихальм рассказывает редактору Н. о жестокой смерти одного 

из братьев, который подвергался, по суровости Господа, постоянному 

Божественному бичеванию без малейшей передышки, из-за чего впал в 

крайнюю немощь. Однако именно этими истязаниями при жизни он заранее 

искупил свои грехи, и потому, по мнению Рихальма, он может избежать 

чистилища (дословно – «столь горькая смерть постигла его, что только 

одного этого, как нам кажется, было бы достаточно вместо целого 

чистилища»)1022.  

Выдерживая заданную схему (ад-чистилище-рай), Цезарий приступает 

к объяснению новицию сути чистилища, отмечая, что туда попадают только 

избранные души, которые могут смыть с себя не смертные грехи в 

очистительном пламени. Цезарий по сути дела не разрабатывает новой 

топики чистилища как топографического объекта, а ссылается на 

цистерцианское по происхождению предание св. Патрика (примерная 

датировка – между 1190 и 1210), повествующее о чистилище, вход в которое 

«локализовали» на одном из островов близ Ирландии – Стэйшн-Айленд1023. 

                                                                                                                                   
вытаскивают из котла, они стремительно возвращаются к своему нормальному состоянию 

и снова отправляются в котел. Ibid. P. 31. 
1022 «In quo perpende districtionem Dei sic punientis eciam, quod tanta dispensacione factum est. 

Similiter ex predictis visionibus severitatem eius in iuvenem illum attende, quem, sicut ipse 

nosti, semper flagellavit, ex quo eum videre cepisti, ita ut vix aliquo intersticio et intervallo et 

quasi respiracione sibi concessa, semper ut convaluit, iterum atque iterum in infirmitatem deiecit 

… Deinde tam acerba morte eum abstulit, ut vel hoc solum pro omni purgatorio sufficere posse 

nobis visum sit» Liber revelationum. S. 136. 
1023  Подробный пересказ знаменитого «Чистилища святого Патрика» займет несколько 

страниц, поэтому уместее изложить в рамках данного исследования лишь ключевые 

моменты. Автор – монах, именуемый Г., проживавший на момент создания этого 

произведения в цистерцианской обители Сэлтри (Хантингтоншир). Источником и героем 

видения является рыцарь Овейн, избранный в качестве проводника, телохранителя и 
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Поэтому визуальное описание чистилища придерживается некой традиции. 

Опираясь на известные Цезарию видения о посещении чистилища, он 

утверждает, что его топография более чем дисперсна: входы в чистилище 

разбросаны по поверхности земли - таковыми могут быть, например, 

термальные источники, подтверждающие своей стабильно высокой 

температурой наличие под собой огнедышащих мест. Однако наиболее 

надежные свидетельства о чистилище приходят из Ирландии. По преданию, 

святой Патрик, проповедуя без особого успеха Евангелие упорствующим 

ирландцам, получил откровение, посланное Иисусом: Он указал ему в 

пустынном месте круглую и мрачную яму и сказал, что если одушевленный 

истинным духом покаяния и веры проведет один день и одну ночь в этом 

провале, то он сможет увидеть мучения неправедных и радости 

добродетельных. Святой Патрик возвел церковь возле этого провала, 

направил туда для постоянной службы каноников 1024 . Именно туда 

отправляется один из монахов-цистерцианцев, надеясь на себе испытать 

какое-либо откровение. Без преувеличения можно сказать, что чистилище 

святого Патрика приобретает характер явления, отдельного от чистилища 

вообще. Ирландский вход в чистилище воспринимается как своеобразный 

аттракцион смелости и стойкости, привлекающий к себе «паломников». 

Повышенное внимание породило разработанный алгоритм действий, 

необходимых для погружения в чистилище (включая непременную 

процедуру отговаривания претендента со стороны аббата или приора, 

                                                                                                                                   
переводчика другому монаху, Гильберту, намеревавшемуся найти на территории 

Ирландии подходящее для монастыря место. Кара чистилища подразумевает большую 

или меньшую, в зависимости от заслуг, пытку, а души после этого опыта, получив от 

Господа позволение вернуться в свои земные тела, демонстрируют отметины, наподобие 

вещественных доказательств. Место предполагаемого входа в чистилище стало 

популярным, что привело к формированию определенного обычая посещения чистилища. 

Рыцарь Овейн, пройдя предварительные этапы, отправился в яму. Он рассматривал свое 

предприятие в духе рыцарского приключения. Далее следует описание его схваток с 

демонами, встреча с дьяволом, продвижение вверх вплоть до земного рая, где отдыхают 

очищенные души. Подробнее см.: Рождение чистилища / Пер. с фр. В. Бабинцева, Т. 

Краевой. Екатеринбург; М., 2009. С. 284-291. 
1024 Эти сведения, касающиеся жизни св. Патрика, выдуманы, так как старинные жития 

Патрика не упоминают ни о каком обнаружении чистилища. Там же. С. 286. 
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доказывающую серьезность намерений кандидата). Цезарий описывает его 

так: упомянутого монаха укладывают в неглубокую яму, обнесенную 

стеной1025, запирают на ключ и оставляют на всю ночь; утром проверяют 

смог ли испытуемый вернуться обратно, причем Цезарий отмечает, что 

многих не находили на прежнем месте, так как они не смогли противостоять 

демонам. Цистерцианец, разумеется, выстоял в соприкосновении с 

демонами-обитателями чистилища. Симптоматично, что первый способ, к 

которому прибегают бесы в попытках завлечь монаха, - его разоблачение и, 

тем самым, стирание монашеской идентичности, но монах не отказывается 

от своего одеяния («Vestem meam non deponam. Paratus sum intrare, paratus 

sum vobiscum contendere, sed non sine veste professionis meae»1026). 

Типы наказаний в чистилище соответствуют духу архаичного 

судопроизводства – виновный терпит кару в согрешившем члене своего тела, 

либо его мучат те предметы или события, которые спровоцировали 

прегрешение. Например, у вора не всегда страдают руки, зачастую орудиями 

пыток становятся похищенные вещи. Важно, что грешники не 

распределяются по общим категориям вины, как то: воры, лжецы, скупцы и 

т.д. (как это свойственно римскому праву и как это будет у Данте), но 

получают индивидуальное наказание по казуальному принципу: каждый 

конкретный случай влечет за собой симпатически соответствующую «меру 

пресечения». О муках, которые претерпевают души, информаторы Цезария 

узнают по-разному. Так, житель Адернаха по имени Экинберт однажды 

встретил на пути всадника на черном коне, из ноздрей которого вырывалось 

пламя1027. Им оказался рыцарь Фридрих из соседнего поселения (интересно, 

что даже после смерти, будучи в чистилище, он является на коне, сохраняя 

                                         
1025  Впрочем, характер укрепления не совсем понятен. Буквально сказано «яма, 

укрепленная стеной и валом», однако неясно, как это выглядело на самом деле: вряд ли 

там была и стена, и вал. «Est autem fossa humilis muro vallata» Dialogus miraculorum. S. 

2272. 
1026 Ibid. S. 2274. 
1027 «…quidam ei occurrit in dextrario nigerrimo, de cuius naribus fumus et flamma procedebat» 

Ibid. S. 2208. 
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главный маркирующий атрибут рыцаря). Он был одет в овечью шкуру, 

которая причиняла ужасный жар его коже, а на плечах нес огромную глыбу 

земли 1028 : шкуру он отобрал у вдовы, а кусок земли символизировал 

незаконно присвоенное земельное имущество.  

В ином случае некая монахиня, чье имя Цезарий не раскрывает с целью 

сохранения конфиденциальности, забеременела и, опасаясь позора, 

умертвила ребенка внутри себя. От последствий такого аборта она вскоре 

заболела и скончалась, но на предсмертной исповеди не упомянула из стыда 

об этом злодеянии. Один из родственников много заботился о ее душе, так 

что однажды она явилась ему с ребенком на руках и сказала: «Этого ребенка 

я зачала и имела во чреве, но его одушевленного (animatum) умертвила: 

теперь я постоянно в муках ношу его, и он для меня огонь пылающий и 

пожирающий. Если бы я в свой смертный час покаялась в этом тяжком 

прегрешении, то снискала бы милость»1029. Эта история предоставляет сразу 

несколько тем для размышления. Во-первых, в тексте подчеркивается 

одушевленность убитого во чреве матери ребенка, что вызывает вопрос, 

когда зародыш считался неодушевленным 1030 . Во-вторых, более легкое 

наказание – чистилище вместо ада, может быть связано с неоднозначной 

трактовкой слова stuprum, в результате которого произошло зачатие. Помимо 

значения «разврат, похоть», Петр Ломбардский (ок. 1110-1160) в 

«Сентенциях» приводит следующее толкование: stuprum proprie est virginum 

illicita defloratio1031. В таком случае, пережитое бесчестье, если оно имело 

место, могло сгладить вину монахини. Это не единичный случай в 

                                         
1028 «Videbatur enim circumamictus pellibus ovinis, molem terrae gestans in humeris» Ibid.  
1029  «Infantem hunc concepi et parturivi, animatum interfeci: unde illum indesinenter in 

tormentis circumfero, et est mihi ignis ardens et devorans. Quod si de hoc maximo peccato 

moriens confessionem fecissem, gratiam invenissem» Dialogus miraculorum. S. 2222. 
1030 Несмотря на то, что ранние церковные соборы считали все без исключения аборты 

убийством, в церковном праве со времен декрета Грациана (ок. 1140) аборты, 

совершенные в срок до 40 дней беременности, наказывались более мягко. Несмотря на 

повсеместное церковное осуждение абортов, средневекове медицинские книги, 

основываясь на античной и исламской традиции, предлагают широкий выбор абортивных 

средств. См. примечание 2193 к Dialogus miraculorum. S. 2222. 
1031 См. примечание 2191 к Dialogus miraculorum. S. 2222. 
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произведении Цезария, связанный с беременностью монахини. В главе речь 

идет о монахине, решившейся на роды, но умершей от их последствий. 

Причем родственники не предприняли никаких действий по посмертной 

помощи из-за предполагаемой безнадежности положения души почившей. 

Однако Цезарий указывает на смягчающие обстоятельства – монахиня была 

соблазнена клириком,1032 поэтому ответственность за грех лежит не только на 

ней, что дает ее душе шанс попасть в чистилище. 

В качестве отдельного топоса можно выделить случаи оправдания 

прегрешения и смягчения наказания (осуждение на муки чистилища вместо 

ада) в том случае, если проступок был совершен в благородных целях. Так, 

характерен пример приора из Клерво, который имел склонность к 

стяжательству, но не в собственных интересах, а в интересах вверенной ему 

цистерцианской обители. В связи с этим, он был освобожден в ближайший 

церковный праздник в честь Богоматери1033. Иная ситуация обладает едва ли 

не большей показательностью: некий рыцарь обратился к сестре Бертраде из 

Фольмарштайна с просьбой вознести молитвы за душу его скончавшейся 

супруги. Когда Бертрада молилась о ней, то усопшая явилась и рассказала, 

что терпит ужасные муки. Когда сестра Бертрада осведомилась о причине 

тяжких страданий такой, насколько она знала, благочестивой дамы, она 

выяснила, что покойная занималась колдовством 1034 . Казалось бы, такому 

преступлению не должно быть прощения, так как колдовство связано с 

нечистой силой, однако цель оправдала средства: супруга опасалась, что если 

муж ее возненавидит и начнет прелюбодействовать с другими женщинами, 

то она окажется причиной его измен. Поэтому с помощью колдовского 

                                         
1032  «Quae cum fuisset in quadam grangia monasterii, quidam clericus eam corrupit et 

impraegnavit» Dialogus miraculorum. S. 2244. 
1033  «Nihil aliud Deus in me punivit, nisi quia nimis fui sollicitus ampliare possessiones 

monasterii, sub specie virtutis vitio avaritiae deceptus» Ibid. S. 2240. 
1034  «Cui oranti illa apparens, in poenis magnis se esse conquesta est. Quae dum causam 

requireret poenarum, eo quod pro honesta et bona muliere haberetur, respondit illa: 'Pro arte 

magica'» Ibid. S. 2246. 
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искусства она снова возродила в душе супруга огонь любви к ней1035. Узнав о 

том, что причиной ее греха были не плотские желания (что все же вызывает 

сомнения), а стремление сохранить семью, Бертрада и муж покойной 

проявили сочувствие, и начали оказывать ей помощь добродетельными 

поступками. 

Как видно, важным следствием появления представления о чистилище 

становится идея, что душе грешника можно оказать помощь различными 

средствами: заупокойные мессы, молитвы, подаяния бедным и т.д 1036 . В 

качестве собирательного термина для подобного рода духовной помощи 

используется слово beneficia, почти всегда содержащее в себе orationes, 

ieiunia, eleemosynae (в таком порядке). Кроме того, зачастую названия глав 

«Диалога о чудесах», посвященных чистилищу строятся по принципу De 

purgatorio + имя, должность или иная идентификационная черта человека, 

пребывающего в чистилище (например, De purgatorio Christiani monachi, De 

purgatorio Margaretae sanctimonialis и т.д.), однако о самом чистилище как 

топографическом объекте речь совершенно не идет, рассказ имеет целью 

показать путь души посредством земной помощи к освобождению, и такие 

главы уместнее переводить «Об очищении монаха Кристиана», нежели «О 

чистилище монаха Кристиана», как это принято.  

Наиболее эффективный и подкрепленный Писанием способ – 

компенсация добродетелями супруга/супруги, так как сказано, «двое будут 

одна плоть» (Быт 2:24). Именно к Библии, точнее – к 1 Посланию к 

                                         
1035  «Timui enim ne cum aliis mulieribus peccaret, si me odiret, et ego illi causa essem 

adulteriorum. Unde quibusdam artibus sicut edocta fueram, ad amorem meum illum inflammavi. 

Et quia in causa non erat libido sed pia intentio, bene potero iuvari» Dialogus miraculorum. S. 

2246. 
1036 В XIV-XV веках, когда распространяется практика завещаний, в них, как правило, 

упоминается требование отслужить возможно большее число месс за душу завещателя 

(нередко сотни и даже тысячи месс), причем эти мессы должны были быть отслужены 

сразу после кончины, с тем чтобы его душа как можно скорее перешла из чистилища в 

рай. Подробнее см.: Щедровицкий Д.В. Чистилище // Мифологический словарь / Под ред. 

Е.М. Мелетинского. С. 597-598. 
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Коринфянам1037, апеллирует жена некого ростовщика из Люттиха, дошедшая 

до Cвятого Престола в попытках вернуть покойного мужа на церковное 

кладбище, откуда он был извлечен, так как перед смертью не раскаялся в 

своей постыдной деятельности1038. В конце концов, женщине уступили при 

условии, что она будет жить затворницей рядом с могилой мужа. Семь лет 

она прожила в посте, молитве и бодрствовании, дабы смягчить приговор Бога 

ее мужу. Действительно, после этой семилетки ей явился ее супруг в черном 

одеянии и произнес слова благодарности, утверждая, что он был вознесен «из 

глубин ада и тягчайших наказаний» (de profundo inferni et de poenis maximis) 

и если она сможет придерживаться столь праведного образа жизни еще семь 

лет, то он полностью освободится от наказаний1039. Так и случилось, через 

указанный промежуток времени он снова явился своей благодетельной 

супруге, на этот раз в белых одеждах и с выражением радости на лице, так 

как достиг освобождения. 

Аналогично жена судьи из Кольмара, отправившегося в преисподнюю 

через вулкан, считает своим долгом помочь супругу и поэтому посещает 

могилу местного святого в окрестностях Кольмара и молит о спасении души 

мужа1040. Тем не менее, эта помощь вызывает легкое недоумение, так как 

жерло вулкана формально есть вход в ад, а не в чистилище, в связи с чем 

остается неясным, как супруге удалось (и удалось ли в конечном итоге) 

                                         
1037 «Ибо неверующий муж освящается женою верующею, и жена неверующая освящается 

мужем верующим. Иначе дети ваши были бы нечисты, а теперь святы» (1 Кор 7:14). 
1038  «Usurarius quidam nostris temporibus apud Leodium defunctus est, et ab Episcopo de 

cimiterio eiectus. Uxor vero illius Sedem Apostolicam adiens, cum pro cimiterio supplicaret, et 

Papa non annueret, in hunc modum pro eo allegavit: 'Audivi domine quod vir et mulier unum 

sint, et quod Apostolus dicat, virum infidelem posse salvari per mulierem fidelem» Dialogus 

miraculorum. S. 2236. 
1039  «Juxta cuius sepulchrum illa domicilium fieri decit, in quo se includens, eleemosynis, 

ieiuniis, orationibus, et vigiliis, die noctuque Deum pro illius anima placare studuit. Septem vero 

annis expletis, ille ei apparens in veste pulla, gratias egit dicens: 'Reddat tibi Dominus, quia 

propter tuos labores erutus sum de profundo infernim et de poenis maximis. Quod si adhuc aliis 

septem annis similia beneficia mihi impenderis, omnino liberabor.' Quod cum illa fecisset, 

iterum ei in veste alba et facie iocunda apparens, ait; 'Gratias Deo et tibi, quia hodie liberatus 

sum'» Ibid. S. 2238. 
1040 «Quibus illa respondit: 'Si sic res se habent, dignum est ut illi succurram.' Moxque omnibus 

relictis loca circuivit sanctorum, eleemosynis et orationibus pro anima illius Deo supplicando» 

Ibid. S. 2198. 
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смягчить милостыней, молитвой и постом муки пребывающего в аду (по 

мнению Цезария, в ад отправляются те, кто лишен надежды на прощение). Ту 

же двусмысленность можно увидеть и в предыдущей истории про жену 

ростовщика: исходя из словоупотребления profundum inferni, получается, что 

ростовщик все же попал в ад. Непоследовательность рассуждений, 

размытость терминологии и, следовательно, отсутствие точной и 

догматически определенной границы между адом и чистилищем 

обнаруживает сам Цезарий и пытается оправдать такой узус. Он утверждает, 

что словосочетания «рука ада» (manus inferni), «глубины озера» (profundum 

laci), «пасть льва» (os leonis) 1041  используются для обозначения самых 

страшных наказаний чистилища. 

Доступ к информации о посмертном состоянии души имеют по особой 

договоренности также близкие друзья умирающих. Такой предварительный 

сговор имел место в главе «De purgatorio Abbatis qui invitus ivit ad laborem». 

Упомянутому в названии аббату, находившемуся на смертном одре, 

прислуживал один монах, бывший аббату другом (familiaris), и он попросил 

аббата явиться ему в течение 30 суток и рассказать о своем посмертном 

положении 1042 . Монах ежедневно молился о душе аббата, однако тот не 

появлялся, и когда он уже почти потерял надежду увидеть усопшего, тот 

пришел к нему на тридцатый день во время молитвы со словами: «Вот я 

здесь, как и обещал тебе»1043. Внешний облик аббата свидетельствовал он 

том, что его душа не попала в рай, так как ниже пояса его тело было покрыто 

нарывами, а одежды черны, как уголь1044. Умерший объясняет, что получил 

наказание именно в тех членах тела, которые более всего избегали 

физической работы, и признает, что в течение жизни действительно старался 

                                         
1041 Dialogus miraculorum. S. 2238. 
1042 «Domine rogo vos intuiti caritatis, ut infra hos triginta dies mihi apparendo, de statu vestro 

me certificetis» Ibid. S. 2254. 
1043 «Tricesima die, cum iam monachus de Abbatis reditu desperasset, ille oranti apparens, ait: 

'Ecce hic sum sicut promisi tibi'» Ibid. S. 2254. 
1044 «Erat autem a cingulo et sursum tam corpore quam veste clarus valde, crura vero eius 

ulcerosa et ad instar carbonum nigerrima» Ibid.  
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держаться в стороне от ручного труда (labore mansi)1045. То, что за подобную 

нерадивость он был наказан болями не в руках, а в ногах, свидетельствует, по 

всей видимости, о том, что словосочетание ручной труд представляет собой 

собирательное обозначение для любой работы. Монах принимает 

необходимые меры по поддержке души усопшего в виде коллективных 

молитв, и тот вскоре освобождается от страданий. 

Среди постоянно упоминаемых молитв, поста и милостыни 

наибольшей действенностью все же обладают заупокойные мессы, так как 

месса соединяет в себе и молитву, и милостыню: во время богослужения за 

душу усопшего молится сам Христос, а его плоть и кровь в евхаристии 

становятся подаянием страждущим. Разумеется, самой эффективной из 

потенциально возможных является цистерцианская месса. В этом Цезарий 

убеждает читателя примером некого конверса-пастуха, который имел 

видение о своем только что скончавшемся двоюродном брате. Он пришел к 

нему и сообщил, что терзается жуткими наказаниями. Тем не менее, он знает, 

что будет освобожден от мучений, если в цистерцианском монастыре за 

упокой его души прочтут три мессы1046.  Приор, услышав эту историю от 

конверса, не отказал, и через три богослужения брат снова явился конверсу с 

благодарностями 1047 . Жертва Христа, заново переживаемая во время 

богослужения, искупает прегрешения тех, кто удостоился чести быть 

прощенным.  

Заступничество и помощь душам оказывают небесные покровители. 

Универсальным проводником душ в потусторонний мир считается архангел 

                                         
1045 «Quia frequenter de labore mansi, nulla saepissime certa necessitate, ut est hospitum sive 

audiendarum confessionum, me detinente. In residuo corpore nil poenarum passus sum» Ibid. S. 

2254. 
1046 «'Mortuus sum, et poenis maximis crucior.' Et conversus: 'Poteris iuvari necne?' Respondit: 

'Si potero habere tres missas in ordine vestro, mox liberabor.' Audiens haec conversus, cum 

licentia magistri sui ad Claramvallem festinavit, et quid viderit vel audierit Priori revelans, tres 

missas iam dicto impendi defuncto eius gratia supplicavit» Dialogus miraculorum. S. 2258. 
1047 «Dictis vero missis mortuus iterum converso apparens in praedicto agro, gratias egit et dixit: 

'Beneficio trium missarum quae pro me dictae sunt, ab omnibus poenis meis liberatus sum» Ibid.  
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Михаил 1048 , для монахов во всей совокупности таковым является св. 

Бенедикт, для цистерцианцев – св. Бенедикт, св. Бернард и Дева Мария, чей 

культ интенсивно развивался в среде белого монашества. Причем те святые, 

в чью юрисдикцию не входит сообщество монахов и монахинь, не спешат 

приходить им на помощь, даже если их просят о таковой. Так, одна монахиня 

Елизавета из бенедиктинской обители Рейндорф близ Бонна очень любила и 

всячески почитала святого евангелиста Иоанна1049. После смерти она явилась 

своей родной сестре – монахине того же монастыря. Когда та спросила 

усопшую, сделал ли столь почитаемый ею при жизни св. Иоанн что-либо, 

чтобы облегчить ее страдания в чистилище, она ответила: «Совершенно 

ничего. Вот кто действительно меня поддерживает, так это наш отец-

основатель святой Бенедикт. Он даже преклонил колени, прося за меня перед 

Господом»1050.  В данном случае евангелист Иоанн является «чужим» святым 

для монастыря, и Цезарий не без упрека отмечает, что именно Бенедикт 

Нурсийский, незаслуженно забытый девицей, в покаянной манере, преклонив 

колени, молит Господа о спасении ее души. 

Обычно тенденции положительного воздействия уделяется много 

внимания в научной литературе и, тем самым, обосновывается утверждение 

об усилении взаимовыгодной солидарности и возрастании индивидуального 

самосознания личности. Однако практически ничего не говорится об 

умышленном оставлении без посмертной помощи. Например, упомянутый 

Экинберт, встретив и выслушав жалобы рыцаря Фридриха, с благой целью 

                                         
1048 В Ветхом Завете и в Апокалипсисе Михаил выступает как архистратиг, предводитель 

небесного воинства в окончательной эсхатологической битве. Помимо миссии 

воинственного заступничества, архангел Михаил выступает в роли ангела милосердия и 

просителя людей перед Богом. Он является также «ангелом предстояния», стоящим 

вместе с Гавриилом перед троном Божьим. См.: Мейлах М.Б. Михаил // Мифологический 

словарь / Под ред. Е.М. Мелетинского. М., 1990. С. 363. Архангел Михаил многократно 

упоминается в «Диалоге о чудесах» в качестве сопровождающего душ усопших в места 

полагавшегося воздаяния: Dialogus miraculorum S. 950, 1606, 2048, 2268. 
1049  «Diligebat enim eadem Elizabeth specialiter sanctum Johannem Evangelistam, quicquid 

poterat honoris illi impendens» Dialogus miraculorum. S. 2260. 
1050  «Aleidis subiunxit: 'Profuit tibi aliquid sanctus Johannes quem tam ardenter dilexisti?' 

Respondit illa: 'Vere nihil. Qui mihi astitit, sanctus pater noster Benedictus fuit. Ipse enim genua 

sua pro me flexit ante Deum» Ibid. 
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пересказал все его сыновьям, но те пожелали, чтобы Фридрих вечно 

оставался под наказанием 1051  и ничего не стали предпринимать, чтобы 

облегчить страдания отца.  

Отдельным вопросом является соотношение понятий purgatorium и 

refrigerium. Из словоупотребления Цезария Гейстербахского следует, что это 

не синонимы, так как «место освежения» есть место отдыха праведников, 

отождествляемое по смыслу с лоном Авраамовым 1052 : «Праведные же, 

которых настигает смерть, будут пребывать в месте отдохновения (in 

refrigerio erunt)» 1053 . Иных подробностей не сообщается, вопрос о 

наполненности этого пространства и способов попадания в него не 

обсуждается. По своим функциям место освежения в «Диалоге о чудесах» 

отождествляется с земным раем. То, что он закрыт для живущих, не 

подразумевает, что он пустует, иначе его нынешнее существование было бы 

бессмысленным. Эдемский сад становится местом ожидания 1054  (что явно 

перекликается с идеей лона Авраамова) тех, кто достаточно чист, чтобы не 

быть отправленными в чистилище и не страдать, но не настолько праведных, 

чтобы сразу же после кончины лицезреть Бога. Остается не до конца ясным, 

подразумевается ли, что локус refrigerium априори неактуален 

преимущественно из-за своей ветхозаветности (как лоно Авраамово) или в 

силу его несоответствия реалиям первой половины XIII века. Второй вариант 

кажется более убедительным. Во-первых, подобный лимб трижды 

встречается в Новом Завете (Мт. 8:11; Лк. 13:28-29; Лк. 16:19-31). Третий 

эпизод далее процитирован из-за его показательности:  

                                         
1051  «Qui cum recitasset die altera verba patris filiis, maluerunt illum aeternaliter in poenis 

manere…» Dialogus miraculorum. S. 2210. 
1052 Образ лона Авраамова связан со взглядом на Авраама как на «отца верующих», не 

только породившего избранный народ, но и усыновлявшего лично каждого уверовавшего. 

См. Аверинцев С.С. Лоно Авраамово // Мифологический словарь / Под ред. Е.М. 

Мелетинского. М., 1990. С. 316. 
1053 «Justi quacunque morte praeoccupati fuerint, in refrigerio erunt» Dialogus miraculorum. S. 

2110. 
1054 «Novicius: Secundum hoc paradisus terrestris purgatorium est. Monachus: Revera si in eo 

animae sunt corporibus exutae, et eis visio Dei negatur, idem locus deliciosus eis est 

purgatorium» Ibid. 2268. 
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«Некоторый человек был богат, одевался в порфиру и виссон и каждый 

день блистательно пиршествовал. Был также некоторый нищий, именем 

Лазарь, который лежал у ворот его в струпьях и желал напитаться крошками, 

падающими со стола богача, и псы, приходя, лизали струпья его. Умер 

нищий и отнесен был Ангелами на лоно Авраамово. Умер и богач, и 

похоронили его. И в аду, будучи в муках, он поднял глаза свои, увидел вдали 

Авраама и Лазаря на лоне его и, возопив, сказал: отче Аврааме! 

Умилосердись надо мною и пошли Лазаря, чтобы омочил конец перста 

своего в воде и прохладил язык мой, ибо я мучаюсь в пламени сем». 

Топографически 1055  лоно Авраамово представляется находящимся 

«выше» ада, но доступным для лицезрения грешниками. Более того, в 

последующих строках, приводить которые нет необходимости, сказано, что 

Лазарь, пребывая там, «утешается» - consolatur (Лк. 16:25). Двойственный 

смысл имеет указание, что «между нами и вами утверждена великая 

пропасть, так что хотящие перейти отсюда к вам не могут, также и оттуда к 

нам не переходят». С одной стороны, взаимный переход запрещен, с другой – 

идея помощи страдающим со стороны находящихся на лоне потенциально 

возможно через общение с оставшимися родственниками. Кроме того, в 

Средние века становится популярной мысль, что по воскресеньям и 

праздничным дням души грешников отдыхают, но не в раю, куда доступ им 

воспрещен, а на лоне Авраамовом. Однако, понимание священного лона как 

привилегированного места ожидания все же несколько не соответствует 

многократно высказанной в «Диалоге» идее приоритета индивидуального 

суда сразу после смерти и малой эсхатологии перед большой эсхатологией. 

Это четко выражено в историях о «мнимой» смерти, где герой видит 

знакомых ему людей уже наслаждающимися раем или претерпевающими 

мучения, но не находящимися в томительном ожидании суда. Следовательно, 

после пришествия и страстей Иисуса и освобождения ветхозаветных 

                                         
1055 Подробнее об иконографии лона Авраамова, достигшей пика в период с 1000 по 1250, 

см.: Лучицкая С.И. Ж. Баше. «Авраамово лоно (Авраам и структура родства на 

средневековом Западе)» // Историческое знание на рубеже столетий. М., 2003. С. 90. 
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праведников функции лона Авраамова размываются, хотя оно и не 

ликвидируется вовсе (что, конечно, невозможно по теологическим, в первую 

очередь, причинам). 

Что касается Рихальма, то он употребляет данное понятие как в 

эсхатологическом, так и в обыденном, вполне бытовом, смысле, 

подразумевая утешение любого происхождения (не обязательно 

благодатного). Сокрушаясь, что «демоны насылают на людей телесную и 

духовную порчу, печали, скуку и всякие подобные тревоги», он 

констатирует, что люди ищут себе утешение (refrigeria – множ. число) от них 

в праздных вещах и забавах, отчего еще более впадают во грех1056. Эту мысль 

Рихальм сопровождает своим излюбленным примером, а именно – 

нерадивостью и непреодолимой ленью со стороны монахов к чтению 

(«Поэтому когда кто-либо сидит за чтением, они подступают к нему и 

постепенно, словно совершая прижигание на коже, сначала прикасаются к 

нему и вызывают уныние, затем ближе и, в конце концов, вплотную словно 

вонзают железо так, чтобы человек с отвращением отбросил книгу и, встав, 

ушел»1057).  

В главе 112 Рихальм употребляет понятие refrigerium уже скорее как 

«место утешения/отдыха». Речь идет об Альберте, монахе Шенталя, о 

котором Рихальм имел весьма необычное видение. Несчастный монах 

испытывает тяжкие муки: 

«Как-то во время утренней службы он [Рихальм], немного прикрыв 

веки, увидел монаха Альберта, нагого от пояса и выше. На нем был паллий, 

то есть серый светский плащ наподобие фелони, который покрывал спину, а 

на груди был распахнут. И было ему [Рихальму] сказано: «Это одеяние дано 

                                         
1056 «Demones inmittunt hominibus corporis et anime lesiones, tristicias, tedia et huiusmodi 

quaslibet anxietates; ex quarum perturbacione dum homines refrigeria requirunt, verbi gracia, 

vineas suas vel equos intuendo, ioculatoribus intendendo et alii huiusmodi, ipsi demones 

paulatim et pedetemptim se subtrahunt» Liber revelationum. S. 24. 
1057 «Unde cum aliquis ad lectionem sedet, accedunt ad eum et pedemptim quasi cauterim ad 

cutem admittendo primo tangunt eum remocius et gravefinem ei suscitant; deinde propinquius, 

ad extremum proxime quasi ferrum infigunt ita, ut homo extediatus proiciat librum et surgens 

abeat» Ibid. S. 24-25. 
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ему для унижения, так как у него мирской дух, но вскоре он снова обретет 

свое монашеское облачение». Затем в праздник святого Лаврентия во время 

всенощной он снова увидел его через полуприкрытые веки уже в своих 

[монашеских] одеждах, но лицо его было совершенно несчастным и 

удрученным, и рот его был раскрыт, и зубы были обнажены, а внутри рта 

был густой мрак, и дуги под глазами были совершенно черными. Все лицо 

его было иссохшим, покрытым старческими морщинами, и кожа словно 

свисала с него. И он сказал ему [Рихальму]: «Я бы хотел теперь и всегда 

жить так, как в этой своей немощи». Сказал же он это в тяжелой болезни и 

очень желал, чтобы Бог позволил ему умереть и забрал его отсюда из-за 

тяжести его недуга. Что касается того, что хотя он предстал в возвращенном 

ему облачении и такое сказал, то существуют наказания различной степени. 

Ведь может же быть так, что его лишили первой мирской одежды, но все же 

он до сих пор удерживается в величайшем наказании. Или даже он иногда 

находится в месте наказания, а иногда в месте отдохновения, как ты имеешь 

[пример] о Вильгельме»1058. 

Такой объемный отрывок текста приведен умышленно, так как он, 

несмотря на свою сумбурность, дает ценные сведения. Онтологический 

статус монаха Альберта не до конца ясен: с одной стороны, контекст 

подсказывает, что он скорее мертв и претерпевает посмертное наказание. Но 

в этом случае непонятно его восклицание о желанности более скорой смерти 

                                         
1058 «Quadam die inter laudes modice interclusis oculis vidit Albertum monachum a cingulo et 

sursum nudum, preter quod pallium, id est mantellum griseum, id est phertis laicale, indutus erat, 

quod fuit versum ad dorsum et ante pectus patens; et dictum est ei: “Hec vestis data est ei ad 

confusionem sui, quia habuit secularem animum; set vestes suas monachales cito rehabebit”. 

Deinde in festo sancti Laurencii inter vigilias interclusis modice oculis vidit eum in vestibus suis, 

set facie miseranda nimis et miserabili, et os patebat ei et dentes errant denudati; et intra os 

densissime fuerunt tenebre et in concavitate illa subter oculos niger fuit valde et tota facie macer 

et quasi dependente cute et rugis senilibus attractus. Qui et dixit ei: “Modo vellem vivere et 

semper sic vivere, sicut in infirmitate mea”. Dixerat enim in extrema infirmitate sua et multum 

optaverat, ut concederet ei Deus mori et hinc eum tolleret propter gravitatem infirmitatis. Quod 

autem quamvis redditis vestibus talis apparuit et talia dixit, diversi sunt gradus et relevationes 

penarum. Potest enim esse ut confusio prioris vestis sibi ablata sit et tamen adhuc in pena magna 

detineatur; vel sicut de Wilhelmo habes, quandoque in pena sit, quandoque in refrigerio». Liber 

revelationum. S. 137. 



 362 

(в латинском тексте перед этой репликой о желанности смерти стоит глагол 

dixerat в plusquamperfect, что может указывать на событие в прошлом, когда 

он был еще жив, но на момент видения Рихальма был уже мертв). Этот 

эпизод показывает, что Рихальм также признает идею постепенного 

восхождения из мест наказаний в места блаженства, однако напрямую о 

каких-либо кругах ада или чистилища в данном случае не сообщается. Один 

из видов наказания – моральное унижение через лишение его облачения, 

соответствующего его более высокому, в сравнении с мирянином, статусу. 

То есть, состояние души характеризуется не просто цветом одежды (как это 

делается, по большей части, Цезарием), а лишением своей одежды и 

облачением в чужую и постыдную, что, безусловно, отражает более 

глубинную качественную дифференциацию. Причем автор довольно 

настойчиво внушает собеседнику и читателю, что Альберт одет не во что 

иное, а в светский плащ, соответствующий обмирщению его души. Столь 

подробные уточнения, вводимые с помощью id est, явно излишни, но 

Рихальм вставляет их повествование во избежание недопонимания. 

Обретение одежд воспринимается как улучшение состояния, как 

прохождение определённого этапа в череде наказаний. Лишь в конце абзаца 

фигурирует слово refrigerium как место отдохновения, но не постоянного 

пребывания. В конце цитаты Рихальм апеллирует к схожей истории о брате 

Вильгельме, который явился Рихальму в подобном видении, однако в его 

случае совершенно ясно, что он был мертв, так как видение происходит в 

день погребения Вильгельма (in die sepulture fratris Wilhelmi)1059 . Он был 

обнажен – т.е. отсутствие одежды приводит к потере принадлежности к 

определенному культурному пространству; также существенное отличие 

состоит в том, что он дрожал от холода (а не изнемогал от жара), и цвет его 

кожи был таким, как у закоченевших от мороза людей. Но по истечении 

                                         
1059 Liber revelationum. S. 133. 



 363 

десяти дней он снова явился Рихальму, на этот раз в своей монашеской 

тунике и скапулярии1060.   

Несмотря на причисление данного «места освежения» к комплексу 

пространств loca purgatoria 1061 , собственно очистительный характер этой 

локации остается под сомнением. Налицо идея разных мест, 

соответствующих разным категориям умерших. Однако все эти места едва ли 

представляют собой некое монолитное или по меньшей мере четко 

взаимосвязанное целое, скорее речь идет об автономном сосуществовании 

различных объектов – топография потустороннего весьма дисперсна, и поиск 

пространственной локализации затруднен. 

Что касается рая, то, с точки зрения теологов и мистиков, о нем 

известно только одно – там человек всегда пребывает с Богом, причем 

праведные удостаиваются этой чести сразу же после смерти. Источником 

уверенности в этом служит Евангелие от Луки (Лк 23:43), в котором Христос 

говорит разбойнику, что тот ныне же будет с ним в раю (курсив мой – Е.К.). 

Новый Завет (в отличие от Корана) не дает чувственных и наглядных образов 

рая, но предоставляет либо метафорическую образность притч о брачном 

пире, либо формулы без всякой образности вообще (например, «войти в 

радость Господина своего», Мф 25:21), потому средневековые авторы 

домысливают детали самостоятельно в рамках традиции. Эта традиция 

сформирована тремя направлениями: рай как сад, рай как град и рай как 

небесные сферы. Образы сада и града эквивалентны, так как являются 

типами «отовсюду огражденного» пространства, т.е. умиротворенного, 

                                         
1060 «…nudus et contractus pedes et crura et totum corpus tanquam ex multo frigore colorem 

habens multum frigentis… Postmodum evolutis circiter decem diebus visus est eidem inter 

vesperas, vestitus tunica et scapulari modo sibi antea consueto…» Ibid.  
1061  Жак Ле Гофф утверждает, ссылаясь на две проповеди Бернарда Клервоского, что 

некое место отдохновения, называемое условно лоном Авраамовым, все же является 

отсеком ада, несмотря на то, что души невинных пребывают там в покое в ожидании 

Судного дня. Что касается Цезария Гейстербахского, то он фигурирует в работе 

знаменитого историка как один из двух главных популяризаторов чистилища (вместе с 

доминиканцем Этьеном де Бурбоном), однако анализ его лексического узуса отсутствует. 

Ле Гофф Ж. Рождение чистилища / Пер. с фр. В. Бабинцева, Т. Краевой. Екатеринбург; 

М., 2009. С. 447. 
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укрытого, упорядоченного и украшенного – в противоположность «тьме 

внешней» (Мф 22:13) и хаосу1062. В «Диалогах» Григория Великого райские 

места описываются в преимущественно архаическом ключе, а именно – как 

«луга приятные и зеленеющие, испещренные благоуханными полевыми 

цветами; на них виднелись сонмы людей, облаченных в белые одежды. Такое 

было в этих местах сладостное благовоние, что самый аромат сладостью 

своею насыщал расхаживающих там и живущих»1063. Образ райского селения 

как луга блаженных восходит к языческой древности и ранним 

апокрифам 1064 . Однако в этом сочинении также начинает вводиться идея 

града-парадиза: «…там воздвигали некий дом изумительной роскоши, 

который, казалось, строился из золотых кирпичиков, но чей был этот дом, он 

узнать нем мог» 1065 . Обращает на себя внимание осторожность 

использования образа общего дома света, Григорий явно больше 

симпатизирует топосу рая как locus amoenus. Той же традиции 

придерживается и Беда Достопочтенный, описывающий пространство 

парадиза как благоухающий луг, от которого исходит невообразимый 

свет1066. 

Топос рая как града имеет за собой древние и широко 

распространенные представления о «круглых» и «квадратных» святых 

городах, отражающих своим геометрически регулярным планом устроение 

вселенной. Новозаветный Небесный Иерусалим квадратен («Город 

                                         
1062 Аверинцев С.С. Рай // Мифологический словарь / Под ред. Е.М. Мелетинского. М., 

1990. С. 454. 
1063  Б.И. Ярхо. Из книги «Средневековые латинские видения» // Восток-Запад. 

Исследования. Переводы. Публикации. М., 1989. С. 44. 
1064  В раннехристианском искусстве распространена иконография земного рая как 

«нильских пейзажей» (с изображениями Нила, растений и животного мира его вод и 

прибрежья, охоты на его берегах, видами Александрии и египетских городов), причем 

напольные мозаики с подобными изображениями были явлением по-настоящему 

массовым. См. Сусленков В.Е. Египетские мотивы и образ земного Рая на напольных 

мозаиках в раннехристианских церквах Ближнего Востока // Византийский временник. Т. 

70 (95). М., 2011. С. 219-235. 
1065  Б.И. Ярхо. Из книги «Средневековые латинские видения» // Восток-Запад. 

Исследования. Переводы. Публикации. М., 1989. С. 44. 
1066  Беда Достопочтенный. Церковная история народа англов / Пер. с лат., вступ. ст., 

примеч. В.В. Эрлихмана. СПб., 2001. С. 166. 
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расположен четвероугольником, и длина его такая же, как и широта» Отк. 

21:16): каждая сторона этого квадрата имеет по 12 000 стадий, причем 12 – 

это число избранничества (двенадцать сыновей Иакова, двенадцать 

апостолов). Материалы, из которых выстроен город, светоносны. 

Истекающая от престола Агнца «чистая река воды жизни» и растущее «по ту 

и по другую сторону реки» древо жизни (Отк. 22:1-2) снова обнаруживает в 

Небесном Иерусалиме черты сада Эдема. 

Истории о вознаграждениях праведников завершают произведение 

Цезария Гейстербахского. Несмотря на то, что Цезарий называет парадиз, в 

первую очередь, Небесным Иерусалимом, непосредственно городское его 

описание отсутствует. По сути дела, упоминание того, что праведники 

вступают в город (in civitatem), является единственным указанием на 

«городское» устройство рая. В остальном же описание следует парному 

принципу: то, чего в раю нет,  - то, чем он обладает. Например, «нет там ни 

стона, ни плача, только неутомимое восхваление Творца» 1067 ; «где нет 

смерти, но только жизнь вечная» 1068 ; «где нет никакой злопамятности, 

раздора, но полное умиротворение» 1069 . Также Цезарий в довольно 

произвольном порядке приводит многочисленные цитаты и аллюзии на 

Священное Писание, имеющие отношение к пребыванию праведников с 

Богом, как то: «Но, как написано: не видел того глаз, не слышало ухо, и не 

приходило то на сердце человеку, что приготовил Бог любящим Его» (1 Кор 

2:9), «И Слово стало плотию, и обитало с нами, полное благодати и истины; 

и мы видели славу Его, славу, как Единородного от Отца» (Ин 1:14).  

Из-за крайне скудной детализации рая дидактическая нагрузка 

повествования о славе и вознаграждении праведников ложится на момент их 

кончины. Так, миметический характер смерти прославляет умирающего: 

аббатиса Ирментруд, будучи на смертном одре и слушая чтение эпизодов из 

                                         
1067 «…in qua nulli sunt gemitus vel suspiria, sed Dei laus assidua» Dialogus miraculorum. S. 

2316. 
1068 «In qua non est mortalitas, sed vita aeterna» Dialogus miraculorum. S. 2316. 
1069 «In qua rancor nullus, discordia nulla, sed pax plena» Ibid. 
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Страстей, отдала Богу душу не в произвольный момент времени, а именно 

тогда, когда зачитывалось «Иисус, возгласив громким голосом, сказал: Отче! 

В руки Твои предаю дух Мой. И, сие сказав, испустил дух»1070 (Лк 23:46). 

Более ни о каком вознаграждении не сообщается; впрочем, смерть в 

подражание Христу, уже многое говорит о посмертной участи усопшей.  

Примечательно, что для женщин вообще и монахинь в частности среди 

критериев отбора в рай на первом месте по важности  стоит девственность, 

обязательно фигурирующая в тексте, когда речь идет о праведной женщине, 

и совершенно необязательно присутствующая, когда праведником является 

мужчина. 

В «Диалоге о чудесах» можно выделить два способа, с помощью 

которых оставшиеся на земле узнают о благополучном перемещении душ 

родных и знакомых в Небесный Иерусалим. Первый метод – практика 

предварительных договоренностей с близкими людьми о сообщении через 

видение или сновидение информации о посмертной судьбе. Причем, в 

отличие от историй об аде или чистилище, такие просьбы встречаются 

практически в каждой главе, повествующей о небесном вознаграждении. 

Это, по сути, единственный способ рассказать о рае, однако информаторы 

немногословны и ограничиваются клише или цитатами из Писания. 

Некоторое разнообразие вносят формы, в которых души достигают рая. 

Разумеется, образ голубки становится наиболее частой формой воплощения. 

В случае одного ученика, его душа обернулась голубем, однако образ птицы 

не был использован полноценно (она не улетела), так как за белоснежной 

голубицей лично пришла Дева Мария и унесла ее с собой1071. В другой главе 

душа некого благочестивого монаха-цистерцианца быстро, как стрела, 

достигла Небесного Престола, причем образ стрелы выбран не только из-за 

скорости ее полета, но также из других соображений: образ жизни монаха 

                                         
1070 Ibid. S. 2282. 
1071 «Stabat et columba nivea super tumulum, quam illa rapiens misit in sinum suum. <…> Cui 

illa: ‘Ego sum mater Christi, et animam scholaris huius qui vere martyr est tollere veni» 

Dialogus miraculorum. S. 2290. 
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сравнивается со стрелой, которая наносит исцеляющие раны, наставляя 

оступившихся на истинный путь,  древко символизирует всю полноту 

добродетелей, оперение стрелы – любовь к Богу, острый наконечник – 

искреннее и глубокое раскаяние1072. 

Второй способ свидетельствования о пребывании в раю – физические 

доказательства праведности умерших, связанные с их телами и доступные 

живым. Такие свидетельства могут обладать большей или меньшей степенью 

конкретизации. Так, глава 47 «De manu scriptoris in Arinsburgh», 

повествующая о монахе Ричарде, по происхождению англосаксе, указывает 

на совершенно определенную часть тела и связанную с ней добродетель. 

Ричард принадлежал к ордену премонстрантов и служил там писцом. Он 

лично от руки переписал множество книг и ожидал достойного 

вознаграждения за свои труды после смерти. О том, что занятие столь 

богоугодным делом не прошло незамеченным со стороны небесных сил, 

монахи Арнсберга узнали через двадцать лет после кончины скриптора, 

когда вскрыли его могилу из соображений, по всей видимости, 

перепланировки1073. Каково же было изумление братьев, когда они увидели, 

что его правая рука не тронута тлением, в то время как остальное тело 

обратилось в прах. Отныне его руку хранили в монастыре как свидетельство 

чуда1074. 

Случаи, в которых тело усопшего целиком не подвергается 

разложению, также встречаются в «Диалоге», но они не акцентируют 

                                         
1072  «…ad instar sagittae multos salubriter vulnerans exemplo rectae conversationis, pennis 

sublevatus contemplationis. In sagitta tria sunt, lignum, pennae, ferrum. In ligno propter, fructum 

exprimitur boni operis plenitudo; per pennas, gemina id est Dei et proximi dilectio; in ferro quod 

acutum est, extrema compunctio» Dialogus miraculorum. S. 2288. 
1073 Во всяком случае, во многих других главах, когда речь идет о перезахоронении, это 

связано со строительством на территории монастыря. В главе 47 двенадцатого раздела 

причина не указана, но мне кажется правомочным, с известной долей вероятности, 

допустить схожую мотивацию. 
1074 «Hic cum fuisset defunctus, et in loco notabili sepultus, post viginti annos tumba eius aperta, 

manus eius dextera tam integra et tam vivida est reperta, ac si recenter de corpore animato fuisset 

praecisa. Reliqua caro in pulverem redacta fuit. In testimonium tanti miraculi manus eadem 

usque hodie in monasterio reservatur» Dialogus miraculorum. S. 2290. 
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внимание на каких-либо конкретных заслугах, а констатируют факт «общей» 

святости и духовного совершенства. Таким духовным образцом является, 

например, Петр Кантор (ок. 1130-1197) 1075 , на проповедническую и 

наставническую деятельность которого указывает Цезарий. Когда могилу 

Петра вскрыли (из соображений строительства), присутствующие ощутили 

сильный сладчайший аромат 1076 . В этой главе используется стандартный 

способ репрезентации посредством благоухания святости. 

 Возможно, единственный действительно важный пример в небольшой 

череде историй о праведниках – это глава 53 «De converso qui dixit 

Cisterciensem ordinem maximam habere gloriam in coelo», которую (наряду с 

59 главой седьмого раздела о покрове Богоматери), тиражировали многие 

цистерцианские монахи, обосновывая моральное превосходство 

цистерцианцев над другими. Для большей убедительности и оттенка 

наставительности главными героями видения становятся конверс-

бенедиктинец и два монаха того же бенедиктинского монастыря. Он является 

двум братьям, находящимся в запертой келье, и те изумленно начинают его 

расспрашивать о населении потустороннего мира, однако узнают, что 

наибольшей славой на небесах обладают серые монахи, они светятся, словно 

солнце1077. Фигура конверса выбрана, по всей видимости, из-за его простоты 

и интеллектуальной неискушенности, по принципу «устами простака 

глаголет истина». Конкретная причина его появления братьям автором не 

указана, что сразу обращает на себя внимание. Это не случай мнимой смерти, 

так как конверс не возвращается в свое тело. Из контекста следует, что суть 

видения состояла лишь в том, чтобы рассказать о своей посмертной судьбе, 

                                         
1075 Петр Кантор Парижский – французский богослов, учился и преподавал в Реймсе. С 

1183 года кантор парижского кафедрального собора, в 1196 году был избран епископом 

Парижа, но отказался от этой должности. В 1197 году был избран деканом собора в 

Реймсе и вскоре после этого умер. 
1076 «Cumque postea necessitate aedificiorum corpus eius esset transferendum, aperto sepulchro 

tam magnus et tam suavissimus ex illo odor efferbuit, ut nares omnium illius flagrantia 

reficerentur. Odor ille signum erat eximiae eius doctrinae, cuius mercedem receperat in coelo» 

Dialogus miraculorum. S. 2292. 
1077  «Quem cum etiam interrogassent de griseis monachis, respondit: 'Praemium illorum 

maximum est, et lucent sicut sol in regno coelorum'» Ibid. S. 2300. 
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общих знакомых, а также о месте цистерцианцев в загробной иерархии 

усопших. 

 

Выводы к главе 3. 

Суть монашеских практик – возвышение и смирение духа и 

последовательное умерщвление плоти, чьи функции заключаются в 

тщательной подготовке к акту смерти, важному не только с онтологической, 

но и с социальной точки зрения. Из-за коллективности акта индивидуального 

умирания и Цезария Гейстербахского, и Герберта Клервоского интересуют 

обстоятельства умирания в очень широком смысле. Смерть рассматривается 

с прагматической точки зрения – в контексте посмертного воздаяния. Жанр 

miracula, фигурирующий в названии «Диалога», диктует Цезарию 

определенный стиль повествования: рассказ о смерти должен быть 

мотивирующим, понятным, проиллюстрированным наглядными примерами, 

непротиворечивым. При этом, данное повествование совершенно не 

мистическое по характеру, если понимать под мистикой экстатическое 

слияние с Богом в земной жизни и получение таким образом сакрального 

знания1078.  

Благочестивый акт смерти указывает, по преимуществу, на жизнь 

вечную, но вовсе не обязательно имплицитно заключает в себе эту идею. В 

задачу монастырской семьи входит максимальное облегчение страданий 

тяжело больных и умирающих, присутствие в момент агонии, что 

обеспечивает уже, как минимум, непозорную смерть. Присутствие души 

усопшего на небесах однозначно указывает на достойную смерть: даже если 

обстоятельства умирания неизвестны, они должны были быть праведными. 

Топос обратимости смерти порождает появление историй о 

путешествиях в загробный мир, так или иначе известных уже в античности 

(как литературный прием) и раннем Средневековье. Рассказы таких 

                                         
1078  Такое понимание мистики заимствовано мной из: Динцельбахер П. Мистика // 

Словарь средневековой культуры / Под общ. ред. А.Я. Гуревича. М., 2007. С. 295-301. 
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счастливых путешественников всегда интересны и действенны, так как 

упоминают знакомых для аудитории людей, их бывших коллег, которые уже 

получили справедливый приговор, хотя еще вчера не думали о смерти и о 

необходимости покаяния. Однако необходимо снова подчеркнуть, что не 

вполне корректно употреблять к таким путешествиям термин «мнимая 

смерть», так как, вернувшись, герои таких примеров не ведут полноценную 

жизнь, но лишь рассказывают об увиденном с позволения высших сил, а 

затем возвращаются в мир мертвых. Скорее, подобные случаи можно было 

бы назвать смертью в два этапа. 

Цезария Гейстербахского называют популяризатором чистилища, но 

что читатель узнает из «Диалога» о чистилище? Цель Цезария заключается 

не в выстраивании четкой, теологически непротиворечивой картины 

относительно нового объекта потустороннего мира, а в назидании читающей 

аудитории, представленной в тексте фигурой новиция, олицетворяющего 

незрелых и еще не столь крепких в вере. Безусловно, произведение 

цистерцианца переросло первоначальный дидактический замысел, став 

энциклопедическим сочинением духовной жизни. Понятие места 

отдохновения (refrigerium) не исключается полностью из монастырской 

эсхатологии, но из-за размытости его предназначения сопоставляется по 

смыслу либо с соответствующими подразделениями чистилища, либо с 

земным раем. При этом одна функция остается неотчуждаемой прерогативой 

локуса refrigerium – это место пребывания грешных душ, проходящих через 

огненное очищение, по воскресеньям и церковным праздникам. По своему 

статусу эти души не могут смешиваться с праведниками в раю и лицезреть 

Бога, поэтому для них выделен особый отсек, где ничего, собственно, не 

происходит, кроме «освежения». Особенно показателен пример 

использования термина refrigerium Рихальмом в его «Книге откровений». 

Демоны не играют столь ощутимой роли в «Диалоге», когда речь идет 

о смерти. Момент кончины может являться очередным полем борьбы только 

тогда, когда ангелы готовы прийти на помощь душе умирающего, то есть 
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когда соотношение грехов и добродетелей примерно равно или имеет 

небольшой перевес на стороне благих сил. В остальном идея 

эсхатологического противостояния в духе «конца времен» заменяется, 

применительно к индивидуальной смерти, чистилищем, где все, даже 

единичные, грехи должны быть искуплены, а не просто прощены 

Божественным милосердием, как это происходит в случае поединка. 
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Заключение 

 

Монастырская духовная повседневность не является некоторым 

изолированным от профанного мира феноменом, несмотря на 

подразумеваемую замкнутость обители как уголка Небесного Иерусалима на 

земле. Грань между монастырем и миром оказывается хоть и незыблемой, но 

все же довольно прозрачной. Монастыри одновременно выключены из 

социума и интегрированы в него. Цистерцианские авторы стремятся 

преподнести вещи таким образом, чтобы аудитория понимала: социум 

стремится к контакту с закрытым и парадизоподобным миром монастыря, и 

наоборот – монастыри через взаимодействие с паствой, путниками и 

нуждающимися открываются миру. Так, Цезарий Гейстербахский, предлагая 

в качестве формы повествования диалог наставника с новицием, касается в 

«Диалоге о чудесах» самого широкого круга вопросов: взаимоотношения 

монастыря как организма с мирянами, точек соприкосновения с миром и 

опасности этого взаимодействия, внутренней иерархии братии и неравного 

участия разных по статусу категорий в духовных практиках (в особенности, в 

отношении чтения), еретических учений и предотвращения через попадания 

их в монастырскую среду. 

Вступление в монастырь и первые шаги приобщения к его образу 

жизни, инкорпорирование, если угодно, нового члена монашеской общины 

происходит через новициат. Обряд обращения (conversio) является 

логическим началом новой земной жизни. Процедура вступления 

сопровождается определенным набором действий. В целом, можно выделить 

следующие этапы: 1) подача petitio; 2) четырехдневное рассмотрение данного 

прошения; 3) собеседование с аббатом и капитулом; 4) в случае 

положительного решения – трехдневное изучение устава монастыря и 

переведение соискателя в келью новициев. Отрицательное решение может 

быть принято из-за наличия препятствий к вступлению в орден, самым 

частым из которых является супружество. 
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Успешное прохождение новициата завершается обрядом пострижения 

в монахи, представляющее собой важное и торжественное событие для всей 

обители – речь идет о расширении монастырской семьи, приобретении 

нового брата. Кульминацией ритуала является выстрижение аббатом тонзуры 

и принесение «новорожденным» монахом клятвы, смысл которой направлен 

на установление между монахом с одной стороны и монастыря, ордена и его 

святых покровителей с другой определенных связей и обязательств. 

Гарантом соблюдения клятвы и ее соучастником становится наставник 

(magister) новиция. Активное участие новопосвященного заканчивается 

целованием алтаря, и обряд завершается упорядоченным распеванием 

молитв и респонсориев. 

Идеализация цистерцианского ордена не носит гипертрофированного 

характера и сочетается с признанием того факта, что среди белых монахов 

много тех, кто оказался в монастыре волей доброго или недоброго случая, а 

не из личного благочестия. Особым топосом является вступление в 

монастырь из соображений собственной безопасности: так, перспектива 

вступления в монастырь используется теми, кто хочет скрыться от 

возникших в миру неприятностей, будь то долги от азартных игр, 

общественное неодобрение из-за внебрачных связей или имущественное 

разорение. 

Вторичность цистерцианцев по отношению к «классическому» 

бенедиктинскому монашеству побуждала первых вести в своих 

произведениях антибенедиктинскую полемику. В качестве средств ведения 

это полемики можно выделить следующие: образ демона в бенедиктинской 

рясе (относится также и к монахиням); рассказы о случаях смены ордена; 

видения триумфа цистерцианского ордена в Небесном Иерусалиме; 

восхваление нестяжательства белых монахов; указание на разложение нравов 

и отход от строгого соблюдения Устава св. Бенедикта. Тем не менее, 

присутствующие в текстах элементы антибенедиктинской полемики имеют 
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скорее развлекательно-назидательный, чем категоричный и уничижительный 

характер. 

Ключевыми и ежедневными событиями в распорядке монастырской 

жизни являются исповедь, евхаристия, чтение и помощь нуждающимся. 

Несмотря на то, что эти практики отнюдь не узурпированы монашеством и 

доступны мирянам, их регулярное исполнение в совокупности с 

замкнутостью мира монастыря делает духовную монашескую 

повседневность собственно таковой.  

Рассмотрение каждой практики в отдельности выявило их интересную 

специфику. Так, исповедь, представляемая в историографии по 

средневековой монастырской религиозности преимущественно как акт 

смирения, самоуничижения и, в обязательном порядке, раскаяния, в 

источниках раскрывается с обратной стороны. Исповедь как процедура 

примирения с Богом, восстановления нормальных отношений подчинения, 

нарушенных из-за прегрешения, также обладает непосредственной связью с 

миром демонов, следящих за состоянием человеческих душ и фиксирующих 

в своей коллективной памяти все грехи и преступления. Эта связь 

выражается в функции «стирания», т.е. устранения памяти демона о 

совершенном грехе. Именно в этом заключается беспрецедентная 

спасительная функция исповеди, выступающая как главный элемент 

покаяния и поощряющая раскаяние, но не требующая его. Исповедь 

оттесняет покаяние как целый комплекс духовных упражнений, 

направленных на излечение души, на второй план. Ее важной социальной 

функцией является прежде всего приведение к норме поведения людей через 

наставления духовника, сопровождающие исповедь видения или иные 

чудеса. 

Исповедь как элемент духовной повседневности, подготавливающий к 

акту причащения, была проанализирована в данном исследовании в 

нескольких важных аспектах. Во-первых, ее сотериологический механизм 

(решающая роль общей памяти и забывания у демонов). Во-вторых, роль 
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фигуры исповедника в вопросе о качестве исповеди. В-третьих, формы 

исповеди (классическая, письменная, а также экстремальные формы, 

например, во сне, и т.д.). Далее: соотношение тяжести преступления 

суровости наказания; этическая проблема упоминания в исповеди третьих 

лиц (как следует из источников – недопустимость упоминания); исповедь вне 

стен храма; исповедь демона и т.д. Тема исповеди косвенно касается 

вопросов межсословных взаимоотношений: достаточно вспомнить сюжет из 

«Диалога о чудесах», где демон разоблачается по той причине, что 

добивается расположения простолюдинки, будучи в облике рыцаря и 

аристократа. Такое несоответствие порождает недоумение героев, в 

результате чего афера демона терпит фиаско. Контакты мужчин и женщин 

разных социальных слоев, включая контакты сексуального характера, 

находят самое широкое освещение в контексте блуда в рассматриваемых 

exempla. 

Следующим и, пожалуй, центральным элементом монастырской 

повседневной жизни является таинство евхаристии. Священная трапеза, 

напрямую связанная с идеей жертвоприношения с последующим 

приобщением к жертве (поглощение плоти Бога под видом хлеба и вина), – 

квинтэссенция отношений обмена между миром земным и небесным. 

Евхаристия понимается как актуализация, или «воспоминание», 

совершенного спасения человечества и благодарение за это. Кульминацией 

торжества литургии является момент пресуществления хлеба и вина в Плоть 

и Кровь. Именно эта чудесная трансформация подвергалась сомнению как в 

монашеской среде, так и среди мирян. На наличие споров вокруг природы 

Святых Даров указывает большое количество чудесных историй в 

источниках, суть которых сводится к доказательству подлинного 

присутствия в гостии Иисуса. Настойчивость, с которой авторы внушают 

читателям и слушателям эту идею, не может не обратить на себя внимание 

исследователей. Мотивы чудесного взаимодействия животных с гостией так 

или иначе направлены на демонстрацию сомневающимся того, что даже 
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животные, будучи существами неразумными и не требующими опытных 

доказательств, проявляют большее почтение к Телу, чем некоторые люди. 

Отдельной темой, имеющей отношение к визионерскому опыту 

цистерцианских монахов, является евхаристическая образность в текстах. 

Наиболее частым сюжетом откровений служат видения истинной сущности 

Тела, что возвращает нас к проблеме пресуществления: реальность 

присутствия Христа в Святых Дарах призваны подтвердить многочисленные 

видения ребенка, реже – распятого и страдающего Христа и сырого мяса. 

Также авторы зачастую обращаются к вкусовым и ольфакторным метафорам, 

чтобы передать истинную благодатность Святых Даров, не поддающуюся 

имитации. Сладость является надежным критерием определения 

подлинности причастия. В случае, если обряд освящения был нарушен либо 

не произведен вообще, это немедленно обнаруживается в качественных 

питательных характеристиках гостии. Сладость освященной гостии и 

благоухание, сопровождающее появление Спасителя, напрямую связаны с 

категорией gratia, которая представляется как определенное свойство 

праведника или сакрального предмета. Распространенным топосом, 

призванным дискредитировать причащающегося, является жевание 

недостойными угля вместо настоящего тела Христова. В других случаях 

гостию недостойным вручает демон. Если Тело вкушается неправедным, то 

это может привести к смерти (см. соответствующее чудо из «Книги 

откровений» Рихальма из Шенталя). 

Что касается евхаристического вина, то видения, сопровождающие 

трансформацию вина в Кровь, встречаются реже и характеризуются скудной 

образностью. Типичным откровением становится видение вместо него 

настоящей человеческой крови. Изредка благодатность вина отображается 

каким-либо опосредованным способом: например, видением сверкающего 

голубя рядом с чашей. В каждом конкретном случае такие видения 

интерпретируются, исходя из субъективного отношения автора текста к 

визионеру: если монах, с его точки зрения, праведен, то видение послано ему 
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как поощрение, если же он нерадив и грешен – то как предостережение и 

назидание. Содержание видения, в свою очередь, остается одинаковым. 

Освященное вино передает свои свойства любым предметам или жидкостям, 

вступающим с ним в контакт. Таким образом, еще одной потенциально 

чудодейственной жидкостью является вода для омовения рук священника 

после причащения. Она представляет собой эрзац сакрамента для тех, кому в 

силу различных обстоятельств было недоступно полноценное участие в 

таинстве. Правда, такое «лекарство» не воспринимается как полноценная 

замена причастию. 

Распространенной осуждаемой практикой применения гостии является 

ее использование во внелитургических целях, а именно: в любовной магии, 

отвращающей защитной магии, для улучшения результативности ведения 

хозяйства и т.д. Из подобных соображений Тело воруют христиане, 

верующие в его сверхъестественные свойства, но склонные к суевериям. 

Самостоятельным топосом становится обычай причащения дуэлянтов и 

участников рыцарских турниров для обеспечения таким способом удачи. 

Другие цели преследуют еретики и иные враги христианской веры – они 

жаждут опорочить Тело. Самая суть внелитургического использования 

Святых Даров указывает на популярность представлений о магической силе 

гостии даже не как конкретного Тела, а как артефакта. 

Чтение (lectio divina) как образовательный и дисциплинирующий 

элемент монастырской духовной повседневности неразрывно связано с 

комплексом oratio-meditatio. При этом в контексте повседневности особый 

интерес представляют вопросы, связанные не только с тем, что монахи 

читали, но и как читали. Долгое время в антиковедении и медиевистике 

существовало мнение, что единственной приемлемой техникой чтения в 

древности было чтение вслух. В соответствующем параграфе я оспариваю 

это мнение, кочующее из одной научной работы в другую как некая 

данность. Многочисленные античные и средневековые свидетельства 

показывают, что обе техники сосуществовали между собой как в античности, 
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так и в Средневековье. В частности, проанализированные места из «Книги 

откровений» Рихальма из Шенталя доказывают, lectio divina  существовала в 

двух разновидностях: индивидуальное чтение, сопряженное с личной 

молитвой и размышлениями (чтение про себя), а также коллективное чтение, 

имеющее отношение преимущественно к коллективной молитве, а не к 

изучению смысла Священного Писания (чтение вслух). Для такой категории 

монастырской братии как конверсы было доступно только коллективное 

чтение, в то время как чтение про себя официально воспрещалось. 

Кроме того, чтение в цистерцианской среде было распространено если 

не в большей, то, вероятнее всего, не в меньшей степени, чем в 

бенедиктинских обителях. Этот факт оспаривает существующее в науке 

мнение, что бенедиктинцы были ориентированы на схоластику (чтение и 

ratio), а цистерцианцы –  преимущественно на мистическое познание Бога и 

соединение с ним в ущерб интеллектуальным занятиям. 

Важной функцией монастыря, добродетелью монахов, способом 

служения обители на благо обездоленных, условием человеколюбия является 

призрение нуждающихся. Причем под нуждающимися понимается довольно 

широкий круг лиц: вынужденные и добровольные бедняки, странники, 

паломники, голодающие, прокаженные, бездомные и т.д. Раздача милостыни 

(eleemosyna) как форма христианского поведения практикуется 

монастырской братией ежедневно и особенно интенсифицируется в дни 

церковных праздников. Монастырское имущество номинально 

принадлежало не монахам (они не обладают никакой собственностью), но 

бедным. Особенно трепетно к этой идее относились монахи цистерцианского 

ордена, конструировавшие собственную идентичность через 

противопоставление умеренности и трудолюбия своей общины богатствам и 

роскоши бенедиктинцев. Цистерцианский орден поручил функцию раздачи 

милостыни привратнику, в чьей келье должны были храниться хлеба для 

нуждающихся. В начале XII в. в монашеских обязанностях появляется 

разделение на тех, кто раздает милостыню у ворот пешим путникам 
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(eleemosynarius), и тех, кто оказывает заботу конным путешественникам 

(custos hospitum). В периоды особой социальной нужды, например – 

голодные годы, к цистерцианским монастырям стекались толпы людей. В 

источниках зафиксирован голодный 1196-1197 гг., когда перед многими 

монастырями встал вопрос, оставить ли зерно в пользу будущего урожая или 

же раздать бедным, буквально умиравшим от голода у монастырских стен в 

ожидании подаяния. Те монашеские общины, которые проявили милосердие 

и не стали руководствоваться экономическими соображениями, были 

награждены многочисленными чудесами и видениями, которые увеличивали 

в объеме скудную пищу.  

Другой разновидностью призрения, косвенно связанного с 

милостыней, является традиция странноприимства: предоставления 

путникам крова и пищи. Разумеется, распространенным визионерским 

топосом богоугодности гостеприимства становится явление в облике некого 

путника или нищего самого Иисуса Христа. Категория hospitalitas 

фигурирует как необходимое служение ближним, обладающее своей 

благодатью, милостью – gratia. Гости любого социального статуса приносят 

добро в тот дом, где их радушно принимают. Те же, кто не имеет милости 

гостеприимства и раздачи милостыни, кто неохотно и с роптанием обходится 

с пришедшими, несут заслуженное наказание. Наиболее интенсивной 

формой imitatio Christi является радушное гостеприимство по отношению к 

прокаженным. Омовение ног Христа в образе прокаженного – акт особой 

христианской любви, так как он совершается цистерцианцами по отношению 

к маргиналу. 

Проблема умирания и и ее культурные аспекты выбраны для 

заключительной главы диссертации не случайно. Смерть в антрополого-

танатологическом аспекте воспринимается как переход из одной формы 

бытия в другую. Рассуждения о хорошей и плохой смерти часто встречаются 

в визионерских текстах в силу их дидактической эффективности. Духовные 

повседневные практики направлены, в конечном счете, на подготовку к 
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благочестивой смерти, предвосхищающей небесное вознаграждение. 

Позорная смерть сама по себе является симптомом грешности души и 

будущих адских мук. Смерть в стенах монастыря – это социальный акт; 

братия принимает посильное участие в умирании брата, обеспечивая ему тем 

самым как моральную и физическую поддержку (молитвы и забота о теле), 

так и достойный характер кончины (в кругу семьи). Представления о 

«доброй» смерти для монахов и новициев сходны. Кроме того, в 

цистерцианском нормативном документе Liber Usuum указано, что в случае, 

если новиций умрет до истечения срока своего новициата, то по отношению 

к нему должны быть выполнены точно такие же посмертные ритуалы, что и 

по отношению к монаху. В данном случае смерть уравнивает две данные 

категории монастырской братии. Тем не менее, новиции, отступившие от 

монашеского пути и покинувшие обитель, обречены на постыдную смерть, 

часто с участием демонов. Несколько сложнее обстоят дела с кончиной 

конверсов: восприятию полноправных монахов о братьях-мирянах как о 

малограмотных людях (illiterati), чей удел состоит в постоянном физическом 

труде, соответствует также идея монахов о том, в чем же должна заключаться 

заветная мечта поистине благочестивого брата-мирянина. Такой мечтой 

становится отмеченный Божьей благодатью уход конверса из жизни: 

праведные конверсы, демонстрировавшие в течение всей жизни смирение, 

послушание, трудолюбие и богобоязненность, обретают не свойственные им 

при жизни качества – знание латинского языка и текстов, сопровождающих 

литургию, изящное исполнение неизвестных им доселе псалмов. 

Немаловажным является факт публичного засвидетельствования этих 

навыков, т.е. такая смерть всегда имеет место в присутствии коллектива. 

Монахи, рассказывающие либо письменно фиксирующие такие эпизоды, 

экстраполируют свое видение достойной смерти для конверса. 

Загробное воздаяние цистерцианцев становится одним из средств 

ведения антибенедиктинской полемики. Данный сюжет станет излюбленной 

цистерцианской легендой, известной всем членам ордена и объединяющей 
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всех в единое цистерцианское тело. Столь лестное видение цистерцианцев в 

сиянии славы приписывается, для большей убедительности, бенедиктинцу, 

причем конверсу, а не монаху. Однако бенедиктинцы также не лишены 

посмертной славы, речь идет именно о соотношении представителей двух 

орденов в раю и их локализации вокруг фигуры Богоматери (цистерцианцы 

находятся непосредственно при ней, в других вариантах – под покровом). 

Топос временной обратимости смерти, известный еще из античных 

литературных и философских произведений, послужил источником 

появления рассказов путешественников об устройстве и населении 

загробного мира. В результате анализа таких историй из выбранных для 

исследования сочинений, мне кажется важным подчеркнуть следующий 

вывод: распространенный в историографии термин «мнимая смерть» по 

отношению к таким путешественникам не корректен, так как, вернувшись с 

удивительными рассказами, герои подобных exempla не ведут полноценную 

жизнь, онтологически они мертвы и принадлежат к миру мертвых. 

Путешественники обращают внимание изумленных слушателей на то, что их 

возвращение возможно лишь на краткое время по милости Бога и что их 

место в потустороннем пространстве согласился «посторожить» один из 

усопших. В других случаях возвращение души в тело связано с реализацией 

более праведной смерти – так же с разрешения высших сил. Причиной 

возвращение, например, может служить неполная исповедь, тогда душа 

возвращается, чтобы полностью очиститься от скверны греха. Говоря о 

добродетели послушания для всех братьев, нужно упомянуть эпизод из 

«Диалога о чудесах», в котором конверс возвращается к жизни, так как аббат 

не позволил ему умирать в его отсутствие. 

В контексте топографии загробного пространства, наряду с 

привычными адом и раем, необходимо охарактеризовать соотношение 

чистилища (purgatorium) и «места освежения» (refrigerium). Понятие места 

отдохновения (refrigerium) не исключается полностью из монастырской 

эсхатологии, но из-за размытости его предназначения сопоставляется по 
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смыслу либо с соответствующими подразделениями чистилища, либо с 

земным раем. При этом одна функция остается неотчуждаемой прерогативой 

локуса refrigerium – это место пребывания грешных душ, претерпевающих 

огненное очищение в чистилище, по воскресным дням и церковным 

праздникам. Несмотря на то, что Цезария Гейстербахского называют в 

историографии «популяризатором чистилища», читатель/слушатель не 

узнает практически ничего конкретного об этом отсеке. Средневекового 

автора в большей степени интересует тема, кто и за что попадает в 

чистилище и какие именно мучения испытывает, чем вопросы внутреннего 

устройства и местонахождения очистительного огня. Выбор таких 

приоритетов связан, разумеется, с преимущественно дидактической, а не 

просветительской, функцией произведений. 

Таким образом, рассматриваемые источники являются ценным 

исследовательским материалом не только для историков-медиевистов, в 

частности – историков цистерцианского ордена и историков средневековой 

ментальности, но и для широкого круга ученых-гуманитариев, 

интересующихся проблемами монашеской религиозности, форм 

взаимодействия монастыря и мира, коммуникации различных по статусу 

социальных групп, а также ритуальной стороной монастырской 

повседневности. 
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