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Знаменитый историк Средневековья Жак Ле Гофф посвящает феномену чистилища целую книгу. И это не случайно. Чистилище формировалось постепенно: изначально как вера в некое возможное искупление грехов после смерти, затем как верование в некое особое, срединное, промежуточное место, где осуществляется это искупление. Рождение чистилища внутри изначально дуалистической системы христианства, перекроившее всю географию потустороннего мира, стало действительно знаменательным событием. Ле Гофф исследует истоки, долгий процесс и триумф этого рождения. 

Чистилище, какой великий дар! Св. Екатерина Генуэзская 

Чистилище в поэтичности превосходит и небеса, и ад, ибо являет собой будущее, которого недостает двум первым. Шатобриан 

Третье место 

В ожесточенных спорах с католиками XVI века протестанты активно упрекали противников за веру в чистилище, которое Лютер назвал <третьим местом>1. Эта <вымышленная> часть потустороннего мира отсутствовала в Писании. 

Я намерен проследить столетнее формирование этого третьего места на основе античного иудеохристианства, показать его рождение в момент расцвета средневекового Запада во второй половине XII века и быстрое утверждение в течение следующего столетия. Наконец, я попытаюсь объяснить его тесную связь с обозначенным великим моментом в истории христианского мира и, в конечном счете, значение его принятия - или отторжения еретиками - в системе нового общества, порожденного изумительным 250-летним подъемом, который последовал за тысячным годом. 

Об отношении Лютера к чистилищу см.: P. Althaus in Luther Jahrbuch, XXI11, 1941, p. 22-28. 

Смысл чистилища 

Редко удается проследить историческое развитие какого-либо верования, даже если оно - именно таков случай чистилища- включает элементы, идущие из той тьмы времен, где берет начало, по-видимому, большинство верований. С другой стороны, однако же, речь идет не о второстепенной пристройке к изначальному зданию христианской религии, продолжавшей эволюционировать в Средние века в своей католической форме. Потусторонний мир - это один из великих горизонтов всех религий и обществ. Жизнь верующего меняется, стоит ему подумать, что не все кончается со смертью. 

Возникновение и столетнее формирование верования в чистилище предполагало и повлекло за собой существенную модификацию пространственно-временных рамок христианского представления. Ибо ментальные структуры пространства и времени образуют основу образа мысли и жизни всякого общества. Если общество, подобно христианскому миру на всем протяжении средневековья, от поздней Античности и до индустриальной революции, насквозь проникнуто религией, то изменение географии потустороннего мира, а стало быть, вселенной, модификация времени после жизни, а стало быть, сцепления времени земного, исторического и времени эсхатологического, времени бытия и времени ожидания, означает свершение медленной, но сущностной ментальной революции. Это в буквальном смысле изменение ЖИЗНИ. 

Очевидно, что рождение такого верования связано с глубокими переменами в том обществе, где оно заявило о себе. Какова связь этого нового представления о потустороннем мире с социальными изменениями, каковы были его идеологические функции? Строгий контроль, который установила над ним Церковь, доходивший даже до разделения власти над потусторонним миром между нею и Богом, доказывает великий смысл того, что произошло. Почему бы не предоставить мертвым возможности бродить или спать? 

До чистилища 

Это благо, что чистилище утвердилось в качестве <третьего места>. 

Христианство унаследовало географию потустороннего мира от предшествующих религий и цивилизаций; между концепциями неделимого мира мертвых - такого как иудаистский шеол (преисподняя) - и идеями двухчастного загробного мира: одного страшного и другого блаженного, как Гадес и Элисий у римлян, оно выбрало дуалистическую модель. Оно ее даже значительно усилило. Вместо того чтобы водворить под землю оба вместилища мертвых (и хорошее и плохое) на все время от Творения до Страшного суда, оно поместило на небо пристанище праведников- во всяком случае, лучших из них, мучеников и святых - с момента смерти. Оно даже локализовало на поверхности земли земной рай, тем самым до скончания веков определив пространство того золотого века, который для древних был лишь эпохой, ностальгическим горизонтом памяти. На средневековых картах его можно увидеть на Дальнем Востоке, за пределами Великой стены и беспокойных народов Гога и Магога, с рекой о четырех рукавах, которую Яхве создал <для орошения рая> (Быт. 2:10). Оппозиция <ад- рай> достигла своего апогея как противопоставление <земля - небо>. Несмотря на свое подземное местоположение, ад был землей, а инфернальный мир противостоял миру небесному так же, как мир хтонический у древних греков противостоял миру ураническому. Несмотря на благие порывы к небу, древние: вавилоняне и египтяне, иудеи и греки, римляне и язычники-варвары, - больше страшились земных глубин, нежели уповали на небесные бесконечности, населенные к тому же зачастую гневливыми богами. Христианство, по крайней мере, в первые века и во времена средневековой варваризации, не дошло до полной инфернализации представления потустороннего мира. Оно обратило общество к небу. Сам Иисус дал пример: будучи низвергнут в преисподнюю, он был вознесен на небеса. В системе символического пространства, там, где греко-римская античность отводила главное место оппозиции право - лево, христианство, полностью сохраняя важное значение этой антиномии, представленной и в Ветхом и в Новом Завете1, очень рано отдало преимущество оппозиции верх - низ. В Средние века эта оппозиция, придавая мысли пространственные характеристики, будет определять основную диалектику христианских ценностей. 

Подняться, вознестись, взойти выше-таково побуждение духовной и моральной жизни, тогда как социальной нормой является пребывание на своем земном месте, которое определено Богом, отсутствие стремлений избежать своего положения и опасности унизиться, пасть2. 

Когда христианство, не слишком очарованное эсхатологическими горизонтами, пустилось между II и IV веком в размышления о положении душ между индивидуальной смертью и Страшным судом, когда у великих отцов церкви IV века Амброзия, Иеронима, Августина при всех нюансах в их взглядах, как мы увидим, появилась идея о том, что души некоторых грешников могли бы быть спасены во время этого периода, претерпев возможные испытания, - верование, которое таким образом возникло и дало в XII веке рождение чистилищу, не сопровождалось точной локализацией этого положения и этих испытаний. В Средние века эта система, обретя пространственные характеристики, будет определять основную диалектику христианских ценностей. 

Вплоть до конца XII века слова purgatorium не существовало как существительного. Существенного <чистилище> не существовало3. 

1 М. Gourgucs, Л la Droite de Dieu- Resurrection de Jesus et actualisation du Psaume CX, 1, dans \c Nouveau Testament, Paris, 1978. Автор утверждает, что тексты Нового Завета уделяют меньший интерес месту Христа справа от Бога-отца. 

2 С. Ginzburg in Past and Present, 1976, № 73, p. 28-41. 

3 Тексты, которые до тех пор касались рождения чистилища, использовали лишь прилагательное purgatorius, purgatoria, причем только в ставших сакральными выражениях: ignis purgatorius, <очистительный огоны>, poena purgatoria, <очистительное наказание> (<кара>) или, во множественном числе, роепае purgatoriae, <очистительные наказания>, и реже flamma, forna, locus, flumen (<пламя>, <горнило>, <место>, <река>). В XII веке иногда употребляется субстантивированная форма in purgatoriis (poenis), <в очистительных карах>. Такое 

Примечательно, что появление слова purgatorium, выражающего осознание чистилища как места, собственно говоря, акт рождения чистилища, осталось без внимания историков и, прежде всего, историков теологии и духовности1. Несомненно, историки долгое время не придавали должного значения словам. Будь то реалисты или номиналисты, средневековые клирики хорошо знали, что между словами и вещами существует столь же тесная связь, как между телом и душой. Для историков идей и ментальностей, феноменов большой временной длительности, медленно приходящих из глубин, слова (некоторые слова) имеют преимущество появляться, рождаться и тем самым вносить элементы хронологии, без которых не существует подлинной истории. Конечно, верования невозможно датировать подобно событиям, но следует отбросить идею, что история большой временной длительности - это история без дат. Медленный феномен, подобный верованию в чистилище, стагнирует веками, оставаясь неподвержен ходу истории, а затем вдруг или 

употребление, вероятно, способствовало появлению выражения in purgatorio, подразумевая igne, <в очистительном огне>. Вероятно, образование существительного среднего рода purgatorium, <чистилище>, часто употребляемого в форме in purgatorio, <в чистилище>, произошло благодаря совпадению с формой прилагательного в выражении in (igne) purgatorio. В конце XII и начале XIII века, когда встречается in purgatorio, зачастую трудно определить, как это понимать: в чистилище или в очистительном огне (подразумевается). Но это уже почти не имело значения, ибо отныне существительное, то есть место, существовало и оба выражения отсылали к этому. 1 Редкие авторы сочинений о чистилище> заметившие проблему, поднимают ее, как правило, в примечаниях, кратко и как бы невзначай. См., например: J. Ntcdika, L'Evolution de la doctrine du purgatoire chcz saint Augustin, p. 11, n. 17, где автор двух превосходных фундаментальных работ так высказался о Гильдеберте Майском: <Он был, вероятно, первым из тех, кто употребил слово purgatorium*. Авторство проповеди, приписывавшейся некогда Гильдеберту Майскому, было со временем опровергнуто. A. Pio-lanti . Е. Fleischhak, Fegfeuer. Die christliclien VorstcHungcn vom Geschick der Verstorbcncn geschkht-lich dargestellt, 1969, p. 64: <Слово purgatorium будет употребляться с каролингской эпохи в значении очищение, равно как и в значении место очищения>. Это сказано без ссылок (и не без основания!). 

почти вдруг вовлекается в поток, но не для того, чтобы там потеряться, напротив - чтобы выделиться и свидетельствовать. Тот, кто рассуждает о чистилище - хотя бы даже со знанием дела, ведя разговор от Римской империи до христианского мира XIII века, от святого Августина до святого Фомы Аквинского, - но при этом проходит мимо появления данного существительного между 1150 и 1200 годом, тот упускает основной, если не главнейший из аспектов этой истории. Попутно он упускает и возможность осветить решающую эпоху и глубокий общественный сдвиг, упускает шанс в связи с верованием в чистилище разглядеть феномен большого значения в истории идей и ментальностей: процесс обретения мыслью пространственных характеристик. 

Пространство: есть о чем подумать 

В науке было множество работ, демонстрирующих важность понятия пространства. Оно освежает традицию географической истории, обновляет географию и урбанистику. Особенную эффективность оно демонстрирует в плане символическом. Вслед за зоологами антропологи стали принимать во внимание фундаментальный характер феномена территории' В <Сокровенном пространстве>2 Эдвард Т. Хелл доказывал, что территория есть продолжение организма животного и человека, что вос- 

1 См., например, в перспективе географической: J. Jakle et autre, Human Spatial Behavior. A social Geography, North Scituatc, Mass., 1976; J. Kolars, I. Nystuen, Human geography: Spatial Design in World Society, New York, 1974; в зоологической перспективе: H. Е. Howard, Territory in Bird Lift, London, 1920; в лингвистической перспективе: В. L. Whorf, Language, Thought and Reality, New York, 1956; с точки зрения междисциплинарной: С. К. Carpenter /Territoriality: a Review of Concepts and Problems* in A. Roe, G.G. Simpson, Behavior and Evolution, New Haven, 1958; H. Hediger предисловиемс 

2 Е. Т. Hall, The Hidden Dimension, New York, 1966. Французский перевод: La Dimension cachee, Paris, 1971. 

приятие пространства в значительной степени зависит от культуры (возможно, в этом вопросе он чрезмерный культуралист) и что территория есть организованная мыслью интериоризация пространства. В этом состоит фундаментальное измерение личности и обществ. Географическая, экономическая, политическая, идеологическая и т. д. организация различных пространств для движения обществ - исключительно значимый аспект их истории. Организация пространства потустороннего мира была крайне важна для христианского общества. Когда существует вера в воскресение мертвых, география иного мира не может быть второстепенным делом. И можно установить связь между способами, которыми общество организует свое пространство в этом мире и в мире потустороннем. Ибо оба пространства связаны через отношения, соединяющие общество мертвых с обществом живых. Между 1150 и 1300 годом христианский мир занялся великим картографическим переустройством на земле и в потустороннем мире. Для христианского общества, подобного обществу средневекового Запада, все живет и движется одновременно - или почти - и на земле и на небе, и в этом мире и в мире ином. 

Логика и генезис чистилища 

Когда чистилище утверждалось в качестве верования западного христианства примерно между 1150 и 1250 годом, что оно из себя представляло? Это был промежуточный загробный мир, где некоторые из умерших претерпевают испытание, которое может быть сокращено за счет поддержки - духовной помощи - живых. Чтобы прийти к этому, потребовался долгий ряд идей и образов, верований и действий, теологических споров и, вероятно, сдвигов в глубине общества, которые нам трудно уловить. 

Первая часть этой книги будет посвящена столетне, формированию элементов, которые структурируются в XII веке, чтобы стать чистилищем. Ее можно рассматривать как размышление об оригинальности религиозной мысли западного христианства, с учетом преемственности и разрывов, внешних и внутренних конфликтов, в обстановке которых она формировалась. 

Вера в чистилище влечет прежде всего веру в бессмертие и воскресение, поскольку с человеческим существом может произойти нечто новое между смертью и воскресением. Это дополнительное состояние, которое дается некоторым смертным для достижения жизни вечной. Бессмертие, которое приобретается посредством целой жизни. Подобные индуизму или катарству религии, верующие в бесконечные реинкарнации, в метемпсихоз, в силу этого исключают чистилище. 

Существование чистилища покоится также на концепции суда над мертвыми, достаточно распространенной в различных религиозных системах идее, но <порядок этого суда разительно отличается от одной цивилизации к другой>1. Вариант суда, включающий существование чистилища> является весьма оригинальным. Фактически он держится на вере в двойной суд: первый - в момент смерти, второй - в конце света. Он устанавливает в этом промежутке эсхатологической судьбы каждого смертного сложную юридическую процедуру смягчения приговора, уменьшения наказания в зависимости от различных факторов. Он предполагает, таким образом, проекцию изощренной юридической мысли и системы наказаний. 

Кроме того, он связан с идеей индивидуальной ответственности, свободной воли человека, виновного от природы в силу первородного греха, но судимого по его собственным поступкам. Существует тесная связь между чистилищем, промежуточным потусторонним миром, и промежуточным типом греховности между чистотой святых и праведников и непростительной виновностью закоренелых грешников. Долгое время смутная идея <легких>, <обыденных>, <обыкновенных> грехов, представленная Августином, а позже Григорием Великим, лишь со временем сложилась в категорию греха <вени- 

I U Jugcment dcs morts (Egypte, Assour, Babylone, Israel, Iran, Islam, Indc, Chine, Japon). Coll. Sources orient ales, IV. Paris, ed. du Seuil, 1961, p.9. 

ального>*, то есть простительного> - незадолго до появления чистилища и стало одним из условий его рождения. Даже если, как мы увидим, все было не так просто, суть в том, что чистилище появилось как место очищения от вениальных грехов. 

Верить в чистилище- место наказаний- значит определить отношение между душой и телом. В сущности, церковь с самых ранних времен учила, что после смерти бессмертная душа покидает тело и они обретают друг друга только по скончании времен, в момент телесного воскресения. Но вопрос о телесности или бестелесности души, как мне кажется, не создает проблему чистилища или его прообразов. Души, отделенные от телесной оболочки, обладали материальностью sui generis** и, таким образом, кары чистилища могли терзать их как бы телесно1. 

О смысле промежуточности 

Промежуточное место чистилища является таковым во многих отношениях. Во временном смысле, в смысле промежутка между индивидуальной смертью и Страшным судом. Чистилище займет этот особый отрезок времени после достаточно долгих колебаний. Несмотря на свою решающую роль в этом вопросе, святой Августин не поместит окончательно будущее чистилище в этот временной интервал. Чистилище будет колебаться между 

* От латинского venia, <прощение>. - Здесь и далее звездочками отмечены примечания переводчика. ** Sui generis - своеобразный {лат.). 

1 Фома Ливийский особо чувствителен к проблеме способности духовных душ ощущать страдание от телесного огня. Он опирается, главным образом, на авторитет Писания (Матф. 25:41) и аналогию между душами отделенными и демонами, чтобы утверждать: <Души отделенные могут, таким образом, страдать от телесного> (Somme theo-logiquCt sup pi., quest. 70, art. 3). Вопрос о телесности души волновал, вероятно, и Иоанна Скота Эрнугену в IX веке, а также его ученика Го-нория АвгустоДУНСКОго в XII веке. См.: CI. Carro/. zi -Structure et fonc-tion de la vision de Tnugdali in Fain Croire, actcs du colloque de l'Ecolc francaise de Rome (1979); A.Vauchez, ed. Rome, 1980. Здесь я не следовал Клоду Кароцци, но благодарен ему за предварительное сообщение об этой публикации. 

временем земным и временем эсхатологическим, между началом чистилища в этой жизни (в этом случае следовало определить его связь с покаянием) и отсрочкой окончательного очищения, которое приходилось только 

на момент Страшного суда. Таким образом, оно посягало на эсхатологическое время, и Судный день перерастал из момента во временную длительность. 

Кроме того, чистилище является собственно пространственным промежутком, который вклинивается и простирается между раем и адом. Но притяжение обоих полюсов долгое время воздействовало и на него. Чтобы получить право на существование, чистилище должно было заместить преддверие рая, refrigerium, место отдохновения, выдуманное во времена раннего христианства, и лоно АвраамовОу вошедшее в историю Лазаря и скверного богача в Новом Завете (Лука 16:19-26). Самое главное, чистилищу нужно было отмежеваться от ада, мало различимой частью которого, верхней геенной, оно оставалось долгое время. Это метание между раем и адом обнаруживает, какой значительный смысл имело чистилище для христиан. Окончательное определение нового места в потустороннем мире затягивалось, пока Данте не дал географии трех царств потустороннего мира наивысшее выражение. В конечном счете чистилище не будет подлинным, совершенным промежуточным местом. Предназначенное для полного очищения будущих избранных, оно сдвинется ближе к раю. Смещенное промежуточное место, оно установится не в центре, но ближе к верху. Таким образом, оно относится к тем самым столь характерным для феодального менталитета системам децентрализованного равновесия: неравенство в равенстве, которое встречается в моделях, современных вассалитету и браку, когда в мире равных вассал, тем не менее, подчинен сеньору, а жена - мужу. Ложная равноудаленность чистилища от ада, которого удалось избежать, и неба, к которому уже удалось приблизиться. Наконец, промежуточность ложная еще и потому, ибо переходное, эфемерное чистилище не обладает вечностью ада или рая. И, однако, оно отличается от земного времени и пространства, подчиняясь другим правилам, превращающим его в один из элементов воображаемого, которое в Средние века называли <чудесным>. Главное кроется, быть может, в логическом порядке. Чтобы родилось чистилище, необходимо было, чтобы промежуточное понятие обрело консистенцию, могло бы быть осмыслено людьми Средневековья. Чистилище принадлежит к определенной системе, системе мест потустороннего мира, поэтому существует и имеет значение только в соотношении с этими другими местами. Я прошу читателя не забывать об этом, но поскольку из трех главных мест потустороннего мира чистилищу потребовалось больше времени, чтобы определиться, и поскольку его роль поставила больше проблем, то мне казалось возможным и желательным трактовать чистилище, не рассматривая подробно ад и рай. Как логическая, математическая структура, это промежуточное понятие связано с глубокими сдвигами в социальных и ментальных реалиях Средневековья. Уход от противопоставления имущих и бедных, клириков и мирян, поиск средней категории, средних классов, или третьего разряда, - это процесс того же рода, и относится он к изменившемуся обществу. Переход от бинарных схем к схемам тернарным означает аналогичный шаг в организации мышления общества, важность подобного сдвига подчеркнул Клод Леви-Стросс1. Образы кар, огонь В отличие от иудейского шеола - тревожного, печального, но избавленного от наказаний - чистилище есть место, где мертвые претерпевают кару (или кары). Эти кары, как мы увидим, могут быть многочисленными, похожими на те, которым подвергаются в аду проклятые. Но две из них, пламень и лед, повторяются чаще всего, а одна - испытание огнем - сыграла роль первого плана в истории чистилища. 1 CI. Levi-Strauss in Anthropologic structural^ I, Paris, 1958, p. 168. 

Антропологи, фольклористы, историки религии хорошо знают огонь в качестве священного символа. В средневековом чистилище и его прообразах огонь встречается во всех знакомых специалистам по религиозной антропологии формах: огненные круги, огненные озера и моря, кольца пламени, огненные рвы и стены, изрыгающие пламя чудовища, огненные уголья, души в форме огоньков, огненные реки, долины и горы. 

Что же такое этот священный огонь? <В обрядах инициации, - отмечал Г. Ван дер Леув, - именно огнем стирается завершившийся к тому моменту период существования и, тем самым, делается возможным новый>1. Стало быть, переходный обряд, вполне уместный в этом переходном месте* Чистилище относится к числу поминальных* обрядов, как их называл Ван Геннеп, значение которых порой ускользает от антропологов, излишне увлеченных фазами разделения и соединения, открывающими и завершающими переходные обряды* 

Но значение этого огня гораздо богаче. К.-М. Эдсман хорошо показал, что в сказках, легендах и народных зрелищах Средневековья и Нового времени присутствует восстановительный огонь, аналогичный тому, который во времена Античности можно было встретить у римлян, греков и, с другой стороны, у иранцев и индийцев, у которых, по-видимому, и родилась концепция божественного огня - Ignis divinus2. Таким образом, чистилище сыграло роль в воскрешении индоевропейских основ, театром которого, по-видимому, стало христианство XI-XIII веков. Возникновение (или воспроизведение?) трехфункциональной схемы в освещеннии Жоржа Дю- 

1 G. Van der Leeuw, La Religion dans son essence et ses manifestations, Paris, 1955, p. 53. 

* От латинского limen, <граница>. 

2 C.-M. Edsmann, Ignis Divinus. he feu comme moyen de rajeunissement et d'immortalite: contes, legcndes, mythes et rites, Lund, 1949. Вспомним устаревшую, но прорывную классическую работу: J.G. Frazer, Myths of the origin of Fire, London, 1930; прекрасный опыт: G. Bachelard, Psychanalyse du feu. О священном иранском огне: К. Erdmann, Das iranische Fcuer-beiligtum, Leipzig, 1941. Статья <Огонь> (А. Клосс): Lexicon fur Thcologic und Kirche, 4,1960,106-107 и особенно статьи <Огонь преисподней>, <Судный огонь>, <Огонь чистилища> (А. Мишель): Dictiontmirc de би и других исследователей, является в общих чертах современным нашему феномену. Пламя печи, пламя кузницы, пламя костра. Надо поместить рядом с ними и пламя чистилища, которым, впрочем, также овладела народная культура. 

Этот огонь омолаживает и придает бессмертие. Легенда о фениксе- самое знаменитое его воплощение, воспринятое средневековым христианством со времен Тертуллиана. Феникс становится символом призванного к возрождению человечества. Ошибочно приписываемый святому Амброзию текст, впрочем, привязывает к этой легенде фразу святого Павла: <Огонь проверит дело каждого> (1 Кор. 3:13), ставшую главной библейской опорой, на которой средневековое христианство будет основывать построение чистилища. 

В свете этого наследия обозначаются, как мне кажется, три важные характеристики очистительного огня, занявшего центральное место в строительстве чистилища в Средние века. 

Во-первых, это омолаживающий и придающий бессмертие огонь, <через который проходят>. Святой Павел выделил обряд, о котором в том же знаменитом пассаже Первого послания коринфянам (3:15) говорится: <...впрочем сам спасется, но так, как бы из огня> (quasi per ignem). Чистилище - это промежуточное место (или состояние) и воображаемые пути по чистилищу будут, повторяю, путями символическими. Прохождение сквозь огонь будет тем более значимо для людей Средневековья, поскольку модель чистилища будет развиваться как модель судебная. Испытание огнем есть ордалия. Оно является таковым для пребывающих в чистилище душ, оно является таковым для живых, допущенных к прохождению через чистилище не просто в качестве туристов, но со всеми его рисками и угрозами. Очевидно, насколько подобный обряд мог соблазнять людей, которые соединили традиции, восходящие к далекой древности через Грецию и Рим, воспринявшие индоевропейский огонь, и наследие варварских верований и практик. 

Понятно также, почему в попытках земной локализации чистилища или, по крайней мере, его устья особое внимание привлекал естественный географический элемент: вулканы. Эти горы с кратерами, а стало быть, и с изрыгающими пламя жерлами, напоминали три основных элемента физической и символической структуры чистилища. Мы увидим, как люди, озабоченные локализацией чистилища, обратили свои взоры к Сицилии, к Стромболи и Этне. Но на Сицилии не было среды, готовой ухватиться за такой шанс, как это сделали ирландцы, их английские соседи и цистерцианцы с Чистилищем святого Патрика, к которому было организовано паломничество, быстро развивавшееся и контролируемое. Сицилия Фридриха II, с ее подозреваемым в ереси сувереном, греческими монахами и мусульманами, выглядела недостаточно <католической>, чтобы дать приют чистилищу или одному из его главных входов, а Этна была не способна избавиться от своего чисто инфернального образа. 

Вторая характеристика сводится к тому, что огонь средневекового чистилища хотя и занял преобладающее, в конечном счете исключительное место, составлял, однако, обычно часть пары: огонь и вода. В текстах, относящихся к предыстории Средневековья, эта пара появляется чаще всего в форме противопоставления огненного и влажного, горячего и холодного мест, кипящего и ледяного элементов. И основное испытание, которому подвергаются мертвые в чистилище, - это не просто преодоление огня, это попеременное прохождение сквозь огонь и воду, нечто вроде проверки <шотландским душем>. 

К.-М. Эдсман справедливо обратил внимание на тексты классической римской античности, в которых можно обнаружить кавказских* аскетов, нагих и в пламени, и во льдах. Цицерон говорит о <мудрецах, которые живут голыми, не чувствуют снегов Кавказской земли, не боятся огня и без ропота предают себя сожжению>1. Валерий Максим тоже упоминает <тех, кто проводит всю жизнь нагими, то закаляя тело в суровых льдах Кавказа, то безропотно предавая его пламени>2. 

Пара огонь - вода (холодная) обнаруживается в раннехристианском обряде крещения огнем, которому предстояло сыграть некоторую роль в предыстории чистилища. Христианам этот обряд явился в Евангелиях от Матфея и Луки в связи с Иоанном Крестителем. Матфей вкладывает в уста Предтечи следующие слова: <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> (Матф. 3:11). У Луки (3:16) Иоанн Креститель держит ту же самую речь. 

Восходящая к древним индоевропейским мифологиям огня концепция крещения огнем конкретизировалась в апокалипсической иудеохристианской литературе. Ранние христианские богословы, особенно греки, тонко чувствовали это. Комментируя отмеченный стих из Луки (3:16), Ориген заявляет: <Сначала надо крестить водой и духом, чтобы, когда крещаемый окажется в огненной реке, он показал, что сохранил водные и духовные вместилища, а посему заслуживает восприятия еще и огненного крещения в Иисусе Христе> (In Lucam, проповедь XXIV). В жемчужине, упоминаемой Матфеем (13:45-46: <Подобно Царство Небесное купцу, ищущему хороших жемчужин, который, найдя одну драгоценную жемчужину, 

* Во времена греко-римской античности Кавказом именовали азиатскую горную цепь от Эльбруса до Гималаев. Строго говоря* Цицерон в данном случае имел в виду индийских аскетов. 

1 Цицерон. Тускуданские беседы. V, 77. Щит. в переводе М. Гаспарова. \ 

2 Fact о гит et dictorum тепюгаЫНит libri novem, III, 3, ext. 6. Как отметил Эдсман, в <Волшебной флейте> Моцарта <Тамйно и Памина проходят через две пещеры: в первой находится водопад, вторая наполнена огнем>. 

пошел и продал все, что имел, и купил ее>), Эдсман усматривает символ Христа, объединившего воду и огонь. В православном христианстве крещение огнем осталось метафорическим. Иное дело- некоторые секты (баптисты, месса лиане, египетские аскеты) вплоть до катаров, которых <ортодоксальный> оппонент Экберт будет в XII веке иронически упрекать в том, что они фактически крестят не <в огне>, но <рядом> с огнем. 

В древних мифологиях и религиях огонь имел множественную и разнообразную природу. Это отразилось в иудеохристианекой символике огня и, в конечном счете, в различных функциях и значениях огня чистилища. В разных аспектах огня, <одновременно обожествляющего и животворящего, карающего и уничтожающего> Эдсман усматривает <различные стороны самой сущности божественного> и сводит, таким образом, к единству в божественной персоне множество ликов огня. Подобная модель объясняет разнообразие христианских интерпретаций очистительного огня от Античности до XIII века. Может сложиться впечатление, что речь идет не об одном и том же огне, но это лишь следствие многозначности античного божественного огня. Он проявлялся то преимущественно как очиститель, то прежде всего как каратель, а то как испытатель, иногда он представал сиюминутным, иногда будущим, чаще всего реальным, но иной раз духовным, касался некоторых смертных или всех. Но речь вполне всегда шла об одном и том же огне и огонь чистилища, во всей его сложности, является наследником многочисленных ликов огня божественного, священного огня индоевропейских истоков. 

Августин, по-видимому, уловил континуитет, связывающий, несмотря на фундаментальные изменения смысла, некоторые древние концепции огня с концепциями христианскими: <Стоики, - пишет он в <Граде Божием> (VIII, 5), - считали, что огонь, иначе говоря, телесное, один из четырех составляющих осязаемый мир элементов, есть живое, разумное и творческое начало самого мира и всего его содержимого, а следовательно, что огонь есть Бог>. Конечно, в христианстве огонь, как это прекрасно скажет Франциск Ассизский, есть не более чем творение. Но, согласно точной формуле Эд-смана, <вся сложность огня потустороннего мира в его общих или особенных формах- например, огненной реки - объясняется через различные функции одного и того же божественного огня>. Это в равной мере относится и к огню чистилища. Но этого богатого смыслами очистительного огня прошлого не сознавали ни миряне, ни даже клирики - если не считать библейских текстов> бывших необходимым и достаточным для людей Средневековья свидетельством священной традиции. Однако мне кажется необходимым пролить свет на это долгое наследие. Оно обнаруживает некоторые озадачивающие аспекты средневековой истории чистилища и позволяет лучше понять колебания, споры, предпочтения, которые проявились в этой истории, ибо наследие не только предлагает, но и предполагает. Самое главное, оно объясняет, как мне кажется, одну из причин успеха чистилища, состоящую в восприятии некоторых очень древних символических реалий. Укорененное в традиции имеет больше шансов на успех. Чистилище было новой для христианства идеей, которая, однако, заимствовала у предшествующих религий часть их существенных элементов. В христианской системе божественный огонь меняет смысл, и историк должен быть чуток прежде всего к такого рода трансформациям. Но постоянство материала, переживающего большую временную длительность, подвергаясь переменам в большей или меньшей степени, тоже не следует упускать из виду. Революции редко создают нечто новое, чаще они меняют смысл. Христианство было революцией или главной пружиной революции. Оно восприняло омолаживающий и придающий бессмертие божественный огонь, но сделало из связанного с обрядом верования атрибут Бога, использование которого определяется двойной человеческой ответственностью: ответственностью мертвых, которым в зависимости от их земного поведения предстоит или нет подвергнуться ему, и ответственностью живых, большее или меньшее старание которых может изменить длительность его действия. Огонь чистилища, полностью оставаясь символом, несущим смысл, смысл спасения через очищение, стал инструментом на службе сложной судебной системы, связанной с обществом, совершенно отличным от тех, которые верили в огонь восстанавливающий. 

Солидарность: живые и мертвые 

Чистилище в конечном счете является промежуточным загробным миром, где претерпеваемое испытание может быть уменьшено благодаря голосам, вмешательству живых. Это, по-видимому, идет от верования ранних христиан в действенность их молитв за мертвых- как о том свидетельствуют надгробные надписи, литургические формулы, а затем в начале III века <Страсти Перпе-туя*;Открывшие серию пространственно определенных представлений о будущем чистилище- от верования, породившего молитвенное движение, завершившееся созданием чистилища. Показательно, что у Августина, согласно его <Исповеди>, первые мысли, приведшие его к идее чистилища, возникли по случаю переживаний, вызванных смертью матери Моники. 

Эта уверенность христиан в действенности голосов лишь позднее соединяется с верованием в возможность очищения после смерти. Йозеф Нтедика убедительно показал, что у Августина, например, оба верования вырабатывались раздельно, практически не соприкасаясь. Голоса в пользу мертвых предполагают создание длительной солидарности по обе стороны смерти, тесных отношений между живыми и покойными, существование между ними связующих институтов, финансирующих голоса (завещаний, например) или делающих их практически обязательными (братства). Таким связям тоже требовалось время для установления. 

Как увеличивается влияние живых в этом воздействии на смерть! Но, кроме того, как усиливаются в сем мире общинная связь- кровных семей, семей искусственных, религиозных или братских, как расширяется после смерти эффективная солидарность! А какой это инструмент власти для церкви! Она утверждает свое право (частичное) на души в чистилище, как на членов воинствующей церкви, выдвигая церковный суд в умаление Суда Божия, в качестве вершителя справедливости в потустороннем мире. Этой духовной властью, а также, как мы увидим, совершенно естественно и финансовой выгодой лучше других воспользуется братия нищенствующих орденов, страстных пропагандистов нового верования. <Инфернальная> система индульгенций в конечном счете найдет здесь мощную опору. 

Досье чистилища 

Я призываю читателя открыть вместе со мной досье чистилища. Убедительнее всего - прикосновение к текстам великих теологов или безвестных, иной раз безымянных компиляторов, к текстам высокого литературного достоинства или простого коммуникативного свойства, но в большинстве случаев впервые переведенным и зачастую обладающим в различной степени очарованием вымысла, пылом прозелитизма, трепетом откровения внутреннего и внешнего мира. Главное, это лучшее средство увидеть, как медленно, не всегда уверенно, во всей сложности исторического процесса складывалось верование в место, в само это место. 

Тексты эти зачастую однообразны, но тоже составляют собой корпус, тоже создают собой историю. Игра отголосков, которая будет часто давать о себе знать в этой книге, есть образ реальности. Изъять подобные повторы из истории значило бы исказить ее, фальсифицировать. 

Мы увидим, что станет с географией потустороннего мира и ее смыслами на главных этапах первого периода Средневековья, когда вырабатывались основы нашего западного мира. Сегодня мы лучше знаем и точнее оцениваем оригинальность долгой мутации III-VII веков, которую некогда называли поздней Империей, ранним Средневековьем и, более точно, поздней Античностью: осуществлялась передача античного наследия, христианство определяло новые порядки, человечество боролось за свое физическое и духовное выживание. На фоне рая и ада, при существовавшем убеждении в неминуемости конца света, чистилище выглядело почти светом, который и во тьме светит. Генезис феодализма оставлял наброски чистилища с VIII по XI век в неопределенном состоянии, в квазинеподвижности теологии и религиозной практики, но монастырское воображение угадывало в открывающихся просветах закоулки потустороннего мира. Великий творческий XII век был еще и веком рождения чистилища, которое постижимо только в рамках сложившейся тогда феодальной системы, Вслед за эпохой разбрасывания пришла эпоха собирания. Произошло освоение потустороннего мира, которое позволило чистилищу сделать мертвых частью целого общества. Дополнительный шанс, который чистилище предоставляло новому обществу, интегрировался в глобальную систему. 

Теология и народная культура 

Я должен сделать еще два уточнения для читателя. 

Первое касается места теологии в данном исследовании. Я не теолог и не историк теологии. Очевидно, когда речь идет о веровании, ставшем догмой, то роль теологической проработки в его истории трудно переоценить. Надеюсь, я уделил ей должное внимание. Но полагаю, что как верование чистилище утверждалось другими путями, и эти пути меня особенно интересуют, поскольку они проливают больше света на отношения между верованием и обществом, на ментальные структуры, на место воображаемого в истории. Я знаю, что с точки зрения современной католической теологии чистилище есть не место, но состояние. Отцы Тридеитского собора, стремившиеся в данном вопросе, равно как и в прочих, избежать заражения религии <суевериями>, оставили содержание идеи чистилища вне догмы. Таким образом, и локализация чистилища, и природа претерпеваемых там кар, не определенные догматически, были предоставлены свободе мнений. 

Но в этой книге я надеюсь показать, что концепция чистилища как места и связанные с нею образы сыграли главную роль в успехе этого верования1. Это истина не только массы верующих, но истина теологов и церковных авторитетов XII-XIII веков. Когда среди мирян нашелся гениальный, к тому же весьма ученый человек, он во всех смыслах лучше других выразил то, чем было чистилище для людей второго периода Средневековья, после 1150 года. Лучшим теологом истории чистилища является Данте. 

Второе уточнение касается роли народной культуры в рождении чистилища. Эта роль является безусловно важной. Здесь мы будем неоднократно говорить об этом. За некоторыми основными элементами нарождающегося чистилища просматривается влияние народной традиции, не в вульгарном смысле массовой культуры, но в действенном смысле специфической фольклорной культуры. Достаточно трех примеров: очистительный огонь, как показал К.-М. Эдсман, присутствовал в обрядах и верованиях, которые позволяют понять сказки, легенды и народные зрелища; путешествия в потусторонний мир восходят к жанру, тесно сближавшему элементы ученые и элементы фольклорные2; exempla о чистилище рождались зачастую из народных сказок и тому подобного. Многие годы вместе с несколькими коллегами и друзьями я вел в рамках моих семинаров в Школе высших исследований по социальным наукам изыскания об отношениях между культурой ученой и культурой народной в Средние века. Однако я не собирался заранее слишком сильно привязать себя к этому пути. В подобных 

1 О теологическом, <очищенном>, но узком видении см., например, следующее мнение: <Крайности народного языка Господа Нашего, говорящего о пальце Лазаря и о языке скверного богача, могли подвигнуть умы, привыкшие считать душу и тело неразделимыми, придавать душам отделенным тело sui generis, как воображение им услужливо подсказывает. Столько препятствий для подлинно догматической философии> (). Bainvel in Dictionnaire de theologie catholique, I, Paris, 1909, p. 1001). Рассуждать так, значит отрезать себе путь к постижению истории. 

2 Гейнрих Гюнтер писал: <Видение потустороннего мира стало народным мотивом, который имел хождение во все эпохи и является столь же старым, как мистический домысел> (Н. GQnter, Die christliche Legen-de des Ahendlandes, Heidelberg, 1910, p. 111). 

сюжетах слишком много неопределенного, чтобы можно было с легкостью установить, углубить, интерпретировать несомненную долю народной культуры. Но следует знать, что эта культура сыграла свою роль в рождении чистилища. Век рождения чистилища был еще и веком самого непосредственного давление фольклора на ученую культуру, когда церковь была как никогда открыта традициям, которые в период раннего Средневековья разрушала, скрывала или игнорировала1. Этот толчок тоже содействовал рождению чистилища. 

1 См.: J. Le Goff in Pour un autre Moyen Age, Paris, 1977, p. 223-279 [Рус. изд.: Ле Гофф Ж. Культура клириков и фольклорные традиции меровингской цивилизации // Другое Средневековье: время, труд и культура Запада. Екатеринбург: Изд-во Урал, ун-та, 2002, с. 135-141], а также in Ibid., p. 236-279 [Рус. изд.: Церковная культура и культура фольклорная в Средние века: св. Марцелл Парижский и дракон // там же, с. 142-148] и J.-Cl. Schmitt in Annates E.S.C., 1976, p. 941-953. 

Часть первая 

Потусторонние миры до чистилища 

Глава 1 

Воображаемое древности 

Средневековое чистилище заново использовало темы, имевшие очень давнюю традицию: мрак, огонь, пытки, мост испытания и перехода, гора, река и т.д., в конечном счете отказываясь от элементов, которые едва не приняло (пажити, блуждание), а что-то отвергая изначально (реинкарнации, метемпсихоз). Я же для начала коснусь этих фрагментов, дошедших из других мест и издалека, из дальнего, иной раз пространственно-временного далека. 

Собрать эти древние поверья в досье чистилища - значит рассмотреть его в совокупности решений одной проблемы: структура потустороннего мира, потустороннее воображаемое как проявление его функции. В некоторых случаях обращение к другим религиям позволяет выделить реальное историческое наследие: огонь, например, был общим местом от Древней Индии до христианского Запада, но огонь чистилища объединил многочисленные огни, веками возжигавшиеся то тут, то там. Египетская модель, по-видимому, оказала большое влияние на инфернализацию последующих потусторонних миров. Иногда же сравнение с загробными мирами других религий, имеет только логическую ценность и лишь демонстрирует системы потусторонних миров и различные решения общей проблемы. И можно ли рассматривать близость этих решений к христианскому решению чистилища как следствие идентичного ответа, а не достоверного влияния? Сущностный страх времен ада гностиков и тревожное, но в конечном счете умеренное надеждой приуготовлен не христиан в эпоху чистилища - не проистекают ли они от чувства времени, характерного для обеих мыслей, но независимых друг от друга? 

Наконец, пролить свет на эту преемственность и этот отбор - значит показать, что связь между христианским чистилищем и предшествующими воображаемыми потусторонними мирами - это связь историческая, а не генеалогическая. Чистилище не было автоматическим порождением серии верований и образов - пусть даже диахронической, - оно есть результат истории, которая смешивает необходимость и случайности. 

Три индуистских пути 

В Древней Индии в конце ведических времен, когда появились первые уданишады (VI век до н. э.), у мертвых в соответствии с их заслугами было три пути, но не предполагалось никакого суда. Вступление на один из этих путей осуществлялось через огонь, поскольку умершие сжигались на костре. Праведники переходили <из пламени - в день, из дня - в светлую половину (лунного месяца), из светлой половины - в шесть месяцев года, когда солнце на подъеме, из этих шести месяцев - в мир богов, из мира богов - на солнце, с солнца - в мир молний. Из этого мира молний они (таким образом, познавшие) препровождались в миры Брахмана духовным существом прибывшим (туда за ними). В этих мирах Брахмана они населяют дали неизмеримые. Для них нет возврата>. 

Те, кто имеет умеренные заслуги, <вступают в дым, из дыма - в ночь, из ночи - в темную половину (лунного месяца), из темной половины - в шесть месяцев спадающего солнца, из этих шести месяцев - в мир Мани, из мира Мани - на луну>. Там их поедают боги, и они возвращаются на землю, открывая циклы реинкарнаций и совершенствующихся возрождений, каждое из которых есть этап на пути в рай. Неисправимые злодеи претерпевают карательное возрождение в виде <червей, насекомых, животных> вплоть до низвержения в ад1. 

<Иша-упанишада> об инфернальном местопребывании сообщает следующее: <Миры эти, именуемые лишенными солнца, покрыты как они есть слепым мраком: туда отправляются после смерти те, кто убил свою душу>. Но другие тексты позволяют предположить, что судьба мертвых не предрешена изначально. Она зависит от того, преодолеют ли они порог, охраняемый двумя собаками. Если они его преодолеют, то будут приняты в более приятном месте, подобном римскому Элисию, германской Валгалле, <в пажитях, коих у них уже не отнимут>, где они будут участниками пиршества Ямы, первого человека, Адама индоиранской традиции, ставшего царем преисподней. Если же они отвергнуты* то либо нисходят во мрак ада, либо горестно возвращаются скитаться по земле, блуждая, как проклятая душа, в облике привидений2. 

Эти различные традиции представляют элементы, которые обнаружатся и в чистилище: идея среднего пути спасения, прохождение через огонь, диалектика мрака и света, улучшение положения между смертью и окончательным спасением, функция потустороннего мира как вместилища душ, которые в противном случае были бы обречены на скитания призраками. Но отсутствие суда и центральная роль метемпсихоза весьма далеки от христианской системы потустороннего мира. 

1 Эти отрывки, извлеченные из <Чхандогья-упанишады>, были процитированы и интерпретированы Жаном Варенном в <Суде над мертвыми в Индии>. См.: Lc Jugement des morts (Sources orientates, IV), Paris, 1961, p. 225-226. (Рус персв. см.: Уплнишады. М.: Восточная литература, 2000. С. 148-149.1 

2 Ibid., р. 215-216. См. также: L. Scherman in Festchrifl Konrad Hofmann Romanische Forschungen, 5, 1890, p. 539-582. 

В Иране: огонь и мост 

В иранских учениях и образах потустороннего мира поражает прежде всего повсеместность огня. Но некоторые черты зороастрийской эсхатологии обнаруживают признаки, которые не то чтобы непременно оказали огромное влияние на христианские концепции, приведшие к чистилищу, но которые напоминают их'. Это прежде всего неопределенность между <райской> и <инфернальной> интерпретацией положения мертвых до суда. В <Ведах> такое пребывание - царство Ямы - представляет собой то светлый рай, то мрачный подземный мир, бездну, в которую нисходят отлогим путем. Это также присутствие связующего землю и небо моста - что встречается и в Индии, - на котором умерший претерпевает испытание силы и ловкости, имеющее тоже определенную моральную значимость2. 

Наконец, для душ, добрые дела которых уравновешивают дурные, существует промежуточное место, но специалисты предупреждают, что не следует думать, будто при этом речь идет о чем-то вроде чистилища, ибо это скорее маздеистский ад, сравнимый с христианским чистилищем, ибо это тоже временное местопребывание3. 

В Египте: инфернальное воображаемое 

Долгая история Древнего Египта тем более не позволяет в нескольких словах резюмировать концепцию эволюционировавших в ходе столетий верований о суде над мертвыми и о загробном мире, которые, по-видимому, имели свои варианты в разных социальных кругах. Идея суда над мертвыми была в Египте очень древней. Как писал Жан Йойот: <Изобретения древних египтян: сама 

1 См.: J.D.C. Pavry, The Zoroastrian doctrine of a future life. New York, 1926; J. Duchesne-Guillemin, La Religion de /1/ran ancien, Paris, 1962. 

2 См. статью <Мост> (, G.A. Frank Knight): , t,2. 

идея, страх и надежда на Суд- обретут впоследствии долгую судьбу>1. 

Египетский ад был особенно впечатляющим и утонченным. Он представлял собой огромное обиталище со стенами и воротами, топкими болотами и огненными озерами вокруг таинственных палат. Масперо подчеркивал, что мертвый египтянин должен был взобраться на гору по крутым склонам. Воображаемая география египетского загробного мира была настолько проработанной, что на некоторых саркофагах находили карты того света. Тамошние наказания были многочисленны и суровы. Карам подвергалось как тело, так и душа. Они были как физическими, так и моральными, знаками немилости богов. Основным средством воздействия было заточение и тюрьма. Там предполагались кровавые пытки и многообразные и страшные наказания огнем. Но христианское чистилище даже в самых инфернальных своих версиях не приблизится к мукам египетского ада, таким как истязание органов чувств или телесное расчленение. Топографическое воображение египтян в их видении ада было весьма подвинутым. <Вместилища> - дома, комнаты, ниши, места различного назначения - образовывали там сложную систему помещений2. Но у древних египтян не было чистилища. Эрик Хорнунг подчеркивает, что, несмотря на богатство египетской терминологии для обозначения смертных в загробном мире, она сводится к двум, строго противоположным категориям: <блаженные> и <проклятые>. Не предполагалось <ни промежуточного состояния, ни фазы, ни очистительной процедуры в загробном мире>. 

Только в демотическом (на простонародном языке) рассказе о путешествии в загробный мир Си-Осира, написанном между I веком до н. э. и II веком н. э., появляются три категории мертвых: отягощенные злодеяниями, совершавшие только добрые дела и те, у кого добрые 

1 J. Yoyotte in Le Jugement des morts, p.69. 

2 E, Hornung, Altagyptische Hollenvorstellungen. Abhandlungen der sachsi-schen Akademie der Wissenschaften zu Leipzig. Philologisch-historische Klasse, Bd. 59. Heft 3. Berlin, 1968. 

и злые дела уравновешены, но по-прежнему не предполагается никакой процедуры очищения. Некоторая дифференциация индивидуальных судеб, которая обнаруживается, как будет видно далее, в коптских апокалипсисах - таких, как апокалипсисы Петра и Павла, - после II века н.э., не имела египетского прецедента1. 

Однако напомнить эту египетскую предысторию было не лишним, ибо Египет до и после христианской эры, прежде всего в Александрии и христианских монастырях, являлся местом создания многих иудейских, греческих, коптских текстов, которые сыграли большую роль в формировании представлений о потустороннем мире, особенно об аде. Э. А. У. Бадж выделил характерные черты его инфернального наследия: <Во всех книгах о том свете мы обнаруживаем огненные скважины, мрачные пропасти, смертоносные ножи, потоки кипящей воды, зловонные испарения, язвящих змей, жутких чудовищ и тварей с головами животных, жестоких существ и душегубов разного облика... напоминающих тех, к которым мы привыкли благодаря средневековой литературе, и почти не вызывает сомнений, что современные нации в своих концепциях ада многим обязаны Египту>2. Ин-фернализированное чистилище, которое будет часто встречаться в средневековом христианстве, несомненно, частично вскормлено египетским наследием. 

Сошествие в преисподнюю в Греции и Риме 

Можно сказать, что греко-римская античность внесла свой вклад в христианские представления о потустороннем мире через тему схождения в преисподнюю. Эта тема, возрожденная с Христом, часто встречалась в греческой античности: в обитель теней спускались Орфей, Поллукс, Тесей, Геракл. Одним из наиболее знаменитых такого рода нисхождений стало путешествие Одиссея из XI книги <Одиссеи>. Однако известно, что в первоначальный текст были внесены многочисленные дополнения: он не содержал ни суда над мертвыми, ни моральных санкций, ни карательных истязаний. Гомеровский ад выглядит скудновато по сравнению с восточными вариантами ада. При этом можно найти ряд общих географических элементов, которые проявятся в генезисе чистилища: остров (остров Цирцеи), пронизанный пещерами утес над морем, поистине инфернальная атмосфера эпизода схождения в Аверн*, вызывание мертвых, которого не будет в официальном христианстве, ибо только Бог может позволить некоторым умершим явиться из чистилища к некоторым живым1. В свою очередь мельком упоминает о Тартаре Гесиод (Теогония, 695-700,726-733). 

В большой временной длительности вклад Древней Греции в идею загробного мира можно обнаружить, прежде всего, в двух интеллектуальных построениях, причем трудно сказать, какое именно влияние они могли оказать на христианскую мысль. 

Философия реинкарнации: Платон 

В перспективе промежуточного потустороннего мира невозможно лаконично передать мысль Платона о судьбе душ после смерти. Моим проводником в данном случае будет Виктор Голдшмидт2. Платоническая доктрина 

* Аверн - озеро близ Неаполя, известное своими сернистыми выделениями; в античные времена считалось входом в преисподнюю. 

1 См., например: V. Berard, Lcs Navigations d'Ulysse, IV, Circi et les morts, Paris, 1929, p. 281-372, где автор делает особый упор на отыскание реальных географических мест. Подобный географический реализм маскирует иной раз главное, состоящее в комбинации структуры воображаемого и культурной традиции. Нет ли тут желания связать упоминания о жаре и холоде в преддверии чистилища со средиземноморскими или нордическими авторами? В основе же-оппозиция <холодное - горячее>, имеющая, вероятно, индоевропейское происхождение. Это не повод искать в ней отражение тибетского или кавказского климата. 

2 V. Goldschmidt, La Religion de Platon, Paris, 1949. В частности глава <Кары и воздаяния> ( 

ЕШ Жак Л е Го ф ф. Рождение чистилища 

подчинена той идее, что во всяком проступке есть доля сознательного, а стало быть, ответственности, и доля неведения, устранить которую можно только сложной процедурой. Судьба душ, таким образом, зависит одновременно от их собственного выбора и суда богов. 

Посмертная судьба мертвых принимает, как правило, форму реинкарнаций, выбираемых умершим более или менее свободно, но может быть изменена или прервана вмешательством богов. Злодеи могут подвергаться либо деградирующим метаморфозам, переходя в тело человека более низкого социального положения или в тело омерзительного животного, либо адским карам. Эти кары упоминаются в десятой книге <Государства> (615е - 616а), живописующей огненных людей, сковывающих руки, ноги и головы тиранов, швыряющих их оземь, сдирающих с них кожу и волокущих их по бездорожью и колючкам, - эти картины найдут отражение в Откровении Петра*. Что касается тех, кто достиг платонического идеала, то есть философии, и занимался ею <в чистоте и праведности>, то они обретают совершенное созерцание чаще всего на <блаженных островах>, ибо потребность в локализации и пространственной координации судьбы в потустороннем мире существует неизменно. 

Разные соображения подталкивали Платона к поиску пути промежуточного положения после смерти. В частности, идея наказания, пропорционального преступлению, с особой силой выраженная в <Государстве> (X, 615а-Ь). А также концепция особой судьбы не достаточно добродетельных: они не выходят за пределы цикла реинкарнаций, но в промежутках между ними получают некое воздаяние <в чистом, расположенном на уровне земли обиталище> (Федон, 114 cl-2). 

Как и традиция Ветхого Завета, платоническая мысль о потустороннем мире оставалась фундаментально дуалистической. Посредством метемпсихоза души переходят либо в более злые, либо в более хорошие души. Правосудия богов не избежит ни один человек, и Платон предупреждает себе подобных: <Оно никогда не оставит тебя в покое: так ли ты мал, что можешь погрузиться в глубины земли, или так высок, что в состоянии подняться до неба> (Законы, X, 905а). О том же говорит и Псалом 139 (138), 8: 

Взойду ли на небо - Ты там; сойду ли в преисподнюю, и там Ты. 

<Ты понесешь назначенное богами наказание, - добавляет Платон, - здесь ли, на земле, будучи ли перенесен в Аид или в еще более лютое место> (Законы, X, 905а). В знаменитом мифе об Эре встретившиеся на чудесном лугу имеют только два возможных маршрута. Одни приходят с неба, другие выходят из недр земли после тысячелетнего путешествия. 

Однако движимый идеей соразмерности наказания, связанной, несомненно, с его философией, а также с афинской юридической системой (во всех религиях, где существует суд над мертвыми, просматривается определенная связь между земным правосудием и божественной юстицией потустороннего мира). В представлении Платона людские души ожидает переменчивая судьба, предполагающая несколько ситуаций: <То, что меньше изменяет свой прав, движется по плоской поверхности; то же, что изменяется больше, и притом в сторону несправедливости, падает в бездну и попадает в те места, о которых говорят, что они находятся внизу, и которые называют Аидом и тому подобными именами. Люди их сильно боятся, они им мерещатся и при жизни, и после отрешения души от тела. Если же душа, по своей ли собственной воле или под сильным чужим влиянием, изменяется больше в сторону добродетели, то, слившись с божественной добродетелью, она становится особенно добродетельной и переносится на новое, лучшее и совершенно святое место. В противном же случае - изменившись в сторону зла - она переносит свою жизнь туда, куда подобает> (Законы, 904с - е). 

Главное состоит в том, что вера в метемпсихоз допускала градацию наказаний, введение промежуточных кар. Эта тенденция проявилась в орфизме, <который, по-видимому, изначально признавал, что последовательность земных воплощений перемежается искуплениями в Аиде>1. Влияние орфизма на христианство зачастую преувеличивалось. Поскольку в древнем иудаизме отсутствовало верование в промежуточное состояние между небесным блаженством и инфернальными муками, а прообраз чистилища заявил о себе в греческом христианстве, то была выдвинута мысль, что христианская идея <чистилища>, согласно которой души, не являющиеся достаточно виновными, чтобы заслуживать вечных кар, обретают очищение, проистекает от языческого эллинизма, в частности от доктрин орфических2. Если подобное влияние имело место, то оно, по-видимому, затронуло прежде всего иудейские круги. В иудаистских апокалипсических текстах, особенно на рубеже христианской эры в учении раввинов можно обнаружить подлинный набросок будущего христианского Чистилища. Но в Палестине и Египте иудейская, а позднее христианская среда находилась, в сущности, в греческом окружении, где большое развитие получили мистические религии. 

Свидетелем такого рода тенденции считают Пинда-ра, который, согласно цитируемому Платоном фрагменту (Менон, 8lb), отводил для очищения в преисподней восемь лет и заявлял в оде, затрагивавшей тему, несомненно, близких к орфизму сицилийских мистических верований начала VI века до н. э.: 

Богатство, украшенное доблестью... 

Сияет звездой, и нет сияния свойственнее человеку, 

Владея таким уделом, 

О, если бы знал человек грядущее! 

Если бы знал он, 

Как миновавши смерть, 

Презренные души тотчас постигаются карами! За вину в этом царстве Зевса 

Некто в преисподней изрекает роковые приговоры*. 

1 A. Boulanger, Orphic. Rapports de l*orphisme et du christianisme, Paris, 1925. 

2 p. 128. 

* Цит. по: Пиндар. Вакхилид. Оды. Фрагменты. М.: Наука, 1980, с 16-17. 

Предтеча: Эней в преисподней 

Пора уделить особое внимание схождению в преисподнюю Энея согласно <Энеиде> Вергилия> 

В этом эпизоде присутствует топографическая привязка потустороннего мира, отмеченная стремлением к большей, нежели у большинства античных упоминаний преисподней (если не считать некоторых египетских)> точности. Брукс Отис в свое время даже набросал схематическую карту. Там отмечен спуск в ад-чистилище через некое преддверие, с которым, как и со скважинами, мы еще не редко столкнемся. Затем следует поле умерших без погребения, река Стикс, поля плача и последние луга перед развилкой, от которой налево ведет дорога в Тартар (ад), а направо, после преодоления стен Dis (Плутона, владыки преисподней), лежит Элисий, обиталище райской неги, дальше которого находится огороженный священный лес и, наконец, река забвения - Лета1. 

В знаменитом комментарии Эдварда Нордена2 подчеркивались не только реминисценции, встречающиеся в <Божественной комедии>, - появление которых тем более естественно, что Данте, сопровождаемый Вергилием, использовал ту же поэтическую модель, - но и элементы, отразившиеся в средневековых видениях, ставших вехами: на пути формирующегося чистилища. 

Например, когда Эней находится в преддверии 

Слышится стон из-за стен и свист плетей беспощадных, Лязг влекомых цепей и пронзительный скрежет железа. Замер на месте Эней и прислушался к шуму в испуге*. 

(VI, 557-559)J 

1 В. Otis, VirgiL A Study in civilized Poetry, Oxford, 1964. 

2 E. P. Norden, Vergilius Maw. AEncis Buch V/, 4° ed, Darmstadt, 1957, p. 207-349. О христианских откликах см.: P. Courcelle 

* Здесь и далее <Энеида> цитируется в переводе С. С. Ошерова. 

3 Hinc cxaudiri gemitus, et sacva sonare verbera, tam stridor ferri tractae catenae constitit Л Eneas, strepituque cxterritus baesit. 

Туже картину находим в <Видении Веттина> (IX век), <Видении Тнугдала> (середина XII века, когда чистилище еще не выделяется как особое место), а также в <Чистилище святого Патрика> (конец XII века, когда рождение чистилища уже состоялось) и, разумеется, у Данте, где в <Песнях ада> (III, 22-30), равно как и в <Чистилище>, когда возникает тема мучительных стонов и воплей, слышен отголосок Вергилия: 

О, как несходен доступ в новый круг Здесь и в Аду! под звуки песнопений Вступают тут, а там - под вопли мук1. 

Так же и Эней, сойдя в преисподнюю, указывает снизу на блистающие в вышине поля света2. Типичное движение взгляда и знака, брошенных из глубин к вышнему свету. Это же обнаруживается в апокалипсисах (Откровение Иоанна, XXI, 10; Откровение/апокриф Петра, V, 4 sqq.), в средневековых видениях предчис-тилища (<Видение Фур се>, <Видение Веттина>, <Видение Тнугдала>) и особенно в евангельской притче о Лазаре и скверном богаче, в которой богач <в аде, будучи в муках, поднял глаза свои, увидел вдали Авраама, и Лазаря на лоне его> (Лука, 16, 23) и текст которой сыграет важную роль в христианской предыстории чистилища. 

Кроме того, Эдвард Норден проницательно отмечает, что, несмотря на некоторую причудливость временных привязок как у Вергилия, так и у Данте, у обоих поэтов присутствует идея определенной длительности путешествия в потусторонний мир - порядка одного дня (24 часа) или, по преимуществу, ночь. Согласно <Энеиде> восхождение должно завершиться до полуночи, ча- 

1 АЫ quanto son diverse quelle foci daH'infernali! die quivi per canti 

s'entra, e la giu per lament! feroce (XII, 112-114). [Здесь и далее <Божественная комедия> цитируется в переводе М. Лозинского. - Примеч. перев.] 

2... camposque ni ten t is 

desuper ostentat... (Энеида, VI, 677-678). 

са выхода настоящих теней (стих 893 sqq.). В апокалипсисах и средневековых видениях путешествие в загробный мир чаще всего должно завершаться до зари, до первых петухов. В Чистилище святого Патрика это требование относительно времени станет частью системы ордалии. 

Для христианского и средневекового будущего особо важным стал следующий моментом VI песни <Энеиды>: 

Вот что рождает в них страх, и страсть, и радость, и муку, Вот почему из темной тюрьмы они света не видят. Даже тогда, когда жизнь их в последний час покидает, Или не дано до конца от зла, от скверны телесной Освободиться: ведь то, что глубоко в них вкоренилось, С ними прочно срослось - не остаться надолго не может. Кару нести потому и должны они все - чтобы мукой Прошлое зло искупить. Одни, овеваемы ветром, Будут висеть в пустоте, у других пятно преступленья Выжжено будет огнем или смыто в пучине бездонной. 

(VI, 733-743) 

Здесь представлен весь набор тем, которым предстоит сыграть роль в формировании чистилища: соединение муки и радости, затаенный страх небесного света, тюремный контекст, неминуемость кары, искупление вкупе с очищением, очищение огнем. 

А теперь перейдем к исторически достоверной линии: от Вавилона до иудеохристианства. 

Гильгамеш в преисподней 

У вавилонян пейзаж потустороннего мира был более оживленным, более насыщенным. Это проявилось в поразительных сказаниях о путешествиях в преисподнюю. Схождение в преисподнюю Ур-Намму, князя Ура, является самым древним ближневосточным текстом такого рода (VIII век до н. э.). Старше его лишь один египетский текст. Герой предстает перед судом Нергала, царя преисподней, есть аллюзия на огонь, присутствует река подле горы, и иной мир покрыт <мраком>1. 

Особо примечательно, что знаменитый эпос о Гиль-гамеше дважды обращается к преисподней. Наиболее туманно- в связи с самим Гильгамешем. Герою, не снискавшему бессмертия, боги предоставляют в преисподней место на выбор, но такое преимущество - не результатом его заслуг, оно связано с его рангом и обусловлено всего лишь произвольным решением богов2. Зато Энкиду, друг Гильгамеша, еще при жизни посетил преисподнюю и дал более точное ее описание. Это царство праха и мрака, <великая земля>, <земля бесповоротная>, <земля, откуда не возвращаются>, земля, куда спускаются и откуда <поднимаются>, если их призовут, некоторые мертвые. Земля, куда уходят пойманные в сети богов заточение. Возможно, наибольшее внимание обращает на себя тот факт, что живых и <нормальных> мертвых терзают мертвые <злобные>. Последние, так называемые экимму, тень которых не принимают ни могила, ни заботы живущих (в этом можно усмотреть призыв к участию живущих, роль которого будет столь велика в системе чистилища), возвращаются призраками тревожить обитателей земли или терзают других мертвых в аду. 

Нейтральный и сумрачный загробный мир: иудейский шеол 

Мы уже подчеркивали родство ряда этих верований с верованиями иудейскими, отраженными в Ветхом Завете. В этом нет ничего удивительного, учитывая связи, соединявшие вавилонян и евреев, особенно во времена Исхода3. 

1 См. Е. Ebeling, Tod und Lebcn nach den Vorstellungen der Babylonicr, Berlin- Leipzig, 1931. О двусмысленном, <сакральном> смысле мрака у древних греков см.: М. Reemda Svilar, Denn das Dunkel ist beilig. Em Streifzug dutch die Psyche der archaischen Griechen, Berne - Francfort, 1976. 

2 См.: J.-M. Aynard 

3 См.: P. Dhorme 

Ассирийский ад, араллу, близок к еврейскому шеолу (преисподней) и греческому Гадесу, хотя два последних выглядят бледнее. Особенно заметно родство двух первых. То же самое относится к схождению в шеол и восхождению из него. Иаков, считая Иосифа мертвым, говорит: <С печалью сойду я к сыну моему в преисподнюю> (Быт. 37:35). Анна, мать Самуила, в своей молитве возглашает: <Господь умерщвляет и оживляет, низводит в преисподнюю [шеол] и возводит> (I Цар.2:6). Наконец, когда Саул требует от Аэндорской волшебницы вывести Самуила из мира мертвых, она отвечает: <Вижу призрак*, выходящий из земли, - и добавляет: - выходит из земли муж престарелый> (I Цар. 28:13-14). Образ неодолимых пут обнаруживается в Псалтири: <цепи ада [шеола] облегли меня и сети смерти опутали меня>1 (18/17:6) и <объяли меня болезни смертные, муки адские постигли меня> (116/114:3). Равно как и образ рва: <Господи! Ты вывел из ада душу мою и оживил меня, чтобы я не сошел в могилу [во рвину] (Пс 30/29:4), <Ты положил меня в ров преисподний, во мрак, в бездну> (Пс 88/87:7). В псалме 40(39):3 образ рва соединяется с образом трясины: <Извлек меня из страшного рва, из тинистого болота>. По мнению Тромпа, слово Ъдг последовательно в процессе суггестивной семантической эволюции меняло смысл: сначала подземный <водоем>, затем темница, наконец, одновременно <могила> и <скважина в подземный мир>. Ров погибели, упоминаемый псалмом 55(24), близок к колодцу, вводящему в иной мир, из сказки братьев Гримм <Госпожа Метелица> (: Holle- по-немецки также преисподняя). Прах, обыкновенно вкупе с червями, также появляется в Ветхом Завете: <В преисподнюю сойдет она и будет покоиться со мною в прахе> (Иов 16:17) и еще: <И они вместе будут лежать во прахе, и червь покроет их> (Иов 21:26). 

* Здесь налицо расхождение между французским переводом Библии и русским синодальным, в котором вместо слова spectre (<призрак>) - выражение <как бы бога>. 

1 Сети смерти обнаруживаются: 2 Цар. 22:6; Иов 18:7-10. Эта тема встречается также у египтян; см.: М. Eliade, Images et Symboles, Essais sur lesymbolisme magico~religieux, Paris, 1952, p. 124-152. 

Специфическое древнееврейское слово, обозначающее инфернальный потусторонний мир, шеол, часто встречается в Ветхом Завете1. Ряд его чисто инфернальных черт не находит места в христианском чистилище, например восходящее, вероятно, к древним египтянам2 уподобление пожирающему монстру или отмечаемый уже в утаритских текстах образ иного мира как города, предвосхищавший (<отверженные селенья>) Данте (Ад, III, 1). Другие являются весьма характерными для древнееврейской мысли: например, тесная связь между идеей шеола и символикой хаоса, воплощаемой, с одной стороны, океаном, а с другой - пустыней. Пожалуй, следовало бы все-таки более внимательно изучить возможную связь между чистилищем и некоторыми святыми или отшельниками, скитающимися по морю или уединяющимися в лесях и пустынях в средневековом христианстве. 

Чистилищу, как и аду, шеол передаст понятие мрака (из которого души чистилища будут восходить к свету) - мрака, охватывающего весь подземный мир мертвых. Эта тема особенно настойчиво звучит в книге Иова: 

Прежде, нежели отойду, - и уже не возвращусь, - в страну тьмы и сени смертной, в страну мрака, каков есть мрак тени смертной, где нет устройства, где темно, как самая тьма (Иов 10:21- 22)3. 

В пейзаже шеола нужно отметить два важных элемента, которые обнаружатся в христианском чистилище и аде: гора и река. Некоторые интерпретации псалма 42:7 

1 Кроме чтения Ветхого Завета я консультировался: I. Pederscn, /sni>7, its life and culture, I-II, London - Copcnhague, 1926; R. Martin-Achat u1, De la mart a la Resurrection d'apres VAitdeti Testament, Neuchatcl - Paris, 1956; N.J. Tromp, Primitive Conceptions of Death and the Other World k the Old Testament (BiblJa et Orientalia, 21), Rome, 1969. Последний труд рассматривает Ветхий Завет в свете утаритских текстов, найденных в Рас-Шамре. 

2 См.: Znadee, Death as an Enemy according to Ancient Egyptian Conceptions Leyde, 1960. 

3 А также: Иов 12:22; 15:22; 17:13; 18:18;19:8; 28:3; 36:16-17. 

говорят о <горе мучений>, книга Иова дважды упоминает реку, которую преодолевают на входе в шеол: 

Чтобы отвести душу его от пропасти и жизнь его от переправы через поток* (Иов 33:18). 

Если же не послушают, то переправятся через поток* и умрут в неразумии (Иов 36:12). 

В отличие от других толкователей Ветхого Завета, Тромп убедительно утверждает, что выражения, описывающие шеол, употреблены в самом что ни на есть буквальном смысле и не являются метафорами, но при этом термин <шеол> эволюционировал в сторону <литературному>, <этическому> употреблению, а наследовавший ему новозаветный од продолжил эту тенденцию. 

Во всяком случае, ветхозаветный шеол появился в дуалистической главным образом системе, резко противопоставляющей небо и преисподнюю. Например, псалмопевец (Пс. 138:8) обращается к Богу: 

Взойду ли на небо - Ты там; 

Сойду ли в преисподнюю - и там Ты. 

А Исайя (44:24) вкладывает в уста Бога: 

Я, Господь, Который сотворил всё, 

Один распростер небеса 

И Своею силою разостлал землю. 

Земля - это, в сущности, единый и неделимый мир живых и мертвых, это в большей степени подземное обиталище, нежели пребывание на поверхности. 

Трехчастная система (подобная, например, Дантовой, включающей в потусторонний мир подземный ад, земное чистилище и небесный рай) упоминается очень 

* Курсивом отмечены расхождения французского перевода Библии от русского синодального, где в первом случае читаем: <от поражения мечом>, во втором - <погибнут от стрелы>. 

редко. Однако Иеремия (10:11-12), напоминая евреям Исхода о могуществе Бога, говорит: 

Бош> которые не сотворили неба и земли, Исчезнут с земли и из-под небес Ом сотворил землю силою Своею, Утвердил вселенную мудростью Своею, И разумом Своим распростер небеса. 

Пророк различает, таким образом, небо, поднебесный мир и землю (ниже мира); как скажет святой Павел (Фип. 2:10): 

Дабм пред именем Иисуса преклонилось всякое колено небесных, земных и преисподних 

Хотя шеол страшен, он, однако, не является местом пыток, Тем не менее там обнаруживаются три типа особых наказаний: червивое ложе которого уже не найти в христианских аде и чисти л ише, если, конечно, не пытаться увидеть в этих червях предшественников инфернальных змей, что кажется мне неуместным; жажда и огонь. Я вернусь к огню, о котором уже упоминал. О жажде же, упоминаемой например, у Иеремии (17. - 13): 

Отступающие от Меня будут Написаны на прахе, потому что оставили Господа, источник воды живой, говорится ПО крайней мере в двух важных для предыстории чистилища христианских текстах. Это прежде всего история бедного Лазаря и скверного богача, который из недр ада просит, чтобы Лазарь пришел, омочив конец перста своего в воле, дабы прохладить ему язык (Лук. 16, 24). И особенно видение Перпетуи, которое можно назвать первым видением чистилища как места, в <Страстях Перпетуи> (начало III века), где жажда будет основным элементом видения. 

Отмечено, что в Ветхом Завете, несмотря на частое упоминание шеола, почти не дано сколько-нибудь точных деталей о нем. Это объясняют, ссылаясь на Екклесиаста (9:4), тем, что Господь является богом живых 

Кто находится между живыми, тому есть еще надежда, так как и псу живому лучше, чем мертвому льву. 

Эту же мысль Иисус повторит в поразительной манере: <А о воскресении мертвых не читали ли вы ременного вам Богом>: **я Бог Авраама, и Бог Исаака, и Бог Иакова1? Бог не есть Бог мертвых, но живых!> (Мат. 22:31-32.) Господь, несмотря на свое всемогущество над шеол ом, многократно подтвержденное Ветхим Запетом, никогда ис проявляет намерения вывести оттуда мертвого, пока не пришел срок, простить его после сошествия в шеол, сократить его пребывание там. 

Таким образом, помимо инфернального образного ряда, применимого также и к чистилищу, в Ветхом Завете нет ничего существенного (не считая весьма специфического момента из второй книги Маккавейской, к которому я еще вернусь ниже), что предвещало бы христианское чистилище. 

Только два момента в Ветхом Завете позволяют предположить, что в шеол с можно находиться на особом положений и что оттуда можно быть иавлеченным Богом. 

Прежде всего, Ветхий Завет выделяет в шеоле его крайние глубины, отведенные для особо нечестивых мертвых: народов, не знающих обрезаний, жертв убийства, казненных и умерших без погребения, при этом речь идет скорее о мертвых нечистых, нежели о мертвых преступных* 

Некоторые псалмы прямо затрагивают возможность освобождения. 

Обратись, Господи, избавь душу мою, Спаси меня ради милости Твоей. Ибо в смерти нет памятования о Тебе; Во гробе кто будет славить Тебя? 

(Пс. 6:5-6) 

Как овец, заключат их в преисподнюю; Смерть будет пасти их, 

И наутро праведники будут владычествовать над ними; 

Сила их истощится; Могила - жилище их. Но Бог избавит душу мою от власти преисподней, Когда примет меня. 

(Пс 49/48:15-16) 

Ибо Ты не оставишь души моей в аде 

И не дашь поборнику твоему увидеть тление. 

Ты укажешь мне путь жизни: 

Полнота радостей пред лицем твоим, 

Блаженство в деснице Твоей вовек. 

(Пс 16/15:10-11) 

Иудеохристианские апокалипсические видения 

Между II веком до христианской эры и III веком после (а то и дольше, ибо греческие и особенно латинские версии древнееврейских, древнесирийских, коптских, эфиопских, арабских текстов увидели свет лишь гораздо позднее), некая совокупность текстов, выработанная на Среднем Востоке, главным образом в Палестине и Египте, обогатила решительным образом концепции и представления о потустороннем мире. Большая часть этих текстов не была воспринята различными официальными церквями в качестве так называемых аутентичных документов учения и веры. Они образуют часть корпуса текстов, которые западная христианская церковь именует апокрифами (протестанты называют неканонические ветхозаветные тексты псевдоэпиграфами). Впрочем, некоторым из них признаки апокрифа были приданы уже позднее собором под руководством святого Августина в 397 году и даже Тридентским собором в XVI веке. Многие из них, таким образом, в Средние века могли иметь влияние либо потому, что еще не считались апокрифами и их использование не осуждалось церковью, либо потому, что, исключенные из свода <канонических> текстов, они между тем циркулировали более или менее тайно по различным каналам. Экстраординарным был случай приписываемого апостолу Иоанну Апокалипсиса, который, после непростых споров, был включен в каноническую западную Библию, несмотря на то, что он существенно не отличался от других текстов подобного рода. 

Среди этой апокрифической иудеохристианской литературы меня интересуют тексты, которые своими латинскими версиями или влиянием на западное христианство оказали воздействие на представления о потустороннем мире средневекового христианского общества. В генезисе чистилища большую, чем апокрифические евангелия, роль сыграли рассказы о видениях или воображаемых путешествиях в загробный мир, вне зависимости от того, носили они или нет название <апокалипсис> - иначе говоря, откровение. Я не буду здесь заниматься изысканиями, в каком общем историческом и в частном социальном контексте они были выработаны и имели хождение. Я прибегну к социологическому и, собственно говоря, историческому анализу только применительно к временам рождения и распространения определенной концепции чистилища, то есть к XII- XIII векам. Относительно предшествующих эпох я ограничусь выявлением идейного и образного наследия. В этой апокалипсической литературе важную роль играла вера в нисхождение Иисуса в преисподнюю: отблеск этого эпизода как бы пал на весь апокалипсический комплекс. Я буду говорить об этом, опираясь на новозаветные и христианские тексты. Знаменательно, что большинство апокалипсисов повествуют преимущественно о путешествии на небо, а не о схождении в преисподнюю - характерная черта атмосферы ожидания и надежды первых веков христианства. 

Из еврейских апокалипсисов возьму Книгу Еноха и Четвертую книгу Ездры, из христианских - Откровение Петра, Откровение Ездры и, в особенности, Откровение Павла. 

От Книги Еноха до нас дошел только небольшой фрагмент в кратком латинском переводе, сохранившийся в единственном манускрипте VIII века. Наиболее полная версия, которой мы располагаем, - это версия эфиопская на греческом языке1. Оригинал был записан на семитском языке, возможно древнееврейском, он был составлен во II-I веках до н.э. и испытал египетское влияние. Это составной текст, наиболее древняя часть которого восходит, несомненно, к эпохе возникновения апокалипсической литературы, несколько раньше 170 года до н. э. Таким образом, это один из древнейших памятников такого рода литературы. 

То, что касается потустороннего мира, находится прежде всего в первой части - в книге Успения Еноха. Енох, сопровождаемый ангелами, был приведен <в некое место (дом), обитатели которого подобны жаркому пламени>, затем в обиталище грома, молнии и живых вод. <И прибыл я к огненной реке, огонь которой тек как вода и впадал в большое море... и достиг я великой тьмы... я увидел горы зимнего мрака... и жерло бездны> (гл. 17). Затем он прибыл к адской скважине: <Затем я узрел глубокую пропасть близ огненных колонн неба, и увидел меж ними нисходящие огненные колонны, которые были безмерны в высоту и глубину> (гл. 18). Тут Енох спросил сопровождавшего его ангела Рафаилу, где находится обитель душ, умерших до осуждения. Так в главе восемнадцатой возникает идея мест загробного мира и категорий умерших, находящихся в состоянии ожидания. В отличие от вавилонян и древних евреев, которые помещали араллу и шеол в подземный мир, и при этом в соответствии с представлениями древних египтян, автор книги располагает загробные места ожидания в отдаленном углу земного пространства. <Оттуда я отправился в другое место, и он показал мне большую высокую гору и суровые скалы на западе. Там были четыре очень глубокие пещеры, очень просторные и гладкие, три из них были темными, а одна - светлой, посередине находился источник воды...> Рафаил объяснил Еноху: <Эти пещеры [созданы], чтобы собирать детей душ умерших... и содержать их там до Судного дня и до времени, которое им приписано; и это долгое время (продлится) до великого суда (который им предстоит)>. Енох смотрит: <Я вижу духов детей людей, которые умерли, их голос достиг неба и жалуется>. 

В четырех пещерах обретаются четыре категории умерших, классифицированных согласно невинности или повинности их душ и сообразно страданиям, испытанным или нет на земле. В первой находят приют праведные мученики, это светлая пещера подле источника чистой воды. Вторая принимает прочих праведников, которые пребывают в тени, но на последнем суде обретут вечное вознаграждение. Третья заключает грешников, которые не претерпели никакого наказания или испытания на земле и на суде будут осуждены на вечную кару. И наконец, четвертая категория - это грешники, которые претерпели в этом мире, в частности, те, кто был предан смерти другими грешниками. Такие будут наказаны менее строго. 

Продолжая свое путешествие, Енох снова встречается с адом, но тот уже имеет другой вид: <Тогда я сказал: "Почему эта земля благословенна и вся заполнена деревьями, тогда как это ущелье посреди (гор) проклято?"> Уриэль, на сей раз сопровождавший Еноха, ответствовал: <Эта проклятая долина (предназначена) для вечно проклятых> (гл. 27). 

Таким образом, в Книге Еноха можно найти образы адской пропасти или узкого ущелья, земной горы как обиталища в промежуточном месте ожидания суда, идею промежуточного состояния между смертью и судом, градацию наказаний, которые при этом лишь отчасти обусловлены людскими заслугами. 

Поскольку эта книга составлена из кусков, относящихся к разным эпохам, в ней можно найти противоречия, касающиеся, в частности, загробного мира. В главе 22 первой части ДУШИ праведных мучеников вопиют о мщении, тогда как в пятой части все души праведников погружены в долгий сон под надзором ангелов в ожидании последнего суда. Во второй части (Книга Притчей) 

Енох обнаруживает совершенно иное видение места ожидания: он видит ложа отдохновения праведников на краю небес и даже, по-видимому, на небе среди ангелов и рядом с Мессией (гл. 35). Этот образ возлежания в ожидании проявится в некоторых предвосхищениях средневекового чистилища, например в связи с Артуром в Этне. Наконец, в главе 39 мы видим, как души мертвых хлопочут перед божествами в защиту живых: <Они просят, ходатайствуют и молят за детей человеческих>. Эта идея переводимости заслуг в загробный мир будет очень долго утверждаться в Средние века. Только к концу этого периода такая привилегия будет окончательно признана за душами чистилища. 

Четвертая книга Ездры тоже составлена из нескольких кусков, соединенных, вероятно, евреем-зелотом около 120 года н.э., иначе говоря, на исходе еврейского апокалипсического периода. Мы располагаем ее версиями на древнесирийском, арабском и армянском языках. Первоначальная греческая версия утрачена. Несколько манускриптов, самые древние из которых восходят к IX веку, сохранили латинскую версию, которую я здесь привожу1. 

Ездра обращается к Всевышнему: <Если я снискал твою милость, Господи, укажи же твоему слуге после ли смерти или сейчас, когда каждый из нас отдает душу, будем ли мы сохранены в покое вплоть до пришествия времен, когда ты воскресишь творение или же сразу (после смерти) мы будем наказаны>2. И был ему ответ, что <те, кто пренебрегал путем Всевышнего, те, кто пренебрегал его законом и те, кто ненавидел богобоязненных не вни-дут в обители, но будут скитаться и будут затем наказаны, во страданиях и скорбях согласно семи различным <путям>3. Пятый из этих <путей> будет состоять <в наблюдении других (мертвых), которые будут хранимы ан- 

1 The Fourth Book of Ezra. The latin version, Cambridge, 1895. 

2 Si inveni gratiam coram te, dominc, demonstra et hoc servo tuo, si post mortem vel nunc quando reddimus unusquisque animam suam, si conservati conservabimur in requie, donee veniant tempora ilia in quibus incipies creaturam renovare aut amodo cruciamur (VII, 75). 

3...in habitations поп ingredientur, sed vagantes errent amodo in cruciamentis, dolentes simper et tristes per septem vias (VII, 79-80). 

гелами в обителях, где будет царить великое безмолвие*1. Здесь обнаруживается идея, встречавшаяся в пятое части Книги Еноха. 

С другой стороны, имеются семь <разрядов> {ordines), предназначенных для обителей Спасения [здоровья и безопасности]2. После отделения от тел эти души <будут в течение семи дней свободно видеть реальность, которая им была предсказана, а затем они будут собраны в обителях>3. Таким образом, ожидающие здесь делятся только на две группы: на тех, кого наказывают, и тех> кого оставляют в покое. 

Вызывает интерес упоминание о местах сбора загробного мира, именуемых обителями (habitacula). Пространственную концепцию усиливает и расширяет следующий пассаж. <Разряд> тех, кто почитал пути всевышнего будет покоиться согласно семи различных; <разрядов> (ordines). Пятый будет состоять в <радости от ощущения избавления от бренного (тела) и обладания грядущим наследием, от вида еще утесненного и полного горести мира, от коего они избавлены> от того, что, блаженные и бессмертные, они начинают воспринимать вселенную полной пространства>*. 

Так выражается чувство пространственного освобождения, забота о пространстве загробного мира, которая представляется мне основополагающей в рождении чистилища. Чистилище станет обителью или совокупностью обителей, местом заточения, но при этом территория увеличится, пространство расширится от ада до чистилища, от чистилища до рая: это великолепно выразит Данте. 

Четвертая книга Ездры донесла до нас древних христианских авторов. Конечно, первая достоверная цитата 

1 Quinta via, videntes aliorum habitacula ab. angelis conscrvari cum silentio mango (VII, 82). 

2 Habitacula sanitatis et securitatis (VII, 121). 

3 Scptem diebus crit libertas earum ut villaint septem diebus qui predicti sunt sermons, et postea conjugabuntur in habitaculis suis (VII, 199-201). 

4 Quintus ordo, exultantes quomodo corruptibile effugcrint nunc et futurum quomodo hcreditatem possidebunt, autem videntes angustum et (labore) plenum, a quo liberati sunt, et spatiosum incipient reciperc, frumscentes et immortals (VII, 96). 

обнаруживается у Климента Александрийского (Stromata, III, 16), одного из <отцов> чистилища, но только что приведенный мною фрагмент стал в IV веке объектом комментария святого Амброзия. 

В своем трактате ) Амброзии, желая доказать бессмертие души, оспаривает погребальную роскошь римлян. <Наша душа, - говорит он, - не зарывается вместе с телом в могилу... Люди из чистого расточительства строят пышные гробницы, как если бы они были вместилищем (receptacula) души, а не только тела. - И добавляет: - Души же имеют обители выше>1. Он пространно цитирует Четвертую книгу Ездры, его habitacula, говорит он, есть не что иное, как обители (habitationcs), о которых Господь сказал: <В доме Отца Моего обителей много> (Иоан. 14:2). Он извиняется за ссылки на Ездру, которого относит к числу языческих философов, но считает, что это, возможно, произведет впечатление на язычников. После рассуждений об обителях души на основе цитирования того же Ездры он воспроизводит ту же классификацию душ праведников по семи <разрядам>. Смешивая, по сути дела, <пути> и разряды, он делает намек на обители, где царит великий покой (in habitaculis suis cum magna tranquillitate). Он отмечает, что, согласно сообщению Ездры, души праведников начинают входить в пространство счастливыми и бессмертными2. Амброзии заключает свой долгий комментарий фрагмента из Четвертой книги Ездры, выразив удовлетворение тем, что последний закончил упоминанием о душах праведников, которые по истечении семи дней внидут в свои обители, ибо лучше дольше говорить 

0 блаженстве праведных, нежели о горестях нечестивых. 

Христианские апокалипсисы демонстрируют одновременно преемственность и разрыв с апокалипсисами иудейскими. Преемственность - поскольку они находились в одном и том же контексте и в течение двух 

1 Animarum autem superiora esse habitacula (De bono mortis, X, 44, Migne, Patrologie latine, t. 14, col.560). 

2 Eo quod spatium, inquit (Esdras) incipiunt recipere fruentes et immortals (Ibid., col. 562). 

первых веков христианской эры зачастую справедливее говорить об иудеохристианстве, чем о двух отдельных религиях. Но также и разрыв - потому что наличие или отсутствие фигуры Иисуса, противостояние в отношении Мессии, нарастающая дифференциация общин и доктрин последовательно углубляли расхождения1. Мой выбор в данном случае - в пользу Откровения Петра, несомненно самого древнего и знавшего в первые века больший успех, нежели Откровение Ездры (благодаря чему мы имеем его любопытные средневековые версии) и нежели Откровение Павла. Откровение Петра имело большее влияние в Средние века, именно оно стало основой <Чистилища святого Патрика>, этот текст в конце XII века сыграл решающую роль для рождения чистилища и для Данте. 

Откровение Петра, несомненно, было составлено в конце I или начале II века в христианской общине Александрии крещеным евреем> находившимся под влиянием одновременно иудейских апокалипсисов и греческой простонародной эсхатологии2. Оно фигурировало во П веке в каталоге канонических трудов, принятых Римской церковью, но было исключено из канона, установленного Карфагенским собором 397 года. Оно делает особый акцент на инфернальных карах, которые описывает с большой выразительностью, опираясь на образы, восходящие в большинстве случаев через иудаизм и эллинизм к иранскому маздеизму. Средневековая литература загробного мира сохранит его классификацию адских кар согласно категориям грехов и грешников. Поскольку ростовщики будут среди первых, кто окажется в XIII веке в чистилище, то я ограничусь их примером в Откровении Петра: здесь они погружены в кипящее озеро из гноя и крови. 

Оно воспроизводит темы традиционных представлений о преисподней - мрак (гл. 21): <Но я увидел и другое 

1 Об иудеохристианской апокалиптике см.: J. Danielou, Theologie du judeo-christianisme, I, Paris - Tornai, 1958, p. 131-164. 

2 Мы располагаем эфиопским и греческим текстами. Они были превосходно переведены на немецкий язык: Е. Hennecke, W. Schneemelcher, Ncutcstamentliche Apokryphen in deuischer Ubersetztmg, 3 vol., II, Tubingen, 1964, p. 468-483. 

место, совершенно мрачное. И было то место казни>; вездесущность огня (гл. 22): <И некоторые были там подвешены за язык. Это были клеветники*, и под ними был огонь, который пылал и мучил их>; гл. 27: <А другие мужи и женщины стояли до середины своего тела в пламени>; гл. 29: <А напротив этих были снова иные мужи и женщины, которые откусывали языки свои и имели пламень огненный в устах своих. Это были лжесвидетели...>. 

Откровение Петра твердо придерживалось дуалистического видения и смаковало инфернальные детали. Подобное видение обнаруживается в испытавших его влияние ранних христианских текстах, таких как ), приписываемая святому Киприану и являющаяся, вероятно, новатианской. <Жестокое место, которое называют геенной, оглашается великим стенанием жалобным, среди огненных сполохов, в кромешной тьме густого дыма языки пламени разжигают неугасимые пожары, плотный огненный шар сгущается и разрывается на разные виды истязаний... Те, кто не внял гласу Господнему и презрел его повеления, наказуемы соответствующими карами; и по заслугам он назначает спасение или судит преступление... Те, кто неизменно искал и признавал Бога, обретают место Христово, обитель благодати, где изобильная земля покрыта травой в зеленых цветущих пажитях...>1 

Из этого дуализма и из этих мрачных тонов возникает, однако же, призыв к справедливости. Ангелы Откровения Петра провозглашают: 

Праведен суд Божий, Благ Его суд. 

В отличие от Откровения Ездры этот широко известный и цитировавшийся в Средние века текст не несет 

В переводе В. Витковского: <те, которые предали поруганию путь праведности>. 

1 A. Hamak in Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur, XIII, 1895, p. 71-73. 

в себе никакого предвосхищения чистилища, но дает некоторые его элементы. Здесь можно обнаружить огонь, мост. Добираются сюда по ступеням. Самое главное, здесь можно встретить великих мира сего, это мы увидим в текстах политической полемики у того же Данте. 

Откровение Ездры сохранилось в трех версиях: собственно Откровение Ездры, Откровение Седраха и Видение блаженного Ездры. Последнее является самым древним, это латинский перевод с древнееврейского оригинала, он дошел в двух манускриптах: один - X-XI веков, другой - XII века'. 

Ездра в сопровождении семи инфернальных ангелов спускается в ад по 70 ступеням. Там он видит огненные врата, перед которыми сидят два льва, изрыгающие из пасти, ноздрей и глаз сильнейшее пламя. Он видит мужей могучих, которые проходят сквозь пламя невредимыми. Ангелы объясняют Ездре, что это праведники, слава о которых достигла неба. Иные пытаются пройти врата, но их пожирают псы и опаляет огонь. Ездра просит Господа простить грешников, но его не слышат. Ангелы объясняют ему, что эти несчастные богохульствовали и грешили с женами перед воскресной мессой. Они опускаются еще на несколько ступеней, и он видит мужей, стоящих под пытками. Там есть огромный котел, наполненный огнем, над языками которого праведники проходят без всякого вреда, а грешники, подталкиваемые дьяволами, падают в него. Затем он видит огненную реку с огромным мостом, с которого падают грешники. Он встречает Ирода, восседающего на огненном троне в окружении стоящих в огне советников. Он различает на востоке обширный огненный путь, на который отправляются многочисленные цари и князья сего мира. Затем он проходит в рай, где всё есть <свет, радость и спасение>. Он еще раз умоляет за проклятых, но Господь говорит ему. <Ездра, я сотворил человека по образу моему и повелел ему избегать греха, а они грешили и потому пребывают в муках>. 

1 См.: Apocalypsis Esdrae. Apocatypsis Sedrack. Visio Beati Esdrae, ed. O. Wahl, Leyde, 1977. 

обнаруживается у Климента Александрийского (Stromata, III, 16), одного из <отцов> чистилища, но только что приведенный мною фрагмент стал в IV веке объектом комментария святого Амброзия. 

В своем трактате (<О благе смерти>) Амброзии, желая доказать бессмертие души, оспаривает погребальную роскошь римлян. <Наша душа, - говорит он, - не зарывается вместе с телом в могилу... Люди из чистого расточительства строят пышные гробницы, как если бы они были вместилищем (receptacula) души, а не только тела. - И добавляет: - Души же имеют обители выше>1. Он пространно цитирует Четвертую книгу Ездры, его habitacula, говорит он, есть не что иное, как обители (habitationes), о которых Господь сказал: <В доме Отца Моего обителей много> (Иоан. 14:2). Он извиняется за ссылки на Ездру, которого относит к числу языческих философов, но считает, что это, возможно, произведет впечатление на язычников. После рассуждений об обителях души на основе цитирования того же Ездры он воспроизводит ту же классификацию душ праведников по семи <разрядам>. Смешивая, по сути дела, <пути> и разряды, он делает намек на обители, где царит великий покой (ш habitaculis suis cum magna tranquillitate). Он отмечает, что, согласно сообщению Ездры, души праведников начинают входить в пространство счастливыми и бессмертными2. Амброзии заключает свой долгий комментарий фрагмента из Четвертой книги Ездры, выразив удовлетворение тем, что последний закончил упоминанием о душах праведников, которые по истечении семи дней внидут в свои обители, ибо лучше дольше говорить о блаженстве праведных, нежели о горестях нечестивых. 

Христианские апокалипсисы демонстрируют одновременно преемственность и разрыв с апокалипсисами иудейскими. Преемственность - поскольку они находились в одном и том же контексте и в течение двух 

Animarum autem superiora esse habitacula (De bono mortis, X, 44, Migne, Patrologie latine, t. 14, col.560). 

Eo quod spatium, inquit (Esdras) incipiunt recipere fruentes et immortals (Ibid., col. 562). 

первых веков христианской эры зачастую справедливее говорить об иудеохристианстве, чем о двух отдельных религиях. Но также и разрыв - потому что наличие или отсутствие фигуры Иисуса, противостояние в отношении Мессии, нарастающая дифференциация общин и доктрин последовательно углубляли расхождения1. Мой выбор в данном случае - в пользу Откровения Петра, несомненно самого древнего и знавшего в первые века больший успех, нежели Откровение Ездры (благодаря чему мы имеем его любопытные средневековые версии) и нежели Откровение Павла. Откровение Петра имело большее влияние в Средние века, именно оно стало основой <Чистилища святого Патрика>, этот текст в конце XII века сыграл решающую роль для рождения чистилища и для Данте. 

Откровение Петра, несомненно, было составлено в конце I или начале II века в христианской общине Александрии крещеным евреем, находившимся под влиянием одновременно иудейских апокалипсисов и греческой простонародной эсхатологии2. Оно фигурировало во II веке в каталоге канонических трудов, принятых Римской церковью, но было исключено из канона, установленного Карфагенским собором 397 года. Оно делает особый акцент на инфернальных карах, которые описывает с большой выразительностью, опираясь на образы, восходящие в большинстве случаев через иудаизм и эллинизм к иранскому маздеизму. Средневековая литература загробного мира сохранит его классификацию адских кар согласно категориям грехов и грешников. Поскольку ростовщики будут среди первых, кто окажется в XIII веке в чистилище, то я ограничусь их примером в Откровении Петра: здесь они погружены в кипящее озеро из гноя и крови. 

Оно воспроизводит темы традиционных представлений о преисподней - мрак (гл. 21): <Но я увидел и другое 

1 Об иудеохристианской апокалиптике см.:]. Danielou, Theologie du judeo-christianisme, I, Paris - Tornai, 1958, p. 131-164. 

2 Мы располагаем эфиопским и греческим текстами. Они были превосходно переведены на немецкий язык: Е. Hen песке, W. Schneemelcher, Neu testa men tliche Apokryphen in deutscher Ubersetzung, 3 vol., II, Tubingen, 1964, p. 468-483. 

жарой, червями, смрадом, дымом. Он видит (я сохраняю латинское слово vidit, которое повторяется постоянно и характеризует сам жанр апокалипсиса, в котором открывается виденное, которое обыкновенно является невидимым) огненное колесо, на котором сгорает одна за другой тысяча душ. Он видит страшную реку с мостом, через которую проходят все души и где души проклятых бредут по колено, по пояс, по шею или до бровей. Он видит мрачное место, где ростовщики (мужского и женского пола) поедают собственные языки. Он видит место, где одетые в черное жены, которые согрешили против целомудрия и погубили собственных младенцев, преданы драконам и змеям. Он видит нагих женщин и мужчин, обидчиков вдов и сирот, в леднике, где они наполовину горят, наполовину замерзают. И наконец, (я сокращаю) души проклятых, наблюдая, как архангел Михаил сопровождает душу праведника в рай, умоляют его похлопотать за них перед Господом. Архангел приглашает их вместе с Павлом и сопровождающими его ангелами со слезами молить Бога, чтобы он дал им освежение (refrigerium). Соединение бесчисленных плачей в едином вопле заставляет сойти с небес Сына Божия, который напоминает им о своих страданиях и их грехах. Но он уступает молитвам святого Михаила и святого Павла и дает им отсрочку (requies) с субботнего вечера до утра понедельника (ab hora попа sabbati usque in prim secunde ferie). Автор Откровения восхваляет воскресенье. Павел вопрошает ангела, много ли есть адских мук, и тот ответствует: 144 тысячи, - и добавляет, что если бы от Сотворения мира 100 человек, имея каждый по четыре железных языка, говорили без остановки, то они бы и по сей день не закончили перечисление мук ада. Автор этого видения приглашает слушателей его откровения воспеть Vent creator. 

Такова в версии XI века структура видения загробного мира, которое имело наибольший успех в Средние века до появления чистилища. Здесь можно выделить описание мук ада, которое в значительной степени будет повторено в чистилище, когда последнее оформится как временный ад. Здесь самое главное - различение двух адов; идея субботней отсрочки в аду! порождается потребностью в смягчении наказаний загробного мира, в более легком и более милостивом суде. 

Я не собираюсь распространяться о манихействе и гностицизме; при всей сложности их отношений с христианством они кажутся мне весьма далекими от него религиями и философиями. Только контакты между религиями и народами, которые существовали на Среднем Востоке в первые века христианской эры, обязывают меня упомянуть доктрины, которые могли оказать определенное влияние на христианство - в первую очередь греческое и, вероятно, латинское. 

Хотя в гностицизме прослеживаются концепции ада как заточения, мрака, клоаки, пустыни, тенденция к идентификации мира и ада исключает сходство с христианством, где даже в эпоху самого острого презрения к миру (contemptus mundi) средневекового Запада такой идентификации не существовало. Тем более мне не кажется, что деление ада на пять наслаивающихся друг на друга отделов, согласно исповеданию мандеев и манихеев, имело связь с христианской географией загробного мира. Остается навязчивая идея преисподней, которая могла пониматься как в инфернальном, так и в позитивном мистическом смысле. Но это настолько всеобщий аспект сакрального, что сближение между манихеями, гностиками и христианами относительно этой концепции не кажется мне показательным. Что касается страха перед временем, ощущаемого как главное зло, которое превращает время ада в жуткое воплощение чистой длительности, то я считаю, что он тоже отделяет гностиков и манихеев от христианства2. 

1 Идея субботней передышки была заимствована у иудеев, у которых она относилась к народным верованиям. См.: I. Levi in Revue des Etudes juivesy 1892, p.l-13. См. также введение Теодора Сильверстайна 

2 Я прочел прежде всего работы: H.-Ch. Puech. La Tenebre mystique chez le pseudo-Denys l'Areopagite et dans la tradition patristique (1938), воспроизведенную в En quite de la Gnose, 1, Paris, 1978, p. 119-141 и in Etudes carmelitaines, 1948> p. 136-174 (том, посвященный Сатане). О страхе перед временем ада см.: En quete de la Gnose, I, p. 247 sqq. 

Это путешествие, одновременно долгое и краткое, в античный загробный мир не было поиском истоков. Исторические феномены не выходят из прошлого как дитя из материнского лона. Общества и эпохи черпают из своего наследия. Я же хотел лишь осветить выбор, который латинское христианство сделало в двух периодах: сначала между III и VII веком, не доведя систему до логического конца, а потом между серединой XII и серединой XIII века, решительно приняв существование промежуточного между адом и раем загробного состояния от индивидуальной смерти до всеобщего суда. 

Взгляд в прошлое обеспечивает двойную перспективу. Он позволяет увидеть отдельные элементы и образы, выбранные христианами для их чистилища, которое тем самым обрело определенные черты и оттенки, несмотря на то что, включаясь в новую систему, эти элементы меняли изначальный смысл. С другой стороны, античные начала верований и образов, которые могли бы развиться в нечто вроде чистилища, дают сведения об исторических и логических условиях, способных как подвести к идее чистилища, так и остановиться в своем развитии. Понятие справедливости и соответствующей ответственности в силу определенных социальных и ментальных структур не получило развития в иерархию наказаний, которой тогда удовлетворял, по-видимому, только метемпсихоз. Свою немалую изощренность боги приберегали для других проблем - например, для проблемы жертвоприношения. Вникать в судьбы более или менее добрых, более или менее дурных было роскошью в эпоху, когда достаточно было произвести грубую сортировку, а нюансы зачастую относились к области излишеств. Тем более что представления о времени, присущие этим обществам, несмотря на доказанное Пьером Видаль-Наке преувеличенное значение идеи циклического времени и вечного возвращения, не позволяли вообразить неопределенный интервал между смертью и вечной судьбой человека. Это все равно что вклинить третий потусторонний мир между небом и землей, понимаемой как подземный мир преисподней, между тем, что греки называли ураническим и хтоническим. Во всяком случае, не на этой земле, которую с тех пор как кончился золотой век, никогда не покидало воображаемое вечное счастье. 

Евреи открывают промежуточный загробный мир 

В этот богатый переменами поворотный момент христианской эры эволюция еврейской религиозной мысли, как мне кажется, имела решающее значение для дальнейшего развития идеи чистилища. Это прослеживается по раввинским текстам двух первых веков христианской эры. 

Она заявляет о себе прежде всего через дальнейшее уточнение географии потустороннего мира. Большинство текстов в основе своей не претерпевают больших изменений. После смерти души всё так же отправляются либо в промежуточное место, шеол, либо прямо в место вечной кары, геенну, или в место столь же вечного вознаграждения, в Эдем. Небеса являются, главным образом, местопребыванием Бога, но некоторые раввины помещали туда и обитель душ праведников, которые в таком случае пребывают на седьмом небе, на самом высоком из семи небесных сводов. Можно задаться вопросом о размерах потусторонних миров и их локализации по отношению к земле. Шеол оставался подземным и мрачным местом, скоплением скважин, могил, миром мертвых и смерти. 

Геенна находится в бездне или под землей, которая служит ей куполом. Туда можно попасть через пучину моря, углубившись в пустыню или пройдя через темные горы... Она сообщается с землей через небольшое отверстие, из которого исходит распаляющий ее огонь геенны. Некоторые помещали это отверстие близ Иерусалима в долине Хиннура, где геенна открывается тремя или семью вратами между двух пальм. 

Она необъятна, в шестьдесят раз больше, чем Эдем, и даже, по мнению некоторых, безгранична, ибо, будучи создана для того, чтобы принять от двух до трех сотен 

1 См.: J. Bonsirven, Eschatologie rabbin iquc d'apres les Тагрпщ, ШтШ} Midraschs. Les elements communs avec le Nouveau Testament, Лоте, Ш 

мириадов нечестивцев, она постоянно увеличивается, чтобы вместить вновь прибывающих. 

Сад Эдема - это сад творения; нет разницы между земным раем Адама и небесным раем праведников. Он находится напротив или рядом с геенной, для одних совсем близко, для других подальше, б любом случае их разделяет непреодолимая преграда. Некоторые утверждали, что он в 60 раз превосходит размеры этого мира, но другие <считали его неизмеримым. Он снабжен вратами, обычно тремя. Некоторые раввины имели туда доступ, но Александр напрасно пытался пройти через одни из них. Среди находящихся здесь праведников присутствует Авраам, встречающий своих потомков'. М 

Другая трехчастная концепция судьбы в загробном мире возникла в некоторых раввинских школах. Особенно показательны для этого нового учения два трактата, I написанные в период от разрушения второго Храма Щ)] до восстания Бар-Кохбы (132-135). 

Первый трактат посвящен началу года (Рош-Хаша-на). Там можно прочесть: 

Согласно учению школы Саммая, перед судом предстанут три группы: вполне праведные, вполне нечестивые и средние. Имена вполне праведных уже записаны и скреплены печатью для жизни вечной; совершенно нечестных уже записаны и скреплены печатью для геенны, согласно I сказанному (Дан. 12:2). Что же касается средних, тс они, | теснимые, сходят в геенну, восходя впоследствии, согласно I сказанному (Зах. 13:9 и 1 Дар. 2:6). Хиллслиты же гошпшт. I тог, кто многомилостив, склонен к милосердию, именно это имел ввиду Давид (Пс. 116/114:1), говоря о Боге, кшорый услышал, именно о них он изрек весь псалом... Грешники же израелиты и язычники, согрешившие во всей nw II ноте, наказываются в геенне двенадцать месяцев, а жга уничтожаются..... 

Второй трактат о судах (<Сандхедрин>) сообщает почти то же самое: 

Саммаиты говорят: есть три группы: одна для жизни вечной, другая на вечное поругание и посрамление; но есть полностью нечестивые, из которых наименее отягощенные сходят в геенну, чтобы быть там наказанными я взойти оттуда очищенными, согласно Захарии (13:9), это о них сказано (I Цар. 2:6): <Господь умерщвляет и оживляет>. Хиллелиты говорят (Мех. 34:6), что Бог многомилостив; он склонен к милосердию, им Давид посвятил целый псалом 116 (114):1. 

Грешники Израиля, повинные во всей полноте, и грешники извечных народов, повинные во всей полноте, сходят в геенну, чтобы быть там наказанными в течение двенадцати месяцев, затем их душа уничтожается, а тело сжигается и геенна изрыгает его, они становятся прахом, и ветер развеивает их под ноги праведников (Мал. 4:3). 

Наконец, Раби Акиба, один из крупнейших учителей Михны, умерший под пытками после поражения восстания Бар-Кохбы (135), проповедовал то же учение. 

Он <говорил также, что пять вещей продолжаются двенадцать месяцев: суд поколения потопа, суд Иова, суд египтян, суд Гога и Магога в недалеком будущем и суд нечестивых в геенне согласно сказанному (Ис. 66:23): из месяца в месяц>'. 

Итак, существует некая промежуточная категория, состоящая из людей не вполне добрых и не вполне злых, которым предстоит претерпеть временное наказание после смерти, а затем войти в Эдем. Но такое искупление 

1 J. Bonsirven, Textcs Rabbiniques des deux premiers sicclcs Chretiens pour servir a VintcUigcnce du Nouveau Testament, Rome, J 995, p. 272, 524. Репе Гутман сообщает мне, что <талмудический трактат "Принципы Рабби Натана" утверждает, что души нечестивых скитаются по миру, жужжа без отдыха. Один ангел держит один край мира, тогда как другой держит другой край, и они швыряют все эти души вперед и назад. Раввины воображали настоящее воздушное чистилище, оде грешные души <крутятся и треплются в жестоких завихрениях> предназначенных для их очищения и подготовки к переходу на небеса>. 

осуществится после Страшного суда и состоится не в специальном месте, а в геенне. Между тем такая концепция приведет к выделению в геенне верхней части, где и будут иметь место эти временные кары. 

Таким образом, налицо тенденция к уточнению пространственной локализации загробного мира и созданию промежуточной категории временно осужденных. Подобно тому как в XII веке возникновение нового типа интеллектуалов - наставников городских школ, создателей схоластики - стало одним из решающих элементов рождения чистилища как такового, так же в первые два века христианской эры в связи с социальной структурой и эволюцией ментальных рамок еврейских общий развитие раввинского обучения и раввинской экзегезы подвело евреев к концепции чистилища1. 

Присутствуют ли в Писании зачатки христианского чистилища? 

Христианское учение о чистилище получило свое завершен не - в католической форме, поскольку протеста /пи его отвергли - только в XVI веке на Тридентском соборе. После Тридента католические теоретики чистилища Беллармин и Суарес ссылались на несколько библейских текстов. Я коснусь здесь только тех, которые в Средние века, а точнее до начала XIV века, действительно играли роль в рождении чистилища. 

Только один текст Ветхого Завета, извлеченный из Второй книги Маккавейской, - которую протестанты не считают канонической, - был признан античной и средневековой христианской теологией от святого Августина до святого Фомы Аквинского как доказательство существования верования в чистилище. В этом тексте Иуда Маккавей после битвы приказывает молиться за убитых еврейских воинов, совершивших тайное прегрешение: 

1 Относительно контекста этих раввинских текстов см. классическую работу: P. Volz, Die Eschatologiecierjiidischen Gemeinik im iieittestamcnthilw Zeitalter, Tubingen, 1934. 

Итак, все прославили праведного Судию Господа, открывающего сокровенное, и обратились к молитве* прося, да будет совершенно изглажен содеянный грех; а доблестный Иуда увещевал народ хранить себя от грехов, видя своими глазами, что случилось по вине падших. Сделав же сбор по числу мужей до двух тысяч драхм серебра, он послал в Иерусалим, чтобы принести в жертву за грех, и поступил весьма хорошо и благочестно, помышляя о воскресении. Ибо, если бы он не надеялся, что павшие в сражении воскреснут, то излишне и напрасно было бы молиться о мертвых. Но он помышлял, что скончавшимся в благочестии уготована превосходная награда, - какая святая и благочестивая мысль! - Посему принес за умерших умилостивительную жертву, да разрешатся от греха (II Макк. 12:41-46). 

Как специалисты по древнему иудаизму, так и экзегеты Библии не пришли к согласию относительно интерпретации этого непростого текста, содержащего аллюзию на верования и практики, которые не упоминаются в других местах. Не буду вступать в подобные дискуссии. Главное, с моей точки зрения, состоит в том, что согласно Отцам Церкви христиане Средних веков видели в этом тексте подтверждение двух фундаментальных элементов будущего чистилища: возможности искупления грехов после смерти; эффективности молитв живых за искупимых мертвых. Добавлю: текст, необходимый для средневековых христиан, ибо для них всякая реальность, а тем более всякая истина веры должна была иметь двойное основание в Писании, в соответствии с доктриной типологического символизма, который открыл в Библии структуру эхо: всякой истине Нового Завета соответствует предвещающий ее фрагмент в Ветхом Завете. 

Есть ли что-то подобное этому в Новом Завете? Три текста сыграли здесь особую роль. 

Первый - из Евангелия от Матфея (12:31-32): 

Посему говорю вам: всякий грех и хула простятся человекам; а хула на Духа не простится человекам. Если кто скажет на Сына Человеческого, простится ему; если же кто скажет на Духа Святаго, не простится ему ни в сем веке, ни в будущем*. 

В этом суть. Косвенно - хотя толкование предполагаемого было в христианстве обыкновением и, как мне кажется, вполне обоснованным - он допускает и таким образом утверждает возможность искупления грехов в ином мире. 

Второй текст -это история1 о бедном Лазаре и злом богаче, рассказанная в Евангелии от Луки: 

Некоторый человек был богат; одевался в порфиру и виссон, и каждый день пиршествовал блистательно. 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 аде, будучи в муках, он поднял глаза свои, увидел вдали Авраама, и Лазаря на лоне его. И возопив, сказал: <Отче Аврраме! Умилосердись надо мною, и пошли Лазаря, чтобы омочил конец перста своего в воде и прохладил язык мой; ибо я мучаюсь в пламени сем>. Но Авраам сказал: <Чадо! Вспомни, что ты получил уже доброе твое в жизни твоей, а Лазарь злое; ныне же он здесь утешается, а ты страдаешь. И сверх того между нами и вами утверждена великая пропасть, так что хотящие перейти отсюда к вам не могут, также и оттуда к нам не переходят (Лук. 16:19-26). Текст вносит три уточнения относительно загробного мира: ад (Гадес) и место ожидания праведников (лоно Авраамово) достаточно близки, поскольку, находясь в одном из них, можно видеть другое, но они разделены непреодолимой пропастью; в аду царит та характерная жажда, названная Мирчей Элиаде <смертной жаждой>, 

* Во франц. варианте вместо выделенного курсивом: <ни в сем мире, ни в ином>. 

1 Я намеренно употребляю это слово вместо <притча>, следуя в этом Петру Пожирателю, объяснявшему в XII веке, что речь идет не о притче, но об exemplum. 

которая обнаружится в основе идеи refrigerium]; наконец, место ожидания для праведников обозначено как лоно Авраамово. Лоно Авраамово стало первым христианским воплощением чистилища. 

Последний текст вызвал больше всего комментариев. Это фрагмент из Первого послания святого Павла коринфянам: 

Ибо никто не может положить другого основания, кроме положенного, которое есть Иисус Христос. Строит ли кто на этом основании из золота, серебра, драгоценных камней, дерева, сена, соломы, - каждого дело обнаружится; ибо день покажет; потому что в огне открывается, и огонь испытает дело каждого, каково оно есть. У кого дело, которое он строил, устоит, тот получит награду. А у кого дело сгорит, тот потерпит урон; впрочем, сам спасется, но так, как бы из огня* (1 Кор. 3:11-15). 

Текст очевидно весьма непростой, но он стал основным для генезиса чистилища в Средние века- и это можно проследить почти исключительно через толкование текста Павла2. При этом довольно рано в общих чертах выделяется главная идея, что судьба в загробном мире различна в зависимости от достоинства каждого человека и что есть определенная пропорциональность между заслугами и грехами, с одной стороны, и вознаграждением и наказанием, с другой, и что решающее испытание для конечной судьбы каждого совершится на том свете. Но момент этого испытания, по-видимому, не совпадает со Страшным судом. Мысль Павла остается здесь очень близкой к иудаизму. Другой важный по своему влиянию элемент этого текста Павла - упоминание 

1 М. Eliade, Irani d'histoire des religions, Paris, 1953, p. 175-177. * Во франц. варианте: <как бы сквозь огонь>. 

2 Две превосходных работы подвергли анализу патристику и средневековые комментарии к этому тексту: A. Landgraf Согin Biblica, 5, 1924, p. 140-172; J, Gnilka, 1st 1 Kor. 3,10-15 ein Schriftzeugnis fur das Fegfeuer? Eine exegetisch-historische Untersuchung, Dusseldorf, 1955; C.-M. Edsman, Ignis Divinus, cite p. 19, n.2. 

об огне. Выражение <как бы (quasi) сквозь огонь> легитимизирует некоторые метафорические интерпретации огни Павла, но в целом этот фрагмент засвидетельствует верование в реальный огонь. 

Здесь обнаруживается роль огня. Чистилище, прежде чем его стали рассматривать как место, первоначально воспринималось как трудно локализуемый огонь. В нем концентрированно содержалось учение, из которого должно было выйти чистилище, он во многом способствовал этому рождению. Потому об огне следует сказать еще несколько слов. С эпохи Отцов Церкви возникали различные мнения по вопросу о природе этого огня: карающий он, очистительный или испытующий? Современная католическая теология различает карающий адский огонь, искупительный и очищающий огонь чистилища и испытующий огонь судилища. Таково позднейшее осмысление. В Средние века все эти огни были более или менее совмещены: первоначально огонь чистилища был собратом адского пламени, собратом не уготованным быть вечным, но от того не менее жарким в период своего действия; позже, когда огонь судилища будет сведен к индивидуальному осуждению тотчас после смерти, огонь чистилища и огонь судилища будут зачастую практически неразличимы. Теологи настаивали скорее на том или ином аспекте чистилища, средневековые проповедники поступали так же, и простым верующим приходилось занимать ту же самую позицию в меру своего понимания. Огонь чистилища был одновременно наказанием, очищением и ордалией, что соответствует амбивалентному характеру индоевропейского огня, прекрасно продемонстрированному Эдсманом. 

Кроме того, из Нового Завета был извлечен эпизод, сыгравший важную роль если не в истории чистилища, то, по крайней мере косвенно, в общей концепции христианского загробного мира: имеется в виду сошествие Христа в преисподнюю. Оно основано на трех новозаветных текстах. Первый - из Евангелия от Матфея (12:40): <Ибо как Иона был во чреве кита три дня и три ночи, так и Сын Человеческий будет в сердце земли три дня и три ночи>. Деяния Апостолов (2:31) сообщают об этом событии в прошедшем времени: <Он [Давид] прежде сказал о воскресении Христа, что не оставлена душа Его в аде, и плоть Его не видела тления>. И наконец, Павел в Послании к римлянам (10:7), противопоставляя праведность от веры и праведность от старого закона, вкладывает в уста праведности, исходящей от веры следующее: <Не говори в сердце твоем: "Кто взойдет на небо?" то есть Христа свести; "или кто сойдет в бездну?" то есть Христа из мертвых* возвести>. 

Схождение Христа в преисподнюю 

Этот эпизод, - имея очевидно христианский смысл как доказательство божественности Христа и обещание грядущего воскресения, - укладывается в рамки старой восточной традиции, прекрасно изученной Кроллом. Это тема борьбы солнечного бога с мраком, в которой царство, где солнцу приходится сражаться с враждебными силами, отождествлялось с миром мертвых. Эта тема получит развитие в средневековой литургии: в формулах экзорсизма, гимнах, дневных службах, тропах и, наконец, драматических представлениях позднего Средневековья. Но именно через уточнения, данные апокрифическим евангелием от Никодима, этот эпизод стал популярен в Средние века. Христос, спустившись в преисподнюю, вывел оттуда часть заточенных- некрещеных праведников, живших до его прихода на землю, то есть главным образом патриархов и пророков. Но те, кого он там оставил, пребудут в заточении до скончания времен. Ибо он навсегда опечатал ад семью печатями. Этот эпизод в перспективе чистилища имеет тройное значение: он показывает, что имеется, хотя бы в единичном случае, возможность облегчения положения некоторых людей после смерти, но он лишает ад этой возможности, поскольку тот закрывается до скончания времен; наконец, он создает новое место в загробном мире, лимб, рождение 

* Во франц. варианте: <от мертвых>. 

1 J. К roll, Gott und Holle. Der Mythos vom Descensuskampfe, Leipzig - Berlin, 1932; W. Beider, Die Vorstellung von der Hollenfahrt Jesu Christi, Zurich, 1949. 

которого произойдет почти одновременно с рождением чистилищем в рамках великого географического переустройства загробного мира в XII веке. 

Заупокойные молитвы 

Самое важное состоит в том, что христиане, по-видимому, очень рано приобрели обыкновение молиться за усопших. По отношению к Античности это было новацией. Согласно меткому выражению С. Рейнаха, <язычники молились мертвым, тогда как христиане молятся за мертвых>1. Разумеется, поскольку религиозные и ментальные феномены не возникают внезапно, хлопоты живых в пользу страдающих в загробном мире усопших встречались у некоторых языческих племен, особенно среди простонародья. Таков случай орфизма: 

Вот слова Орфея: <Люди... совершают священнодействие, добиваясь облегчения для нечестивых предков; Ты, кто властен над ними... Ты избавляешь их от казней великих и бесконечного истязания>2. 

Подобные практики получили развитие накануне христианской эры. Кроме того, речь идет о феномене, особенно очевидном в Египте, который в полном смысле слова является местом встречи народов и религий. Дио-дор Сицилийский, совершивший путешествие туда около 50 года до н. э., был поражен погребальными обычаями египтян: <В момент, когда ящик с усопшим помещается на лодку, оставшиеся в живых взывают к божествам ада и молят их принять его в обиталище, отведенное для благих людей. Толпа подкрепляет это своими возгласами, сопровождаемыми пожеланиями, чтобы усопший наслаждался в Гадесе вечной жизнью в обществе добрых людей>3. 

1 S. Reinach 

2 Orphicorum Fragments Ы. O. Kern, Berlin, 1922, p. 245, цит no: I. Ntedica. VEvocation de Vau-dela dans la priere pour les morts. Etude de putristiqm tt de liturgie latincs (IV-VIII sidclcs), Lou vain - Paris, 1971, p. 11. 

3 Diodore de Sidle, 1,91, цит. no: S. Reinach, p. 169. 

Несомненно, в этом контексте следует вернуться к фрагменту из Второй книги Маккавенской, составленной евреем из Александрии за полстолетия до путешествия Диодора1. Он свидетельствует об отсутствии в эпоху Иуды Маккавея (ок. 170 г. до н.э.) обычая молиться мертвым, о поразительности этой новации и реальности подобной практики у некоторых евреев столетием позже. Несомненно, с такого рода верованиями следует увязывать странный обычай, о котором говорит святой Павел в Первом послании коринфянам (15:29-30), где он утверждает реальность воскресения: <Иначе что делают крестящиеся для мертвых? Бели мертвые совсем не воскресают, то для чего и крестятся для мертвых?> Это крещение для мертвых не было христианским крещением, но крещением, которое получали греческие прозелиты, обращавшиеся в иудаизм. 

Богатое эпиграфическое и литургическое досье о молитвах за мертвых, которым мы располагаем относительно первых веков христианства, зачастую использовалось для доказательства древности христианского верования в чистилище2. Подобные интерпретации; кажутся мне чрезмерными. Милости для мертвых, о которых умоляли Бога, касались главным образом райского блаженства или, во всяком случае, состояния, определяемого как мир (pax) и свет (lux). Только в конце V (или в начале VI) века появляется надпись, говорящая об искуплении души покойного. Речь идет о галло-римлянке из Бриора, в эпитафии которой встречается выражение: pro redemptionem anitnae suae3. С другой стороны, в этих надписях и молитвах не упоминается о месте искупления или ожидания чего-то иного, нежели традиционное со времен Евангелия <лоно Авраамово>. Но есть основа для формирования почвы, на которой позднее разовьется верование 

1 См. выше. 

2 См., например: H. Leclercq, статья : Dictionnairc d'Histoire et d'Archeologic ccclcsiastiqucs, t. IV, col.427-456, и статья : Ibid. A. XIV/2,1948, col. 1978-1981; F. Bracha, De Existent* Purgatorii in antiquitate Christiana* Cracovic, 1946. 

3 Dictionnairc d'Histtrire et d'Archcologic ecclesiastiqucsy t, XIV/2, col. 1980- 198 К в чистилище, чтобы живые заботились о судьбе своих мертвых, чтобы по ту сторону могилы они сохраняли с ними связь, которая строилась бы не на взывании к покровительству со стороны покойных, а на действенности молитв, совершенных за них. 

Место освежения: 

Некоторые из этих текстов упоминают, наконец, место, которое хотя и очень близко к лону Авраамову, но всегда отделено от него: refrigerium. 

Многие надгробные надписи содержат слова refrigerium или refrigerare (<охлаждение>, <охлаждать>) отдельно или в соединении со словом pax (<мир>): (<да пребудет он в refrigerium>), (<да пребудет душа твоя в refri-gerium>), (<да охладит Бог твой дух>)1. 

Отличное филологическое исследование Кристины Морманн прослеживает семантическую эволюцию refrigerium от классического латинского языка до латыни христианской: <Наряду с прежними, достаточно расплывчатыми и меняющимися смыслами refrigerare и refrigerium приняли в языке христиан технический, вполне определенное значение, а именно- небесное блаженство. Refrigerium обнаруживается уже у Тертуллиана, где обозначает как временное счастье душ, которые ожидают, согласно собственной концепции Тертуллиана, возвращения Христа в лоне Авраамовом, так и окончательное блаженство в раю, которым наслаждаются после смерти мученики и которое заповедано избранным после конечного божественного вердикта... У позднейших христианских авторов refrigerium выражает, в общем, загробное утешение, обещанное Богом своим избранникам>2. 

1 Dictionnaire d'Histoirc et d'Archeologie ecclesiastiques, t. IV, col. 447. 

2 C. Mohrmann in B. Botte, C. Mohrmann, VOrdinaire de la messe. Texte critique, traduction et etudes, Paris- Louvain, 1953, p. 127. См. также: С. Mohrmann in Questions Uturgiques et paroissiales, 39 (1958), p. 196-214. 

Refrigerium занимает в предыстории чистилища особое место только благодаря личной концепции Тертуллиана, на которую К. Морманн делает намек. Фактически refrigeritim означает, как можно видеть, состояние почти райского блаженства и не представляет собой места. Но Тертуллиан вообразил особую разновидность refrigerium - refrigerium interim, промежуточное отдохновение, предназначенное для мертвых, которые между индивидуальной смертью и окончательным судом признаны Богом достойными привилегированных условий ожидания. 

Африканец Тертуллиан (умер после 220 года) написал небольшой, ныне утраченный трактат, где утверждал, что <всякая душа заточается в преисподней вплоть до дня [суда] Господнего> (De anima, LV, 5). Это воспроизводит ветхозаветную концепцию шеола. Преисподняя находится под землей, и именно туда спускается Христос на три дня (De anima, LIV, 4). 

В своем труде <Против Марикона> и в трактате <О моногамии> Тертуллиан развил мысли о потустороннем мире и сформулировал свою концепцию refrigerium. Если Марикон утверждал, что не только мученики, но и простые праведники тотчас же после смерти отправляются на небо, в рай, то Тертуллиан, основываясь на истории 

0 бедном Лазаре и скверном богаче, считал местопребыванием праведников, ожидающих воскресения, не небо, a refrigerium interim, промежуточное отдохновение, лоно Авраамово: <Место сие, я хочу сказать лоно Авраамово, хотя и не является небесным, но превыше преисподней, дает душам праведников промежуточное отдохновение вплоть до того, как скончание времен вызовет всеобщее воскресение и исполнение воздаяния...> (Adversus Mariconem, IV, 34)'. А до тех пор лоно Авраамово будет <временным приютом праведных душ>2. 

В сущности, мысль Тертуллиана оставалась весьма дуалистичной. Ему виделись две противоположные 

1 <Еат itaque regionem, sinum dico Abrahae, etsi поп caelestem, sublimiorem tamen inferis, interim refrigerium praebere animabus iustorum, donee consummation rerum resurrectionem omnium plenitudine mercedis expun-gat...> 

2 <... Temporale aliquos animarum Jidelium receptaculum...> судьбы: наказание, выражаемое словами <мука> (tor-men turn), <казнь> (supplicium), <пытка> (cruciatus), и вознаграждение, обозначаемое термином <отдохновение> (refrigerium). В двух текстах присутствует даже уточнение, что каждая из этих судеб определяется навечно'. 

Но при этом Тертуллиан решительно настаивал на пожертвованиях ради покойных, совершаемых в годовщину их смерти, и подчеркивал, что религиозная практика, не имея опоры в Писании, может основываться на традиции и вере. Бели не считать Евангелия от Матфея (12:32) и Первого послания коринфянам (3:10-15), то это уже почти чистилище: <Жертвоприношения ради покойных мы совершаем в день годовщины смерти... Относительно этих и тому подобных практик, если ты ищешь формальное правило в Писании, то не найдешь его. Это хранит традиция, утверждает обычай, соблюдает вера> (De corona militis, III, 2-З)2. 

Новация, если угодно, Тертуллиана в предыстории чистилища состояла в том, что праведники, прежде чем познать вечный refrigerium, проходят через промежуточное отдохновение. Но это место отдохновения не является воистину новым, это лоно Авраамово. Между refrigerium interim Тертуллиана и чистилищем есть разница не только по сути (в первом случае- отдых в ожидании; во втором- очистительное, поскольку карательное и искупительное, испытание), но и по длительности: refrigerium принимает до воскресения, чистилище - только до завершения искупления. 

Для refrigerium interim потребовалось извести немало чернил. Наиболее показательной стала дискуссия, столкнувшая историка раннехристианского искусства Альфреда Стуйбера с его критиками, и прежде всего Л. де 

1 

2 Цит. no: J. Goubert, L. Cristiani, Les plus beaux texts sur Гаи-dela, Paris, 1950, p. 183 sqq. 

Брюйном1. Последний так резюмировал свои возражения: <Согласно этой теории... выбор и разработку тем раннехристианского надгробного искусства определяли сомнения, которые питали первые христианские поколения относительно немедленной судьбы душ их умерших близких, обреченных ожидать конечного воскресения во временном и неопределенном пристанище подземного Гадеса. Нет никого, кто не видел бы всей невероятности подобного утверждения, в свете оптимизма и бодрости, составляющих одну из основных тенденций катакомбного искусства>2. 

Несомненно, следует пояснить выражение: <нет никого, кто не видел бы всей невероятности...>. Оно отражает наивность специалиста, распространяющего на всех читателей позицию, предположительно свойственную небольшой группе экспертов, а главное, она подменяет необходимые доказательства необоснованным утверждением очевидности. 

Но если попытаться взглянуть на это трезво, то, по-моему, Л. де Брюйн прав по двум важным позициям: анализ большинства памятников надгробного искусства, на которые опирался Альфред Стуйбер, не позволяет определенно говорить о существовании верования в refrigerium interim, поскольку, как полагает в пределах своей компетенции Л. де Брюйн, катакомбное искусство выражало скорее уверенность, чем сомнения. Кроме того, вполне очевидно - и это даст о себе знать в Средние века в связи с чистилищем, - что образное представление такого тонкого понятия, как refrigerium interim, было крайне затруднительным для материального воплощения. Но зато упомянутый <оптимизм>, подкрепляемый, если не внушаемый настойчивыми церковными авторитетами, не означал отсутствия сомнений, которые, весьма вероятно, большинство христиан испытывали относительно судьбы в загробном мире в ожидании суда и воскресения. Сомнений, которые имели по крайней мере двойное основание: 

1 A. Stuiber, Refrigerium interim. Die Vorsteltungen vom Zwischenzustand und diefriihchristliche brabekunst, Bonn, 1957; De Bruyne такжеа 

2 De Bruyne, 1959, p. 183. 

во-первых, доктринальное, ибо Писание и христианская теология в этой области были тогда далеки от четких концепций, а во-вторых, экзистенциальное, ибо активному оптимизму у христиан, как и у язычников поздней Античности, противостояла глубокая <тревога>, детально проанализированная в книге Доддса1. 

Первое представление о чистилище: видение Перпетуи 

Как бы то ни было, идея освежения и его образ породили в среде Тертуллиана древнейший текст, в котором просматриваются черты воображаемого чистилища. 

Речь идет об экстраординарном по своему характеру и содержанию тексте <Страсти Перпетуи и Фелицаты>2. Во времена гонения Септимия Севера на африканских христиан в 203 году группа из пяти христиан - две женщины, Перпетуя и Фелицата, трое мужчин, Сатурус, Сатурни-нус и Ревокатус, - были преданы смерти близ Карфагена, Пребывая в заточении в ожидании мученической казни, Перпетуя с помощью Сатуруса написала или сумела передать устно свои воспоминания другим христианам. Один из них составил текст, добавив к нему эпилог с рассказом о смерти мучеников. Самые строгие критики не сомневаются в подлинности текста относительно его формы и содержания. Обстоятельства создания этого произведения, простота и искренность тона делают его одним из самых трогательных памятников христианской литературы и литературы вообще. Находясь в темнице, Перпетуя грезила и видела своего умершего в юности брата, Динократа. 

1 E.R. Dodds, Pagan and Christian in an Age of Anxiety, Cambridge, 1965. 

2 Passio sanctarum Perpetuae et Felicitatis, ed. C. van Beek, Nimegue, 1936. См.: F.J. Dolger in Antike und Christentum, 2, 1930", 19742, p. 1-40. Эта статья, сосредотачиваясь на общей атмосфере самого текста, обходит вниманием его значение, которое остается глубоко оригинальным. E.R. Dodds, Pagan and Christian in an Age of Anxiety, p.47-53, дает интересный комментарий к <Страстям Перпетуи>, но не рассматривает их как предвосхищение чистилища. 

1 Ed. Van Веек, p. 20. 

Когда несколько дней спустя мы все молились, мне внезапно послышался голос, и я едва разобрала имя Динократа. Это так поразило меня, поскольку я никогда не думала о нем до того самого мгновения; с болью я вспомнила о его смерти. Я тотчас поняла, что могу испросить что-нибудь для него, и должна это сделать. Я начала долгую молитву, обратив мои стенания к Господу. На следующую ночь вот что мне было явлено: я увидела Динократа выходящим из места мрака, где он пребывал среди многих прочих, одолеваемым жаром и жаждой, в лохмотьях и грязи, с язвами на лице, которые были у него в момент смерти. Динократ был моим братом, он умер в семилетнем возрасте от болезни с лицом, изъеденным гнойными язвами, и его смерть потрясла всех Я молилась за него: а между мной и им было столь великое расстояние, что мы не могли соединиться. Там, где находился Динократ, был бассейн, полный воды, со слишком высокими для детского роста краями. И Динократ поднимался на цыпочки, будто хотел оттуда попить. Мне больно было смотреть на то, что в бассейне полно воды, а он не может попить из-за высоких краев. Я проснулась и поняла, что мой брат подвергается мучениям; но я не сомневалась, что могу облегчить его страдание. Я молилась за него все дни до тех пор, пока мы не пришли в темницу императорского дворца; и нам придется сражаться в играх, проводимых во дворце по случаю годовщины Цезаря Гета. И я молилась за него денно и нощно, стеная и плача, чтобы его освободили1. 

Спустя несколько дней у Перпетуи было новое видение: 

В день, когда на нас надели оковы, вот что мне было явлено: я увидела место, которое уже видела, и Динократа чистого телом, хорошо одетого, отдохнувшего {refrigcrantem), а там, где были язвы, я увидела рубцы; и края бассейна, который я видела, опустились по пояс ребенку, и вода оттуда текла безостановочно. А на краю бассейна стояла золотая чаша, полная воды. Динократ подошел и стал пить, а чаша не пустела. Утолив жажду, он принялся весело играть с водой, 

как это бывает у детей. Я проснулась и поняла, что он был освобожден от своего наказания1. 

Важное слово - refrigerantem. Оно, вне всяких сомнений, восходит к понятию refrigerium. Щ 

Этот выдающийся текст не содержал чего-то абсолютно нового или исключительного для начала VI века. Греческий апокриф, датируемый концом II века, <Деяния Павла и Феклы>2 сообщает о молитвах за умершую девочку. Языческая царица Трифена просит свою приемную дочь, девственницу-христианку Феклу, помолиться за ее родную умершую дочь Фальконилу. Фекла просит Бога о вечном спасении для Фальконилы.) 

Тертуллиан, которому иногда пытались - разумеется, безосновательно- приписать авторство <Страстей Перпетуи и Фелицаты>, тем не менее жил в Карфагене времен их мученичества, знал <Деяния Павла и Феклы> и цитировал их в своем труде (XVII, 5), а в другом тексте писал, что овдовевшая христианка долж-на молиться за своего умершего супруга и просить для него refrigerium interim, промежуточного отдохновения'. J 

Не следует преувеличивать либо преуменьшать роль <Страстей Пертпетуи и Фелицаты> в предыстории чистилища. 

В них нет упоминания о чистилище как таковом, и I ни один образ из этих двух видений не найдет отражения I в средневековом чистилище. Сад, где оказался Динократ, I выглядит чуть ли не райским, это не долина, не равнина, не гора. Жажда и немощь> от которых он страдает, выглядят скорее как психологическое, чем моральное зло. Речь идет о каре психофизиологической, о Мог, а не 

0 каре-казни, не о poena, как во всех текстах, которые предвосхищают чистилище или касаются собственно чистилища. Здесь нет ни суда, ни наказания. 

Однако сам текст после святого Августина использовался и комментировался с позиций, которые привели 

1 Ed. Van Beek, p. 22. 

2 L Vouaux, Les Apocryphcs du Nouvcau Testament. Les Actcs de Paul et Hi letters apocryphcs, Paris, 1913. 

3 Enimvcro et pro anima cius orat, et refrigerium interim adpostulat ci (Dt monogamia, X, 4). 

к появлению чистилища. В тексте говорится прежде всего о некоем месте, и это не шеол, не Гадес, не лоно Авраамово. В этом месте некое существо, которое, несмотря на свой юный возраст, видимо, является грешником, ибо болячка, язва (vulnus, facie cancerata), отмечающая его лицо в первом видении и исчезающая ко второму, в христианской системе - знак греха, страдает от жажды - характерного наказания на том свете1. Спасение дается благодаря молитве того, кто достоин добиться для него прощения. Благодаря прежде всего родственным связям (Перпетуя является его кровной сестрой), но в большей степени своим заслугам (грядущему мученичеству), она обретает право заступничества за близких перед Богом2. 

Я не пытаюсь сотворить кумира, тогда как католическая церковь сурово пересматривает свой агиографический календарь. Но впечатляет тот факт, что чистил и ще впервые дало о себе знать в этом восхитительном тексте с легкой руки столь трогательной святой. 

1 0 <смертной жажде> см.; М. Eliade, Traiti d'Histoirc des religions, Paris, 1953, p. 175-177. Я не верю в <климатическую> корреляцию между жаждой и огнем, с одной стороны, и <азиатскими> концепциями ада и <пониженной температуры> (холод, мороз, замерзшие болота и т.д.) и концепциями <нордическими> - с другой стороны. Е. Р. Доддс (Pagan and Christian in an Age of Anxiety, p. 47-53.) справедливо указывает, что бассейн из <Страстей Перпетуи> - отсылка к крещению. Вопрос о том, был ли Динократ крещен, занимал раннехристианских авторов, в частности св. Августина. 

2 Марру, цитируя Феврье (, refrigerium, связанное с погребальной трапезой>. ( 

Глава 2 

Отцы чистилища 

В Александрии: два греческих <основателя> чистилища 

Подлинная история чистилища начинается с парадокса, и даже с двойного. 

Те, кого справедливо назвали <основателями> учения о чистилище, были греческими богословами. Но греческое христианство, отголоском которого были эти концепции, не дошло до понятия чистилища как такового, а в Средние века чистилище стало одним из главных пунктов в спорах между греческими и латинскими христианами. Тем более что породившая прообраз чистилища теория, разработанная этими греческими богословами, оказалась безусловно еретической в глазах не только латинского, но и греческого христианства. Таким образом, учение о чистилище получило начальный толчок по иронии истории. 

В этой книге я буду обращаться к греческим концепциям загробного мира лишь в той мере, в какой они позволят увидеть их в противопоставлении со взглядами на чистилище католиков, выраженными в 1274 году на втором Лионском соборе и позже, за хронологическими пределами данного исследования, на Флорентийском соборе 1438-1439 годов. Начавшееся с поздней Античности расхождение между двумя церквями, между двумя мирами сделало историю чистилища западным, латинским делом. Но начиная разговор о генезисе чистилища, важно охарактеризовать двух греческих 

1 Базовым исследованием о Клементе Александрийском и Ориге-не в перспективе генезиса чистилища остается: G. Anrich in Questions ccdesiastiques, Lille, 1913, оно было резюмировано автором в его статье : Dictionnairt de Theologic catholiquc, col. 1192-1196. Краткие, но резонные замечания относительно предыстории чистилища см.: A. Piolanti КотсмкоринфянамПавлапосланияПервогоэкзегезыотносительноВаритеСогнемкрещения 

2 Основные тексты цит. по: G. Anrich, р. 99, п. 7; р. 100, п. 1. Это <Гор-гий> 34, 478 и 481, 525; <Федон> 62. 113d; <Протагор> 13, 324b; <Законы> V, 728с. 

3 Клемент Александрийский, <Стромата> V, 14 и VII. 12. 

4 Ориген, II, 10,6 и 29. 

<изобретателей> чистилища, Клемента Александрийского (ум. до 215) и Оригена (ум. 253 или 254). Оба - крупнейшие представители христианского богословия Александрии тех времен, когда этот великий порт был <полюсом христианской культуры> (Марру) и, в частности, горнилом некоего сплава эллинизма и христианства. 

Основы их учения, с одной стороны, восходят к наследию ряда языческих греческих философских и религиозных течений, а с другой - являются плодом оригинального размышления над Библией и иудеохристианской эсхатологией1. Древней Греции оба богослова обязаны идеей, что налагаемые богами наказания - это не кары, но средства воспитания и спасения, процесс очищения. Для Платона наказание было благодеянием богов2. Клемент и Ориген развили отсюда мысль о том, что <наказывать> и <воспитывать> - это синонимы3 и что всякое наказание Божье служит спасению человека4. 

Платонова мысль была популяризована орфизмом и транслирована пифагорейством, а идею инфернальных кар как средства очищения можно обнаружить в шестой книге <Энеиды> Вергилия (стихи 741-742, 745-747): 

... У других пятно преступленья. Выжжено будет огнем или смыто в пучине бездонной 

Время круг свой замкнет> минуют долгие сроки> Вновь обретет чистоту, от земной избавленный порчи, Душ изначальный огонь...1 

Из Ветхого Завета Клемент и Ориген заимствовали представление об огне как об орудии Божьем, а из Нового Завета- евангельскую концепцию крещения огнем и идею Павла об испытании и очищении после смерти. 

Первая концепция шла от зачастую весьма субъективной интерпретации ветхозаветных текстов. Платоновское видение, свойственное христианству Клемента и Оригена, привело их на оптимистические позиции. Для Клемента, например, Бог не мог быть мстительным: <Бог не отправляет мщения, ибо мщение есть воздаяние злом за зло, ибо он наказует только в целях блага> (Stromata VII, 26). Такая концепция подвигала обоих богословов к смягченной интерпретации тех мест в Ветхом Завете, где Бог явно использует огонь как орудие своего гнева. Например, когда он предает испепеляющему огню сыновей Аарона: <Надяв и Авиуд, сыны Аароновы, взяли каждый свою кадильницу, и положили в них огня, и вложили в него курений, и принесли пред Господа огонь чуждый, которого Он не велел им. И вышел огонь от Господа, и сжег их, и умерли они пред лицем Господним> (Лев, 10:1-2). Или еще фрагмент из Второзакония (32:22): <Ибо огонь возгорелся во гневе Моем, жжет до ада преисподнего, и поядает землю и произведения ее...> Ориген же, особенно в своем <Комментарии к Левиту>, видел в этих текстах образ попечения Господня, иаказующего человека ради его же блага. Таким же образом Ориген интерпретировал фрагменты Ветхого Завета, где сам Бог предстает в виде огня> 

1 afiis sub gurgite vac to 

infectum eluitur scelus, aut exuritur igni 

donee longn dies perfecto temporis orbe concrclam exemtt \abem , purumque relinquit aetherium senium... 

но не как выражение гневного Бога, а как Бог, который сам делается очистителем, испепеляя и истребляя. То же самое - в шестнадцатой гомелии его <Комментария к Иеремии>, где комментируется стих (Иер. 15;14): <... Ибо огонь возгорелся в гневе Моем, будет пылать на вас>, - и в трактате <Против Целься> (IV, 13). 

Вторая концепция шла от размышления над текстом из Евангелия от Луки (3:16) относительно проповеди Иоанна Крестителя: <Иоанн всем отвечал: я крещу вас водою, но идет Сильнейший меня... Он будет крестить вас Духом святым и огнем>. Ориген (в четырнадцатой гомелии своего <Комментария к Луке>) комментирует это следующим образом: <Так же как Иоанн у Иордана среди пришедших креститься принимал тех, кто исповедовался в своих пороках и грехах, и изгонял прочих, говоря им: "Порождения ехидны, и т. д.", так и господь Иисус Христос будет находиться в огненной реке (in igneo flumine) у огненной струи (flammea romped), чтобы в этой реке крестить всех, кто после смерти должен идти в рай, но недостаточно очищен (purgatione indiget), и позволить им пройти в желанные места, но тех, кто не будет иметь знака первых крещений, он не будет крестить в огненной купели. Действительно, надо сначала окреститься в воде и духе, чтобы, достигнув огненной реки, можно было предъявить признаки купели воды и духа, дабы заслужить огненное крещение в Иисусе Христе>. 

Наконец, Ориген в третьей гомелии о псалме 37 (36) относительно судьбы нечестивого, жертвы гнева Господнего, и судьбы праведника, пользующегося его защитой, сходным образом комментировал отрывок из Послания Павла коринфянам, где говорится о конечном очищении через огонь: <Я полагаю, что мы всенепременнейше должны прийти в сей огонь. Будь мы Павел или Петр, нам не миновать сего огня... Как Красное море египтян, поглотит нас сей огненный поток или озеро, ибо откроются в нас грехи... или же войдем мы в огненную реку, но так же как для евреев вода встала стеной справа и слева, огонь встанет стеной для нас... и последуем мы за столпом огня и дыма>, 

Клемент Александрийский первым выделил два разряда грешников и две категории наказаний в этой и будущей жизни. В земной жизни для исправимых грешников наказание является <воспитательным>, для неисправимых - <карательным>1. В иной жизни будет два огня: для неисправимых-огонь <пожирающий и истребляющий>, для прочих- огонь <освящающий>, не <истребляющий подобно огню кузнечному>, но огонь <осторожный>, <умный>, <пронизывающий душу, проходящий насквозь>2. 

Концепции Оригена более точны и разработаны. Для него, как уже отмечалось, пройти через огонь должны все люди, даже праведники, ибо нет людей абсолютно чистых. Всякая душа порочна в силу самого факта своего союза с телом. В восьмой гомелии <Комментария к Левиту> Ориген опирается на стих из книги Иова (14:4): <Кто родится чистым от нечистого?> Но для праведников прохождение через огонь есть крещение. Оно заставляет отягощающий душу свинец плавиться и преобразовываться в чистое золото3. 

Для Оригена, как и для Клемента, существовало два рода грешников, а именно: праведники, отмеченные лишь присущими человеческой природе изъянами (на латыни - sordes), и собственно грешники, отягощенные смертными грехами (на латыни - peccata). 

Особая концепция Оригена, превратившая его в еретика, состояла в том, что нет грешника столь дурного, столь закоренелого, столь в принципе неисправимого, который не очистился бы в конечном счете полностью и не отправился бы в рай. И сам ад тоже место временное. Как метко выразился Г. Анрих: <Ориген даже ад понимал как чистилище>. Ориген, в сущности, довел до предела теорию очищения, которую он выводил из взглядов Платона, орфиков и пифагорейцев. Поскольку Ориген не мог принять несовместимую с христианством языческую греческую теорию метемпсихоза, последовательных реинкарнаций, он уверовал в один вполне христианский, с его точки зрения, вариант этой теории - в непрерыв- 

1 Клемент Александрийский, Стромата IV, 24. 

2 Он же, Стромата VII, 6. 

3 Origene, In Exodum, homelie 6, in Patrologie Grcquc, XIII, 334-335; In Leviticum, homelie 9, PG, 12,519. 

ное, не прекращающееся после смерти совершенствование души, позволяющее ей, какой бы грешной она ни была, возвратиться к вечному лицезрению Господа. Это и есть апокатастасис. 

К двум категориям умерших: слегка согрешившим и грешникам как таковым - применяются два различных типа очистительного огня. Для первых это судный дух: сквозь него нужно просто пройти, и длится это не больше мгновения. Зато вторые более или менее длительное время пребывают в испепеляющем духе. Такое наказание весьма мучительно, но оно вполне согласуется с оптимизмом Оригена, ибо чем суровее наказание, тем больше гарантий на спасение; Ориген видел искупительную ценность страдания, которую Средневековье примет только на исходе, в XV веке. 

Для Клемента Александрийского <умный> огонь, пронизывающий души очищающихся грешников, не был, как отмечал А. Мишель, огнем материальным, а тем более огнем <метафорическим>, это был огонь <духовный> (Stromata VII, 6 и V, 14). Были попытки найти у Оригена противопоставление судного огня, через который проходят не вполне чистые души, огня реального, огню палящему* терзающему грешников, огню <метафорическому>, ибо грешники, подлежащие в конечном счете спасению, не могли быть им сожжены. Упомянутые тексты (De principiis II, 10; Contre Celse IV, 13; VI, 71, etc.) не дают оснований для такой интерпретации. В обоих случаях речь идет об огне очистительном, который, не будучи материальным, не является метафорическим; он реален, но духовен, тонок. Когда имеет место очищение огнем? Ориген об этом говорит ясно: после воскресения, в момент Страшного суда1. Этот огонь, в конечном счете, не более чем огонь конца света, пришедший из воспринятых стоиками древних индоевропейских, иранских и египетских верований. 

В иудейской апокалиптике наиболее показательным текстом об огне конца света является видение Ветхого днями из Книги Даниила (7:9-12): 

1 Например, см.: In Jeremiam, homelie 2; In Leviticum, homelie 8, In Exodum, homelie 6, In Lucam, homelie 14, etc. 

Престол Его - как пламя огня, колеса Его - пылающий огонь. Огненная река выходила и проходила перед ним; 

зверь был убит... и тело его сокрушено и предано на сожжение огню. 

Но Ориген имел очень субъективные концепции эсхатологического времени конца света. С одной стороны, он считал, что праведники, мгновенно преодолевая огонь, достигнут рая через восемь дней, зато в Судный день огонь будет жечь грешников дольше последнего дня и, вероятно, во веки веков - что не означает вечности, поскольку все рано или поздно пойдут в рай, но в долгой периодической последовательности (In Lucam, homelie 24). В другом месте Ориген уточнял, следуя любопытной арифметике, что если принять длительность жизни в нынешнем мире за одну неделю, то очищение грешников в истребительном огне продлится одну или две недели, то есть очень долго, и только к началу третьей недели они очистятся (восьмая гомелия <Комментария к Левиту>). Отбросив этот символический расчет, XIII век, как будет видно дальше, будет оперировать применительно к чистилищу реальными длительностями. Но календарь чистилища уже наметился. 

Относительно судьбы душ в промежутке между индивидуальной смертью и Страшным судом концепция Оригена оставалась весьма неопределенной. Он уверял, что праведники после смерти идут в рай, но этот рай отличается от рая наслаждений, которого душа достигнет только после Страшного суда и испытания - короткого или длительного - огнем1. Этот рай похож на лоно Авраамово, хотя, если не ошибаюсь, Ориген никогда не отмечал этого. Зато о судьбе грешников в промежутке между индивидуальной смертью и конечным судилищем Ориген вообще умалчивал. Как многие современники 

1 Deprincipiis, II, 11, n.6; In Ezechielenu homelie 13, п.; In Numeros, homelie 26. 

или даже как большинство их, Ориген верил в неминуемый конец света: <Завершение мира огнем неминуемо... земля и всё на ней будут истреблены в пламени огня при скончании веков> (шестая гомелия <Комментария к Книге Бытия>: PG, 12, 191). И еще: <Христос пришел в последние времена, когда конец света был уже недалек> (De principiis III, 5,6). Время, промежуточное между смертью индивидуальной и конечным судилищем, днем нынешним и концом света, является настолько коротким, что и думать о том не стоит. Испытание огнем <есть как бы испытание, ждущее нас по выходе из жизни> (In Lucam, гомелия 24). 

Так будущее чистилище, предвосхищенное Ориге-ном, сузилось в рамках его эсхатологии и концепции временного ада. Впрочем, идея очищения на том свете после смерти была впервые столь определенно выражена. Появилось различие между легкими и смертными грехами. Возник даже набросок трех категории: праведники, которым предстоит пройти только сквозь огонь судилища и отправиться прямо в рай; <легкие> грешники, которым предстоит лишь побывать в истребляющем огне; и грешники <смертные>, которые будут оставаться в нем очень долгое время. В сущности, Ориген развивал метафору из Первого послания коринфянам (3:10-15). Упоминаемые святым Павлом материалы он сгруппировал в две категории: золото, серебро, драгоценные камни - для праведников, дерево, сено, солома - для <легких> грешников. И добавил третью категорию: железо, свинец, медь - для грешников <тяжких>. 

Кроме того, наметилась арифметика очищения на том свете. Была подчеркнута тесная связь между покаянием и судьбой в загробном мире: для Клемента Александрийского категория исправимых грешников включала грешников, которые раскаялись, примирились с Богом к моменту смерти, но не имели времени совершить покаяние. Для Оригена апокатастасис, в сущности, есть позитивный и прогрессивный процесс покаяния1. 

1 См.: К. Rahner 

Но для концепции настоящего чистилища не хватало нескольких основных элементов. Время чистилища не было четко определено, ибо его путали со временем последнего судилища. Эта путаница была неудобной, и Ориге-ну приходилось одновременно приближать и оттягивать конец света, доводя это до крайности. Чистилище ничем не отличалось от ада, не был акцентирован его оригинальный временный, преходящий характер. Только мертвые со своим более или менее легким либо тяжелым багажом прегрешений и Бог со своим милосердием благого судии несли ответственность за очищение после смерти. Живые не имели к этому никакого отношения. Наконец, не было места для чистилища. И, сделав из огня очистительного огонь не только <духовный>, но и <невидимый>, Ориген блокировал воображаемое чистилища. 

шт Латинское христианство: развитие и неопределенность загробного мира 

Только в самом конце IV - начале V века стараниями святого Августина предыстория чистилища решительным образом обогатилась - на сей раз благодаря западным христианам. 

Святому Киприану, жившему в середине III века приписывалась заслуга значительного вклада в доктрину будущего чистилища. В своем <Послании Антонину> он установил различие между двумя категориями христиан: <Одно дело ждать прощения, другое- снискать заслуги; одно дело быть отправленным в узилище (in carcere) и выйти оттуда только после уплаты последнего обола, другое- немедленно получить вознаграждение за веру и добродетель; одно дело быть избавленным и очищенным от грехов долгим страданием в огне и другое - снять все прегрешения мученичеством; наконец, одно дело получить в день судилища отсрочку по приговору Господа и другое - обрести немедленное вознаграждение от Него>1. 

1 ., 

Делался вывод: <Это очистительное страдание, этот замогильный огонь могли быть только чистилищем. Еще не достигнув четкости формулировок, которая обнаружится в следующие эпохи, Киприан уже превзошел 

Тертуллиана>1. Подобная интерпретация характерна для эволюционистской концепции чистилища, согласно которой это верование развивалось медленно, но направленно, двигаясь от уже изначально существовавших зачатков его внутри христианской догмы. Подобная трактовка, как мне кажется, меньше всего соответствует исторической реальности. Перед лицом милленаризма, веры в сокрушительный апокалипсис, грозящий непредсказуемым спасением или уничтожением, церковь, в соответствии с историческими условиями; со структурой общества и с традицией, мало-помалу трансформированной в ортодоксию, выработала определенные начала, которые в XII веке нашли завершение в системе потустороннего мира с чистилищем в качестве главного элемента. Эта система не имела бесспорных шансов на успех: она знала периоды подъема в начале V века, в конце VI - начале VIII века и, наконец, в XII столетии, перемежавшиеся долгими стагнация ми, способными окончательно решить ее судьбу. Я считаю достаточно убедительным мнение П. Джея, который отрицает признаки доктрины чистилища у святого Киприана. В послании к Антонину тот говорит о разнице между христианами, которые не выдержали гонений (так называемым> отступниками и апостатами), и мучениками. Вопрос не в <очищении> на том свете, но в покаянии на этом. Упомянутое узилище имеет отношение не к чистилищу, впрочем еще и не существовавшему, но к церковному порядку покаяния2. 

Когда христианство перестает преследоваться и становится официальной религией римского мира, у отцов церкви и христианских авторов IV века, которые, несмотря на разногласия, составляли достаточно сплоченную общность, размышления о судьбе людей после 

1 A. MICHEL IN Dictionnaire de theologie catholique, COL. 1214. 

2 P. JAY IN Recherches de theologie ancienne et medievale, 27,1960, P. 133-136. 

смерти опирались главным образом на сон Даниила (VTJ, 9,1), Первое послание Павла коринфянам (3:10-15), реже - на концепцию оригеновского очистительного огня или тертуллианова refrigerium. Взгляды Оригена особенно сильно повлияли на христианскую часть <Оракулов сивиллы>, что обеспечило им определенную долговечность. 

Лактанс (ум. после 317) считал, что все усопшие, включая праведников, претерпят испытание огнем, но относил это испытание к моменту последнего суда: <Когда Господь будет испытывать праведников, он совершит сие также посредством огня. Те, чьи грехи будут преобладать своей тяжестью или количеством, будут объяты огнем и очищены, те же, чья совершенная праведность или полнота добродетели будут очевидны, не ощутят этого пламени, ибо они несут в себе нечто, отторгающее и отвергающее сей огонь> (Institutiones, VII, 21, PL, VI, 800). 

Хиларий из Пуатье (ум. 367), Амброзии (ум. 397), Иероним (ум. 419/420), а также некто Амброзиастер, живший во второй половине IV века, говоря о судьбе людей после смерти, высказывали мысли, продолжавшие линию Оригена. 

По Хиларию из Пуатье, праведники в ожидании последнего судилища, отдыхают в лоне Авраамовом, тогда как грешники подвергаются огненным пыткам. В момент конечного суда праведники пойдут прямо в рай, неверующие и нечестивые - в ад, все прочие грешники будут судимы, а грешники нераскаявшиеся претерпет тяжкие кары в аду. Хиларий в своем комментарии к 54-му псалму говорит об <очищении, которое жжет нас огнем судилища>1, но очищает ли этот огонь всех грешников, или только некоторых из них, - Хиларий не уточняет. 

Святой Амброзии, весьма определенно трактующий некоторые вопросы, здесь высказывается еще более двусмысленно. Прежде всего, он, как уже было отмечено, считал, что души ожидают судилища в различных обителях, согласно концепции IV Книги Ездры. Далее, полагал он, праведники по воскресении пойдут прямо 

1 (Pi, IX, 519 A). 

в рай, а нечестивые - прямо в ад. Только грешники будут испытуемы, судимы. Осуществится это проходом через огонь, понимаемый как провозглашенное Иоанном Крестителем, согласно Евангелию от Матфея (2:11), крещение огнем: <Огонь предстоит перед воскресшими, который абсолютно все должны пройти. Это есть крещение огнем, провозглашенное Иоанном Крестителем, в Святом Духе и огне, это меч пылающий херувима, охраняющего рай, и через него надлежит пройти: все будут испытаны огнем; ибо всякий, кто желает вновь обрести рай, должен быть испытан огнем>1. Амброзии уточнял, что даже Иисус, апостолы и святые вошли в рай, только пройдя через огонь. Как примирить это утверждение с тем, что праведники идут в рай, не подвергаясь суду? Амброзии не имел четкого представления. К тому же для него, по-видимому, существовало три вида огня. Для праведников, которые суть чистое серебро, огонь этот будет освежением, подобно освежающей росе (здесь припоминается идея жемчужины, соединяющей жар и холод, и символизирующей Христа); для нечестивцев, отступников, святотатцев, которые суть лишь свинец, этот Огонь будет наказанием и пыткой; для грешников - смеси серебра и свинца - это будет огонь очистительный, его мучительный эффект будет продолжаться в течение времени, пропорционального тяжести их прегрешения: количеству свинца, который надо расплавить. Что касается природы этого огня (<духовная> она или <реальная>?), то Амброзии, при всем влиянии на него Оригена, и в этом вопросе колеблется. В конечном счете, Амброзии, как последователь скорее Павла, чем Оригена, считая, что все грешники будут спасены через огонь, ибо, несмотря на свои прегрешения, они обретут веру: <И если Господь спасает своих слуг, то мы будем спасены верой, но как бы через огонь>2. Однако Амброзии определенно утверждал 

1 In Psalmum CXVDI, sermo 20. PU 15,1487-1488. Об испытании огнем 

см. также: In Psalmum СХУГЯ, term 3, PL 15,1227-1228 и Jn Psalmum XXVI, 26, PL, 14, 980-981. 

2 

De excessu Satyri, I,29, CSEL, 73,225. 

возможную эффективность молитв живых ради облегчения посмертной участи покойных, значение заступничества для смягчения кары. В частности, он говорил по поводу императора Феодосия, к которому он относился, как известно, неоднозначно: <Даруй отдых, Господи слуге твоему Феодосию, то отдохновение, которое ты уготовил святым твоим... Я любил его, и посему желаю сопровождать в обиталище жизни: я не покину его, пока моими молитвами, моими плачами не будет он принят наверху, на святой горе Господа, где те, кого он потерял взывают к нему>1. 

По смерти своего брата Сатира он надеялся, что еле зы и молитвы несчастных, которым тот помогал в течение жизни, обеспечат ему прощение Господне и вечное спасение2. 

Оба обращения Амброзия к судьбе мертвых в загроб ном мире одинаково интересны по другой причине- далее мы увидим их роль в истории чистилища. Образ великих мирян - императоров и королей - на том евс те был политическим оружием Церкви. Мы увидим это на примере Теодориха, Карла Мартелла, Карла Великого Об этом напомнит Данте. Напомнить суверенам о карах, ожидающих их на том свете в случае неповиновения, о важности церковного заступничества для избавления и спасения - наилучший способ сделать их послушными указаниям Церкви, и духовным и мирским. Отношения между Амброзием и Феодосием делают эту подоплеку особенно очевидной. В случае его брата Сатира отчетливо просматривается другой аспект отношений между живыми и мертвыми. Амброзии просит за своего брата: так работает семейная сеть спасения в загробном мире. Она станет еще более мощной в Средние века в перспективе чистилища. Но Амброзии говорит главным образом о заступничестве тех, кому помогал Сатир. Здесь мы имеем дело с социально-историческим феноменом - римской клиентелой, транспонированной на христианство. Солидарность всех прочих типов: аристократическая, 

монашеская, светско-монашеская, товарищеская -примет в эпоху чистилища эстафету от этой более или менее обязательной взаимопомощи post mortem патрона и его клиентов. 

Наконец, Амброзии, как будет видно далее, воспринял идею первого и второго воскресения. 

Святой Иероним, будучи противником Оригена, тем не менее был еще большим оригенистом в том, что касается спасения. За исключением Сатаны, отрицателей Господа и нечестивцев, все смертные, все грешники будут спасены: <Так же как мы веруем, что муки дьявола, всех отрицателей и всех нечестивцев, сказавших: "нет Бога", - будут вечными; равным образом мы полагаем, что приговор судии относительно христианских грешников, коих дела будут проверены и очищены огнем, будет умеренным и смешанным с милосердием>1. И еще: <Тот, кто от всей души уверовал в Христа, даже если умер он как человек, погрязший во грехе, по вере обретает жизнь вечную>2. 

Амброзиастер не привнес особой новизны после Амброзия, но он был автором первой настоящей экзегезы Первого послания Павла коринфянам (3:10-15). Поэтому он оказал большое влияние на средневековых комментаторов этого основополагающего для генезиса чистилища текста, в особенности на первых схоластов XII века. Подобно Хиларию и Амброзию, он различал три категории: святые и праведники, которые по воскресении пойдут прямо в рай; нечестивцы, отступники, неверующие, атеисты, которые пойдут прямо в муки адского пламени; и простые христиане, которые, даже будучи грешниками, после очищения в течение определенного времени огнем войдут в рай, потому что они имели веру. Комментируя святого Павла, он писал: <Он [Павел] сказал: "Но как бы через огонь", потому что не существует спасения 

1 (In Isaianu LXVI, 24, PL, 24,704 B) 

2 . 

без наказания; ибо не сказано: "Он будет спасен огнем". Когда же сказано: "Но как бы через огонь", - он хочет показать, что спасение грядет, но должно перестрадать огненные кары; чтобы очищенный огнем был спасен, а не так как неверующие (perfidi), мучим бесконечно вечным огнем; если его дело придает ему некоторое достоинство> то только по вере в Христа>1. 

Павлин Ноланский (ум. 431) в одном из посланий тоже говорил об особом, разумном (sapiens) огне, через который нам предстоит пройти в порядке испытания, и этот огонь восходит к Оригену. Применяя сложную формулу, сводящую воедино тепло и холод, огонь и воду, и понятие refrigerium, он писал: <Мы прошли через огонь и воду, и он препроводил нас в место освежения>2. В стихах он напоминал об <огне испытующем> (ignis arbiter), который досконально обследует дело каждого, о <пламени> которое не сожжет, но испытает>, о вечном вознаграждении, о выжигании худшего при спасении человека, который по уничтожении тела избежит огня, дабы воспарить к вечной жизни3. 

Истинный отец чистилища: Августин 

Августину, который оставил столь глубокий отпечаток в христианстве и был, вероятно, величайшим из <авторитетов> Средневековья, принадлежит заслуга внесения в дело будущего чистилища фундаментальных элементов. 

В превосходном исследовании <Эволюция доктрины чистилища у святого Августина> (1966) Иозеф Нтедика рассмотрел совокупность множества августинских текс- 

1 

2 

3 Epist., 28 (CSEL, 29,242-244) и Carmen, 7,32-43 (C5?L, 30,19-20). 

тов, образующих источниковую базу проблемы. Он довольно удачно определил место Августина в предыстории чистилища и показал основное: позиция Августина не только эволюционировала, что было естественно, но значительно изменилась с определенного момента (согласно Нтедике, с 413 г.), который был связан с борьбой против примиренцев загробного мира, <милосердных> (ntisericordes), - начиная с этого времени Августин страстно выступал против них. Я ограничусь цитированием и комментированием главных августинских текстов, касающихся предчистилища. Я буду делать это в двойной перспективе: с точки зрения августинской системы мысли и действия и с точки зрения генезиса чистилища в большой временной перспективе. 

Для начала хочу подчеркнуть один парадокс. Совершенно справедливо говорить о значительной роли святого Августина в формировании учения о чистилище. Это верно не только с точки зрения современных историков и теологов, восстанавливающих историю чистилища, но и с точки зрения средневековых клириков, утверждавших чистилище. Однако очевидно, как мне кажется, что Августина не вдохновляла эта идея, и если он так часто приходил к ней, то только потому, что это интересовало его современников и так или иначе задевало - а еще лучше сказать осложняло, в его глазах, - проблемы, которые были для него фундаментальными: вера и деяния, место человека в божественном плане, отношения между живыми и умершими, иерархия земного социального порядка и порядка сверхъестественного, различие между существенным и второстепенным, необходимое устремление человека к духовному совершенствованию и вечному спасению. 

Неопределенность Августина, мне кажется, происходит в какой-то степени от относительного равнодушия к судьбе человека между смертью и конечным судилищем. Она объясняется и более глубокими причинами. 

Наиболее важные из них определялись эпохой. Римское общество было вынуждено противостоять глобальным проблемам общего кризиса римского мира, наступлению варваров, становлению новой господствующей идеологии, главным утверждением которой относительно загробного мира было воскресение и необходимость выбора между проклятием и вечным спасением. Насквозь проникнутое милленаризмом и более или менее отчетливым представлением о том, что последнее судилище наступит уже завтра, это общество было далеко от размышлений о промежутке между смертью и вечностью. Для мужчин и женщин поздней античности упование на загробный мир было основано скорее не на смутной идее спасения, но на принципе возмездия в иной жизни за несправедливости сего мира (так было всегда, и Поль Вейн доказал это на примере античного евергетизма), поэтому для них требование справедливости могло быть удовлетворено усложнением правосудия в виде искупления после смерти. Но это было роскошью. Чистилище сможет родиться именно потому, что в XII веке общество изменится настолько, что подобная роскошь станет необходимостью. 

Но у Августина были и другие, личные причины, побуждавшие его выразить свои сомнения по некоторым аспектам этой второстепенной по тем временам проблемы. Они обнаруживаются в текстах, которые я собираюсь цитировать. 

Прежде всего такой причиной была констатация неточностей и даже противоречий в соответствующих библейских, текстах. Августин был великолепным экзегетом, но не затушевывал темных и трудных мест Писания. Не всегда отмечают, что, когда в XII веке Абеляр в своем трактате <Да и нет> использовал считавшийся революционным метод, он всего лишь обращался к Августину. В качестве священника, епископа, христианского интеллектуала Августин был убежден, что основанием (это так полюбившееся ему слово он обнаружил в Первом послании коринфянам- 3:10-15) религии, основанием наставления, которое она должна давать, является Писание. Те места, которые при всех попытках максимально их прояснить (а это было одним, из глубинных его устремлений) остаются темными, не могут давать каких-либо четких подтверждений. Тем не менее- это его вторая мотивация - в вопросе о спасении необходимо уважать сокровенность, окружающую некоторые аспекты тайну или, более того, оставить Богу заботу о принятии решений в рамках, которые он в общих чертах определил Библией и учением Иисуса, но в которых он сохранил за собой (даже помимо чуда) пространство для свободного решения. 

Значение Августина заключается, прежде всего, в его словаре, который надолго утвердится в Средние века. Три слова становятся главными: это прилагательные purgatorius, temporarius (или temporalis) и transitorius. Прилагательное purgatorius, которое я предпочитаю переводить как <чистилищный>, а не как <очистительный>, очень точное для мысли Августина, встречается в сочетании роепае purgatoriae: <кары чистилищные> (<О граде божием>, XXI, XIII и XVI) и особенно ignis purgatorius: <огонь чистилищный> (Enchiridion, 69)Temporarius встречается, например, в выражении роепае temporariae, <кары преходящие>, в противовес роепае sempiternae, <карам вечным> (<О граде божием>, XXI, XIII). Выражение роепае temporales обнаруживается в Эразмовом издании <О граде божием> (XXI, XXIV)*. 

Смерть Моники: молитесь за нее 

Августин начал с утверждения о действенности заступничества "за мертвых. Впервые он <сделал это в эмоциональный момент в молитве, записанной в 397-398 годах в <Исповеди> (IX, XIII) после смерти своей матери Моники. 

Исцелившись от раны, нанесенной сердцу моему плотью и кровью, я изливаю теперь пред Тобою, Боже, за эту рабу 

1 Встречается та кже ignis purgationis, <огонь очищения> (De Genesi contra Manicheos, II, XX, 30) и ignis eniendatorius, <огонь исправительный> (Enarrariones in Psalmos XXXVII, 3). Bo фрагменте <О граде божием> (XXI, XIII), где трижды в двенадцати строках встречается выражение роепае purgatoriae, Августин употребляет также в качестве синонима выражение роепае expiatoriae, <кары искупительные>, что, наряду с другими причинами, заставляет отказаться от перевода purgatoriae словом <очистительные>. 

2 См.: Bibliothequc augustiniennc, t. 37, p. 817-818. 

Твою иные слезы, те, что текут, когда душа сострадает дру* гой душе, умершей в Адаме. И хотя, ожив во Христе, но не разрешившись еще от тела, она жила, прославляя имя Твое и верою, и благочестием, я все же не решусь утверждать, что с того момента, как Ты возродил ее крещением, не вышло из ее уст ни единого слова, противного заповедям Твоим. А ведь сказано, что <всякий, кто скажет брату своему "безумный" подлежит геенне огненной> (Мат. 5:22), и горе всякому, даже самому достойному, если Ты не пожелаешь смилостивиться над ним. Только по милосердию Твоему мы уповаем на спасение. Что есть все заслуги наши, как не дары Твои? Истинно сказано, что мы только люди, а потому <хвалящийся хвались о Господе> (2 Кор. 10:17). Итак, Господи сердца моего, забыв на время о добрых делах ее, за которые никогда не устану благодарить Тебя, теперь молю Тебя за грехи ее: услышь меня и прости ее во имя Искупившего нас Единородного Твоего, принявшего крестные муки и ныне сидящего одесную Тебя, дабы ходатайствовать за нас (Рим. 8:34). Я знаю: она была милосердна и от всего сердца прощала должникам своим; прости и Ты ей грехи ее, если она в чем-либо прегрешила пред Тобою за столько лет после крещения. Прости ей, Господи, молю, превознеси милость над судом (Иак. 2:13), ибо Ты обещал милость к милостивым. А быть такими - Твой дар, и это Ты сказал: <Кого помиловать, помилую, кого пожалеть4, пожалею> (Исх. 33:19). 

Думаю, Ты исполнил эту просьбу мою, но <благоволи же, Господи, принять добровольную жертву уст моих> (Пс. 128:108). Ведь и в день кончины своей думала она не о похоронах, не о посмертных почестях, не о погребении в родной земле, но просила только об упоминании ее у алтаря Твоего, которому служила, не пропуская ни единого дня, ибо знала, что там подается святая Жертва, учением Которой истреблено <бывшее о нас рукописание, которое было против нас> (Кол. 2:14), и одержана победа над врагом. Он ведет счет проступкам нашим, ищет, в чем обвинить, но ничего не находит в Том, в Ком наша победа. Кто искупит кровь невинную, кто заплатит цену, которую Он заплатил, дабы выкупить нас у врага? К этому таинству прилепилась душа верной Твоей. Да не похитит ее никто у Тебя, да не проберутся к ней силой или хитростью лев или змей; она ведь не скажет им, что ничего не должна, дабы никто не уличил ее и не схватил, но только скажет, что прощена уже Тем, Кому никто не вернет то, что Он отдал за нас, Сам не будучи должен. 

Да пребудет она в мире с супругом своим> кроме которого никого не знала и которому служила, <принося плод в терпении> (Лук. 8:15), чтобы прибрести его для Тебя. Внуши же, Господи, рабам Твоим, братьям моим, сынам Твоим, господам моим, которым служу словом и сердцем, чтобы они, читая эти строки, поминали у алтаря Твоего Монику, служанку Твою, вместе с Патрицием, мужем ее, через плоть которых Ты ввел меня в эту жизнь. Пусть с любовью поминают их, родителей моих в сем преходящем мире и братьев моих в Тебе, Отец вечный, Пастырь православного стада Твоего, Правитель небесного Иерусалима, о котором воздыхает в странствии своем народ Твой. И пусть молитвами многих исполнится последняя просьба ее, - через исповедь мою> а не только через одни мои молитвы*. 

Этот поразительный текст не является доктринальным изложением> но из него можно извлечь некоторые важные данные относительно действенности заступничества за мертвых. 

Решение отправлять или нет Монику в рай, в вечный Иерусалим, зависит не только от Бога. Августин, несмотря ни на что, убежден, что его молитвы могут тронуть Бога и повлиять на его решение. Но судилище господне не будет произвольным, и его собственная молитва не является ни абсурдной, ни абсолютно дерзкой. Поскольку Моника, несмотря на свои прегрешения - ибо всякое человеческое существо греховно, - заслужила в течение жизни спасение, постольку милосердие господне может осуществиться, а молитва ее сына может быть действенной. Об этом не говорится открыто, но это явно прочитывается: милосердие Бога и заступничество живых 

* Цит. по: Августин А. Исповедь блаженного Августина, епископа Гип-понского. М.: ACT, 2003. С. 152-153. 

могут ускорить вступление умерших в рай, ноне открыть им его врата, если они были слишком большими грешниками на этом свете. Тем более не говорится, поскольку чистилище еще отсутствует (и у Августина нет ни одной фразы, устанавливающей связь между заступничеством и чистилищным огнем), о том, что спасению умерших, но достойных грешников будет оказано содействие немедленно после смерти, или, по крайней мере, после определенной отсрочки, а тем более о каком-либо месте, где умершие коротали бы время в ожидании. 

Заслуги оплакиваемой Августином Моники значительны: они включают крещение, веру и деяния. Еещоб-рыми делами были, согласно заповеди, прощение долгов своим должникам (несомненно, в случае с богатой аристократкой это надо понимать в смысле материальном и моральном), моногамия и отказ во вдовстве от повторного брака, а главное - евхаристийное благочестие. Все эти гарантии, открывающие не только перспективу рая, но и горизонты чистилища: милосердные деяния, евхаристийное благочестие, уважение мирского матримониального статута, - будут иметь вес для избежания ада и обретения если не рая, то, по крайней мере, чистилища, благодаря милосердию Господа и заступничеству живых. Из живых самый близкий по крови к умершей - ее сын. А уже благодаря сыну, как епископу и писателю, к действенной молитве за его мать могут присоединиться два сообщества: его паства и его читатели. 

Спустя несколько лет в комментарии к 37-му псалму Августин просил Бога, дабы тот направил его в этой жизни так, чтобы ему не пришлось претерпеть после смерти исправительного огня (ignis emendatorius). Здесь появляется не только обозначившаяся уже в молитве за Монику идея о том, что спасение в мире ином можно заслужить прежде всего на этом свете, но также представление, которое Августин будет лелеять до конца дней своих, - о том, что страдания в этой жизни есть форма <чистилища>. 

Наконец, в 426-427 годах в трактате <О граде божи-ем> (XXI, XXIV) Августин вернулся к идее действенной молитвы за умерших. Но сделал это лишь для того, чтобы четко определить ее границы. Заступничество бесполезно в отношении демонов, неверующих и святотатцев, то есть проклятых. Оно может иметь силу только для определенной категории грешников, не очень отчетливо обозначенной, но тем не менее характеризуемой следжующим образом: те, чья жизнь была не очень доброй, не очень дурной; Августин основывался на стихе из Евангелия от Матфея (12:31-32): <Посему говорю вам: всякий грех и хула простятся человекам; а хула на Духа не простится человекам. Если кто же кто скажет на Духа Святаго, ни простится ему ни в сем мире, ни в ином>*. Достоинство тех, кто может действенно молиться за достойных спасения умерших, тоже уточнялось: это церковное учреждение, то есть сама Церковь, или <некоторые благочестивые люди> (quidam pii). Итак, причина, почему тогда Церковь не будет молиться за людей, заслуживших наказание вечным огнем, та же самая, почему она теперь не молится и тогда не будет молиться за злых ангелов; по той же причине, молясь за людей, она уже в настоящее время не молится за умерших неверных и нечестивых. Молитва самой Церкви или же благочестивых людей за некоторых умерших бывает услышана; но лишь за тех возрожденных во Христе, жизнь которых в теле была проведена не настолько дурно, чтобы считать их не заслуживающими подобного милосердия, и не настолько хорошо, чтобы это милосердие было для них уже не нужно.1 Точно так же и тогда, когда наступит воскресение мертвых, будет немало таких, которым после мучений, испытанных душами умерших, будет оказано милосердие, так что они не будут посланы в вечный огонь. Ибо не было бы и сказано о некоторых, что им не отпустится ни в сем, ни в будущем веке (Мат. 7:32), если бы не было таких, которым хотя в настоящем веке и не отпущено, однако отпущено будет в будущем. Но так как Судья живых и мертвых одним скажет: <Приидите, благословенные Отца Моего, 

* Курсивом выделено отличие французского текста. В русском синодальном переводе Библии: ни в сем веке, ни в будущем. и 

1 <пес usque adeo vita in cor pore male gesta est, ut tali misericordia iudicentur digni поп esse, пес usque adeo bene, ut talem miscricordiam reperiantur necessariam поп habere*. 

наследуйте Царство> уготованное вам от создания мира>, а другим, напротив: <Идите от Меня, проклятые, в огонь вечный, уготованный Диаволу и ангелам его> и <пойдут сии в муку вечную, а праведники в жизнь вечную> (Мат. 25:34,41-46), то было бы крайне дерзко отрицать вечное наказание для кого-либо из тех, о которых Бог сказал, что они пойдут в вечную муку, чтобы путем подобного убеждения привести к отчаянию или сомнению и в самой вечной жизни. 

Вплоть до 413 года Августин ограничивался внесением ряда собственных примечаний к учению отцов Церкви III-IV веков об огне судилища и о посмертных обителях, в частности о лоне Авраамовом для праведников, основываясь главным образом на толковании истории 

0 скверном богаче и бедном Лазаре (Лук. 16:19-31) и 

1 Послания Павла коринфянам (3:10-15). В <Комментарии к Книге Бытия против манихеев> (398 г.) он разделяет огонь очищения и огонь проклятия: <И после жизни сей будет либо огонь очищения, либо вечная кара>1. В <Вопросах об Евангелиях> (399 г.) он противопоставляет умерших, подобных скверному богачу и не подлежащих спасению, тем, кто сумел приобрести друзей своими милосердными деяниями и таким образом приуготовил себе заступничество. Но Августин сам признается, что не знает, будет ли принятие в вечные обители, упоминаемое у Луки (16:9), осуществлено тотчас по окончании этой жизни, то есть после смерти, либо по скончании веков, в момент воскресения и последнего судилища2. 

В своих комментариях к Псалтири, написанных вероятно между 400 и 414 годом он настаивает прежде всего на трудностях, связанных с существованием очистительного огня после смерти: это <вопрос темный> (obscura quaestio), заявляет он. Однако в своем <Комментарии к псалму XXXVII> он выдвигает по поводу чистилища утвержде- 

1 

2 uQuanquam ilia receptio, utrum statim post istam vitam fiat, an in FINE saeculi in resurrectione mortuorum atque ultima retribution? judicuV NON minimal quaestio est sed quandolibet fiat, certe de talibus qualis ille (fives insinuatur, nulla scriptura fieri pollicetur>. 

ние, которое сыграет значительную роль в Средние века: <Хотя некоторые будут спасены огнем, огонь сей будет более ужасен, чем все то, от чего человек может страдать в этой жизни>1. 

После 413 года: 

0 суровых очистительных карах между смертью и судилищем 

для не совершенно добродетельных 

Начиная с 413 года взгляды Августина относительно судьбы мертвых, и в частности относительно возможного посмертного искупления, уточняются и эволюционируют к ограничительным позициям. Большинство специалистов по августинской мысли, в том числе Иозеф Нтедика, справедливо усматривали в таком ужесточении позиции, во-первых, реакцию на идеи примиренцев <милосердных>, которые Августин считал очень опасными, а во-вторых, влияние милленаристских концепций, затронувших Августина посредством испанских христиан. Я полагаю, здесь следует выделить также отголосок великого события 410 года: взятия Рима Аларихом и остготами. Это событие не только ознаменовало конец Римской империи и незыблемости Рима, но и провозгласило конец света для некоторых христиан, поскольку культурная часть римской аристократии> остававшаяся языческой, обвиняла христиан в подрыве власти Рима и в последовавшей катастрофе, которая воспринималась как конец если не мира, то, по меньшей мере> порядка и цивилизации> В ответ на эту ситуацию, на эти представления и обвинения Августин написал свой трактат <О граде божием>. 

Что говорили эти <милосердные>, о которых известно едва ли не только то, в чем их упрекал Августин? - 

1 (Enarratia in Ps. XXXVII, 3 CCI, 38, p. 384). 

2 См. принадлежащее Г. Барди примечание 45 <Милосердные> (): Bibliotheque augu$tinienne> vol. 37, p. 806--S09. 

Августин считал их последователями Оригена, полагавшего, что по завершении процесса паракатастасиса все будут спасены, включая Сатану и злых ангелов. Однако он подчеркивал, что милосердных интересовали только люди. Но в целом все они верили в большей или меньшей степени, что закоренелые грешники будут спасены полностью или частично. Согласно Августину, они придерживались шести разных,' но близких концепций. Согласно первой, все люди будут спасены после более или менее долгого пребывания в аду. Согласно второй, молитвы святых обеспечат всем на последнем судилище спасение без какого-либо прохождения через ад. Третья предполагала, что спасение будет даровано всем христианам, даже схизматикам и еретикам, которые восприни-мут евхаристию. Четвертая ограничивала эту милость только католиками, исключая схизматиков и еретиков. Пятая спасала тех, кто сохранит веру до конца, даже если он жил в грехе. Шестая, последняя, койцепция милосердных предоставляла спасение тем, кто подавал милостыню, - независимо от совершаемых сверх того поступков. Не касаясь деталей, заметим, что, хотя побуждения <милосердных> были в какой-то степени оригенианскими, это были разобщенные христианские секты, которые основывались главным образом на вырванных из контекста и понимаемых буквально текстах Писания. 

В ответ Августин заявил о двух огнях: один (совершенно бесспорный) - вечный, предназначенный проклятым, для которых бесполезно любое заступничество; второй - очистительный, относительно которого у него было больше сомнений. Августина занимало, если так можно выразиться, отнюдь не будущее чистилище, его интересовал ад. 

Именно для обустройства ада ему пришлось классифицировать грешников и грехи. Йозеф Нтедика выделил три категории людей, три рода грехов и три варианта судеб. Мне представляется, что мысль Августина была сложнее (тернарность будет присуща клирикам XII- XIII веков). У него было четыре категории людей: нечестивцы (неверующие или преступники), которые без какой-либо возможности обжалования или смягчения участи отправляются прямо в ад; другая крайность - мученики, святые и праведники, которые, невзирая даже на совершенные <легкие> грехи, немедленно или очень скоро пойдут в рай. Между этими двумя крайностями находятся еще две категории: те, кто не является совершенно добродетельным, и те, кто не является совершенно дурным. Этим последним, в сущности, тоже уготован ад; самое большее, на что им можно надеяться и чего для них можно добиться заступничеством, - это <более щадящий> ад. Остается категория тех, кто не является совершенно добродетельным. Эти могут (вероятно) спастись через очистительный огонь. В конечном счете, это не очень многочисленная категория. Но поскольку такой огонь и такая категория существуют, то у Августина имеются более определенные идеи относительно условий их существования. Пусть этот огонь очень мучителен, но он не является вечным, в отличие от огня геенны, ему подвергаются не в момент последнего судилища, но в период между смертью и воскресением. С другой стороны, можно добиться смягчения кар благодаря заступничеству живых, достойных ходатайствовать перед Богом, и благодаря обретенным, несмотря на грехи, заслугам, которые обеспечивают финальное спасение. Такого рода заслуги приобретаются в целом добродетельной жизнью и постоянным стремлением к ее совершенствованию посредством милосердных деяний и практики покаяния. Эта связь покаяния и <очищения>, которая будет столь важна в XII-XIII веках, впервые отчетливо проявилась у Августина. В конечном счете, хотя Августин определенно сводил время очищения последнего судилища к промежуточному периоду от смерти до воскресения, он был склонен передвинуть его назад, то есть вернуть его обратно на этот свет. В основе такой тенденции лежала мысль о том, что земное <страдание> есть главная <чистилищная> форма. Отсюда его колебания относительно природы чистилищного огня. Если он осуществляется после смерти, то нет никаких возражений против его <реальности>; но если он существует на этой земле, то должен быть преимущественно <духовным>. 

Что касается грехов, то Августин выделял грехи крайне тяжкие, которые, впрочем, называл больше <преступлениями)> (crimina, facinora, flagitia, scelera), ведущими совершающих их прямо в ад, и грехи небольшого значения, которые он называл <легкими>, <мелкими>, <маленькими> и, по преимуществу, <повседневными> (/evia, minutely mmutissima, minora, minima, modica, parva, brevia, quotidiana), - такие, например, как слишком сильная привязанность к семье или неумеренная супружеская любовь (<О граде божием>, XXI, XXVI). Йозеф Нтеди-ка отметил, что Августин не упоминает ни в общем, ни детально грехов <промежуточных>, в частности, таких, которые должны исчезнуть в очистительном огне, и выдвинул гипотезу, что святой боялся, как бы его мыслью не воспользовались <милосердные> примиренцы. Возможно. Но не следует забывать, что Августин был более чуток к целостности духовной жизни, к характеру людской общности, нежели к описи элементов моральной жизни, материализующей жизнь души. <Преступления)> являются скорее преступными привычками, чем собственно злодеяниями. Здесь можно называть только грехи <повседневные>, ибо они являются разменной монетой бытия. Упоминание о них малозначительно для качества духовной жизни, это оплошности, пена, пустяки, которые легко списать при условии, что они не накапливаются и не подавляют дух. 

Противостояние Августина <милосердным> и эволюция его мысли о судьбе мертвых проявились в его трактате 413 года <О вере и деяниях> (De fide et operibus), но особенно четко они выражены в его <Энхиридионе> (421 год) и XXI книге трактата <О граде божием> (426-427 годы). 

Между делом Августин вносил уточнения по настоянию друзей. В <Послании Дарданусу> (417 год) он набросал географию потустороннего мира, в которой не было места для чистилища. Возвращаясь к истории бедного Лазаря и скверного богача, он, по сути, различал область мучений и область отдохновения, но не помещал их, как это делали некоторые, в преисподней, ибо Писание говорит, что Иисус спускался в преисподнюю, но не упоминает о том, что он побывал в лоне Авраамовом. 

Последнее есть не что иное, как рай - общее название, не означающее земного рая, куда Бог поместил Адама до грехопадения1. 

В 419 году некий Винсентиус Виктор из Цезарей Мавританской задал Августину вопрос, необходимо ли быть крещенным, чтобы обрести спасение. В трактате <О характере и происхождении души>, которым Августин ответил ему, использовав пример с Динократом из <Страстей Перпетуи и Фелицаты>, епископ Гиппона утверждал, что некрещеные дети не могут оказаться в рай, ни даже пойти, как полагали пелагианцы, в промежуточное место отдохновения и блаженства (таким образом, Августин отрицал само понятие того, что в XII веке станет лимбом младенцев). Чтобы попасть в рай, нужно быть крещенным: Динократ был таковым, но затем ему довелось согрешить и стать отступником под влиянием отца, но в конечном счете он был спасен заступничеством сестры. 

Вот пространные выдержки из <Энхиридиона>2 и XXI книги трактата <О граде божием>. 

Если верно, что человек, отягощенный преступлениями, будет спасен через огонь во имя единственно веры своей, и если так должно пониматься слово святого Павла: <Он спасется, но так, как бы через огонь> (1 Кор. 3:15), то из этого следует, что вера может спасти без деяний и что ложно будет то, что сказал Иаков своему апостольскому товарищу. Ложно равно и то, что говорил сам святой Павел: <Не обманывайтесь: ни блудники, ни идолослужители> ни прелюбодеи, ни малакии, ни мужеложнпки, ни воры, ни лихоимцы, ни пьяницы, ни злоречивые, ни хищники - 

1 <Рогго si utraque regio et dolentium el requiesccntium, id est et ubi dives ille torquebatur et ubi pauper ille laet aba tin, in inferno esse credenda est, quil audeat ducere dominum Iesum ad poenales inferni partes venisse tantum modo пес raisse apud eos qui in Abrahae sinum requiescunt? ubi si fuit, ipse est intellcgendus paradisus, quem latronis animae illo die dignatus est polliceri. Quae si ita sunt, generate paradiii nomen est, obi feiiciter vivitur. Neque enim quia paradisus est appellatus, ubi Adam fuit ante peccatum, propterea scripture prohilita est etiam ecclesiam vocare paradisum cum fructu pomorum>. 

2 Греческое слово, означающее <руководство>, термин, который с XVI в., как известно, будет пользоваться успехом. 

Царства Божия не наследуют> (1 Кор. 6:9-11). Если, действительно, даже те, кто упорствуют в преступлениях, будут все-таки спасены во имя веры во Христа, то как бы они не были в Царстве Божием! 

Но, поскольку столь ясные и столь очевидные апостолические свидетельства не могут быть ложными, то темное место, где идет речь о тех, кто строит на основании, которое есть Христос, не из золота, серебра или драгоценных камней, но из дерева, сена или соломы - ибо именно о них сказано, что они будут спасены через огонь, поскольку не погибнут, благодаря основанию - должно трактоваться так, чтобы не оказаться в противоречии с этими ясными текстами. 

Дерево, сено и солома действительно могут трактоваться как некая привязанность к самым законным благам сего мира, которую невозможно потерять без боли. Когда этой боли предстоит сжечь [кого-либо], то, если Христос играет в его сердце роль основания, то есть ничто не может быть предпочтительнее его, и если, претерпевая жгущую его боль, человек предпочитает лишиться самых дорогих его сердцу благ, но не Христа, то он спасен через огонь. Но если в момент искушения ему случится предпочесть обладание этими мирскими и профанными благами Христу, это значит, что он не имел его основанием, поскольку придает им большее значение: ибо в строении нет ничего важнее основания. 

Действительно, огонь, о котором говорил в этом месте апостол, должен пониматься так, что оба должны через него пройти, и <тот, кто строит на этом основании из золота, серебра, драгоценных камней, и тот, кто строит из дерева, сена, соломы>. В сущности, так говорит Павел, добавляя: <Огонь испытает дело каждого, каково оно есть. У кого дело, которое он строил, устоит, тот получит награду. А у кого дело сгорит, тот потерпит урон; впрочем сам спасется, но так, как бы через огонь> (1 Кор. 3:13-15). Значит, не одного только из них, но и того и другого дело будет испытано огнем. 

Эти выдержки из 67-й и 68-й главы <Энхиридиона> свидетельствуют о многих аспектах августинской мысли. Прежде всего о его экзегетическом методе. Тексту святого Павла (1 Кор. 3:13-15), признавая его темный характер, Августин противопоставляет прозрачные тексты того же святого Павла. Трудный текст должен быть интерпретирован в свете текстов ясных. С другой стороны, он четко отделяет людей, совершивших преступления (homo sceleratus, crimina), от тех, которые повинны лишь в легких грехах - для Августина ориентиром здесь является все та же чрезмерная привязанность к земным, но легитимным благам. Те и другие в судный день претерпят испытание огнем, но одни будут сожжены, тогда как другие спасутся. 

То, что подобное равно совершится после жизни сей, не является невероятным. Но так ли оно на деле? Вольно стремиться к этому, буде оно откроется или нет. Некоторые верующие [в таком случае] могли бы через очистительный огонь и, сообразно степени своей любви к благам преходящим, быть рано или поздно спасенными. Никогда, однако же, не спасутся те, о ком сказано, что они <Царства Божия не наследуют> (1 Кор. 6:11), если надлежащим покаянием они не обретут отпущения грехов (crimina). Я сказал: <надлежащим>, [это значит:] да не будут они скудны в даяниях, ибо Святое Писание придает последним достоинство, соответствующее возглашенному Господом (Мат. 25:34-35) долгу довольствоваться единственно этой жатвой, чтобы поставить [людей] по правую свою сторону, и отсутствием ее, чтобы поместить их по левую, когда он скажет одним: <Приидите, благословенные Отца Моего, наследуйте Царство>, а другим: <Идите в огонь вечный>. 

Тем не менее следует весьма остерегаться мысли, будто гнусные преступления, о коих писано, что повинные в них <Царства Божия не наследуют>, можно совершать всякий день и всякий день искупать их подаянием. Одно потребно - изменять к лучшему жизнь свою и, посредством подаяний, угождать Господу относительно прежних прегрешений, но не то, чтобы искупать их ради так сказать возможности и далее совершать их безнаказанно. <Никому, в сущности, не давал Бог вольности грешить> (Екк. 15:21), хотя по милосердию своему он отпускает уже совершенные грехи, когда не пренебрегают надлежащей епитимией. 

В предыдущем отрывке Августин подчеркивал, что ради спасения через огонь надо соединять в земной жизни веру и деяния. Здесь же (<Энхиридион>, 69-70) он еще более точен. Следует не только раздавать подаяния - необходимо, чтобы <изменялась к лучшему жизнь> (in melius quipped est vita mutanda), в частности, необходимо приносить надлежащее покаянней состоять на епитимий, иначе говоря, совершать каноническое покаяние. В этом случае отпущение грехов может состояться после этой жизни (post hanc vitam) благодаря <некоему очистительному огню> (per ignem quemdam purgatorium), которому Августин не уделял большого внимания, но отличал его от вечного огня, огня ада. Он вернется к различию между двумя огнями, огнем вечной муки и огнем очищения и спасения в 26-й главе XXI книги трактата <О граде божием>. Покаяние, во всяком случае, может быть столь действенным, что, за исключением гнусных преступлений, оно может даже искупить те грехи, которые, не будучи гнусными (infanda) все-таки именуются <преступлениями> (crimina). Очистительный огонь предназначен либо для верующих, не подвергавшихся каноническому покаянию, либо для тех, которые были ему подвергнуты, но не исполнили его. Зато те, кто подлежал, но не подвергся покаянию, не могут быть очищены огнем. 

В главах 109 и ПО <Энхиридиона> Августин упоминает об обителях, принимающих души между индивидуальной смертью и конечным воскресением. Есть места отдохновения (лоно Авраамово, хотя оно и не названо) и места мучений (тоже неназванная геенна) - как в Четвертой книге Ездры, недвусмысленно цитируемой святым Амброзием. Душам покойных может помочь заступничество живых: евхаристийная жертва, подаяния. Здесь Августин лучше всего изложил свою концепцию четырех людских категорий. Добродетельные не нуждаются в заступничестве. А для порочных оно бесполезно. Остаются те, кто не является совершенно добродетельным, и те, кто не является совершенно порочным. Они нуждаются в заступничестве. Почти совершенно добродетельные воспользуются им. Что касается почти совершенно порочных, то, по-видимому, лучшее, на что они могут надеяться, состоит в <более терпимом проклятии> (tolerabilio damnatio). Сверх этого Августин не дает пояснений. Можно предполагать, что он имел в виду либо короткий отпуск в аду, либо что мучения там будут менее жестокими. Идея смягчения кар здесь явно превалирует над <очищением>. 

В промежутке между смертью человека и высшим воскресением души будут содержаться в сокровенных вместилищах, где они познают либо отдохновение, либо же кару, заслуженную, сообразно жребию, приуготовленному при жизни во плоти. 

Однако же нет оснований отрицать, что души покойных могут получить облегчение благодаря молитвам их живых близких, ибо за них принес жертву Заступник, а в Церкви розданы подаяния. Но деяния сии служат единственно тем, кто при жизни заслужил возможность воспользоваться этим позднее. 

Действительно, есть люди, жизнь которых не является ни достаточно добродетельной, чтобы не иметь нужды в посмертном заступничестве, ни достаточно дурной, чтобы не иметь преимущества им воспользоваться. Напротив, есть такие, кто жил достаточно порядочно, чтобы обойтись без оного, а иные- достаточно скверно, чтобы не надеяться на пользу от заступничества после смерти. Следовательно, только на этом свете приобретаются достоинства, способные обеспечить каждому после жизни сей облегчение или несчастье. То, чем пренебрегал на этом свете, да не надеется никто обрести от Бога после смерти своей. 

Таким образом, обряды, предусмотренные Церковью дабы препоручить Богу души покойных, не противоречат учению апостола, который сказал: <Все мы предстанем на суд Христов> (Рим. 14:10), чтобы получить <каждому соответственно тому, что он делал, живя в теле, доброе или худое> (2 Кор. 5:10). Ибо в течение земной жизни каждый обретал заслугу возможной пользы от молитв, о которых речь. Отнюдь не всем помогают молитвы, и не потому ли польза не одинакова для всех, поскольку разную жизнь они вели на этом свете? 

Тогда же как жертвы у алтаря или подаяния принесены ради всех крещенных покойных, то для тех, кто был совершенно добродетельным, это будут дела благодарения; для тех, кто не был совершенно порочным, - средство заступничества; для тех же, чья зловредность была полной, они, не давая облегчения мертвым, послужат так или иначе утешению живых. Достойным они обеспечивают либо полное избавление, либо, по крайней мере, более терпимую форму проклятия*. 

XXI книга трактата <О граде божием> (426-427 годы) посвящена фактически аду и его карам. Главная цель Августина состояла в том, чтобы подчеркнуть их вечность. Помимо главы 24, которую я уже цитировал, говоря о той категории покойных, для которых заступничество может быть полезным, я остановлюсь на главе 13 и большей части главы 26. 

В 13-й: главе Августин ополчается против тех, кто полагает, что все кары на этом и том свете являются очистительными, а стало быть, преходящими. Он возвращается к различию между карами вечными и карами очистительными, или временными, но на сей раз он более определенно признает существование очистительных кар и останавливается на них более подробно. 

Diaea XIII. Между тем платоники, хотя и полагают, что никакие проступки не должны оставаться безнаказанными, но думают, что все мучения, определяемые как человеческими, так и божественными законами, своею целью имеют исправление или в настоящей жизни, или же после смерти, если в настоящей жизни кто-либо или совсем не наказывается, или наказывается так, что не исправляется. Отсюда известная сентенция Марона, который, сказав о земных делах и смертных членах, прибавляет о душах: 

Отсюда и страхи у них, и желанья, страданья и радость; И звук не доходит до них, заключенных в их мрачной темнице, 

А вслед за этим говорит: 

Чтоб жизнь за границей заката осталася с ними; 

Вергилий <Энеида>. 

то есть чтобы их не покинула жизнь и в последний день. 

Но ало и тогда не прейдет, и не все до конца Телесные язвы минуют несчастных: глубоко Врастает в нас многое, с чем мы сживались так долго; Мучения терпят они, за грехи свои прежние -Несут наказанья: иные, простертые в воздухе. Висят в нем; злодейства других в пучинах глубоких Смываются черные; кто-то в огне очищается'. Придерживающиеся этого мнения не признают после смерти никаких мучений, кроме очистительных; и так как высшими на земле стихиями служат вода, воздух и огонь, то, полагают, все, зараженное земным осквернением, очищается одной из этих стихий. Так, у Вергилия указывается на воздух в словах: <Простертые в воздухе висят>, на воду в словах <В пучинах глубоких>, на огонь в словах: <Кто-то в огне очищается>. Признаем и мы, что существуют в настоящей смертной жизни некоторые очистительные мучения, не такие, каким подвергаются люди, жизнь которых от того не делается лучше, а, напротив, даже хуже, но мучения действительно очистительные, от которых подвергнутые им исправляются. Все же другие мучения, как временные, так и вечные, божественным промыслом - как и должен каждый смотреть на них - ниспосылаются или за грехи, как прошлые, так и те, в которых еще живет наказуемый, или же для упражнения и обнаружения добродетелей, - ниспосылаются при посредстве людей и ангелов, как добрых, так и злых. Ибо если кто-нибудь терпит нечто злое по непотребству или по ошибке другого, грешит в этом случае человек, который по невежеству или по несправедливости учиняет кому-нибудь что-нибудь злое, а не Бог, который по справедливому, хотя и сокровенному определению это попускает. Но временные мучения претерпевают одни только в настоящей жизни, другие после смерти, а некоторые - теперь и тогда, но, во всяком случае, раньше оного строжайшего и последнего суда. И те, которые претерпевают временные муки после смерти, не все идут в вечные 

мучения, имеющие быть после этого суда. Ибо, как я сказал выше, некоторым прощается в будущем веке то, что не прощается в настоящем (Мат. 12:32), то есть они не будут подвергнуты нескончаемым мучениям будущего века. 

Здесь имелись в виду не христиане, но языческие авторы, которых Августин называет <платониками>, причисляя к ним и Вергилия и признавая тем самым в стихах первой песни <Энеиды>, уже цитированных мною, предвосхищение христианского загробного мира. Он настаивает на существовании очистительных кар, которые именует также искупительными. Он допускает, что они могут быть претерпеваемы либо на этой земле, либо после смерти. Они преходящи, ибо прекратятся в день последнего судилища, и в тот самый момент претерпевшие их отправятся в рай. Это последнее утверждение весьма важно: оно образует главный элемент в системе средневекового чистилища. Наконец, Августин повторяет, что воспользоваться этими очистительными карами сможет только тот, кто сам исправится за время своей земной жизни. 

В 26-й главе книги XXI трактата <О граде божием> Августин снова дает толкование Первого послания Павла коринфянам (3:13-15), на этот раз более глубокое и тонкое. 

Вот, по словам апостола, человек, строящий на основании из золота, серебра, драгоценных камней: <Неженатый заботится о Господнем, как угодить Господу> (1 Кор. 7:32). А вот другой, строящий из дерева, сена, соломы: <А женатый заботится о мирском, как угодить жене> (1 Кор. 7:33). <Каждого дело обнаружится; ибо день покажет, потому что в огне открывается> (1 Кор. 3:13). Это самое бедствие апостол и называет огнем, как читается то в другом месте: <Сосуды скудельные искушает печь, а мужей праведных - испытание бедствия> (Сир. 27:6). <Огонь испытывает дело каждого, каково оно есть. У кого дело, которое он строил, устоит (ибо то, чем каждый озабочен о Господнем, как угодить Господу, остается), тот получит награду (то есть получит то, о чем заботился); а у кого дело сгорит, тот потерпит 

урон (так как не будет уже обладать тем, что любил); впрочем сам спасется (ибо никакое бедствие не могло сдвинуть его с основания), но так, как бы из огня> (1 Кор. 3:11-15). Ибо чем обладал он не без обольстительной любви, с тем расстается не без жгучей скорби. Так, по моему мнению, объясняется тот огонь, который никому из них не будет в осуждение, но одного обогатит, другому причинит ущерб, а испытает - обоих. 

Он достаточно четко различает две категории спасенных через огонь, который является общим испытанием для тех, чье дело устоит, и для тех, чье дело сгорит. Первые получат награду, то есть пойдут прямо в рай; вторые потерпят урон, то есть примут искупление, но и они бу дут в конечном счете спасены. 

Наконец, в конце 26-й главы Августин возвращается к интерпретации того же текста святого Павла и вносит два уточнения. Во-первых, он категорически подтверждает, что очистительный огонь осуществится между телесной смертью и телесным воскрешением, <в этом интервале времен> (hoc temporis intervallo). Во-вторых, определяет человеческие поступки, которые ведут либо к проклятию, либо к спасению через очистительный огонь. Критерием выступает основание, на котором человек строил свою жизнь. Единственно спасительное основание есть Христос. Если некто в качестве основания предпочел Христу плотские наслаждения, то он обречен на проклятие. Если же кто-то и предавался неумеренно этим наслаждениям, но не замещал ими Христа в качестве основания, тот будет спасен <этим родом огня>. 

Но если скажут, что этого рода огонь претерпевают души умерших в промежуток времени после смерти сего тела до тех пор, пока не наступит день, который по воскресении тел будет последним днем осуждения и воздаяния; что его Не испытывают те, которые не имеют нравов и привязанностей такого рода, чтобы нужно было сжечь их дрова, сено и солому, а испытывают те, которые приносят с собою такого рода постройки; что, наконец> испытывают они его или только там, или здесь и там, или же здесь, потому что там нет огня преходящих бедствий, сжигающего все временное и заслуживающее извинения; такого мнения я отрицать не стану, потому что оно, может быть, и верно. Действительно, сама уже смерть тела, получившая начало от совершения первого греха, может относиться к такому бедствию; так что следующее за нею время каждый чувствует себя сообразно со своею постройкой. И точно так же венчающие мучеников и испытываемые некоторыми христианами гонения, подобно огню, испытывают постройки того и другого рода, и одни из этих построек сжигают вместе с самими строителями, если основанием в них оказывается не Христос, другие - без строителей, если основанием им служитХристос, потому что сами строители спасутся, хотя и с ущербом; наконец, третьих совсем не касаются, потому что находят их такими, что они остаются навеки. 

Затем, и в конце века, во время Антихриста, наступит такое бедствие, какого раньше никогда не было. К тому времени на наилучшем основании, которым служит Христос Иисус, возведено будет и из золота, и из сена весьма много построек, чтобы огонь испытал те и другие и из-за одних был причиною радости, из-за других- причиною осуждения; хотя тех самих, у кого окажутся эти постройки, он не коснется незыблемого основания. А кто по человеческому обычаю, по плотской любви предпочитает Христу не только жену, плотским соитием с которой пользуются для плотского удовольствия, но и другие родственные связи, чуждые этого рода удовольствий, такой в основании имеет не Христа, и потому огнем не будет спасен, а будет осужден, потому что не может быть со Спасителем, Который весьма ясно говорит: <Кто любит отца или мать более, нежели Меня, не достоин Меня> (Мат. 10:37). Но кто к этого рода узам привязан плотски так, что не ставит их выше Господа Христа, а, скорее, готов бывает лишиться их, чем Христа, если к этому принуждает его какое-либо испытание, тот посредством огня будет спасен, потому что насколько снедает его скорбь, необходимо проистекающая от утраты этих предметов, настолько сохраняет любовь. И действительно, кто любит отца, мать, сыновей, дочерей во Христе, заботясь о том, чтобы они наследовали царство 

Христа и соединились с Ним; иначе-если любит в них то, что они суть члены Христовы; в таком случае невозможно, чтобы любовь его подлежала истреблению вместе с дровами, -сеном и содомой; напротив, она должна считаться золотой, серебряной и драгоценной постройкой. Да и как он может любить больше Христа тех, кого любит именно ради Христа? 

mm Августин и привидения 

Говоря о столь важных для генезиса чистилища концепциях Августина, невозможно не упомянуть о двух связанных с ними проблемах. Первая обнаруживается в небольшом сочинении <О заботах, подобающих ради мертвых> (421-423), обращенном к Павлину Нолан-скому. Августин здесь возвращается к одной из своих излюбленных тем, которую уже затрагивал в молитве за мать Монику в IX книге <Исповеди>. Он решительно ополчается против погребальной роскоши, которой предавались некоторые христиане, подражая обычаям богатых язычников. Мертвым достаточно минимума забот, и если Августин допускает отдавать определенную дань внешним приличиям при погребении и на кладбищах, то лишь из простого человеческого уважения. Семья находит в этом определенное утешение, которое вполне можно простить. Во второй части этого сочинения (De cura pro mortuis gerenda) Августин затрагивает проблему привидений. Прежде всего, он подтверждает их реальность, приводя отдельные примеры. 

Рассказывают о достоверных явлениях, которые, как мне кажется, придают спору достойную внимания сложность. Говорят, что какие-то мертвые появляются либо во время сна, либо всяким иным способом персонам живущим. Персоны оные не знали места, где искомый труп упокоился без гроба. Они, указывая место, молили обеспечить им должное погребение. Ответствовать, что сии видения ложны, значит проявить бесстыдное противоречие письменным свидетельствам христианских авторов и убеждениям людей, утверждающих* что с ними такое было. Истинный ответ таков. Не следует думать, что мертвые действуют как существа сознательные и действительные> когда они ка- 1 жутся говорящими, указующими или просящими во сне, как нам сообщают. Ибо живые тоже, не зная того, являются во сне живым. Они узнают через видевших их во сне персон, что они говорили и делали во время видения. Кто-то таким образом может увидеть меня во сне, свидетель ствующем ему о прошлом событии или предсказывающем событие будущее. И тем не менее я совершенно не знаю этого и мне нет дела не только до сна, который он видит, но бодрствует ли он, когда я сплю, спит ли он, когда я бодрствую, бодрствуем мы или спим оба одновременно, когда он видит сон, в котором видит меня. Что же тогда удивительного в том, что мертвые, ничего не зная и не чувствуя, бывают видимы во сне живыми и говорят такое, в чем, по пробуждении, узнают истину?' 

Я был бы склонен верить в связи с подобными явлениями, во вмешательство ангелов, которые с позволения или по велению Божьему дают знать видящему сон, что такие- В то умершие должны быть похоронены, причем без ведома самих мертвых. Время от времени случается также, что ложные виде ния ввергают в тяжелые ошибки людей, заслуживающих, впрочем, впадения в них* Например, некто видит во сне то, что Эней видел в преисподней, как рассказывает нам поэти ческий и обманчивый вымысел (Энеида, VI), то есть образ человека, лишенного погребения. Этот человек обращается к нему с речью, которую поэт вложил в уста Пал и мура. И вот по пробуждении он находит тело умершего в том самом месте, указанном ему во сне вместе с просьбой похоронить. Поскольку действительность соответствует сну, он будет склонен верить, что мертвых надо предать земле, чтобы дать душам возможность добраться до тех обителей, куда, как он воображал, законы ада их не пускают, поскольку тела не получили гроба. Однако если таково его верование, то не слишком ли далеко он ушел с пути истины? 

Такова, однако, слабость человеческая, что, увидев умершего во сне, верят, что видели его душу, тогда как если приснится живой, то вполне понимают, что видели не 

его тело или его душу, но только образ. Как будто мертвые не могут являться подобно живым, не в виде души, но в облике, воспроизводящем их черты. 

Вот случай, за который я ручаюсь. Будучи в Милане, я слышал рассказы о том, как некий заимодавец, чтобы добиться уплаты долга, пришел с долговой распиской за подписью недавно умершего должника к сыну последнего. Долг же был уплачен ранее. Но сыну это было неведомо, и впал он в большую печаль, удивляясь, что, умирая, отец, оставивший все-таки завещание, ничего не сказал ему о долге. 

Но вот в крайнем расстройстве он видит явившегося к нему во сне отца, который указывает ему местонахождение грамоты, аннулирующей долговую расписку. Он находит ее, предъявляет заимодавцу и не только опровергает его лживые возражения, но и вступает в обладание сдачей, которая не была возвращена отцу в момент уплаты долга. Таким образом, налицо случай, когда душа покойного может прослыть беспокоящейся за сына и явившейся ему во сне, чтобы открыть ему то, чего он не знал, и вывести его из великого расстройства. 

Почти одновременно со слухами об этом происшествии, когда я был еще в Милане, в Евлогии случилось другое. Мне по возвращении в Африку рассказал об этом учитель элоквенции из Карфагена, мой ученик в этом искусстве, как он сам мне напомнил. В ходе занятий по риторике Цицерона и подготовки к предстоящему на следующий день уроку он наткнулся на темное место, которое не мог понять. Озабоченный, он претерпел все муки мира, пытаясь уснуть. И вот я ему явился во время сна и объяснил фразы, которые не поддавались его разумению. Это, бесспорно, был не я, но, без моего ведома, мой образ. Я был тогда весьма далеко, по другую сторону моря, занят другими делами и, видя другие сны, не имел ни малейшего понятия о мире его забот. 

Как произошли эти два события? Я того не ведаю. Но как бы они ни случились, почему мы не можем поверить, что мертвые являются нам в сновидениях наших в виде образа, точно так же как живые? Кто их видит, где и когда? Ни те, ни другие этого не знают и не беспокоятся об этом. 

Рассуждения о видениях, которые бывают в бредовом или летаргическом состоянии, Августин заключает советом не доискиваться сих тайн: 

Если бы кто-нибудь мне ответил- случайно словами Писания: <Не ищи вовсе того, что слишком высоко для тебя, не доискивайся того, что слишком неприступно для тебя, довольствуйся беспрестанным размышлением' о заповедях Господних> (Екк. 3:22), я с признательностью принял бы этот совет. В сущности, это немалая выгода, когда речь идет о темных и неопределенных местах., ускользающих от нашего понимания, иметь по крайней мере ясную уверенность, что их не надо изучать и, когда есть желание учиться с намерением- узнать нечто полезное, что не вредно оставаться в неведении. 

Общее заключение этого сочинения повторяет мысль о действенности заступничества за мертвых с оговоркой, что только заслужившие спасение могут им воспользоваться. Но при той неуверенности, какая существует в отношении уготованной Богом судьбе, здесь лучше перестараться, чем сделать меньше. Таково еще одно подтверждение тройственной помощи умершим, новообре-таемой с чистилищем: месса, молитва, подаяние: 

Исчерпав тем самым все решения задачи, будем вполне убеждены, что умершие, к которым устремляются наши заботы, получат только пользу от торжественных прошений, совершаемых ради них в богослужении у алтаря, в наших молитвах и наш их подаяниях. Сделаем, однако, оговорку, что такие прошения не являются полезными для всех, но только для тех, кто в течение жизни был удостоен ими воспользоваться. Но, поскольку мы не можем выделить тех, кто приобрел такую заслугу, мы вынуждены просить за всех воскрешенных, дабы не упустить никого из тех, кто может и должен получить от этого пользу. В сущности, пусть лучше наши благие дела будут сделаны напрасно, ради тех, кому они не принесут ни пользы, ни вреда, нежели пропустить тех, кто может извлечь из этого пользу. Во всяком случае каждый проявляет больше рвекия, совершая их ради своих близких в надежде> что они воздадут ему тем же. 

Я столь щедро цитировал эти удивительные тексты только потому, что чистилище будет иметь большое значение для привидений: оно станет их тюрьмой, но им будет позволено покидать ее, чтобы на миг предстать перед живыми, рвения которых недостаточно для помощи этим душам. Важно, что Августин еще раз проявил себя как авторитет. В сущности, здесь он, христианский интеллектуал, всегда готовый опровергнуть народные суеверия, разделяет общее мнение. С другой стороны, он теряется перед интерпретацией снов и видений. Христианство, сокрушив античную науку толкования снов, подавляло или отвергало народные практики гадания. Поскольку дорога снам была перекрыта, родились кошмары. Людям Средневековья потребуется немало времени, чтобы восстановить мир сновидений1. 

шт Очистительный огонь и августинская эсхатология 

С другой стороны, даже если Августин их явно не связывал, не следует разводить концепции очистительного огня и его эсхатологическое учение, в частности его позицию по отношению к милленаризму2. 

Милленаризм- это унаследованное от иудаизма верование некоторых христиан в наступление на земле в первой фазе конца времен тысячелетнего периода 

1 Я набросал основные линии исследования о снах и их интерпретации на средневековом Западе в статье <Сны в культуре и коллективной психологии средневекового Запада> (-XL.ES reves dans la culture et la psychologie collective de ('Occident medieval* in Scolies* I, 1971, p. 123- 130), которая вошла в книгу Pour ип autre Moyen Age, p. 299-306 [Ле Гофф Ж. Другое Средневековье. Время, труд и культура Запада. Екатеринбург: Изд-во Уральского ун-та, 2002. С. 180-183.]... 

2 О милленаризме см. примечание Ж. Барди: A. Augustin, Cite de Dieiu XIX-XXII, Bibliotheque augustiniennc, t.37, Paris, 1960, p. 768-771, а также статью Ж. Ле Гоффа <Милленаризм> (Encyclopaedia Universalis* vol. 11,1971, р, 30-32). 

блаженства и мира - миллениума. Христианские мнл-ленаристы, особенно многочисленные среди греков (поэтому первоначально это учение называлось словом греческого происхождения - хилиазм, от chilias, то есть <тысяча>), основывались главным образом на том месте из Откровения Иоанна, которое христианские противники милленаризма безуспешно пытались исключить из канонического текста Писания: 

И увидел я престолы и сидящих на них, которым дано было судить* и души обезглавленных за свидетельство Иисуса и за слово Божие, которые не поклонились зверю, ни образу его, и не приняли начертания на чело свое я на руку свою. Они ожили и царствовали со Христом тысячу лет. Прочие же из умерших не ожили, доколе не окончится тысяча лет. Это - первое воскресение. Блажен и свят имеющий участие в воскресении первом. Над ними смерть вторая не имеет власти; но они будут священниками Бога я Христа, и будут царствовать с Ним тысячу лет (Опер, 20:4-6), 

Волна милленаризма среди христиан достигла апогея во II веке, а затем пошла на спад. Но верование не исчезло и на протяжении Средневековья имело более или менее длительные периоды оживления, самым значительным из которых, несомненно, стали в XIII веке отголоски милленаристских идей аббата Иоахима Флорского в Калабрии, умершего в 1202 году. 

Августин посвятил XX книгу трактата <О граде божием> эсхатологии, скончанию времен. Не скрывая еврей принадлежности в юности к милленаризму, Августин подвергает милленаризм суровой критике. Миллениум, утверждает он, начался с пришествия Христа и продолжается непрерывно через крещение, которое представляет для людей первое воскресение, воскресение души, Вера в будущий миллениум - это, в сущности, та же самая ошибка, которую совершают евреи, продолжая ожидать Мессию, тогда как он уже пришел. Впрочем, Августин дает миллениуму аллегорическую интерпретацию. Тысяча, которая есть число совершенное, десять в кубе, означает избыток времен. С другой стороны, Августин минимизирует возвещенный Апокалипсисом эпизод пришествия Антихриста, демонического персонажа, который должен господствовать на земле как раз перед началом миллениума, когда освободится закованный на тысячу лет Сатана. Августин утверждает, что царствование Антихриста будет весьма недолгим и даже во время этого царствования ни Христос, ни Церковь - которая не погибнет-не оставят людей. Такое отрицание первого воскресения праведников, которое должно наступить перед последним судилищем, сочетается с утверждением очистительного огня, через который пройдут некоторые покойные между смертью и воскресением, при том что в этом промежутке не может быть другого эсхатологического события. Подобное противоречило святому Амброзию, который, следуя Оригену, сурово осуждавшему хилиазм, но в соответствии со своей теорией апоката-стасиса предусматривавшему для душ этапы очищения, утверждал существование нескольких грядущих воскресений и выдвигал гипотезу о том, что очистительный огонь будет иметь место между первым и вторым воскресением (<Комментарий к Первому псалму>, п. 34)'. 

Таким образом, после Августина становится заметной определенная несовместимость милленаризма и чистилища. Создание Чистилища может даже рассматриваться как ответ Церкви на натиск милленаризма. Но возникает вопрос, не повлиял ли некоторый отпечаток милленаристской мысли (пусть даже остаточный) святого Августина на неопределенность его идей об очистительном огне. Как уже было видно из текста 26-й главы XXI книги трактата <О граде божием>, Августин, касаясь времен Антихриста, предусматривает одновременное усиление активности очистительного огня. Его, уже 

1 Текст св. Амброзия см.: Patrologie htinc, t. M, col. 950-951. Et ideo quoniam ct Savaltor duo genera resurrect ion is posuit, et Joannes in Apocalypsi dixit: Beattts qui habet partem in prima resurrect'tone (Apocalyse, XX, 6) isti enim sine judicio veniunt ad gratiam. qui autem non veniunt ad primam resurrection em, sed ad secundam reservantur, isti urentur, donee impleant tempora inter primam et secundam resurrectionem, aut si non impleverint, diutius in supplicio permanebunt. Ideo ergo rogemus ut in prima resurrectione partem habere mereamur. 

сложившаяся, концепция миллениума и земных страданий как начала очистительного испытания не позволила прийти к представлению об особом месте для испытания очистительным огнем. Йозеф Нтедика, как мне кажется, очень удачно охарактеризовал вклад Августина в будущее учение о чистилище: <Прежде всего> - пишет он, - потомство сохранит и разовьет два момента ав> густи и с кой мысли: тенденцию к ограничению действия очистительного огня легкими грехами, а также помещение этого огня между смертью и воскресением>. 

Действительно, таковы два главных вклада Августина. Первый - строгое тройственное определение очис-тителыюго огня: он будет применяться к небольшому чиСлу грешников, он будет весьма мучителен, это будет нечто вроде временного ада (Августин один из крупнейших виновников <инфернализации чистилища>), он будет причинять страдания превыше любой земной муки. Второй --определение времени чистилища; между индивидуальной смертью и всеобщим судилищем. Но Августин оставил в тени два главных элемента системы чистилища. Прежде всего, не только определение грешников (ни совершено добродетельных, ни совершенно дурных), но и грехов, которые приводят в чистилище. У Августина отсутствует учение о <велпалышх> грехах Нет и характеристики чистилища как мести. Скорее всего, эта главная причина отказа Августина заходить так далеко. Он определяет время в противовес милле-нлристам и <милосердным>. Он не определяет места N конкретного содержания потому, что для этого ему понадобилось бы в какой-то степени принять <народные> верования, частично вошедшие в апокалипсическую И отвергаемую им апокрифическую традиции. Этот ари-сто кра ти ч ее к и й интеллектуал испытывал ужас перед <народным>, которое он отождествлял с <простонародным>, <материалистическим>. Когда отцы II Лионского (2274), Флорентийского (1438) и Тридентского (1563) соборов институционализируют чистилище, они тоже будут стремиться оставить вне догмы - в зоне недоверия (по крайней мере что касается тридентинцев) - всю воображаемую сторону чистилища. 

Августин при всех своих колебаниях и недомолвках признавал очистительный огонь: это также один из его важных вкладов в предысторию чистилища, ибо очистительный огонь благодаря авторитету святого Августина оставался предчистилищной реальностью вплоть до конца XII века и останется основным элементом нового места. Только благодаря тому, что недоверие по отношению к народным верованиям и образам отступило в некоторой степени в период между 1150 и 1250 годом, чистилище могло родиться в качестве места. Как негативно, так и позитивно, позиция Августина проливает большой свет на всю эту историю'. 

Относительно учения христианская теология становится тверже: для некоторых грешников после смерти есть возможность искупления. На время борьба против милленаризма способствует ограничению длительности двумя рамками: индивидуальная смерть и всеобщее судилище. Что касается его применения, то церковная иерархия в целом была осторожна: не следует открывать слишком широкий путь в потустороннем из-за опасности опустошить ад. Но, прежде всего, она испытывала беспокойство по поводу воплощения подобной ситуации. Пытаться точно локализовать очищение, представить совершенно конкретно составляющие его испытания - значило вступить на опасную тропу. Поскольку Павел говорил об огне ИЛИ о прохождении через нечто подобное (quasi per ignem), естественно можно было использовать этот образ, ибо огонь более или менее нематериален и в некоторых случаях его можно свести к метафоре. Но уступить тому, что Мал ьбражл назовет <помешанной в доме>, то есть воображением, еще в большей степени означало бы риск стать добычей дьявола и собственных иллюзий, жертвой языческих, еврейских, еретических и, в конечном счете, <народных> выдумок. 

1 Переводы <Исповеди>, <Энхиридиоиа>, <О граде божием> и <Подобающих забот о мертвых> взяты из соответствующих томов <Авгус-тинской библиотеки>. Я лишь слегка подкорректировал некоторые термины, которые кажутся мне неточным переводом: например <испытующий> вместо <очистительный> в выражении ignis purgatorius и <временные> вместо <мирские> в выражении роепае temporariac. 

Такова смесь уверенности и недоверия, которую предложил и передал Средним векам Августин. 

С Цезарием Арелатским (ум. 542) связывается еще одна важная веха в предыстории чистилища. Пьер Жай разобрался с неверной интерпретацией двух проповедей арльского епископа и вполне обоснованно определил их место в досье чистилища1. 

Лже-отец чистилища: Цезарий Арелатский 

Цезарий Арелатский высказался об очистительном огне (ignis purgatorius) в двух проповедях: 167 и 1792. Вот частичный перевод наиболее важной из них, последней, опубликованный А. Мишелем в <Словаре католической теологии>. Она представляет собой комментарий к Первому посланию Павла коринфянам (3:10-15): 

Те, кто плохо понимают этот текст, дадут себе обмануться ложной надежностью. Они полагают, что построенные на основании Христа тяжкие преступления могут быть очищены проходя через огонь (per ignem transitorium) и что они, таким образом, смогут достигнуть впоследствии вечной жизни. Исправьте, братья мои, такой образ мыслей: тешить себя подобным исходом - значит тяжко ошибаться. В сем огне преходящем (transitorio igne), о котором апостол сказал: сам спасется, но как бы через огонь, будут искуплены не смертные грехи, но лишь мелкие... Хотя такие грехи, согласно нашей вере, не убивают душу, они ее уродуют... и позволяют ей соединиться с небесным супругом только ценой крайней путаницы. Постоянными молитвами и частыми постами мы можем их искупить... а то, что не искуплено нами, должно быть очищено в том огне, о котором апостол сказал: (дело каждого] будет открыто огнем; огонь 

1 P. Jay, in Recherches de theologie ancienne et medievalc, 24 (1957), p. 5-14. 

2 Cesaire D'Aries, Sermones, ED. G. Morin, а также С. Lambot, Corpus Christianorutn, Turnhout, 1953, t. 104, p. 682-687,723-729. 
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испытает дело каждого (1 Кор. 3:13)... Таким образом, пока мы живем в этом мире, смирим плоть свою... и тем самым грехи будут искупляться в этой жизни таким образом, что в иной сей огонь чистилища или не найдет ничего, или найдет в нас лишь немногое для истребления. Но если мы не благодарим Бога в наших печалях и не искупляем наши прегрешения добрыми делами, то нам придется пребывать в огне чистилища столь долго, сколь потребуют наши мелкие грехи, чтобы быть истребленными как дерево> сено и солома. 

Пусть никто не скажет: не важно, что придется побывать в чистилище, если затем я должен обрести вечную жизнь! О, не говорите так, дражайшие братья, ибо сей огонь чистилища будет более мучителен, чем любая мука, какую мы можем вообразить, испытать и ощутить в сем мире... 

Но оригинальный латинский текст Цезария гласит совершенно иное. Там, где в переводе упоминается огонь чистилища, в оригинале стоит ignis purgatorius - <очистительный огонь>, там, где сказано <в чистилище>, - в оригинале нет ничего1. 

Фактически Цезарий воспроизводил то, что писали до него отцы Церкви, и прежде всего святой Августин. По отношению к последнему он даже делает шаг назад, ибо для него очистительный огонь есть просто огонь судилища. Нет вопроса о промежутке между смертью и воскресением. Как справедливо сказал Пьер Жай: <Не будем же излишне привержены идее непрерывного прогресса теологии. Тем не менее Цезарий занимает свое место в предыстории чистилища, ибо эти неверно истолкованные тексты имели не меньшее значение в истории, 

1 <поп pertinet ad me quamdiu moras habeam, si tamen ad vitam aeternam реггехего>: <мне неважно время, которое мне придется ждать, если затем я должен обрести вечную жизнь>. Текст ничего не говорит о том, где придется ждать, но из предшествующей фразы ясно, что речь идет об очистительном огне (in Шо purgatorio igne). Пьер Жай справедливо отмечает, что Фома Аквинский, повторяя в свою очередь комментарий св. Августина к 37-му псалму, писал: Ше ignis purgatorii - <сей огонь чистилища>. Но это в XIII веке! 

чем другие. Ведь тексты Цезария тем более привлекали внимание клириков Средневековья, что они приписывались святому Августину: иавгустинские авторитеты", выражения арльского епископа переживут века и однажды дадут теологам теоретическое обоснование в совершенно иных целях. В них будут искать ответы на вопросы о месте и долговременности чистилища>.. 

В сущности, Цезарий подтвердил два пункта аутентичных августи неких текстов, а в один из них даже внес уточнение. В комментарии к 37-му псалму Августин говорил, что <очистительный огонь будет более ужасен, чем все то, что человек может выстрадать в этой жизни>. Цезарий, как мы видели, повторил это мнение и способствовал формированию ужасающего образа огня чистилища в сознании людей Средневековья. Августин различал тяжкие грехи, crimina, ведущие обыкновенно в ад, и грехи легкие, незначительные> о которых не следует слишком беспокоиться. Цезарий поддержал ЭТО различение и уточнил его. Первые он определял как crimitm capitalia: здесь мы находимся у истоков понятия смертных грехов, на котором возведет свое учение Григорий Великий. При этом Цезарий продолжал называть мелкие грехи parva (малые), quotidiana (повседневные), mittuta (мелкие), но именно на них он указывал как на то, что искупляется в очистительном огне: этого уточнения у Августина не было. 

Наконец, с Цезарием меняется отношение, с которым говорилось о судьбе умерших к о загробном мире. Последнее судилище было одной из излюбленных тем проповедей Цезария, и он более охотно распространялся об аде, нежели о воскресении или рае. Он сам признавался в одной из проповедей, что слушатели упрекали его за бесконечные разговоры на страшные темы (tam dura). Он еще в большей степени, чем Августин, старался убедить верующих в реальности вечного огня и в суровости огня временного. Его преследовало, как он писал, <видение стад человеческих, привлеченных к вечному суду>. Его забота была, главным образом, пастырской. Он хотел снабдить верующих простыми идеями, рецептами, нехитрым багажом. Для этого он и составил списки грехов <смертных> и <мелких>, чего не было сделано Августином. Такую позицию довольно справедливо объясняли варваризацией общества и религии. Но этот неоспоримый феномен, которым отмечено вступление в Средневековье, собственно говоря, был более сложным, чем об этом привыкли думать. 

Прежде всего, не следует приписывать исключительно <варварам> всю <ответственность> за снижение культурного и духовного уровня. Приобщение к христианской религии крестьянских масс, внутренних <варваров>, было феноменом не менее важным, чем водворение захватчиков и пришельцев с окраин римского мира. Лицом <варваризации> была демократизация. Это был усложняющий фактор. Руководители Церкви, проповедуя религию элитарную, хотели быть понятными своей пастве и делали усилие навстречу <народу>. Но в подавляющем большинстве это были городские аристократы, исполненные предрассудков своего класса, тесно связанных с их земельными интересами. Презрение к мужлану и ненависть к язычеству, непонимание экзотических культурных практик, которые расценивались как пережитки, - все это побуждало их к проповеди религии страха. Она охотнее обращается к аду, чем к процессу смягчения наказаний. Очистительный огонь, незаметно разожженный отцами Церкви, особенно Августином, долго будет тлеть под спудом, не находя возможности воспламениться в мире неуверенности, простейшей борьбы, озаряемом более мощным огнем судилища, сопоставимым в какой-то степени с наводящим ужас пламенем геенны. 

Посюсторонние очистительные истории: Григорий Великий - последний отец чистилища 

Однако находится понтифик, который, побуждаемый пылким пастырским рвением в драматических обстоятельствах, реанимирует очистительное пламя именно в этой эсхатологической перспективе. После Клемента 

Александрийского и Оригена, после Августина к числу <зачинателей> чистилища следует отнести* Григория Великого. 

Григорий принадлежал к крупной римской аристократической фамилии. До и после своего <обращения> 

и монашеского пострига в городском монастыре, созданном им на фамильных землях в Риме, на холме Целий, он занимал высокие должности. Он был префектом города, занимался проблемами снабжения Италии, терзаемой византийцами, готами, лангобардами, чумой, позднее стал апокрисиарием, то есть папским послом при императоре в Константинополе. В 590 году Григорий был призван на престол святого Петра при весьма драматических обстоятельствах: Тибр вышел из берегов и затоплял город, чему сопутствовали тревожные предзнаменования. В первую очередь - страшная эпидемия чумы (одна из сильнейших вспышек великой пандемии, первая черная чума, так называемая Юстинианова, которая за полувека опустошила Средний Восток, византийский мир, Северную Африку> средиземноморскую Европу). Подобно Цезарию> во превзойдя его благодаря своей должности, особенностям личности и исторического момента, Григорий стад эсхатологическим пастырем. Убежденный в близости- конца света, он со всей страстью принялся за великое дело спасения христианского люда, о чем ему предстояло вскоре дать отчет Богу. Для христианского мира он приумножил спасительные наставления, комментируя Писание, особенно пророков, подкрепляя монахов размышлениями о Книге Иова, поучая мирское духовенство через <Руководство для пастырей>, призывая мирян к спасению через литургию (это был великий организатор процессий и церемоний) и духовное воспитание. К народам внешнего мира он посылал миссионеров: к англичанам, вновь впавшим в язычество, он отправил в Кентербери миссию, которая начала христианское отвоевание Великобритании. Итальянцам он дал агиографию и выделил среди итальянских отцов новопреставленного монаха Бенедикта из Монте-Кассино, сделав его одним из великих святых христианского мира. Почему в числе подлежащих спасению христиан не должно быть достойного умершего? Эсхатологический пыл Григория проявил себя и по ту сторону смерти1. 

Вклад Григория Великого в учение о чистилище имел три направления. В трактате <Мораль в Книге Иова> он сделал несколько уточнений относительно географии того света. В <Диалогах>, внося доктринальные указания, он приводит главным образом анекдоты о мертвых, но* купающих грехи до часа последнего судилища. Наконец, история короля готов Теодориха, отправленного в ад, хотя и не касалась <чистилищного> места, позднее стала рассматриваться как старейшая часть материалов о земной локализации чистилища. 

В трактате <Мораль в Книге Иова> (XII, 13) Григорий комментировал стих из Книги Иова (14:13): Quis mini tribuat ut in inferno protegas me? (который иерусалимская Библия переводит как <О, если бы Ты во шеол е сокрыл меня>, ибо речь идет именно о еврейской преисподней). Григорий пытался решить следующую проблему: до пришествия Христа всякий человек попадал в ад, поскольку требовалось пришествие Христа, чтобы вновь открыть путь в рай, но праведники не должны были оказаться в той части ада, где подвергают мукам. В сущности, в аду предполагалось две зоны: одна, высшая, - для отдохновения праведных, другая, низшая, - для мук неправедных. 

<Кто добудет мне милость, чтобы ты защитил меня в аду?> Кто до пришествия Посредника между Богом и человеком, всяким человеком, сколь чистой и сколь верной ни была бы его жизнь, спустился бы в темницы ада, - вот что не оставляет никаких сомнений, ибо павший человек сам по себе не мог бы возвратиться к райской безмятежности* если бы не пришел тот> кто тайной своего воплощения должен открыть нам райский путь. Вот почему после греха 

1 О Григории Великом см.: С. Dagens, Saint Gregoire le Grand. Culture et experience chretiennes, Paris, 1977. 3e partie. , p. 345-429. Об эсхатологии Григория см.: N. Hill, Die Eschatologk Gregors des Gros-sen, Fribourg-en- Brisgau, 1942; R. Manselli wL'eschatologia di S. Gregorio Magno> in Ricerche di storia religiosa, 1,1954, p. 72-83. 

первого человека, согласно словам Писания, меч пламенный был помещен у врат рая; ко сказано также, что сей иен обращающийся, ибо однажды он может быть отвращен от нас. Однако мы не желаем сказать тем самым, что души праведных низводятся в преисподнюю для содержании в полях мучений. В аду есть вышнее поле, есть и нижнее, такова должна быть наша вера; поле наверху заповедано для отдохновения праведника, то же, что снизу, - для мук неправедного. Отсюда же те слова псалмопевца, когда милость Божия является перед ним: <Ты вырвал душу мою из глубин ада>. Также, зная, что до пришествия Заступника ему предстоит сойти в ад, блаженный Иов надеялся там найти защиту творца, дабы оказаться вне поля мучений, в том месте, где на пути отдохновения от вида мук он был бы избавлен1. 

Несколько ниже (<Мораль в Книге Иова>, XIII, 53) Григорий возвращается к проблеме и углубляет ее в связи с другим стихом из книги Иова (17:16): In profundissirnum infernum descendant omnia mea: 

<Все мое сойдет в глубины ада>. Нет сомнения, в преисподней праведные содержатся не в полях мучений, ж; в вышнем убежище отдохновения: так перед нами возни> кает великий вопрос о смысле утверждения Иова: <Все мое сойдет в глубины ада>. Ибо, если до пришествия Посредника между Богом и людьми он должен сойти в ад, то это не значит, что он должен сойти в глубины ада. Что, если он дает именно верхнему полю имя глубин ада? Ибо, как известно, с точки зрения сводов небесных наша атмосфера вполне может именоваться адом. Отсюда следует, что ангелы-отступники были низвергнуты из обиталища небесного в сию мрачную атмосферу, ибо апостол Петр говорит. <Бог ангелов согрешивших не пощадил, но связав узами адского мрака, предал блюсти на суд для наказания>. Если, таким образом, с точки зрения верхов неба сия мрачная атмосфера есть ад, то с точки зрения высот сей атмосфе- 

1 Gregoire le Grand, Moralia in Job, ed. A. Bocognano, 3cpartie, Paris, Sources chreliennes, 1974, p. 167. 

ры, земля, которая является ее нижним полем, может быть названа глубоким адом; но тогда с точки зрения высот земли область ада, находящаяся выше других вместилищ ада, может без ошибки получить имя глубин ада, ибо воздух - в небе, земля - в воздухе, а высшее прибежище ада - на земле>1. 

Человек реалистического склада ума, Григорий занялся географией того света. Верхний ад, о котором он говорил, станет лимбом отцов Церкви, но в XIII веке, когда появится чистилище, и для него начнут искать исходные основы, тексты Ветхого Завета, упоминающие о глубинах ада, будут интерпретироваться в свете экзегезы Григория Великого. 

В IV книге <Диалогов> Григорий Великий излагал ряд фундаментальных истин христианства, в частности о вечности души, потусторонней судьбе и евхаристии* Для этого он использовал анекдотичные истории - чаще всего видения, - которые называл exempla и которые действительно предвосхищали exempla XIII века, популяризировавшие верование в чистилище. О судьбе умерших после смерти говорилось в трех историях, разделенных на две главы. Эти истории представляют собой ответ на два доктринал ьных вопроса: один касается огня, другой - действенности заступничества за мертвых. 

Диакон Петр, собеседник Григория, начал с вопроса: <Я желаю знать, следует ли верить, что после смерти существует очистительный- огонь>2. Григорий ответил догматическим докладом на основе библейских текстов3, самым важным из которых был известный пассаж из Первого послания Павла коринфянам о судьбе различных оснований дел человеческих> Первые же цитаты 

1 /Ы, р.315-317. 

2 . Я пользовался изданием Gregoire le Gnnd, Dialog, Rome, 1924, и сам переводил цитируемые отрывки. Позже вышел третий том превосходного издания и с переводами А. де Вогюэ и П. Огена (Paris, ed. du Cerf, Sources chretiermes, 1980). Комментируемый здесь отрывок (IV, 41) находится на с. 146-151, история Пасхазия (IV, 42) - там же, с. 150-155. 

3 Иоан. 12:55; Ис. 49:8; 2 Кор. 6:2; Екк. 9:10; Пс. 118(117): 1; Мат. 12:32. 

доказывали, что люди окажутся на последнем судилище в состоянии, в котором пребывали на момент смерти. Но текст Павла, скорее всего, означал, что <необходимо верить, что для некоторых легких прегрешение очистительный огонь будет иметь место до судилища) А Григорий дал примеры этой категории <грехов мелки.:; и мельчайших>: непрерывная болтовня, неумеренны-* смех, привязанность к частной собственности, - яке прегрешения, совершенные умышленно или безотчетно, несмотря на легкость, довлеют над людьми и поаи-смерти, если не были отпущены при жизни1. Ибо в соответствии с тем, что хотел сказать Павел, если кто строил из железа, меди и свинца, то есть совершал <большие, и как следствие, более тяжкие грехи>, такие грехи не могут быть истреблены огнем, в отличие от тех, что из дерева или соломы, другими словами в отличие от <греып мелких и очень легких>. Но истребление малых грехов огнем может быть достигнуто после смерти, только еош это было заслужено добрыми делами жри жизни. I Таким образом, Григории, оставаясь в рамках вполне августинской концепции, делал акцент на <легких, маленьких, мелких> грехах, уточнял их список и недвусмысленно помещал действие огня в период после смерти, не относя к нему земных страданий, как это склоне* был делать Августин. 

Новизну придавало, главным образом, иллюстрирование анекдотом. <Когда я был еще очень молодым человеком и пребывал в миру, то слышал историю m людей старших и опытных>. Пасхазий, диакон апостольского престола, оставивший прекрасны* труд о Святом Духе, был человеком святой жизни, щедрым на подаяния и смиренным. Но в схизме, столкнувшей в 498 тот более чем на десять лет двух пап - Симмаха и Лаврш- 

1 , ), о возможности быть спасенным через огонь (<рег ignem posse salvari>) и снова о (Dialogic IV, 41).; 

тия, - Пасхазий упрямо выступал на стороне <ложного> папы Лаврентия. По смерти Пасхазия некий причетник прикоснулся к его мантии, покрывавшей гроб, и тотчас обрел спасение. Спустя довольно долгое время, примерно в 516-541 годах, Герман, епископ Капуи> отправился лечиться на термальные воды в Абрупдо, близ современного Читта-СантАнджеяо. Каково ж было ею изумление, когда он обнаружил там Пасхазия в каморке служителя купален. На вопрос, что он делает туъ Пасхазий ответствовал: <Я был отправлен в сие место наказания (in hoc poenali loco) единственно по причине того, что принимал сторону Лаврентия против Симмаха, но я прошу тебя молить Господа за меня и ты узнаешь> что был услышан, если по возвращении сюда, не найдешь меня здесь> - Герман усиленно молился и несколько дней спустя, возвратившись, не нашел Пасхазия на прежнем месте. Но, добавляет Григорий, если Пасхазий смог получить очищение от своего греха после смерти, то прежде всего потому, wo грешил лишь по неведению, а щедрые подаяния, сделанные им при жизни, заслужили ему затем прощение. 

Второй теоретический вопрос, шю став ленный Петром перед Григорием, касался заступничества за мертвых: 

Петр: Каков же способ помочь душам умерших? 

Григорий: Если прегрешения не являются неискупимыми посмертно, то священное возношение спасительной гостии является обыкновенно большой помощью душам даже после смерти, и иногда видят души покойных, взывающих об этом. 

Вот что со слов епископа Феликса ведомо мне об одном священнике, умершем десять лет назад после святой жизни. Он жил в диозеце Центум Цела и служил в церкви Святого Иоанна в Тюрине. Священник имел обыкновение всякий раз, как того требовало тело, совершать омовение там, где обильные тары исходят от горячих источников и с большой аккуратностью оплачивал все тамошние услуги. Поскольку это происходило часто, священник по возвращении в купальни сказал себе однажды <Не годится проявлять неблагодарность по отношению к человеку, который с такой преданностью помогает мне совершать омовение; надо сделать ему подарок>. И взял с собой две облатки из даров. По прибытии он нашел того человека, который полностью услужил ему как обычно. Совершив омовение> священник оделся и на выходе в качестве благодарности подал принесенные облатки услужившему ему человеку> прося принять от души сие приношение. Но служитель ответствовал опечаленно: <Отец> почему ты даешь мне это? Этот хлеб свят, и я не могу его есть. Таким, как ты меня видишь, я был некогда хозяином сих мест, но по причине грехов моих был тут оставлен после смерти. Если хочешь быть мне полезным, то вознеси сей хлеб всемогущему Богу, дабы заступиться за мои грехи. Ты узнаешь, что был услышан, если больше не найдешь меня здесь>. После этих слов он исчез, показав тем самым, что в действительности это был дух в человеческом облике. Целую неделю священник проливал слезы за этого человека, каждый день он возносил спасительную гостию, и после этого, возвратившись в купальню, он больше не нашел этого человека. Таково доказательство полезности жертвования святых даров за души, 

поскольку духи умерших сами просят об этом живых и указывают признаки, по которым можно понять, ЧТО они были прощены. 

К одной истории Григорий тотчас добавляет другую. Она произошла в его собственном монастыре тремя ГОдами раньше. Жил там один сведущий в медицине МОнах по имени Юстус. Когда он заболел без надежды на излечение, то ухаживал за ним родной брат, тоже лекарь по имени Копиозус Юстус сообщит брату, что утаил три золотых монеты, и последний не сумел скрыть ЭТО от монахов. Они отыскали золотые монеты, спрятанные среди лекарств. Когда об этом сообщили Григорию, ТОТ реагировал горячо, ибо в монастырском уставе прямо говорилось, что у монахов все общее. Раздраженный Григорий задумался, что бы такое сделать одновремсн- 

1 Gregoire le Grand, Dialogi, IV, 57, 1-7, de Vogue-Antin, t. Ill, p. 184- 189. 

но ради <очищения> умирающего и наставления монахов. Он запретил монахам отвечать на зовы умирающего и предписал Копиозусу сказать брату, что монахи испытали омерзение, узнав о его поступке, дабы он покаялся перед смертью. А когда Юстус умер, тело его не было погребено на монастырском кладбище, но брошено в выгребную яму, а монахам велено бросить на труп три золотых монеты со словами: <Пусть твои деньги уйдут с тобой на погибель твою>. Все свершилось и было сделано, как предусматривалось. Запуганные монахи не посмели ослушаться. Через тридцать дней после смерти Юстуса Григорий начал с грустью думать о муках, которые наверняка испытывает умерший монах, и распорядился в течение тридцати последующих дней служить ради него ежедневные мессы. В ночь по истечении тридцати дней умерший явился брату и сказал, что до последнего дня он страдал, но теперь принят в общину (избранных). Было очевидно, что умерший избежал мук благодаря спасительной гостии1. 

Григорий Великий в своем пастырском рвении прочувствовал две потребности коллективной психологии верующих: необходимость аутентичных свидетельств, которые исходили бы от заслуживающих доверия свидетелей, и необходимость локализации очистительных кар. 

Что касается первого пункта, истории Григория особенно значимы, поскольку они станут образцом анекдотов, с помощью которых Церковь в XIII веке будет распространять верование в признанное наконец и сформировавшееся чистилище. Они имели гарантии достоверности истории в виде упоминания достойного доверия информатора и тонного указания времени и места. Кроме того, они несли в себе схему, убедительную в двух других планах: увлекательный, подкупающе организованный рассказ, с интригой, захватывающими деталями, <напряженным> сюжетом, ударной развязкой; очевидность и осязаемость сверхъестественного: наглядное подтверждение эффективности целенаправленных 

1 Ibid, IV, 57,8,17, р. 188-195. В этой истории не упоминается об огне. 

действий живых. Все это обнаружится в веровании в канонизированное чистилище, включая саму сущность связи между живыми и мертвыми, проявляющуюся в избавлении усопших от очистительных испытаний. Заинтересованные и деятельные живые должны быть близки нуждающимся в очищении покойным по крови или духу. Наконец, анекдоты лишний раз подтверждали трех-частность заступничества: молитвы, подаяния и, особенно, евхаристийная жертва. 

Еще один оригинальный подход Григория, проявляющийся в двух его историях, состоит в выборе места искупления на этом свете. Место, надо признать, удивительное. Речь идет о купальнях. Григорий гениальным чутьем нашел особенно подходящее место: как римский аристократ, он выбрал одно из сохранившихся и наиболее значимых для римской цивилизации сооружений служившее в античности не только для поддержания гигиены, но и для общения. Как христианский понтифик он к тому же выбрал место с чередованием горячего и холодного, соответствующим структуре очистительных мест со времен древнейших религий, которым наследовало христианство. Наконец, в этой смеси сверхъестественного и обыденного, когда служители купален оказываются привидениями, а термальный пар - дуновением с того света, проявился могучий склад воображения. 

Парадоксальным образом наиболее крупный вклад Григория Великого в генезис чистилища будет в XIII веке в значительной степени принесен в жертву новому верованию. Григорий выдвинул идею о том, что через чистилище можно пройти на этой земле, в местах прегрешений, превращающихся в места наказаний: так, например, владелец бань был возвращен в место не то чтобы своих преступлений, но мелких грехов, преобразованное в <место исполнения наказаний> (in hoc loco poenali). Благодаря авторитету Григория идея чистилища на земле сохранится и после рождения <подлинного> чистилища, но как маловероятная гипотеза, как некий курьез прошлого. Фома Аквинский или Яков Ворагинский в <Золотой легенде> еще будут к ней обращаться. Но в XIII веке игры с чистилищем закончатся, для них не 

останется пространства в обычных земных местах - только специальная область потустороннего мира. Что касается мертвых в чистилище, то им отныне будет позволено возвращаться не больше чем на несколько мгновений в напоминание живым. Им будет строго запрещено проявлять активность на этом свете. Чистилище станет местом заключения привидений. 

Последний зачинатель чистилища, Григорий, тем не менее, проявлял к этому верованию лишь весьма второстепенный интерес. Главным для него оставался Судный день, в который останется только две категории: избранные и отверженные. Каждая категория вступит в свою вечную судьбу двумя возможными способами: прямо или непрямо после судилища в момент воскресения. <Одни судимы и погибают, другие не судимы, но погибают (тоже и тотчас). Одни судимы и утверждаются, другие не судимы, но утверждаются (тоже и тотчас)>. 

В 37-й главе IV книги <Диалогов> Григорий Великий дал описание уже не земного чистилища, но потустороннего мира. Некий Стефан умирает внезапно в Константинополе, и в ожидании бальзамирования его тело на одну ночь остается без погребения, а душа переносится в преисподнюю, где посещает многие места, но, когда ее представляют Сатане, тот говорит, что относительно умершего допущена ошибка. Он ждет другого Стефана, кузнеца, и первый Стефан возвращается к жизни, тогда как кузнец испускает дух. Это произошло во время эпидемии чумы 590 года. Раненый солдат, лишь мгновение остававшийся мертвым, а затем оживший, успел в течение этого короткого мгновения побывать в преисподней и сделал ее детальное описание, которое было представлено Григорию. Он видел <мост, поверх которого текла черная и мрачная река, источавшая испарения нестерпимого запаха>; за мостом открывались прелестные луга, цветы, одетые в белое люди, гулявшие среди приятных ароматов, полные света дома, некоторые-выстроенные из золота. На берегах реки было несколько обитателей, одни были окутаны зловонным туманом, другие избавлены от смрада. Мост был испытанием: неправедный, пытавшийся пройти по нему, падал в мрачную и зловонную 

реку, праведники же проходили беспрепятственно и достигали отрадных мест. Стефан, говоря про этот мост, сообщал, что когда он захотел по нему пройти, нога его соскользнула, и он наполовину свалился. Жуткого вида черные люди, возникшие из реки, тянули его вниз за ноги, тогда как сверху прекрасные белые люди тащили его за руки. В момент борьбы он проснулся. Смысл видения он понял, ибо, с одной стороны, он часто уступал искушениям плоти, но с другой - раздавал щедрое подаяние; похоть тянула вниз, благодеяния - вверх. С тех пор он полностью изменил свою жизнь. 

Последняя (или почти последняя, дальше будет видно...) часть нашего досье: в 31-й главе IV книги <Диалогов> Григорий воспроизвел рассказ, который касался ада, но позднее он сыграл определенную роль в истории чистилища. Он изложил то, что ему рассказывал некий Юлиан, доброжелательный <защитник> римской церкви, умерший семью годами ранее. Во времена короля Теодориха (ум. 526) родственник Юлиана отправился собирать налоги на Сицилию, на обратном пути потерпел кораблекрушение на побережье острова Липари и решил вверить свою судьбу молитвам знаменитого тамошнего отшельника. Последний сказал потерпевшему кораблекрушение: <Ведомо ли вам, что король Теодорих умер?> и, заметив недоверие собеседника, уточнил: <Вчера в час ноны, в рубище и босым, со связанными руками между папой Иоанном и патрицием Симмахом он был препровожден на соседний остров Вулькано и был сброшен в жерло кратера>. По возвращении в Италию родственник Юлиана узнал о смерти Теодориха, и поскольку тот неправедно велел предать смерти палу Иоанна и патриция Симмаха, то ему показалось естественным, что он был отправлен в огонь (вечный) теми, кого подвергал гонениям. 

Легендарную казнь Теодориха следует непременно подшить к делу о политическом использовании потустороннего мира. 

Потусторонние кары, которыми Церковь могла пригрозить светскому правителю, мощным инструментом в ее руках. Демонстрация знаменитого покойника в карающем огне придавала этой угрозе доказательность и бесспорную выразительность. Воображаемое потустороннего мира было политическим оружием. Но в распоряжении Григория Великого имелся пока только ад. Использовать такое сильнейшее оружие можно было лишь в самых крайних случаях. Чистилище позволит модулировать угрозу. 

В этом видении присутствовало и другое предзнаменование: предание короля-гонителя христиан адскому пламени осуществляется в вулкане на Сицилии. Средневековье еще вернется к этому огненному жерлу и попытается разглядеть в нем одно из устьев чистилища. 

Глава 3 

Раннее Средневековье: доктринальная стагнация и избыток видений 

От Григория Великого до XII века, то есть в течение пяти столетий, прообраз чистилища почти не прогрессировал. Но огонь оставался, и если в теоретическом плане не наблюдалось теологических новшеств, то в сфере видений и воображаемых путешествий в потусторонний мир, в области литургической наметилось пространство для очистительного огня, и связи между живыми и умершими становились более тесными. 

Зачем же тогда обращаться к эпохе, в которой не происходило ничего стоящего в концепции потустороннего мира? 

Отнюдь не для того, чтобы отдать дань традиции хронологического изложения. Напротив, я хотел бы показать здесь, что время истории не является ни равномерно ускоренным, ни целеустремленным. Эти пять веков, с нашей точки зрения, были долгим периодом очевидной стагнации мысли о потустороннем. 

Отсюда для читателя могут возникнуть два недоразумения. 

Первое способно родиться от кажущейся беспорядочности нагромождения цитируемых текстов. Я обращаюсь как к ряду великих имен тогдашней христианской мысли - Алкуину, Иоанну Скоту, Рабану Мавру, Ратье-ру Веронскому, Ланфранку, которые не сказали ничего существенного относительно нашего сюжета, но лаконизм которых многозначителен, так и к текстам авторов второго или третьего круга - они лучше всего демонстрируют то, что продолжало жить и даже иногда активизировалось и приходило в движение. И те и другие по-своему свидетельствуют о состоянии мысли о потустороннем. 

У читателя может также возникнуть впечатление, что я отдаю дань недостатку, против которого выступаю: а именно выхватываю из разнородного набора текстов только то, что выглядит предвосхищением чистилища, как если бы под личиной застоя его генезис неуклонно продолжался. Но я делаю это не потому, что не считаю должным распространяться об этих текстах, за малым исключением не слишком выразительных, а потому, что следует отметить то, что затрагивало будущее чистилище, игнорируя его либо возвещая о нем, ибо потустороннее этого периода было лишь предвестником чистилища. Когда такой удивительный текст, как видение Ветти, живописует иной мир, полный шума и ярости, но пр этом почти не делает заявки на будущее чистилище, я не упускал случая рассказать о нем с некоторыми деталями, ибо речь идет прежде всего о том, чтобы увидеть, как работало потустороннее воображаемое в эпоху раннего Средневековья. 

Во всяком случае, этот длинный фрагмент для моей темы имеет негативные достоинства. 

Здесь можно наблюдать структурирование воображаемого материала, увидеть, как он насыщается или истощается. Даже в тексте из нескольких строк, подобном видению Сунниульфа у Григория Турского, видно врастание в память образа умерших, которых испытывают погружением по разные части тела, образ тесного моста. В противовес ему возникал образ, который не будет иметь успеха: образ роя, в котором души умерших вихрятся и носятся, как пчелы. 

Здесь тоже угадывается начальная стадия выстраивания системы из воображаемых элементов. Фурси у Беды приносит из своего путешествия в загробный мир материальные доказательства, позднее они станут свидетельством существования чистилища и будут собраны в конце XIX века в коллекции, которую еще сегодня можно увидеть в Museo del Purgatorio в Риме. В видении Дритхельма, у того же Беды, элементы географии потустороннего мира складываются в маршрут, в логически ориентированную последовательность мест, в выстроенный переход. 

Наконец, то здесь, то там появляются зачатки теологических и моральных определений, касающихся, например, типологии грехов. 

Особенное, почти непрерывное развитие получила серия видений и путешествий в загробный мир, питаемая апокалипсическими реминисценциями, но отмеченная монастырской печатью, предназначенная для новой аудитории., падкой больше на красочность, чем на озарения. Эти пейзажи, укореняясь в сознании клириков и верующих, предопределяли будущую роль чистилища как места. 

Каролингский период в широком смысле был еще и моментом великого литургического возрождения. Испытала ли заупокойная литургия трансформации> связанные с новыми концепциями загробного мира и судьбы умерших? 

Августинский потусторонний мир трех испанцев 

Касаясь экзегетических и догматических произведений, где намеки на будущее чистилище встречаются либо по поводу последних времен и очистительного огня, либо по поводу заступничеств за умерших, я начну с трех испанских епископов VI-VII веков: Тахо-на Сарагосского, знаменитого Исидора Севильского, одного из отцов средневековой культуры, и Юлиана Толедского. 

В 21-й главе V книги своих (PL, 80, 975) Тахон Сарагосский, комментируя Первое послание Павла коринфянам, в нескольких строках воспроизвел учение Августина и Григория Великого, не называя имен: <Хотя написанное великим проповедником можно понять в соотнесении с огнем терзаний в этой жизни, тем не менее это можно применить и к огню грядущего очищения, размышляя над его словами о том, что можно быть спасенным через огонь, если на сем основании строили не из железа, меди или свинца, то есть из больших грехов (peccata majora), но из дерева, сена или соломы, то есть из грехов мелких (minima) и очень легких (levissima), которые легко истребляет огонь. Но следует знать, что даже при малых грехах не будет достигнуто очищения, если оно не было заслужено добрыми делами при жизни>. 

Исидор Севильский уделил особое внимание проблеме в трактате <О церковных службах> (), говоря о заступничестве. Цитируя стих от Матфея о прощении грехов в веке будущем (Мат. 12:32) и текст святого Августина о четырех категориях людей (<О граде божием> XXI, 24), он утверждал, что некоторым грехи будут отпущены и <очищены очистительным огнем>1. 

Для нас из этих трех прелатов наиболее интересен Юлиан Толедский. Прежде всего, это был истинный теолог; к тому же его - это, в сущности, детальный эсхатологический трактат. Вся его вторая книга посвящена положению душ покойных в ожидании телесного воскресения. Тем не менее его мысль была не особенно новаторской. Она основывалась главным образом на рассуждениях Августина. 

Он различал два рая и два ада. Два рая - земной и небесный, причем последний предстает в том же образе, как он мыслился Амброзием, Августином и Григорием, то есть как лоно Авраамово. Есть также два ада, согласно учению Августина, но его доктрина претерпела изменения (здесь Юлиан проявил свой критический и исторический ум). Сначала он предположил, что есть ад на земле и ад под землей, затем, комментируя историю бедного Лазаря и скверного богача, он пришел к выводу, что оба ада находятся скорее всего под землей: один выше, другой ниже. <Таким образом, - заключал 

1 (PL, 83,757). 

Юлиан, - возможно, существует два ада, в одном души святых отдыхают, в другом души нечестивцев претерпевают муки>. Далее, всякий раз прибегая к помощи святого Августина и пользуясь филологическими доводами, он объяснял, почему оба ада следует считать подземными. 

Затем он представил различные мнения относительно того, идут ли души святых (совершенных праведников) после смерти прямо на небо или остаются в некоторых <вместилищах>. Преисподняя после сошествия в нее Христа была закрыта, и праведники обретаются и отправляются прямо на небеса. Равным образом и души неправедных тотчас идут в ад, а оттуда не выходят никогда. В отступлении оговаривалось, что после смерти тела душа не лишается чувств, и здесь Юлиан, снова опираясь на Августина ( XII, 33), утверждал, что душа обладает <видимостью тела> (similitude corporis), которая позволяет ей ощущать покой или муки. Стало быть, душа может быть истязаема телесным огнем. Именно это происходит в аду, но не все проклятые страдают одинаковым образом: их мука пропорциональна тяжести их ошибок, так же как на земле живые по-разному страдают от жара солнца. Словом, нужно верить, как тому учили Павел, Августин и Григорий, в существование очистительного огня после смерти. Заимствуя выражения Григория Великого, Юлиан объяснял, что этот огонь чистит грехи мелкие и мельчайшие, такие как беспрестанная болтовня, невоздержанный смех, чрезмерная привязанность к имуществу. Этот огонь страшнее всякой земной боли, но воспользоваться им можно, только если он заслужен добрыми делами. Очистительный огонь отличается от вечного огня геенны: он имеет место до, а не после Страшного суда, не зря Августин полагал, что он начинается с земных страданий* Также как проклятые подвергаются мукам сообразно тяжести их грехов, так и очищаемые остаются в огне только на время, соответствующее степени их несовершенства. Шкала эквивалентности выражается здесь не в интенсивности, но в продолжительности наказания: 

<в зависимости от того, больше или меньше любили они тленные блага, они обретут более или менее скорое спасение>. 

Таким было самое ясное и самое полное представление раннего Средневековья относительно будущего чистилища, основанное на библейских, особенно новозаветных текстах, и на патристике1. 

Другие <варварские> потусторонние миры 

Свидетельства, пришедшие из различных <варварских> христианских регионов, а также из епископальной иерархии и монашеского мира, демонстрировали интерес новых христианских народов к загробному миру, не добавляя к его картине заметного своеобразия. 

В Ирландии 

Долгое время считалось, что автором <Книги о порядке творений> () был Исидор Севильский. Мануэль Диас-и-Диас доказал принадлежность авторства сочинения анонимному ирландцу VII века. Речь идет о трактате, в котором на основе Книги Бытия рассуждалось о Боге и его духовных и телесных творениях. Четыре последние главы были посвящены природе людей (гл. XII), различию грешников и месту наказаний (гл. XIII), очистительному огню (гл. XIV), будущей жизни (гл. XV). 

Таким образом, создается впечатление, что автор трактата имел трехчастное представление о потустороннем мире: ад, <чистилище>, рай. Но подобное деление присутствует лишь в некоторых списках, и в содержании 

1 Julien de Tolede, Prognosticon, лwrt II, PL, 96,475-498. 

Ignis purgatorius (483-486). О значении Юлиана Толедского для выработки доктрины чистилища в XII в., в частности у Петра Ломбард-ского, см.: N. Wicki, Das "Prognosticon futuri sacculi" Julians von Toledo als Quellenwerk der Sentenzen des Pet r us Lombardus. 

текста не столь заметно1. Главное, архаическая концепция автора трактата практически исключала идею троичного загробного мира. Он изложил свои мысли в начале главы о различном положении грешников. Они делятся на две большие категории: те, грехи (crimina) которых могут быть очищены судным огнем, и те, кто будет подвержен наказанию вечным огнем. Среди последних одни будут прокляты немедленно без суда, другие - после суда. Следовательно, огонь - это огонь судный, ему нет места до Судного дня. Такая мысль утверждается в 14-й главе, ы 

<Вечное отдохновение> (refrigerium aeternum) после очищения обретут совершающие то, что позднее получит название благотворительности. Они будут крещены огнем, тогда как другие будут гореть огнем неугасимым. Экзегеза Первого послания Павла коринфянам подвела автора к выделению определенного рода грехов, которые он лишь перечисляет от противного - <не слишком пагубные, хотя и не особо созидательные>; <совокупление в законном браке не ради зачатия, чревоугодие, чрезмерное наслаждение от пустяков, гневные речи, чрезмерное попечение о личных делах, небрежение в молитвах, позднее вставание, неумеренный смех, излишняя любовь ко сну, сокрытие истины, болтливость, упорство в заблуждениях, выставление лжи за истину вне вопросов веры, забвение обязанностей, небрежность в одежде>2, - бесспорно, такие грехи могут быть очищены огнем. Последнее замечание: этот очистительный 

1 Liber de online creaturarum. Un anonimo irlmides del siglo VII, ed. M. C. Diaz у Diaz, Saint-Jacques de Compostelle, 1972. К сожалению, превосходное издание Мануэля Диаса-и-Диаса представляет этот труд в несколько анахроничной манере. В обзоре структуры (р. 29) это привело к искажению текста: inferno (гл. XIII), purgatorio (гл. XIV), у gloria (гл. XV-XVI). К тому же название главы XIV, de igne purgatorio, <об очистительном огне>, переводится на испанский язык как del purgatorio, <о чистилище>, - название дважды неудачное, прежде всего потому, что до появления настоящего чистилища еще целых пять столетий, а также потому, что данный трактат являлся очевидным отступлением от общей эволюции учения, которое найдет завершение в чистилище. 2 Как это справедливо отметил М. Диас-и-Диас, подобные <грехи> имели особый смысл в монастырской среде. 

огонь - продолжительнее и страшнее любой вообразимой на этом свете муки. 

В начале VII века ирландец святой Колумбан (ум. 615), миссионер монашества на континенте, резюмируя свои взгляды на человеческое существование от рождения до вечности, нашел место и огню, который никак не назвался, но был если не очистительным, то по крайней мере испытательным, ибо приходился на период перед Судным днем, причем, по-видимому, между воскресением и Судным днем. <Такова стезя ничтожной человеческой жизни: из земли, на земле, в землю, из земли в огонь, из огня в судилище, из судилища либо в геенну, либо в жизнь (вечную); в сущности, ты был создан из земли, ты попираешь землю, ты уйдешь в землю, ты восстанешь из земли, ты будешь испытан в огне, ты будешь ожидать суда, а затем обретешь либо вечную муку, либо вечное царство>. И еще он говорил, что люди, <будучи созданы из земли, совершив по ней свой недолгий путь, возвратившись в нее почти тотчас, далее второй раз, согласно Божьему порядку, возвращенные и извергнутые ею, будут по скончанию времен испытаны через огонь, оный особым образом изничтожит землю и грязь; и ежели имеется золото, серебро или иной ценный земной материал после расплавления фальшивой монеты, он его и покажет>1. 

В Галлии 

В одной из проповедей, знаменитый святой Элуа, епископ Нуайонский (ум. 659), говоря о различиях между смертными грехами (crimina capitalia) и грехами мелкими 

Saint Columban, Instruct iones, Instructio IX. De extreme judicio> PL, 246- 247. 

1 PL, 87, col. 618-619. 

(minuta peccata), полагал, что есть немного шансов, что подаяний, даже щедрых, даже ежедневных, будет достаточно для искупления смертных грехов, и напоминал о двух судах и очистительном огне: 

Воистину, читаем мы в Святом Писании, что есть два суда: один посредством воды потопа (Быт. 7), предвосхитившего крещение, через которое мы были отмыты от всех грехов 

(1 Петр. 3); и другой, грядущий, посредством огня, когда Бог придет для Страшного суда, о котором Псаломщик говорит: <Грядет Бог наш, и не в безмолвии: пред Ним огонь поедающий, и вокруг Него сильная буря> (Пс 50:3); словно 

буря он испытывает тех, кого пожирает огонь. Отмоемся же от всей скверны плоти и духа, и да не будем гореть вечным огнем, ни огнем временным; об огне суда Божьего Апостол говорит: <огонь испытает дело каждого, каково оно есть> (1 Кор. 3,13). Нет сомнения в том, что слова сии об очистительном огне. Оный огонь нечестивцы, святые и праведники ощутят по-разному. Из муки сего огня нечестивцы будут низвергнуты в пламя огня вечного. Святые же воскреснут в своих телах, не неся пятна никакого греха, ибо строили на основании, которое есть Христос, из золота, серебра и драгоценных камней, то есть блистательное чувство веры, сиятельное слово спасения и всеблагие деяния, восторжествуют над сим огнем с тем большей легкостью, чем больше они вложили в сию жизнь чистоты в вере и любви, соблюдая заповеди Христа. Итак, остаются повинные в мелких прегрешениях праведники, строившие на основании, которое есть Христос, из сена дерева и соломы, что означает разнообразие мелких грехов, и пока они не будут от них должным образом очищены, им не быть достойными славы небесного града. После прохождения через огонь, когда исполнится день последнего судилища, каждый по заслугам своим будет либо проклят, либо увенчан. Именно о сем дне, дражайшие братья, мы должны печься особо...1 

Текст примечателентем, что в нем представлено деление человечества на три категории, а не на четыре, со- 

1 PL, 87, col. 577. 

гласно августинской традиции. Но особого внимания заслуживает то, что он выражает <архаическую> концепцию очистительного огня, отнесенного на момент последнего судилища, растянутый на один долгий день. Более того, Элуа явно предоставляет огню отсортировать святых, нечестивцев и праведников и, стало быть, не гарантирует последней категории обретения рая после испытания. <Тревожное ожидание> будет тянуться до конца. 

В Германии 

Интересно рассмотреть наставление, данное в 732 году папой Григорием III по запросу святого Бонифация о том, какого поведения следует придерживаться по отношению к германцам, остающимся язычниками, или новообращенным: <Ты спрашиваешь также, можно ли принимать пожертвования ради умерших. Вот что говорит Святая Церковь: всякий может делать пожертвования ради своих умерших, если те - истинные христиане, а священник может совершать богослужение в их память. И хотя все мы подвержены греху, надлежит, чтобы священник совершал богослужения и молился только за честных умерших, ибо ради нечестивцев, будь они даже христианами, не позволительно действовать подобным образом>1. 

Хотя речь здесь идет явно не о заступничестве и нет никакого намека на очистительный огонь, можно увидеть, как в определенной стране в период миссионерства насаждалась идея разницы между пользой (и, следовательно, долгом) пожертвований ради умерших <истинных христиан> и бесполезностью (и, следовательно, запрещением) пожертвований ради умерших <нечестивцев>, хотя бы они и были христианами. 

В Англии 

В то же самое время в Англии знаменитый монах Беда, сыгравший важную роль в разработке географии потустороннего мира через видения и воображаемые 

путешествия, в своих <Проповедях>между 730 и 735 г.) подчеркивал важность страданий для умерших и вполне конкретно пользовался понятием очистительного огня. Апостолы, мученики, исповедники, говорил он, идут между смертью и воскресением в лоно Отче, которое следует понимать как <тайну Отчу> (secretum Patris) у это sinus Patris, который он уподоблял дому Отца (domus Patris) из Евангелия от Иоанна (14:2), не соотнося его с лоном Авраамовым. И далее: 

Так же многочисленные праведники, которые есть в Церкви после телесной смерти, тотчас принимаются в блаженном отдохновении в раю, где ожидают в великой радости, в великом хоре радостных душ момента, когда они вновь обретут тела и предстанут перед лицом Господа. Иные же, те, что по причине своих благих дел предназначены участи избранных, но по причине некоторых плохих вышли из оскверненных тел, после смерти подвергаются пламени очистительного огня, дабы быть сурово наказанными. Или до дня судного они очищаются от скверны своих пороков посредством долгого испытания (longa exam'inatione) сим огнем, или благодаря молитвам, подаяниям, постам, слезам, евхаристийным пожертвованиям их верных друзей избавляются от кар и также достигают отдохновения блаженных1. 

Таким образом, Беда четко определил осужденных на очистительный огонь, решительно утвердив эффективность заступничества живых и сплочения верных друзей, но, главное, он ясно показал время <чистилища>: в рамках максимальной продолжительности от смерти до воскресения есть возможность сокращения срока, благодаря заступничествам. Зато он не коснулся локализации огня и очистительных кар. 

Индифферентность и традиционализм в каролингскую и посткаролингскую эпоху 

Каролингская Церковь мало интересовалась очистительным огнем и не вводила новшеств. 

Алкуин (ум. 804), великий учитель, англо-саксонский вдохновитель культурной политики Карла Великого, в своем трактате <О вере в Святую Троицу> (Defide San-ctae Trinitatis), комментируя Первое послание Павла коринфянам (3:13) уподоблял огонь судный (ignis diet ju-dicii) очистительному огню (ignis purgatorius). Согласно ему, этот огонь по-разному ощущается нечестивцами, святыми и праведниками. Нечестивцы будут вечно гореть в огне, святые, построившие основание веры из золота, серебра и драгоценных камней, пройдут сквозь огонь без ущерба, как трое отроков иудейских сквозь печь (Дан. 3). Наконец, <иные праведники, повинные в мелких прегрешениях, строившие на основании, которое есть Христос, из сена, дерева и соломы, подвергнутся очищению жаром сего огня, и очищенные от грехов, станут достойными славы вечного блаженства>. Все пройдут через этот переходящий огонь (ignis transitorius), одни придут к проклятию, другие к вознаграждению, первые будут истязаемы в большей или меньшей степени сообразно степени своего злодейства, тогда как вторые будут вознаграждены в большей или меньшей степени сообразно степени своей святости. В этом последнем пункте Алкуин проявил неопределенность и скованносты. 

Другая великая фигура каролингской Церкви и культуры, Рабан Мавр, аббат Фульды и архиепископ Майнца (ум. 856), интеллектуальный наставник Германии, в своем комментарии к посланиям Павла предавался большому теологическому размышлению об огне. Для него огонь, 

0 котором говорится в Первом послании коринфянам, - это тоже огонь судный. Он истребляет отклонения от правила (illicita, недозволенные вещи), поступки такого рода можно совершить, по-прежнему принимая 

1 De fide Sanctae Trinitatis, 111,21, PL, 101, 52. 

Христа за основание, например: тяга к удовольствиям сего мира, к любовным утехам в супружеских отношениях, которые не подлежат осуждению. Все это огонь терзания (tibulationis ignis) уничтожает выжиганием. Но для тех, кто строил из дерева, сена и соломы, <таковое непременно произойдет после жизни сей; открытым или сокровенным образом иные верующие могут быть спасены через очистительный огонь более или менее поздно или рано сообразно своей большей или меньшей любви к благам тленным>'. 

Таким образом> здесь, как и у Беды, проявился важный элемент системы будущего чистилища: ситуация очищения между смертью и судилищем и возможность более или менее долгого срока этого очищения, которое не обязательно будет продолжаться на всем протяжении этого интервала. 

Пасхазий Радберт, аббат Корби (ум. 860), отталкиваясь от места из Евангелия от Матфея о крещении огнем, представил еще более развитую теологию огня; он развернул его различные аспекты и функции и достиг кульминации, коснувшись огня любви (ignis charitatis), огня божественной любви (ignis divini am oris). Он предусматривал несколько возможных смыслов огня: 

Следует, быть может, как того хотят иные, понимать (фразу): Он будет крестить вас Святым Духом и огнем как выражение тождества Святого Духа и огня, то и мы признаем, ибо Бог есть огонь поедающий. Но поскольку сказано: <м огнем>, то, речь, кажется, идет не об одном и том же. Отсюда мнение иных, что сказано об очистительном огне, который действительно очищает нас Святым Духом, а затем, если остается какое-либо пятно прегрешения, придает нам чистоту через жар в огне пожарища (то есть судилища). Но в таком случае следует полагать, что речь идет о грехах более легких и мельчайших, ибо немыслимо, чтобы все избегали наказания. Отсюда фраза Апостола: <Огонь испытает дело каждого>2. 

1 Enarrathnes in epistolas Pauli, PL% 112,35-39. 

2 Expositio in Matthcum, II, 3, PL, 120,162-166. 

Хаймону Хальберштадтскому (ум. 853) приписывают наиболее связное представление об очистительном огне в каролингскую эпоху. Он брался за этот сюжет дважды: в трактате <О разнообразии книг> () и в комментарии к посланиям святого Павла, который иногда приписывают Ремигию Оксерскому. В сущности, взгляды Хаймона -это эклектичная смесь того, что было написано до него; чувствуется сильное влияние идей Августина и Григория Великого (имена которых никогда не называются), зачастую, он повторяет слово в слово фразы Юлиана Толедского, написанные двумя веками ранее. Согласно Хаймону, следует верить в предшествующий Судному дню очистительный огонь, который распространяется на грехи легкие, мелкие и мельчайшие. Есть два огня: один очистительный (и временный), другой вечный (и карательный). Продолжительность очищения огнем может быть более или менее долгой в зависимости от степени привязанности к преходящим связям. Некоторые подвергаются очистительным карам после смерти, другие- в этой жизни. Не верно, что можно спастись через очистительный огонь, если в этой жизни иметь только веру, но не совершать добрых дел. Церковь может действенно молиться за претерпевающих очистительные кары. Есть две категории праведников: те, кто после смерти незамедлительно наслаждается райским покоем, и те, кто должен быть наказан пламенем очистительного огня; они пребывают в нем до Судного дня или могут быть извлечены оттуда раньше молитвами, подаяниями, постами, слезами и пожертвованиями на мессу от верующих, их друзей1. Это замечание о солидарности между живыми и умершими, унаследованное, несомненно, от Беды, - единственная оригинальность Хаймона Хальберштадтского - по форме, но не содержанию, которое вполне традиционно. 

Аттон Верчелльский (ум. 961) в своем комментарии к Посланиям святого Павла дал вполне традиционную, 

1 De varietate librorum, III, 1-8 in PL, 1)8, 933-936. Комментарий к Первому посланию Павла коринфянам, 3:10-13 находится в PL, 117, 525-527. 

BHD Жак Ле Гофф. Рождение чистилища 

весьма августинскую (с многократным цитированием Августина) интерпретацию Первого послания коринфянам. Но у него была одна особенность и новшество. Особенность состояла в представлении о том, что испытуема и судима (очистительным огнем, а чаще - в момент Страшного суда) будет главным образом доктринальная ортодоксальность, doctrina, а не нравы и чувства. С другой стороны, при легких грехах появляется эпитет venialia, вениальные, в отличие от грехов смертных, но он возникает лишь как элемент перечисления, а системная оппозиция грехи вениальные - грехи смертные (или главные) утвердится только в XII веке1. 

Даже такой оригинал как Ратьер Веронский, впитавший в себя классическую культуру и сформировавшийся в потарингских школах, не заявил об очистительном огне ничего, что стоило бы внимания. Немногое, сказанное им, сводится к суровому посланию: после смерти не снискать заслуг. Что касается существования посмертных очистительных кар, то никому не следует этим обольщаться, поскольку они не применимы к смертным грехам, но только к более легким, обозначаемым деревом, сеном и соломой2. 

Даже великий Л анф ран к, прославивший в конце XI века школу аббатства Бек-Эллуин в Нормандии, аббатом которого он был до того, как стал архиепископом Кен-терберийским, не вдохновился в своем комментарии 

1 Expositio in epistolas PaulU PL, 134, 319-321. Вот фрагмент относительно противоположных грехов: (col. 321). 2 Rathier de Verone, Sermo II De Quadragesima, PL, 136, 701-702. Mortui enim nihil omnino faceimus, sed quod fecimus recipiemus. Quod etsi aliquis pro nobis aliquid fecerit boni, et si non proderit nobis, proderit illi. De illis vero purgatories post obi urn poenis, nemo subi blandiatur, monemus, quia non sunt statutae criminibus, sed peccatis levioribus, quae utique per ligna, ferum et stipula indesignatur. Об этом удивительном персонаже и авторе, скорее льежце, чем веронце, см.: Raterio di Verona, Convegni del Centro di Studi sulla spiritualita medievale, X, Todi, 1973. 

к Первому посланию коринфянам пассажем относительно испытания огнем. Очистительный огонь для него - это, разумеется, огонь судный, и он позволяет думать, что, в данных условиях, этот огонь будет продолжаться до тех пор, пока те, кто должен быть спасен, не будут очищены1. 

Ирландца Иоанна Скота Эриугену, несмотря на его официальную должность в дворцовой школе Карла Лысого, средневековые теологи не признавали, и он даже был осужден на Парижском соборе (1210), спустя более двух веков после смерти. Сегодня к нему очень благосклонны историки теологии и философии. Он не более других уделил внимания очистительному огню. В его изложении история бедного Лазаря и скверного богача побуждает верить, что души могут просить помощи святых ради полного освобождения от наказаний либо ради меньшего истязания, не только пока они еще обитают в теле, но и когда лишаются плоти2. В другом месте он высказался о вечном огне ада - телесном, хотя природа его столь тонка, что его называют бестелесным3. 

Потусторонний мир и ересь 

Я выделяю два текста начала XI века не потому, что они несут в себе новизну, но потому, что они были созданы в обстоятельствах, имевших большое значение для будущего. 

Первый текст представляет собой длинный фрагмент из так называемого <Декрета* Бурхарда Вормского (ум. 1025). Это сборник авторитетных в вопросах догмы и дисциплины текстов - веха на пути к корпусу канонического права. Бурхард довольствуется воспроизведением посвященных проблеме очищения отрывков из <Диалогов> и <МогаНа> Григория Великого, а также фрагмента из святого Августина (<Энхиридион>, 110), 

1 PL, 150,165-166. 

2 Peripltyseotu V, PL, 122,977. 

3 De pracdestinatiotWy chap. XIX, De igni aeter. no ..., PL, 122, 436. 

относящегося к заступничеству за мертвых. Августинский текст предваряется фразой: <есть четыре вида пожертвований> (quatuor genera sunt obiationis), которая будет воспроизведена спустя столетие в <Декрете> Гра-циана; ее четырехчастный характер задаст проблему схоластам. Упомянутый здесь библейский авторитет обретет большой успех> отчасти благодаря такому посреднику. Это стих из Иоанна (14:2): <В доме Отца Моего обителей много>1. 

В 1025 году епископ Герард де Камбре в синоде, собравшемся в Аррасе, примирил с Церковью еретиков, которые, наряду с другими <заблуждениями>, отрицали действенность заступничества за умерших. Епископ навязал им признание следующих <истин> по этому поводу: 

Воистину, дабы никто не думал, что покаяние полезно только живым и бесполезно умершим, много покойных было вызволено из мук любовью близких им живых, согласно свидетельству Писания, посредством приношения жертвы Заступнику (мессы), или подаяниями, или принятием живым покаяния за умершего друга, если смерть, опережая больного, не позволила ему исполнить его и если живой друг об этом умоляет. Вопреки утверждениям своим, вы не истинно внимаете Евангелию. Поскольку Истина в нем говорит: <если кто скажет на Духа Святого, не простится ему ми в сем веке, ни е будущем> (Мат. 12). В этой фразе, сказано святым Григорием в его <Диалоге>, следует уразуметь, что иные проступки могут быть изглажены в сем мире, а другие - в мире будущем^. Но сие верно применительно к грехам мелким и мельчайшим, таким как непрерывная болтовня, неумеренный смех, чрезмерная забота об имуществе и прочее, неизбежным в жизни, но отягощающим посмертно, если они не отпущены прижизненно; таковые грехи, по его словам, могут быть сняты после смерти очистительным огнем, если при жизни сие было заслужено добрыми делами. Стало быть, святые учители с полным правом говорят, что существует очистительный огонь, 

1 Burchard de Worms, Decretorum libri XX, XX, 68-74, PL 140, 1042- 1045. 

посредством которого иные грехи снимаются, если только живые этого добиваются подаяниями, мессами или, как я говорил, замещающим покаянием. Явствует, таким образом, что ценой подобных дел мертвым могут быть отпущены грехи, иначе были бы не понятны слова апостола Павла, искаженные вами, который говорит, что грехи мелкие и несущественные легко истребимы очистительным огнем, тогда как они повлекли бы казни не очистительные, но вечные, если бы возношениями гостии не заслуживали снятия очистительным огнем1. 

Ничего нового в этом доктринальном выводе нет. Однако этот текст вместе с <Декретом> Бурхарда обретет особенный успех: они составят ту базу, на которой в XII веке будет разрабатываться концепция чистилища в борьбе с его противниками. В еретические времена, каковыми были XII-XIII века, святой Бернард, а за ним другие ортодоксальные клирики, станут оперировать понятием чистилища, которое будет в какой-то степени результатом противодействия еретическому протесту, возникшему около тысячного года. 

Серия видений: 

путешествия в потусторонний мир 

Наряду с доктринальной косностью, другая линия, не будучи революционной, более уверенно подготавливала будущее чистилище: это были видения потустороннего мира, воображаемые путешествия в иной мир. 

Наследие 

Сам жанр вполне традиционен. Его взлет, как известно, был тесно связан с иудео-христианской апокалипсической литературой, что наложило на него особую печать. У него были, хотя речь идет о второстепенных источниках, 

1 Acta synodi Atrebatensis Gcrardi I Cameracensis Episcopi, chap. IX, PL, 142, 1298-1299. 

которые с трудом пробивались в ученую литературу, свои античные памятники, в основном греческие. Плутарх в своих приводит видение Теспесия, Последний, прожив свой век в распутстве, умер, и когда по прошествии трех дней он восстал из мертвых, начал вести жизнь совершенно добродетельную. Одолеваемый вопросами, он открыл, что дух его, покинув тело, путешествовал в пространстве среди душ, частично известных ему, которые витали в воздухе и испускали страшные стенания, тогда как другие, парящие выше, выглядели спокойными и счастливыми. Некоторые души сияли чистотой, другие были покрыты пятнами, третьи были совершенно черны. Отягощенные немногими проступками подвергаются только легкому наказанию, нечестивцы же предаются правосудию, которое, если сочтет их неисправимыми, передает эринниям, низвергающим их в бездонную пропасть. Затем Теспесий побывал на обширной равнине, полной цветов и приятных запахов, где души радостно порхали как птицы. И наконец, он посетил место проклятых и присутствовал при их муках. Там, в частности, было три озера: златокипящее, свинцоволедяное и железнобур-ливое. Демоны окунали и извлекали души из одного озера в другое. А в другом месте кузнецы безжалостно перековывали их, придавая самые разные формы душам, призванным к повторному существованию1. 

Описания чистилища сохранят из этого видения идею о душах разного цвета и перенос из одного озера в другое. 

Кроме того, Плутарх описывал видение Тимарха. Последний спустился в пещеру, посвященную Трофонию,* и совершил необходимые обряды, чтобы добиться отве- 

1 Я излагаю видение Теспесия по следующему источнику: Е. J. Becker, A contribution to the comparative study of the Medieval Visions of Heaven and Hell, with special Reference to the Middle English Versions, Baltimore, 1899, p- 27-29, а видение Тимарха: H.R. Patch, The other World according to descriptions in medieval literature, Cambridge, Mass., 1950, p. 82-83. Трофоний - легендарный древнегреческий архитектор, строитель Дельфийского храма. Пещера с его гробницей была знаменита своими оракулами. По преданию, всякий, кто обращался к Трофонию, впадал в меланхолию до конца жизни. 

та оракула. Он пребывал там в полном мраке две ночи и один день, не зная, бодрствовал он или спал. Он получил удар по голове, и его душа взлетела. Радостно витая в воздухе, она заметила острова, пылающие приятным и меняющим цвет огнем. Острова купались в многоцветном море, где плавали души. Две реки впадали в море, ниже была круглая и мрачная бездна, откуда доносились стоны. Одни души засасывало в дыру, другие извергались оттуда обратно. Описание еще раз предвосхищает произведение, которое даст настоящее видение чистилища, - <Чистилище святого Патрика> конца XII века. 

Жанр видений испытал большое влияние иудео-христианских апокалипсических трактатов, о которых я уже говорил, в частности Откровения Петра и Откровения Павла, но он несет также знак двух традиций, о которых я здесь лишь упомяну, это путешествия в потусторонний мир старых языческих культур - кельтской и германской1. 

Если я оставляю преимущественно в стороне эти два компонента средневековой культуры, несомненно сыгравших свою роль в воображаемом чистилища, то только потому, что масштабы исследований, необходимых для того, чтобы судить об этом надлежащим образом, кажутся мне несоизмеримыми с предполагаемым результатом. Оценка вклада этих культур- несмотря на имеющиеся труды высокого качества - сталкивается с целым рядом очень сложных проблем. Прежде всего, с проблемой датировки. Естественно, письменные тексты датируют эпохой, когда языки этих культур обрели письменность, то есть самое раннее XII веком. Но первые произведения, написанные на этих языках, несомненно, отражают представления, значительно более ранние, но насколько? 

1 P. Dinzelbacher, Die Visionen des Mittelalter in Zeitschrift fur Religions-und Geistesgeschichte, 30, 1978, p. 116-118 {Vision und Visionsbteratur im Mittelalter, Stuttgart, 1978); P. Dinzelbacher, Klassen und Hierarchien im Jenseits in Miscellanea Medievalia* vol. 12/1. Soziale Ordnungen im Selbstverstandnis dcsMittelalters, Berlin -New York, 1979, p. 20-40. Клод Кароцци подготавливает диссертацию о <Путешествиях в загробный мир в эпоху раннего Средневековья>. 

Еще более важен тот факт, что старинная литература такого рода - сложный для характеристики продукт. Различие между ученым и народным в данном случае не имеет большого смысла. Ближайшие устные источники представляются мне по существу <учеными>. Устная традиция не совпадает с народной. Произведения, записанные после XII века, являются искусными учеными обработками устной традиции. В эпоху, когда рассказывались, а затем записывались эти <народные> произведения, упомянутые <варварские> культуры уже более или менее долгое время находились в контакте с культурой церковной, ученой, христианской, латино-язычной. Контаминация создает дополнительные трудности распознавания подлинного <варварского> наследия. Я далек от того, чтобы пренебречь этим наследием: напротив, я считаю, что оно оказало большое влияние на средневековую культуру, но мне кажется, что мы еще недостаточно осведомлены, чтобы его выделить, охарактеризовать и осмыслить. Зато, я думаю, что в регионах, где латынь с очень давних времен утверждалась в качестве языка науки, латинская ученая культура приняла более или менее добровольно и более или менее сознательно более или менее важные элементы традиционной, <народной> культуры, иначе говоря, применительно к данному периоду, преимущественно крестьянской, так называемой <фольклорной>, которую Церковь определяла как <языческую> - дохристианскую и деревенскую одновременно. Чтобы разобраться с этим наследием, у нас есть один метод, которым следует пользоваться очень осторожно: добиваться восхождения к истокам путем тщательного сопоставления со средневековыми датированными или подлежащими датировке документами на основе корпуса, установленного фольклористами XIX-XX веков. Анализируя средневековое воображаемое, я чувствую себя более уверенно, обращаясь, при всей их сомнительности, к данным, собранным братьями Гримм, Питре, Фрэзером, Ван Геннепом, нежели полагаясь на кельтские имрамы (рассказы о путешествиях на острова загробного мира) или скандинавские саги. 

В этих так называемых <варварских> и непростых для определения культурах до XII века мы остановимся только на некоторых чертах, важных для генезиса чистилища, 

У кельтов преобладала тема путешествия на блаженные острова. Древнейшим памятником этого жанра, по-видимому, является путешествие Брана, первоначальная версия которого восходит к VIII веку1. Иной мир размещался на острове, добраться до которого можно зачастую через некую скважину, но на котором нет святой горы. Нередко встречается образ моста. 

У скандинавов и германцев мифология потустороннего мира по мере ее постижения представляется более связной. По существу, есть два места после смерти: подземный мир, где правит богиня Хель, достаточно близкий еврейскому шеолу, мрачный, томительный, но без истязаний, омываемый рекой, которую переходят через мост, а с другой стороны - небесное место покоя и отдохновения, В ал хал л а, отведенное для достойных вознаграждения умерших, в особенности для героев, павших на поле битвы. Возможно, что до перемещения на небо Валгалла тоже была подземной, наподобие римского Элисия. Бели кельтский загробный мир лишь в виде исключения включал гору (географический элемент, который станет основным для чистилища), то в германской мифологии присутствовала гора Хекла в Исландии - вулкан с дымящимся жерлом, заключавший в себе царство пыток2. 

Германский воображаемый загробный мир, пожалуй, в еще большей степени, чем кельтский, испытал 

1 См.: К. Meyer. Tfie voyage of Bran son of Febal to the land of the living..., 2 vol., London, 1895-1897. Труд содержит исследование Альфреда Натта: A. Nutt, The happy other-world in the mythicoromantic literature of the Irish. The Celtic doctrin of re-birth, которое показывает кельтские корни возможного <райского> чистилища. 

2 См. Maurer, НвремениНовогокультурыгерманскойнароднойпредставленияхОВалСмНбИе 

христианское ученое и латинское влияние. Примером могут служить путешествия в загробный мир, изложенные в XII веке Саксоном Грамматиком в его <Истории датчан>. <Диалоги> Григория Великого, рано переведенные на древнескандинавский, возможно внесли тему моста в скандинавскую мифологию, хотя, вероятно, она, восходящая также и к Востоку, уже присутствовала в ней до того. 

Самое важное, несомненно, то, что под христианским влиянием радостный потусторонний мир кельтских и германских первобытных мифологий становился мрачным, подземным - инфернализировался. В момент рождения чистилища будет видно, как оптимистическая кельтская концепция (и, возможно, германская) места ожидания и очищения, близкого к раю, сменяется образом чистилища - временно жестокого, как ад, идущего от восточной апокалипсической и официальной христианской традиции. Этот образ полностью не исчезнет, но отзовется в видениях рая. Амбивалентный фольклорный потусторонний мир будет разделен между негативным и позитивным полюсами, а чистилище будет расположено на линии разделения. 

В христианской латинской литературе о видениях потустороннего мира начала VIII - конца X века выделяются три текста. Первый принадлежит одному из великих умов раннего Средневековья, англосаксонскому монаху Беде. Это <Видение Дритхельма>. Оно впервые выделяет место очищения в ином мире, через который прошел герой. <Видение Бетти>, монаха с юга Германии, - это инфернальное, бредовое описание потустороннего мира, выполненное отчасти в политических целях в ущерб Карлу Великому* Подобное политическое злоупотребление рассказами о загробном путешествии особенно очевидно в анонимном рассказе самого конца IX века- <Видении Карла Толстого>, памфлете, написанном в интересах каролингского претендента. 

Этим трем исключительно важным текстам предшествовали два коротких видения: одно - конца VI, другое - начала VIII века, которые были изложены двумя великими фигурами Церкви- архиепископом Григорием Турским и Бонифацием (в англосаксонском варианте - Винфридом) Майнцским. Они были посвящены загробному миру, что было более или менее обычного для монашеской среды того времени. 

Два произведения, вдохновленные романской литературной классической традицией, определили хронологические рамки периода: начало VI - начало IX века. В них отразилось вполне традиционное воображаемое, которое мало повлияет на образ чистилища. 

Начнем с двух видений, имеющих ценность больше из-за личности авторов, могущественных церковных деятелей, чем благодаря содержанию, поскольку большинством образов и идей они обязаны исключительно Откровению Павла. 

В своей <Истории франков> (IV, 33) конца VI века Григорий Турский изложил видение Сунниульфа, аббата из Ран до: <Он увидел себя перенесенным в огненную реку, на берегу которой люди сновали, как пчелы вокруг улья; одни были погружены до пояса, другие до подмышек, некоторые до подбородка, и, плача, они жаловались, что их жестоко обжигает. Над рекой был очень узкий мост, едва ли на ширину стопы. На другом берегу виден был дом, большой и совершенно белый. Монахи, пренебрегавшие монастырским, уставом, падали с моста, тогда как те, кто уважал его, - проходили и были приняты в дом>. 

В начале VIII века святой Бонифаций, <апостол Германии>, писал (послание 10) в Эдбург аббатисе Танет-ской, что одному монаху из Венлока было видение. Ангелы вознесли его в воздух, и он узрел весь мир объятый огнем. Он увидел скопище демонов и сонм ангелов, представляющих пороки и добродетели. Он заметил огнен?ные жерла, изрыгающие пламя, и души в облике черных птиц, которые плакали, стонали, испускали крики человеческим голосом. Он увидел кипящую огненную реку, над которой была доска вместо моста. Души проходили по этому мосту, иные срывались и падали в Тартар. Некоторые были погружены полностью, другие - по колено, по пояс или по локоть. Все выходили из огня сияющими и чистыми. По ту сторону реки были блистающие, 

1 Carmen ad Flavium Fclicem de resurrectionc mortuorum et de indicia Domini ed. J.H. Waszink, Bonn, 1937. 

огромные и высокие стены. Это был небесный Иерусалим. Злые духи были низвергнуты в огненные скважины Я привожу здесь позднеантичную латинскую поэму которая в противовес например, текстам Плутарха, не похожа на собственно -апокалипсические видения и н видения более или менее <фольклорные> позднейшего периода, но в силу своеобразия заслуживает место в на шем досье. 

<Сагтеп ad Flavium ФеНсет> - творение африканского христианина примерно 500 года, посвященное воскресению мертвых и судилищу Божию1. Автор старался описать рай и ад (геенну), всемогущество Бога и грехопадение Адама, которое повлекло за собой смерть Бог сохраняет в различных местах {divcrsis partibus) души после смерти для последнего судилища. Затем следуют доказательства воскресения иСудилища Божия. В длинном описании рая присутствуют цветы, драгоценные камни, деревья, злато, мед и млеко, четыре реки, исходящие из тихого источника, вечная весна, умеренный климат, а также вечный свет, здесь избранные не знают ни забот, ни грехов, ни 'болезней, но испытывают вечный покой. Поэма завершается кратким упоминанием о разрушении мира огнем, *об огненной реке, -о стонах проклятых и необходимости раскаяния перед смертью, ибо слишком поздно делать это в аду, где проклятые тщетно взывают к Богу. 

В этом тексте, где, кроме расплывчатого намека на различные обители умерших, нет ничего, что касалось бы будущего чистилища, можно, однако, разглядеть два элемента. Прежде всего, гораздо больший акцент здесь делается на рай, а не на ад. Поэма еще пронизана оптимизмом IV-V веков. С другой стороны, упоминаются мольбы проклятых, хотя их эффективность полностью исключена, тогда как на исходе Средних веков именно пребывание в молитве будет отличать души чистилища от душ ада, будет отказано в бесполезных молениях. 

<Зачинатель> средневековых видений потустороннего мира: Беда 

Великий англосаксонец Беда, незадолго до своей смерти в 735 году в монастыре Ярроу, где он провел 50 лет, перемежаемых путешествиями, в том числе в Рим, изложил в своей <Церковной истории англов> несколько видений1. Эти рассказы имели душеспасительную цель - доказать реальность потустороннего мира и внушить достаточно страха живым, чтобы они, стремясь избежать мук после смерти, изменили свою жизнь. Но они не имели дидактического характера, подобно exempla Григория Велико> го. Они представляют большой интерес для нашей истории, потому что в одном из этих видении впервые для душ, претерпевающих очищение после смерти, появляется специальное место в загробном мире, не сводимое к одной из обителей, упоминавшихся до того времени на основании Евангелия от Иоанна. 

Бегло коснемся первого видения - видения святого Фуре и, ирландского монаха, перебравшегося на континент и погребенного около 650 года в Перонне, где Эрхи-нольд, майор дом Хлодвига II, приказал возвести храм на его могиле. Беда использовал житие Фурси, написанное в Перонне, вскоре после его смерти, В те времена, когда он жил в восточной Англии в созданном им монастыре Кнобхересбург, случилось ему заболеть и <обрести видение, поскольку душа его отсутствовала в теле <с вечера до пения петуха>. С небес юн видел под собой четыре огня: лжи, алчности, раздора и нечестия. Демоны, петая сквозь эти огни, боролись с добрыми ангелами за души умерших. Три ангела защищали Фурси от огня и демонов: один расчищал для него путь, а два других охраняли с боков. Тем не менее одному демону удалось его схватить и опалить пламенем прежде, чем вмешались ангелы. У Фурси было обожжено плечо и подбородок. Эти ожоги 

1 О Беде-историке см. статьи: РШ. Blair, "The Historical writings of Bede* и Ch. N.L. Brooke, в сборнике: La Storiografia altomedicvale, Spolere (1 %9), 1970, p. 197-221 и 224-247. А также: J. M. Wallace-Madrill, Early Germanic tKmgthip in England and an the continent, Oxford, 1971, chap. IV , стр. 72-97. 

остались видны по возвращении на землю> и он их показывал. Один из ангелов объяснил! <Зажженное тобой сгорело в тебе> и рассказал ему о покаянии и спасении. Душа Фурси вернулась на землю, и монах сохранил о своем воображаемом путешествии такой страх, что, стоило подумать об этом, как он, даже будучи едва одетым в морозный зимний день, покрывался потом, будто это было в разгар лета. 

Идея чистилища в этой истории весьма расплывчата. Природа огня не уточняется, и характер ожога Фурси остается двусмысленным: ордалия, наказание за грехи, очищение? Но подобная двусмысленность присуща природе очистительного огня, который здесь, однако же, не был назван1. 

Видение Дритхельма: место, отведенное для очищения 

Видение Дритхельма из 12 главы V книги гораздо более важно для нашего разговора. Его герой- набожный мирянин, отец семейства. Этот житель Каннингема, близ шотландских пределов, однажды тяжело заболел и умер. С рассветом он возвратился к жизни, обратив в бегство бодрствующих у смертного одра, за исключением охваченной ужасом, но счастливой жены. Дритхельм разделил свое имущество на три равные части: жене, детям и бедным - и удалился в пустынь уединенного монастыря Мэлро в излучине Твида. Там он и жил, принося покаяние, а при случае рассказывая о своем приключении. 

Сияющая белыми одеждами фигура увела его на восток в широкую, глубокую и бесконечно длинную долину, слева от нее бушевали страшные пожары, справа - жуткие шквалы града и снега. Оба склона заполняли чело- 

1 Historic* ecclesiastica gentis Anglorum, III, 19. Первая yittt Fursek практически скопированная Бедой, была опубликована Б. Крушем; Monumenta Germaniae Historica. Scriptores rerutn merowingicarum, t. IV, 1902, p. 423-451. 

веческие души, бесконечно гонимые ветром из стороны в сторону. Дритхельм подумал, не ад ли это. <Нет, - сказал проводник, угадывая его мысли, - здесь не ад, как ты считаешь>. Далее следовали места все более и более угрюмые, где он различал только светлую фигуру своего проводника. И вдруг заклубились сполохи мрачного огня, извергавшиеся из огромного жерла и вновь низвергавшиеся туда. Дритхельм обнаружил, что он один. В сполохах, как искры, взлетали и падали человеческие души. Зрелище сопровождалось нечеловеческими рыданиями, оскалами и зловонием. Дритхельм особенно отметил пытки, применявшиеся демонами к пяти душам: одной был церковник, узнаваемый по тонзуре, другой - мирянин, третьей - женщина (мы в мире бинарных оппозиций: церковник/мирянин, мужчина/женщина, эти три персонажа представляли систему человеческого общества), две другие оставались в мистическом полумраке. Когда, окруженный дьяволами, угрожающими схватить его огненными клещами, Дритхельм уже считал себя потерянным, внезапно возник свет, он нарастал, как свет яркой звезды, разгоняя убегающих дьяволов. Вернулся проводник и, изменив направление, отвел его в светлые места. Они достигли стены, такой высоты и протяженности, которую не мог охватить его глаз. Но они преодолели ее непостижимым образом, и Дритхельм оказался на огромном зеленом, полном цветов, сияющем и ароматном лугу. На нем находились группы пребывающих в радости людей в белых одеждах. Дритхельм подумал, что его привели в Царство Небесное, но спутник, читая его мысли, сказал: <Нет, это не Царство Небесное, как ты полагаешь>. Дритхельм пересек луг, света становилось все больше, раздалось нежнейшее пение, он ощутил благовоние, по сравнению с которым то, что было на лугу, показалось слабым дуновением, а сияние сделалось таким ярким, что свет на лугу, показался не более чем легким отблеском. Он собрался было вступить в это чудесное место, но проводник заставил его повернуть обратно. По возвращении в радостное местопребывание душ в белых одеждах спутник сказал Дритхельму: <Ведомо ли тебе, что есть все то, что мы увидели?> - <Нет>. - <Страшная 

долина, полная жаркого пламени и леденящего холода, есть место испытания и наказания душ тех, кто промедлил с исповедью и исправлением содеянных преступных грехов (scelera), тех, кто раскаялся только при смерти и расстался с телом в состоянии оном, но поскольку в момент смерти они все же исповедались и принесли покаяние, то в Судный день все обретут Царство Небесное. Многим помогают молитвы живых, подаяния, посты, а главное, торжественные мессы, дабы получить избавление прежде дня судилища>1. Проводник продолжал: <Далее, зловонное жерло, изрыгающее пламя, - это пасть геенны, откуда единожды в нее попавшие не будут в вечности никогда освобождены. Цветущее место, где ты наблюдал развлечения прелестной и сияющей юности, есть место, где принимаются души, исходящие из тел добродетельных, но не обладающие достаточным совершенством, заслуживающим немедленного допуска в Царство Небесное; но все в день Судный внидут в лицезрение Христа и радости небесного царства. Ибо те, кто были совершенны во всех своих словах, делах и мыслях, тотчас, покинув тела свои, достигают небесного царства; место, где ты слышал нежную песнь среди приятного запаха, близко к нему. Ты же, который должен теперь вернуться в свое тело и вновь жить среди людей, если постараешься хорошо думать о делах своих и соблюдать в своем поведении и словах честность и простоту, после смерти также обретешь местопребывание среди радостных сонмов счастливых духов, коих ты зришь. Ибо в течение промежутка времени, когда я тебя оставил одного, я осведомился о том, что должно случиться с тобой>. При этих словах Дритхельм опечалился необходимостью возвращения в свое тело, жадно всматриваясь в прелесть 

1 

и красоту места, где он находился, и в тамошнее общество. Но пока он раздумывал над вопросом проводнику, не отваживаясь его задать, он обнаружил себя живым среди людей1. 

Этот текст мог бы стать главным на пути к чистилищу, если бы в нем не было существенных пробелов относительно будущей системы и если бы он был написан не на заре эпохи, которая отойдет от проблем очищения в потустороннем мире. 

Здесь представлено место, предназначенное специально для очищения; и есть строгое определение природы этого места: души здесь не просто бросаются из жара в холод и обратно, так что Дритхельму кажется, будто он попал в ад, но это место испытания и наказания, а не очищения; есть определение проступков, которые приводят сюда, - грехов тяжких (see/era); есть характеристика ситуации, которая приводит сюда: исповедь и раскаяние in extremis; есть утверждение, что пребывание в этом месте гарантирует на веки вечные спасение; есть сведения 

0 ценности заступничеств с их иерархическим перечнем: молитвы, подаяния, посты и, главное, евхаристийные жертвы с их возможным последствием - сокращением времени очищения, подтверждающим, что это время приходится на период между смертью и воскресением при максимальной длительности наказания до дня последнего судилища. 

Здесь изначально отсутствует слово <очищение>, и даже любое слово, происходящее от корня purger. Несомненно, Беда, жертвуя литературному жанру, старательно опускал здесь всякий канонический термин, и даже всякую ссылку на авторитет, при том что Библия и Августин сразу угадываются за этим текстом. Но то, что не названо, не существует совсем. 

Главное, быть может, в соответствии с августинскими взглядами на поп valde mali и поп valde boni, <не совсем 

1 Видение Дритхельма воспроизводилось в XI и XII веках авторами первой величины: Алфриком в его гомелиях (изд. В. Thorpe, vol. II, 1846, p. 348 sqq.), Отло Сент-Эммеранским в его Liber Visionum (PL, 146, 380 sqq.) и цистерцианцем Элинандом Фруамонским на рубеже XII--XIII веков (PL, 212,1059--1060). 

плохих> и <не совсем хороших>, тут не единственное промежуточное место, а два: место сурового исправления и место радостного ожидания, почти неотделимые одно от ада, другое - от рая. Так как система видения Дритхельма оставалась системой бинарной, то внешне непреодолимая стена отделяла вечный ад и ад временный от вечного рая и рая ожидания. Чтобы появилось чистилище, требовалось утверждение тернарной системы, и даже если чистилище географически останется смещенным к аду, понадобится лучшая система сообщений между чистилищем и раем. Потребуется снести стену. 

Примерно столетие спустя в южной Германии монах Ветти (ум. 4 ноября 842) из Райхенау рассказал перед смертью о своем видении. Впоследствии рассказ был записан монастырским аббатом. Вскоре поэт Валафрид Страбо, аббат Сен-Галла, выпустил его стихотворную версию1. 

Странная и безумная греза о потустороннем: видение Ветти 

Ветти, будучи больным, отдыхал в своей келье с закрытыми глазами, но не спал. Сатана под видом священника, с лицом черным и столь уродливым, что даже не различались глаза, явился ему, грозный, с орудиями пыток и скопищем демонов, собираясь заключить его в нечто вроде пыточной камеры. 

Но божественное милосердие послало ему мужей, великолепно одетых в благопристойные монашеские одежды и говорящих на латыни, которые прогнали демонов. Ангел невероятной красоты в пурпурном одеянии, подошел к его изголовью с сердечными словами. На этом закончилась первая часть видения. Больного пришли проведать настоятель монастыря и еще один брат. Ветти рассказал им о том, что произошло, и просил их помо- 

1 Visio Cuettini in PL, 105, 771-780, а также Monumenta Germaniae Historica Poetae latini, t. II. Поэтическая версия Валафрида Страбона была опубликована, переведена и прокомментирована в великолепном труде: D. A. Traill, Walahfrid Strabo's Visio Wettini; text, translation and commentary, Francfort s/Main, 1974. 

литься за его грехи, а сам, согласно известной монастырской позе раскаяния, простер руки крестообразно. Двое братьев спели семь покаянных псалмов, больной снова улегся и попросил <Диалоги> Григория Великого. Прочитав страниц девять или десять, он предложил своим гостям идти отдыхать и сам собрался сделать то же самое. Ангел, которого он уже видел в пурпуре, явился вновь, одетый на сей раз в белое и сияющий, он похвалил больного за то, что тот только что сделал. И советовал читать и перечитывать псалом 118'. 

Тут ангел увел его приятным путем к невероятно высоким и красивым горам, на вид сложенным из мрамора, которые протянулись по берегам большой реки, полной великого множества наказуемых проклятых. Многих он узнал. В иных местах ему довелось быть свидетелем бесчисленных и многообразных пыток, применявшихся к множеству священников и соблазненных ими женщин, они были погружены в огонь до половых органов. Ангел сказал, что раз в три дня их бичуют по половым органам. В странном подобии замка из дерева и камней, откуда вырывался дым, он увидел монахов, которые, как сказал ангел, были собраны здесь для очищения (ad purgationem suam). Он видел гору, на вершине которой находился аббат, умерший десять лет назад и пребывавший там не для вечного проклятия, а для очищения. Епископ, которому следовало бы молиться за этого аббата, страдал от адских кар с другой стороны горы. Он также увидел государя, правившего Италией и римским народом, некий зверь раздирал его половые органы, тогда как прочие члены тела не подвергались никакому ущербу. Пораженный видом этого персонажа, защитника католической веры и Церкви (речь идет о Карле Великом, которого Валафрид Страбон называет в своей поэме), истязаемого подобным 

1 Псалом 118 по нумерации греческой Библии и вульгаты (которая была Библией Средневековья) - это> согласно обычно используемой сегодня древнееврейской нумерации, псалом 119, о котором издатели Иерусалимской Библии говорят: <литания пылкой и неустанной верности... все движения сердца выражаются здесь, Бог, говорящий, дающий закон, умопостигаемый, любимый и хранимый, - это источник жизни, безопасности, истинного и полного счастья>. 

образом, он узнал от ангела, что при всех своих замечательных достославных деяниях этот персонаж предавался запретным любовным связям, но что в конечном итоге он будет среди избранных. Кроме того, видел он судей, мирян, монахов то в сиянии, то в муках. Затем он оказался в дивной красоты местах, где возвышались арки из золота и серебра. Царь Царей, Господь Господ вышел вперед при сонме святых, и глаза человеческие были не в силах вынести его сияния. Ангел призвал святых за-ступничать за Ветти, что они и сделали. Глас престольный ответствовал им: <Ему следовало иметь примерное поведение, но не сподобился он>. Далее видел он славу блаженных мучеников, и те просили у Бога прощения его грехов. Глас престольный объявил, что прежде ему следует просить прощения у всех, кого он толкнул ко злу своим дурным примером. Затем они перешли в место, где находилось множество святых девственниц, и те просили за него, и великий Господь возгласил, что если бы он проводил правильное учение, подавал добрые примеры и исправлял тех, кого ввело во зло, то их просьба была бы услышана. Тут ангел объяснил ему, что среди всех ужасных пороков, совершаемых людьми, есть один, особенно оскорбляющий Бога: грех против природы, содомия. Ангел завел с ним долгий разговор о пороках, которых следует избегать, особо призвал его побуждать германцев и галлов уважать смирение и добровольную бедность, сделал отступление о грехах женских конгрегации, вернулся к содомскому пороку и долго распространялся по этому поводу, потом объяснил, что эпидемии преследуют людей за грехи их, и настоятельно рекомендовал ему неукоснительно совершать служение Божие, opus Dei. Попутно он сообщил, что некий граф Геродий, правивший в Баварии от имени Карла Великого и показавший свое усердие в защите Церкви, был принят в вечную жизнь. После множества других слов, ангел покинул Ветти, и тот пробудился с наступлением рассвета и продиктовал свое видение. Рассказ заканчивается очень реалистичным описанием этих последних моментов. 

Следовало бы проанализировать это экстраординарное видение. Я же остановлюсь лишь на трех его элементах, связанных с будущим чистилищем: акцент на очищении в загробном мире, избрание горы местом средоточия временных мук (в конце нашей истории возникнет Дантова гора чистилища), присутствие в местах наказаний Карла Великого, караемого за уступки искушениям плоти. Это одно из самых старинных упоминаний легенды, имевшей успех в Средние века: император имел преступную связь со своей сестрой и, следовательно, был отцом Роланда. Позднее придет очередь деда Карла Великого - Карла Мартелла - принять терзания в загробном мире за то, что он лишил Церковь ее имуществ. Но Карл Мартелл будет проклят, как и Теодорих, тогда как Карлу Великому суждено <в конечном счете спастись>1. 

Если Карл Великий и его грех появляются в видении Ветти, то всю каролингскую династию можно обнаружить в другом удивительном видении, которое датируется концом IX века и которое, несомненно, остается лучшим памятником начинанию, имевшему успех в Средние века, - политизации апокалипсической литературы2. 

ш Политизация загробного мира: видение Карла Толстого 

Я привожу целиком текст этого видения, написанного, несомненно, вскоре после смерти императора Карла Толстого (888). Оно создавалось в интересах Людовика, 

1 В. de Gaiffier, in Etudes critiques d*hagiographie et d'iconologie> Bruxelles, 1967, p. 260-275. 

2 См.: W. Levison, , Aus rhemischer und frankischer Fruhzeit, Dusseldorf. 1948. Этот текст был включен Гариулфом около 1100 года в его <Хронику святого Рикье> (ED. F. Lot, Paris, 1901, p. 144-148), Гийомом из Малсбери в XII веке в его (ed. W. Stubbs I, p. 112-116) и Бен-саном де Бовэ в его в XIII веке. Он изолированно встречается во множестве манускриптов. Монахи из Сен-Дени приписывали его своему благодетелю Карлу Лысому. Это одна из многочисленных фальсификаций, произведенных в этом аббатстве. Имеющая отношение к псевдо-Дионисию, предполагаемому основателю монастыря, который был обращен святым Павлом, она была разоблачена в начале XII века Абеляром, что усугубило его несчастья. 

сына Босона и Эрменгарды, единственной дочери императора Людовика II Молодого, сына Лотаря и племянника Карла Толстого. Людовик III, по прозвищу Слепой действительно был провозглашен королем в 890 году и коронован в качестве императора папой Бенедиктом IV в 900 году. Он был свергнут соперником Беренгером который в соответствии с византийской традицией выколол ему глаза. Текст был составлен в окружении архиепископа Реймского и утверждал могущество заступничества святого Ремигия, покровителя архиепископского престола. 

Рассказ о видении императора Карла, сделанный по его собственному заявлению: 

Во имя Божие, всевышнего царя царей, когда, я, Карл Божьей милостью король германцев, патриций римлян, император франков, в святую ночь воскресения отслужив ночную божественную литургию, собирался возлечь для отдыха и, одолеваемый дремотой, отдаться сну, мне был голос, изрекший грозно: <Карл, сейчас дух твой покинет тебя, видение откроет тебе праведный суд Божий и предзнаменования относительно его; но затем дух твой, не пройдет и часа, возвратится к тебе>. 

Тотчас после этого был я унесен в виде духа, к тот, кто уносил меня, будучи великой белизны, держал в руке клубок шерсти, испускавший свет невероятной яркости, подобно тому, как бывает при явлении комет, затем, разматывая его, он сказал мне: <Прими нить сего сияющего клубка, обмотай и крепко завяжи ее на большом пальце правой руки, ибо она поведет тебя через лабиринт адских мучений>. С этими словами он устремился впереди меня, разматывая сияющий клубок, и привел меня в глубины долин воспламененных со множеством скважин, полыхающих смолой, серой, свинцом, воском и сажей. В них обнаружил я прелатов отца моего и моих дядьев. Когда я в ужасе спросил их, за что сии мучительные казни наложены на них, они ответствовали: <Мы были епископами твоего отца и твоих дядьев; но вместо того, чтобы давать им, равно как и их народу, советы мира и согласия, мы сеяли раздор и были разжигателями бедствий. Вот почему ныне 

торим и претерпеваем сии адские муки наряду с прочими охотниками до убийств и разбоя. Сюда же придут и твои епископы с толпой твоей свиты, коим и сей день вольно творить подобное>. 

Пока я в трепете слушал такие слова, пречерные демоны влет тщились зацепить железными крючьями нить клубка, которую я держал в руке, чтобы утащить меня к себе, но сверкание лучей мешало им уловить нить. Тогда они забежали со спины, желая зацепить меня крюком, дабы низвергнуть в серную скважину; однако проводник мой, державший клубок, дважды обмотал мои плечи нитью клубка и с силой потянул меня за собой; таким образом, мы вскарабкались на превысокие горы, истекавшие горящими хлябями и потоками, в коих бурлили всяческие металлы. В оных узрел я бесчисленные души людей, знать моего отца и моих дядьев, ввергнутых в сию кипень: кто едва ли не с головой, другие - до подбородка, иные - по пояс. Завидев меня, они возопили с завываниями: <Всю жизнь вместе с тобой, твоим отцом, твоими братьями и дядьями охотно предавались мы битвам, творили человекоубийство и разбой ради алчности земной; а посему казнимы в сих потоках, кипящих расплавом всяческих металлов>. 

Пугливо внимая подобным словам, я расслышал позади крики других душ: <Вельможи претерпевают кипящий поток, исполненный змей, скорпионов и разного рода гадов>. И снова увидел я несколько знатных персон моего отца, моих дядьев, равно как и моих собственных, говорящих: <Горе нам. Видишь, Карл, сколь мучительные казни претерпеваем мы за свою злобность и гордыню, равно как и за недобрые советы, что из алчности давали мы королю и тебе самому>. Пока они, стеная, жаловались, навстречу мне устремились драконы, разевая огненные, полные серы и смолы пасти, готовые поглотить меня. Но проводник в третий раз с еще большей решительностью обмотал меня нитью клубка, яркое сияние которого одолело их огненные ласти, и он потащил меня вперед еще более сильно. 

Затем мы спустились в долину, с одной стороны мрачную, но полыхавшую как огонь печи; с другой же- она была невыразимым отдохновением и очарованием. Обратившись в мрачную, извергавшую языки пламени сторону, я увидел многих государей моей семьи, пребывающих в великих мучениях, и был охвачен глубоким ужасом, ибо тотчас представил себя ввергнутым в подобные страдания пречерными великанами, обступившими полную всякого рода огнями долину. Трепеща в свете нити клубка, увидел я отблеск на краю долины, то были два текущих истопника. Один кипел, другой же был светел и тепл, и было там два бассейна. Я двинулся туда, направляемый нитью клубка, и взоры мои привлек бассейн с кипящей водой, Я увидел в нем погруженного по бедра Людовика, отца моего1. 

Терзаемый великой, усугубляемой ужасом болью, он сказал мне: <Монсеньор Карл, не бойся, ибо ведомо мне, что душа твоя возвратится в тело. Бог позволил тебе прийти сюда, дабы зримо было, за какие грехи претерпеваю я пытки, равно как и все те, кого ты повидал. Я действительно обретаюсь целый день в бассейне с кипящей водой, но на следующий день меня переносят в другой, где вода весьма прохладная; этим я обязан молитвам святого Петра и святого Ремигия, под покровительством которого до сих пор правил наш королевский род. Но есди вы, ты и верные мне епископы, аббаты и клир, поспешите мне помочь посредством месс, жертв, псалмодии, бдений и подаяний, то я буду скоро освобожден из этого бассейна с кипящей водой, ибо брат мой Лотарь и сын его Людовик уже избавлены от сей кары, благодаря молитвам святого Петра и святого Ремигия, и препровождены к радости рая Божьего>. Затем он сказал: <Взгляни налево>. Посмотрев, я увидел там два весьма глубоких бассейна. <Эти, - добавил он, - приготовлены для тебя, есди ты не исправишься и не принесешь покаяния за свои гнусные преступления>. 

Тут я испытал жуткий трепет. Заметив обуявший дух мой ужас, проводник сказал мне: <Следуй за мной направо, туда, где прекрасная долина рая>. Мы пустились вперед, и я узрел моего дядю Лотаря, восседающего при 

Император Людовик II Германик. 

ярком свете в кругу славных государей на камне, коим был топаз невероятных размеров. Дядя был увенчан драгоценной диадемой и близ него находился увенчанный подобной короной его сын Людовик. Увидев мое приближение, он любезно обратился ко мне с громкими словами: <Карл, мой наследник, ты, мирно правящий ныне империей римлян, подойти ко мне; ведомо мне, что ты следовал сюда через место искупления, где отец твой и мой брат пребывает в предназначенной ему парильне; однако милосердие Божие скоро освободит его от сих кар, подобно тому, как мы были избавлены заслугами святого Петра и молитвами святого Ремигия, коему Господь доверил верховный апостолат над королями всего франкского рода. Если бы оный святой не радел и не помогая нашим живым потомкам, то фамилия наша уже перестала бы царствовать и отправлять имперскую власть. Знай же, что сия имперская власть скоро будет вырвана из рук твоих, и сам ты проживешь после этого совсем недолго>. Затем> повернув ко мне Людовика> он сказал: <Империя римлян, которой ты владел до сих пор ПО праву наследования, должна отойти к Людовику, сыну моей дочери>. При сих словах показалось мне, что младенец Людовик предстал перед нами. 

Дед его, вперив в него взор, сказал, мне: <Сие дитя подобно тому, коего Господь поместил среди учеников своих, сказав: "Царство небесное принадлежит детям; говорю вам, ибо ангелы их всегда видят дик Отца моего, сидящего на небесах". Ты же передай ему власть сей нитью клубка, которую держишь в руке>. Отвязав нить от большого пальца моей правой руки, я вручил ему упомянутой нитью всю имперскую монархию. Блистающий клубок тотчас собрался воедино в его руке, подобно пылающему солнцу. Дух же мой после сего чудесного видения возвратился в тело, но я испытывал великую усталость и был полон ужаса. В завершение да знают все, вольно или невольно, что вся империя римлян, согласно воле Божьей, возвратится в эту руку. Но я не имел средства содействовать этому, ибо мне, как таковому, препятствовало приближение момента, когда Господь должен призвать меня. Бог, которому подвластны и живые, и мертвые, завершит и утвердит сие 

дело, ибо его вечное царство и вселенская империя бесконечны во веки веков1. 

Этот текст, который станет одним из источников Данте, показывает, что здесь имплицитно> без какой-либо теоретической рефлексии присутствует потребность выделить из ада, где обретаются великие персонажи этого видения, место, откуда можно будет выйти. Отдельные детали здесь тоже не менее ценны. Фольклорная тема сияющего клубка, своего рода нити Ариадны, обнаружится в конце XII века у Гервазия Тилбурийского в истории о колдунье из Реймса. Темы жара и холода, смягчения наказаний выделены особа Здесь отчетливо видна одна из целей напоминания о грехах и о том свете: шантажировать живых. 

Я завершаю обзор видений, которые с VII по XI век внесли ряд элементов в воображаемое чистилища, поэмой Эгберта Льежского , сочиненной в 1010- 1024 годах. Поэма возвращала к старинной концепции двух огней, огня очистительного и огня вечного, и к античной литературной форме. Относительно огня очистительного (стихи 231-240) в поэме говорилось об огненных реках, легких прегрешениях с отсылками к Иоанну (2:3), Даниилу (7:10) и Иезекиилю (24:11). Стихи о вечном огне (241-Ш) упоминали озеро, скважину и адскую пропасть2. 

ш Литургия: близко и далеко о* чистилища 

Третий путь подхода к чистилищу - это литургия. Одновременно самая обманчивая и быть может самая ее- 

1 Французский перевод см.: К. Latouche in Textcs d'histoire medievale-dii V au XIesiecle, Paris, 1951, p. 144 sqq. О Людовике Слепом см.: R. Poupjr-din, Le Royaume de Provence sous les Carolingiens* Paris, 1901, Appendict Yt La Visio Karoli Crassi, p. 324-332. В <Видении Ротхария>, датируемом, как и <Видение Ветти>, началом IX в. (ed. W. Wattenbach in AuzetgeitfUt Kundeder deutschen Vorzeit, XXII, 1875, col. 72-74), где грешники очищаются от своих грехов погружением в огонь по грудь и при этом на голову им льют кипящую воду, Карл Великий находится среди избранных, будучи избавлен от наказания молитвами верных. 2 Fecunda Ratis, d'Egbert de Liege, ed. Voigt, Halle, 1889. 

сомая подготовка нового верования. С одной стороны> в ней не было ничего или почти ничего, что намекало бы на отпущение грехов после смерти. С другой стороны, усиление рвения живых в молитвах за умерших стояло на службе чистилища. 

В погребальной эпиграфике видна была забота христиан о своих умерших. Та же забота прослеживалась в литургии для покойных, но испрашивался есди не рай, то, по меньшей мере, спокойное ожидание и надежда на будущую жизнь. Лучше всего атому соответствовали понятия refrigerium (охлаждение) и лоно Авраамово. Наиболее употребительная формула: <место прохлаждения, света и мира>. 

В раннем Средневековье отмечено три версии заупокойной молитвы: <старогелазианская> молитва (по так называемому сакраментарию Гелазия), или римская молитва; молитва Алкуина, которая начиная с IX века станет наиболее распространенной и будет включена в римский папский служебник; и галликанская молитва, которую можно обнаружь в сакомментарии Сен-Дени IX века и которая вое <ъизво к в памятниках вплоть до XVI века. 

Вот молитва Алкуина: <1 кс вн. ниши, и для кого тела наши, умирая, не погибают, ни меняются к лучшему, мы смиренно просим тебя распорядиться, чтобы душа раба твоего была принята в руки святых ангелов, ради препровождения в лоно друга твоего, праотца Авраама, дабы быть воскрешенной в последний день великого судилища, и все, что он мог обрести порочного через происки дьявола, в любви твоей, в милосердии твоем и твоем снисхождении, устранил его. Во веки веков!>1 

1 См.: D. Sicard, La Liturgie de la mort dans I'Eglise la tin с des origines a in reforme carolingiennc, Liturgiewissenschaftliche Quellen und Forschungen. Veroffentlichungen des Abt-Herwegen - Instituts der Abtei Maria Laach,. vol. 63, Miinster, 1978. Латинский текст трех молитв находится на страницах 89-91. Галликанская молитва упоминает трех патриархов> а не только Авраама. К <твоему другу Аврааму> присоединяются <твой избранный Исаак> и <твой возлюбленный Иаков>. Так же в гелазиан-ском молитвеннике речь идет о лонах (in simbus) трех прао гцев. 

В общем, две черты ограничивают значение литургических текстов для исследования формирования чистилища. 

Первое - это намеренное отсутствие всякого намека на наказание или искупление после смерти. Когда говорится о душе очищенной (anima purgata), как в молитвеннике Адриана, речь идет об отпущении грехов. Ев-харистийная жертва позволяет надеяться на <конечное искупление и вечное спасение души>. Согласно некоторым сакраментариям, <евхаристийная жертва разбивает оковы царства смерти и ведет душу в обитель жизни и света>1. Литургия была сознательно эвфемической, оптимистической. Показательно, что зачин , например, повторял выражения из молитвы Августина за свою мать. Йозеф Нтедика справедливо отметил, что Григорий Великий был <первым, кто объяснил заупокойную молитву через доктрину чистилища>, за ним последовали Исидор Севильский, Беда и другие, но эта точка зрения не оказала <никакого влияния на литургические формулы>. Подобная относительная автономия различных областей истории - предмет рефлексии для историка, который должен смириться с тем, что не все в истории идет складно. 

Вторая черта - это естественный функциональный консерватизм литургии. Например, зачин канона мессы датируется, без сомнения, по меньшей мере временем Григорием Великим, но контекст, в который он включен, не менялся до II Ватиканского собора: <С самого начала V века часть нашего римского канона от "Те igitur" до слов Установления, по существу, была такой, какой является сегодня>2. Если это <Метано des morts> опущено в григорианском молитвеннике (), присланном Адрианом I Карлу Великому, то только потому, что в Риме оно всегда опускалось 

1 См. великолепный труд). Ntedika, V Evocation de Vau-dela dans la print pour its marts. Etude de patristique et de Kturgie Unities (7 V*-VHP sMtkk Lou vain - Paris, 1971, особенно страницы 118-120. 

2 См.: B. Capelle, <L'INTERCESSION in la dans p. Revue также: 257.А 

в воскресных мессах и торжественных службах. Эта формула, рассматривавшаяся как простой жест по отношению к известным покойным, произносилась только в повседневных мессах. 

Здесь необходимы два замечания. Они побуждают нас рассматривать генезис чистилища в общем религиозном контексте раннего Средневековья. Во-первых> как отметил Дамьен Сикар, в каролингскую эпоху ощущалась некоторая эволюция. В обрядах <Бог обычно представал теперь как судья. К его справедливости взывали почти так же, как и к его милосердию>. Упоминалось последнее судилище, умирающий <должен был быть очищен> отмыт от своих грехов и проступков>. Сознание грехов покойного, не проявлявшееся в старинной литургии, заявило о себе теперь в выражениях страха и <начале размышления о потустороннем мире>. Но этот потусторонний мир имел только два возможных направления: ад или рай. Каролингская литургия вносила не упование на чистилище: вместе с более хрупкой надеждой на рай она вводила возрастающий страх ада. Уже в VIII веке предложила молитву за усопшего, <дабы избегнул он места наказания в огне геенны, в пламени Тартара, и дабы достиг он обители живых>. Другой требник говорит: <Освободи его> Господи, от князей тьмы и мест казней, от всех страхов преисподних и сетей мучительных...> 

Второе замечание: в течение всего раннего Средневековья литургия утверждала идею первого воскресения и, тем самым, помещала молитвы за умерших в мил-ленаристские рамки. Эту идею, основанную на Откровении Иоанна (20:6): <Блажен и свят имеющий участь в воскресении первом>, усиленно продвигали Ориген и святой Амброзии. Большинство требников представляют формулу: <Да имеет он участь в воскресении первом> (habeat partem in prima resurrectione). 

Дамьен Сикар, основы ваясь на исследовании отца Бот-те, обозначил проблемы, поднимаемые верованием в первое воскресение: <Эта старинная литургическая формула имеет милленаристский привкус и позволяет предполагать, что в те времена, когда применялись наши галликанские и гелазианские обряды, оставалось сделать лишь шаг, чтобы вообразить после смерти промежуточное место первого воскресения, где было желательно и завидно царствовать тысячу лет вместе с Христом... Но нам хотелось бы, чтобы наши литургические тексты точнее указывали на то, что они понимают под этим промежуточным местом. Подобно ранним римским требникам, они его обозначают согласно Евангелию от Луки в выражениях, эквивалентных лону Аврамову, раю или Царству>. Дело идет к <верованию в промежуточное место отдохновения, в пленительный рай, где в сладостном свете душа, искупившая все грехи, ждет дня своего воскресения. Но ничто в этой концепции не позволяет предугадать этого очищения, этой кары за грехи, даже простительные, - всего, что мы связываем с нынешней идеей чистилища>1. 

Мне кажется, что этим промежуточным местом отдохновения, разумеется, было лоно Авраамово или же луг, населенный душами в белых одеждах из <Видения Дритхельма> Беды. Им же был субботний отдых душ в ожидании восьмого дня, то есть воскресения, особенно часто упоминавшийся в монастырских документах2. Но так же как представление о чистилище потребует исчезновения августин-ской категории поп valde bonk <не совсем хороших>, ради сохранения только категории поп valde mail, или mcdiocriter boniermalk <не совсем плохих> или <посредственно добрых и злых>, так и место очищения настоятельно потребует исчезновения этого места квазирайского ожидания и в конце концов устранения лона Авраамова. 

Поминовение умерших: Клюни 

Христианская литургия касалась умерших помимо канона мессы и заупокойной молитвы. Римские сакраментарии свидетельствуют об обычае за- 

1 D. Sicard, La Liturgie de la mort... y p. 412. О первом воскресении: D. В. Botte 

2 j. Ledercq ^Documents sur la mort des moines> in Revue Mabillon, XIV, 1955, p. 167. 

упокойных служб, которые, кроме дня погребения, совершались периодически в качестве поминовения. Но главное, книги записи умерших в их различных формах являются лучшими документами учета умерших. В каролингскую эпоху в некоторых монастырях в регистры заносили и живых, и мертвых, подлежащих упоминанию в каноне мессы. Они заняли место старинных диптихов, восковых табличек, где фигурировали имена приносящих пожертвования. Это были <книги жизни> (libri vitae)1. Затем умершие отделяются от живых. Монашеские общины начиная с VII века в Ирландии отмечали на свитках имена своих умерших и рассылали их для информации монастырям общины2. В дальнейшем появились, некрологи, списки покойных на полях календаря, зачитывавшиеся обычно на первой утренней службе; и обитуарии (церковные книги записи умерших), не предназначавшиеся обычно для чтения, но напоминавшие 

0 ежегодных службах, завещанных некоторыми умершими, и деяниях милосердия (чаще всего о раздаче подаяний), связанных с ними. К. Шмид и Й. Воллах проследили их эволюцию с каролингской эпохи (IX-X века) до времен григорианской реформы (конец XI века). В частности, переход от общих поминаний к поминаниям индивидуальным. Каролингские libri memoriales содержат 15000-40000 имен. Клюнийские некрологи упоминают по 50-60 имен на каждый календарный день. С тех пор <литургическое поминовение было надежно гарантировано умершим, записанным поименно>. Время 

1 См.: N. Huyghebaert in Deutscher Archiv fur Erforschung des Mittelalters* 35, 1969, p. 64-110. 

2 См.: J. Dufour in Journal des savants, p. 237-254; J. Dufour in Cahiers de civilization medieval XX, 1977, p. 13-48. 

индивидуальной1 смерти заносится впредь в книги записи умерших. Кроме того, К. Шмид и Й. Волах подчеркивают роль клюнийского ордена в этой эволюции. Как сказал В. Йорден, <в попечении об умерших есть кяю-нийская особенность>2. 

Действительно, Клюни, повинуясь поддерживающему элитарную систему характеру относившихся к правящим группам союзов между умершими и живыми, раз в году торжественно распространяло литургическое внимание на всех покойных. В середине XI века, между 1024 и 1033 годом, Клюни установило поминовение умерших 2 ноября в связи с Днем Всех Святых> отмечавшимся накануне. Престиж ордена в христианском мире был настолько велик, что <праздник умерших> вскоре был принят повсюду. Эта дополнительная церемониальная связь между живыми и умершими подготавливала почву ДЛЯ рождения чистилища. Но Клюни готовило чистилище еще более целенаправленно. Вскоре после смерти аббата Од и л он а (1049) монах Йотсуальд в сочиненном им житии святого аббата сообщал следующий факт: 

Господин епископ Ричард передал мне видение, о котором я некогда слышал, но не сохранил ни малейшего воспоминания. Однажды, сказал он, один руэргский монах возвращался из Иерусалима. Среди моря между Сицилией и Фсссалониками он попал в бурю, унесшую его корабль к скалистому островку, где жил отшельник, божий человек. Увидев, что море успокаивается, наш человек пустился с ним в разговоры. Божий человек спросил его, из какого он народа; он ответил, что аквитанец. Тогда божий человек захотел узнать, ведом ли ему монастырь, носящий имя Клюни, и аббат этого места Одилон. Он ответил: <Я знал его, и даже очень хорошо, но хотел бы понять, по- 

1 К. Sen mid, J. Wollasch in Fmhmittelalterlichc Studien, I, 1967, p. 365-405. 

2 W. Jorden, Das cluniazensische Totengedachtmswesen, Munster, 1930; J-L. Lemaitre <L'INSCRIPTION in la dans de Moyen au des p. les Age 153-167. 

чему ты задаешь мне такой вопрос?> Тот в отвел <Я сейчас тебе о том поведаю, и заклинаю запомнить все, о чем ты услышишь. Недалеко от нас находятся места, которые по волеизъявлению Господа изрыгают с чудовищной силой испепеляющий огонь. Души грешников в течение определенного времени очищаются здесь через многие кары. Сонмище демонов приставлено постоянно возобновлять пытки: поддерживая муки изо дня в день, доставляя все более и более нестерпимые страдания. Часто слышал я стенания этих людей, их пылкие жалобы. Милосердие Божие, в сущности, дает душам сих осужденных избавление от мук посредством монашеских молитв и подаяний, розданных бедным в святых местах. В своих стенаниях они обращаются главным образом к монастырю Клюни и его аббату. Так же и я умоляю тебя ради Бога, если тебе посчастливится вернуться к своим, сделай так, чтобы в этом монастыре узнали все, что ты услышал из моих уст, и призывай монахов умножать молитвы, бдения и подаяния ради упокоения ввергнутых в мучения душ, ради того, чтобы таким образом стало больше радости на небе и чтобы дьявол был побежден и уязвлен>. 

Вернувшись на родину, наш человек в точности передал свое поручение святому отцу аббату и братьям. Выслушав его, они с переполненным радости сердцем вознесли хвалу Господу, умножая молитвы за молитвами, подаяния за подаяниями, и упорно работая ради упокоения усопших. Святой отец аббат предложил всем монастырям, чтобы на следующий день после праздника Всех Святых, в первый день ноябрьских календ, повсюду отмечалась память всех верующих, дабы обеспечить упокоение их душам, чтобы мессы с псалмами и подаяниями совершались приватно и публично, подаяния раздавались бессчетно всем бедным: тем самым дьявольский враг получал претяжкие удары, терзаясь в своей геенне, а христианин лелеял надежду на божественное милосердие. 

Несколько лет спустя знаменитый монах и итальянский кардинал Петр Дамиан в свою очередь написал житие Одилона, почти целиком скопировав <Житие Оди-лона> Йотсуальда, благодаря которому этот эпизод стал 

Текст Йотсуальда см.: Patrologie tatinc, tome 142, colonnes 888-891; текст Петра Дамиана: tome 144, colonnes 925-944. 

известным1. Яков Ворагинекий отозвался на это в <Золотой легенде> XIII века: <Святой Петр Дамиан сообщает, что святой Одилон, аббат Клюни, узнав, что возле одного вулкана на Сицилии часто слышали крики и завывания демонов, жалующихся, что души покойных вырывают из их рук посредством подаяний и молитв, приказал в своих монастырях после праздника Всех Святых устраивать поминовение умерших. Что впоследствии было одобрено всей Церковью>. Яков Ворагинский писал в середине XIII века, соответственно он интерпретировал эту историю с точки зрения чистилища, которое уже существовало. Но когда Йотсуальд и Петр Дамиан составляли <Житие Од и л она>, чистилище еще только нарождалось. Клюни обозначило существенную веху; было указано вполне определенное место: гора, изрыгающая огонь, и была создана обязательная литургическая практика: умершие, особенно те, кто нуждается в заступничестве, отныне получили свой день в церковном календаре. 

НАЗАД 

Обращений: 
Загрузок: 

Часть вторая 

XII век: рождение чистилища 

Столетие великого взлета 

XII век стал веком бурного роста латинского христианства. Изменилась после медленного вызревания система социальных отношений. Окончательно исчезло рабство, основательно видоизменилось великое достояние поздней Античности и раннего Средневековья. Сформировалась сеньориальная система, организующая двойную иерархию, двойное подчинение. Первое фундаментальное расслоение отделяло господ, сеньоров от массы крестьян, подчиненных им по праву управления на территории сеньории. В соответствии с этим правом сеньоры взимали с крестьян значительную часть продукта их труда в форме натурального оброка и во все более утверждавшейся денежной форме (равно как и в форме трудовой повинности, но барщина начинала сходить на нет): это была феодальная рента. Они подчиняли массу крестьян мананову проживающих в сеньории, вилланов людей бывшего домена, которые в моральном отношении тоже были людьми презренными) всей совокупностью прав, наиболее значительные из которых вкупе с экономическими поборами были связаны с их судебной властью. Второе социальное расслоение устанавливалось внутри господствующего класса. Аристократия, владельцы главных замков, подчиняют себе мелкую и среднюю знать рыцарей отношениями вассалитета, В обмен на ряд услуг, прежде всего военных, но равным образом в обмен на поддержку и совет сеньор предоставлял вассалу свое покровительство и зачастую вручал ему средство существования - обычно землю, фьеф. 

Единство этой системы образует феодальность. Хотя юридически она была вполне проработанной только для высшего слоя, феодально-вассального, но существовала и функционировала только через отношения, связывавшие сеньоров и крестьян и определявшиеся обычно довольно расплывчато - кутюмой. 

Феодальность есть историческое воплощение одного из типов более широкой системы, феодализма, который существовал (или еще существует) в различных регионах мира и в разные эпохи. Эта система, весьма суровая для подчиненной массы, обеспечила, однако, возможность исключительного взлета обществу в целом. Этот взлет впечатляет прежде всего в демографическом отношении: между началом XI и серединой XIII века католическое население почти удвоилось. Он проявился также в земледелии: расширение площадей, повышение урожайности, связанные с улучшением обработки, с технологическим прогрессом. Он был виден в городском росте, основанном на эксплуатации излишков сельскохозяйственной продукции, на ремесленной рабочей силе и оживлении торговли, в складывании городской среды, которая была основана на феодальных структурах, но включала новый, отчасти противоречивый элемент: свободные средние классы (ремесленники, купцы), откуда исходит буржуазия с новой системой ценностей, связанной с трудом, расчетом, миром, с некоторой эгалитарностыо, с иерархией скорее горизонтальной, чем вертикальной, когда наиболее сильные опережают других, не возвышаясь над ними. 

Появились новые описательные и нормативные схемы общества, восходящие к старой индоевропейской тернарной идеологии, оживленной исторической эволюцией. Духовенство включилось в феодальные структуры в качестве соучастника сеньориального господства (церковные сеньории относились к числу наиболее могущественных) и впредь стадо идеологическим гарантом социальной системы, но не подчинилось ей в силу широты религиозных рамок. Его чувство превосходства подогрела григорианская реформа, в соответствии с которой духовные лица являлись безбрачным, неподверженным сексуальной грязи обществом и пребывали в прямом контакте с сакральным, распоряжаясь им согласно новой теории семи таинств. Взывание к равенству верующих и верховенству этических и религиозных ценностей над социальными и светскими формами также позволяло духовенству утвердиться в качестве первого разряда, тех, кто молится. Знать, с ее специфически военной функцией в момент, когда вооружение и военное искусство тоже меняются (тяжелое вооружение для человека и лошади, боевые действия, организуемые вокруг сети укрепленных замков), образует второй разряд- тех, кто воюет. Наконец, появляется новый, третий разряд- те, кто работает, куда входит и деревенская элита, сыгравшая значительную роль в распашке земель и освоении территорий, и трудящаяся масса - сельская, а затем и городская. Здесь можно разглядеть тернарную схему общества, которая определилась в начале XI и развернулась в XIII веке: oratores, bellatores., laboratores1. 

Итак, можно отметить социальный взлет, санкционированный новой системой представлении. Но взлет XII века был движением географической и идеологической экспансии: это был великий век крестовых походов. Для самого христианства он был веком духовным и интеллектуальным, с монашеским обновлением, выражением которого стали картузианцы, премонтранты и особенно цистерианцы, с городскими школами, где зарождались одновременно новая концепция знания и новые интеллектуальные методы - схоластика. 

Чистилище было элементом этой экспансии в сферу социального воображаемого, в географию потустороннего мира, в религиозные убеждения. Частью системы. Оно было завоеванием XII века. 

Далее я намерен постепенно сузить и углубить свое исследование. Кроме того, я рассмотрю логику чистилища, придерживаясь этапов ее складывания. Она обретет систематическую форму по двум направлениям. Одно, теологическое, будет следовать развитию системы 

1 См.: G. Duby, Les Trois Ordres ou funaginaire du feodalisme. Paris, 1979. Тернарная индоевропейская идеология была раскрыта в прекрасной работе Жоржа Дюмезиля. Обзор состояния вопросов и проблем см.: J. Le Goff 

искупления и будет тесно связано с углублением концепций греха, покаяния и внятной доктрины конца света. Другое, воображаемое, будет уточнять природу и функции огня, пока не создаст место очищения в загробном мире. 

Мое географическое и социокультурное исследование, которое до сих пор стремилось охватить совокупность выражений загробного мира в масштабах всего христианского мира, сконцентрируется, не пренебрегая никаким важным свидетельством, на местах и сферах, где определится место рождения чистилища. Я выделю и обозначу центры окончательной теологической и до-ктринальной разработки, регионы, где воображаемая география загробного мира укоренится в географических реалиях посюстороннего. Наконец, поскольку феномен кажется мне выражением важного общественного сдвига, я проанализирую, как именно чистилище участвовало в рождении нового общества. Таковы установки центральной части этой книги. 

Глава 4 Очистительный огонь 

Начало XII века: достоверное и сомнительное 

В начале XII века отношение к умершим, насколько можно судить по документам, исходящим от клириков и Церкви, было следующим: после Судного дня будут две вечные человеческие группы: избранные и проклятые. Их судьба определится в основном их поведением при жизни: вера и добрые дела обеспечат спасение, безбожие и смертные грехи приведут в ад. В промежутке между смертью и воскресением учение было не достаточно определенным. Согласно мнению одних, после смерти покойные ожидают в могилах или в подобном могиле сумрачном и невыразительном, как ветхозаветный шеол, месте, и Судный день решит их окончательную судьбу. С точки зрения других, более многочисленных, души окажутся в различных вместилищах. Среди этих вместилищ одно, лоно Авраамово, выделяется особо: оно принимает души праведников, которые в ожидании собственно рая поступают в место отдохновения и покоя. Для большинства, и это мнение, по-видимому, пользовалось благосклонностью церковных властей, немедленно после смерти для двух категорий покойников выносится окончательное решение: совершенно добродетельные, мученики, святые, вполне праведные немедленно отправляются в рай и наслаждаются видением Бога, высшим вознаграждением, блаженным лицезрением; совершенно дурные тотчас отправляются в ад. Между этими двумя может быть одна или две 

промежуточные категории. Согласно святому Августину, не вполне добродетельные> прежде чем отправиться в ран, претерпят испытание> и не вполне дурные отправятся в ад, но, возможно> получат там более мягкое наказание. Согласно большинству убежденных в существовании промежуточной категории> эти мертвые в ожидании рая будут пол вер гнуты очищению. Здесь мнения расходились. Для одних очищение представлялось в момент последнего судилища. Но среди приверженцев этого мнения были различные позиции. Один считали, что все мертвые - включая праведников, святых, мучеников, апостолов и, в конечном счете, Иисуса - подвергнутся такому испытанию. Для праведных оно будет формальностью беа последствий, для безбожников - осуждением, для почти совершенных - очищением. Другие считали, что претерпевать это испытание придется только тем, кто не отправился немедленно НИ в рай> ни в ад. 

В чем будет состоять очищение? Огромное большинство, основываясь главным образом на Первом послании Павла коринфянам (3:10-15), считало, что это будет некий огонь. Но некоторые думали, что средства подобного очи> шении разнообразны> И Говорили об <очистительных карах> {роспас purgatoriac). Кто удостоится подобного испытания, дающего, При всей своей мучительности, гарантию спасения? Со времен Августина и Григория Великого было из вест по, что только те мертвые, отягощенные исключит сль-но легкими грехами или раскаявшиеся перед смертью, но не успевшие принести покаяние на земле, во всяком случае, те> кто вел жизнь достаточно достойную> отмеченную добрыми делами, будут удостоены подобной <льготы>. Когда такое очищение будет иметь место? После Августина обычно считалось> что оно будет происходить в период между смертью и воскресением. Но время очищения могло выходить за рамки промежуточного периода в обе стороны. Для самого Августина испытания, переносимые на этом свете, земные муки, могли быть началом очищения. Для других очищение оставалось связанным с моментом Страшного суда и в этом случае обычно считалось, что Судный <день> будет иметь некоторую временную длительность> чтобы очищение не превратилось в формальность. 

Где будет иметь место очищение? Здесь наблюдалось не столько расхождение мнений, сколько неопределенность. Большинство не имело никакого представления на этот счет. Некоторые думали, что для этого существует вместилище душ, Григорий Великий в свое время предполагал, что очищение совершается в местах греха. Авторы воображаемых путешествий в потусторонний мир не очень понимали, куда отнести место, где претерпевают очистительный огонь. Его локализация разрывалась, если так можно выразиться, между концепцией верхнего отдела ада, подземного, материализованного в некоей долине, и поданной Бедой идеей горы. 

В целом, относительно этой промежуточной категории царила неопределенность высокой степени, и если понятие огня, весьма отличного от вечного огня геенны, было широко принято, то локализация этого огня обходилась молчанием или упоминалась в самой неопределенной манере> От отцов Церкви до последних представителей каролингской Церкви проблема потустороннего мира была главным образом проблемой выбора между ведущим в рай спасением и проклятием, которое увлечет в ад. В конечном счете между IV и XI веком укрепилась практика молитв и, шире, заступничеств за умерших, создавая самую благоприятную почву для рождения чистилища. Верующие находили в этом одновременно удовлетворение своей солидарности с родными и близкими по ту сторону смерти и надежду, в свою очередь, после смерти получить аналогичную под> держку. Августин, тонкий психолог и внимательный пас* тырь, прекрасно высказался об этом в навластипредполагаемойеераспространениясчетзаживыхвоздействияинструментпрекрасныйейдавалипожертвованиямблагодарявыгодуизвлекалапрочиммеждуонаоткудажертвеевхаристийнойвособенноЦерквизаступничестватребующиепрактикииверованиеЭто 

XII век ускорит ход вещей; чистилище как место родится только в конце столетия. В ожидании этого разгорается огонь чистилища. 

Здесь, вероятно, необходимо одно предварительное замечание. 

Использование текстуального массива XII века- дело деликатное. Общий подъем этой эпохи проявил себя и в письменной продукции. Текстов стало много. Эрудиты с XVI века, и особенно в XIX-XX веках старались издавать их по возможности больше. Многое осталось неопубликованным. К изобилию текстов добавляются характерные черты периода. Чтобы обеспечить успех труда, многие клирики того времени без колебаний приписывали ему великого или знаменитого автора. Литература XII века перегружена апокрифами. Проблемы атрибуции и аутентичности во многих случаях остались нерешенными. Нарождавшаяся схоластика приумножила число текстов, которые весьма трудно приписать определенному автору, если предположить, что это слово в данном случае имеет смысл: quaestiones, determinations, reportationes весьма часто составлялись на основе заметок, сделанных учеником по ходу лекций наставника. Зачастую переписчик перемежал подлинные слова наставника собственными формулировками или формулировками других современных ему авторов. Наконец, мы редко располагаем оригиналом. Манускрипты, которые мы имеем, были написаны в позднейшую эпоху, между XI11 и XV веком. Переписчики в ряде случаев заменяли (бессознательно иди из благих побуждений, ибо люди Средних веков вдохновлялись поиском вечной истины, а не Истины исторической) то или иное слово оригинального текста другим словом иди выражением своего времени. Данное исследование не смогло устранить некоторые темные места, которые объясняются незавершенностью сегодняшней науки о Средних веках, но в конечном счете обусловлены тем, что бурный всплеск религиозной литературы XII века трудно уловить в сети современной науки, занятой (справедливо) идентификацией авторов и уточнением датировки. Тем не менее собственные исследования и собственный анализ убеждают меня в том, что чистилища не существовало по крайней мере до 1170 года. 

Но тексты множились, интерес к тому, что происходит в промежутке между смертью и Страшным судом, становился все более и более явным, сама беспорядочность точек зрения свидетельствовала о процессе поиска, становилась все более заметной забота о локализации. 

Свидетель исканий: Гонорий Августедунский 

Прекрасным свидетелем здесь выступает таинственный Гонорий Августодунский, вероятно ирландец, который провел большую часть своей религиозной жизни в Регенс-бурге. Разумеется, Гонорий, по словам М. Каппюинса, несомненно, единственный средневековый ученик Иоанна Скота Эриугены, имел оригинальные идеи относительно загробного мира. Для него места загробного мира материально не существовали. Это были <места духовные>. Термин <духовный> несет в себе двусмысленность, он может скрывать некую телесность или означать чисто символическую метафорическую реальность. Гонорий колебался между этими двумя тенденциями. В , склоняясь, по-видимому, к смыслу полностью нематериальному, он, тем не менее, умеряет это мнение теорией семи адов (в том числе земной мир в качестве второго) в разной степени материальных или нематериальных1. 

1 См. статью: Claude Carozzi "Structure et Fonction de la Vision de Tnugdal* в коллективном труде Fairr стоит, который готовится к выходу в публикациях Римской Французской школы. Клод Кароццн> как мне кажется, преувеличивает значение эвентуального спора <материалистов> и <нема терналисгов> в XII веке и раньше времени определяет существование чистилища, но его текст весьма вдохновляет. Хотя, по мнению Клода Кароццн, в XII веке была тенденция, например, у Гонория Августодунского, видеть в вещах загробного мира только spirituality духовные феномены, эта тенденция почти не оказывала влияния на генезис еще смутно представляемого чистилища, который она могла бы блокировать. Когда Гонорию Авгус-тодунскому приходилось в упоминать места, где пребывают души в ином мире, он, как будет видно, вынужден был придавать им некоторую материальность. Спор о реальном, или метафор> шеском характере огня, представлявшего собой самое распространенное наказание для очищения от грехов, почти не вышел за пределы первых христианских веков. Идея о том, что души не имеют никакого тела и, как следствие, не могут находиться ни в каком материальном месте, проповедовавиишея Иоанном Скотом Эрнутеной в IX веке, почти не имела отклика, равно как и большая часть доктрин этого обособленного мыслителя. См.: М. Cappuyns, Icon Seat foigunc Sa vie, son oemre. sa per/see. Louvaine-Paris, 1933. Александр Гэльский в первой половине XIII века выразит общее мнение теологов> сформулировав общее верование: <Грех не является отпущенным без двойной кары: отпущение не имеет ценности> если нет никакого наказания со стороны тела> (Non ergo dimillicur peccatum sine dupttci poena: пол ergo valet lebxati cum nulla sit poena ex parte corporis. Gbssa in ГУ Ltbros Senfeririarum, IV, dist XX). Главное, несомненно, состоит в том, чтобы понимать> что <духовное> не значит <бесплотное>. 

У Гонория меня интересуют два элемента его труда. Первый состоит как раз в его резкой критике пространственного видения духовной жизни. В он интерпретирует локализацию преисподней под землей как чисто метафорическую, сводя воедино более низкое положение, тяжесть и печаль. И заключает: <Всякое место имеет длину, ширину и высоту, но душа, лишенная всех этих свойств, не может быть заключена ни в какое место>1. Та же идея прослеживается в его : <Но мне кажется верхом абсурда заключать в телесные места души и духов, поскольку они бестелесны, особенно в силу того, что всякое место может быть измерено в высоту, длину и ширину, тогда как дух, как хорошо известно, лишен всех этих свойств>2. Можно предположить, что если бы победила мысль, подобная мысли Гонория, то чистилище, связанное главным образом со своей локализацией, не родилось бы или осталось бы второстепенным верованием и атрофировалось. 

Но парадоксальным образом в другом труде, , трактате о главных христианских истинах, изложенных в кратком виде, наподобие катехизиса, Гоно-рий говорит об огне чистилища, и этот момент занимает заметное место в предыстории возникновения чистилища. В третьей книге , представляющей собой диалог, Гонорий отвечает на вопросы о будущей жизни. Относительно рая он уточняет, что он не есть вещественное место, но духовная обитель блаженных, расположенная в интеллектуальном небе, где они могут лицезреть Бога. Там ли это, спрашивают его, куда препровождаются души праведников? Это там, куда препровождаются по выходе из тела души совершенных, отвечает он. Совершенные, кто они такие? - спрашивают его. Те, кто при жизни не ограничивались совершением предписанного, но сделали больше: мученики, монахи, девственницы, например. Праведники пребывают в других обителях. А праведники - они кто? Те, кто 

1 PL, 172,1237-1238. Клод Кароццм, несомненно, прав, не доверяя этому изданию. 

2 PL, 40, 1029. 

просто безропотно выполняя то, что предписано.> После смерти их души препровождаются ангелами в земной рай или-, скорее, в духовное утешение, ибо духи не живут в вещественных местах. Кроме того, существует категория праведников, так называемых несовершенных, внесенных, тем не менее, в книгу Бога, как, например, супруги, которые по причине их заслуг принимаются в очень приятных обителях. Многие из них, благодаря молитвам святых и пожертвованиям живых, прежде Судного дня удостаиваются больших заслуг; все после Судного дня будут причислены к ангелам. Имеются также среди избранных покойных такие, кто далек от совершенства, кто промедлил с принесением покаяния за грехи; такие передаются с позволения ангелов демонам для очищения, подобно тому как повинный сын отдается рабу для порки. Но демоны не могут истязать такие души сверх заслуженного или дозволенного ангелами. 

Следующий вопрос касается средств освобождения несовершенных. Наставник, то есть Гонорий, отвечает, что это мессы, подаяния, молитвы и прочие благие дела, особенно если при жизни они были совершены ради других. Они освобождаются от своих наказаний: одни на седьмой, другие на девятый день, а иные по истечении года, а то и больше. Далее Гонорий объясняет - согласно тайной символической арифметике - причину продолжительности этих периодов. 

Наконец, ему ставят вопрос, который ближе всего к нашему исследованию: 

Ученик: Что есть огонь чистилища? 

Наставник". Некоторые претерпевают очищение при жизни: тогда это физические страдания, доставляемые бедствиями, или же физические испытания, которые они налагают на себя воздержанием, бдением или иным образом; либо это утрата дорогих существ или дорогого им имущества, либо страдания или болезнь, либо это лишение пищи и одежды, либо, наконец, это жестокая кончина. Но после смерти очищение принимает форму либо чрезмерного жара огня, либо великой суровости холода, либо всякого рода испытания, но самое слабое превыше самого 

образов, сколько отведенной ангелам и демонам ролью, больше <средневековой>, чем августинской в духе Григория Великого. 

Огонь: монастырская среда 

Вплоть до середины XII века рефлексия об очищении от грехов чаще всего возникала по поводу комментария к Первому посланию Павла коринфянам и ограничивалась традиционным обращением к очистительному огню. Вот прежде всего Бруно Шартрский (ум. 1101), которого некоторые считают одним из отцов схоластики наряду с великим Ансельмом Кентерберийским (ум. 1109). Он был первым, кто обзавелся, собственно говоря, школой и предложил учебный комментарий, которому предстояло множество переработок, а именно <Комментарий к посланиям святого Павла>. Некоторые приписывают этот труд автору из окружения Бруно, чаще всего Раулю Ланскому (ум. 1136), брату Ансельма и наиболее известному из представителей Ланской школы, самой блистательной теологической школы начала XII века. В комментарии к первому посланию Павла коринфянам он, продолжая линию августинской мысли, утверждает, что любившие мир, но не предпочитавшие его Богу, будут спасены, но после того, как получат наказание огнем. Те, чье дело было из дерева, подвергнутся долговременным карам, ибо дерево горит медленно; те, чье дело было из сена, которое горит быстро, быстрее избавятся от огненного очищения; наконец, те, чье дело было из соломы, пожираемой огнем еще быстрее, скорее всего пройдут через огоны. 

Геррик из Турне, родившийся около 1187 года, был привлечен святым Бернаром в Клерво около 1125 года, стал в 1138 году вторым аббатом основанного святым Бернаром между Реймсом и Суассоном цистерциан-ского аббатства Игни и умер там <на склоне дней>, то есть в весьма преклонном возрасте, в 1158 году. От него 

1 PL, 153,139. 

осталось 54 проповеди1, обращенных к монахам. В четвертой и пятой проповедях, повествуя об очищении Девы Марии, он говорит также об очистительном огне. Геррик, по-видимому испытавший влияние Оригена, считал, что очищение должно начинаться в этом мире и склонен был отождествлять очистительный огонь потустороннего мира с огнем Страшного суда. Он заявляет, например, в четвертой проповеди об очищении: <Что вернее, братья мои, и что спокойнее, так это очищаться водой, нежели огнем! Наверняка те, кто не очищены водой, должны быть очищены огнем, если только они заслуживают очищения, в день, когда Судия будет судить лично, таков огонь расплавляющий, готовый переплавлять, и очищать серебро, и да очистит он сынов Левия (Мал. 3:2-3).... Я утверждаю без колебания, что если огонь, который Господь Иисус послал на землю, приходит выжигать в нас жаром желаемое пославшим его, то огонь очищающий, который будет чистить в Судный день сынов Левия, не найдет в нас ни дерева, ни сена, ни соломы для истребления. Конечно, и тот и другой - очистительные огни, но очень различного рода. Один очищает прикосновением, другой жжением. Тут - прохлаждающая роса, там - карающий дух (spiritus judicii), жгучее дуновение...> И далее: <И если сие милосердие недостаточно совершенно, чтобы покрыть столько и таких грехов, то плавильщик, что очищает сынов Левия, употребляет свой огонь: всякий остаток ржавчины истребляется огнем настоящей или 

1 Проповеди Гсррика Мгнийского были опубликованы (том 1) Морозном и Костел л о в переводе П. Дезейя: Sources chretienncs, vol. 166, 1970. Я даю этот перевод, просто заменяя по своему обыкновению <рипеег, purification, purificateur> на там, где в оригинальном тексте было . Геррик употреблял еще и (очищать). Однако надо признать, что эти два термина представлялись ему почти синонимами. Впрочем, его к этому побуждало Писание. Темой IV Проповеди стал стих из Евангелия от Луки (2:22): Postiquam impleti sunt dies purgationis eius (Mariae) - <А когда исполнились дни очищения их по закону Моисееву>. Обе цитируемые мною проповеди содержатся в 1 томе, см.: Sources chretiennes, vol. 166, p. 356-385.0 Геррике Игнийском и <чистилище> см.: D. De Wilde, De beat о Guerrico abbatc Igniancensi; cjusque doctrina de formationc Christi in nobis. Westmalle, 1935, p. 117-118. 

будущей муки, дабы в конце концов можно было петь: "Мы вошли в огонь и в воду, и Ты вывел нас на свободу" (Пс. 66/65:12). Так заведено в сем мире: сначала крещенный водой потопа, очищенный затем в огне судилища, перейдет он в новое нетленное состояние>. 

Тема эта, с августинскими акцентами, вновь возникает в пятой проповеди об очищении: <Горе нам, если сии дни (на этом свете) завершаются без какого-либо очищения и затем мы должны подвергаться очищению более жестоким (poenalius), пылким и сильным огнем, чем все, что можно вообразить в этой жизни! А кто, покидая сей мир, достаточно совершенен и свят, чтобы не подлежать оному огню? Разумеется, избранных мало, но среди сих немногих, я думаю, совсем мало достаточно совершенных, для очищения, о котором мудрец говорит: "Очищайся от прегрешения вместе с немногими" (Еккл. 7:34)>. 

Продолжая линию Августина, Геррик не предназначал большого числа людей грядущему очищению. 

, <Антология Отцов>, Вернера И, аббата Сен-Блеза (ум. 1174), испытывавшего сильное влияние Гуго Сен-Викторского\ намекала на очистительный огонь в проповеди о грехопадении Адама: <И после смерти, говорят, бывает очистительный огонь (ignis qui dam purgatorius), в коем очищаются и отмываются начавшие и не завершившие это в земном существовании... Тяжко ощущение сих мук, даже в слабой степени. И лучше начинать и заканчивать на этом свете то, что должно сделать. Но если оное не удалось завершить, хотя было начато, то не должно отчаиваться, поскольку будет спасение, "но так как бы через огонь" (1 Кор. 3:10-15). Все, что в тебе есть преступного, будет сожжено дотла. Но ты будешь спасен, ибо любовь Господа остается з тебе как основание>2. 

1 См. далее. 

2 PL, 157, 1035-1036. См.: P. Glorieux 

В диалектной литературе 

Очевидно, вопросы о судьбе умерших после смерти и проблемы очистительного огня выходили за рамки церковной среды. Об этом не только дискутировали в открытых городских школах, не только говорили в монашеском наставлении - знание об этом распространяли в проповедях, которые, за редкими исключениями, дошли до нас только в версии на латинском языке, но перед 

1 A.M. Landgraf, Commentarius Porretanus in primam epistolam ad Corinthios (Studi e Testi, 177), Cite du Vatican, 1945. 

2 Achard de Saint-Victor, Sermons, ed. J. Chatillon, Paris, 1970, p. 156. 

У городских теологов 

Приходится снова говорить о школе Гильберта Порретанского (он же Жильбер де ла Порре), оригинального теолога, епископа Пуатье (ум. 1154), который как и его современник Абеляр, не поладил с Церковью. Его комментарий о святом Павле не опубликован, но один фрагмент комментария к Первому посланию коринфянам, интерпретирующий, не всегда верным образом, текст Гильберта, и датируемый немногим позже 1150 года, подхватывал идею очищения на этом свете, подлежащего завершению после смерти <в огне>. Он уточняет, что этот очищающий огонь должен предшествовать последнему судилищу1. 

Об очистительном огне вели речь и в знаменитом аббатстве регулярных каноников Сен-Виктор, при въезде в Париж, у подножия горы Святой Женевьевы. Кроме великого Гуго Сен-Викторского, труд которого является одним из важнейших предвосхищений чистилища накануне его рождения, вот, например, свидетельство Ахарда, Сен-Викторского аббата с 1155 по 1161 год, епископа Авраншского с 1161 года и до смерти в 1170 или 1171 году, из его второй проповеди на праздник освящения храма. Рассуждая о символике молотка и долота, которыми пользуются при строительстве церкви, он сказал что первое можно истолковать как <ужас вечного огня> а второе как <ужас очистительного огня>2. 

мирянами произносились на местных диалектах1. Попробуем найти свидетельства <популярности> очистительного огня в XII веке в двух старофранцузских текстах. 

Первый- это не что иное, как перевод <Диалогов> Григория Великого на французский: , написанный на диалекте местности Льежа. В XL и особенно XLI главах четвертой книги, о которой я упоминал выше, встречаются выражения li fous purgatoires или lo fou purgatoire (<очистительный огонь>), (lo) fou de la tribulation* (lo) fou de la purgation. В конце XL главы Петр ставит вопрос: Ge voldroie ке Гот moi enseniastse lifous purgatoires aprus la mort doit estre crue estre (<я хотел бы, чтобы мне разъяснили, должен ли быть впрямь существующим очистительный огонь после смерти, то есть должно ли верить, что очистительный огонь после смерти существует>). 

XLI глава, в которой Григорий отвечает этот вопрос, называется (<существует ли очистительный огонь после смерти>)2. 

В стихотворной версии, где появляется слово purgatoire (<очищение>, <чистилище>), излагается точка зрения Григория, согласно которой нет <определенного места> для очищения, но каждая душа очищается после смерти в местах, где она согрешила при жизни: 

Par ces countes de seint Gregorie Deit houme entendre qi purgatorie N*est pas en une lieu determinez Ou les almes seint tous peinez. 

1 См.: J. Longere, CEuvres oratories de maotres parisiens а и XII Steele* Paris, 1975. Интересные сведения о потустороннем мире: t 1, р. 190-191; t. 2, p. 144-145, хотя <рождение чистилища> не зафиксировано. О начале гомилетической литературы на французском языке см.: М. Zink, La Predication en langue romane avant 1300, Paris, 1976. 

2 Li Dialoge Gregoire lo Раре, <Диалоги папы Григория> переведенные на французский язык в XII веке, снабженные латинским текстом, изданы W. Foerster, Halle- Paris, 1876. Цитируемые отрывки находятся на страницах 254-255. Отметим выражения <очистительный огонь>, <огонь очищения>. Напомню, что я систематически переводил тексты, предшествующие появлению существительного purgatorium, избегая слова очищение, которое не имело адекватного смысла. Я придерживался средневекового словаря, но не ради кокетства я использовал архаизмы, а ради заботы о точности. 

Из этих рассказов святого Григория следует, что нет определенного места очищения, где все души подвергались бы наказаниям совокупно1. 

Другой текст-- это перевод на французский начала XIII века <Истории крестоносцев в Святой Земле> (vHistoria rerum in patribus transmarinis gestarum>), написанной Гильомом Тирским, умершим между 1180 и 1184 годом. XVI глава первой книги описывает, как простые люди отправлялись в крестовый поход (Comment Н menuz peoples se croisa pour aler outremer): - <Было столько грешников в мире, которые удалили (от себя) милость Господа Нашего, и надлежало, чтобы Бог им указал правильную дорогу, чтобы идти в рай, и дал им испытание, подобное очистительному огню перед смертью>. Данный текст утверждает идею крестового похода как покаяния, отличную от первоначального духа крестового похода как эсхатологической экспедиции. Кроме того, он содержит намек на представление об очищении от грехов на этой земле, до смерти, а не после. Речь идет о том, чтобы <замкнуть накоротко> возможное посмертное <очищение>, заслужив прямой путь в рай. С другой стороны, чувствуется эволюция, которая приведет к чисто метафорическому смыслу <очищения на земле>, как будет видно в XIII веке2. 

Четыре великих теолога и огонь: набросок трактата о конце света 

Я хотел бы остановиться на четырех великих клириках середины XII века, труды которых были одновременно завершением длинной традиции и отправной точкой для новых построений - а это относится и к чистилищу. 

1 Цит. по: Ch.-V. Langlois, La Vie en France an Moyen Age, t. lV, Paris, 1928, p. 114. 

2 Recueil des historicns des croisades, 1/1,1884, p. 44. 

Парижский каноник: Туго Сен-Викторский 

Первый- парижский каноник Гуго Сен-Викторский (ум. 1141); второй- итальянский монах, ученый канонист из Болоньи, где он около 1140 года составил сборник текстов церковного права, который будет носить его имя - <Декрет Грациана> - и откроет <Корпус> средневекового канонического права. Третий - цистерцианец, знаменитый уже в свое время Бернард Клервоский, святой Бернард (ум. 1153). Четвертый - итальянец, ставший Парижским епископом, Петр Ломбардский (ум. 1159/1160), <Сентенции> которого в XIII веке станут важным университетским учебником. 

Это была эпоха, когда, согласно Жану Лонжеру, после Гуго Сен-Викторского и Петра Ломбардского <возникает первый набросок (то есть системы конца света). Появляется обобщение замечаний и сообщений 

0 конце света, телесном воскресении, последнем судилище, вечной участи людей. Естественно, была и тенденция к тому, чтобы увязать с этим то, что происходит в загробном мире в промежутке от индивидуальной смерти до скончания времен. 

Гуго Сен-Викторский, возможно, был первым преподавателем курса систематической теологии, которая не была напрямую связана с lectio Священного Писания, то есть с библейским комментарием1. 

Два фрагмента его труда в большей степени посвящены очистительному огню. Первый касался вопроса <об очистительном огне праведников> и основывался на Первом послании Павла коринфянам. Очистительный огонь, говорил Гуго, предназначен тем, кого ожидает спасение, избранным. Даже святые, строящие из золота, серебра, драгоценных камней, пройдут через огонь, но без ущерба. Напротив, они выйдут оттуда укрепленными, подобно глине, обретающей после обжига очень 

1 О Гуго Сен-Викторском см.: R. Baron, Science et sagesse chez Hugues de Saint-Victor, Paris, 1957; H. Koster, Die Heiklehre des J%o von Sr. Victor, Grundlage und Grundziige, Emsdetten, 1940, 

1 О. lottm 

большую прочность. Можно сказать, что для них <проход через огонь есть часть воскресения>. Некоторые> по словам Гуго, настаивали на том, что этот огонь есть место наказания (quemdam poenalem locum), куда помещаются после смерти души тех, кто строил из дерева, сена и соломы, чтобы завершить покаяние, начатое на этом свете. Завершившие покаяние идут в некий покой ожидать Судный день, когда они пройдут через огонь без ущерба, тем более что огонь этот именуется очищающим не в отношении людей, но применительно к небу и земле, которые будут очищены и обновлены потоком огня, подобно тому как они были очищены водой первого потопа. Но Гуго решительно выступает против подобного мнения, полагая, что огонь последнего судилища будет длиться необходимое для очищения избранных время. Другие считали> что очистительный огонь - это земная мука. Что касается огня Судного дня, то нечестивцы его не пройдут, но будут увлечены с ним в (инфернальную) пропасть. 

Гуго обратился к проблемам загробного мира в своем главном труде - <Сумма о таинствах христианской веры> (Summa de saci amends christianae fidei), первом крупном трактате теологии таинств, разрабатывавшейся в XII веке (это был контекст рождения чистилища, о чем не следует забывать, мы еще вернемся к этому в связи с покаянием). Структура . Вторая продолжается от воплощения Слова до конца и скончания всего. В XVI главе второй части Гуго поднимает вопрос об очистительных наказаниях, рассуждая об <умирающих или конце человека>. Эта глава следует после главы об <исповеди, покаянии и отпущении грехов> и очень короткой главы о соборовании и предшествует двум последним главам трактата: о конце света и о <веке грядущем>. Таким образом, внутри индивидуальной и коллективной истории спасения в тесной связи с исповедью и покаянием возникает рассуждение об очистительных наказаниях. 

BIV главе шестнадцатой части второй книги после указания о том, что души, расставшись с телом, вполне могут претерпевать телесные муки, Гуго обращается к <местам наказаний> (loca роепагит). <Так же как Бог, - говорит он, - уготовил телесные наказания для грешников, подлежащих мукам, так же он выделил телесные места для сих телесных кар. Ад - это место мучений, Небо - это место радостей. Справедливо, что место наказаний - внизу, а место радостей - наверху, ибо порок тянет вниз, тогда как праведность возносит вверх>. Гуго добавляет, что это нижнее место, ад, расположен под землей, но на сей счет нет никакой уверенности. Говорят, в аду правит огонь неугасимый. Зато те, кто уходит из этой жизни чистым, незамедлительно идут на Небеса. 

Затем Гуго переходит к очистительной каре. <Наконец, есть другое, посмертное наказание, именуемое очистительной карой. Уходящие из жизни небезвинно, даже будучи праведниками и предназначенными вечной жизни, бывают казнимы там временно, ради очищения. Место, где претерпевают оную кару не вполне определено, хотя многочисленные примеры явления душ, подвергнутых такого рода каре, заставляют думать, что воздается она на этом свете и вероятно в местах совершения греха, что подкреплено многократными свидетельствами. Накладываются ли сии кары в иных местах, сказать трудно>. 

Гуго Сен-Викторский ставил вопрос и так: что, если, с одной стороны, презлейшие в злобе нечестивцы и великие преступники ожидают своей отправки на величайшие казни геенны в неких местах наказаний, и что, если, с другой стороны, добрые, однако же обремененные некоторыми ошибками, ожидают в каких-нибудь обителях до возведения к радостям Неба. Гуго считал, что совершенно добродетельные (boni perfecti)> вне всякого сомнения, тотчас идут на Небо, а очень плохие (valde mali) тотчас низвергаются в ад. Относительно несовершенно добродетельных (boni imperfecti) он был уверен, что в интервале (между смертью и судилищем) они претерпевают определенные кары, прежде чем узнать радости грядущие. Что касается несовершенно дурных или менее дурных (imperfecti sive minus mali), то нет никакой уверенности относительно места, где они могут пребывать до дня воскресения, ожидая низвержения в вечные муки. 

Наконец, бывают очистительные наказания в этом мире для страждущих, становящихся в испытаниях не худшими, но лучшими, и извлекающих из этого пользу в свое исправление. Что касается заступничеств за умерших, то Гуго, цитируя Григория Великого, утверждал, что если совершенные покойным ошибки не являются неискупимыми и если он заслужил своей благой жизнью посмертную помощь, то евхаристийная жертва может оказать большую поддержку1. 

Гуго Сен-Викторский, в сущности, почти не продвинулся вперед в этом вопросе по сравнению с Августином и Григорием Великим и вместе с ними настаивал на реальности привидений. Но он удостоверил сильную тенденцию своей эпохи к поиску места или мест (locus или loco) для очистительной кары. Даже выражая неведение или скептицизм относительно существования этих мест и выбирая вслед за Григорием Великим обреченное решение об очищении в местах земного греха, он не упускает из виду, что другие высказались в пользу существования определенных очистительных, мест в загробном мире, в период между смертью и Судным днем. 

Цистерцианец: святой Бернард 

Проблема очищения от грехов в загробном мире согласно святому Бернарду, представляется мне иначе, чем об этом думают, поскольку я убежден - и считаю, что данное исследование докажет обоснованность моего убеждения, - что главный текст, который ему был приписан в этой связи, принадлежит не ему и создан значительно позднее (по меньшей мере на двадцать лет) его внезапной смерти в 1153 году2. 

1 PL, 176, 586-596. Цитируемый буквально отрывок в переводе находится в столбце 586 CD. 

2 Впрочем, я оставляю на время в стороне этот важный текст, который ничего не добавляет к позиции самого св. Бернарда. Зато, поскольку он излагает еретическое мнение против очищения после смерти, я вернусь к нему в связи со взаимоотношениями между ересыо и чистилищем. 

В двух проповедях святой Бернард весьма четко изложил свою позицию: места очищения (loca purgatoria) людей в загробном мире существуют. 

В проповеди на День святого Андрея о тройственной природе благого он провозгласил: <Воистину говорят, что души, страдающие в очистительных местах (in locis purgatoriis), носятся по местам мрачным и мерзостным, поелику при жизни не опасались обитать в подобных местах мысленно>. И далее: <Мы признаем, что нужно не только сочувствовать и молиться за умерших, но также радоваться за них в уповании; ибо, если должно скорбеть об их страданиях в местах очищения (in locis purgatoriis), то тем паче следует радоваться приближению момента, когда "отрет Бог всякую слезу с очей их, и смерти не будет уже; ни плача, ни вопля, ни болезни уже не будет, ибо прежнее прошло" (Откр. 21:4)>. 

В другой проповеди, произнесенной над гробом Гум-берта, монаха из Клерво, в 1148 году, менее чем за пять лет до собственной смерти, не употребляя еще не существовавшего и неизвестного ему слова <чистилище>, святой Бернард предупреждал: <Знайте воистину, что после этой жизни, то, что по небрежению не уплачено на этой земле, должно быть возвращено во сто крат до последнего кодранта (Мат. 5:26) в местах очищения (я purgabilibus locis)>2. 

В третьей проповеди на Филлипов пост святой Бернард пустился в довольно запутанные рассуждения о <тройственном аде>. Я понимаю этот текст следующим образом: <Первый ад- принудительный (obligatorius)* ибо там взыскуют до последнего кодранта, равно как и кара его не имеет конца. Второй - очистительный. Третий- отпущающий, ибо, будучи добровольны (volontarius), и кара и вина (et poena et culpa) здесь зачастую отпускаются. Хотя во втором (чистилище) кара иногда отпускается, но вина - никогда, здесь она чистится. 

1 Saint Bernard, sermon XVI De diversis: in Opera, ed.). Leclercq, H. Rochais t.VI/l, p. 144,147. 

2 Проповедь in obitu Domni Humberti, monachi Clarae-Vallensis находится в издании Леклерка и Роше, t. V, р. 447. 

Счастливый ад бедности> где Христос родился, рос и жил, как только был воплощен! В этот Ад он не просто спустился однажды, чтобы забрать своих, но "отдал себя самого за грехи наши, чтобы избавить нас от настоящего лукавого века" (Гал. 1:4), чтобы отделить нас от массы проклятых и собрать нас здесь в ожидании нашего извлечения отсюда. В этом аду есть очень молодые, свежие девушки, можно сказать наметки душ, девочки, идущие с цимбалами, идущие впереди ангелов, играющих на кимвалах, за которыми следуют другие, играющие на литаврах. В двух других ад ах казням подвергаются люди, но в них - демоны. Бродят бесноватые по безводным и бесплодным местам, ища и не находя покоя. Они осаждают духов праведных, но повсеместно отгоняются посредством святых мыслей и молитв. А посему вопиют они воистину: "Что тебе до нас, Иисус, Сын Божий? Пришел Ты сюда прежде времени мучить нас?" (Мат. 8,29)>. 

Мне представляется, что святой Бернард различал ад нижний, то есть собственно говоря геенну, ад промежуточный, где есть место очищению, и ад верхний на земле, соответствующий будущим лимбам или традиционному лону Авраамову, где невинные души уже пребывают в покое, тогда как демоны, которые надеются на передышку до последнего судилища, уже казнимы в других местах. 

Таким образом, у святого Бернарда налицо поиск пространственной локализации потустороннего мира и утверждение о существовании либо очистительного ада, либо очистительных мест (loca purgatoria или purgabilia), но это пространство остается безымянным, а география загробного мира - весьма неопределенной. 

Монах-канонист: Грациан Болонский 

<Декрет Грациана> (ок. 1140) - особый случай. Эта компиляция не показалась бы оригинальной, если бы сочетание, отбор текстов и их компоновка в связный трактат действительно не представляли бы значительной новизны. Во всяком случае, значение обретенное каноническим правом в конце XII и в XIII веке, заставляет рассматривать его в качестве основополагающего элемента <Корпуса> средневекового канонического права, и обратить внимание в направлении столь активного в XII веке интеллектуального центра: Болоньи превратившейся в центр юридических штудий, где развивалась первая из университетских корпораций Средневековья. 

С нашей точки зрения важны две главы из <Декрета Грациана>. Это XXII и XXIII главы из второй части (второй вопрос третьего дела)1. Глава XXII образована интерпретацией или воспроизведением послания папы Григория II Бонифацию, проповеднику из Германии (ок. 732), как я уже отмечал. Она повторяла перечень заступничеств, утвердившийся со времен Августина и Григория Великого: <Души покойных получают избавление четырьмя способами: жертвами священников (мессы), молитвами святых, подаяниями близких людей, постом родственников>. 

Включенный в <Декрет> текст получал большое значение, он легитимизировал действия живых в пользу умерших, утверждал приматевхаристийной жертвы, подчеркивал необходимость посредничества Церкви (священников), поощрял культ святых, санкционировал оборот имуществ (или их выкачивание в пользу Церкви) через пожертвования, выделял роль близких: семьи, телесных и духовных друзей. 

Глава XXIII под названием <До Судного дня умершие получают помощь жертвами (мессами) и даяниями> воспроизводит (за исключением одного, бессмысленного в данном контексте пункта) текст глав CIX и СХ из <Энхиридиона> святого Августина. Приведу здесь этот важный текст: 

В течение промежутка между смертью человека и предвечным воскресением души содержатся в сокровенных вместилищах, где им приходится изведать покой или кару, сообразно заслуженной при жизни во плоти судьбе. 

Тем не менее нельзя отрицать возможность помощи душам покойных посредством молитв их живых близких, ибо ради них принесена жертва Искупителя и раздаются подаяния в Церкви. Но деяния сии полезны лишь тем, кто при жизни заслужил их поддержку позднее. 

Действительно> бывают люди не столь доброй жизни, чтобы не нуждаться в посмертных заступничествах, и не столь дурной, чтобы ими нельзя было воспользоваться. Напротив, есть люди достаточно доброй жизни, чтобы обойтись без них, а другие достаточно дурной, чтобы не иметь возможности воспользоваться ими после смерти. Следовательно, только на этом свете приобретаются заслуги, способные посмертно обеспечить каждому либо облегчение, либо жалкую участь. 

Таким образом, когда алтарные жертвы и даяния приносятся ради всех крещеных покойных, то для тех, кто был вполне добрым> - это есть деяния благодарности; для тех, кто был не совсем дурным, - средствами заступничества; для тех, чья зловредность была полной, будучи не в состоянии облегчить страдания мертвых, они служат для какого-никакого утешения живых. Заступничества обеспечивают достойным или полное прощение, или, по крайней мере, более терпимую форму проклятия. 

В данном тексте два важных момента противоречили рождению чистилища. Во-первых> когда Августин говорит о местах для душ между смертью и воскресением> то эти места есть нечто вроде щелей, укромных мест, вместилищ (receptacula), они - не подлинное пространство} более того - они сокровенны (abdita), что можно понимать в материальном и духовном смысле. В материальном смысле они не поддаются изучению, их трудно, если не невозможно, обнаружить; в духовном - они есть тайна, проникновение в которую, по мнению многих, было непозволительным, если не кощунственным желанием. Представления такого рода возводили препятствия на пути к географии чистилища. 

Во-вторых, упоминание четырех категорий покойных согласно Августину: совершенно добродетельные (valde boni), совершенно дурные (valde malt), не вполне дурные 

(поп valde mali) и подразумеваемые не вполне добродетельные (поп valde boni)* Чистилище будет предназначено этой последней категории, предполагаемой системой Августина, но прямо не упомянутой в этом тексте, либо потребует синтеза в одну категорию двух разрядов не вполне дурных и не вполне добродетельных. 

Таким образом, данный текст, ставший одним из оснований чистилища, со временем обернется его замедлителем. <Авторитарный барьер> - несомненно, одна из причин слабой роли, которую сыграло каноническое право в рождении чистилища. 

Парижский мирской мэтр: епископ Петр Ломбардский 

Относительно проблемы чистилища, равно как и многого другого, мысль Петра Ломбардского, парижского мэтра итальянского происхождения, ставшего епископом Парижа в 1159 году и вскоре умершего (1160) - это мысль середины века с отчетливым уклоном в сторону прошлого и будущего. В своих <Четырех книгах сентенций>, составленных с 1155 по 1157 год, Ломбардский, с одной стороны, сильно, ясно и логически резюмировал предшествовавшие ему точки зрения от отцов Церкви до теологов и канонистов первой половины XII века: Гуго Сен-Викторского, Абеляра, Гильберта Порретанс-кого, Грациана и др. Но с другой стороны, труд этого, не обладавшего большой оригинальностью мыслителя станет <классикой последующих веков>. По словам Ж. де Геллинка, <Сентенции> Петра Ломбардского были <центром перспективы> теологического движения XII века. 

Сущность его взглядов на очищение от грехов в загробном мире находится в двух различных местах его труда, в разделах XXI и XLV четвертой книги <Сентенций>. 

Раздел XXI входит в состав рассуждения о таинствах. После крещения, конфирмации, евхаристии, пространного рассуждения о покаянии, которое завершается в главе о конечном покаянии, доходит очередь до раздела XXI- о <грехах, которые отпускаются после этой жизни>. Затем в самом конце труда раздел XLV о <различных вместилищах душ> занимает свое место в описании конца света: между воскресением и последним судилищем. Почти парадоксально, но эти тексты, комментирование которых, сформирует сущность доктрины великих схоластов XIII века, не составляют последовательного единства. Будущее чистилище было раздвоено: во-первых, от покаяния до индивидуальной смерти, во-вторых, novissima. Чистилище придет именно для того, чтобы заполнить промежуток во временном и пространственном отношении. Ломбардский как бы выделил в пустом промежутке место чистилища. 

В разделе XXI Петр Ломбардский задается вопросом, отпускаются ли некоторые грехи после смерти. Основываясь на Евангелии от Матфея (12:32), Первом послании Павла коринфянам (3:10-15) и, ссылаясь на нетвердое мнение Августина относительно интерпретации текста святого Павла (<О граде божием>, XXI, XXVI), он делает четкое заключение. Текст святого Павла <очевидно внушает, что те, кто строил из дерева, сена и соломы, уносят с собой горючие построения, то есть грехи вениальные, которые должны быть истреблены в очистительном огне>. Есть определенная иерархия между деревом, сеном и соломой; в зависимости от тяжести вениальных грехов, которые они олицетворяют, души умерших будут более или менее быстро очищены и освобождены. Не внося какой-либо новизны, Ломбардец разъясняет ряд моментов: существование очищения от некоторых грехов в период между смертью и Судным днем, отождествление грехов, подлежащих очищению с грехами вениальными, разную продолжительность очистительных кар (огня). 

Раздел XLV еще более важен. Он обращается к вместилищам душ и заступничествам за умерших. Относительно вместилищ он ограничивается цитированием текстов Августина, особенно <Энхиридиона> о сокровенных обителях. В том, что касается заступничеств, он также воспроизводит мнение Августина. Мессы и пожертвования в пользу Церкви полезны для умерших, но действенность заступничеств они должны заслужить своей жизнью и делами. Он повторяет три августинские категории: совершенно добродетельные (valde boni), не совершенно дурные (поп valde malt) и совершенно дурные (valde malt)у применительно к которым заступничества Церкви соответствуют деяниям благодарности, умилостивлениям и просто утешениям для живых родственников. Но Ломбардский добавляет и сближает две категории, следующие из августинской классификации: средне добродетельные (mediocriter boni), применительно к которым заступничества ведут к полному освобождению от наказания, и средне дурные (mediocriter malt), которым они дают смягчение кары. Охватывая оба случая, Петр Ломбардский выделяет примеры <средне добрых> (IV и V главы XLV раздела). Наконец вслед за Августином Ломбардский полагает, что, несмотря ни на что, совсем дурных Бог может различить по степени зла и даже в их вечном аду смягчить им наказание1. Ломбардский сделал знаменательный шаг: не совсем дурные были отделены от совсем дурных и не слиты, но приближены к не совсем добродетельным. Наметилась, если так можно выразиться, перегруппировка к центру, значение которой вскоре обнаружится. 

Второстепенные свидетельства 

Другие сочинения, некоторые даже за рамками периода 1170-1200 годов, когда родилось слово и, соответственно, место чистилище (purgatorium), демонстрировали стремление религиозной мысли второй половины XII века локализовать место посмертного очищения и пространственно дифференцировать этот процесс в загробном мире. 

Роберт Пуллус (или Пуллейн), кардинал в 1134 году, канцлер римской Церкви в 1145-м (ум. ок. 1146), в IV книге своих <Сентенций> в свою очередь задумался о географии потустороннего мира. После утверждения, что ад- это место (infernus... locus est), он поставил вопрос о месте очистительных наказаний. Древние 

1 Decretum Magistri Gratianu p. 1006 sqq. 

отправлялись на временное очищение в преисподнюю, затем переходили в лоно Авраамово, <то есть в высшую сферу, где царил покой>. В наше время, то есть после пришествия Христа, умершие, несущие в себе что-либо, подлежащее сжиганию, испытываются после смерти очистительными карами (purgatoriis poems), а затем идут вблизь Христа, то есть в рай. Зги кары состоят, главным образом, в огне, огне очищающем (ignis purgatorius), сила которого есть нечто среднее между земными муками и инфернальными пытками (inter nostras et inferorum poenas medias). И все-таки Роберт Пуллус остался в глубоком недоумении: 

Но где же осуществляется исправление? На Небе? В аду? Но ведь Небу кажется, не подобает ни мука, ни исправительная пытка, тем паче в наше время. Стало быть, если Небо подобает только добрым, не подобает ли ад только дурным? И если небо отвергает всякое зло, то как ад может принимать некоторое добро? Подобно тому как Бог * предназначил Небу только совершенных, и геенна кажется отведенной единственно для нечестивцев, дабы одна была узилищем виновных, а другое - царством душ. Стало быть, где же те, кому следует принести покаяние после смерти? В очистительных местах. Где места оны? Мне пока не ведомо1. Как долго они там? До отпущения (до искупления грехов). 

Далее Роберт Пуллус утверждал, что ныне очищенные души покидают неадские очистительные места, чтобы отправиться на Небо, подобно тому как очищенные древние покидали свои адские очистительные места, отправляясь прохладиться в лоно Авраамово2. И заканчивал он значением сошествия Христа в преисподнюю3. 

1 . 

2 . 

3 Этот текст находится: PL, 186, col. 823-830, цитируемые тексты - в столбцах 826,827. 

Замечательный текст, направленный на установление связи в географической системе, вводящий историческое и аналоговое измерение в эсхатологию. Текст, пронизанный заботой о локализации, вводящий тему иЫ sunt7. ("где же?") и приходящий к почтительной констатации неведения относительно тайны, окружающей эти сокровенные места. При этом особую роль играет выражение in purgatoriis (подразумевается locis) - <в очистительных> (подразумевается <местах>). Оставалось немного: перейти от множественного числа к единственному, и от прилагательного к существительному, чтобы родилось чистилище. 

Итальянец Гуго Эферский (Гуго из Пизы) в своей книге <О душе, покинувшей тело> (), написанной вскоре после 1150 года, не заходил так далеко. Он цитировал Григория Великого и историю о епископе Феликсе, встретившем привидение в купальнях, но не делал из этого выводов о локализации очищения. В одном фрагменте, напоминающем о Гуго Сен-Викторском, он упоминал о Страшном суде и огненной реке, схожей с волной потопа, которая заполонит землю и небо вместе с людьми, среди которых плохие будут истреблены, а хорошие пройдут сквозь огонь очищения невредимыми. Утверждение Гуго о том, что жертвоприношение освященной гостии приносит помощь <усопшим>1, - прявление архаичной идеи; то же самое просматривается относительно заступничеств. 

Роберт Меленский (ум. 1167), преемник Абеляра вСент-Женевьевской школе в Париже, в своих <Вопросах о посланиях святого Павла>, составленных между 1145 и 1155 годом, бесхитростно повторив вслед за Августином, что очистительные кары будут страшнее любой земной муки, подчеркивал, что эти очистительные кары будут иметь место в будущем, то есть после этой жизни2. 

Зато Петр Селльский совсем близко подошел к чистилищу. Аббат монастыря Сен-Пьер в Селле, возле Труа, 

1 PL 202 col. 201 -202 и 224-226. 

2 R.M. Martin, CEvres de Robert de Melun, t. II, Questiones (theologia) de Epis-tolis Pauli, Louvain, 1938, p. 174,308. 

затем Сен-Реми в Реймсе и, наконец, после Иоанна Соле-берийского, епископ Шартра, где и умер в 1182 году, он составил в 1179-м трактат о монашеской жизни <Школа монастырской жизни> (), где поставил вопрос о местах обитания душ после смерти. <О душа, отделенная от тела, где ты обитаешь? На небе ли? В раю ли? В очистительном огне ли? В аду ли? Если на небе, то ты блаженна с ангелами. Если в раю, то ты в безопасности, далеко от невзгод сего мира. Если в очистительном огне, то ты терзаема карами, однако же ожидаешь избавления. Если в аду, потеряв всякую надежду, то ты ожидаешь не милосердия, но истины и строгости>1. В этом тексте заметна эволюция, которая вскоре приведет к изобретению чистилища. Очистительный огонь уже принят как место, наряду с Небесами, раем, адом. 

Но выражение in purgatoriis, <в очистительных> (подразумевается <местах>), повторяется чаще всего в конце века и даже в начале века следующего, как бы свидетельствуя о поиске локализации, о муках обретения формы, правильного слова. 

В любопытном диалоге, датируемом 1180-1195 годами> <Гельветический спор о лимбе Патриархов> (<Сол* flictus Helveticus de limbo Patrum>), представляющем собой обмен посланиями между Бурхардом Сент-Иоганн-ским, первым аббатом бенедиктинского монастыря Святого Иоганна в Туртале, и Гуго, аббатом бенедиктинского же монастыря Всех Святых в Шаффузе, соперники дискутировали о судьбе душ до сошествия Христа в преисподнюю. Бурхард утверждал, что многие души ушли на небо даже раньше сошествия Христа в преисподнюю, как о том свидетельствует намек из Нового Завета на лоно Авраамово (Лук. 16:22), отождествляемое с миром (Прит. 3:3), покоем (Августин) и сокровенным отдохновением Отчим (Григорий Великий). Гуго при поддержке большинства соучастников дискуссии утверждал, что никакая душа не могла уйти в лоно Авраамово или в рай 

1 Pierre de CeJle, VEcole du doUre, ed. G. de Martel (Sources chretiennes 240), 1977, p. 268-269. Я заменил в переводе огонь очищения на очищающий огонь в соответствии с латинским текстом: in ignepurgatorio. 

раньше сошествия Христа в преисподнюю по причине первородного греха* 

В ходе диалога Бурхард дал отличное определение чистилища, обозначаемого пока что множественным числом- in purgatoriis: <Есть три рода Церквей, одна воинствует на земле, другая ожидает воздаяния в чистилище (чистилищах), другая торжествует с ангелами на Небесах>1. Знаменательное упоминание, в противовес забытому аду, о тройственной церкви, где церковь очищенных, определяемая как церковь ожидания, располагается между землей и небом. Текст содержит двоякое свидетельство: свидетельство прогресса чистилища и его пространственной концепции, а также существования в решительный момент альтернативной концепции, которая имела шансы восторжествовать: чистилище могло бы стать менее инфернальным. Это близко концепции Рауля Рыжего, мало известного автора XII века, который в своих <Гомелиях> (несомненно, конец столетия) в свою очередь говорил о душах, находящихся в чистилище (чистилищах): <Даже будучи временно наказуемы в чистилище (чистилищах), они, тем не менее, уже пребывают в определенной надежде на покой>2. Концепция чистилища как надежды - мы к ней еще вернемся. 

HI Парижские разработки 

Завершим главу двумя выдающимися парижскими мэтрами и канцлерами. В <Пяти книгах сентенций>, написанных до 1170 года, Петр из Пуатье (ум. 1205) ставил вопрос: <Если некто рассуждает таким образом: когда один из двух виновен одновременно в грехе смертном и в грехе вениальном, а другой - только в вениальном, 

1 Conflictus Helveticus De Limbo Patrum, ed. F. Stegmuller in Melanges Joseph deChellinck, II, Gembloux, 1951, p. 723-744. Цитируемая фраза- на странице 737. 

2 Homiliae de tempore* I, 43, PL, 155, 1484. Можно вместо мест (loca) подразумевать наказания (роепае). Я предпочитаю выражение /оса purgatoria, также встречающееся в то время, интерпретировать так in purgatoriis, что в любом случае отражает стремление к локализации. 

I-S71 

равном вениальному греху первого, то они будут караемы неравными наказаниями, поскольку один будет караем вечно, а другой только в чистилище (чистилищах) (in purgatoriis)* и любая очистительная кара (репа purgatoria) будет слабее любой вечной, и один не заслуживает большей кары за свой вениальный грех, чем другой: стало быть, по отношению к нему это будет несправедливо. Это заблуждение. Оба виновных в равном вениальном грехе, заслуживают одинаковой кары за свои грехи, но один будет наказан в этой жизни, а другой в очистительном огне (in igne purgatoria) -, а любое наказание на этом свете - меньше, чем любое наказание очищающим огнем (ignis purgatorii); стало быть, это будет несправедливо по отношению к другому>1. 

Замечательный анализ/ накануне рождения чистилища он собрал весь словарь очистительной сферы, выделил связь между очищением и вениальным грехом, использовал пространственно ориентированное выражение in purgatoriis и продемонстрировал заботу, уже почти маниакальную, об учете покаяния и очищения, которая будет характерной для практики чистилища в XIII веке. 

В недатированной проповеди о поминовении умерших Превостин из Кремоны, (ум. 1210) также использовал выражение in purgatoriis: <Поелику иные претерпевают очищение в чистилище (чистилищах), нам должно заниматься ими, ныне более недостойными, молясь за них, расточая жертвы и даяния>2. Налицо связь между учрежденным клюнийцами в предыдущем столетии поминовением 2 ноября и рождающимся чистилищем, скрепленная чистилищем литургическая цепь между живыми и мертвыми. 

f PL, 211, 1064. 

2 (См.: J. Longcre, CEuvres oratories de moot res parisiensau XII sieck, t II, Paris, 1975. p. 144. л. 16). 

Глава 5 

: место для очищения 

В середине XII столетия огонь имел тенденцию не только напоминать место, но и пространственно воплощать очищение, предназначенное некоторым покойным. Однако этого было недостаточно, чтобы конкретизировать точное пространство загробного мира. Здесь мне придется, не перегружая излишними деталями, увлечь читателя в техническое исследование, которое необходимо в силу концентрации поиска на отдельных местах и кругах выработки христианского учения в XII веке. 

Подходя к моменту появления чистилища как определенного места и, в грамматическом плане, существительного purgatorium (чистилище), я должен коснуться проблемы аутентичности текстов и проблемы датировки. 

mm Между 1170 и 1180 годом: авторы и даты 

В сущности, эрудиты в прошлом, а иной раз вплоть до сего дня, обманывались насчет текстов, ошибочно приписывавшихся церковным авторам, умершим до 1170 года, что заставляло верить в преждевременное рождение чистилища. Чуть ниже я буду говорить о двух текстах, приписывавшихся: один - святому Петру Дамиану, умершему в 1072 году, другой- святому Бернарду, умершему в 1153-м. Начну с выдержки из проповеди, которую до конца XIX века считали трудом Гильдеберта Лаварденского, епископа Манса, одного из главных представителей <поэтического ренессанса> земель по Луаре XII века, умершего в 1133 году. 

Речь идет о проповеди по случаю освящения церкви на тему из псалма 122 (121):3: <Иерусалим, устроенный как город, слитый в одно>. В сравнении, отразившем экстраординарный взлет архитектурного строительства в XI-XII веках, автор проповеди говорит: 

При строительстве города сходятся три элемента. Во-первых, из карьера с помощью железных молотов и ломов великим трудом и потом людей добываются камни; затем, долотом, тесарём и шаблоном они обтесываются, выравниваются, обретают прямоугольную форму; и, в-третьих, укладываются на свое место рукой ремесленника. Точно так же при возведении Небесного Иерусалима должно различать три фазы: отделение, очищение и <местоположение>. Отделение бывает насильственным, очищение очистительным, местоположение вечным. В первой фазе человек пребывает в ужасе и печали; во второй - в терпении и ожидании; в третьей - во славе и ликовании. В первой фазе человек просеивается как зерно, во второй - подвергается пробе как серебро; в третьей - он помещается в сокровищницу... 

Продолжение проповеди разъясняет этот, впрочем, достаточно прозрачный образ с помощью ряда библейских текстов, в том числе Первого послания Павла коринфянам (3:10-15). Первая фаза- это смерть, вторая - переход в чистилище, третья - вхождение в рай. Относительно второй фазы он уточняет, что именно те, кто поступает с деревом, сеном, соломой, проходят искупление в чистилище (in purgatorio). На сей раз слово <чистилище> присутствует в тексте как существительное. Чистилище существует, это первое из мест, куда поступают (временно) избранные, прежде чем отправиться в обетованный им рай. Поскольку автор проповеди упоминает здесь только о пути избранных, то проклятые, которые отправляются прямо в ад, остаются в стороне. Далее он раз- 

1 PL, 171, col. 739sqq. Наиболее интересная часть этого отрывка в латинском оригинале выглядит следующим образом:<... Ad bunc modum in aedifica-tione coelestis Jerusalem tria considerantur, separation, positio. Scparatio est violenta; politic purgatoria, position aeterna. Primum est in augustia et afflic-tione; secundum, in patientia et exspectatione; tertium in gloria et cxsultatione. Per primum (cribratur) bomo sicut triticum; in secundo examinatur bomo sicut argent urn; in tertio reponitur in tbesaurum* (col. 740). 

вивает очень важную идею. Согласно ему, литургический тридуум: канун Дня Всех Святых, День Всех Святых, поминовение умерших - соотносится с помощью небольшой хронологической акробатики с тремя фазами пути избранных покойных. Действительно, канун празднования, день поста, соответствует первой фазе, отделению, но требуется переставить порядок двух следующих дней, чтобы символика была соответствующей. Именно третий день, день поминовения умерших, соответствует чистилищу: <На третий день следует поминовение умерших, для того чтобы проходящие искупление в чистилище, обрели либо полное отпущение грехов либо смягчение наказания1. Снова появляется выражение <в чистилище> (in purgatorio). Венец всему - второй день, который является <торжественным днем, символом избытка радости>. 

Эта проповедь, приписывавшаяся Гильдерберту Ла-варденскому> была в 1888 году восстановлена за ее подлинным автором, Петром Пожирателем, и недавние исследования подтвердили его авторство2. Петр Коместор, 

1 (PL, 171, col 741). 

2 Haureau in Recherches de theologie ancienne et medievale, Ш, 1932, p. 54-66. A. Landgraf in Recherches de theologie ancienne et medievale. III, 1932, p. 292-306, 341-372. A. Wflmart in Revue benedict inc, 47,1935, p. 12-51. M. M. Le-breton in Bulletin dinformation de Itnstitut de Recherche et dHistoire des lex-res, 2 (1953), p. 25-44. Шнейер в 1972 г. (см.: Repcrtorium, der lateinischen sertnones des Mittclalters fur die Zcit von 1150-1350, t IV, 641) признал за Петром Пожирателем авторство 85-й проповеди () из старого издания Божандра (1708). Авторство Гильдеберта еще раз отметил Минь (PL, 171, col. 739 sqq). Ф. Долбо любезно сравнил для нас два древнейших манускрипта, известных до сего дня. Он подтвердил авторство Петра Пожирателя и отрывок in purgatorio (Ms Angers 312 93030. f. 122 v° - оба конца XII в.). Но он обнаружил более древний манускрипт (Valenciennes, Biblioteque municipale 227 (218) f. 49), в котором отсутствует часть фразы in purgatorio polintur. Поразительно, что Иозсф Нтедика, в общем весьма сведущий, писал о Гильдеберте: <Он был, вероятно, первым, кто употребил слово purgatorium* (см.: UEvohition de la doctrine du purgatoire chez saint Augustin, Paris, 1966, p. 11, n. 17). О Петре Пожирателе см. также: I. Brady 

или Мандукатор, иначе говоря, Пожиратель, поскольку, по словам современников, был большим охотником до чтения книг, являлся учеником Петра Ломбардского. Став ректором Парижской церкви, преподавал в школе Нотр-Дам после возвышения Ломбардского в епископат в 1159 году и умер, вероятнее всего, в 1178 или 1179 году. Он был одним из первых, если не первым, кто дал глоссу, комментарий к <Книге изречений> Ломбардского. Оставил богатое наследие. Его проповеди трудно датировать. Зато можно утверждать, что трактат <О таинствах> (), в котором также затрагивается вопрос о чистилище, был написан в 1165 - 1170 годах. 

В нем Петр Пожиратель относительно покаяния отметил прежде всего, что очищение избранных осуществляется более или менее быстро в очистительном огне (in ignispurgatorio) в зависимости от тяжести грехов и покаяния, а также ссылался на Августина (<Энхиридион>, 69). Далее он отвечал на вопрос, может ли покаяние, которое не могло быть исполнено в этой жизни, быть совершено в ином мире. Бог, будучи милостив и справедлив, в силу своего милосердия прощает грешников, которые не должны караться слишком тяжкой карой, иначе говоря, карой вечной. Но принимая во внимание справедливость, он не оставляет греха безнаказанным. Последний должен быть наказан либо человеком, либо Богом. Но раскаяние сердца может быть столь сильным, что, даже если оно не завершилось покаянием на этом свете, умерший может быть пощажен очистительным огнем (immu-niseritab igne purgatorio). Зато тот, кто умер без покаяния, караем вечно. Другой вопрос: если по небрежению или неведению священника человеку назначено покаяние, несоразмерное тяжести его прегрешений, то достаточно ли ему исполнения этого покаяния, или Бог может после смерти назначить ему дополнительную кару в очистительном огне (in igne purgatorio)? Здесь снова, согласно Пожирателю, все зависит от степени раскаяния. Если оно достаточно велико, то может избавить от дополнительного наказания, но это зависит от оценки Бога. Следующий вопрос непосредственно касался чистилища: "Что такое очистительный огонь и кто должен проходить чеpes него?" (Quid est ignis purgatorius, et qui tint transituri per eutnf). Петр Пожиратель отвечал, что одни говорят, будто это огонь <материальный>, а не <простейший>, не тот огонь, для которого топливом является дерево, но огонь> существующий в подлунном мире, после дня судилища он исчезнет как и все преходящее. Для других этот огонь есть не что иное, как само наказание. Если его называют огнем, то только потому, что оно сурово и жгуче, как огонь. Но поскольку наказание может быть губительным и вечным, а в данном случае последнее не верно, то этот огонь называют очистительным, иначе говоря, не истребляющим, но очищающим через временное наказание, а не через вечную кару. В любом случае, добавлял Петр Пожиратель, каким бы ни был этот огонь, надо верить, что христиане, хотя и не все, пройдут через него. Речь идет о тех, кто не завершил покаяния в этой жизни. Но одни страдают больше других, некоторые избавляются от этого огня скорее, чем другие, в зависимости от тяжести прегрешений и покаяния и согласно силе раскаяния. Только совершенные избегают, как считается, огня очищения, ибо, несмотря на то, что никто не может быть без грехов вениальных, однако же усердие любви (fervor caritatis) способно уничтожить в них вениальные грехи1. 

Возможны два объяснения этих текстов. Или текст первой проповеди был подретуширован переписчиками, редактировавшими манускрипты, или же Пожиратель вообще не говорил о чистилище, а употреблял традиционное выражение <в очистительном огне>: in igne purgatorio. Достаточно было добавить (или пропустить) короткое слово igne. В таком случае автор становился бы всего лишь еще одним свидетелем неизбежности возникновения чистилища и емуоставалась бы заслуга установления прямой связи близкого чистилища с литургией начала ноября. Но мне представляется более вероятным, что Петр Пожиратель действительно употребил существительное чистилище и, таким образом, стал если 

1 Pierre Je Mangeur De Sacramentis, De penitentia, chap. 25-31, ed. R.M. Martin in Spicilcgium sacrum Lovaniense, XVII, appendice, Louvain, 1937, p. 81-82. 

не изобретателем> то, до крайней мере, одним из первыл примени тел ей неологизма> связанного с развитием, по-моему, революционным, географии потустороннего. Два элемента- помимо древности манускриптов- могут подкрепить такую гипотезу. Петр Пожиратель занимал центральное место среди парижской интеллигенции. Ибо для меня нет сомнения, что чистилище родилось именно в этой среде- а точнее, в школе монастыря Нотр-Дам-ле-Лари. С другой стороны, Коместора называли <одним ив самых оригинальных умов> своего времени (Оро). Этот малоизученный и малоизвестный интеллектуал мог сыграть новаторскую роль в той области, где его учитель Петр Ломбардский ставил проблемы в формулировках, допускающих дальнейшее развитие. Согласно этой гипотезе, до НТО года употреблялось расхожее тогда выражение <очистительный огонь> и, развивая свои идеи между 1170 годом и годом кончины, он использовал неологизм, рождение которого приходится, таким образом, на десятилетие 1170-1180. Гипотеза вполне согласуется с другими свидетельствами, которые, не будучи абсолютно убедительными, шли в том же направлении. Прежде чем рассмотривать их, я хотел бы дополнить наше досье об идеях Коместора относительно промежуточного времени между смертью и воскресением, приведя текст, затрагивающий на сей раз вопрос о лоне Авраомовом. 

Текст этот взят из самого известного труда Петра Пожирателя, которому он обязан прижизненной и посмертной, на все оставшееся Сред невековье, ела вой: <Схоластической истории>. В 103 главе <Схоластической истории> он воспроизвел и прокомментировал историю бедного Лазаря и скверного богача (Лук. 16). <Лазарь, - утверждал он, - был помещен в лоне Авраамовом. В сущности, оно находилось в верхней части инфернального места {in superiori marginc infernilocus), где есть немного света и нет никаких материальных наказаний. Именно там, вплоть до нисхождения Христа в преисподнюю, обретались души избранных. Место сие, из-за царящего там спокойствия, было названо лоном Аврамовым, подобно тому, как мы говорим о материнском лоне. И было дано ему имя Авраама, ибо он был первым путем веры {prima credent! )...>. 

<Историческое> определение лона Авраамова, помещенного между временами патриархов и схождением Христа в преисподнюю. Подобно тому как Христос закрыл преисподнюю, люди Средневековья собирались закрыть лоно Авраамово, которое сохранилось в Новом Завете, Впредь, в сущности, промежуточные пространство и время будут заполнены только чистилищем, но поскольку ощущалась потребность в чем-то похожем на лоно Авраамово для дохристианских праведников и умерших некрещеными младенцев, то впредь прибежищем будут два дополнительных места потустороннего мира: лимб патриархов и лимб младенцев. 

Вторым (а в хронологическом порядке, возможно, первым) теологом, который заговорил о чистилище как таковом, был О дон из У река на (именуемый также Эдом из Суассона)2. Он был одним из наиболее значительных наставников своего времени. Вслед за Ломбардским, учеником или, по мнению других, противником которого он был, он создал очень деятельную, пережившую его школу. Он придал решающий импульс вопросу (question характерному схоластическому жанру, доведенному им до завершенной формы <истинного диспута, где роли распределялись между двумя различными особами> (Ландграф). Одон из Урскана, будучи магистром школы Нотр-Дам-де-Пари, удалился в конце жизни в цистерци-анское аббатство Урскан (в Эн), где и умер в 1171 году. Его ученики издали его <Вопросы> в виде отдельных сочинений. 

Именно в одном из этих сборников, вышедших под именем Одона из Урскана, мы встречаем чистилище в вопросе о <Душе в чистилище> (

1 PL, 198, col. 1589-1590. 

2 Прояснить реальность мешает факт наличия ко второй попоит ic XII в. в Париже нескольких Одонов, или мэтров Одонов, один на них был ректором с 1164 no 1168 г. См.: М. М. Lebreton in Bulletin de Г Instil и i de Reeherches et d%Histoire des Jextcs, 3,1955, p. 33-54. 

Душа, отделенная от тела, тотчас поступает в чистилище (intrat purgatorium statim); там она очищается, стало быть, извлекает пользу. Противоположное мнение: она претерпевает эту кару против своей воли, стало быть, пользы не извлекает. 

Далее следовало несколько аргументов относительно возможности приобретения заслуг от претерпевания этой кары. Затем делался вывод: 

Истинно, что некоторые души по отделении от тела тотчас вступают в очистительный огонь (statim intrant purgatorium quemdam ignem), но там очищаемы не все, лишь некоторые. Все, кто туда вступает, подвергаются каре. Тогда не лучше пи было именовать огонь сей карающим (punitorius), а не очищающим {purgatorius), но он приобрел самое благородное слово. Среди душ, которые вступают туда, одни очищаемы и караемы, другие - только караемы. 

Очищаемы и караемы те, кто принес с собой дерево, сено и солому; иное дело те, кто вольно или невольно в конечном счете не покаялся в своих вениальных грехах или не исповедался в них, захваченный смертью врасплох. Только караемы те, кто после исповеди и покаяния во всех грехах умерли до исполнения покаяния, назначенного им священником; они не очищаются, ибо никакой грех им не прощен, по крайней мере, они не очищаются в широком смысле, ибо очищение есть синоним избавления от должной кары. <Быть очищенным> говорится в собственном смысле о ком-то, кому грех прощен; таким образом, средне добродетельные тотчас вступают в чистилище (hi ergo qui sunt mediocriter boni, statim intrant purgatorium). 

Собеседник оживлял дискуссию постановкой следующего вопроса: 

Если умирающему, раскаивающемуся во всех своих грехах, священник говорит: освобождаю тебя от всякой подобающей тебе кары, даже от той, которую ты должен претерпеть в чистилище (in purgatorio), то будет ли он, тем не менее, наказан в чистилище? 

Ответ наставника: 

Вот род вопроса, на который Бог ответил бы лучше (чем я). Я могу сказать единственно, что священник должен действовать разумно. 

Далее следовала показательная фраза: 

Поскольку огонь сей кара материальная, то находится он в некоем месте. Но где находится оное место, я оставляю сей вопрос без ответа1. 

В данном тексте поражает разнородность словаря, если не идей. То речь идет о чистилище, то об очистительном огне. Утверждается локализованный, пространственный характер чистилища, либо указанием на него, либо сведением его к месту, где должен находиться огонь. И завершается все признанием неведения о локализации этого места. 

Эти констатации подтверждают мнение А. М. Ландграфа: <Вопросы> той эпохи, в частности, те, что приписываются Одону из Урскана, являлись компиляцией <Вопросов> нескольких авторов с вымышленной, трудно проверяемой идентификацией2. 

Резонно предложить следующее объяснение: <Вопросы>, приписываемые Одону из Урскана были составлены на основе записей лекций этого наставника, но форма (в том числе и словарь) их была пересмотрена, а некоторые идеи, не принадлежащие Одону, введены при редактировании, осуществленном, несомненно, между 1171-м, 

1 . ЭТИ опубликованы 

2 A. M. Landgraf in Reeherches de theologie ancienne ct medicvalc, 6,1934, p. 368-393, а также 7, 1935, p. 113-128, На стр. 117 седьмого тома Ландграф высказывается о вопросах, изданных Питрой, и цитирует работы: М. Chossat 

годом смерти Одона, и примерно 1190-м, возможно даже в десятилетие 1171-1180 годов. Там, где Одон вел речь еще только об очистительном огне, его ученики говорили уже о чистилище. Пространственная привязка места ПРИНИМАЛИСЬ как факт установленный> но локализация оставалась неопределенной. Выражение mediocriter boni (<средне добродетельные>), восходящее, несомненно, к Петру Ломбардскому, выявляет другую грань системы. 

Фальсификатор чистилища 

Пора рассмотреть два текста, которые, несомненно, поднимают больше всего проблем, особенно второй. Первый приписывался святому Петру Дамиану, знаменитому отшельнику и итальянскому кардиналу первой половины XI века, но это сомнительное авторство уже опровергалось историческими исследованиями1. 

Вторым является проповедь, которая приписывалась святому Бернарду, умершему в 1153 году, и ученые, издавшие полное собрание трудов святого Бернарда, отец Жан Леклерк и Аири Роше подтвердили его авторство, указав При этом, что собрание , в котором находится этот текст, не позволяет говорить 

0 его подлинности с той определенностью, какую дают другие собрания проповедей святого Бернарда. Я же убежден, что эта проповедь не принадлежит святому Бернарду2. Если предположить, что основа ее аутентич- 

1 О. L Blum, St. Peter Damian: His Teaching on the Spiritual Life. Washington, 1947; /. Ryan 

2 Уже Partohgie latinc приписывала эту проповедь Николаю Клерво-скому (PL, 184, 1055-1060) при том, что ее можно обнаружить под именем Петра Дамиана в этой патрологии в томе 144, 835-840. Это проповедь по случаю праздника св. Николая, который был одним из <патронов чистилища>. Проповедь, приписываемая св. Бернарду, включена в полное собрание его трудов, изданное Ж. Леклерком и А.-М. Роше (Opera, VI/1, р. 255-261). О проповедях De divcrsis, приписываемых св. Бернарду, и, в частности, о 42-й проповеди, см.: Н.-М. Rochals такжеа 

на, значит, она претерпела формальные модификации, очевидно весьма значительные. Во-первых, мне пред* ставляется невозможным говорить о чистилище как о месте, обозначавшемся именем существительным раньше 1153 года. Во-вторых, совершенное выражение системы трехчастного пространственно определенного потустороннего мира, представленное в этом тексте; <Есть три места, обретаемых в качестве предназначения душами умерших в зависимости от соответствующих заслуг: ад, чистилище, небо>, - кажется мне еще более невероятным в первой половине XII века, когда господствовала, как мы видели, весьма значительная неопределенность относительно устройства того света. 

Прежде чем формулировать гипотезы, рассмотрим тексты. Темой обеих проповедей является существование пяти сфер в естественном и сверхъестественном мире. 

Первой является сфера dissimilitude* неподобия Богу, создавшему человека по своему образу и подобию, от которого человек отклонился через первородный грех. Этой сферой является земной мир. 

Второй сферой выступает монастырский рай. <Воистину монастырь есть рай> - такова одна из многочисленных фраз, обнаруживающихся текстуально в обеих проповедях. Подобное возвеличивание монашеской жизни превращает монастырь в место блаженства уже на этой земле. 

Третья - сфера искупления. Сама по себе она состоит из трех разных> в зависимости от заслуг покойных, мест. Их обозначение в обеих проповедях не совпадает, хотя речь идет об одних и тех же местах. В проповеди псевдо-Петра Дамиана речь идет о небе, местах инфернальных и местах очистительных (caelum* loca gehennalia* loca purgatoria), В проповеди псевдо-Бернарда, как мы уже видели, речь идет об аде, чистилище и небе (infernus, purgato-rium, caelum)* перечисляемых к тому же в ином порядке. 

Четвертой оказывается сфера геенны. Можно поставить вопрос, чем эта сфера отличается от инфернальной части третьей сферы. Этому нет удовлетворительного объяснения ни в одной из проповедей. Тем не менее, по-видимому, объяснение должно сменять порядок от одной к другой проповеди. В проповеди псевдо-Петра Дамиана инфернальные места третьей сферы предназначены, по-видимому, для грешников, умерших в состоянии смертного греха, а четвертая инфернальная сфера является скорее обиталищем нечестивых. В проповеди псевдо-Бернарда, напротив, ад третьей сферы отведен для нечестивых, это сказано совершенно определенно, тогда как четвертая инфернальная сфера предназначена для дьявола и его (злых) ангелов, а также подобных ему людей, иначе говоря, преступных и порочных. 

И наконец, пятая сфера есть сфера сверхнебесного рая, где блаженные лицезреют Святую Троицу, как говорит псевдо-Бернард, это есть град великого Царя, то же самое утверждает псевдо-Петр Дамиан. 

При большом сходстве эти два текста вариативны. Дабы не наскучить читателю, приведу пример только одной, третьей сферы, в которой обретается наше чистилище. 

Псевдо-Петр Дамиан 

Итак, покинув мир и порядок жизни избранной (монастырь), перехожу в третью сферу, каковой является сфера искупления. Здесь отец милосердный испытует детей своих, тронутых порчей, как испытуют серебро; он ведет через огонь и воду, чтобы привести к успокоению (refrigerium, Пс. 66/65). Должно различать три места, в кои распределяются души в зависимости от различия их заслуг. На небо немедленно взлетают те, кто использовал телесное вместилище как узилище, сохраняющее человеческую сущность незапятнанной и чистой. Напротив, Псевдо-Бернард Третья сфера суть сфера искупления. Существует три места, в кои распределяются души в зависимости от различия в заслугах: ад, чистилище, небо. Те, что пребывают в аду, не могут обрести искупления, ибо в аду нет никакого искупления. Те, что пребывают в чистилище, ожидают искупления, но должны прежде претерпеть пытку либо жаром огня, либо суровостью холода, либо всякой иной жестокой карой. Те, что на Небесах, наслаждаются радостью лицезрения Бога, братья Христа по сути, сонаследники во славе, подобные в вечном блаженстве. Поелику первые те, кто до самой кончины творил деяния, достойные смерти, немилосердно отправляются в инфернальные места. Те, кто не относится ни к тем, ни к другим, но находится между ними, кто совершал смертные грехи и с приближением смерти покаялся, но не завершил покаяние, недостойные быть немедленно в радости, но равно недостойные гореть вечно, получают в удел свой места очистительные, где они бичуемы, но не до бессознательности (? insipientia), дабы по выходе оттуда переместиться в царство. За тех, кто на небесах, нет необходимости молиться, ибо они молятся за нас, а не мы за них. За тех, кто в аду, молитвы бесполезны, ибо закрыты для них врата милосердия и запретна для них надежда на спасение. Зато ради тех, кто исправляется в местах очистительных, надо неустанно молиться, помогать им через жертву (мессу) {sacrificio singular!), дабы Отец милосердный быстрее претворил их наказание в покаяние, их покаяние в прославление. Ступай за ними с сокровенным чувством любви и возьми с собой сострадание. 

не заслуживают искупления, а третьи в искуплении не нуждаются, нам остается идти среди посредственных из сострадания, будучи в единении с ними в силу человеческой природы. Я вниду в оную сферу пи посмотрю на сие великое явление (Исх. 3:3), коим благой Отец, ради превознесения сынов своих, оставляет их в руках искусителя не для убиения, но ради очищения; не из гнева, но по милосердию; не для истребления, но ради наставления, чтобы впредь не были они сосудами гнева, готовыми тс погибели (Рим, 9:22--23), но сосудами милосердия, приготовленными к славе. Итак, восстану я, дабы помочь им: буду взывать моими стенаниями, умолять моими воздыханиями, заступничать моими молитвами, угождать жертвоприношением, (мессой) {sacrificio singulari) ради того, чтобы, на тот случай если Господь видит и судит (Исх. 5:21), обратил он тяготу в упокоение, страдание в славу, побои в венец. Сими обетами и им подобными покаяние их может быть сокращено, их тяготы завершены, их наказание упразднено. Проходи же, верующая душа, сферу искупления, и узри там происходящее и в промысле оном возьми с собой сострадание. 

Несмотря на расхождения между этими двумя текстами, более всего поражает аналогичность структуры и мышления, подкрепляемая рядом идентичных выражений. Одним из главных отличий является использование понятия loca purgatoria (очистительные места) псевдо-Петром Дамианом и понятия purgatorium псевдо-Бернардом. 

Тут можно было бы предположить, что авторы данных текстов пользовались одним и тем же источником либо один из них, скорее всего псевдо-Бернард, был знаком со вторым текстом и испытал его сильное влияние, Эту гипотезу я бы не стал поддерживать. Специалисты по Петру Дамиану уже выдвигали идею, что автором подложной проповеди Петра Дамиана мог быть Николай Клервоский, известный как <искусный фальсификатор> (, по выражению Ф. Дресслера). Николай, будучи секретарем святого Бернарда, как известно, фабриковал фальшивые тексты святого Бернарда. Девятнадцать проповедей, безосновательно приписываемых Петру Дамиану, находятся в оригинале в одном манускрипте Ватиканской библиотеки, где они соседствуют с проповедями святого Бернарда (или приписываемыми святому Бернарду). Разумеется, 42-я проповедь там отсутствует, но сосуществование этих двух собраний проповедей наводит на размышления. Я подозреваю, что автором обеих проповедей был Николай Клервоский, гениальный фальсификатор, стилизовавший одну из них под Петра Дамиана, другую - под святого Бернарда1. 

Хотя эти проповеди не являются произведениями знаменитых святых, которым они приписывались, зато это великолепные памятники - ив этом качестве абсолютно достоверные- рождения чистилища и формирования системы тернарного потустороннего мира: Небеса, чистилище, ад. Возможно, псевдо-Петр Дамиан был предшественником; таким образом, объясняется выражение loca purgatoria, тогда как текст псевдо-Бер- 

1 О Николае Клервоском, кроме уже упомянутой статьи Ж. Риана, см.: A. Steiger in Revue bencdictine, 66,1956 и, в частности, p. 275, п. 39. 

нарда был составлен, когда чистилище (purgatorium) уже существовало. Если же оба текста сработаны одним и тем же фальсификатором, то он вдохновлялся произведениями, несомненно, подлинными: возможно, Бернардова схема проповеди сознательно или бессознательно придавала каждому псевдоавтору внешне соответствующий словарь, хотя выражение loca purgatoria еще не встречалось в первой половине XI века, равно как и слово purgatorium в первой половине XII столетия. То, что этим фальсификатором был Николай Клервоский, хронологически вполне возможно. Два самых древних манускрипта, где обнаруживаются проповедь псевдо-Бернарда и слово purgatorium, были, весьма вероятно, скопированы в конце третьей четверти XII века1. А Николай Клервоский умер после 1176 года. Таким образом, мы снова приходим к десятилетию 1170-1180 годов. 

Автор проповеди, приписываемой святому Бернарду, будь он компилятором или фальсификатором, составил текст, соответствующий духу великого цистерцианца* Последний действительно имел вполне пространственное восприятие потустороннего мира. В четвертой проповеди, на освящение Церкви, <О трояком доме>, он пускался в такие излияния по поводу рая: <О, дивный Дом, предпочитаемый возлюбленным крышам, желанным папертям! Под сенью крыш стенают в покаянии; на папертях вкушают радость; в тебе же - насыщаются славой...>,2 

1 Мадам М. К. Гаран любезно согласилась рассмотреть два манускрипта из трех древнейших (Paris, Bibliotheque nationale, ms latin 2571 и Cam-brai 169). <Тот факт, - пишет мне она, - что святость св. Бернарда не фигурирует в титуле и выступает объектом корректировки в exKbris, позволяет уверенно датировать манускрипт периодом до его канонизации в 1174 г. Но возможно, незадолго до этой даты, ибо почерк уже довольно ломаный и вполне мог бы датироваться третьей четвертью XII в. Что же касается манускрипта из Камбре, то его почерк и особые признаки тоже говорят о второй половине века>. 

2 Saint Bernard, Opera, ed. J. Leclercq, H. Rochais, V, 383-388 и, особенно, 386. Проповедь 78 De diversis на ту же тему показалась мне скорее очевидным и упрощенным плагиатом св. Бернарда, чем вполне аутентичным текстом. Но это не более чем впечатления. Я не занимался по поводу ее какими-либо исследованиями. См.: В. de Vregille 

Первые побывавшие в чистилище: святой Бернард 

По иронии истории святой Бернард, мнимый отец чистилища, которому, однако, следует отказать в авторстве <этого измышления>, первым восповзовался плодами верования в новое место. Послание Николая Сент-Ал-банского Петру Селлскому, а стало быть, предшествовавшее смерти последнего в 1181 году и относящееся, вероятно, к И180-1181 годам, утверждает, что святой Бернард совершил кратковременный переход через чистилище, прежде чем войти в рай. Зачем святому очищение? Святой Бернард выступал против понятия непорочного зачатия Девы, будучи большим почитателем Марии. Сторонники этого верования, чтобы нанести удар по измышлениям и подорвать позиции противников, настаивали на том, что за это легкое заблуждение аббат из Клерво должен быть (милосердно) наказан. Тема прохождения через чистилище известных людей распространится в XIII веке. По-видимому, святой Бернард ознаменовал открытие этой серии. Филипп Август, правивший в 1180-1223 годах, станет первым из королей Франции, пропущенных через чистилище. 

Решительную связь святого Бернарда с рождением чистилища можно обнаружить в любопытном цистерцианском манускрипте конца XII века, являющемся одним из самых первых сборников exemplay анекдотов, вставлявшихся проповедниками в проповеди и сыгравших, как будет видно, очень большую роль в распространении чистилища в XIII веке. 

Глава XXXIV, посвященная иллюстрации посмертных наказаний душ (налагаютсякарытяжкиевесьмачистилище 

1 Речь идет о латинском манускрипте 15912 из Национальной библиотеки Парижа. Мадам Жоржета Л а гард любезно согласилась сделать выписки, которые я резюмирую здесь. Выражение in purgatorio встречается на листе 64в, exethplum - в жизнеописании св. Бернарда на листах 65с-66а. 

торые мы почитаем весьма легкими>, представлено несколько видений. Это еще одно свидетельство существования чистилища, как слова и верования. Среди видений одно приводится как факт жизни святого Бернарда. Вот сам анекдот. 

Некий брат, вдохновленный благими намерениями> но слишком сурового поведения по отношению к другим братьям и менее снисходительный, чем следовало бы* скончался в монастыре Клерво. Несколько дней спустя после его смерти он явился человеку божию (святому Бернарду) в скорбном виде и с жалкими ужимками, внятно показывая, что не все идет согласно его желаниям. Бернард спросил, что с ним сталось, и услышал жалобу, что его подвергли четырем пыткам. При этих словах он получил толчок сзади и быстро скрылся из виду-человека божия. Последний с великими стенаниями вскричал ему вослед: <Прошу тебя, во имя Господа дать мне поскорее знать о твоем положении>. Он принялся молиться и просил братьев, известных ему большой святостью, вознести за этого брата евхаристийную жертву и тоже помочь ему. И не двинулся с места до тех пор, пока спустя несколько дней как просил, не был уведомлен через новое откровение, что оный брат сподобился получить утешение и избавление>. 

Этот анекдот наряду с другими, присутствующими в том же манускрипте, является древнейшим известным мне памятником в жанре историй о явлении душ из недвусмысленно называемого чистилища, которые будут популяризировать верование в новое место потустороннего мира в XIII веке. Здесь я отмечу только, что речь идет о весьма особом привидении, строго поднадзорном, подверженном двойному контролю: со стороны истязателей на том свете, которые сводят до минимума его появление, и со стороны заступников на этом свете, требующих от него точного отчета. 

Теперь пора обобщить свидетельства о слове <чистилище>, неопровержимо доказывающие его существование в последние годы XII и первые годы XIП века. Они исходят, главным образом, от теологов. 

Первые теологи чистилища: Петр Певчий и Симон из Турне 

Мне представляется, что человеком, интегририровав-шим чистилище в систему и теологическое образование, был Петр Певчий, роль которого в становлении схоластики становится все более признанной. Этот умерший в 1197 году магистр парижской школы Нотр-Дам был, несомненно, из тех, кто, глядя на менявшийся вокруг в своем экономическом порядке, в социальных и политических структурах, в своем менталитете мир, теоретически осмыслил и увидел в причинных связях новации урбанистического и монархического мира1. 

Чистилище упоминалось в его <Сумме о таинствах и советах души> () - и снова в связи с покаянием. Рассуждая о вени-альном грехе, Петр Певчий пришел к утверждению, что в подобных случаях налагается определенная кара в чистилище (inpurgatorio). Далее он ополчался против тех, кто считал, что проклятые, прежде чем отправиться в ад, тоже проходят через чистилище (perpurgatorium), где очищаются и прощаются. Это абсурдно, возмущался Певчий, ибо в таком случае положение избранных не лучше положения проклятых. Далее Петр Певчий переходил к основному пункту: <Следует различать места для добродетельных и места для порочных после сей жизни. Для добродетельных это либо рай (patria) тотчас, если при них нет ничего, подлежащего выжиганию, либо сначала чистилище (purgatorium), а потом рай - для тех, например, кто несет с собой грехи вениальные. Для порочных не предусмотрено приемного покоя, они идут прямо в ад>. Далее Певчий утверждал, что чистилище принимает одних только предопределенных (избранных), и снова приводил разные мнения. Есть, ^например, такие, кто говорит, будто порочные идут не иначе как через чистилище, но истинное чистилище не для них, им достается просто перевалочный пункт на пути в вечный огонь. Другие говорят, что вени- 

1 См.: J. Baldwin, Masters, Princes and Merchants. The Social Views of Peter the Chanter and his Circle, 2 vol., Princeton, 1970. 

1 Pierre le Chantre, Sumrna de Sacmmentis et Animae Consiliis. ed. J. A. Du-gauquier in Analecta Mediaevalia Namurcensia, 7,1957, p. 103-104. 

2 /ДО* p. 125-126. 

3 Pierre le Chantre, Summa de Sacmmentis... 3C par tie, Ш, 2a. LSber casuum conscictiae in Analecta Mediaevalia Namurcensia, 16,1963, p. 264. 

4 PL, 205, col. 350-351. Дата 1192 г. была предложена здесь: D. Van den Eynde 

альный грех карается вечной казнью в случае конечного непокаяния в момент смерти. Но, говорил Певчий, непокаяние есть причина, при отсутствии которой проклятия не произошло бы, но оно не является причиной самого проклятия. В этих нескольких параграфах существительное purgatorium постоянно, а точнее девять раз, повторяется. Это слово и идея, по крайней мере в Париже, очевидно, стали обиходными, и система ад - чистилище-рай, по-видимому, вполне утвердиласы. 

В другом месте , касаясь вопроса об искуплении вениальных грехов, Петр Певчий напоминал: <Наставники наши говорят, что вениальный грех искупается наказанием чистилища (per репат purgatorii), но не покаянием>. Однако Певчий не разделял такого мнения. Существительное <чистилище> было употреблено дважды в нескольких строках2. В третьей части, говоря о совести, Петр Певчий отвечал на вопрос: может ли подаяние искупить вениальные грехи? <Есть два чистилища: одно в будущем, после смерти, и оно может быть уменьшено, во-первых, служением месс, во-вторых, прочими благодеяниями. Другое чистилище есть налагаемое покаяние, и оно равно может быть сокращено тем же способом>. Здесь очевидно, что Певчий, считая чистилище совершенно признанным, не всегда видел его как пространство, в последнем отрывке это уже не место, а состояние3. В другом, быть может более известном своем произведении, , датируемом иногда 1192 годом, Петр Певчий задавался вопросом о количестве и качестве покаяния способного уравновесить очистительный огонь. И употреблял на равных термины <очистительный огонь> и <чистилище>, что было обычной практикой для того времени и будет еще встречаться в XIII веке4. 

Другой знаменитый парижский профессор, Симон из Турне, умерший в 1201 году, ученик О дона из Урскана, оставил <Диспуты> (). Этот жанр, введенный в моду Абеляром и, несмотря на враждебность консерваторов (святого Бернарда.? Гуго Сен-Вик-торскогоу Иоанна Солсбери некого, Стефана из Турне), вошедший в преподавание теологии во второй половине XII века, был включен Петром Певчим в библейскую экзегезу. Симон из Турне высказался о чистилище в трех диспутах1. 

В сороковом диспуте он отвечал на вопрос: можно ли продолжать приобретать заслуги после смерти? Некоторые утверждали, что можно приобретать заслуги страданиями, претерпеваемыми в чистилище. Здесь употреблено выражение".<в чистилищах> (in purgatoriis), которое уже встречалось выше. Но Симон, враждебно настроенный по отношению к этой концепции, подчеркнув, что после этой жизни нет места, где можно было бы приобретать заслуги, четырежды употребил в ответе слово <чистилище>: два раза при упоминании о страдании чистилища (passio purgatorii), один раз в рассуждении о каре чистилища (репа purgatorii) и один раз, намекая на переход через чистилище (transeundo purgatorium). В пятьдесят пятом диспуте два вопроса касаются чистилища. Один: может ли огонь очищения быть вечной карой? Другой: можно ли благодаря заступничеству Церкви полностью избавиться от чистилища? На первый вопрос Симон отвечал несколько обиняком, подчеркивая, что проблема состоит не в разведении вениального и смертного греха, но в том, чтобы знать, было ли совершено покаяние перед смертью или нет. На второй он отвечал утвердительно, указав, что умерший может иметь прижизненную заслугу, позволяющую полностью избежать чистилища, благодаря заступничеству Церкви, он может даже обладать заслугой, позволяющей не входить в чистилище (пе intraret 

1 J. Warichez Les de Simon de Tournai. Textc inedit. Lou-vain, 1932. Диспуты XL, LV и LXXIII находятся на страницах 118-120, 157-158, 208-211. 

purgatorium). Очевидно, что в этом диспуте Симон из Турне весьма определенно использует слово purgatorium - существительное означающее место, и выражение <очистительный огонь> (ignispurgatorius), описывающий претерпеваемую там кару. 

Наконец, в семьдесят третьем диспуте Симон отвечал на вопрос, в чистилище или в аду души подвергаются каре материальным огнем? Он называл чистилище либо существительным purgatorium, либо более старой формой in purgatoriis (<в чистилищах>, подразумевая место). Ответ же его состоял в том, что в аду будет телесный огонь, а в чистилище должен действовать огонь духовный, метафорический, кара очень суровая, ибо такой огонь является самой тяжкой из телесных кар. 

Следует отметить, что еще один знаменитый парижский профессор, Петр из Пуатье, умерший в 1205 году, использовавший в тексте своих <Сентенций> весь арсенал старинных, предшествовавших слову <чистилище> выражений, употреблял и это существительное, если, конечно, переписчик не пропустил слово <огонь> (ignem): <Они пройдут через чистилище (transibunt per purgatorium)^. 

Последнее свидетельство появления существительного purgatorium в самом конце XII века: его присутствие в тексте уже не теологическом, но агиографическом. Речь идет об одном месте в житие святого Виктора, мученика Музонского, определяющего чистилище (purgatorium) как место сожжения, как узилище очищ-ния2. Прежде чем представить некоторые тексты и некоторые проблемы, которые кажутся мне важными для освещения значения рождения чистилища в конце XII - начале XIII века, пора, быть может, подвести итог этому рождению. 

1 PL, 211, col. 1054. См.: Ph. S. Moore, The Works of Peter of Poitiers. Master in Theology and Chancellor of Paris (1193-1205), Publications in Mediaeval Studies, Notre-Dame lnd, 1,1936. 

2 Vie de saint Victor, martyr de Mouzon in Revue historique ardennaise, t. IX, p. 61. 

ми Парижская весна и цистерцианское лето 

Я собрал максимально возможное количество документов из разных частей христианского мира, особо рассмотрел труды, исходящие из главных центров интеллектуальной и культурной активности на стыке XII-XIII веков. Так что мне представляется возможным со всей основательностью утверждать, что верование и само слово <чистилище> было выработано и введено в оборот двумя центрами. Первым, и наиболее деятельным, был парижский интеллектуальный центр, в частности кафедральная школа, школа капитула Нотр-Дам - невозможно переоценить ту доминирующую роль, которую она играла до тех пор, пока интеллектуальное оживление не сместилось на левый берег, в новый университет, особенно в среду нищенствующих доминиканских и францисканских наставников. 

Уже значительное теологическое движение на левом берегу предшествовало и питало в XII веке, особенно в его первой половине, это развитие. Сен-Викторское и Сент-Женевьевское аббатства были его главными вдохновителями. Надо ли напоминать имена и блеск школ Гуго Сен-Викторского и других викторинцев, Абеляра и его учеников? 

Но интеллектуальный всплеск возник благодаря учению и трудам Петра Ломбардского в кругу магистров и ректоров школы Нотр-Дам, прежде всего Одона из Урскана, Петра Пожирателя, Петра Певчего. В сердце Парижа времен Людовика VII и юного Филиппа Августа, в соприкосновении с менялами на мостах, с владельцами судов, курсирующих по Сене, с ремесленниками и работным людом (человеческий товар уже перемалывался рынком рабочей силы на Гревской площади) великие истины христианства переосмысливались и заново формулировались в творческом порыве. Мир кипения идей, бурной дискуссии, мирного столкновения мнений. Студенты воспринимали то, что лихорадочно писали мэтры в своих сводах вопросов, теологических трактатах, комментариях, где, несмотря на авторитет нескольких выдающихся магистров, уже было не вполне ясно, кто автор той или иной идеи, где сталкивались самые разные, доведенные иной раз до абсурда позиции: <одни говорят...>, <другие полагают...>, <иные считают...>. Это было лучшее время схоластического всплеска. Оно будет недолгим. С 1210 года Церковь и монархия начнут прибирать процесс к рукам. Заполыхают костры, пожирая книги и людей. Просто ради острастки. Схоластике предстояло пережить свои великие дни, свою величайшую славу в XIII веке. Но интеллектуальные соборы и великие суммы века Людовика Святого стали весьма упорядоченными памятниками, лишенными отступлений и искрометности. Впрочем, этого будет мало для цензоров того века, в 1270 и 1277 годах парижский епископ Этьен Тампье обратится против всего, что выглядело оригинальным и новым, на Сигера Брабантского, которому вменяли в вину то, чего он не говорил, на Фому Аквинского, не столь смелого, как принято считать. Чистилище родилось в обстановке схоластической весны, в момент исключительной креативности, отмеченный эфемерным слиянием городского интеллектуализма и монастырского идеала. 

Второй породившей чистилище средой было, в сущности, Сито. Не важно, что чистилище изобрел не святой Бернард. Особое внимание, которое цистерцианцы уделяли отношениям между живыми и мертвыми, новый импульс, который, оспаривая, но зачастую продолжая Клюни, они придали литургии начала ноября, объединявшей святых и умерших, - всё это подводило их к границам чистилища. 

Все остальное, несомненно, сделали связи с городскими интеллектуальными кругами. Многие университетские мэтры, особенно парижские, Одон из Урскана* Петр Пожиратель, Петр Певчий, Ален из Лилля, окончили свои дни в цистерцианских монастырях. Именно на стыке этих двух сред между 1170 и 1200 годом, возможно в десятилетие 1170-1180 годов, и уж безусловно в последнее десятилетие века, появилось чистилище. 

Чистилище в борьбе против ереси 

Следует отдать должное и третьему фронту: антиеретической борьбе. На рубеже XII и XIII веков ряд церковных авторов внесли особый вклад в рождение чистилища. Этих авторов объединяла борьба против еретиков и использование нового чистилища как орудия борьбы. Чистилище, как многие другие верования, родилось не только от позитивных тенденций, от рефлексии интеллектуалов и давления снизу, но и от негативных побуждений, в борьбе против тех, кто в это не верил. Факт борьбы подчеркивает, что чистилище было тогда важной ставкой. Именно в борьбе против еретиков в XII-XIII веках, против греков в XIII-XV веках, против протестантов в XVI-XVII веках римская Церковь оттачивала учение о чистилище. Непрерывность атак на чистилище со стороны противников официальной римской Церкви впечатляет. Все они считали, что судьба людей на том свете может зависеть только от их заслуг и воли Божьей. Стало быть, со смертью подводится черта. Покойные идут сразу (или через последнее судилище) в рай или ад, а между смертью и воскресением не существует никакого искупления: значит, нет никакого чистилища и бесполезно молиться за умерших. Для еретиков, не любивших Церковь, это было лишним поводом для отрицания какой-либо ее роли после смерти и отрицания такого расширения ее власти над людьми. 

Мы уже упоминали еретиков Арраса, с которыми в начале XI века бился Герард из Камбре. Проблема вновь возникла в начале XII века. Можно привести случай Петра из Брюи, против которого знаменитый клюнийский аббат Петр Достопочтенный написал трактат. Еще более радикальный ученик упомянутого еретика, монах, впоследствии бродяга Генрих, проповедовал в Лозанне и Мансе (ок. 1116) и в ряде других неизвестных мест идеи, продолжавшие линию аррасцев, которые обернулись его арестом в 1134 году и предстоянием перед Пизанским собором. Анонимный трактат первой половины XII века стремился опровергнуть Генриха и его сторонников. Он приписывал противникам идею, будто <ничто не способно помочь мертвым, кои с момента смерти становятся либо проклятыми, либо спасенными>, объявляя ее <откровенно еретической>. Опираясь на совокупность традиционных аргументов Церкви (2 Макк. 12:41-45; Мат. 12:31; 1 Кор. 3:10-15; святого Августина), он утверждал существование двух огней: огня очистительного и огня вечного. <Есть грехи, - уверял он, - подлежащие грядущему отпущению (на том свете) благодаря подаяниям друзей, молитвам верующих или же посредством очистительного огня>1. 

Здесь мы вновь обнаруживаем святого Бернарда. В проповеди о <Песни Песней>, составленной в 1135 году и переписанной около 1143-1145 годов, Бернард ополчался на еретиков, которые <не верят в очистительный огонь после смерти и считают, что душа, после отделения от тела, идет либо на покой, либо на проклятие>. Согласно обычной позиции Церкви Бернард трактовал еретиков как опасных зверей, заявляя с презрением благородного клирика: <Сии суть мужланы безграмотные, вполне презренные>. Он пытался найти им название, согласно обыкновению, по имени их лидера, но, за неимением такового, сами они бесстыдно именовали себя апостоликами. Они отвергали брак, крещение, молитвы за мертвых, культ святых и придерживались вегетарианства (не ели ничего происходящего от коитуса, а стало быть, животных). Святой Бернард, опираясь на Евангелие от Матфея (12:32), противопоставлял им не неизвестное еще тогда чистилище, но очистительный огонь, отстаивая действенность заступничества за мертвых2. 

<Аррасская> линия очевидна, даже, допуская отсутствие прямого континуитета и филиации. Отвержение чистилища встретится в конце XII - начале XIII века у новых еретиков: вальденсов и катаров. Враждебность по отношению к чистилищу сделается частью их 

1 R. Manselli трудфундаментальныйсмвересяхОе 

2 Saint Bernard. Opera, vol. II, p. 185. См. введение издателей Ж. Лсклерка и А. Роше: vol. I, p. IX. 

религиозных систем, различных, несмотря на присутствие традиционных еретических элементов. Но в данном пункте позиция всех новых еретиков была практически одинаковой: живые не способны ничего сделать для мертвых, заступничество бесполезно. У катаров доктрина метемпсихоза, несомненно, исключала чистилище, поскольку имела ту же самую функцию <временного> очищения. Первым текстом в этом споре, по-видимому, был текст аббата иремонтрантов Бернарда из Фонткода, между 1190 и 1192 годом написавшего <Книгу против вальденсов> (). Слово <чистилище> в ней не употреблялось, но система трех мест того света изложена с совершенно новой отчетливостью1. 

В десятой главе Бернард из Фонткода ополчался на тех, <кто отрицает очистительный огонь и утверждает, что дух (spiritus) после своего отделения от плоти идет либо на небо* либо в ад>. Он противопоставлял им три авторитета: Первое послание Павла коринфянам, <Энхиридион> Августина и 14-ю главу Книги пророка Иезекииля, где Господь говорит, что молитвы праведников не смогут спасти народ неверный, но он должен спасать себя сам. Комментируя святого Павла, он утверждал, что его слова применимы <к огню грядущего очищения>. Комментируя Августина, он заявлял, что Господь отпускает грехи либо при крещении и в огне преходящих (посюсторонних) терзаний, либо в огне очищения. Комментируя Иезекииля, он заключал, что Господь велит отправлять неверный народ в очистительный огонь. 

Самый интересный момент обнаруживается в одиннадцатой главе. Некоторые еретики утверждали, что ду- 

1 PL, 204,795-840 (главы 10и 11 на 833-835 полосах). Ср.: A. Paschows-ky, К. V. Selgc, Quellcn zuz Gcschichte dcr Waldenscs, Gott in gen, 1973, а также L. Verrees in Analecta praemonstratensia, 1955, p. 5-35. Ж. Гонне считает, что эти идеи <исповедовались, по крайней мере первоначально, скорее всего, другими сектами, а не вальденсами>, см.: G. Gonnet in Colliers de civilisation midievale, 1976, p. 309-345. 

хи покойников до последнего судилища не поступают ни на Небеса, ни в ад, но приемлются в иных вместилищах. Бернард утверждал, что они ошибаются: <В сущности, есть три места, приемлющих лишенные плоти духи. Рай приемлет духи совершенных, ад- вполне порочных, очистительный огонь - тех, кто не является ни вполне добродетельным, ни вполне порочным. Таким образом, совершенно доброе место приемлет всех совершенно добродетельных; место презлое приемлет веек совершенно порочных; место посредственное принимает всех средне порочных, оно менее жестоко, чем ад, но хуже, чем мир>1. 

Бернард из Фонткода не знал чистилища, он знал только очистительный огонь. Но последний уже стал местом, потустороннее между смертью и последним судилищем стало тройственным, и впервые оно (чистилище) было определено как место дважды промежуточное: топографически и в судебном порядке. 

Эрмангод из Безье известен плохо (существовал целый ряд одноименных персонажей), но его трактат против вальденсов (<Сопгта Waldenses>) датируется, скорее всего> последними годами XII или самыми первыми годами XIII века. В семнадцатой главе он выступал против извращенного мнения некоторых еретиков, уверявших, что молитвы святых не помогают живым, умершим же не помогают пожертвования и молитвы живых. В пику им Эрмангод утверждал, что есть три категории покойных: вполне добродетельные, которые не имеют нужды в помощи, вполне порочные, которым ничем нельзя помочь, ибо в аду нет искупления, и третья категория - те, кто не являются ни вполне добродетельными, ни вполне порочными, которые исповедовались, но не завершили своего покаяния. Эрмангод не только не использовал слова <чистилище>, но и не употреблял однокоренных с purgare слов. Он утверждал, что умершие третьей 

1 <Ггш quippe sunt loca quae spiritus a carne solutos resipiunL Paradisus rcsi-pit spiritus perfectorum. Infer mis valde malos. Ignis purgatorionis cos, qui пес valde boni sunt пес valde mail Et sic, valde bonos suscepit locus valde bonus; valde malos locus sum me malus; mediocritcr malos locus mcdioa iter malus, id estlevior inferno, sec pejor mundo* (PL, 204, col. 834-835), категории <суть не проклятые или немедленно спасенные, но наказуемые в ожидании спасения>1. 

<Сумма против еретиков> начала XIII века, безосновательно приписываемая Превостину из Кремоны, парижскому ректору, умершему около 1210 года, обвиняла еретиков, так называемых пассагинов, в отказе от молитв за умерших. После опровержения их взглядов с помощью истории о бедном Лазаре и скверном богаче и переноса в предшествующее схождению Христа в преисподнюю прошлое существования лона Авраамова, <или лимба ада>, занимавшего верхний ад по отношению к аду среднему и аду нижнему, псевдо-Превостин дал свое решение проблемы молитв за умерших. Молиться следует <за средне добродетельных, которые обретаются в чистилище, не ради того, чтобы они стали лучше, но ради того, чтобы они скорее получили избавление, и за средне порочных не ради их спасения, но чтобы они претерпевали меньшие кары>. Псевдо-Превостин, оставаясь, таким образом, вполне августинцем, проводил различие между очищением в чистилище, которое существует, и <более терпимым проклятием>, имеющим, вероятно, место в аду. Католическое учение о заступничестве опиралось, с его точки зрения, на следующие авторитеты: Вторую книгу Маккавейскую (12), стих их Притчей Соломоновых (11:7): <Со смертью праведника, надежда не исчезает^ согласно комментарию Беды (PL, 91, 971) и особенно Евангелие от Матфея (12:32), <где прямо сказано, что иные грехи прощаются в жизни будущей>. Стало быть, надо молиться за умерших2. 

Ален из Лилля стоит особняком. Прежде всего, в данном случае речь идет о мэтре первого плана3. Будучи преподавателем нарождающегося университета в Мон-пелье (ум. 1203), он включился в борьбу против ерети- 

1 Пес 

2 ТЫ Sum ma contra hacrcticos ascribed to Praepositiuus of Cremona, ed L N. Garvin, L. A. Corbett, Notrc-Dame (Ind.), 1958, особенно p. 210- 211. 

3 См. фундаментальное исследование: M.-Th. dAlverny, Alain de Lille Textes inedits avec une introduction sur sa vie et ses aeuvres, Paris, 1965. 

ков, вальденсов и катаров, но в своем трактате <Против еретиков> (<Соптта Haereticos>) он <не затронул вопроса о чистилище>1. Зато он взялся за эту проблему в своих трактатах о покаянии и наставлении. 

В своей <Сумме об искусстве наставления> (), ведя речь о покаянии, он утверждал: <Есть троякий огонь: очистительный, испытующий, окончательный. Чистилище суть отпущение (грехов), испытание- проверка (tentatio), окончательность- вечное проклятие... Очистительный огонь двояк: он имеет место на этом свете (это покаяние) и после жизни (это очистительная кара). Если мы очищаемся в первом, то избавляемся от второго и третьего; если мы не испытали первого, мы испытаем второй. Первый, чистилище, исключает два других. Очистительный огонь есть лишь тень и отражение второго, и так же как тень и отражение огня материального не доставляет никакой боли, так же и огонь покаяния не является жгучим по сравнению со вторым, очистительным огнем> - здесь он ссылался на Августина2. Единственное, что интересовало, таким образом, Алена из Лилля, - это покаяние, и во времена экстраординарной эволюции покаяния он отождествлял огонь земного терзания, предусмотренный Августином, с покаянием на этом свете. 

В трактате о покаянии, , составленном после 1191 года, пространная версия которого - одна из многих- записана между 1199 и 1203 годом, Ален задавал себе вопрос, может ли Церковь через посредничество епископа или священника при отпущении грехов освободить от покаяния. Идеи Алена могут показаться озадачивающими: для него очистительный огонь, собственно говоря, был огнем посюстороннего покаяния, он ограничивал власть епископа или священника освобождением от очистительного наказания, иначе говоря, покаяния; при этом Церковь была бессильна по ту сторону смерти, у клириков XIII века будет другое чувство3. 

1 G. Gonnet in Cahiers de civilisation midievale, 1976, p. 323. 

2 Summa de arte praedicatoria, PL, 210,174-175. 

3 Liber poenitcntialisy ed. G. Longere, t. 2, Lonvain - Lille, 1965, p. 174-177. 

В этих текстах Ален из Лилля, пользовавшийся одно временно традиционным и новым словарем, говорил как об очистительном огне (ignispurgatorius), очистительной каре (poena purgatoria), так и о чистилище в собственном смысле слова. В частности, он использовал это существительное в одном особенно интересном вопросе, который я прокомментирую ниже по поводу <времени чистилища>: <Спрашивается, будет ли тот, кто должен был семь лет исполнять (посюстороннее покаяние) и не исполнил его, в течение семи лет пребывать в чистилище. Ответим: вне всякого сомнения, он исполнит сие покаяние в чистилище, но сколько времени ему пребывать там, знает лишь тот, кто взвешивает наказания на весах>. Это означало постановку проблемы пропорциональности наказаний в чистилище, открытие потусторонней бухгалтерии. 

Промедление канонистов 

Христианский мир второй половины XII века будоражило еще одно современное теологическому всплеску с центром в Париже интеллектуальное движение: оживление канонического права. Его интеллектуальным> институциональным и политическим центром стала Болонья. Я упоминал об этом в связи с главным текстом <Декретом> Грациана (ок. 1140). Однако при рождении чисти> л ища каноническое движение выглядело странно отсутствующим. В общем это отмечал уже Ландграф: <Мы не можем скрывать, - писал он в 1948 году, - что в целом канонисты, не склонные к систематическому продвижению прогресса в теологии, довольствовались чаще всего тем, что шли следом>. Некий канонист, автор одного из первых комментариев к <Декрету> Грациана, <SUMMA

1 Liber poenitentialis, p. 177: . 

2 A.M. Landgraf, Einfuhrung in die Geschichte der theologischen LHetatur tier FrUhscholastik, Ratisbonne, 1948. Есть французский перевод 1973 г. 

1 Цит. по: А. М. Landgraf, Dogmengeschichte der Friihscholastk, IV/2, Katis-bonne, 1956, p. 260, n. 3. 

2 Согласно манускрипту; Paris, Bibliotheque nationale, ms latin 3891, fob 183 v° (сведения любезно предоставлены отцом П. М. Ги). 

3 Цит. по: A.M. Landgraf, Dogmengeschichte..., IV/2, p. 261, n. 6. 

4 Johannes Teutonicus, fol. CCCXXXV v, CCCXXXVI. 
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coloniensis> (<Кёльнская сумма>), 1169 года, рассуждая о заступничестве за умерших и, стало быть, о чистилище, признаёт: <Я не трактовал этот вопрос, поскольку он касается больше теологов, чем канонистов>1. Таким образом, ничего удивительного, что крупный канонист конца XII века Угуччионе (или Угуччио) Пизанский, утверждая в своей <Сумме декретов> (), завершенной между 1188 и 1192 годом, что время очищения простирается от момента смерти до времени последнего судилища, напоминал, что Августин говорил о местах тайных, сокровенных (этот текст воспроизводит <Декрет> Грациана) и признавал, что и он того не ведает: 2. 

Однако подобное умолчание не затянется, ибо канонисты вскоре поймут, что этот важный и актуальный вопрос касается и их тоже. В первые годы XIII века Сикар из Кремоны, умерший в 1215 году, комментируя Грациана, а тем самым Августина, писал: <Следует понять, что речь идет о пребывающих в чистилище, но иные полагают, что речь идет о подвергаемых мукам в чистилище, коих все кары могут быть смягчены>3. Любопытно, что на манускрипте , о котором я говорил выше, некая рука XIII века начертала схему Си кардия Кремонского, исправляя тем самым признание автора <Суммы> в неведении. Чистилище и его система были представлены, например, в глоссах, которые Иоанн Тевтон и к, умерший в 1245 году, составил о <Декрете> Грациана вскоре после 1215 года. Иоанн воспроизвел текст святого Августина и <Декрета> о тайных местах, которые сокрыты от нас, но он утверждал, что заступничество за срдене добродетельных позволяет им быстрее избавиться от огня чистилища4. 

Около 1200 года: чистилище утверждается 

Я выделяю трех авторов, которые в начале XI11 века резюмировали новую систему потустороннего, подводящую итог рождению чистилища. 

Послание и проповедь Иннокентия III 

Первым был папа Иннокентий III (1198-1216). Примечательно, сколь быстро понтифик принял новые концепции. В послании архиепископу Лионскому в 1202 году папа еще был сдержанным. Он оставлял на усмотрение прелата выводы, которые следует извлекать из августинского различения (воспроизведенного в <Декрете> Грациана) между четырьмя категориями покойных: совершенно добродетельные, совершенно порочные, средне добродетельные и средне злые - и относительно действенности заступничества живых через посредство Церкви для совершенно добродетельных в качестве актов благодарности, для совершенно порочных ради утешения живым, для средне добродетельных в порядке искупления и для срдене порочных ради облегчения1. Но в проповеди по случаю Дня Всех Святых о двух серафимах, трех воинствах и пяти местах, где пребывают духи мертвых, он становится более определенным. 

Два серафима есть два завета. Три воинства есть Церковь-победительница на небе, Церковь воинствующая на земле и Церковь, <которая ютится в чистилище>. Первая действует в превознесении, вторая - в борьбе, третья - в огне. Именно эту третью имеет в виду Павел в Первом послании коринфянам. Есть также пять мест, где обретаются человеческие души. Высшее суть место совершенно благих, низшее-место совершенно дурных; среднее место для тех, кто и благ и дурен: между высшим и средним местами есть место для посредственно благих; между средним и низшим местами есть места для посредственно дурных. Высшее место - это небо, где пребывают блаженные. Низшее - это ад, где пребывают проклятые. Среднее - это мир, где есть и праведники и грешники. Между высшим и средним находится рай (земной), где живут Енох и Илия, которым предстоит умерть. Между средним и низшим (имеется чистилище), где караются те, кто не совершил покаяния на этом свете или повинен в нескольких вениальных грехах. Несмотря на наличие пяти мест, воинств только три. Те, кто пребывает в раю, хотя и принадлежат к божьему воинству, сами по себе воинства не образуют, ибо их только двое. Воинство середины сегодня ныне возносит хвалы воинству, побеждающему на небе, а завтра совершает молитвы ради тех, кто пребывает в чистилище. Тут Иннокентий Ш добавил замечание психологического порядка: <Действительно, кто не воздал бы охотно хвалы неделимой Троице ради святых, молитвами и заслугами которых мы надеемся быть поддержаны, дабы и нам однажды быть там, где они есть? Кто не совершил бы охотно молитвы неделимой Троице ради умерших, будучи и сам должным умереть, кто не сделал бы в этой жизни ради другого то, чему он желал бы быть содеяну ради него самого после смерти?" И в конце папа прославлял торжество праздника Всех Святых. 

1 PL, 217, col. 578-590. Вот главный отрывок: . 

Текст поразительный, в нем несколько раз упоминается чистилище и Иннокентий III дает в символической традиционной форме самое полное, самое ясное, самое связное выражение, заключающее целое человечество от рождения до скончания времен в совершенную систему, земная часть которой развивается под, строгим контролем Церкви. Сама Церковь становится тернарной. Августин различал Церковь <странствующую> и церковь <небесную>, XII век выдвинул новые термины: <воинствующая> Церковь (выражение пущено в оборот Петром Пожирателем) и Церковь <торжествующая>. Иннокентий III добавляет к этому Церковь чистилища, предрекая третий элемент, который под именем Церкви <страдающей> дополнит позднее церковную триаду. Это был триумф рационализации системы пяти мест, изложенной псевдо-Петром Дамианом и псевдо-Бернардом. Впрочем, понтифик восхищался их прекрасным распорядком: <О! Сколь установление оного порядка разумно и спасительно!>2 

Чистилище и исповедь: Фома Чобхэмский 

Второй текст представляет собой выдержку из <Суммы для исповедников> англичанина Фомы Чобхэмско-го, получившего образование в Париже в окружении Петра Певчего. У меня еще будет случай вернуться к исповеди, ее связям с рождением чистилища, ее влиянию на решения Четвертого Латеранского собора (1215), к составлению учебников для исповедников, свидетельствовавших о перевороте в духовной жизни, о новых проблемах совести людей, об умножении их вопросов о мире посюстороннем и потустороннем и усилиях Церкви ради сохранения контроля над новым обществом. 

1 Ch. Thouzellier in Etudes dhistoire du droit canonique, tome II, Paris, 1965, p. 1407-1424. 

2 О quam rationabilis et salubris est hujus obscrvantiae institutio, PL, 217, col. 590. 

<1. живыхвзаступничестваидоачистилищесФомыЧобхэмскогописаласьнезадолгоЧетвертогоЛатеранскогособорабылазаконченавскорепосленегоЧистилищеупоминалосьсвязизаупокойнымимессами> 

Далее <Сумма> отвечала на вопрос, имеет ли заупокойная месса какую-либо действенность применительно к проклятым в аду, основываясь на 110-й главе <Энхи-ридиона> Августина, где говорится о <более терпимом проклятии>. Фома Чобхэмский выразил мнение, согласно которому под <проклятием> надо понимать <кару в чистилище, ибо ничего нельзя сделать для проклятых в аду>2. 

Как видно, чистилище упоминается здесь как признанный и принятый факт, это чистилище интегрировано одновременно в литургию и в порядок покаяния. Связи между живыми и мертвыми укреплялись. 

Старый и новый словарь потустороннего 

Требовалось, наконец, адаптировать новую географию иного мира к старой терминологии потустороннего. Многих занимал вопрос, что означают применительно к чистилищу библейские выражения <львиный зев>, <рука ада>, <пропасть адская>, <места мрака>, <тартар>. В одном из трудов, составленном около 1200 года (упомянуты Петр Певчий и Превостин), автор, возможно Пага-нус из Корбея, заявлял, что в молитве <избавь их души 

1 Thomas de Chobham, Summa Confessorum, ed. F. Broomfield, Louvain - Paris, 1968, p. 125-126. 

2 Ibid., p. 127. 

Manuscrit Paris, Bibliotheque nationale, ms latin 14883, folio 114, цит. no: A. M. Landgraf, Dogmengeschichte... IV/2, p. 281, n. 61. аЦа 

от львиного зева, от руки ада, от пропасти адовой> речь идет об очистительном огне, соответственно более или менее сильном1. Жоффруа из Пуатье (ум. 1231) в своей <Сумме* даст другое объяснение: <Скорее следует говорить, что есть разные обители в чистилище: одни именуемы темными местами мрака, другие- рукой ада, третьи - львиным зевом, а иные - тартаром. Церковь же просит, чтобы души умерших были избавлены от сих кар>2. 

Итак, очистительное место, в свою очередь, разделилось. Слово Иоанна (14:2): <В доме Отца Моего обителей много>, пригодное для всего потустороннего мира, было применено, в свою очередь, к новому пространству того света. Развертывалось, осмелюсь сказать, распределение участков в чистилище. 

Глава 6 

Чистилище между Сицилией и Ирландией 

От видения Дритхельма до видения Карла Толстого воображаемые путешествия в загробный мир - люди Средневековья считали их <подлинными>, даже если они являлись во <сне> (sommia), - были путешествиями живых, душа которых оставляет тело, а потом возвращается на землю. Эти видения не прекращались на протяжении всего XII века, а последнее - Чистилище святого Патрика- определит решающий этап рождения чистилища в двойной географии: земной и потусторонней. 

Кроме того, появился другой тип рассказов, который в XIII веке подхватит и широко распространит чистилище. Это были рассказы о явлениях живым умерших, претерпевающих очистительные кары и приходящих просить у этих живых заступничества или предупредить о необходимости исправления во избежание очистительных наказаний. В сущности, это было продолжение историй из IV книги <Диалогов> Григория Великого, но теперь привидения оказывались на земле уже не ради очищения от остаточных прегрешений, но в порядке кратковременного чрезвычайного отпуска, на время одного сновидения. 

Монастырские видения: призраки 

Явления такого рода отмечались главным образом в монашеской среде, что совсем не удивительно, поскольку чтением Григория Великого- его <МогаДа>, а также 

<Диалогов>, вторая книга которых <раскрутила> святого Бенедикта, - особенно усердно занимались в монастырях. А монахи во времена боязливого отношения к сновидениям (на это указывал Григорий Великий, а Петр Дамиан подтвердил в XI веке) были привилегированными получателями голосов, видений, явлений, как наиболее способные противостоять дьявольским наваждениям, подобно святому Антонию, и наиболее достойные воспринимать подлинные и поучительные послания Бога. 

Так, например, в сочинении XXXIV, второй части трактата <О различных явлениях и чудесах> (), написанного между 1063 и 1072 годом, равеннец Петр Дамиан* один из гигантов итальянского отшельничества, ставший в 1060 году кардиналом, трепетно относившийся к памяти об умерших в обрядности отшельнических групп в качестве <молитвенных общин>, сообщает о двух явлениях душ, претерпевающих очистительные кары2. Первая история, по словам информатора, священника Иоанна, произошла в Риме, незадолго до ее записи. В ночь на праздник-Успения Девы Марии, когда римляне молились и пели литании в церкви, одна женщина, будучи в базилике Санта-Мария-де-Кампителло, <увидела свою куму, умершую около года назад. Поелику из-за давки в толпе ей не удалось окликнуть куму, она устроилась в укромном углу так, чтобы не проглядеть выхода из базилики. Едва кума вышла, женщина тотчас спросила ее: "Не ты ли это, моя умершая кума Мароция?" Та ответила: "Это я". - "А как ты можешь находиться здесь?" Она ответила: "До сего дня, я была скована тяжкой карой, ибо еще в юном возрасте, поддаваясь соблазну распутного сладострастия, я совершала постыдные деяния с девушками моего возраста и, увы! по забывчивости, хотя я исповедова- 

1 Текст см.: Migne, PL, 145, col. 584-590 с добавленными издателем названиями глав, зачастую анахроничными (например, libcrat а роет purgatorii). О Петре Дамианс и поминовении умерших см.: F. Dressier, Pctrus Damianu Leben and Werk, Rome, 1954. О смерти в монашеской среде см.: J. Leclercq in Revue Ma-billon, XLV, 1955, p. 165-180. 2 PL, 145, 186, 188. 

лась перед священником, не принесла за то положенного (покаяния). Но ныне госпожа мира расточала за нас молитвы и меня освободили из мест наказания [de locis 

poenalibus), и своим заступничеством ныне она вырвала из пыток такое множество> что оно будет превыше всего населения Рима; вот почему мы обходим святые места, посвященные преславной Богматери, дабы возблагодарить ее за столь великое благодеяние". Когда собеседница усомнилась в правдивости рассказа, она добавила: "В подтверждение подлинности всего сказанного, знай, что, в точности* через год в день нынешнего праздника ты умрешь. Если же не случится и ты будешь жить дальше, то сможешь обвинить меня во лжи". При этих словах она исчезла с глаз. Обеспокоенная предсказанием смерти, женщина вела с тех пор более благоразумную жизнь. Но через год, в канун того же праздника она заболела и в самый день праздника умерла, как ей было предсказано. Самое страшное, что следовало из этого извлечь, состоит в том, что за проступок по забывчивости эта женщина вплоть до вмешательства пречистой Богматери подвергалась пытке>. 

Поразительный по силе воздействия рассказ обозначил вступление Девы Марии в очистительные места. В конце XI века, когда мариальный культ, которому предстоял ошеломительный успех, начинал свой запоздалый подъем на Западе, Дева уже утвердилась в качестве главной помощницы умерших из будущего чистилища. 

Другую поучительную историю Петр Дамиан пересказывает со слов Рейнодия, епископа Кумского, в свою очередь узнавшего ее от преподобного епископа Гум-берта Сент-Руффинского, уже покойного. <Один священник, спавший в ночной тиши, услышал в видении зов умершего кума: "Я покажу зрелище, которое не может оставить тебя равнодушным". И он проводил его в базилику святой Цецилии, в атриуме которой они увидели святых Агнессу, Агату, саму Цецилию ихор многочисленных сияющих святых дев. Они подготавливали великолепный престол более высокий, чем стоявший вокруг его, и вот святая Дева Мария с Петром, Павлом и Давидом в сопровождении светлого сонма мучеников 

и святых взошла на приготовленный ей престол, ка в этом столь святом собрании царила тишина и все почтительно оставались на ногах, некая нищенка, облаченная, однако же, в меховую шубу, бросилась к ногам непорочной Девы, умоляя ее сжалиться над покойным патрицием Иоанном. Троекратно повторив свою мольбу и не получив никакого ответа, она добавила: "Госпожа моя, владычица мира, ведомо тебе, что я та несчастная, которая голая и дрожащая лежала в атриуме твоей великой базилики (Санта Мария Маджоре). Он (патриций Иоанн), едва заметив, сжалился и укрыл меня собственной меховой шубой". Тогда блаженная Богоматерь изрекла: "Человек, за которого ты молишь, обременен великим множеством преступлений. Но было у него два добрых качества: милосердие бедным и смиренное почитание святых мест. Воистину, часто приносил он на собственных плечах масло и хворост ради озарения моей церкви". Прочие святые подтвердили, что он делал то же самое и для их церквей. Владычица мира распорядилась привести патриция в собрание. Тотчас скопище демонов приволокло Иоанна в путах и кандалах1. Тут Богоматерь повелела освободить его и приобщить к разряду святых (избранных). Но приказала сохранить снятые с него узы для другого, пока живого человека>. После церемонии под руководством Павла в его церкви, <священник, коему было сие видение, проснулся, и сон закончился>. 

Как в этой, так и в предыдущей истории места наказания и орудия пытки (loca poenalia, lora poenalia) могли быть будущим чистилищем, поскольку, вне всякого сомнения, были не адского происхождения. Но и места и кары имеют вполне инфернальный характер, подчерк-* нутый присутствием демонов, а не ангелов. 

В одном из своих посланий Петр Дамиан сообщает другую историю со слов Мартина, весьма набожного человека, удалившегося в Камальдулскую пустынь: был 

1 Латинский текст настойчивым и реалистическим образом уточняет: poenalibus undique loris astrictum et ambientium catenarum squaloribus ve-hementer attrium. 

в монастыре ad Pinum, близ моря, один монах> который, будучи тяжко обременен грехами> получил долгое и суровое покаяние. Он попросил одного брата, связанного с ним тесной дружбой, помочь ему и разделить тяжесть его покаяния. Тот, будучи жизни безупречной, согласился, но, полагая, что у него много времени для исполнения обещания, умер. Спустя несколько дней после смерти он явился во сне кающемуся монаху, который осведомился о его положении. Умерший сообщил, что не по своей вине его участь скверна и сурова, ибо, избавленный от собственных ошибок, он до сих пор обременен проступками сотоварища. Он испросил помощи живого брата и всего монастыря. Монахи дружно усердствовали в покаянии, и умерший явился вновь, на сей раз с безмятежным и даже счастливым видом. Он объявил> что благодаря молитвам братьев не только вырван из муки карательной, но чудесным решением десницы Всевышнего недавно приобщен к среде избранных. Таким образом, заключает Петр Дамиан, <милосердие Божие наставляет живых посредством умерших>1. 

Почти столетием спустя клюнийский аббат Петр Достопочтенный в своем трактате (между 1145 и 1156) привел <видения и откровения покойных>, которые он собрал и постарался объяснить. Он полагал, что в его время явлений стало больше, а их предсказания, с его точки зрения, сбывались. Во всяком случае, именно так говорили многие люди, достойные веры2. 

В числе этих ужасающих и интригующих призраков был и тот мертвый рыцарь, который явился священнику Этьенну с просьбой об искуплении двух злодейств, в которых он забыл исповедаться, и вернувшийся с благодарностью за освобождение от претерпеваемых мук3. Петр Достопочтенный, верный читатель Григория Великого, не будет пытаться локализовать каким-либо иным образом посмертное очищение от грехов. Именно в места совершения грехов умерший возвращается для 

1 PL, 144,403. 

2 De miraeulis, I, IX, PL, 189,871. 

3 De miraeulis, I, XXIII, ibid., 891-894. 

1 De miraculisy I, XXIII, ibid., 903-908. 

2 Этот анекдот о коротком пребывании святого Бернарда в чистилище не был включен Яковом Ворагинским в <Золотую легенду>. Напомним, что непорочное зачатие Марии стало католической догмой только в 1854 г. 

завершения покаяния, тогда как другой, повинный в более тяжких прегрешениях обретается в аду1. 

Когда в конце века чистилище обретет свое существование, в видениях будет возникать это новое место загробного мира, особенно в цистерцианской среде, что говеем неудивительно, если помнить о вкладе Сито в рождение чистилища. Так, манускрипт цистерцпанского происхождения, один из первых сборников назидательных историй, exempla, которым предстоял скорый расцвет, содержал некоторое число видений о карах, претерпеваемых душами после смерти. Вслед за видением святого Фурси, извлеченным из Беды, <видение одного монаха> сообщало о мучениях рыцаря, чрезмерно увлекавшегося при жизни соколиной охотой, который в течение десяти лет после смерти подвергался ужасной казни: носил на руке сарыча, который непрерывно раздирал ее своим клювом и когтями. И хотя, казалось бы, он прожил добродетельную жизнь, но в чистилище (in purgatorio) самые суровые наказания налагаются за излишества, о которых мы судим снисходительно. Вот почему монах видел умерших, при жизни употреблявших травы и ягоды не в качестве лечебных средств, а как наркотики и афроди-зиаки, осужденных безостановочно пережевывать раскаленные угли; других, чрезмерно смешливых, бичевали за эту дурную привычку; третьих, неумеренно болтливых, беспрерывно оделяли оплеухами; повинные в непристойностях, были скованы огненными узами и т. д. Даже святые за некоторые внешне легкие ошибки на короткое время отправляются в чистилище. Одним из первых, кто внес свою лепту в новое верование, был не кто иной, как великий цистерцианский святой Бернард, которому пришлось, как мы видели, пройти через чистилище за неверие в непорочное зачатие2. 

Четыре монашеских путешествия в иной мир 

Я остановлюсь на четырех рассказах XII века о путешествиях в загробный мир, которые представляются мне самыми важными. В первом речь идет о женщине-мирянке и сугубо личном опыте - это сновидение матери Гиберта Ножанского; второй и третий - особенно богатые деталями накануне рождения чистилища видения Альберика Сеттефратийского и Тнугдала, оба из которых принадлежали к регионам, значимым для потустороннего воображаемого: Южной Италии и Ирландии; и наконец, четвертый - <Чистилище святого Патрика>, ознаменовавшее в некотором роде акт литературного рождения чистилища. Интерес этих видений для нашего предмета состоит в том, чтобы показать, как в весьма традиционном жанре намечается, а затем воплощается в отчетливом, несмотря на расплывчатые контуры, образе особая территория для чистилища в загробном мире. Они позволяют оценить вклад монашеского воображаемого в генезис места чистилища. 

1. Женщина в загробном мире: мать Гиберта Ножанского 

Первое видение была изложено монахом начала XII века, оставившим оригинальное наследие, особенно два труда: трактат <Реликвии святых> ( (), положившую начало жанру, который получит особенный успех после Средневековья. двухинформациюдаетНожанскогоГиберта 

1 ) Гиберта Ножанского находится в 156 томе Мина, и была воспроизведена в истории автобиографии: G. Kisch, Geschichte der Autobiographic, 1, 2, Francfort, 1959; см.: J. Paul > 

для историков. Она содержит в себе, прежде всего> рассказ современника о политических и социальных событиях в северо-восточной Франции, о началах коммунального движения и драматических событиях Ланской коммуны в 1116 году. Кроме того, в ней можно обнаружить целый ряд оценок психологического свойства, которые побуждали историков обращаться к специалистам по психоанализу или самим становиться таковыми1> 

Вот видение матери в пересказе Гиберта Ножанского: 

Летней воскресной ночью, после заутрени, прилегла она на преузкую лавку и тотчас впала в сон, ей показалось> что> не теряя сознания> душа ее вышла из тела. Будучи препровождена как бы через галерею> на выходе она подошла к устью некой скважины. Когда она совсем приблизилась> 6а! люди ликом призраки прянули из бездны оной дыры, Их волосы будто кишели червями> они старались ухватить ее своими руками и утащить вглубь. Внезапно за спиной перепуганный нападением прерывистый женский голос вскричал: <Прочь!> Ошеломленные поддержкой, они рухнули обратно в скважину. Я забыл сказать> что, переходя портик и чувствуя, что вышла из человеческого состояния, она просила у Бога единственно позволения вернуться в свое тело. Освободившись от обитателей скважины, стоя на краю, она вдруг увидела рядом с собой моего отца в молодом облике. Она внимательно взглянула на него И несколько раз спросила, уж Эврар ли он (так его звали), Он это отрицал. 

Ничего удивительного в том, что дух отказался быть названным по имени, которое носил, когда был человеком, ибо духовную сущность можно выражать только духовными словами (1 Кор. 2:12-15). Смешно было бы думать, что духи узнают себя по имени, ведь тогда в ином мире узнавали бы только близких. Ясно, что духи не имеют нужды 

См. предисловие Джона Ф. Бентона к английскому переводу: Self and Society in Medieval France. The Memoirs of Abbot Guibert of Nogenu New York, 1970; и суггестивную статью M. McLaughlin ^Survivors and surrogates: Children and Parents from the IXth to the Xlllth centimes- in The History of Childhood, Lloyd de Mause ed., New York, 1975, p. 105- 106. 

в именах, поскольку любое их видение или скорее осознание видения - внутреннее. 

Хотя он отрицал свое имя, она была уверена, что это он. И спросила его о месте обитания. Он дал понять, что неподалеку. Тогда она спросила, как его дела. Он оголил руку и бок, изодранные и искромсанные столь многочисленными ранами, что один их вид внушал ужас и животное чувство. Оное усугублялось присутствием призрака ребенка, испускавшего такие крики, что, даже едва взглянув на вето, она испытала не выносимую боль. И молвила: "Сир, как ты можешь терпеть стенания сего дитя?" <Вольно или невольно, - ответил тот, - но я должен их терпеть!> А вот смысл воплей этого ребенка и ран на руке и боку. В юном возрасте мой отец был отвращен от законных сношений с матерью колдовством и дурными советчиками, кои злоупотребляя недостатком зрелости его ума, прелукаво склоняли отца испробовать телесной близости с посторонними женщинами. По молодости он поддавался соблазну, и в отвратительной связи с невесть какой дурной женщиной прижил ребенка, который скончался мертворожденным, не будучи крещенным. Язва на его боку- от нарушения супружеской верности, невыносимые вопли младенца - суть проклятие зачатого во зле дитя. 

Мать моя спросила: помогают ли ему молитвы, мессы (поскольку он знал, что она очень часто творила их ради него). Он ответил утвердительно и добавил: <Но средь вас живет некая Льегарда>. Мать поняла, почему он упомянул о ней и что ей следует спросить ее, какое воспоминание она сохранила о нем. Эта Льегарда была женщиной очень скудного ума, которая жила только ради Бога, далеко от страстей сего мира. 

По завершении разговора с отцом она обратила взор к скважине, над которой витал некий образ. В нем она разглядела Рено, знаменитого рыцаря в окружении близких. В тот самый день, как я уже говорил, в воскресенье, этот Рено был предательски убит своими родственниками в Бо-вэ после обеда. В видении он стоял на коленях, наклонив голову, раздувая щеки, чтобы разжечь огонь. Видение имело место утром, а он погиб в полдень, когда его столкнули в огонь, который он сам же и разжег.. 

Кроме того, она различила в том же образе спешащего на помощь (но и он умер спустя какое-то время после этого) моего брата, изрыгавшего ужасные ругательства на тело и кровь Божий, то был знак, что хулой на имя Божие и его священные таинства он заслуживает отправки в места наказаний (hos mereretur et poenarum locoi et poenas). 

В том же самом видении она разглядела старую женщину, с которой жила в момент обращения, она показывала на своем теле многочисленные следы умерщвления плоти, что, в сущности, почти не защищало ее от суетноЛ жажды славы. Она видела ее в облике тени, уносимой двумя совершенно черными духами. Когда эта женщина была еще живой и они жили вместе, то, рассуждая о положении душ после смерти, дали друг другу обещание, что умершая первой, даст Бог, явится живой, чтобы сообщить о своем хорошем или плохом положении. Старая женщина, умирая, узрела самое себя в видении - бестелесной, направлявшейся с подобными ей к храму, ей казалось, что она несет крест на своих плечах. Когда она дошла до храма, ей не дали войти, и двери перед ней закрылись. Наконец, после смерти, объятая зловонием, она явилась другой и горячо возблагодарила ее за то, что вырвана из смрада и муки ее молитвами. В момент смерти она увидела у изножия своей кровати жуткого демона с огромными черными глазами Она заклинала его Божьими таинствами сгинуть смятенно и ничего не требовать от нее, и сим страшным заклинани-: ем она обратила демона в бегство. 

Убежденная в подлинности своего видения, сравнивая увиденное с тем, что она знала, мать Гиберта решила целиком предаться оказанию помощи своему супругу Она действительно верила, что видела места наказании преисподних (poenales locos apud inferos), на которые был осужден рыцарь, образ которого был явлен ей незадолго до его смерти. 

Она усыновила ребенка-сироту, ночные крики и плачи которого терзали ее, равно как и ее служанок. Но он хорошо держалась, несмотря на происки дьявола, делав шие вопли ребенка невыносимыми, и мольбы ее окруже ния, уговаривавшего ее отступиться. Она знала, что эти страдания были чистилищными страданиями ее мужа, явленным ей в видении. 

Оставим в стороне проблемы семейных и личных отношений, отступление об имени- об этом символе людей Средневековья, - сведение в одной истории нескольких, обыкновенно различных тем: темы видения потусторонних мест наказания, темы взаимного обязательства двух живых, предусматривающего возвращение одного из них, уже умершего, для рассказа о своем опыте оставшемуся в живых, тема ребенка, мешающего спаты, и сам климат этого рассказа, бредовый, кошмарный, вполне <модернистский>. Отметим элементы, которые будут повторяться в рассказах о путешествиях или пребывании в чистилище- и которые составят часть <системы> чистилища. 

Прежде всего, это инфернальный характер места, где обретается отец Гиберта и куда его мать рисковала - в видении - быть втянутой. Речь идет о месте, расположенном близ некой скважины, в другом видении - храма, откуда исходят существа дьявольского облика, черные2 дьяволы, злые духи с червями в волосах, монстры с огромными черными глазами, мир, где ужасы зрительные, слуховые и обонятельные, чудовищные видения, невыносимые звуки, зловоние смешиваются с физическими страданиями. Мир пыток, универсум кар и казней, где дает о себе знать огонь. Мир духов, утративших имена, но претерпевающих искупление в муке телесной. Мир страданий, из которого живые могут вырвать своих умерших молитвами, даяниями, евхаристийной жертвой, согласно традиционной теории заступничеств, а также разделением испытания, природа которого связана с природой совершенной ошибки. Иеще две доминирующие черты: утверждение, поиск места, еще плохо различимого в хаосе преисподней (место, скважина, 

1 См.: J.-CI. Schmitt, Le saint levrier. Guincfort, guirisseur d enfant depuis le XIII slide, Paris, 1979. 

2 О связи между черным цветом и дьяволом в Средние века см.: J. De-Visse, М. Mollat, Vintage du noir dans Van occidental, II. , 2 vol. Fribourg, 1979. 

храм, места наказаний- poenarum locos poenales locos, очевидица обращается к призраку мужа иЫ commaneret, где он обитает), выражение тесной солидарности между живыми и умершими, солидарности, прежде всего семейной, плотской, главным образом супружеской, в то время когда Церковь настойчиво утверждала слово Павла, согласно которому супруг и супруга суть единая плоть. Подразумевается и духовная семья, подобная той, которая объединяет обращенную и старую женщину, помогавшую ей в ее обращении. Наконец, узловой момент системы, общее искупление ошибок через муки, являющиеся одновременно и наказанием и очищением. Эти страдания являются очищающими страданиями человека (molestias istas molestiarum homittis). 

Видения Альберика - и Тнугдала были более литературными, более традиционными, но исполненными огромной силой воображения. 

2. В Монте-Кассино: Альберик Сеттефратийский 

Альберик Сеттефратийский (р. 1100) в возрасте десяти лет имел видение во время болезни, когда девять дней и девять ночей оставался в коме. Поступив в знаменитый бенедиктинский монастырь Монте-Кассино во времена аббатства Герарда (1111-1137), он рассказал о своем видении монаху* Гидону, который его записал. Но переходя из рук в руки, из уст в уста, этот рассказ был искажен, и аббат Сеньоретто (1127-1137) посоветовал Альберику заново записать его с помощью Петра Диакона. В этом виде он дошел до нас1. Он несет в себе следы видений, которые были известны в Монте-Кассино: <Страсти Перпетуи и Фелицаты>, <Видение Вет-ти>, <Видение святого Фурси>, <Видение святого Бран-дана>. Были попытки выделить в нем мусульманские влияния, но таковые могли быть сугубо частными, поt Текст опубликован Домом Мауро Ингуанезом в Miscellanea Cassinese, IX, 1932, p. 83-103, с сопроводительной статьей D.A. Mirra 

скольку мусульманская эсхатология отводит ад неверным и многобожникам и не обнаруживает признаки чистилища1. 

Святой Петр в сопровождении двух ангелов, Эммануила и Элоя, явились юному Альберику, вознесенному в воздух белым голубем, и увлекли его к местам наказаний и ада (loco penarum et inferni), чтобы показать ему их. 

Рассказ об этом видении кажется бесконечным2. Мне остается только резюмировать его, но хотелось бы по возможности не отходить от оригинального текста ради сохранения точности пополняющих наш запас воображаемого образов, и впечатления бесцельной прогулки, которая, несмотря на руководство святого Петра, создавало путешествие монаха. Это беспорядочное блуждание позволит лучше оценить систему, в рамках которой вскоре возникнет чистилище. 

Сначала Альберик увидел полыхающее огненными клубами и раскаленными испарениями место, где очищались души младенцев, умерших на первом году жизни. Наказания там были легкими, поскольку у них не было времени много нагрешить. Кривая грехов, в сущности, соответствует годам жизни. Она возрастает, накапливая проступки в юности и зрелом возрасте, затем идет на спад по мере старения. Время, проведенное в местах очищения, пропорционально количеству грехов, а стало быть, возрасту, в котором приняли смерть подвергаемые карам покойники. Дети до года пребывают в этих местах семь дней, двухлетние - четырнадцать, и так далее (Альберик избегает дальнейших уточнений, поскольку следование пропорциональной прогрессии, несомненно, породило бы сложные проблемы). 

1 По поводу мусульманских влияний см.: М. А. Palacio, La Escatologia musulmana en la et la qucstionc delle fonti arabo-spagnolc dclle Divina Comedia, Rome, 1949. Об отсутствии чистилища в исламе см.: ?. Blochet in Revue de Vhistoire des religions, 20, t. 40, Paris, 1899, p. 12; а также M. Arkoun, J. Le Goff, T. Fahd, M. Rodinson VEtrange et le Merveillcux dans Г Islam medieval, Paris, 1978. p. 100-101. 

2 Он занимает двадцать печатных страниц. 

Затем он увидел ледяную долину, где мучаются прелюбодеи, кровосмесители и прочие развратники и сластолюбцы. За ней была другая долина, полная тернистых зарослей, где женщины, отказавшиеся вскармливать грудью младенцев, подвешены за груди, в которые впиваются шеи, там же горят подвешенные за волосы женщины, виновные в супружеской измене. Затем шла железная лестница с огненными ступенями, у подножия которой находился бассейн> полный кипящей смолы: по ней поднимались и опускались мужья, имевшие плотскую близость с женами в запретные (праздничные и воскресные) дни. Потом была печь с серным пламенем, где томились господа, которые обращались с подданными не повелительно, а тиранически, и женщины, повинные в детоубийстве и аборте. После этой печи появилось огненное, на вид крова вое озеро. Умерших без покаяния убийц низвергали туда после ношения в течение трех лет подвешенного на шею образа жертвы. В соседнем огромном бассейне, полном меди, олова, свинца, серы и кипящей смолы, горели в течение разных сроков, от 3 до 80 лет, епископы, попечители и старосты церквей, позволявшие совершать службы священникам-клятвопреступникам, прелюбодеям или отлученным от церкви. 

Затем Альберик был приведен к находящейся вблизи ада полной жуткой тьмы скважине, откуда исходил смрад, крики и стоны. Возле ада сидел на цепи огромный дракон> огненная пасть которого поглощала души, словно бы это были рои мух. Непроницаемый мрак не давал различить, куда уходили души: во мрак или прямо в ад. Проводники сообщили Альберику, что там обретаются Иуда, Анна> Кайафа, Ирод и прочие осужденные без суда грешники, В другой долине святотатцы горели в огненном озере, виновные в симонии - в жерле> полыхавшем вспышками пламени. В следующем ужасном месте, мрачном и зловонном, полном сполохов пламени, змей, драконов> пронзительных воплей и жутких стонов> подвергались очищению души тех, кто покинул свой духовный или монашеский сан> не принес покаяния, совершил клятвопреступление, прелюбодеяние, святотатство, лжесвидетельство и другие <преступления>. Здесь их очищали пропорционально грехам, как бы из золота, свинца, олова или других материалов, сообразно сказанному Павлом в Первом послании коринфянам. 

В большом черном озере, полном серной воды, змей и драконов, демоны били змеями по губам, лицу и голове толпу лжесвидетелей. Неподалеку два демона в облике собаки и льва изрыгая из пасти жгучее дыхание, повергали во всякого рода пытки души, оказавшиеся в пределах досягаемости. 

Внезапно прилетела огромная птица, несущая на крыльях старого маленького монаха, она сбросила его во тьму адского жерла, где его тотчас облепили демоны, но птица налетела вновь, чтобы вырвать его у них. 

В этот момент святой Петр объявил Альберику, что оставляет его с двумя ангелами. Помертвевший от страха, он, в свою очередь, подвергся нападению безобразного демона, который пытался утащить его в ад, но святой Петр вернулся, чтобы освободить Альберика и перенести его в райское место. 

Прежде чем перейти к описанию рая, Альберик сделал еще несколько уточнений о том, что он видел в местах наказания. 

Он видел воров и грабителей в оковах, голых, неспособных выпрямиться из-за огненных цепей, притягивающих к их шеям руки и ноги. Он видел большую огненную реку, вытекающую из ада, а над рекой - железный мост, расширявшийся, когда по нему легко и быстро проходили души праведников, и сужавшийся до толщины нити, когда По нему шли грешники, которые падали в реку и обретались в ней до тех пор, пока очищенные и поджаренные, как мясо, не получали, наконец, возможность пересечь мост. Святой Петр открыл ему, что река и мост именуются чистилищными. 

1 Изданный текст гласит: Hoc autem insinuante apostolo, purgatorii потен habere cognovi. Я думаю, подразумевая fJuminis: <Я узнал, что она носит имя (реки) чистилищной>. Действительно, эта глава носит название ), согласно издателю, соответствующее манускрипту. В качестве прилагательного в родительном падеже со ссылкой на данный фрагмент purgatorii {purgatorius) фигурирует в картотеке нового глоссария Дю Канжа. 

Далее святой Петр сказал Альберику, что человек не должен никогда отчаиваться, как бы ни были велики его 

преступления, ибо все можно искупить покаянием. Наконец апостол показал Альберику поле, столь широкое, что потребовалось бы три дня и три ночи, чтобы его пересечь, и столь густо усеянное колючками, что некуда было ступить ногой. На поле бесчинствовал гигантский дракон, дьявол придал ему облик рыцаря, держащего в руке огромную змею. Сим дьявол преследовал всякую душу, оказавшуюся на поле, избивая ее своей змеей. Когда душа проходила достаточно для избавления от грехов, ее маршрут становился легче, она получала возможность ускользнуть. 

Из мест чистилищных Альберик перешел в более радостные места. 

Души, ставшие достойными обрести refrigerium, проникают на поле, полное удовольствия и радости, аромата лилий и роз. Посереди поля находится рай, куда души войдут не раньше последнего судилища, если не считать ангелов и святых, которых бессудно принимают на шестое небо. Самый славный из находящихся здесь святых - святой Бенедикт, а самые славные из всех, кто находится на этом поле, - монахи. Проводники Альберика возносили хвалу монахам, описывая программу жизни, которой должно следовать, чтобы заслужить славу. Они обязаны неизменно хранить любовь к Богу и ближнему, но их программа главным образом негативна: они.должны выносить оскорбления и гонения, сопротивляться дьявольским соблазнам, работать собственными руками, не гонясь за богатством, противостоять порокам, пребывать в постоянном страхе. Затем святой Петр, указав на три самых страшных греха: чревоугодие (gula), жадность (cup i das) и гордыня (superbia), проводил Альберика через семь небес, всякий раз давая некоторые пояснения, кроме шестого, являющегося обителью ангелов, архангелов и святых, и седьмого, где находится престол Бога, Наконец, голубь доставил его в место, окруженное высокой стеной, с высоты которой можно было видеть, что внутри, но, 

как всякому человеку, запретил рассказывать о том, что он там увидел1. 

Отбросим в этом рассказе мозаику вдохновлявших его литературных источников и воодушевлявший его бене-диктинский патриотизм. С точки зрения генезиса чистилища эта история имеет ограниченный интерес, но заслуживает внимания в пределах своих границ и умолчаний. 

Конечно, рассказ крайне запутан, что придает географии потустороннего мира еще более неясный образ. Альберик далек от концепции третьего царства загробного мира. Его потусторонний мир необыкновенно много-ячеист, в нем, по воле святого Петра, сменяют друг друга места наказаний, жерло ада, рай, а также земные края. Но <местам наказаний>, через которые в конечном счете лежит путь к спасению, отведена значительная роль. Приблизительный (в силу невероятной запутанности рассказа) подсчет позволяет узнать, что из пятидесяти <глав> шестнадцать посвящены тому, что станет чистилищем, двенадцать - раю и смежным с ним местам и только одна - аду, собственно говоря. 

Относительно <теории> чистилищных мест видение практически безмолвствует или, в лучшем случае, предлагает лишь весьма примитивную теологию. Все грехи ведут в места оные, но любой грех искупим. Роль покаяния превозносится, но не ясно, какая доля отводится земному покаянию, а какая - искуплению в местах наказаний. Не проведено разграничение между грехами тяжкими и легкими (расслоения между смертными и ее-ниальными грехами еще не существовало); see/era, преступления, согласно святому Августину, ведущие прямо в ад, в данном случае, очевидно, искупаются преимущественно наказаниями временными, но инфернальными. 

1 Хотя нет прямого указания, но запрещение, очевидно, восходит к святому Павлу (2 Кор. 12:2-4). Вот завершение путешествия: святой Петр в конце концов проводит Альберика по 51 земной провинции бывшей Римской империи, где показывает ему храмы святых и поучительные mirabilia. Рассказ заканчивается описанием святого Петра, различными речами апостола, возвращением души Альберика в тело, видением его матери, молившейся иконе святого Павла за его выздоровление, и его поступлением в монастырь Монте-Кассино. 

1 Visio Tnugdalij ed. Albrecht Wagner, Erlangen, 1882. 

Наконец, нет сведений относительно мест наказаний после искупления, в раю, но райское преддверие предстает как поле счастья. 

Однако очищению post mortem отведено большое место, а в отношении реки и моста Альберик использовал термин <чистилищные> таким образом, что эпитет кажется очень близким существительному, и, хотя числовая символика запутана, присутствует отчетливая тенденция к бухгалтерии потустороннего мира, к пропорциональному соотношению между грехом, совершенным на земле, и временем искупления в ином мире. 

Коротко говоря, есть впечатление, что автор или авторы этого видения принадлежали к архаической монастырской среде, которая через свою традиционную культуру - включая старое понятие refrigerium - не пришла к упорядочению данной тенденции в пользу потустороннего очищения, воздействие которого испытывала. 

Аналогичное впечатление обнаруживается на другом географическом полюсе бенедиктинского ордена в ирландском видении Тнугдала1. 

3. В Ирландии: Тнугдалов потусторонний мир без чистилища 

Потусторонний мир Тнугдала - его путешествие не содержит земного эпизода - упорядочен несколько лучше, нежели загробный мир Альберика. Как и будущий кассинианский монах, Тнугдал проходит сначала вереницей мест, где мучаются различные категории грешников: убийцы, предатели, скряги, воры, похитители, обжоры, развратники. Места их наказаний были необыкновенно огромными: глубокие равнины, очень высокая гора, очень большое озеро, необъятный дом. С легкой руки Данте гора обретет особенную популярность. Души там подвергались чередованию зноя и стужи. Царили мрак и смрад. Чудовищные звери усугубляли ужас. Один такой зверь, восседая в ледяном озере, огненной пастью пожирал души, переваривал их, а затем изрыгал обратно (старое индоевропейское наследие), и эти перевоплощенные души имели очень острые клювы, которыми раздирали собственные тела. Жертвами этого зверя были развратники, в особенности развратники монастырские. В образах в духе Пиранези, Тнугдал видит души обжор, пекущихся как хлеба в огромной печи, а души, накопивших грех на грех, подвергаются обработке жестокого кузнеца по имени Вулкан в шумной долине кузниц. Таким образом, наряду со специфичностью грехов и пороков, выделено понятие количества прегрешений, и - как знак времени XII века, увлеченного правосудием, - ангел указывает перепуганному Тнугдалу, что Бог от этого не менее милосерден и, главное, справедлив: <Здесь, - говорит он, - каждый страдает пропорционально собственным заслугам согласно вердикту правосудия>. 

Вдоль глубокой пропасти шел спуск в нижний ад, заявлявший о себе ужасом, холодом, смрадом и мраком, несравненно высшими, чем все, что Тнугдал испытал ранее. Он увидел прямоугольный ров, подобный цистерне, откуда полыхало коптящее зловонное пламя, исторгавшее демонов и похожие на искры души, которые взлетали, угасали и вновь низвергались в бездну. Он подобрался к самим вратам ада и получил исключительное для живого право увидеть то, что не видели погруженные во мрак проклятые, тем более что они не видели его самого. И он увидел князя тьмы, зверя огромнее, чем любой другой из виденных им. 

Затем смрад и мрак рассеялись, Тнугдал и его ангел обнаружили у подножия высокой стены множество печальных мужчин и женщин под дождем и ветром. Ангел объяснил Тнугдалу, что это не совсем дурные, они пытались жить достойно, но не раздавали бедным от благ мирских, а посему должны ожидать несколько лет под дождем, чтобы сподобиться блаженного покоя (requies bona). Пройдя за стену через дверь, Тнугдал и его спутник обнаружили прекрасное, ароматное, цветущее, залитое светом и приятное поле, где радостно резвилось множество мужчин и женщин. Это были не вполне добродетельные, заслужившие избавление от мук ада, но еще не достойные причисления к лику святых. Посереди поля находился источник молодости, вода которого давала вечную жизнь. 

Здесь обнаруживается весьма любопытное упоминание о легендарных ирландских королях- очевидно, Тнугдал считал их историческими - порочных, но раскаявшихся, или добродетельных, но совершивших ошибки. Они пребывали там в процессе или в завершении процесса искупления. Если видение Альберика вдохновлял бенедиктинский патриотизм, то здесь проявился ирландский <национализм>. Кроме того, здесь дает о себе знать традиция назидания королям, политического использования потустороннего мира, уже встречавшаяся в <Видении Карла Толстого>. Существование чистилищного места (слово еще не произнесено) допускало умеренную критику монархии, почитаемой и поносимой одновременно. 

Вот короли Домахус и Конхобар, безудержно жестокие и отчаянно враждовавшие друг с другом, вдруг сделавшиеся добрыми друзьями и раскаявшиеся перед смертью. Следует ли в этом усмотреть призыв к единению ирландских кланов? Вот, сверх всего, король Кормахус (Кормак), сидящий на троне в великолепном доме со стенами из золота и серебра, без окон и дверей, куда входили все желавшие. Прислуживали ему бедные и странники, которым он раздавал свое добро при жизни. Но чуть погодя дом объяла тьма, все его обитатели впали в уныние, король прослезился, поднялся и удалился. Все души, воздев руки к небу, взмолились: <Помилуй, Господи, раба твоего!> Вот и король, охваченный огнем до пояса, а выше покрытый власяницей. Ангел пояснил: ежедневно король страдает в течение трех часов и отдыхает в течение двадцати одного часа. Он страдает ниже пояса за прелюбодейство, а выше - за то, что велел убить одного близкого святому Патрику графа, и за клят-вопреступничество. Все прочие грехи были ему отпущены. 

Наконец Тнугдал и ангел добрались до рая, состоящего из трех окруженных стенами мест. Серебряная стена окружала обитель благочестивых супругов, золотая - мучеников и беспорочных, монахов и монахинь, попечителей и строителей церквей, стена из драгоценных камней - обитель девственниц и девяти ангельских чинов, святого исповедника Руадана, святого Патрика и четырех епископов (ирландских!). На этом видении душа Тнугдала вернулась в тело. 

Видение Тнугдала свидетельствует, что, хотя география потустороннего мира осталась дробной, ад, собственно говоря, оказался неделимым только потому, что не был посещен, однако обособление чистилищных мест тяготело к упорядочению согласно трем принципам. Первый - географический: чередование контрастных с точки зрения рельефа и температуры мест. Второй - моральный: распределение очищаемых в зависимости от рода пороков. Третий-собственно религиозный, если не сказать теологический: классификация людей по четырем категориям: совершенно добродетельные, тотчас после смерти идущие в рай; совершенно дурные, немедленно после смерти и индивидуального осуждения (Тнугдал подчеркивает, что проклятые <уже были судимы>) отправляющиеся в ад; не вполне добродетельные; и не вполне дурные. Но у Тнугдала нет ясности по этому предмету. Бели понимать его буквально, то две последние категории выделены из совокупности грешников, истязаемых в верхнем аду. Тнугдал не делает даже намека на то, что не вполне дурные будут проходить через места наказаний, он ограничивается тем, что заставляет их провести <несколько лет> под дождем и ветром, страдая от голода и жажды. Что касается не вполне добродетельных, то ангел прямо сообщает Тнугдалу, что <они избавлены от мук ада>, но еще не заслужили Пребывания в настоящем раю. 

Тем более удивляет отсутствие к данному моменту идеи (и слова) очищения. Своим видением Тнугдал неудачно пытался упорядочить совокупность литературных и теологических наследий, которые он так и не сумел привести к общему знаменателю. С одной стороны, налицо существование двух адов, но ему не удалось уточнить роль верхнего ада. С другой стороны, налицо августинская теология четырех категорий людей относительно добра или зла. Но не сумев их пристроить в верхнем аду, он развел их по весьма странным местам, стремясь к пятичленной регионализации потустороннего мира, соответствовавшей одному из наметившихся в XII веке вариантов перепланировки того света. Наиболее слабым местом этой концепции (я позволяю себе употреблять оценочные выражения, поскольку считаю, что связность системы чистилища была важным 

элементом его успеха среди клириков и простонародья в эпоху <осмысления)>) является то, что Тнугдал не связал места ожидания (и более или менее смягченного искупления) не совсем добродетельных и не совсем порочных с местами нижнего ада. Успешное преодоление одних, зятем других мест дало бы конкретное решение августин-ским положениям. Тнугдал не сделал этого, вероятно, не только потому, что его концепция пространства еще была неясной, но главным образом потому, что ему мешала концепция времени (неотделимого от пространства). Для него потусторонний мир оставался подчиненным эсхатологическому времени, которое могло иметь лишь очень слабое сходство с земным, историческим временем. То здесь, то там проскальзывают периоды по <несколько лет> в загробном мире, но упорядоченная последовательность отсутствует. Бремя загробного мира не унифицировано, а двойное время человека на том и этом свете меньше. 

4. Находка в Ирландии: <Чистилище святого Патрика> 

Четвертое воображаемое путешествие хотя и было сочинено монахом - на сей раз цистерцианцем, - вносит в набор традиционных черт важные новшества. Главное: чистилище здесь названо как одно из трех мест потустороннего мира. Сочинение, которому в истории чистилища принадлежит главное место> поскольку оно сыграло важную, если не решающую роль в его успехе, -это знаменитое <Чистилище святого Патрика>1. 

1 было дважды издано н XVII и.: Мессии-гэмом в его вконецмузеяБританскогоманускриптавариантывЕоригинальномублизкийсамыйкакрассматриватьможнокоторыйманускриптатекстКолгэномизданнымтекстомнарядуМаллизданияСовременныеегоКолгэномДжономиезуитомвоспроизведенобылоизданиеэто 

Автор - монах> именуемый Г. (инициал, который Матфей Парижский в XIII веке произвольно трансформировал в Генрику с, Генрих), проживавший на момент создания своего произведения в цистерцианском монастыре Сэлтри, в Хантингтоншире. Цистерцианский аббат из Сартиса (ныне Вордон в Бедфордшире) попросил его записать эту историю. Он узнал ее от другого монаха, Гильберта. Гильберт был отправлен в Ирландию аббатом цистерцианского монастыря в Луде (ныне Лаут-парк в Хантингтоншире), Гервазием, чтобы найти там подходящее место для основания монастыря. Поскольку Гильберт не знал ирландского, то в качестве переводчика и телохранителя он взял в спутники рыцаря Овей на, рассказавшего ему о своем приключении в Чистилище святого Патрика. 

В преамбуле своего трактата Г. из Сэлтри напоминает, ссылаясь на святого Августина и особенно Григория Великого, насколько рассказы о видениях и откровения о загробном мире могут быть полезными для наставления живых. В частности, это относится к различным формам наказания, именуемого (карой) чистилищной 

stcrdam, 1927 (автор опубликовал текст манускрипта XV в. из Утрехта, и в приложении исправленную версию манускрипта Arundel 292); и издание Варнке 1938 г. Я использовал издание Малла. в его латинских или диалектных версиях (особенно английских и французских - выделим перевод Марии Французской LEspurgatoirc saint Patriz>) повлекло за собой множество исследований. Большая часть из них включает этот текст в историю верований о загробном мире, начиная с Античности, и в фольклор. Недостаточно критичные и на сегодня устаревшие, эти исследования, тем не менее, остаются моделью начал критического разума. См.: Th. Wright, St. Patricks Purgatory; an essay on the legends of Purgatory, Hell and Paradise, current during the Middle Ages, London, 1844; Baring-Gould, Curious Myths of the Middle Ages, 1884, repr. Leyde, 1975: Si Patrick $ Purgatory, p. 230- 249; G. Ph. Krapp, The Legend of St. Patrick s Purgatory, its later literary history, Baltimore, 1900; Ph. de Felice, autre monde. Mythes et legendes: le Purgatoire de saint Patrice, Paris, 1906. He менее интересно исследование, рассматриваемое как самое полное: Sh. Leslie, St. Patrick s Purgatory: A record from History and Literature, London, 1932. Весьма показательна, но не связанная с нашей темой антропологическая интерпретация паломничества к Чистилищу святого Патрика в новое время - в кн.: V. et Е. Turner, Image and Pilgrimage in Christian Culture: chap. III. St. Patrick s Purgatory: Religion and Nationalism in an Archaic Pilgrimage, Oxford, 1978, p. 104-139. 

(que purgatoria vocatur), которой совершившие при жизни грехи> но оставшиеся праведными очищаются и могут перейти в предназначенную им вечную жизнь. Наказания пропорциональны тяжести грехов, а также более или менее хорошей или дурной природе грешников. Этой лестнице грехов и наказаний соответствует этажность карательных мест в подземном аду, понимаемом некоторыми как узилище мрака. Места самых страшных пыток расположены внизу, места большей радости - наверху, воздаяния одновременно для средне добродетельных и средне дурных - посередине (media autem bona et mala in medio). Очевидно, что Г. из Сэлтри принял разделение на три категории (вместо четырех августинских) и представление о промежуточном. 

Чистилищная кара означает большую или? меньшую, в зависимости от заслуг, пытку, а души после этого опыта получив от Бога позволение вернуться в свои земные тела, демонстрируют отметины, наподобие вещественных доказательств в качестве сувениров, удостоверений и предостережений1. 

Святой Патрик без особого успеха проповедовал Евангелие упорствующим ирландцам и старался их убедить страхом ада и прелестью рая, и тогда Иисус указал ему в пустынном месте круглую и мрачную дыру (fossa) и сказал, что если одушевленный истинным духом- покаяния и веры проведет один день и одну ночь в этом провале, то он будет очищен ото всех своих грехов и сможет увидеть мучения неправедных и радости добродетельных. Святой Патрик поспешил возвести церковь возле провала, водворил там постоянных канони, ков, приказал окружить провал стеной с запертой дверью, ключ от которой хранился у приора церкви. Многие грешники приносили покаяние в этом месте со времен святого Патрика, завещавшего записывать их сообщения. Это место было названо Чистилищем святого Пат- 

1 В Риме в церкви Сакре - Кер-дель-Суффражио есть небольшой <музей чистилища)>, где сохранилось двенадцать следов явления живым душ чистилища - главным образом прожженных отметин, оставленных рукой в знак огня чистилища. Эти свидетельства накапливались с конца XVIII до начала XX в. Долговременность в системе чистилища. 

рика (Sancti Patricii purgatorium)\ поскольку он первым использовал его. 

Обычай требовал, чтобы кандидаты на испытание. в Чистилище святого Патрика получили разрешение епископа, который сначала должен был попытаться их от этого отговорить. Если он не мог убедить их отступиться, то давал им разрешение, которое передавалось церковному приору, в свою очередь старавшемуся уговорить их избрать иное покаяние, сообщая, что многие погибли в этом испытании. Если и он терпел неудачу, то предписывал кандидату предварительно провести пятнадцать дней в молитвах в церкви. По истечении этих пятнадцати дней кандидат принимал участие в мессе, в ходе которой он причащался и получал освящение святой водой. С пением псалмов, процессия сопровождала его до чистилища, дверь которого открывал приор, напоминая о присутствии демонов и исчезновении множества предшествующих визитеров. Если кандидат упорствовал, его благословляли все священники, и, совершив крестное знамение, он входил* Настоятель запирал дверь. На другой день в то же самое время процессия возвращалась к провалу. Если кающийся выходил, то он возвращался в церковь и проводил там еще пятнадцать дней в молитвах. Если дверь оставалась закрытой, то его считали погибшим, и процессия удалялась. Здесь мы имеем дело с особой формой ордалии* Божьего суда, возможно характерной для кельтских традиций. 

Затем Г. из Сэлтри перепрыгивает в современную ему эпоху (hiis nostris temporibus) и даже уточняет - во времена короля Этьенна (1135-1154). Матфей? Парижский в XIII веке будет еще точнее - без каких-либо доказательств - и поместит приключение рыцаря Овейна в 1153 год. Рыцарь Овейн, тяжело обремененный неизвестными грехами, пройдя предварительные этапы 

1 Эти сведения, касающиеся святого Патрика, жившего в V в., выдуманы. Старинные жития святого Патрика не упоминают об этом. Чистилище святого Патрика встречается впервые в новом житми святого, написанном Джоселином Фурнесским между 1180 и 1183 г. Так как Овейн здесь не упоминается, то период 1180- 1183 гг. обычно рассматривают как terminus a quo для датировки тракта> Г. из Сэлтри. 

ордалии, весело и отважно шагнул в провал. В глубине 

души он рассматривал свое предприятие как рыцарское приключение, в которое он смело вступил в одиночку (novam gitur miliciam agressus miles noster, licet solus, interpidus tamen)1... В слабеющем полумраке он подошел к некоему подобию монастыря, населенному двенадцатью персонами в белых одеждах, на вид монахами. Главный из них сообщил ему порядок испытания. Сейчас он будет окружен демонами, которые будут стараться либо устрашить его видом страшных пыток, либо соблазнить лживыми словами. Если он поддастся страху или соблазну, и повернет обратно, то лишится тела и души. Когда он почувствует себя на грани изнеможения, он должен воззвать к имени Иисуса. 

И тут набежали демоны, которые уже не отпускали его до конца инфернального тура - среди мельтешения жутких видений во мраке, освещенном только пламенем пыток, среди мерзкого смрада и пронзительных воплей. № каждого испытания, которому его подвергали, он выходил победившим, взывая к имени Иисуса, и после каждого испытания, он отказывался сдаться или повернуть назад. А посему мне можно обойти молчанием исход каждого эпизода. Сначала дьяволы в зале исходного здания возвели для него костер, стараясь бросить его туда. Преодолев пустынные и мрачные края, где дул ветер, пронизывающий как меч и острый как бритва, он вышел на поле бесконечных размеров, где обнаженные мужчины и женщины были простерты на земле и пришпилены раскаленными гвоздями за руки и за ноги. Он перебрался на второе поле, где люди всех возрастов, пола и звания, лежа на спине или животе, оказывались добычей драконов, змей и огненных жаб; затем на третье, где пронзенных раскаленными, торчащими из всех членов гвоздями мужчин и женщин бичевали демоны; затем на четвертое, настоящее поле самых разных пыток, где одни были подвешены на железные крючья за глаза> уши, горло, руки, груди или половые органы, другие были жертвами инфернальной кухни - их жарили в печи> на сковороде, на вертеле и т.д. Затем было огромное огненное колесо, увешанное людьми и с ускорением вращавшееся в пламени. Далее следовала огромная баня, где множество мужчин, женщин> детей и стариков были погружены в полные кипящих металлов чаны: одни полностью, другие до бровей, до губ, по шею, по грудь, по пояс, по колено, некоторые одной рукой или одной ногой. Затем Овейн достиг горы, между крутыми склонами которой текла огненная река. На вершине горы толпились люди, и дул сильный леденящий ветер, опрокидывавший их в реку; пытаясь спастись, люди карабкались на гору, но демоны железными крючьями сбрасывали их. 

Наконец, было невыносимо смрадное черное пламя, исторгаемое жерлом, откуда разлетались и вновь падали> словно искры, неисчислимые души. Неотступные демоны сообщили: <Вот врата ада, вход в геенну, просторный путь, ведущий, к смерти, туда попавшим нет возврата, ибо нет искупления в аду. Сие суть вечный огонь> уготовленный для дьявола и его пособников> в числе которых ты не можешь отказаться быть>. Ощутив, что его втягивает в жерло, Овейн снова произнес имя Бога и оказался в стороне от жерла перед очень широкой огненной рекой, через которую был переброшен мост, казавшийся непреодолимым, поскольку он был столь высоким, что невозможно было избежать головокружения, столько узким, что некуда было поставить ногу, столь скользким, что невозможно было там удержаться. Под мостом, в реке, караулили демоны, вооруженные железными крючьями. Овейн опять воззвал к имени Иисуса и вступил на мост. Постепенно по мере продвижения мост становился все устойчивее и шире, на полпути Овейн уже не замечал реки ни справа, ни слева. Ускользнув от последнего покушения разъяренных демонов, он спустился с моста и оказался перед очень высокой великолепной стеной с вратами из чистого золота, отделанными драгоценными камнями и источавшими восхитительный аромат. Шагнув вперед, он оказался в чудесном городе. 

Две руководившие процессией персоны, похожие на архиепископов, обратились к Овейну со словами: <Сейчас мы объясним тебе смысл (rationem) того, что ты видел>. 

<Здесь. - продолжали они, - земной рай1. Мы не завершили покаяния на земле при жизни, но ныне мы здесь, потому, что искупили наши грехи в виденных тобой муках, которые мы претерпевали более или менее долгое время сообразно количеству ошибок. Все, кого ты увидел в различных местах наказаний, за исключением тех, что на дне адского жерла, после очищения обретают покой, в котором пребываем и мы, и в конце концов они будут спасены. Истязаемые не могут знать, сколько времени им оставаться в местах наказаний, ибо мессами, псалмами, молитвами И даяниями, совершенными ради них, можно облегчить или сократить испытания. Равно как и мы, пользующиеся великим покоем и радостью, но пока не достойные подняться на небо, не будем оставаться здесь бесконечно, каждый день некоторые из нас переходят из земного рая в рай небесный>. И, побудив его подняться на гору, они показали ему врата небесного рая. Оттуда снизошел огненный луч, наполняя их дивным чувством. Но <архиепископы> возвратили О ней на к реальности: <Отчасти ты увидел все, что желал увидеть: отдохновение блаженных и муки грешников, теперь нужно вернуться тем же путем, откуда пришел. Если отныне ты станешь праведно жить в миру, то можешь быть уверен, что окажешься среди нас после смерти, но если будешь жить неправедно, то помни о казнях, ожидающих тебя. На обратном пути тебе нечего бояться ни демонов, которые не посмеют коснуться тебя, ни пыток, которые не причинят тебе боли. Обливаясь слезами, рыцарь пустился в обратный путь и вновь оказался в конце концов среди двенадцати первоначальных персон, которые приветствовали его и сообщили, что отныне он чист и безгрешен. Он вышел из Чистилища святого Патрика, едва приор отворил дверь и во второй раз совершил пятнадцатидневные молитвы в церкви. Затем Овейн отправился в крестовый поход и совершил паломничество в Иерусалим. По возвращении, он явился к королю, своему сеньору, прося его указать ему монашеский орден, при котором он мог бы жить. Это было во время миссии Гильберта из Луды; король предложил ему служить переводчиком при монахе. Обрадованный рыцарь согласился, <ибо на том свете я не видел никакого другого ордена столь почитаемого, как цистерцианский>. Они создадут аббатство, но Овейн не пожелает стать ни монахом, ни послушником, ограничившись ролью слуги Гильберта. 

Образный ряд загробного мира - не самое важное для нас в этой истории, хотя именно он в значительной степени обусловил ее успех. Он свел воедино большую часть традиционных элементов, начиная с Откровения Павла, и стал провозвестником последующих видений, в особенности <Божественной комедии>. Но это скорее адский образный ряд, чем какой-либо особенный. Однако некоторые темы почти не появляются, и их отсутствие, несомненно, повлияет на их практическое исчезновение впоследствии. Например, огонь вытеснил холод. Оппозиция жар - холод была типичным элементом образного карательного ряда того света. 

В видении Дритхельма гость потустороннего мира попадает в широкую и глубокую долину, левый склон которой полыхал жарким огнем, тогда как на правом бушевала снежная буря. Тот же Тнугдал в одном из мест на пути к нижнему аду видит <великую гору, огибаемую узкой тропой, по одну сторону от нее огонь, смрад, сера и дым, тогда как по другую - лед и снежная буря>. 

В проповеди, приписываемой святому Бернарду, сказано: <Те, кто пребывает в чистилище, ожидая там искупления, должны сначала пройти пытку либо жаром огня, либо суровостью холода...> 

Но смысл холода как наказания уже давно не вполне воспринимался. Мало-помалу его перекрывала идея благодетельного refrigerium. < 

В <Видении императора Карла Толстого> грезящий властитель, доставленный в инфернальный загробный мир, слышит своего отца. Людовик Германик, стоя по бедра в кипящей воде, произносит: <Будь бесстрашен, ведомо мне, что душа твоя возвратится в тело. Если Бог позволил тебе прийти сюда, так это только для того, чтобы ты видел, за какие грехи я терплю такие муки, равно как и все те, кото ты увидел. Воистину один день я пребываю в бассейне с кипящей водой, но на следующий день меня переводят в другой, где вода весьма прохладная...> В этом тексте, автор которого не знал изначального смысла обряда, пребывание в холодной воде подано как милость, которой император обязан заступничеству святого Петра и святого Ремигия. 

В <Чистилище святого Патрика> речь о холоде заходит только в связи с ледяным ветром, дующим на вершине горы, расположенной на краю чистилища. Огонь, представлявший в XII веке само место очищения, изгнал оттуда холод. Рождение чистилища уничтожало fefrigerium и предвещало ликвидацию лона Авраамова1. 

Успех <Чистилища святого Патрика> был немедленным и огромным. По выражению Шона Лесли, трактат стал <одним из бестселлеров Средневековья>. Дата его создания недостоверна. Обычно ее помещают около] 190 года, поскольку его перевод на французский язык анаменитой английской поэтессой Марией Французской> по-видимому, не мог появиться позже последнего десятилетия XII века. С другой стороны, святой Малахия, упомянутый в B качестве святого, был канонизирован в 1190 году. Но другие ученые сдвигают дату составления к 1210 году2. Хотя я старался по воз- 

1 Отмечу, что подобные образы загробного мира можно обнаружить у нынешних потомков майя, лакандонс на юге Мексики: <Мудрец Чаше ни Маах рассказывал о той области мрака, где рядом друг с другом текут ледяные потоки и огненные реки...> (). Soustelle, Les Quant Solcils. Paris, 1967, p.52.) 2 F. W. Locke in Speculum, 1965. p. 641-646. Автор отвергает традиционную дату около 1189 К, перенося составление на период 1208-1215 гг. Это потребовало, чтобы время также было передвинуто на двадцать лет. Ришар Бом (Richard Baum Reeherches sur les cevres attributes a Marie de France* in Annalcs Unucrsitatis Sa-raviensis, 9, Heidelberg, 1968.) поддержал не только предположение о том, что произведение действительно появилось позже последнего десятилетия XII в., но даже и то, что оно не принадлежало Марии Французской. Далее будет видно, что Ги-ральда Камбрейского и <Житие святого Патрика> Джоселина Фурнесско-го не дают бесспорных аргументов для датировки . 

можности точно зафиксировать время появления термина purgatorium и явную эволюцию в представлениях о потустороннем, которую обозначило это появление, мне кажется, что в рамках нашего исследования разница в датировке <Чистилища святого Патрика> между 1210 и 1190 годом не особенно важна. Главное состоит в том, что новое место потустороннего мира материализовалось в двух временных отрезках: во-первых> в духовно-теологической литературе под влиянием парижских мэтров и цистерцианской среды между 1170 и 1180 годом, и, во-вторых, в литературе видений между 1180 и 1215 го-дом. Действительно, <Житие святого Патрика> Джоселина Фурнесского, написанное между 1180 и 1183 годом, упоминает о Чистилище святого Патрика, но располагает его на горе Крогэн Эгль в Коннахте1. Истинные события в истории верований, ментальноетей и восприятия редко можно датировать конкретным днем или даже годом* Рождение чистилища - это феномен поворота от XII к XIII веку. 

Зато очень важно, что описание недвусмысленно названного чистилища начиная с принадлежавшего земной географии жерла, имело место около 1200 года. Составление трактата Г. из Сэлтри должно было более или менее совпадать с возникновением легенды и места паломничества. Чистилище святого Патрика, но уже без упоминания об истории рыцаря Овейна, вновь появляется в ирландской <Топографии> () Гиральда Уэльского, или Камбри некого (Гиральдуса Кам-бренсиса), первое издание которой датируется 1188 годом, но его нет в самом древнем манускрипте, оно обнаруживается только в одном из списков <Топографии> первой половины XIII века. Гиральд Уэльский совершил свою поездку в Ирландию в 1185-1186 годах. В 5-й главе второй части он описал озеро в Ольстере, где находится разделенный на две части 

1 <Житие святого Патрика> Джоселина Фурнесского было издано в XVII в. в тех же сборниках, что и Г. из Сэлтри в XVII в. Мессигэмом (Florilegium insulae sanctorum..., Paris, 1624, p. I-85) и Колгэном (Triadis thaujnaturgae..., Lou vain, 1647.). Переиздано в , 17 mars, t. II, p. 540-580. 

остров. Одна из этих частей красива, привлекательна, там есть церковь, прославленная частыми визитами святых. Другая часть, нелюдимая и ужасная, отдана демонам Там есть девять дыр в земле. Если кто-нибудь осмелится провести там ночь, то его схватят злые духи и он проведет всю ночь в страшных муках и неописуемом огне а поутру его найдут почти бездыханным. Рассказывают что если покаяния ради однажды вынести эти пытки, то после смерти будешь избавлен от инфернальных кар, (если не совершишь грехов смертных*1- 

Этот остров, Стэншн-Айленд, находится в Лох-Дерг (Красное озеро) в графстве Донегал, которое составляет часть Эйре, близ границы с британской Ирландией. Чистилище святого Патрика, по-видимому, было объектом паломничества с конца XII века. Папа Александр VI осудил это в 1497 году, но с XVI века часовня и паломничество восстановились, пережили новые разрушения и запреты в 1632, 1704 и 1727 годах. Паломничество особенно оживилось после 1790 года, была возведена огромная часовня. Новая просторная церковь, посвященная святому Патрику, была завершена в 1931 году; ежегодно между 1 июня и 15 августа это место посещают около 15000 паломников2. 

1 Giraldus Cambrensis, Opera, t. V, ed. J.F. Dimock, London, 1867, {Rcrttm Britannicarum medii aevi scriptorcs) p. 82-83. Непосредственно после этого в манускрипт первой половины XIII в. было добавлено <это место названо жителями Чистилищем святого Патрика> и сказано, как святой Патрик сумел его создать. См.: СМ. Van der Zanden, Un chapitre intcressant de la et le in Neophilologus, 1927. Гиральд Уэльский, по-видимому, составлял свою в то время, когда покаянное паломничество - без сомнения, вид ордалии - было перенесено с самого большого острова святых (Сэйнтс-Айленд) на северо-западе Лох-Дерга на маленький остров Стэйшн-Айленд, -отсюда синтез в единый остров, поделенный между святыми и демонами. 2 См.: /. Seymour, St. Patricks Purgatory. A Medieval Pilgrimage in Ireland, Dundald (1918); J. Ryan, New Catholic Encyclopedia, vol. XI, 1967, p. 1039. Филипп де Филис (IV глава его работы VAutre Monde, Mythes et Legcndes, Le Purgatoire de saint Patrice, Paris, 1906, озаглавленная <История святилища Лох-Дерг>, не безынтересна и заканчивается такой разумной ремаркой: <Вековая стойкость Чистилища святого Патрика - это ценный факт, неоспоримый, важность которого заслуживает быть значительной для внимания социологов>) рассказывает (с. 9 и след.), как вместе 

Но в конце XII века поощрялимонахианглийскиеименноПовремяновейшееновоеприобрелокоторуюокраскиирландскойкатолическойнационалистическойимелоненесомненноПатрикакультомхристианствомирландскимсвязьнесмотря 

После перевода Марии Французской1 было множество редакций <Чистилища> Г. из Сэлтри на латыни и множество переводов на народные языки, особенно на французский и английский2 - Латинская версия будет 

с кузеном он с трудом попал на Лох-Дерг и на остров чистилища в 1905 г. В 1913 г. кардинал Лог, примас Ирландии, посетив Стэйшн-Айленд, заявил: <Я считаю, что всякий человек, который совершил традиционное паломничество в Лох-Дерг, покаянные испытания, посты и молитвы, повлекшие столь многочисленные индульгенции, умрет наконец, имея очень немногое, чтобы страдать в ином мире> (цит. по: V. et Е. Turner, р. 133.) Анна Ломбар-Журдан, посетившая Лох-Дерг и Чистилище святого Патрика в 1972 г., очень хотела привезти мне официальную программу с наблюдениями местного епископа Клогера. Со времен Средневековья длительность раскаяния сократилась с 15 до 9 дней, приняв более обычные для церкви девятидневные молитвенные обеты. В современную эпоху эта длительность была сведена ас трем дням, и сегодня это правило, но сердцем паломничества остается 24-часовое испытание. Программа 1970 г. содержит <бдение (the Vigil) -это принципиальное духовное упражнение паломничества, подразумевающее полное воздержание от сна в течение 24 часов>. Удивительная преемственность верований и практик! 

1 <Чистилище святого Патрика> Марии Французской было опубликовано Томасом Аткинсоном Дженкинсом (Филадельфия, 1894.) См.: L. Foulet 

2 Поль Meftep выделил семь французских стихотворных версий <Чистилища святого Патрика> (Histoirc littemirc dc la France, t. ХХХШ, Paris, 1891): версия Марии Французской, четыре версии неизвестных авторов XIII века, версия Беруля, версия Жоффрея Парижского, включенная в IV книгу <Библии семи состояний дьявола*. Одна из них была опубликована Йоханом Визинтом: Le Purgatoire dc saint Patrice des manuscripts Harleien 273 et Ponds francais 2198, Goteborg, 1916. Существительное употребляется там несколько рва. Например: 

Par la grant bounte qu ii a veil Dist qe mout bonnement irreit En purgatoire, qe assez Peust espener ses pechiez (v. 9]-94) 

Com celui qe nevelt leaser 

En purgatoire dc entrer [v. 101-J02). 

воспроизведена Роджером Вендоверским в его <FLORES

Historiarum>>, составленных до 1231 года. Матфей Парижский, продолжатель Роджера, в своей ^Chronica majonu повторяет историю слово в слово. Знал или нет трактат Г. из Сэлтри, великий распространитель чистилища* немецкий цистерцианец Цезарий Гейстербахский, но в своем (XII, 38) он писал: <Пусть тот, кто сомневается в чистилище, отправится в Ирландию и войдет в Чистилище святого Патрика, впредь ему уже не придется сомневаться в наказаниях чистилища>. Пять авторов наиболее влиятельных в XIII веке поучительных историй использовали : Жак де Витри в своей (книга XX, главы XXIII-XXIV), Этьенн Бурбонский в своем (см. дальше), Гумберт Римский в и Яков Вора-гинский (Якопо да Варацци) в своей знаменитой <Золотой легенде>, где сказано: <Святому Патрику было дано в откровении, что сия скважина ведет в чистилище, и что пожелавшие туда спуститься, искупят там свои грехи и будут избавлены от всякого чистилища после смер- 

Сущсствуст также множество французских версий в прозе. Одна из них была опубликована Проспером Тарбе: Le Purgatoire de saint Patrice. Ligcndc du XVIIP siecle, publiie daprus un manuscrit de la Bibliotheque de Reims* Reims, 1842. Самые старинные английские версии (XIII в.) были опубликованы Хортсманном в Alien Englische Legetiden, Paderborn, 1675, p. 149-211; Коэлбингом в Englische Studiett, I, p. 98-121, Breslau, 1876; и L. T. Smith, Englische Studictu IX, p. 3-12, Breslau, 1886. Издание на окситанском в начале XV в. было опубликовано Жан-роем А. и Виньо A.: Raimon de Pcrelhos. Voyage а и Purgatoire de saint Patrice, Toulouse, 1903 (лангедокскис тексты XV в.). Это издание содержит также окситанские версии видения Тиндала (Тнугдала) и видения святого Павла, которое Раймонде Перелое приписал себе как путешествие в Чистилище святого Патрика. Совокупность этих текстов происходит из манускрипта 894 муниципальной библиотеки Тулузы, доказывал Интерес в XV в. к видениям загробного мира и чистилища. Этот небольшой корпус повлек за собой трансформацию видения Тиндала (Тнугдала) в видение чистилища. Заглавие его таково (л. 48): . Об успехе чистилища святого Патрика в Испании см.:). Perez de Montalban, Vida у Purgatorio de San Patricio, ed. M.G. Profeti, Pise, 1972. 

ти>1. Госсуин Мецкий говорит об этом в своем , имевшем две редакции в стихах в 1245 и в 1248 годах, одну редакцию в прозе в 1246 году2. Вот фрагмент одной из этих версий: 

В Ирландии есть озеро одно, 

Горит огнем и днем оно и ночью. 

Чистилищем оно наречено 

Святого Патрика. И ежели решится 

И ныне кто-нибудь в него вступить, 

Не будучи раскаянья исполнен, 

Он будет унесен, сокрыт от глаз. 

Не ведомо, что сбудется с несчастным. 

Принесший исповедь в раскаянье войдет 

И, претерпев немалые мученья, 

Очистится от всех своих грехов, 

Согласно их количеству страдая. 

Кому дано вернуться от сих мест, 

Ничто не мило станется отныне, 

На этом свете раз и навсегда 

Его покинет смех, он будет жить в слезах, 

В стенаньях о злодействах неизбывных 

И о грехах содеянных людьми*. i 

Ученый, святой Бонавентура, прочитал его в оригинале или в изложении и высказался по этому поводу в своем комментарии к <Сентенциям> Петра Ломбардского4. Фруассар спросил у английского дворянина сэра 

1 Legende doree, trad, franchise. Т. de Wyzewa, Paris, 1920, p. 182. Об Эть-енне Бурбонском и Гумберте Римском см.: L. Frati <11 Purgatorio di S. Patrizio secondo Stefano di Bourbon e Umbcrto de Romans* in Giornale storico delta letteratura italiana, 8,1886, p. 140-179. 

2 Редакция в прозе Госсуина Мецкого была опубликована: О. Н. Prior, Vintage du monde de ma it re Coussouin. Redaction en prose, Lausanne - Paris, 1913. 

3 Эта выдержка из <1 mage du monde> Гуссоина Мецкого - слегка модернизированная версия текста, приведенного графом Дуэ: Diction nairc des ligendes du christianisme, ed. Migne, Paris* 1855, colonnes 950- 1035. 

4 Ed. De Quaracchi, t. IV, p. 526. Великий францисканский мэтр сказал, что из этого вышла легенда о местонахождении чистилища (ex quo fa-bulose ortum est, quod ibi esset purgatorium). 

Вильяма Лиля, в 1394 году совершившего путешествие в Ирландию, посетил ли он Чистилище святого Патрика. Тот ответил утвердительно и даже признался, что с одним спутником провел ночь в знаменитой дыре, ко-торую он назвал ямой. Они там заснули и во сне имея> видения, сэр Вильям убедился, что <все это только фантом>. Редкая в те времена недоверчивость. 

Данте основательно использовал трактат Г, из Сэлт-ри. Его слава не угасла с эпохой, которую традиционно называют Средними веками. Рабле и Ариосго обходились аллюзиями. Шекспир считал, что эта история впол-не знакома зрителям <Гамлета>2, а Кальдерон сочинил пьесу на эту тему5. Мода на <Чистилище святого Патрика> в научной и народной литературе продолжалась по меньшей мере до XVIII века4. 

f Proissart, id. Kervyn de Lettenhove, Chroniques, t. XV, Bruxeiles, 1871, p. 145-146. 

2 Шекспир* Гамлет, Когда призрак отца явился Гамлету (акт 1, сцена 5), он открыл ему, что осужден неопределенное время бродить ночью и поститься днем в пламени, пока не будут сожжены и очищены его грехи (чуть Позже он скажет, что его убийство, совершенное братом, тети более гнусно, что он не оставил ему времени исповедаться и покаяться перед смертью). 

Я дух родного твоего отца, 

На некий срок скитаться осужденный 

Ночной порой, а днем гореть в огне, 

Пока мои земные окаянства 

Не выгорят дотла. 

Когда он исчез, Гамлет, не раскрывая Горацио и Марцеллу того, что сказал ему призрак, упоминает святого Патрика: 

Горацио: В Том преступленья нет. 

Гамлет: Her, преступленье налицо, Гораций 

Клянусь Петриком! Должен вам сказать, 

Что это - дух, Вполне достойный веры. {Перевод Б. Пастернака). 9 Calderon, Le Purgatoire de saint Patrice, trad, franc, de Leon Rouanct, Dromes rctigieux de Calderon, Paris, 1898. Первое издание , 1636. 

4 Граф Дуэ опубликовал еще очень популярную в XVIII веке версию в интересной статье: Saint Patrice, son purgatoire et son voyage in Diction-naire des legendes du christianisme, ed. Mignc, Paris, 1855, col. 950-1035. Он пишет: <Среди тысячи других мы выбрали недавнюю версию, еще популярную в последнем столетии, и очень полно подающую интенции Средневековья> (col. 951). 

Но главное в данном культе и самом трактате то> что отныне описание этого нового места потустороннего мира существует под своим именем - чистилище - и что, несмотря на посещенные Овейном преддверия рая, в представлено три места загробного мира: наряду с адом и раем, куда Овейн еще не входил, есть чистилище, описанное отважным кающимся рыцарем после долгого осмотра. География загробного мира включена в земную географию, не неловким напластованием, как это обозначил Альберик Сеттефратийский, но точной земной локализацией жерла чистилища. Что могло больше соответствовать верованиям и ментальности того времени, когда делающая первые шаги картография локализовала рай (строго говоря, земной) как продолжение мира живых? Живым, допущенным посетить чистилище, требовалось, по мере того, как развивался процесс обретения чистилищем пространственных характеристик, отыскать его устья, пути сообщения с землей. Устья эти долгое время практически не отличались от жерла ада, отсюда пошел образ шахты, скважины, колодца. Топография входов в чистилище будет ориентироваться на гроты, пещеры. Огромный успех Чистилища святого Патрика, расположенного в пещере ирландского острова, усилит образ скважины, колодца чистилища. Примечательный знак успеха-это традиционное название <колодец святого Патрика>, данное одному удивительному произведению искусства, колодцу Сан-Патрицио, построенному в XVI веке в Орвието. 

Сумеет ли англо-ирландское христианство без конкуренции навязать свое чистилище христианскому миру? На другом краю христианского мира в южной Италии, на побережье не океана, но Средиземного моря, на Сицилии, другое, издавна наметившееся чистилище тоже стремилось к самоутверждению. 

Сицилийская попытка 

По сравнению с англо-ирландской серией путешествий в чистилище, берущей, насколько нам известно, начало от Беды в начале VIII века, сицилийская коллекция приближений к чистилищу растягивается на более долгий период> начиная с VII-XIII веков. Самый важный для нашего вопросш эпизод имел место в XI веке. Мы его уже касались> это видение отшельника> услышанное клюнийским монахом на островах Липари и изложенное Йотсуальдом> затем Петром Дамиаиом в их <Житиях святого Одилона>, аббата Клюни (994-1049). Якобы из кратера горы исходят стенания умерших> которые там очищалисы. 

Спустя столетие, XXI проповедь Юлиана из Везеле о последнем судилище представляет для нашего исследования двойной интерес. Во-первых> это достаточно необычное свидетельство об определенном отношении к смерти. Конечно> в этом можно усмотреть двойное влияние античной традиции необходимого отказа от земных удовольствий и монастырской традиции отрешения от всего мирского. Но здесь отзывается эхо наслаждения земным пребыванием главным образом у тогдашних господствующих классов, привязанных к изобилию сельских владений> роскошных жилищ, одежд и мехов, питания, предметов искусства, лошадей, и телесных радостей, - все это было признаком нового состояния духа, психологии повышения ценности посюстороннего мира> что позволяет объяснить возрастающий интерес к продлению этого мира и, стало быть, умножение вопросов о промежуточном периоде между индивидуальной смертью и концом света. Юлиан из Везеле заявляет: 

1 Jotsuald (встречается также орфорграфия Jotsald, Jotsaud, Jobwald), Vita Odilonis in Patrologie Latine, 1.142, col. 926-927; Pierre Damien, Vtfci Odilonis in Patrologie Latine, t. 144, col. 935-937. О народных верованиях, связанных с вулканами Липари и культом святого Варфоломея, реликвии которого появились на Липари около 580 г., и культом сицилийского отшельника святого Калогеро, жившего некоторое время на Липари и появившегося в одах монаха из Серж и о в IX в. (он будет канонизирован в концеXVI в.) см.: G. Cozza Luzi in Nuovo Giornale Arcadico, ter. Ill, Milan, 1890; G. Iacolino in Arcipelago, anno II, n" 4, Lipari, 1977. Бернабо Бреа подготовил исследование об этих традициях от Античности до наших дней. 

Три вещи повергают меня в ужас, при одном упоминании о них все мое существо дрожит от страха: смерть, ад и грядущий Судный день. 

Итак, я страшусь приближающейся смерти, которая заставит меня после отделения тела перейти с этого нашего милого света в неведомо какие края, отведенные праведным душам... После меня человеческая история будет продолжаться без меня... 

Прощай, радушная (hospita) земля, где я так долго утруждал себя пустяками, где жил в доме из грязи, откуда ухожу против собственной воли (шvirus), хотя все это только грязь... Однако же я уйду не по собственной воле и только если меня погонят. Бледная смерть вторгнется в мой приют и повлечет меня, невзирая на сопротивление, до врат... 

Вместе с миром придется покинуть все мирское. Мира блеск придется покинуть в этот печальный день: прощайте почести, богатства, владения, просторные и милые луга, мраморные полы и расписные потолки роскошных домов) А что говорить о муарах и беличьих мехах, многоцветных одеяниях, серебряных кубках и ржущих чистокровных скакунах, на которых горделиво гарцевал богач, упивавшийся этим) Но все это еще почти ничто: придется покинуть су* пруту, столь ласкающую взгляд, покинуть детей и, наконец, оставить свое собственное тело, которое охотно выкупил бы по золотой цене, дабы избавить его от такой напасти1. 

Второй любопытный момент проповеди Юлиана из Везеле -упоминание Сицилии как земного места доступа к потустороннему миру. 

Вот первое упоминание о тех, кто горит в вечном огне и приносящих покаяние в очистительном огне. 

Воистину, не говоря о тех, кого палит геенна, кого именуют <этниками> от слова Этна, по причине сего вечного 

1 Julien de Vezelay, Sermons, ed. D. Vorreux, t. И (collection Sources chre-tiennes, 193). Paris, 1972, p. 450-455. Юлиан дает ту же самую этимологию происхождения слова ethnici от Этна в проповеди I х, I. I, р. 224. 

огня, для кого впредь нет никакого покоя, кроме таковых... есть, несомненно, другие, познающие после своей телесной смерти весьма мучительные и весьма долгие страсти> Покуда были живы, они отказались принести достойные плоды покаяния в момент смерти, однако исповедовались и испытали чувство раскаяния; посему решением Пастыря <коему Отец отдал весь суд> (Иоан. 5:22) они могут совершить в чистилищном огне покаянную епитимию, коей пренебрегли на этом свете. Сей огонь, испепеляющий <дерево, сено и солому>, накопленные на основании веры, жжет тех, кого очищает, впрочем, они <спасутся, но так, как бы через огонь> (1 Кор. 2:12-13, 15), ибо достоверно, что они не перейдут из огня чистилищного в огонь вечный, ибо <Господь не судит дважды за одно дело> (Иов 33:14). Несколько далее, возвращаясь к огню геенны, он приводит следующие уточнения: <Огонь сей обнимает свою добычу беспрерывно и не испепеляя ее. Так саламандра, мелкая ящерка, ходит по горящим угольям без ущерба для своей плоти; так асбест, единожды охваченный, горит беспрерывно, не убывая в огне; так Этна не прекращает пылать, быть может, от сотворения мира без убыли огненного вещества>1. 

Вполне очевидно, каким образом через обычную для средневековых клириков (Исидор Севилье кий тому пример) игру фантастических этимологии Этна утверждалась как место потустороннего мира, пункт сообщения между землей и геенной, живыми и мертвыми. Но где в данном случае географический водораздел между адом и чистилищем? 

В начале XIII века появилась любопытная вещь. В свои (<Императорские праздности>), составленные около 1210 года и посвященные императору Отону IV Брауншвейгскому, побежденному при Бувине (1214), образованный и любопытный церковник, настоящий средневековый этнограф, англичанин Гервазий Тильбарийский включил, с одной стороны, традиционные концепции потустороннего, не предлагавшие ничего нового в плане чистилища, а с другой - странную историю. В XVII главе третьей части Гервазий обращается к двум раям и к двум адам. Подобно тому, говорит он, как существуют рай земной и рай небесный, <есть два ада: земной, расположенный, говорят, в земной дыре, и в том аду есть место, очень удаленное от мест наказания, которое благодаря своему покою и удаленности, именуется лоном, как если бы речь шла о лоне (заливе) моря, и говорят, что это лоно Аавраамово, имея в виду притчу о богаче и Лазаре... Есть другой ад, неземной, мрачный, куда были низвергнуты для наказания злые ангелы, тогда как все добрые пребывают в раю небесном (эмпирее)>1. Здесь Гервазия привлекает, по-видимому, то, что некоторые из этих демонов приходят на землю, чтобы совокупиться со смертной и дать рождение особенным людям, о которых говорят <безотцовщина>, <девичий сынок>, таким как волшебник Мерлин и, в будущем, Антихрист. 

Дальше Гервазий, описывая географические <чудеса>, в частности сицилийские, рассказывает следующую историю, услышанную во время поездки на Сицилию около 1190 года: 

Есть на Сицилии, полыхающая серными огнями близ города Катания гора Этна, в простонародье эту гору называют Монджибел2, и местные жители рассказывают, что на ее пустынных склонах в наши дни являлся великий Артур. Случилось однажды конюху епископа Катании после изрядного обеда почувствовать утомление. Лошадь, которую он чистил скребницей, взбрыкнула и скрылась от него. Напрасно конюх искал ее по склонам и ущельям горы. С растущим беспокойством он пустился обыскивать мрачные пещеры горы. Очень узкая, но ровная тропа вывела его на широкий, прелестный, исполненный всяческой отрады луг. 

1 Gervais de Tilbury, Otia Imperialia in Scriptorts Rerum Brunsvkensium, Hanovre 1707,1.1, p. 921 (издание Лейбница с предисловием не скрывающим глубокую неприязнь человека Просвещения к Средневековью). 

2 Можно различить арабское джебел (<гора>), свидетельство мусульманского присутствия на Сицилии и престижа Этны, именуемой гора. 

Там, во дворце, возведенном по волшебству, он -обнаружил возлежавшего на королевском ложе Артура. Выяснив причину его прихода, король велел привести кою и отдал его слуге для возвращения епископу. И рассказал ему, что раненный некогда в битве со своим племянником Модредом и герцогом Саксонским Хильд ериком, он лежи тут очень долгое время, пытаясь исцелить свои достояны открывающиеся раны. По словам местных жителей, которые мне об этом рассказывали, он послал дары епископ} который велел их выставить на восхищение толпы людей пораженных столь невероятной историей1. 

Этому тексту и этой легенде великий Артуро Граф посвятил замечательную статью2. Ограничимся пока констатацией его значительного места в предыстории чистилища. Гервазий Тильбарийский не знал чисти пища, и, оставаясь приверженцем лона Авраамова, т поместил Артура в место, близкое скорее чудесном языческому загробному миру. Данный текст- это прежде всего удивительная встреча северных и южных кельтских и итальянских традиций. Встреча артуриан ской легенды с Италией, о чем свидетельствует в том же XII веке скульптура из собора в Модене3. Встреча, кото рая оттеняет одну из больших случайностей локализации чистилища. 

Два полюса притягивали чистилище: рай и ад. Чистилище могло стать почти раем или почти адом. 

Но очень рано (еще в едва наметившихся формах чистилище было сдвинуто к аду, и потребовалось немалое время, чтобы от него отмежеваться. До XIII века, а то и дольше оно оставалось верхней геенной, адом, только менее глубоким, где казнили не вечно, а временна 

1 Otia lmpcrialia, ed. Leibniz, p. 921. 

2 A. Graf in Mid, leggende e superstizioni del Medio Evo, vol. II, Turin, 1893, p. 303-335. 

3 См.: R. S. Loomis in Arthurian Literature in the Middle Ages. A collaborative History (ed. R.S. Loomis), Oxford 1959, p. 419. 

Инфернализации чистилища и ее пределы 

Только текст Гервазия Тильбарийского упоминает эквивалент чистилища, столь близкого месту отдохновения> как это описание ожидания в мире, являющемся, 

1 См.: A. Nutt, The happy othcrworld in the mythico-romantic literature of the Irish. The Celtic doctrine of re-birth. Послесловие к изданию Куно Мейе-ром путешествия Брана, саги, записанной в VII в., переработанной в X в., самые старинные списки которой датируются XII в. (The voyage of Bran, Son of Febal, to the land of the Living. An okl Irish Saga* London, 1895). 

Таким образом> чистилище формировалось чаще всего на основе инфернального видения потустороннего мира. 

Потусторонний мир обычно в течение длинного инкубационного периода чистилища располагался под землей, в непосредственной близости от ада - это был верхний ад, но в течение этой фазы неопределенной географии инфернальная модель чистилища испытывала деформирующее воздействие двух других моделей. Во-первых, квазирайской модели чистилища1. Другая была порождена стремлением найти между адом и раем истинно промежуточное место. 

Разные, более или менее связные решения этих смутно ощущавшихся проблем будут выдвигаться вплоть до XIII века. Иногда это было наслоение двух мест, одно из которых имело скорее инфернальный вид, а другое - почти райское обличье. Так, в очень сбивчивом <Видении Тнугдала> две зоны, расположенные по обе стороны одной и той же стены, помещены между адом и раем: одна - дождливая и ветреная, другая - радостная, орошаемая водой источника жизни. Первая - для душ не совсем зловредных, вторая - не вполне добродетельных. Иногда место очищения кажется расположенным на поверхности земли, но в тесной и глубокой долине, где царит мрак, подобный адскому. Тому пример - видение Дритхел ьма. 

несомненно, миром смерти (огненная гора, куда доставляют на черной лошади-психопомпе в состоянии, когда не возможно излечиться от земных ран: раны Артура беспрестанно открываются вновь), но герой, подобный Артуру, возлежит <на королевском ложе>, <во дворце возведенном по волшебству>, посреди широкого, прелестного, исполненного всяческой отрады луга. 

Создается впечатление, что в этот решающий для нарождающегося чистилища момент латинское христианство, колебавшееся между отысканием его в Ирландии или на Сицилии, колебалось и с определением места: ближе к аду или ближе к раю... В сущности, в тот момент, когда Гервазий Тильбарийский собирал свои историк, отражавшие скорее концепции прошлого, чем современные ему идеи, ставки уже были сделаны. Обремененное грузом восточной апокалипсической литературы, полной огня, пыток, ярости и Шума, определенное Августином как место казней более мучительных, чем любая земная мука, выработанное Церковью, спасающей только в страхе и трепете, чистилище уже накренилось в сторону ада. Отталкиваясь от легенды об Артуре на Этне, Артуро Граф мастерски показал, как от рассказа Гервазия Тильбарийского до рассказа доминиканца Этной на Бурбонского пятьдесят лет спустя, совершилась инфернализации, дьяволизация данного эпизода. Чистили* ще Артура сделалось временным адом1. 

К тому же Сицилия (Липари или Этна), в противовес Ирландии, не обеспечит длительной локализации чистилища. Чтобы это понять, нужно вернуться к христианским источникам сицилийского потустороннего мира. Этот христианский тот свет питался богатым античным наследием, самым ярким выражением которого была мифология Этны, инфернальное обиталище Вулкана и его кузниц. Но один из великих зачинателей чистилища в раннем Средневековье, Григорий Великий, заложил основы христианского того света на Сицилии. Две истории из его <Диалогов> свидетельствуют об этом. 

1 Ниже я расскажу о версий Этьенна Бурбонского. 

В первом тексте монах Петр вопрошает Григория; правда ли, что добрые окажутся в раю (in regno), а дурные в аду (in supplicio)7. Григории отвечает историей Лазаря и скверного богача. Затем он переходит к уже традиционным (тому пример- видения святого Мартина из образцовой для латинской агиографии . Пока раб добирался до адресата, друзья умерли, так и не встретившись. Этот удивительный рассказ озадачил Петра, который добивается у Григория разъяснений: 

Петр: Но, ответь мне, почему корабль явился душе, готовящейся уходить, и почему он сказал, что после смерти он будет отправлен на Сицилию? 

Григорий, Душа не нуждается в средствах передвижения (vehiculum)* но неудивительно, что человеку, еще пребывающему в собственном теле, явилось то, что он имел обыкновение созерцать телесно, чтобы он таким образом смог понять, куда его душа может быть отправлена духовно. То обстоятельство, что он сообщал тому человеку об отправке на Сицилию, могло иметь только один смысл: более, чем где-либо на островах этой земли, разверзнуты котлы казней, изрыгающие огонь. Они> как рассказывают люди сведущие, все более расширяются с каждым днем, ибо близится конец мира, и поскольку неизвестно количество тех, кто будет собран, чтобы там гореть, не считая тех> кто уже там, нужно, чтобы сии места пыток открывались больше, дабы принять всех. Господь Всемогущий пожелал указать места оны для исправления людей, живущих в сем мире, ради того, чтобы умы неверные (mentes infidelium), которые не веруют в существование адских мук, узрели места казней, ибо они отказываются верить в то, о чем слышат только разговоры. 

Что касается тех, избранных или проклятых, которые были заодно в деяниях, то они препровождаются в места равно общие, и слова истины достаточно, дабы нас убедить в этом, даже если примеры отсутствуют1. 

Эта удивительная смесь языческих легенд и ортодоксального христианства, вулканологии и теологии конца света не удивительна в устах великого эсхатологического папы. Нам известна и другая история, которая затрагивает сицилийские вулканические острова и места инфернальные] история казни Теодориха, низвергнутого в вулкан Липари2. 

Политизация видений о потустороннем мире - самый поразительный элемент этой истории, которая останется очень живучей на протяжении средних веков, предвещая видения королей, претерпевающих кары на том свете, примеры которых мы уже видели в лице каролингских правителей из <Видения Карла Толстого> и ирландских королей из <Видения Тнугдала>. Но сицилийская локализация христианских мест потусторонних наказаний - элемент многозначительный. В русле этой традиции, очевидно, следует рассматривать рассказ Йот-суальда и Петра Дамиана. Между рассказами Григория Великою и текстами XI-ХШ веков: <Житиями Одилона> авторства Йотсу-альда и Петра Дамиана, историей Артура на Этне Герва-зия Тильбарийского, обнаруживается одна вещь весьма интересная для инфернального списка Липари. Этот редкий текст VIII века сообщает нам одновременно об извержении вулкана между 723 и 726 годом и о непрерывности верования, связанного с одним исключительным местом. Это рассказ об остановке в этих местах святого Виллибальда по пути в Иерусалим. 

Оттуда он отправился в город Катания, затем в Реджо, город Калабрии. Это как раз там, где ад Теодориха. По прибытии они сошли с корабля, чтобы увидеть, каков есть этот ад. Виллибальд, побуждаемый любопытством заглянуть 

1 Gregoire Le Grand, Dialogs IV, XXXIII-XXXVII, id. V. Moricca, p. 278- 285. 

2 Gregoire Le Grand, Dialogic IV, XXX. 

внутрь этого ада, возжелал подняться на вершину горы, откуда открывались глубины ада, но не смог этого. Огненные вспышки, исходящие из недр черного тартара, по дни ~ мались до закраины и угасали там, скапливаясь. Как снег, падающий с неба, нагромождается в сугробы, так и скопившиеся на вершине горы искрящиеся выбросы мешали восхождению Вилдибальда. Но он видел, как внезапно с шумным грохотом возникло изрыгаемое жерлом черное пламя, страшное и чудовищное. Он увидел гигантское пламя и клубы дыма, грозно поднимающиеся очень высоко в небо. Эта лава (ритехили fomex), о которой говорили писатели, он видел, как она восстает из ада и выбрасывается до моря и оттуда вновь выбрасывается из моря на землю. Люди ее собирают и уносят1. 

Смысл этого текста ясен. То, что существует здесь> на Сицилии, в вулканах Липари и Этне, со времен Античности (здесь христианство, еще раз придав новый смысл верованиям, сохранило их на месте in situ), - это ад. Конечно, в течение долгого времени христианские чистилищные места будут близки аду и даже будут его частью. Но с рождением чистилища, даже если претерпеваемые там кары временно оставались инфернальными> требовалось обеспечить его автономию, и прежде всего автономию топографическую в рамках географической системы потустороннего мира. В Ирландии Чистилище святого Патрика, даже будучи инфернальным, не затенялось адом. На Сицилии великая инфернальная традиция не позволила расцвести чистилищу. Античный ад перекрыл путь молодому чистилищу. 

t Hodoeporicon S. Willibaldi in Itinera hierosolymitana, ed. T. Tobler et A. Molinier, Geneve, 1879, p. 272-273. Знанием этого текста я обязан любезности Анны Ломбард-Журдан. 

Глава 7 Логика чистилища 

Умершие существуют только благодаря живым и для живых. Иннокентий III так выразился об этом: <Живые занимаются мертвыми, поскольку сами суть будущие мертвые>. В христианском же обществе, особенно в Средние века, будущее имело не только хронологический, но, прежде всего и главным образом, смысл эсхатологический. Естественное сверхъестественное, этот и тот свет, вчера, сегодня, завтра и всегда, вечность, были едины, сделаны из одного материала, имели свои события (рождение, смерть, воскресение), свои качественные скачки (обращение) и неожиданные моменты (чудо). И везде была Церковь в ее двусмысленной роли: контролировать и спасать, оправдывать и оспаривать установленный порядок. От конца IV до середины XII века, от Августина до прелата Оттона Фрейзингенского, дяди Фридриха Барбароссы, общество жило - хорошо ли, плохо ли, скорее плохо, чем хорошо, - по идеальной модели Града Божьего. Главным было то, что град земной, несмотря на все свои несовершенства, не перешел на сторону дьявола, на сторону зла. Модель работала и после XII века, Сатана будет даже предпринимать неистовые, мучительные попытки перейти в наступление, пока будет существовать этот феодальный мир, мир могущественных и слабых, добрых и злых, белых и черных. 

Но на взлете христианского мира между концом XI - серединой XII века не так просто, надо сказать, выделить интеллектуальные ориентиры, от Ансельма до Фомы Аквинского. Есть промежуточные состояния, этапы, переходные процессы; связи между людьми, между Богом и людьми становились более сложными, пространство и время распадалось и вновь составлялось иначе, границы между жизнью и смертью, миром и вечностью, землей и небом перемещались. Иными становились средства, если говорить об интеллектуальном инструментарии, ценностях или материальных техниках. Григорианская реформа между серединой XI и серединой XII века, ответ Церкви на вызов новых структур христианского мира, ликвидировала риторику, которая еще какое-то время будет изощряться на авансцене, все хуже маскируя новые реальности христианского театра. Это была риторика дуализма: два града, две власти, два меча, духовенство и миряне, папа и император; и даже два воинства - воинство Христа и воинство Сатаны. Иннокентий III при этом выступает неопровержимым свидетелем и действующим лицом. Это великий папа не потому, что добился, как того хотела архаичная историография, победы в масштабах христианского мира мнимой модели юридического феодализма, которого никогда не существовало, но потому, что, несмотря на ошибки (кто бы мог подумать в 1200 году, что цистерианцы неспособны победоносно сражаться с еретиками?), он восстановил власть Церкви над новым обществом, не противостоя, но адаптируясь к нему. Иннокентии III повел речь о трех церквях: между божьим воинством и воинством Забулона появилось <воинство, которое пребывает в чистилище>1. 

Потустороннее и прогресс юстиции 

На что давало ответ появление третьей общности на том свете? Может, это было ответом на эволюцию идеи спасения, с которой обычно связывают человеческие концепции иного мира? 

Однако, по-моему, рефлексию живых о потустороннем вдохновляла, скорее, жажда справедливости, нежели упование на спасение - исключая, быть может, кратко-временные периоды эсхатологического возбуждения. Потусторонний мир должен был исправить неравенство и несправедливость сего мира. Но корректирующая и компенсаторная функция того света не была независимой от земных юридических реальностей. Поскольку вечная судьба людей фиксировалась в христианстве на последнем судилище, образ суда приобретал особое значение. Конечно, Новый Завет описал сцену, когда на мир падает занавес и открывается вечность. Это великое разделение овец и козлищ, избранных - направо, проклятых-налево (Мат. 25:31-46). Это пришествие Святого Духа. 

И Он, придя, обличит мир огрехе и о правде и о суде: 

о грехе, что не веруют в Меня; о правде, 

что Я иду к Отцу Моему, и уже не увидите Меня; 

о суде же, что князь мира сего осужден (Иоан. J6: S-/J). Это, наконец, суд народов: 

И увидел я мертвых, малых и великих, стоящих перед Богом, и книги раскрыты были, и иная книга раскрыта, которая есть книга жизни; и судимы были мертвые по написанному в книгах, сообразно с делами своими... И смерть и ад повержены в озеро огненное. Это смерть вторая. И кто не был записан в книге жизни, тот был брошен в озеро огненное (Откр. 20:12-15). 

Но это судилище, будущее, последнее, всеобщее, предполагало только две возможности: жизнь или смерть, свет или вечный огонь, небо или ад. Чистилище будет зависеть от менее торжественного вердикта, от индивидуального суда сразу после смерти, который средневековое христианское воображение охотно представляло себе в виде борьбы за душу покойного между добрыми и злыми ангелами, между ангелами, собственно говоря, и демонами. Поскольку души в чистилище есть души избранные, которые в конечном счете будут спасены, то состоят они в ведении ангелов, но подлежат сложной процедуре судопроизводства. Они, в сущности, могут получить отмену кары, досрочное освобождение не за свое персонально доброе поведение, но благодаря внешнему вмешательству, заступничеству. Продолжительность кары зависит, таким образом, помимо символизируемого стремлением ангелов вырвать души из лап демонов милосердия Господня, от персональных заслуг покойных, приобретенных в течение жизни и заступничества Церкви, побуждаемого родными и друзьями покойного. 

Такая процедура была вдохновлена, очевидно, понятиями и практиками земной юстиции* А XII век был веком юстиции в двойном смысле: юстиция - как идеал- была одной из великих ценностей столетия, при том что юридическая практика значительно изменилась. Двусмысленное понятие юстиции разрывалось между идеалом и практикой. В противовес феодальным сеньорам, которые присвоили юстицию в качестве права, инструмента господства над членами сеньории и в качестве источника финансовых выгод, короли и территориальные князья считали себя ответственными за идеал и действительность юстиции, церковники укрепляли свое влияние на коллективные чаяния общества, углубляя христианскую концепцию юстиции, развивая деятельность епископальных трибуналов, церковные суш, а главное, создавая новый тип права: церковное, или каноническое, право. 

Усиление вмешательства в судебную сферу со стороны держателей государственной власти, более настоятельная апелляция к юридическому идеалу характеризовали XII век. Это черта великих феодальных монархий, прежде всего Англии, равно как и капетингской Франции, где от Людовика VI и Людовика VII до Филиппа-Авгчх -та, от Сугерия до панегиристов Филиппа-Августа образ справедливого короля рос одновременно с активностью королевского правосудия1. Это черта также и крупных территориальных княжеств. Кровавое событие, убийство членами одного судейского семейства графа Фландрии Карла Доброго в графской капелле в Брюгге в 1127 году, дошло до нас в форме поразительного рассказа. В нем, наряду с нарождающимся экономическим могуществом Фландрии в качестве фона картины, просматривается сквозь несколько идеализированный портрет убиенного графа изложение политического идеала правителей XII столетия. Автор этого рассказа, член нового аппарата власти, графский нотариус Галберт из Брюгге, ставил правосудие на первое место среди достоинств государя2. Вышеупомянутый территориальный правитель не случайно получил прозвище Добрый. 

Великий зачинатель канонического движения XII века Ив Шартрский в <Прологе> к своему каноническому своду <Декрет> (1094) изложил теорию льготы, права церковной власти в определенных случаях допускать неприменение норм права. Он определил для этого фундаментальное различие юридических норм: императивы, рекомендации, допущения: (praeceptum, consilium, indulgentia)3. В первые годы XII века, вдохновляясь Ином Шартрским, Алгерий Льежский, дьякон и школьный наставник церкви Сен-Ламбер, впоследствии соборный каноник, который в конечном счете удалится в Клюни (он не был светилом нарождающейся интеллигенции, но типичным клириком), составил <Книгу о милосердии и правосудии> ()4. 

Политическая идеология находилась в определенном религиозном контексте. Даже принимая участие в насильственных деяниях столетия, как внутри христиан- 

1 Suger, Vie de Louis Vile Gros, ed. et trad, de H. Waquet. Paris, 1964. Rigord, Gesta Philippi Augusti, a также Guillaume le Breton, Philippis, были изданы Ф. Делабордом в Париже в 1882-1885 гг. 

2 См.: Galbert de Bruges, Le mcurte de Charles le Bon (перевод с латинского Ж. Жангу под редакцией и с историческим введением Ван Кенегхема). Anvers, 1977. 

3 Yves de Chartres, Prologus in Decretum in PL, 161, 47-60. 

4 G. Le Bras in Nouvelte Revue historique de droit francais et etranger, 1921, p. 80- 118; сам текст 

>- см.: PL, 180, col. 859-968. 

ского мира, так и в крестовых походах против неверных, Церковь, согласно божественной модели, не отделяла милосердие от правосудия. 

Алгерий определил правила терпимости, состоявшие главным образом в том, чтобы избегать обвинений без убедительных доказательств. Он исходил из классической со времен Августина антитезы, обновленной, уточненной, воспроизведенной в совершенно другом контексте, в контексте возникшего на рубеже XI и XII веков идеологического и социального брожения между строгим правом и толерантностью. Он показал цели, которыми, согласно его точке зрения, должно руководствоваться правосудие: стремиться к примирению, тщательно выяснять намерения, точно определять роль воли в наказуемом деянии. 

Подобно тому, как это вскоре будут делать Абеляр и Грациан, он обращался к противоречивым текстам Библии: в Писании такие <расхождения>1. Tanta diver-sitas scripturarum... Стало быть с авторитетами можно обходиться свободнее. В конце столетия, выводя урок из интерпретационной изобретательности теологов и канонистов, Ален из Лилля скажет, что у цитат нос из воска... Искусникам вольно повернуть его куда надобно. 

> Алгерий весьма далеко заходил в своей толерантности. Он писал: <Если неправедности нельзя исправить, то следует их терпеть...>, <надо терпеть злых ради сохранения единства> - мира. Он считал, что <даже осужденный, если он действительно раскаялся, может быть восстановлен в своих правах, ибо не грешен тот, кто исполняет правосудие> (поп peccat qui exercet justitiam). 

Из этого в конечном счете рождался способ, с помощью которого обвиняемый мог снять с себя вину, очиститься от реальных или предполагаемых прегрешений: <Обвиняемый может очиститься (expurgare) тремя способами: представив неопровержимые свидетельства, согласившись на испытание по существу, или, прежде всякой огласки, признанием и раскаянием> (через исповедь и покаяние: confessione et penitentia). Наконец, <если обвиняемый не пожелал очиститься, то, будь он уличен в преступлении или сам признался в своих грехах, равно подлежит осуждению1. 

Рефлексия относительно греха прослеживается как в теологии, так и в каноническом праве. Злодеяние (crimen), проступок (delictum), вина (culpa), грех (ресса* turn) - эти слова в XII веке были общими для теологов и канонистов, и те и другие стремились их различать. 

В классическом исследовании учения о прегрешении в каноническом праве от Грациана до декреталий Григория IX2 Стефан Куттнер отметил в предисловии значение великого интеллектуального и социального сдвига - становление основ канонического права в XII веке, вызвавшее во второй половине столетия бесконечно растущее производство канонической литературы: глоссы к декрету, суммы и, в области церковной регламентации, декреталии, которые Григорий IX сведет воедино и включит в 1234 году в <Корпус> формирующегося канонического права; после этого Куттнер начал свое исследование с <Абеляра и концепта злодеяния>. 

Новые концепции греха и покаяния 

Слова и идеи Алгерия из Льежа подвели нас совсем близко к чистилищу. Цитируя своих вдохновителей, Алгерий определил себя продолжателем отцов чистилища, Августина и Григория Великого, если точнее, то Григория не <Диалогов>, но и . Путь к чистилищу лежал через область, где в XII веке разыгрывалась важнейшая и новая партия Церкви и общества на перекрестке духовной жизни с жизнью материальной и социальной: через покаяние* 

Двигаясь иным, дополняющим Стефана Куттнера путем, историк теологии Роберт Бломм в своем иссле- 

1 См. главы XXVIII, XLIII-XLIV, LXXXIII, XLIII книги Liber, Об очищении говорится в главах LXI-LXII (PL, 180, col. 929-930). 

2 St. Kutmer, Kanonisthche Schuldlehre von Cratien bis anf die Dekretalen Gre-gors IX, Cite du Vatican, 1935. 

довании <Доктрина греха в теологических школах первой половины XII века>1 выявил основную характеристику столетия - понятие правосудия. 

И вот во второй половине столетия появляется Петр Пожиратель, вероятно <изобретатель> чистилища. В своей он свел в форме <сентенций или вопросов> цитаты из отцов Церкви, использованные или прокомментированные <современными наставниками> (a modernis magistris). Имелись в виду теологи Ланской школы начала XII века, Гильом из Шампо, Ансельм и Рауль Л а некий и Ив Шартрский2. Л анцы сыграли важную роль в эволюции идей греха и покаяния. Не буду дублировать замечательное исследование3 великого интеллектуального и морального сдвига, который обновил понятие греха и глубоко изменил практики покаяния в XII - начале XIII века, добавив грех по неведению и стремясь выявить умысел в поведении грешника. 

Отправным пунктом, несомненно, является Ансельм Кентерберийский. Великий теолог настаивал на существенном различии между грехом умышленным и грехом по неведению. В своем <Сиг Deus homo> (II, 15, 52, 115) он провозгласил: <Разница между грехом совершенным умышленно, и тем, что совершается по неведению, такова, что грех, который невозможно совершить умышленно по причине его чудовищности, простителен, если совершен по неведению>4. Все крупные школы первой половины XII века восприняли и развивали это фундаментальное различие, которое в дальнейшем станет традиционным: Ланская школа, Абеляр, сенвикторцы. Два различия обретут особое значение. Различие между пороком и грехом, предполагающим согласие грешника, его consensus. Различие между виной и наказанием (culpa 

1 R. Blomme, La Doctrine du peche dans les ecotes thiologiques de la premiere nioitie du XII siiclet Louvain, Gembloux, 1958. 

2 0. Lottin 

3 Кроме уже упоминавшейся работы Р. Бломма см.: Ph. Delhaye et autres, Theologie du peche, vol. 1. Paris - Tournai - New York - Rome, 1960. 

4 Anselme de Cantorbery, Cur Deus Homo (Pourquoi Dieu sest fait homme), Paris, 1943. 

и роепа)у которое один из учеников Абеляра в <Кэм> бриджском комментарии> объяснил так: <Прежде всего, следует сказать, что грех включает два аспекта: первый касается вины (culpa), которая суть согласие {consensus) или неведение Бога (contemptus Dei), например, кош говорят, что младенец безгрешен> второй касается наказания, например, когда мы говорим о согрешившем во Адаме, то есть подверженном наказанию>1. Для нашего исследования важно то, что вина (culpa), ведущая, как правило, к проклятию, могла быть отпущена раскаянием и исповедью, тогда как наказание (poena) иди искупительная кара снималась епитимией, то есть совершением покаяния, предписанного Церковью. При наличии наложения и/или исповеди, если покаяние не было совершено или завершено вольно или невольно (например, скоропостижная смерть), предусматривалось, исполнение наказания (poena) в очистительном огне, то есть после скончания веков в чистилище2. 

Вся духовная и моральная жизнь с тех пор была направлена на поиск умысла, на выяснение, вольно или невольно, сознательно или по неведению совершено деяние. Понятие персональной ответственности тш самым значительно расширялось и обогащалось> I исследование греха вписывалось в <интериор изацит и персонализацию> моральной жизни, которая требовала новых практик -покаянии. Признание становилось более важным, чем доказательство, раскаяние делалось важнее наказания. Все это привело к выдвижению на первый план исповеди, видоизмененной исповеди. 

На рубеже XI и XII веков, в обстановке резко меняющихся структур, появился главный труд, хотя и оста* 

1 Cornmentonus Cantabrigiensis in Epistolas Pauli e Schola Petri Abuelardi 2 In epistolam ad Corinthias lam at Пат> Ad Galatas et Ad Ephesos (ed A. Land" graf). Notre-Dame (Ind.), 1939, p. 429. Цит. no: R. Blomme, Le Doctrine Ju peeked*, p. 250, n. 2. 

2 Эта точка зрения не осталась без внимания, см.: Н. Ch. Lea, A History of Auricular Confession and indulgences in the Latin Church, vol 111, Indulgences, Philadelphia, 1896, p. 313-314. 

3 См.: R. Blomme, La Doctrine du peche...* p. 340. Значение признания хорошо раскрыл Мишель Фуко в своей <Истории сексуальности>. 

шийся анонимным, плохо датированным, слабо изученным: трактат <Об истинном и ложном покаянии> (). Он имел большой успех с XII века. Его использовали, его цитировал Грациан в своем <Декрете> и Петр Ломбардский. Правда, его авторитет определялся не только новизной многих моментов содержания: текст приписывали самому святому Августину. Я затрону только три идеи, которые войдут в практику Церкви и определят систему чистилища. 

Первая состояла в том, что в неотложном случае и при отсутствии священника легитимно и целесообразно исповедоваться светскому лицу. Мирянин грехов не отпускает, но желание исповедоваться, осуществленное посредством мирянина, доказывая раскаяние, может привести к отпущению вины (culpa). Это крайнее средство рекомендовалось только перед лицом смерти, но если ее удавалось избежать, то следовало принести повторную исповедь священнику, который мог дать отпущение: в случае же смерти остается принять только наказание (poena) у то есть такая практика ведет чаще всего в чистилище. Вот тому доказательство. 

В самом конце XII века англичанин Уолтер Man рассказал в историю об одном пылком дворянине, ставшем монахом, который был вынужден особыми обстоятельствами во время войны сражаться и обратил своих врагов в бегство, но был смертельно раненом засевшим в винограднике врагом, когда при нем был только мирской брат (риег): <Чувствуя близкую смерть, он исповедовался в грехах перед единственно бывшим с ним слугой, прося назначить покаяние. Последний, неправомочный мирянин, клятвенно расписался в неумении. Монах же, привыкший в любой ситуации действовать быстро, пылая раскаянием, изрек: "Назначь мне епитимию, ради милосердия Господнего, дражайший сын, дабы душа моя совершала покаяние в аду до 

1 Текст, изданный Минем (PL, 40, 1127-1128). по-моему, не может быть оригинальным текстом. О содержании трактата см.: А. Tee-taert, La confession aux laiques dans UEglise latine dcpuis le VIII jusquan XIV Steele, Paris, 1926, p. 50-56. 

дня судилища (последнего), пусть Господь исполнится сострадания ко мне, дабы не узрел я вместе с нечестивыми лик ярости и гнева". Тогда слуга, обливаясь слезами, ответствовал: "Господин, назначаю тебе в покаяние то, что изрекли уста твои здесь, перед Богом". И тот, выказав согласие словесно и лицом, с благоговением принял оное предписание и скончался>1. Упомянутый ад, откуда можно выйти в день судилища, - это, разумеется, верхний ад, иначе говоря, чистилище, которого Уолтер Мал, враждебный новациям и враг цистерцианцев, не признавал. 

Вторая идея состояла в том, что совершать покаяние должно не только раз в жизни, после тяжкого прегрешения или при смерти, но по возможности многократно. 

Третья идея состояла в том, что <грехам тайным тайное покаяние> подобает, <грехам публичным- покаяние публичное>. Тем самым ускорялся процесс отмирания старого публичного покаяния. Общество уже не являлось совокупностью небольших групп верующих, где естественным образом имело место публичное покаяние. Даже великие <политические> покаяния, начиная от Феодосия, подчинившегося наложенному святым АМброзием покаянию, были не более чем лебединой песней в декорациях хитрого театра борьбы между папой И ИМператором: Каносса Генриха IV, Венеция Барбароссы ИЛИ необыкновенный спектакль альбигойского крестового похода: Раймонд VII от Тулузы до Нотр-Дам-де Пари... 

Из всего этого возникала все более устойчивая, ИНтегрированная в нормальную, если не повседневную духовную жизнь практика аурикулярной исповеди - ИЗ уст в ухо, от грешника священнику, "один на один. <Тайна исповеди> придет много позже, но путь уже был намечен. В 1215 году случилось великое, одно ИЗ великих событий средневековой истории. Четвертый Латеранский собор в своем 21-м каноне <Оптis utriusque sexus> сделал 

1 W. Map, De tmgis curialiutn* ed. M. R. James, Oxford, 1914. Цит. no; J-Ch. Payen, Le Motif du repentir dans la litternture francaise medieval? (des origines a 1230), Geneve, 1968, p. 109. Автор считает, что здесь речь идет о чистилище, хотя Уолтер Man называет его адом. 

обязательным, по крайней мере раз в год, аурикулярную 

исповедь для всех взрослых христиан и христианок. Так было утверждено, генерализовано, углублено движение, которое, по крайней мере, в течение столетия подвигало христианский мир к исповеди. Это было вмененным для всех испытанием совести, новым фронтом, который открылся в индивидуальном сознании христиан, распространением на мирян до тех пор ограниченной духовенством, главным образом монахами, практики самоанализа. Решение, таким образом, явилось итогом долгой эволюции, оно, как говорится, санкционировало потребность. От этого оно было не менее поразительным в первой половине XIII века. Этот обычай было не легко принять как мирянам, так и священникам. Как исповедоваться и как исповедовать, в чем исповедоваться и что спрашивать и, наконец, какое покаяние определить священнику за признания, которые уже не являются огромным и чрезвычайным грехом, но прегрешениями в общем повседневными и скромными? Запутанным, а иной раз даже запуганным новыми обязанностями священникам, особенно не очень сведущим, придут на помощь специалисты. Они напишут наставления для исповедников разного уровня - в упрощенной форме для <простых> священников, подобные первому в этом роде, принадлежавшему перу Фомы Чобхэмского1. Среди вопросов, определявших горизонты покаяния, особое место заняла новинка: чистилище. Тем более что оно принимало грешников, отягощенных грехами, не вполне уловимыми решетом исповеди: грехами вениальными. 

Вениальные грехи имеют долгую историю, которой мы отчасти уже касались. Библейская основа содержится в Первом послании Иоанна (1:8): <Если говорим, что не имеем греха, - обманываем самих себя, и истины нет в нас>. И особенно в другом месте из того же послания: 

I См.: С. Vogel, Les , Typologie des sources du Moyen Age occidental, fasc. 27, Turnhout, 1978. J. Le Goff > Урал, ун-та, 2002, с. 95-108.] 

Если кто видит брата своего согрешающего грехом не к смерти> то пусть молится, и бог даст ему жизнь, то есть согрешающему грехом не к смерти. Есть грех к смерти: не о том говорю, чтобы он молился. Всякая неправда есть грех; но есть грех не к смерти (5:16-17). 

Намеченное Тертуллианом понятие было уточнено Августином и Григорием Великим. В оборот вошли термины грехов мелких (minuta), небольших или мельчайших (parva, minora), легких или легчайших (levia, leviora), а главное, согласно удачному выражению, повседневных (quotidiana). Термин <вениальный> (veniale, venialia) стал обиходным только в XII веке, и, по Ландграфу, система противопоставления грехов смертных грехам вениальным утвердилась во второй половине XII века благодаря порретанцам, ученикам умершего в 1154 году теолога Гилберта Порретанского (Гилберта из Порреи): группы, которая включала анонимных авторов <Вопросов>, Симона из Турне, Алена из Лилля и др.1. Выражение <вениальный грех>, во всяком случае, принадлежит к совокупности понятий и слов, появившихся в XII веке вместе с чистилищем и образующих вместе с ним определенную систему. Самое интересное, что это слово означает (и этот смысл клирики XII века вполне сознавали) <достойные venia>, то есть прощения. Понятие приобрело духовно-юридический оборот. 

В начале XII века теологический трактат Ланской школы <Аррасские сентенции> () провозгласил: <Следует быть разному покаянию для 

1 Основные труды см.: А. М. Landgraf, Das Wescn der lasslichen SUnde in der Scholastik bis Thomas von Aquin, Bamberg, 1923; Dogmengeschichte der Fruhscholastik, IV. Die Lehre von der SUnde und ihrcn Fdlgeii, 11, Ratisbonne, 1956, в частности III. Die Nachlassung der lasslichen SUnde, p. 100-202, См. также: Th. Dcman in Dictionnaire de thcobgic catholiquc, XIl/1, 1933, col. 225-255. M. Huftier 

грехов смертных и для греха вениалъного. Смертные, иначе говоря, подлежащие проклятию, суть грехи, совершаемые умышленно и сознательно. Прочие, проистекающие от непреодолимой слабости или непреодолимого неведения> суть вениал ьные, то есть не подлежащие проклятию>1. Они прощаются недорогой ценой; через исповедь, подаяние или деяние той же природы. Ансельм Ланский, умерший в 1117 году, в своих <Сентенциях> придерживался того же мнения. Абеляр в своей <Этике>2 противопоставлял грехи смертные (criminalia) грехам вениальным или легким (venialia aut levia). Гуго Сен-Викторский и викторианцы поставили вопрос, который получит разнообразное развитие: может ли вениальный грех стать смертным? Викторианцы отвечали: <да>, если в основе его лежит отвержение Бога. Ален из Лилля начал большую дискуссию о различии между смертным и вениальным грехами, сопоставляя разные мнения и резюмируя в некотором роде учение, которое развивалось в течение XII века3. 

Я не буду вдаваться в теологические тонкости, которым открывало дорогу понятие вениального греха. Разумеется, эти дискуссии иной раз предполагали чистилище. Но здесь, как мне кажется, мы можем выйти на тот уровень досужих рассуждений, на котором слишком часто находили удовольствие теологи XIII века, не говоря о схоластах позднего Средневековья и Нового времени. Тем самым чистилище оказалось втянуто в круговорот умствований бредовой схоластики, плодившей самые бесполезные вопросы, изощрявшейся над самым утонченными различиями, находившей удовольствие в самых замысловатых решениях: может ли вениальный грех сделаться смертным, не приравнивается ли накопление вениальных грехов к греху смертному (вопрос ставился уже Августином, но в самых простых выражениях), какова судьба покойного, умершего со смертным 

1 О. Lottin in Recherches de theologie ancienne et mediivale, t.10,1938, p. 344. Цит. no: R. Blomme, La Doctrine du pichi..., p. 61, n. 1. 

2 Abelard, ed V. Cousin, t. II, p. 621. 

3 См.: A.M. Landgraf, Dogmengeschichte..., IV/2, p. 102 sqq. 

грехом и грехом вениал ьным или только с грехом первородным и грехом вениал ьным (если предположить, что такое может случиться, в чем многие сомневались), ит. д. Рассмотрение документов, касающихся вениаль-ного греха и чистилища, какими они являлись и обсуждались в христианском мире XIII века, убедило меня, что такого рода утонченные дискуссии потерявших почву интеллектуалов, почти не влияли на восприятие чистилища в массе верующих. Самое большее, быть может, эхо этих измышлений отвратило от чистилища некоторое количество простых и здравых умов, отвергавших чистилище не из доктринальной оппозиции, но из раздражения против интеллектуального снобизма, нараставшего с конца XII века. Теологи XII века - самые разные, в том числе и монастырские теологи- были умами абстрактными, ибо наука означает абстракцию, а теология становилась наукой. Но чаще всего открытые для контактов и обменов с окружающим обществом в своих соборах, монастырях и городских школах, вознесенных приливом нового общества, они сознавали, что размышление о вениальном грехе или о чистилище означало размышление о самом обществе. Порожденные корпоративным движением, превращавшим их в интеллектуальных тружеников городского строительства, теологи и канонисты XIII века, напротив, тяготели ко все большей самоизоляции на университетскик кафедрах в своей гордыне специалистов духа. 

Сырье для чистилища: вениал ьные грехи 

В XII веке из-за них еще не попадали в чистилище. По поводу вениального греха ставились два вопроса, близких теме нашего исследования: как избавиться от вени-альных грехов и, в связи с этим, какие отношения существуют между вениал ьным грехом и чистилищем? 

Поскольку чистилища действительно не существовало, а вениальный грех не был четко определен, возникла тенденция, как мы уже видели, считать, что грехи подобного рода снимаются молитвой, особенно <Отче наш>> подаянием, возможно, исповедью> а также, как предполагал сам Августин, в грядущем очистительном огне. Святой Бернард, не употреблявший термин <вениальные>, но <повседневные>, <мелкие> (minora) или <не имеющие отношения к смерти> (quae поп sunt ad mortem) и расценивавший молитву как лучший способ очищения от грехов, считал даже, что исповедь бесполезна для некоторых из них. Эволюция XII века вела к сближению вен и -ального греха с чистилищем. В сущности, к вениальному греху все определеннее применялся критерий неведения, который теологи находили все более важным. Таким образом, за исключением вины (culpa), оставалось наказание, которое снимается в чистилище. С другой стороны, истолкование Первого послания Павла коринфянам (3:10-15) вело к уподоблению вениальных грехов строениям из дерева, сена и соломы и, поскольку такие строения традиционно разрушались очистительным огнем, но позволяли тем, кто их построил, спастись через огонь, то вениальные грехи вели в чистилище. Именно так рассуждал, например, в конце XII века Иоанн Божий (Johannes de Deo) в своей <Сумме о покаяниях>: <Грех вениальный имеет три степени, а именно - дерево, сено и солома. Грехи вениальные снимаются в огне>1. Уже Петр Ломбардский в своих <Сентенциях> заключал из послания Павла, <что некоторые вениальные грехи снимаются после этой жизни>, а также что вениальные грехи <разрушаются в огне>2. Таким образом, чистилище становилось естественным преемником вениальных грехов, и это мнение станет широко распространенным в XIII веке. Между тем не следует считать, что чистилище отводилось исключительно для вениальных грехов. В конце XII века оно являлось местом очищения от двух типов греховности: грехов вениальных и грехов покаянных, исповеданных, по которым не было совершено покаяние. Напомним вопрос, согласно А. М. Ландграфу, исходивший из окружения Одона из Урскана, который 

1 Цит. по: А. М. Landgraf, Dogmengeschichte..., IV/2, p. 116. 

2 Libri Sententiarunu Quaracchi, t. II, 1916, p. 881-882. 

несколько архаично, но прекрасно выразил эту систему: <Воистину, иные души, отделившись от тел, тотчас вступают в очистительный огонь; но очищаются там не все> лишь некоторые. Все, кто вступает туда, - караемы. А посему, не лучше ли было бы именовать сей огонь карающим, нежели очистительным, но он обрел самое благородное название. Среди душ, которые туда вступают, одни очищаемы и караемы, другие только караемы. Очищаемы и караемы те, кто принес с собою дерева, сена, соломы... Только караемы те, кто раскаявшись и исповедовавшись во всех своих грехах, умерли прежде, чем совершили назначенное священником покаяние>1. 

По правде говоря, задаваться вопросом, какой род грехов ведет в чистилище, бесполезно. Хотя гениальный грех и чистилище действительно родились почти одновременно и между ними установилась тесная связь, духовенство конца XII - начала XIII века главным объектом рефлексии считало не абстракции, такие как преступление, грех, вина и т.д. Оно задумывалось прежде всего о людях, их заботой было общество. Конечно, общество, расчлененное и заново, согласно религиозным критериям, составленное, но главное в идеологическом и духовном действии Церкви состояло в следующем: из общества живых и умерших людей сделать общество христианское. Если она при этом ванималась классификацией по категориям, то ее интересовали христианские категории. 

Прежде чем рассматривать их, следует сделать одно замечание. Земное правосудие, судебный аппарат феодального общества служил зачастую, как я уже говорил, если не моделью, то, по крайней мере, ориентиром для 

1 A. M. Landgraf, Dogmengeschichte IV/2, p. 165, п. 34. wverum est quod quacdam animae, cum soluuntur a corporibus, statim intrant purgatorium quemdam ignem; in quo tamen поп omnes purgntur, sed quaedam. Ora-nes vero quotquot intrant, in eo puniuntur. Uncle videretur magis dicendus punitorius quam purgatories, sed a digniori nomen accepit. Earum enim, quae intrant* aliae purgantur et puniuntur, aliae puniuntur tan turn* Illae purgantur et puniuntur, quae secum detulerunt ligna, fenum, stipulam. llli puniuntur tan turn qui confltentes et poenitentes de omnibus peccatis suis decesserunt, antequam iniunctam a sacerdote poenitentiam peregisseht>. 

теологов XII - начала XIII века в их теориях правосудия в потустороннем мире, В свете выше сказанного о грехе и покаянии я хотел бы привести два примера. В своем искании морали умысла Абеляр в первой половине XII века привел случай с преступником, подвергнутым суду и приговоренным одинаково за одно и то же преступление двумя разными судьями. В обоих случаях речь шла о добросовестном, подобающем правосудию деянии, но одним из судей двигало судебное рвение, другим - гнев и дух мщения. К 1200 году эта идея получила развитие в связи с эволюцией земного правосудия. 

В тексте, который будет воспроизведен Гильомом из Осера, умершим около 1237 года, и доминиканцем Гуго Сеншерским, парижский ректор Превостин из Кремоны, умерший около 1210 года, сформулировал один из тех вопросов, которые, будучи бесполезными на вид, содержат (бывает и так) весьма важный смысл. Он задумался, не грозит ли простой вениальный грех наказанием в аду вместо земного покаяния или чистилища. И ответил> что такое вполне возможно, ибо грех следует судить не сам по себе, но в зависимости от разных правосудий, которым он может подлежать. С точки зрения правосудия (юрисдикции) ада он может заслуживать вечной кары, с точки зрения правосудия посюстороннего - покаяния или чистилища, только временного наказания. Так же как, добавлял он, мелкая кража в Париже наказывается отрезанием уха, а в Шартре - отрубанием ноли. Гуго Сеншерский ограничивался упоминанием о том, что один и тот же очевидный грех сурово карался в Париже, еще более сурово в Орлеане и строжайшим образом - в Туре1. Схоластическая гипотеза, вызвавшая бурный поток самой абстрактной теологической рефлексии 

0 самой конкретной исторической реальности. А разве потусторонний мир не был всего лишь феодальным королевством - с его раздельными юрисдикциями, с неравными критериями и наказаниями? Потусторонний мир дореволюционного и доиндустриального общества? Разве чистилище, это новое королевство, не было всего 

1 A. M. Landgraf, Dogmengeschichte..., IV/2, p. 234. 

лишь мозаикой плохо защищенных со стороны инфернального королевства сеньорий с неопределенными границами... Так иной раз в свете какого-нибудь документа, история снимает маску... 

От двух (или четырех) к трем: три категории грешников 

Таким образом, когда чистилище родилось, когда оно стало фактом, чтобы его населить, необходимо было рассмотреть людские, христианские категории. Мы затронем здесь один из основных механизмов истории: механизм трансформации ментальных рамок, логического инструментария. А среди мыслительных операций как на уровне общества в целом, так и на уровне специалистов-интеллектуалов особое значение обретает операция классификации и ее составляющая - категоризация. 

Здесь придется заняться логической схемой, оторванной от конкретных социальных реальностей. В конце XII века все было просто, но упиралось в одну проблему. С одной стороны, были четыре определенные в IV веке Августином, но повторенные и как бы вновь введенные Гра циан ом около 1140 года категории людей: совершенно добродетельные, совершенно зловредные, не вполне добродетельные, не вполне зловредные. Куда они идут после смерти? Отныне предоставлялись три места, если не считать пребывавший в полном упадке земной рай, где оставались только Енох и Илия, тоже исчезающее лоно Авраамово и оба лимба. Последние не имели даже статуса. После сошествия Христа в преисподнюю лимб патриархов опустел и должен был оставаться таковым навсегда. Он был не более чем историческим сувениром. Лимб младенцев, который будет оставаться объектом дискуссий на протяжении столетий, был иного плана, нежели три других места потустороннего мира. Он предназначался для человеческих существ, не отягощенных никаким персональным грехом, за единственным исключением первородного греха, тогда как ад, чистилище и рай были связаны с тремя категориями персональных грешников, между ними существовала иерархия ответственности и судьбы: нечестивым идти в ад, добродетельным заповедан рай, те, которые не вполне нечестивы, не вполне добродетельны, должны будут пройти через чистилище, прежде чем отправиться в рай. Хотя в XIII веке вплоть до Данте в теоретических сочинениях схоластов будет встречаться система <пяти сфер> потустороннего мира, в конце XII века утвердилась система трех мест. 

Таким образом, проблема выглядит простой: требовалось привести четырехчастную схему в соответствие с тернарной пространственной локализацией. Продолжим рассуждение вне конкретного исторического контекста. По-видимому, помимо разрушения обеих систем одновременно существовало два простых решения. Или расширить тернарную группу до четырехчастной или свести четырехчастную к тернарной. Здесь роль играли два элемента. Первый состоял в том, что Августин, создатель четырехчастной схемы судеб христиан, сумел определить перспективы только трех из них, предназначив группу не вполне нечестивых к весьма гипотетическому <более терпимому проклятию>. 

Думаю, что Августин разрывался между двумя тенденциями. С одной стороны, несмотря на изворотливость, ему приходилось придерживаться бинарных схем, влияние которых усиливалось в его эпоху поздней Античности, вынужденной ради выживания замыкаться в упрощенных ментальных рамках. Будучи чуть более определенным относительно не вполне добродетельных и очистительного огня, который мог сделать их избранными, он не сумел относительно не вполне нечестивых отчетливо сформулировать условия этой Другой промежуточной группы. Однако, в сущности, он склонялся к тройственному потустороннему миру: небо, огонь (чистилище), ад, и основательно проникнутые августинст-вом умы XII века, более преданные его духу, чем букве его сочинений, сумеют провозгласить тернарную схему. 

Вторым элементом, благоприятствовавшим эволюции к триаде категорий грешников, согласующейся с триадой мест потустороннего мира, была трансформация 

всех логических рамок людей XII века - и прежде всего клириков - внутри большого сдвига, который претерпел тогда христианский мир. В переходе от двух к четырем (или наоборот) не было ничего революционного. Подлинным изменением, соответствующим общей трансформации структур в XII веке, было сведение к трем четырех августинских категорий людей перед лицом спасения. 

Здесь я прошу читателя задуматься. Возможно, читатель считает, что мы имеем дело либо с абстрактной, почти не связанной с исторической реальностью игрой, либо с операциями само собой разумеющимися: человечество всегда и везде делилось и группировалась по бинарному, тернарному или четверному принципу. Что может быть <естественнее>? Но я ошибаюсь: читатель прочел Жоржа Дюмезиля, Клода Леви-Строса, Жоржа Дюби, логиков вроде Теодора Кэплоу! и сам не чужд размышлению. Стало быть, он понимает, что реальность не сводится к этим двум упрощенческим гипотезам, которых следует избегать. Среди простых, имеющихся в его распоряжении кодов, человечество всегда выбирает согласно времени и месту, в зависимости от культуры и истории. Образовать группу, единство, систему не так просто, как кажется. Три персоны или три вещи в совокупности редко образуют триаду. Перейти от двух к трем, чтобы выразить цельность, после многовековой привычной бинарной системы не просто. Таким образом, я считаю, что главное, что произошло с системой потустороннего мира в христианском мире XII века, состояло в том, что бинарную систему небо - ад (или рай - ад) заменила тернарная система: небо - чисти* лище - ад. Разумеется, такое замещение не касалось вечности. Общество, в котором существовало христианство, еще не созрело для смены христианской концепции вечности. Оно касалось промежуточного периода. Это тоже крайне важно, и к этому я еще вернусь. Но изменение и способ его осуществления кажутся мне 

1 Th. Caplow, Deux cohtre un. Les coalitions dans les triadcs, 1968, trad, franc., Paris, 1971. 

связанными> в сущности, со сдвигом феодального общества между XI и XIV веком. Рассмотрим для начала формальный переход от четырех к трем применительно к категориям грешников. 

Это изменение осуществилось в две, хронологически очень близкие фазы. Первая фаза, начало которой уже рассматривалось, сводилась к терминологическим изменениям в августинской категоризации. Там, где Августин говорил о совершенно (valde) добродетельных или нечестивых, стали говорить о средне (mediocriter) добродетельных или нечестивых, тем самым сближая две промежуточных категории. Решающим моментом стало слияние обеих категорий в одну-единственную - категорию средне добродетельных и нечестивых. Такое замещение некоторых крайне и небеспричинно возмущало. Идеологическая и грамматическая дерзость была налицо. Как минимум, это было сведением двух противоположностей- и каких! (добродетельные и нечестивые, добро и зло!) - в одну единую категорию. После такого переворота приписать (при случае) новую категорию к категории средних (mediocres), было не более чем рутинной операцией. 

Толчок дали теологи, Петр Ломбардский между 1150 и 1160 годом заявлял: <Вот кому и в чем способны оказать помощь службы, которые Церковь совершает ради умерших: для средне нечестивых заступничество служит смягчению наказания; для средне добродетельных оно способствует полному отпущению грехов>1. Канонисты, как мы видели, несколько отставали. Но за редкими исключениями они спохватывались- и спохватывались быстро, ибо категоризация была делом скорее юристов, чем теологов. 

Грациан воспроизвел текст Августина с его четырьмя категориями. Одна из первых сумм, которые его комментировали, <Лейпцигская сумма> (, ок. 1186), позволяет увидеть непростую эволюцию умов: <По мнению иных, "проклятие" предназначено для кары, которую претерпевают средне добродетельные или 

1 Libri IV Sententiarum, Quaracchi, t. II, 1916, p. 1006-1007. 

средне нечестивые в чистилище, хотя обычно о проклятии говорится только применительно к проклятым навечно. Средне добродетельные суть те, кто умирает, приняв покаяние за вениальные грехи, но не исполнив его. Средне нечестивые суть те, кто умирает с вениальными грехами, хотя их можно называть добродетельными, ибо вениальный грех, очевидно, не причиняет никакого зла. Иные понимают тех, о ком говорится здесь только как о средне добродетельных, некоторым из них дается полное отпущение, другим - только проклятие, то есть более терпимая кара>1. Около 1118 года знаменитый Угуч-чио Пизанский в своей <Сумме> решительно протестовал против такого развития: <Некоторые теологи самовольно различают только три рода людей (вместо четырех, по Августину и Грациану). Одни суть вполне добродетельные, другие - вполне нечестивые, третьи - средне добродетельные и средне нечестивые. В сущности, они утверждают, что средне добродетельные и средне нечестивые суть одно и то же, иначе говоря, они пребывают в очистительном огне, и только они могут воспользоваться заступничеством, чтобы получить более скорое избавление. Таковое "проклятие", то есть наказание (более терпимое), ибо там они испытывают меньшую кару. Но мнение сие представляется мне квазиеретическим, ибо ведет к отождествлению добра и зла, ибо в действительности средне доброе суть доброе, средне злое суть злое. Равно как и в очистительном огне пребывают только добродетельные, ибо никто не может попасть туда со смертным грехом. С вениальным же никто не есть нечестивый. Таким образом, в очистительном огне нет никаких нечестивых>2. 

<Кёльнская сумма> (, 1169), как мы видели, не касалась этой темы, декларативно оставляя ее теологам; но на Бамбергском манускрипте, который изучал Ландграф, некая рука начертала схему Си-карда из Кремоны (ум. 1215), саму по себе очень ясную и определенную. 

1 Landgraf A. M. Dogmengeschichte..., IV/2, р. 262, п. 7. 

Сикард же уточнял: <Чтобы их проклятие стало более терпимым, следует понимать это применительно к тем, кто пребывает в чистилище>1. 

Наконец, некая глосса к <Сентенциям> XIII века постаралась выразить мысль святого Августина и Петра Ломбардского в свете состоявшейся эволюции. 

<Вот как полагал Учитель вместе с Августином: 

Некоторые умершие суть совершенно добродетельные, и Церковь не предпринимает заступничеств ради них, ибо они в том не нуждаются... Славны они, вне всяких сомнений. 

Некоторые суть совершенно нечестивые, и Церковь тем паче не предпринимает заступничеств ради них, ибо заслужили они свою судьбу. Прокляты они, вне всяких сомнений. 

Некоторые суть средние, ради них Церковь предпринимает заступничества, ибо они заслужили то. Об их судьбе смотри...> (Далее следовала отсылка к другой главе). 

Продолжая объяснение, глосса детализировалапро-межуточную категорию в двух ее составляющих с августинской оговоркой: <Одни суть средне добродетельные, и заступничество дает им полное отпущение грехов, и пребывают они, вне всяких сомнений, в чистилище. 

Другие суть средне нечестивые, и заступничество обеспечивает им смягчение наказания. О них же можно сомневаться, говоря в чистилище, или в аду (проклятые), или там и там>2. 

1 A. M. Landgraf, Dogmengeschichte..., IV/2, p. 261, п. 6. 

2 /Ш., р. 270-271. 

Рауль Рыжий в конце XII века тоже различал три категории покойных: вполне добродетельные, средне добродетельные, вполне проклятые (vol de bpni, mediocriter boni, omnino damnati): 

Вполне добродетельные после смерти тотчас отправляются на покой и не нуждаются в наших молитвах и жертвах, скорее мы получаем пользу от них. Средне добродетельные, приносящие истинную исповедь и покаяние, поскольку они еще не вполне очищены, то получают очищение в очистительных местах (in purgatoriis locis), и для них, вне всякого сомнения, молитвы, подаяния и мессы, имеют пользу. Не от новых посмертных заслуг приобретают они выгоду, но как следствие своих прежних заслуг (до смерти). Совершенно проклятые не имеют заслуги пользоваться подобными благодеяниями. Но мы, братья, не ведающие, кто нуждается, кто не нуждается, кому может быть полезно, а кому нет, мы должны совершать молитвы, подаяния, мессы ради всех, включая тех, в ком не уверены. Для всех вполне добродетельных это деяния благодарения, для средне добродетельных - во искупление, для отверженных- вроде утешения живым. Наконец, будь то полезно или нет тем, ради кого возносятся жертвы, они могут быть в любом случае полезны тем, кто совершает их с благоговением... ибо, кто молится за другого, старается ради себя самого (PL, 155,1485). 

Хотя локализация очищения еще не определилась, но деление умерших на три категории уже утвердилось. 

Логическая схема и социальные реальности; децентрированная промежуточность 

В замечательной конструкции этой тернарной схемы следует особо отметить два очень важных аспекта. 

Первый, и я на этом настаиваю, состоит в замещении четверной, фактически бинарной (2x2) схемы, схемой тернарной. Такая подвижка весьма характерна для ментальных основ христианской интеллигенции после XI века. 

Обычно оппозиции типа: нижний - верхний, богатый - скудный (potens-pauper),1 клирик- мирянин, монах - клирик - замещались более сложными триадами. 

В период раннего Средневековья мысль свободно организовывалась на основе бинарных схем. Чтобы осмыслить силы Мира: Бог и Сатана, хотя - весьма важное уточнение- христианская мысль, отвергая точку зрения манихейской догмы, подчиняла дьявола доброму Богу. Чтобы осмыслить общество: клирики и миряне, богатые и бедные. Чтобы осмыслить моральную и духовную жизнь: добродетели> пороки. Антагонизмы пламенно противоборствовали в своеобразной Психо-махии, столкнувшей, согласно поэме Пруденция, добродетели и пороки. Граница проходила внутри человека, раздиравшегося между Богом и Сатаной, гордыней богатого и завистью бедного, зовом добродетели и соблазном порока. После тысячного года и плюралистические схемы, зачастую унаследованные от греко-римской античности, а чаще от раннего христианства, начали занимать место дуалистических схем. В XII веке большой успех обрели модели, основанные на цифре семь: такова семеричность семи таинств, семи смертных грехов, семи даров Святого Духа. 

Но главная тенденция состояла в замене бинарных схем тернарными, которые замещали брутальные оппозиции, столкновение двух категорий более сложной игрой трех элементов. 

Одной из таких схем явилась схема трех разрядов: те, кто молятся; те, кто сражаются; те, кто трудятся (духовенство, дворянство, крестьянская масса). Это тернарная схема особого типа: она противопоставляла два элемента группы третьему, массе подчиненной, но сумевшей открыть себе путь к идеологическому представительству2. 

1 К. Bosl in Fruhformen der Gesellschaft im mittelalterlichen Euro-pa, Munich - Vienne, 1964, p. 106-134. 

2 G. Duby, Les Trois Ordres on Iimaginare du feodalisme, Paris, 1978, J. Le Goff in Anntdes E.S.C., 1977, p. 1187-1215. 

Такова исследованная Теодором Кэплоу логическая модель: два против одного. 

Тернарная схема, по модели которой родилось чистилище, имела не меньший успех начиная со второй половины XII века и была не меньше связана со структурами прогрессировавшего феодального общества. Суть ее во введении промежуточной категории между двумя крайностями. Это было возвышение среднего не за счет появления третьей категории после или ниже двух первых, но между ним и... Чистилище явилось местом вдвойне промежуточным: его обитатели не были ни столь счастливы как в раю, ни столь несчастливы как в аду, и времени ему было отпущено только до последнего судилища. Достаточно, чтобы сделать его действительно промежуточным, поместив между раем и адом. 

И опять основное применение схемы связано с социологическим порядком. Речь идет об отражении - не об изображении - общества порожденного второй фазой феодальной революции, фазой городского подъема, так же как схема трех разрядов отразила его применительно к первой фазе, фазе аграрного прогресса. В самой общей и наиболее расхожей своей форме схема различала больших, средних, малых: maiores, mediocres, minores1. Схема на латыни лучше показывает ее смысл и функционирование; полярные группы она обозначает через сравнение: самые большие, самые малые; она отражает отношение, пропорцию, социальную игру. Что при таком механизме может делать промежуточная группа? Прирастать за счет соседних или одной из них, взаимодействовать с той или иной экстерн-группой. Из этой схемы Франциск Ассизский в начале XIII века вывел название для братьев созданного им ордена: минориты2. Чаще всего эта схема прикладывалась к феодальному обществу, менявшемуся с развитием городов: между великими (свет- 

1 Относительно mediocres см.: D. Luscombe in Miscellanea Mediaevalia, 12/1. Soziale Ordnungen in Selbstverstandnis des Mittelalters, Berlin - New York, 1979, p. 17-18. 

2 См.: J. Le Goff in Ordres et classes (Colloque dhistoire so-dale Saint-Cloud, 1967). Paris, La Haye, 1973, p. 93-124. 

схими и церковными) и малыми (сельскими и городскими тружениками) рождалась промежуточная категория: буржуя-настолько многообразная, что я предпочитаю не говорить о буржуазии. 

Здесь возникает вторая характеристика схемы: ее промежуточный элемент находится не на равной дистанции от полюсов. Теоретически положение позволяет промежуточной категории триады разыгрывать альянсы или сближения то с одним, то с другим полюсом. Буржуа будут этим пользоваться в отношении к малым и великим. Но применительно к чистилищу подобная игра будет блокирована с одной стороны, в направлении рал, куда всё так же идут немногие. Мобильной станет граница между чистилищем и адом. Децентрировованная, повторюсь, середина, смещенная к своей темной границе, это будет очевидно по прочтении описаний потустороннего, которые будут почти ничем не светлее черных видений раннего Средневековья. Понятно, что такая модель в ее социологическом применении не менее важна, чем модель трех разрядов. Та создавала третье сословие, эта - средние классы. 

Поясню. Было бы абсурдом утверждать, что буржуазия создала чистилище либо что чистилище так или иначе проистекало от буржуазии, даже если предположить, что буржуазия существовала в те времена. В качестве гипотезы предлагаю рассматривать рождение чистилища в качестве составной части системы видоизменений феодального христианского мира, основным выражением которой было утверждение тернарных логических схем с введением промежуточной категории2. Модель прочно закрепилась в социально-экономических структурах, для меня это не подлежит сомнению. Но думается, верно так же, что усреднение ментальных, идеологических и религиозных структур было крайне важно для 

1 Зато с точки зрения эсхатологической она смещена к раю, поскольку ведет туда обязательно. 

2 Концепция неравенства в равенстве, например в равноудаленносги, типична для <феодального> менталитета. См.: J. Le Goff, Pour un autre Moyen Age, p. 365-384. (Ле Гофф Ж. Другое Средневековье. Екатеринбург, 2002, с. 236-258.1 функционирования системы. Чистилище было не продуктом, но элементом этой системы. 

Читатель может проявить скептицизм по отношению к значению, которое я придаю в этой истории ряду ничтожных изменений в словаре. Чистилище из прилагательного становится существительным, адвербиальное выражение (поп valde) замещается другим (mediocriter), и в обоих случаях я вижу знак глубоких изменений. В сущности, я считаю, что слабые лингвистические изменения в стратегических моментах дискурса есть признак важных явлений. Думаю, что такие словарные и смысловые подвижки тем более показательны, когда совершаются в рамках ригидных идеологических систем. Конечно, средневековое христианство - и книга это покажет - не было неподвижным или бесплодным. Напротив- какая креативность! Но она вводила новшества на идеологическом уровне мелкими шагами, отдельными словами. 

Сдвиги в ментальных основах: число 

Кроме того, вместе с чистилищем, делая его возможным и принимая его, менялись мыслительные привычки, интеллектуальный инструментарий, которые составляли часть нового ментального пейзажа. С чистилищем появились новые позиции относительно числа, времени и пространства. 

Чистилище вводило в эсхатологию расчет, который оперировал не символическими числами или безмерной вечностью, но, напротив, реалистическими сроками. Этот был расчет судебной практики. Чистилище - ад не навсегда, а на время. Уже в середине XI века Йотсуальд в рассказе о стенаниях, исходящих из кратера Стром-боли объяснял, что души грешников претерпевают там разные муки ad tempus statutum, <на время>, которое им было определено. В конце XII века в вопросе, приведенном в своде из окружения Одона из Урскана, содержалась ссылка на тех, которые думают, что вениальный грех карается не вечно, но <во временном аду>. 

Сотворение чистилища соединило процесс определения вселенной в пространстве с арифметической логикой, которая за пределами тернарного царства Того Света будет определять соотношение между людскими поступками и положением в чистилище. Пропорционально времени, проведенному во грехе на земле будет высчитываться время, отведенное мукам чистилища, времени, затраченному на молитвы за мертвых, пребывающих в чистилище, время ускорения освобождения из чистилища. Такого рода бухгалтерия будет развиваться в XIII веке, веке подъема картографии и эпохи вычислений. В конечном счете время чистилища перерастет в головокружительное время индульгенций. 

Понятие осуждения <на время> вписывалось в более широкую ментальную позицию, которая, исходя из заботы о справедливости, вылилась в настоящую бухгалтерию потустороннего. Фундаментальная идея, восходившая к отцам Церкви, к Августину, передававшаяся из века в век, состояла в пропорциональности наказаний, в данном случае- времени пребывания в чистилище в зависимости от тяжести грехов. Но только в XIII веке идея пропорциональности из качественной становится количественной. Это было связано с прогрессом арифметики и математики. Александр Гэльский, магистр Парижского университета, сделавшийся францисканцем в первой половине XIII века, в <Глоссе о "Сентенциях" Петра Ломбардского> спрашивал, может ли кара в чистилище быть несправедливой и непропорциональной (injuste et improportionalis). И отвечал: <Даже если кара чистилища (poena purgatorii) непропорциональна полученному от греха наслаждению, она с ним сопоставима; даже если она непропорциональна согласно пропорции временному наказанию в том, что касается суровости, она ему, тем не менее, пропорциональна согласно пропорциональности: "Пропорциональность есть, в сущности, подобие пропорций". Пропорция временного наказания, которое полагается на этом свете за грех к временному наказанию, полагающемуся равно на этом свете за более тяжкий грех, эквивалентна пропорции кары чистилища, полагающейся за более мелкий грех по 

отношению к каре чистилища, полагающийся за более тяжкий грех, но кара чистилища непропорциональна временному наказанию на этом свете. Причина, из которой следует, что кара> чистилища более сурова в степени непропорциональности, наказанию, которое очищает на этом свете, хотя и то и другое добровольно, состоит в том, что очистительная кара на этом свете есть наказание души, страдающей вместе с телом, тогда как кара чистилища есть наказание самой души непосредственно. Так же как, в сущности, то, что претерпевают (по эту сторону) непропорционально тому, что претерпевают (по ту), так и страдание непропорционально страданию. К тому же временное наказание на этом свете является добровольным в собственном смысле, кара же в чистилище добровольна в смысле фигуральном>. 

Этот поразительный текст не только объясняет большую интенсивность кар чистилища по сравнению с земными наказаниями тем, что душа, истязуемая непосредственно, без телесной защиты, более уязвима, но и вводит в рассуждение о потусторонних карах математическую, топологическую точку зрения. В тексте присутствует только одна цитата, единственный авторитет. <Пропорциональность есть, в сущности, подобие пропорций>* Этот авторитет не библейский, не патриотический, не церковный: это цитата из Эвклида (<Начала>, V, 4). 

Комментарий к <Сентенциям> начала XIII века, поставив вопрос о количественной эффективности заступничества, был, вероятно, согласно Ландграфу, первым текстом, где употреблялись выражения <арифметическая пропорция>, <геометрическая пропорция>2. Таким 

1 Alexandre De Hales, Glossa in IV libros sentcntiarum Petri Lombards Bibliotecca Franciscanu scholastics Medii AEvi, t. XV, Quaracchi, 1957, p. 352-353. Я благодарю Жоржа Гильбо и отца П. М. Ги за любезное согласие помочь мне прочесть этот страстный, но трудный текст первого - за его компетентность математика и знатока схоластики, второго - за его познания в теологии. 

2 А. М. Landgraf, Dogmengescftichtc.., IV/2, p. 294, п. 2. Речь идет о комментарии к <Сентенциям> начала XIII в.: . 

образом, очевидно, с чистилищем открывается бухгалтерия потустороннего1. До того была только вечность или неопределенное ожидание. В дальнейшем очистительное время рассчитывается в зависимости от тяжести прегрешений, время сокращения очистительной кары - в зависимости от значительности заступничества; высчиты-вается отношение между временем жизни на этом свете и временем, ощущаемом на том, ибо психологическое восприятие длительности (в чистилище течение времени кажется очень медленным) тоже принимается в расчет. С этими расчетами нас познакомят тексты XIII века. Они напомнят нам, что XIII век - это век расчета, как доказал Александр Мэррей2, время бухгалтерии, время купцов и чиновников, составлявших первые бюджеты. То, что можно было назвать (не без преувеличения, разумеется) <первым бюджетом французской монархии>, датируется временем Филиппа Августа, короля, при котором родилось или вызрело чистилище. С тех пор между временем земным и временем чистилища Церковь и грешники станут вести двойную бухгалтерию. Согласно Апокалипсису, в Судный день, откроют книги, и мертвые будут судимы согласно содержанию книг, но отныне в этом интервале открылись другие счетные книги - книги чистилища. 

Пространство и время 

Чистилище было связано также с новыми концепциями пространства и времени. Оно ассоциировалось с новой географией того света, который уже был не миром 

1 Это выражение является назвнием замечательного исследования:). Chiftoleau, La comptabilite de Гаи-dela. Les hommes, la ntort et la religion en Comtat Venaissin a la fin du Moyen Age, Ecole francaise de Rome, Rome, 1980. 

2 A. Murray, Reason and Society in the Middle Ages, Oxford, 1978. Дж. Мэр-док говорит о мании расчета {frenzy to measure) среди оксфордских университариев XIV в. в кн.: J. Е. Murdoch, Е. D. Sylla, The Cultural Context of Medieval Learning, Dordrecht, 1975, p. 287-289,340-343. Эта мания началась по меньшей мере столетием ранее и не только в Оксфорде. 

мелких разрозненных обителей наподобие сеньориальных монад, но миром крупных территорий, царств, как их назовет Данте. Пришло время, когда христианство маршрутами крестовых походов, миссионеров и купцов исследовало мир. <В конце XII века, - по словам крупного специалиста в этой области, автора <Карты, образа цивилизаций> Жоржа Киша, - произошел сдвиг: средневековый мир пустился в путь; и сразу путешественники принесли сведения, которые в XIV веке видоизменили средневековые карты...> Трансформация воображаемой картографии потустороннего мира осуществлялась параллельно и, быть может, еще быстрее. Земная картография, сводившаяся до тех пор к чему-то вроде топографических идеограмм, отважилась на реализм топографического изображения. Картография потустороннего мира дополнила усилия по исследованию пространства, до тех исполненные символизма1. Что касается времени, то оно в рамках верования в чистилище было элементом наиболее точно поддающимся измерению. Великая новация - измеряемое время - получила выход в потусторонний мир. Оно смогло, таким образом, стать объектом расчетов, вычислений, сравнений. Сопоставимым (comparative), как говаривал Александр Гэльский, обнаруживается оно в новых приемах проповедников. Проповедь была предназначена наставлять и спасать. Начиная с конца XII века проповедники для пущей убедительности включают в проповеди анекдоты, exempla. Эти анекдоты выдавались за исторические, <правдивые>. В эсхатологическое время проповеди, время обращения и спасения, они вводили отрезки времени исторического, датируемого, измеримого. Тем самым создавалось чистилище во времени потустороннего мира. Чистилище станет одной из любимых тем exempla. 

1 О средневековой картографии см.: J. К. Wright, The Geographical Lore of the Times of the Crusades, New York, 1925. G.H.T. Kimble, Geographyin the Middle Ages, London, 1938. L. Bagrow, Die Geschichte der Kartographie, Berlin, 1951. M. Mollat in Histoire Universale des explorations, 1.1. Paris, 1955. G. Kish, La carte, image des civilisations, Paris, 1980. 

mm Поворот к посюстороннему и индивидуальная смерть 

Во всех этих переменах, во всех подвижках проглядывали два великих глубинных сдвига, которые, в сущности, объясняют рождение чистилища. 

Во-первых, ослабление великого общего места раннего Средневековья- contemptus mundi, презрения к миру1. 

Питавшееся прежде всего монастырской духовностью (которая, как доказал Жан Делюмо, будет его поддерживать даже в разгар Ренессанса), оно отступало перед растущей приверженностью к земным ценностям, связанным с творческими порывами эпохи. 

Густаво Вине пылкими строчками описал оптимизм XII века: <Если и было в Средние века веселое столетие, то это именно оно: это было столетие, когда западная цивилизация разразилась ошеломляющей жизненностью, энергией и волей к обновлению. Его климатом был средневековый оптимизм... XII век был истинным веком освобождения, люди отвергли все, что более тысячелетия вынашивалось, загнивая внутри>. Тем не менее, добавляет он, это был момент когда в сердцевине этого <взрыва жизненности> парадоксально рождался страх смерти и страдания: <Средневековье начинает по-настоящему страдать в то время, когда оно наиболее счастливо, когда оно дышит полной грудью, когда оно кажется осознающим, что впереди великое будущее, когда история приобретает масштабы, которых она еще никогда не имела>2. 

Отметим некоторое преувеличение в этом страстном и чувствительном тексте. И все-таки Густаво Вине отметил поворот к посюстороннему, который, зародившись в XII веке, продолжится в следующем столетии и, в сущности, уже не исчезнет, несмотря на колебания, 

1 О презрении к миру см.: R. Bui tot, La doctrine du mepris du monde en Occident, de saint Ambroise a Innocent III, Lou vain, 1963. 

2 G. Vinay, // dolore e la morte nella spiritualita dei sccoli XII e XIII (1962). Todi, 1967, p. 13-14. 

сомнения, отступления. Одновременное развитие страха смерти - не более чем кажущийся парадокс. Цена, которую теперь стали придавать земной жизни, делала момент расставания с нею более грозным. К ужасу ада добавился - и даже стремился вытеснить его - страх печального момента: часа смерти. Чистилище, новая надежда на потусторонний мир и обострение чувств в момент кончины, занимало важное место в этом перевороте ценностей. 

Христианское человечество в целом перестало верить в то, что последнее судилище будет завтра. Не сделавшись счастливым, оно после столетий простого воспроизводства, если не спада, обрело опыт роста. Оно стало производить прежде всего <блага>; ценности, до тех пор обретавшиеся только в будущей жизни, стали более или менее воплощаться в этом мире: справедливость, мир, благосостояние* красота. Готическая церковь, казалось, низвела рай на землю, она стала выглядеть местом <отдохновения, света и мира>. Это не просто дань метафоре. Меир Шапиро и Эрвин Панофски, комментируя сочинения Сугерия о новой архитектуре Сен-Дени, подчеркивали <что фразеология Сугерия напоминает tituli первоначального христианства, где неоплатонические доктрины... выражались в подобной манере>1. Человечество устраивалось не земле. До тех пор не стоило труда слишком задумываться о коротком моменте, который должен был отделять смерть от воскресения. Пара ад - рай уже не отвечала запросам общества. Промежуточный период между индивидуальной смертью и всеобщим судилищем становится предметом важных размышлений. Между фанатиками эсхатологии, которые, отказываясь от подобной рефлексии, концентрировали все свои чаяния на пришествии миллениума, или Последнего Дня, и теми, кто, напротив, устраивался в этой жизни и таким образом заботился о ее продолжении, о промежутке между смертью и воскресением, Церковь сделала выбор в пользу последних. Если ожидание будет долгим, 

1 Э. Панофски цит. по: M. Schapiro, Architecture gothique et pensee scolas-tique, Paris, 1967, p. 42. 

то необходимо задуматься о том, что будет с мертвыми в этом интервале, о том, что с нами станет завтра. Конечно, против подобного устройства большинства христиан на земле восставало меньшинство, упорнее взыскуя Второго пришествия Христа и, в ожидании его, царствия праведников на этом свете, миллениума. От Иоахима Флорского до Целестина V, от крестового похода детей до флагеллантов и спиритуалов <фанатики Апокалипсиса> действовали активнее, чем когда-либо. Я даже подозреваю, что в то время, как чиновники Людовика Святого, обустраивая королевство, хлопотали с расчетами и вычислениями, король покаянного крестового похода мечтал об эсхатологической авантюре, мечтал стать, как в это верили некоторые германские императоры, королем последних времен. И тем не менее Людовик Святой скажет: <Никто так не любит свою жизнь, как я мою>1. 

Не считая нескольких кучек <безумцев>, Апокалипсис, по правде говоря, уже не имел успеха. В XI - начале XII века это была наиболее комментируемая из книг Библии2. Впредь она отошла на второй план, после <Песни Песней>, исполненной как земной, так и небесной пылко-стью. Апокалипсисы уходят с готических тимпанов, уступая место последним судилищам, куда чистилище пока что не сумело вписаться, но, показывая отдаленное грядущее, эти сцены давали повод отразить земное общество, прочесть ему мораль, чтобы оно вело себя получше на этом свете. 

Прогрессирующее- хотя и относительное- отступление Апокалипсиса перед лицом последнего судилища подчеркивалось крупными знатоками средневековой иконографии. 

Примером может служить Эмиль Малы <С XII века новая манера понимания сцены судилища заменяет собой... прежнюю. Появляются великолепные композиции, не обязанные почти ничем уже Апокалипсису, но вдохновляющиеся Евангелием от Матфея... Нельзя сказать, 

1 Joinville, La Vie de Saint Louis, Sherbrooke, 1977, p. 85-86.214. 

2 См.: G. Lobrichon, VApocalypse des theologiens au XII siecle. Диссертация Школы высших исследований по социальным наукам, защищенная в 1979 г. в Университете Париж X (Нантерр). 

что Апокалипсис был очень плодотворной книгой в XIII веке. Художники предпочитали заимствовать картину конца света у святого Матфея. Текст этого евангелиста1, несомненно, не так ярок, но более доступен для искусства. У святого Матфея Бог уже не огромный драгоценный камень, сияние которого нельзя вынести: он есть сын человеческий; он является на своем троне таким, каким был на земле; люди узнают его лик. Глава из Первого послания святого Павла к коринфянам о воскресении мертвых добавила некоторые детали к целому>. Эмиль Маль называет главной новацией тему, вдохновленную Евангелием от Матфея <отделение овец от козлов>. В изображениях Апокалипсиса Бог выступал <одновременно блистательным как суверен и грозным как судия>. В образах Судного дня XIII века Бог - это <Сын Человеческий, представленный <как искупитель, как судия, как живой Бог>2. 

Этому анализу вторит Анри Фосийон: <В иконографии XII века... доминировал Апокалипсис, у которого она заимствовала свои грозные видения и сам образ Христа-судии, восседающего во славе своей в окружении нечеловеческих фигур... Иконография XIII века отвергает одновременно видения, эпическое, восточное, чудовищ. Она становится евангельской, человеческой, западной и естественной. Она низводит Христа почти что до уровня верующих... Несомненно, восседает он все так же на высоте тимпана, возглавляя воскресение мертвых и вечные кары, но даже тогда он остается евангельским Христом и сохраняет свою человеческую кротость>3. 

Хотя Христос готических тимпанов оставался все тем же судией предвечным, отказ от апокалиптических молний ради реалистического отображения судилища и воскрешения человеческих групп позволял выдвинуть на первый план правосудие, с которым тесно связано рождение чистилища. Те избранные, которых Христос вверяет ангелам, препровождающим их в рай, будут все 

1 Мат. 25:31-46 и 1 Кор. 15-52. 

2 Ё, Male, UArt religieux du XIII Steele en France, Paris, 9e ed., 1958, p. 369- 374. 

3 H. Focillon, Art a" Occident, t. 2, Le Moyen Age gothique, Paris, 1965, p. 164- 165. 

более и более <святыми>, прошедшими через чистилище, искупившими, очистившимися. 

В устроении на земле и новом освоении времени, в пролонгации жизни в потустороннем чистилища присутствовала одна забота - забота об умерших. Не то чтобы я, как и Поль Вейн, верил, что смерть может быть объектом интереса сама по себе, но потому, что через нее и через своих мертвецов живые прибавляют себе могущества на этом свете1. XII век видел обогащение памяти. Крупными выгодоприобретателями этого были, разумеется, аристократические семейства, которые составляли и удлиняли свои генеалогии2. Смерть все меньше и меньше была границей. Чистилище становилось дополнением к земле, продлевая время жизни и памяти. Заступничество становится все более активным предприятием. Ренессанс завещаний, несмотря на то что упоминания 

0 чистилище в них появятся с запозданием, тоже способствовал смещению границы смерти. 

Хотя новые формы солидарности между живыми и умершими, в зародыше проявившиеся в Клюни, укрепляли связи семейные, корпоративные, товарищеские, - чистилище со своей персонализацией духовной жизни, в сущности, благоприятствовало индивидуализму. Оно фокусировало интерес на индивидуальной смерти и грядущем судилище. 

Выступавший с институционально-правовых позиций Вальтер Ульман утверждал, что <рубеж XII-ХШ веков был периодом, в течение которого были посеяны зерна будущего конституционного развития и появления личности в обществе>3. Он утверждал, что это была эпоха <возникновения гражданина>. Появление личности 

1 См. работы немецких историков из Фрибурга и Мюнстера (Г. Теллен-бах, К. Шмид, И. Воллах): J. Wollasch 

2 См., в частности: G. Duby in Comptes rendus de V Academic des Inscriptions et Belles lettres, 1967, p. 335-345, а также: Hommes et structures du Moyen Age, Paris - La Haye, 1973, p. 287-298. 

3 W. Ullmann, The Individual and Society in the Middle Ages, Baltimore, 1966, p. 69. 

обнаруживается равным образом на фронте смерти и судьбы в потустороннем мире. Вместе с чистилищем родился гражданин того света, периода между индивидуальной смертью и последним судилищем. В пользу такой эволюции свидетельствовала даже литургия. 

По-прежнему умалчивая о чистилище, она открывала новую классификацию покойных и, соответственно, новые церемонии, в которых утверждалась обеспокоенность индивидуальной судьбой. Это просматривается в <Сумме о церковных службах> каноника парижской Нотр-Дам Иоанна Белета, не позднее 1165 года: 

<О проведении заупокойной службы. Перед омовением тела или облечением в саван священник или его викарий должен прибыть в место, где оно покоится со святой водой и, совершая за него молитвы перед Богом, он должен воззвать к святым с мольбой принять его душу и доставить в место радости. В сущности, есть души, которые совершенны, которые по оставлении тела тотчас возносятся в небеса, Есть и другие, совершенно нечестивые, которые немедленно низвергаются в ад. Есть и иные, средние (medie), для которых следует совершать молитву такого рода. Она совершается также и за нечестивых, но на всякий случай. После омовения и облачения в саван тело следует перенести в церковь и тогда отпевать>1. 

Далее следовал текст из Августина, воспроизведенный в <Декрете> Грациана о четырех категориях, все также втиснутых между избранными и проклятыми. 

Как писал Брэндон, <чтобы засыпать ров между интересами личности с ее временной траекторией в семьдесят лет (three-scoreyears and ten) и простирающимися на тысячелетия интересами рода людского (ров, который древнееврейской религии по-настоящему никогда не удавалось засыпать), Церковь изобрела идею чистилища>2. 

1 J. Beleth, Sbituma de ecclesiasticis officiis, ed. H. Duteil, Corpus Christiano-rum Continuatio Mediaevalia XLI A, Turnhout, J 971, p. 317 sqq. 

2 S.G.F. Brandon, Man and his Destiny in the great Religions, Manchester University Press, 1962, p. 234. 

НАЗАД 

Обращений: 
Загрузок: 

Третья часть Триумф чистилища 

XIII век был веком организации. Христианское общество становилось все более регулярным. В области экономики появились первые со времен Античности трактаты по сельскому хозяйству, а городская регламентация обычно затрагивала ремесло, нарождающиеся промыслы (строительные и текстильные), коммерцию и банки. Социальная активность была тем более контролируемой- корпорациями в сфере труда, братствами в сфере благочестия. Политические институты становились все более принудительными на уровне города и, главным образом, на уровне монархического государства, примером может служить Франция и папская монархия, в меньшей степени иберийские государства и Англия. Организация проявилась лучше всего в интеллектуальном мире, где университеты, школы, нищенствующие ордены, городские школы сосредотачивали, сдерживали и регламентировали идеологическое и школярское бурление XII века, где теология и право (обновленное римское и развивающееся каноническое) создавали суммы, систему дискуссий, выводов и их использования, которые упорядочивали знание и его применение. 

Умеренный триумф 

Чистилище было подхвачено этим движением, оно одновременно вознесло его и поставило под контроль. Схоластика, сыгравшая решающую роль в его рождении, 

Глава 8 

Схоластическое упорядочение обеспечила ему триумф, но этот триумф был ограниченным и умеренным. 

Здесь не ставится задачи проследить утверждение чистилища в схоластике и через схоластику XIII века вплоть до Второго Лионского собора (1274), который дал ему официальную формулу латинской Церкви. Я сосредоточусь на том, что говорили о чистилище некоторые из наиболее крупных теологов 1220-1280 годов (Гиль-ом Осерский, Гильом Овернский, Александр Гэлльский, святой Бонавентура, святой Фома Аквинский и Альберт Великий), нисколько не пытаясь и не собираясь вписать трактовку чистилища в систему их мысли. Я постараюсь осветить их рассуждения о чистилище, показав, какое именно место оно занимало в их творчестве. 

Разумеется, в их учении нельзя найти ту же искромет-ность, те же страстные идейные дебаты, которые чувствуются у мэтров второй половины XII века, от Петра Ломбардского до Петра Певчего, от Гилберта Порретанского до Превостина из Кремоны. Однако не следует забывать горячих дискуссий в Парижском университете XIII века, оживленных споров вокруг вопросов и quodlibeta, конфликтов и дерзаний, отразивших противостояние черных и белых мэтров, дела об аверроизме и осуждения обскурантизма со стороны епископа Этьена Тампье в 1270 и 1277 годах2. 

Здесь излишне излагать знаменитые эпизоды, которые зачастую были для теологии чистилища только фоном. Новые нищенствующие ордены живо заинте- 

1 Среди титулов quodlibeta, зафиксированных в кн.: P. Glorieux, La literature quodlibetique de 1260 a 1320, 1925, можно встретить только один quodlibet о чистилище. Он принадлежит Фоме Ливийскому и датируется Рождеством 1269 г.: <Можно ли быть более или менее быстро освобожденным от одного и того же наказания в чистилище> (utrum aequali poena puniendi in purgatorio, units citius possit liberari quam alius, quod. II, 14, p. 278). 2 Двести девятнадцатое и последнее, предположение, осужденное в 1277 г., касалось огня потустороннего мира без уточнения: <Что душа отделенная (от тела) не может никоим образом страдать от огня> (quod anima separata nullo modo patitur in igne). Впрочем, речь шла о преподавании на факультете искусств, а не теологии, см.: R. Hissette, Enquh-tesurles 219articles condamnis a Paris le 7 mars 1277, Louvain - Paris, 1977, p. 311-312. 

ресовались этой новой силой XIII века: университетская наука, доминиканцы с момента своего вступления в игру и без особого воодушевления, францисканцы более 

трудно и с большими сомнениями. Но некоторые из них очень быстро выдвинулись в первый ряд схоластического знания, собирая самые многочисленные студенческие аудитории в ущерб светским мэтрам, попрекавшим их идеалом нищенства, жаждой власти, недостатком корпоративной солидарности, но попросту завидовавшим им. Великими толкователями чистилища в XIII веке были мэтры нищенствующих орденов. 

Интеллектуалы XIII века были читателями в латинском переводе великих философов греческой античности (Платона и, особенно, Аристотеля) и арабского Средневековья (Авиценны, ум. 1037, и Аверроэса, ум. 1198). Церковная власть неблагосклонно смотрела на интерес к <языческим> философам. Приписывавшееся Аверро-эсу учение проводило различие между истинами рациональными и истинами откровения. И допускало, что между ними возможно противоречие и даже несовместимость. В этом случае аверроистская позиция состояла в привилегировании разума в противовес вере. Успех Аверроэса в Парижском университете XIII века бесспорен. То, что парижские мэтры действительно исповедовали учение о двойной истине, уже не столь достоверно. Однако многих в этом обвиняли и против них развернулась ожесточенная полемика. Между аверроизмом и учением о чистилище не было совпадения. Но схоласты стремились рассуждать о чистилище, не только опираясь на авторитеты, но еще и полагаясь на разум. 

Наконец, последовала великая реакция из самого Парижа. В 1270 году епископ Этьен Тампье осудил тринадцать объявленных ошибочными предположений, вдохновленных языческой философией. В 1277 году новое осуждение ударило по 219 пропозициям. Этот двойной силлабус касался довольно разнородной серии <ошибок>, но в 1270 году наиболее очевидной целью был аверроизм - или то, что под ним понималось, а в 1277-м - аристотелизм, включая часть учения Фомы Аквинского. Трудно оценить значение осуждения Этьена 

Тампье, и это не входит в мои задачи. Хотя созданная этими брутальными цензурными актами атмосфера не благоприятствовала теологическим исследованиям в целом, прямые последствия для теологии чистилища были малозначительными. Прежде всего потому, что данная проблема была маргинальной по отношению к парижским конфликтам. Только две последние из осужденных в 1277 году статей, как будет видно, касались области потустороннего. Главная же причина состояла в том, что основное в латинской теологической рефлексии о чистилище завершилось к 1274 году и в том же году было официально освящено Вторым Лионским собором. 

Возможно, еще более острыми, чем на теологическом факультете, дебаты XIII веке были на факультете искусств- иначе говоря, факультете литературы и наук, мало известном нам факультете, где студенты получали базовое образование. Но по университетским меркам чистилище было в первую очередь делом теологов. А стало быть, главным образом, парижским делом. Оказывается фактически, что в XIII веке, как и в течение длительного времени, право разрабатывалось преимущественно в Болонье, теология - прежде всего в Париже. Но в интернациональной среде студентов и преподавателей. Наряду с французами Гильомом Осерским и Гильомом Онсрнским, англичанин Александр Гэльский, немец Альберт Кёльнский, итальянцы Бонавентура из Баньореджио и Фома Аквинекий придавали славу парижской университетской теологии1. 

1 Библиография схоластики XIII в. огромна. Обобщающие труды оказываются скорее под рубрикой философии, чем теологии. Т. О. следует обратиться для общего взгляда к классикам: Gilson Й. La Philosophic au Moyen Age, 3 fld., Paris, 1947. Wulf M. Histoire de la philosophic mfldlAvale. 6 ed" t. II. Louvain, 1936. Van Steenbcrghen P. La Philosophic au Xltl siecle. Louvain-Paris, 1966. Великие схоласты XIII в. хорошо различали философию и теологию. Границу часто не легко установить> она зависит от определения, даваемого этим двум наукам. В целом - и это относится к лучшим - мне кажется, что обобщающие труды не делают достаточного различия между двумя дисциплинами. Быстрый* но наводящий на размышления очерк средневековой философии в общественном контексте был дан в: Alcssio F. II pensiero dell'Oc-ddente feudale // Filosofie e Sociera, t. I. Bologne, 1975. Оригинальную интерпретацию можно обнаружить в: Tresmontant С. La Metaphysique du christianisme et la crise du treizieme siecle. Paris, 1964. 

Это был умеренный триумф, прежде всего потому, что успех чистилища в официальной латинской теологии не должен маскировать его провал в значительной части христианского мира. Это строптивость еретиков, вальденсов и катаров, в том самом XIII веке, в котором столкновение катарства и римской Церкви заняло столь большое место. Это враждебность греков, вынужденных по политическим соображениям держать под спудом свое отторжение чистилища в момент эфемерного союза Церквей, заключенного на Втором Лионском соборе (1274), заставила латинян дискутировать с греками> которые не признавали такого обновления потустороннего мира. Дискуссии побудят латинскую Церковь точнее определить чистилище в XIII веке> так же как она была вынуждена ради борьбы против еретиков уточнить его существование в конце XII века. 

Триумф умеренный также потому, что латинские интеллектуалы, роль которых в римской курии и церконной иерархии и, разумеется, в университетах; возрастала, испытывали некоторое опасение по отношению к этой новации. Его трудно выявить и продокументироллть* Но оно чувствовалось. Оно проявлялось то здесь> то там в их трудах. Двойное опасение. Несомненно, оно проистекало отчасти от некоторого смущения по отношению к верованию, столь мало и столь слабо обоснованному Священным Писанием, но главным образом от боязни увидеть, что это верование исполнено простонародной и суеверной набожностью. Это был страх потустороннего мира, столь близкого к фольклорной культуре и народному чувству, потустороннего мира> определяемого больше воображаемым, нежели теоретическим> больше чувственным, нежели духовным. Сказывалось стремление рационализировать, распределить> приватизировать и почистить чистилище. 

Вот как, например> один из первых великих парижских теологов XIII века подходил к проблемам чистилища. 

В своей (между 1222 и 1225) Гильом Осерский, умерший в 1231 году, один из тех, кто вводил Аристотеля в схоластическую теологию, подошел к теме 

чистилища с двух позиций: с точки зрения заступничества за мертвых и с точки зрен и я очистительного огня. 

Вопросы относительно заступничества (<Какую пользу имеют заступничества для тех, кто пребывает в чистилище?> и <Могут ли быть полезны тем, кто пребывает в чистилище, заступничества, совершенные ради тех, кто за пределами милосердия?>1) очень интересны с точки зрения развития бухгалтерии потустороннего. 

Гильом вошел в проблематику очистительного огня и проблематику самого чистилища. Относительно способа, которым очистительный огонь чистит души, Гильом а Осерского заинтересовала прежде всего теоретическая проблема действующей причины (causa efficient purgationis). Тут он занял среднюю позицию по вопросу существования на том свете <места заслуги> (locus те* rendi). Хотя, по-видимому, Гильом Осерский придерживался общего для великих схоластов мнения о том, что приобретение заслуг после смерти уже невозможно, он выступал против тех, кто отрицал возможность исправления огнем, который <чистит души, действуя в них без сообщения им своего качества> (ignis purgatorius purgat animas agendo in eas tanten поп intendit eis itnprintere quali-tatem suam). Теоретический вопрос о переводимости заслуг весьма важен. Она будет признана только в XV веке. С этого момента души чистилища становятся вы го до при -обрстателями заступничеств живых, при том что послед* ние не получают ничего взамен, кроме, как мы видели, умножения своих заслуг на том свете за счет совершения на этом милосердных деяний и молитв за умерших Тексты великих схоластов, касающиеся чистилища, несут в себе многообразные признаки университетских методов. Подчеркну два из них. Университетское преподавание осуществлялось, в частности, посредством комментирования учебников. В XIII веке главным был сборник <Четыре книги "Сентенций"> Петра Ломбардского. Ломбардский же, как отмечалось, рассуждал в IV книге <Сентенций> об очистительном огне, ставшем в XIII ее- 

1 Guillelmus Aitissiodorensis, Sua aurca, Francfor{-sur-le-Mam, Miner* va, 1964, IV, fol. CCCIV, CCCV. 

Ке чистилищем. В своих комментариях к Ломбардскому парижские мэтры были вынуждены говорить чистилище, хотя у парижского епископа, умершего в И60 году> еще не было этого понятия в распоряжении. Отрывок из Первого послания Павла коринфянам всегда будет комментироваться как один из важнейших моментов, но базовый библейский текст будет все больше перекрываться вторичным текстом Ломбардского>. 

С другой стороны, университетское преподавание организовывалось вокруг методической> рациональной программы> которая> разумеется> была не чужда заботам времени и интеллектуальной моде, такой как аристотелизм или аверроизм. Но вопросы> даже в системе quolibeta, предусматривавшей в принципе возможность приступить к любому вопросу вне регулярных программ> зависели от их включенности в более широкую проблематику. Чистилище занимало место в проблематике <конца концов> под рубрикой но не внушала восторга. 

В XII веке промежуточное потустороннее было тесно связано с рядом крупных проблем> общих для теологов, мистиков и, в менее разработанных формах, для части светского общества; библейская экзегеза> природа греха, практика покаяния> статус видений и снов. В разработку ответов на поставленные вопросы теология> особенно теология парижская, как уже отмечалось, внесла большой вклад во второй половине столетия. 

В XIII веке университетская теология - и снова глав*ным образом парижская - превознесла чистилище> включила в систему христианской мысли но, очевидно, не воспринимала его как проблему экзистенциальную. Стало быть, наше исследование следует продолжить на двух уровнях: на уровне интеллектуалов и на уровне пастырей и массы. 

1 Под той же самой рубрикой его можно обнаружить в систематическом каталоге великолепной библиотеки. Григорианского университета в Риме. 

HI Чистилище как продолжение земного покаяния: Гильом Овернский 

Один из лучших историков средневековой мысли М. де Вульф писал: <Линия великих умозрительных теологов открывается Гильомом Овернским, одним из самых оригинальных умов первой половины столетия... Гильом был первым великим философом XIII века>1. Но если говорить о чистилище, то я сказал бы иначе: Гильом Овернский был последним великим философом XII века2. Впрочем, Этьен Жильсон считал: <По способу мысли, равно как и по стилю, Гильом принадлежит концу XII века>, и подчеркивал, что он тоже, вслед за Абеляром и Бернардом Клервоским, был последним великим французским теологом Средневековья. Задаю себе вопрос: а что, если этот несколько <архаический> аспект Гильома Овернского проистекал не от его враждебности к арис-тотелизму (которая, несомненно, была не столь сильной, как считалось), но от того факта, что этот представитель мирского духовенства, этот пастырь, сколь бы великим теологом он ни был, оставался близок заботам и менталитету своей паствы, не столь продвинутой в новой схоластической теологии, которую новые университетские интеллектуалы стремились запереть в гетто переживавшего становление Латинского квартала. 

Родившийся около 1180 года в Орийяке магистр, преподаватель теологии в Париже в 1222-1228 годах, 

1 О Гильоме Овернском см. устаревшую книгу: N. Valois, Gmllaumc d'Auvcrgnc, savieetses outrages, Paris, 1880, а также: J. К ramp доклад <Гильом Овернский о посмертном наказании>, текст которого любезно передал мне. Я в общем согласен с его интерпретацией. Думаю, что он вслед за Арно Борстом несколько преувеличивает, с одной стороны, влияние борьбы против катаров на идею чистилища, а с другой стороны - противоречия, которые существовали в учении об очистительном огне. А. Е. Бернштейн провел изыскание на тему <Черт, чистилище и общество во Франции XIII в.>. 

парижский епископ с 1228-го и до своей смерти в 1249-м, Гильом Овернский между 1223 и 1240 годом создал огромный труд , состоящий из семи трактатов, самый важный из которых, <DE

universo> (<О тварном мире>), был написан между 1231 и 1236 годом. 

Обрисовав, объединяющую тот и этот свет географию, в которой счастливое для душ место располагалось на вершине мира, в эмпирее, несчастливое- на дне мира, в подземных, противоположных небу эмпирея глубинах, а смешанное - в мире живых, Гильом Овернский подошел к чистилищу. Он рассматривает две классические проблемы: локализация и огонь. Поскольку термин чистилище был уже признанным, епископ Парижский сразу начинает с проблемы места очищения: <Если место очищения душ, именуемое чистилищем, есть место особое, предназначенное для очищения человеческих душ, отличное от земного рая, от ада, от нашего места пребывания, то в этом и состоит проблема>1. 

Для Гильома Овернского <очевидно> (manifestum est), что после телесной смерти остается многое подлежащее очищению. Тут он тотчас выдвигает главную идею своей концепции чистилища: оно есть продолжение земного покаяния. Покаянная концепция чистилища, которую он выразил более отчетливо, чем кто-либо другой, вполне соответствовала традиции XII века. 

Гильом дает первое обоснование очевидной необходимости очищения: покойные, скончавшиеся смертью внезапной или случайной, например <от меча, удавления или чрезмерного страдания>, захваченные смертью прежде, чем могли принести свое покаяние, должны иметь место для завершения этого покаяния. Но для 

1 [Dc universe, chap. LX). Guilielmus Parisiensis, Opera Omnia, Paris, 1674,1, 676. To, что касается места чистилища, содержится в главах LX-LX11 р. 676-679) этого издания. Об огне чистилища см. главы IX111-LXV (р. 680- 682). 

существования чистилища есть и другие причины. В частности, различие между грехами смертными и грехами легкими. Поскольку не все грехи одинаковы, обязательное искупление не может быть одинаковым для самых тяжких и самых легких грехов, например для убийства и разбоя, с одной стороны, и чрезмерного веселья, обжорства и пьянства - с другой. Для одних - искупление через наказание (регроепат), для других - через покаяние (per poenitentiam).1 

Что касается легких грехов, то ясно, что отягощенный ими умерший не может ни вступить с ними в рай, ни отправиться из-за них в ад. Стало быть, он должен обязательно их искупить, прежде чем быть доставленным к небесной славе. И, как следствие, должно существовать место, где в будущем осуществится это искупление. Гильом О вер некий, таким образом, не имел никаких сомнений о времени чистилища: оно приходится на период между смертью и телесным воскресением. 

Он весьма четко разграничивает ад и чистилище. Не настаивая, как это обычно будут делать позднее в XIII веке, на сверхмучительном характере чистилища после смерти, он, тем не менее, не отождествляет покаяние чистилища с искуплением, а испытания чистилища - с карами, с покаянными наказаниями (роепае purgatoriae et poenitentiales). В сущности - ив этом состоит его главная идея - <очистительные кары есть кары, дополняющие покаянное очищение, начатое в земной жизни>. Он добавляет, что великое количество скоропостижных смертей, не совершенных при жизни покаяний и случаев смерти в состоянии легкого греха делает такие кары <необходимыми для многих душ> (hecessariae sunt rnultis animabus). Это означает, что чистилище имеет шансы быть весьма многолюдным. Хотя это не оговаривается, но очевидно, что согласно этой концепции ад в какой-то степени опустошается в пользу чистилища. Существование чистилища, впрочем, не наносит ущерба ведению христианской жизни на земле, оно отнюдь не является поощрением распущенности на этом свете, <ибо из страха перед грядущим очищением, за неимением иных мотиваций, люди легче 

и раньше начинают покаянное очищение на этом свете, проводят его более усердно и основательно и стремятся 

завершить его прежде смерти>. 

Существование чистилища, таким образом, доказывалось рассуждением и через перспективу покаяния. Гильом Овернский продолжает, используя другие аргументы, прежде всего проистекающие от опыта. Многочисленные и частые видения душ или людей, проходящих посмертное очищение, доказывают реальность чистилища. Сознавая важность литературных свидетельств об очистительном потустороннем, он подчеркивает интерес к конкретным сведениям, предоставляемым сочинениями и рассказами о такого рода явлениях, жалобах, предчувствиях и откровениях, которые не только занимательны (quae поп solum auditi jocundae sunt), но также полезны и спасительны. Отсюда необходимость заступничества за мертвых: молитвы, подаяния, мессы и иные благочестивые деяния. 

Наконец, последний аргумент в пользу чистилища: потребность в справедливости. Он повторяет, что <все, кто отрицает существование чистилища и очищения душ, не ведают покаяния>. Покаяние же <есть судилище духовное, судилище, в котором грешная душа сама себя обвиняет, свидетельствует против самой себя, выносит самой себе приговор>. Но всякий суд должен удовлетворять справедливости. Не все вины одинаково тяжки, не все заслуживают одинакового наказания. Если людское правосудие не терпит подобного смешения кар, то Божий, к тому же милосердный суд - тем более. Здесь Гильом Овернский снова продолжает линию XII века, жаждавшего, как я показал, справедливости, равно как и покаяния. 

Оставалось где-то расположить само место чистили* ща, существование которого не вызывало никаких сомнений. Здесь Гильом Овернский был озадачен в большей степени, ибо <никакой закон, никакой текст этого не уточнял> (nulla lex, vel alia scrip turn deter minat). Приходилось, таким образом, верить тому, что открывали видения и явления. Они показывали, что очищение осуществляется во многих местах прямо на земле. И этому 

Гильом тоже пожелал дать теоретическое, рациональное оправдание. <Дело не удивительное, - говорит он, - ибо очищения суть не что иное, как дополнение к покаянным епитимиям, а стало быть, не следует приписывать им иного места, кроме того, где обретаются кающиеся>. И добавляет: <Это то же самое место, которое предписано как целому, так и его частям; там, где есть место для человека, найдется место и для его ног и рук; очищения суть лишь части покаяния>. Таким образом, доктрина покаянного чистилища привела Гильома к размещению чистилища на этом свете* Возможно, он был просто читателем Григория Великого, искавшим рационального объяснения (apparere etiam potest ex ratione). Главное, сформулировав свою географическую концепцию мира, он мог прийти, как мне кажется, только к такому заключению. Рай наверху, ад внизу, наша земля занимает промежуточный уровень. Именно тут следует поместить это в полном смысле слова промежуточное чистилище. Данте почти столетие спустя выступит продолжателем идей Гильома Овернского относительно чистилища: это место ближе к раю, чем к аду, место, где прежде всего встречаются жертвы внезапной или насильственной смерти, даже самоубийства, как в случае с привратником Катонном. Но благодаря своей полусферической концепции земли Данте сумеет придать горе чистилища одновременно промежуточную и особую локализацию. 

Второй проблемой чистилища, трактовавшейся Гильомом Овернским в , была проблема огня, который в его эпоху был не только основной и обязательной принадлежностью чистилища, но зачастую и самим его во п л ощеним. 

А. Е. Бернштейн увидел противоречие в главах, посвященных Гильомом огню чистилища. По-видимому, он склонялся к концепции огня нематериального, чисто <метафорического>, даже если это слово не было произнесено, но в конечном счете принял идею огня материального. Бернштейн пытался разрешить это противоречие, предположив, что Гильом Овернский разрабатывал теорию на двух уровнях: якобы для студентов, интеллектуалов (и для себя самого) он предложил гипотезу псевдоогня, в перспективе близкого Оригенову огню, а для массы верующих изложил материальную, реальную концепцию огня, более понятную для грубых умов. Епископ 

Парижский был, разумеется, одновременно теологом высокого полета и пастырем, заботившимся о благе своей паствы {сига animarum). Но, как мне кажется, двойственность учения, в духе А. Бернштейна, мало вероятна для прелата первой половины XIII века и не принимает в расчет текста . 

Гильом Овернский в этой сумме, которая, не будем забывать, трактовала тварный мир, набросал описание и феноменологию огня. Существуют, писал он, многие виды огня. На Сицилии, например, известен огонь любопытного свойства, который заставляют волосы светиться, не сжигая их; там же водятся существа, животные, неистребимые огнем, такие как саламандра. Такова земная научная истина об огне. Почему бы Богу не создать особый род огня, который уничтожал бы легкие и не вполне искупленные грехи? 

Таким образом, у Гильома налицо прежде всего стремление показать, что огонь чистилища не такой, как другие. В частности, он отличается от огня геенны, ада. В сущности, Гильом стремится развести чистилище и ад. Стало быть, надо, чтобы огонь одного отличался от огня другого. Тем не менее даже инфернальный огонь есть огонь отличный от того, который мы знаем на этой земле, то есть огня испепеляющего. Адский огонь жжет не испепеляя, поскольку проклятые пребудут в нем в вечной пытке. Если, таким образом, есть огонь, который должен жечь постоянно, не сжигая, почему бы Богу не создать еще и огонь, который жжет, испепеляя только грехи и тем самым очищая грешника? Но такие огни, которые жгут не испепеляя, тем не менее, реальны. С другой стороны, Гильом не игнорирует мнение тех, кто разделяет иную идею чистилища, подтвержденную словами его обитателей во время их явлений: огонь - не единственная форма искупления, которую там претерпевают. Огонь, таким образом, не метафора, но родовой термин, обозначающий совокупность процессов искупления и очищения, претерпеваемых в чистилище. 

Остается основной аргумент, на котором Алан Бернштейн выстроил гипотезу теории метафорического OF* ня у Гильома О в ер не ко го. Огонь, по словам Гильома, может быть действенным в воображении, как, например, в кошмарах, где он приводит в ужас, не будучи реальным. Но точно так же, как он доказывал, что верование в чистилище ведет к лучшей покаянной практике не этом свете, Гильом хотел доказать действенность очистительного огня для вечного спасения. По-моему, он хотел сказать, что поскольку огонь уже действенен, когда существует только в воображении людей> например Спящих, то он является тем более таковым, когда pea* лен. Ибо нет никаких сомнений> что Гильом Овернский верит и исповедует реальность и материальность огня чистилища> Алан Бернштейн сам обнаружил, что, согласно Гильом у, этот огонь <истязает телесно и реально тела душ> (corporaliter tit vera lonjiwat corpora animarum), Кто лучше и дерзновеннее выразился о том, что театр чистилища - это не театр теней, но театр телесный, где души страдают в своих телах от жжения материального пламени? 

ян Чистилище и мэтры нищенствующих орденов 

При всей индивидуальной оригинальности великих тео-логов нищенствующих орденов, обусловленной особенностями ИХ личностей и характерными чертами соответствующего ордена> мы рассмотрим их единым до* ктринальным блоком. 

А. Пиоланти, несмотря на некоторые искажения перспектив, определил общую позицию великих схоластов (Александр Гэльский, святой Бонавентура, святой Фома Аквинекий, Альберт Великий). <В XIII веке великие схоласты, комментируя текст Петра Ломбардского, выстроили непротиворечивое целостное восприятие.* дискутируя по второстепенным моментам, таким как отпущение веннального греха, тяжесть и продолжительность кары> место очищения1; верования в существование чистилища, в ограничение наказания во времени они придерживались как доктрины и были единодушны, считая огонь 

реальным2>. 

У францисканцев 

От комментирования Петра Ломбардского - к науке о потустороннем: Александр Гэльский 

Выше я приводил отрывок из' глоссы Александра Гэльского к <Сентенциям> Ломбардского, который углублял с математической точки зрения проблему пропорциональности применительно к чистилищу. Вот структура и основное содержание комментария великого парижского мэтра3. 

Этот англичанин, родившийся около 1185 года, был магистром искусств в Париже до 1210 года, преподавал там теологию примерно с 1225-го и до самой смерти в 1245-м. В 1236 году он пришел к миноритам и получил должность на первой францисканской кафедре теологии Парижского университета. Он был одним из первых парижских теологов, занимавшихся толкованием Аристотеля, несмотря на непрерывные (что доказывает их неэффективность) запреты читать труды <князя философов>. <Сумма теологии>, которую ему долгое время приписывали, не принадлежала его перу, будучи произведением францисканских университариев, находившихся под сильным влиянием его преподавания. Зато он был автором <Глоссы о "Сентенциях" Петра Ломбардского>, которые он первым принял за базовый текст университетского преподавания теологии (Четвертый Латеранский собор 1215 года практически освятил 

1 Момент, который лично я не считаю второстепенным. 

2 A. Piolanti <И dogma del Purgatorio* in Euntes Doccte> 6, 1953, p. 301. 

3 О жизни и трудах Александра Гэльского см.: Prolegomena (р. 7-75) в томе I издания его глоссы: Magist ri Alexandra de Hales Glossa in quatuor Hbros sentcntiantm Petti Lombards Quaracchi, 1951. 

Ломбардского в качестве официального теолога), глоссы, составленной, вероятно, между 1223 и 1229 годом, и <Спорных вопросов>, составленных тоже до его прихода к францисканцам - отсюда присвоенное им название (). 

В своей глоссе к IV книге <Сентенций> Петра Ломбардского Александр трактует чистилище в разделе XVIH и, особенно, в разделах XX (<О запоздалом покаянии, каре чистилища и избавлениях>1) и XXI (<Об отпущении и покарании грехов вениальных, о строительстве из золота, сена, соломы, о семи способах отпущения греха>2). 

Очевидно, что он возвращался к проблеме чистилища применительно к грешникам, чье запоздалое покаяние оказывается неполным, а также к тем, кто отягощен только вениальными грехами, и использовал Первое послание Павла коринфянам. 

Начинал Александр с размышления об огне. Существует огонь, который будет чистить души вплоть до конца света: <Есть двойной огонь, один - очистительный, который чистит души в настоящее время, вплоть до дня Судилища (последнего), и другой, который будет предшествовать Судилищу, он испепелит сей мир и очистит тех, кто строит из золота, и т.д., буде в них обнаружится тогда что-то горючее. Следует отметить, есть три рода огня: свет, пламя, жар (1иху/1атта, carbo), и оное деление распределяется трояко: высшее - для избранных, среднее - для тех, кто подлежит чистке, последнее - для проклятых>. 

Кроме обращения к Аристотелю, который писал, что <жар, пламя и свет отличаются друг от друга> (<Топики>, V, 5), и святому Павлу, можно видеть, что Александр Гэльский примиряет традиционные мнения об огне, действующем для одних до воскресения, для других- после воскресения, в момент последнего судилища, заявляя, что есть два огня: один - очистительный меж- 

1 De sera pocnitentia, de poena purgatorii et de relaxationibus (Glossa in qua-tuor libra* sententiarum Petri Lombardi, vol. IV, Quaracchi, 1957, p. 349- 365). 

2 De remissione et punitione venialium, de aedificandis aurum, fbenum, stipu-latn, de septan modis rcnnssionispeccati (Ibid, p. 363-375). 

ду смертью и воскресением, другой- испепеляющий или искупительный между воскресением и Судилищем. Аристотелианское различение трех огней позволяло Александру хорошо определить среднюю, промежуточную природу чистилища, ему соответствует пламя, которое очищает, тогда как свет предназначен избранным, а жар, раскаленные угли - проклятым. Неплохой пример использования логического инструментария, оставленного Аристотелем схоластам XIII века. 

1) Огонь чистилища чистит вениальные грехи (pur-gans a venialibus): 

<Грех отпускается и искупается в жизни сей посредством любви (charitas) многими способами, подобно капле воды в огненной печи, через евхаристию, конфирмацию и миропомазание. После смерти он снимается в чистилище>. 

2) Он освобождает также от кары, подобающей за недостаточно искупленные смертные грехи (et a poenis de-bitis mortalibus nondum sufficienter satistactis). 

3) Кара сия превыше всякой мирской кары (poena maior omni temporal!); здесь налицо повторение августинской темы, в противовес идее терпимости, которая могла бы считаться концепцией, в какой-то степени опустошающей ад. 

4) Не является ли кара сия несправедливой и непропорциональной7, (nonne iniusta et improportionalis); значение этого вопроса я показал в предыдущей главе. 

5) Там есть вера и надежда, но пока нет лицезрения [блаженного] (ibi fides et spes, nondum visio): Александр, как и многие другие, настаивал, что чистилище- это надежда, поскольку оно есть преддверие рая, но подчеркивал, что это еще не рай, ибо оно лишено лицезрения Господа. 

6) Те, кто избавлен или избегает его, суть немногочисленны (illud vitantes seu evolantes pauci). <Немногие в Церкви обладают заслугами, достаточными, чтобы не проходить через чистилище> (transire per purgatorium). Чистилище - это временный потусторонний мир для большинства людей, для умерших. Тем самым утверждается количественный примат чистилища. 

Кроме того, Александр Гэльский трактовал отношения между Церковью и чистилищем. И прежде всего проблему юрисдикции, проблему Суда (трибунала), от которого зависит душа в чистилище. 

<На возражение, что он не входит в обладание ключами (властью отпускать грехи, данной Иисусом Петру, а через него - всем епископам и священникам), чтобы освобождать от очистительной кары посредством замены на кару временную, следует отвечать, что пребывающие в чистилище (in purgatorio) состоят в некотором роде под юрисдикцией воинствующей Церкви и, соответственно, подлежат очистительному огню в той мере, в какой это предполагает епитимия (воплощающая покаяние). Стало быть, поскольку верующие принадлежат либо к воинствующей Церкви либо к Церкви торжествующей, то те, кто посредине (inmedio), ибо не принадлежат вполне ни к торжествующей, ни к воинствующей, могут быть подчинены власти священника (potestati sa-cerdotis) в сипу обладания ключами>. 

Текст основополагающий: в эпоху реорганизации юрисдикции Церкви через каноническое право как в практическом, так и в теоретическом плане он побуждал к присоединению, по крайней мере частичному, новой территории, открытой на том свете. До тех пор духовная судебная власть, трибунал души, правосудие, было четко разделено границей, проходящей по линии смерти. По сю сторону, на этом свете, оно находилось в ведении Церкви, церковного правосудия, на том свете оно пребывало только в ведении Бога, божественного правосудия. Конечно, новое законодательство о канонизации, о причислении к лику святых вверяло Церкви власть над некоторыми умершими, она непосредственно с момента смерти помещала их в рай наслаждаться блаженным лицезрением, но при этом <Церковь распоряжалась судьбой лишь ничтожного количества покойных>1. Но вмешательство в чистилище затрагивало большинство верующих. Несомненно, новая территория не была пол- 

1 G. Le Bras, Institutions ecclisiastiques de la chreticnte mediivale, I, Paris. 1959, p. 146. 

ностью аннексирована Церковью. Она в своем промежуточном положении оказалась подчинена совместному правосудию Бога и Церкви. Можно даже предположить, что в образе совместной юрисдикции, характерной для феодальной системы эпохи, просматривается париаж (совместная сеньория в терминах феодального права) Бога и Церкви над чистилищем. Но какой прирост влияния Церкви на верующих! В момент, когда ее посюсторонняя власть оспаривалась одновременно умеренным недовольством обращенных к удовольствиям земного мира (беспечных) и жестким протестом еретиков, Церковь простерла свою власть над верующими по ту сторону смерти. 

Александр Гэльский одним из первых четко сформулировал роль общения святых в перспективе чистилища. Вопрос ставился так: <Полезны ли для мертвых в чистилище заступничества Церкви?> Ответ: <Подобно тому как отдельная боль влечет искупление греха, так и общая боль вселенской церкви, оплакивающей грехи умерших верующих, моля за них и стеная, помогает искуплению, но не создает сама по себе полного искупления, наряду с наказанием кающегося она помогает искуплению, что является сущностью заступничества. Заступничество суть достоинство Церкви, способной уменьшить наказание одного из своих членов>1. Так начинает появляться понятие боли, страдания, которое из простого средства искупления станет источником заслуг, позволяющих душам в чистилище не только завершить свое очищение с помощью живых, но и посредничать перед Богом в пользу живых. 

Во всяком случае, Церковь в екклезиастическом, клерикальном смысле получила большую власть благодаря новой системе потустороннего мира. Она соборовала, контролировала молитвы, подаяния, мессы, пожертвования 

(Glossa, vol. IV, p. 354). 

всякого рода, совершаемые живыми в пользу умерших и пользовалась этим. Она развернула, благодаря чисти лишу, систему индульгенций, которая была источником больших выгод в смысле власти и денег, пока не сделалась опасным оружием, обернувшимся против нее самой. 

Александр Гэльский и здесь выступает как теоретик и свидетель этой эволюции. Он был осторожен: <На возражение, что Церковь не способна, по образу совершенных, добиться искупления для прочих, я отвечаю, что она может добиться помощи, но не полного искупления. Добавляют: как можно добиться послабления такого рода для покойных родственников, если они уже попали в руки живого Бога и Господь говорит: "Когда изберу время, я произведу суд?" (Пс. 75/74:3). Мы отвечаем: один лишь взвешивающий души знает меру наказания каждому треху, и не подобает человеку искать лишнего знания об этом. Но те, кто в любви приходят на помощь из земли святой, могут быть в таком благочестии и щедрости милостей, что, будучи сами избавлены от всех своих грехов, способны освобождать из чистилища своих родных, добиваясь для них искупления>. 

Источник индульгенций в пользу умерших был, таким образом, открыт только в ограниченных масштабах для исключительной категории христиан, редевшей в XIII веке, для крестоносцев. Но налаженный механизм был готов к действию. В конце столетия Бонифаций VIII вьтустит более широкую партию по случаю юбилейного 1300 года. 

В своих <Спорных вопросах "Antequam esset frater"> (1216-1236) Александр Гэльский не раз возвращается к чистилищу. В 48-м вопросе он выделяет среди вениаль-ных грехов вину, которая снимается соборованием, тогда как кара снимается только в чистилище1. В другом месте он упоминает о горьком, суровом (acerbitas) характере кары в чистилище2. На вопрос, имеют ли пребывающие 

1 Alexandre de Hales, Quaestiones disputatae tantequam esset fritter*, Biblio-teca franeiscanascholastics medii aevi, 3 vol., 1.19-21. Quaracchi, 1960. Le passage cite de la question XLVIII est aux pages 855-856. 

2 Ibid., p. 1069. 

в чистилище надежду, он отвечает прекрасной метафорой о путешественниках на корабле. Их надежда зависит не от собственных заслуг, но от действий других. Путешественники могут передвигаться либо пешком, либо используя некое средство, лошадь или корабль, например. Мертвые в чистилище подобны <путешественникам на корабле: они не приобретают заслуги, но платят за доставку, равным образом мертвые в чистилище расплачиваются назначенной им карой не так, как капитан, который может обрести заслуги на корабле, но просто как пассажиры>1. 

Бонавентура и конечные счеты человека 

Джованни Фиданца, родившийся в 1217 году в Баньо-реджио, на границе между Лациумом и Умбрией, и принявший имя Бонавентура, прибыл в Париж молодым, в 1243 году вступил во францисканский орден, стал бакалавром библеистики (что давало право толковать Писание) в 1248 году, бакалавром сентенциистики (что делало его правомочным комментировать <Четыре книги "Сентенций" Петра Ломбардского>) в 1250-м, мэтром теологии в 1253 году2. В начале университетской карьеры, между 1250 и 1256 годом, он составил свой <Комментарий> к Ломбардскому, в дальнейшем в 1257 году стал генералом ордена францисканцев, в 1273-м - кардиналом. В его учении видно сильное августинское влияние, характерное для францисканских ученых3. 

1 Ibid., р. 1548. 

2 Умерший в 1274 г., он будет канонизирован только в 1482 г. и провозглашен учителем Церкви только в 1588 г. О нем см.: J.-C. Bougerol, Introduction a Vetude de saint Bonaventure* Paris, 1961, а также пятитомник: S. Bonaventura 1274-1974. Grottaferrata, 1973-1974. Существует замечательное исследование о святом Бонавентуре и чистилище на латинском языке: Th.V. Gerstcr, A. Zeil, PurgatdriUm iuxta doctrmhm se-raphici doctris S. Bonaventurae, Turin, 1932. 

3 <Комментарий к "Сентенциям" Петра Ломбардского> Бонавентуры был опубликован в 4-х томах в фундаментальном францисакиском издании, выходившим с 1882 г. Более практичные издания см.; S. Bo-naventurae Opera Theologica, editio minor, t. IV. Liber IV Sententtarum. Quaracchi, 1949. 

В 20-м разделе IV книги <Комментария к "Сентенциям"> Бонавентура рассуждает <о наказании в чистилище, самом по себе>. Он утверждает, прежде всего, что именно после этой жизни следует, вне всякого сомнения, помещать эту кару. На вопрос, <является ли наказание в чистилище больше всех мирских кар> (utrum poena purgatoriisit maxima poenarum temporalium), он отвечает, что <в своем роде> она тяжелее любой Мирской кары, которую душа способна вынести, будучи едина с телом. Бонавентура, в августинской традиции утверждая суровость того, что претерпевают в чистилище, и признавая возможность установления соотношения между этой карой и карами того света, подчеркивает специфику чистилища. Тут, несомненно, присутствует отголосок теорий пропорциональности очистительной кары Александра Гэльского, который фактически был его наставником. Далее Бонавентура трактует проблему, занимавшую всех великих схоластов, проблему добровольности/недобровольности наказания в чистилище, проблему воли, занимавшей в их системе место выбора. Это давало Бонавентуре повод в третьей из шести степеней созерцания, определенных <Путеводителем души к Богу>, показать душу, которая <видит сияющий в ней образ Бога, потому что благодаря трем способностям - памяти, разуму и воле - она видит Бога через самое себя, как бы в собственном образе> (Ж.-К. Бужероль). 

Все великие схоласты в разных формулах, вытекавших из их частных систем, придавали каре в чистилище лишь ограниченно добровольный характер, ибо после смерти, как определил Александр Гэльский, свободная воля неподвижна, а заслуга невозможна. Для этих теологов вениальные грехи искупаются в чистилище согласно каре (quoad poenam), но не согласно вине (quoad culpam), отпущенной в момент смерти. Фома Аквинский, который в своем <Комментарии к "Сентенциям"> следовал скорее букве Ломбардского, учил, что <в иной жизни вениальный грех отпускается огнем чистилища согласно самой вине тому, кто умер в состоянии благодати, ибо кара сия, будучи некоторым образом добровольной, имеет достоинство искупать всякую вину, совместимую со 

святой благодатью>. Он возвращается к этому положению в , где утверждает, что вениального греха в чистилище уже не существует; что касается вины, то она снимается актом совершенного милосердия в момент смерти. 

Относительно проблемы добровольного характера кары чистилища Бонавентура считал, что она добровольна в весьма слабой степени (minimum habet rationem voluntarily ибо воля ее <претерпевает>, но <желает противоположного>, то есть прекращения и небесного воздаяния'. Следующий вопрос связан с отношениями между чистилищем и раем: <Правда ли, что в каре чистилища меньше уверенности во славе, нежели на пути?>2 - иначе говоря, на этом свете, где человек в сущности viator, странник. На что Бонавентура отвечает: <Есть больше уверенности во славе в чистилище, нежели на пути, но меньше, чем в отечестве>. Здесь речь идет о чистилище как о надежде, и Бонавентура в некотором роде выходит за пределы надежды, поскольку говорит об уверенности; но он вводит степени уверенности. Он следует концепции, ставшей основой чистилища, как <среднего>, промежуточного и различает две фазы, если не два места в раю: отечество (термин patria3 и подобная концепция встречаются у других авторов), которое близко к идее лона Аврамова и обретается в покое, и слава - блаженное лицезрение и в то же время в некотором роде <обожествление> человека, душа которого вернула воскрешенное тело и стала <славной>. 

Здесь Бонавентура вводит весьма интересный для нас вопрос, ибо он побуждает войти в сферу воображаемого, столь важную в истории, пережитой чистилищем. На вопрос, <не навязывается ли кара чистилища службой (ministerio) демонов?>, он отвечает: <кара чистилища не навязывается ни службой демонов, ни добрых ангелов, 

1 Dictionnairc de Theologie catholique, col. 1239-1240. 

2 dont la conclusion est (Opera, t. IV, fol. 522-524). 

3 Термин patria восходит к святому Павлу (Евр. И-14): <Те, которые так говорят, показывают, что они ищут отечества>. 

но вероятно, что души препровождаются на небо добрыми ангелами, в ад - злыми>. 

Таким образом, Бонавентура считал чистилище чем-то вроде нейтральной полосы, по man's land, между областями ангелов и демонов. Но в перспективе неравенства в равенстве, равноудаленности, которая, как я это уже показывал, была фундаментальной логической структурой в сознании людей феодального общества, помещал его ближе к раю - настолько, что, согласно Данте, для обоих царств проводниками душ являются добрые ангелы. Это мнение, таким образом, противоречило большинству видений потустороннего мира, в частности <Чистилищу святого Патрика>. Чистилище утверждалось в атмосфере драматизации христианских верований XIII века. Атмосферу определяло главным образом столкновение <неадской>, если не <предрайской> концепции, при всей мрачности видений доминировавшей, на мой взгляд, в конце XII века, несмотря на то, что Артуро Граф назвал прогрессировавшей в течение столетия <инфернализацией> чистилища. Бонавентура в этом отношении был скорее традиционалистом. 

Он был таковым и в том, что касается, собственно говоря, локализации чистилища. <Место чистилища находится внизу, наверху или посредине?> (superius an inferius an in medio). Оригинальный ответ: <Место чистилища находится, вероятно, согласно общему закону, внизу (ш-ferius), но оно находится посередине (medius), согласно божьему распорядку (dispensationem divinam)>. Отметим прежде всего, как и в предыдущем вопросе относительно ангелов и демонов, что мы находимся в сфере мнений, возможностей, а не достоверностей. Во всем, что касается воображаемого, великие схоласты были более или менее уклончивы. Но Мнение Бонавентуры очень интересно, поскольку оно, констатируя различие, если не противоположность, соединяло обычное правило, помещавшее чистилище под землей, с божественным планом, ставившим его в среднее положение согласно логике новой системы потустороннего. Таким образом, между двумя планами> установленными обычным правилом и божественным распорядком, возникал дуализм, отражавший 

дуализм между традицией и теологической тенденцией. Колебания Бонавентуры относительно локализации чистилища обнаруживаются в двух других фрагментах 

<Комментария к IV книге "Сентенций">. 

Трактуя огонь чистилища и в свою очередь толкуя комментарий Ломбардского к Первому посланию Павла коринфянам (ЭЛБ)1, Бонавентура выступил против мнения, будто этот огонь обладает духовной очистительной ценностью в дополнение к карательной и, таким образом, снимает грех (вениальный или иной), то есть вину, преступление, наподобие таинства. В подкрепление своего отказа видеть в огне чистилища новую, помимо наказания, силу (vis nova), он апеллировал к мнению Григория Великого, помещавшего очищение многих душ по разным местам (per diversa loco), ставя очищение от вины в зависимость только от благодати. Таким образом, это был возврат к григорианской традиции локализации очищения на этом свете, в местах совершения греха. 

Уже в шестом вопросе XX раздела Бонавентура упоминал другой вариант локализации чистилища согласно. <Чистилищу святого Патрика>. Из этого видения он выводил заключение, что место очищения могло быть определено ходатайством святого, ибо в тексте говорилось, что <некто> добился от святого Патрика наказания в определенном месте на земле, откуда родилась легенда, что именно там находится чистилище (in quodam loco in terra, ex quo fabulose ortum est, quod ibi esset purgatorium). Но его собственный вывод сводился к тому, что существуют просто-напросто разные места очищения. Таким образом, подтверждая популярность <Чистилища святого Патрика>, он считал что локализация, возможно правильная в отдельном случае, в остальном явилась лишь источником <выдумок>. Иным было мнение цистерцианца Цезария из Гейстербаха, как мы увидим далее. Вот оно - презрение интеллектуала к фольклорной литературе видений о чистилище! 

Бонавентура возвратился к проблеме локализации чистилища в классическом вопросе о <вместилищах 

1 Второй вопрос 2-й статьи первой части раздела XXI. 

душ>, в первой статье сорок четвертого раздела четвертой книги1. Он тщательно разводил географию потустороннего мира до и после пришествия Христа, Воплощения. До Христа ад занимал два этажа: одно - место нижайшее (locus infimus), где одновременно с карой телесной (материальные наказания) претерпевалась и кара Проклятия (лишение блаженного лицезрения), другое - расположенное выше предыдущего нижнее место (locus inferior), где претерпевалась только кара проклятия> Это были лимбы (limbus, лимб, говорили в Средние века, выделяя один или несколько): лимб младенцев и лимб пат* риархов, или лоно Авраамово. 

После Христа мест стало, подчеркиваю, четыре: рай, ад, лимб и чистилище. Хотя идея не была высказана отчетливо, возникает впечатление, что чистилище есть следствие Воплощения, связанное с искуплением грехов, осуществленным через пришествие Христа. С другой стороны, сохранился единственно лимб младенцев, но итогом стала совокупность четырех мест, ибо Бонавентура четко отделял его от ада (тогда как, например, Альберт Великий, как будет видно, объединял ад и лимб). Бонавентура, продолжая свое изложение, скрещивал, как он любил делать, систему четырех мест с другой> тернарной системой и абстрактной системой <тройственного состояния> избранных: состояния вознаграждения (то есть рая), состояния ожидания в покое (quietae expectationis, то есть лона Авраамова) и состояния очищения (то есть чистилища). И добавлял: <Что касается состояния очищения, то оно соответствует месту неопределенному по отношению к нам и самому по себе (locus indeterminutus et quoad nos et quoad se), ибо не все очищаемы во едином месте, хотя, вероятно, многие в каком-то одном>. Здесь он ссылался на авторитет своего любимого автора> Августина. 

В целом Бонавентура не имел ясного представления о локализации чистилища. Этого, при более ясном осознании сложности проблемы, было бы достаточно нерешительному теологу XII века, подобному Гуго Сенвикторскому. Бонавентуре же приходилось принимать более определенное верование в единственное место, которое он понимал лишь как наиболее многолюдное, допускавшее существование множества мест очищения, в том числе и на этом свете, согласно Григорию Великому. Было ли это растерянностью перед лицом разногласия авторитетов? Главное, на мой взгляд, крылось в нежелании делать чистилище скорее местом, нежели состояни-ему состоянием, подлежащим, разумеется, локализации, но локализации абстрактной, атомизированной во множестве материальных, к тому же временных мест. 

Размышляя над вопросом1, можно ли воспользоваться <сокращением кары> (relaxationes), когда находишься в чистилище или только пока живешь на этом свете, Бонавентура, продолжая линию Александра Гэльского, делал упор на власти Церкви в общем и папы в частности, над чистилищем. Текст очень важный в плане развития идеи индульгенций и папской власти над умершими, чему Бонифаций VIII положит начало по случаю юбилейного 1300 года. 

Далее Бонавентура возвращался к огню чистилища2. Он поставил вопрос, является ли огонь телесным, духовным или даже метафизическим, констатировал расхождение мнений авторитетов, колебания своего учителя Августина, но, тем не менее, заключал (<соглашался>), что речь идет об огне <материальном или телесном>. Этот аспект проблемы определялся тогдашними дискуссиями с греками, в которых францисканцы и сам Бонавентура принимали очень большое участие3. 

Зато4 Бонавентура занял твердую и даже активную позицию (назвав stulti> дураками, тех, кто придерживается противоположного мнения) относительно освобождения душ из чистилища раньше последнего судилища. Он настаивал на реальности - особенно в противовес 

1 Вторая часть раздела XX. 

2 Статья II первой части раздела XXI. 

3 На Лионском соборе 1274 г. Бонавентура за несколько джй до своей смерти произнес торжественную речь на церемонии официального утверждения унии греков и латинян. 

4 Статья III того же самого вопроса. 

грекам - в перспективе блаженного лицезрения. Он опирался на авторитеты и рациональные аргументы. Среди авторитетов он цитировал в первую очередь фразу Иисуса на кресте, обращенную к благоразумному разбойнику: <Ныне же будешь со мною в раю> (Лук. 23:43). Интересны три следующих рассуждения; 1) Не может быть промедления после чистилища, возносятся тотчас по завершении очищения; 2) Отказывать наемному работнику в оплате- значит совершать преступление против справедливости; но Бог справедлив в высшей степени, как только он обнаруживает человека в заслуживающем вознаграждения состоянии, он немедленно его вознаграждает (очень интересное в духе традиции XII века обращение к справедливости и к проблеме справедливой оплаты в плане экономико-социальной морали, которую схоласты стремились разработать перед лицом развития наемного труда); 3) Наконец, психологический аргумент: не подобает оттягивать надежду, это жестоко, если бы Бог откладывал вознаграждение святых до дня последнего судилища, то был бы очень жесток. 

О заступничествах Бонавентура рассуждал в конце <Комментария к "Сентенциям">1. Продолжая несколько видоизмененную линию Августина, он различал, в сущности, три категории покойных: добродетельные (Ьопг), которые пребывают в раю, средне добродетельные (те-diocriter boni) и совершенно нечестивые. Его ответ стал классическим: только средне добродетельные могут воспользоваться заступничеством живых, уточняя, что они не в состоянии обретать заслуги (in statu merendi), ибо после смерти больше нет заслуг. 

Бонавентура, прокомментировав <Четыре книги "Сентенций"> Петра Ломбардского в целях университетского преподавания, испытывал потребность высказаться по совокупности проблем, задавая вопросы себе самому как теологу, как это делал Фома Аквинский в своей <Сумме теологии>. Б 1254-1256 годах был составлен . Скромное место, отведенное в нем чистилищу, показывает, что Бонавентура, несомненно, хотел выразить или уже выразил (первенство в этой части трудов трудно установить) югавные мысли по этому предмету в своем <Комментарии к четвертой книге "Сентенций">. В 1 он уточнял по поводу кары в чистилище, что, будучи <карательной>, она осуществляется посредством огня материального, а будучи <очистительной>, она являет себя через огонь духовный. 

По поводу заступничеств2, которые он однозначно именовал <церковными>> демонстрируя тем самым доминирующую роль Церкви в этой области, он без обиняков утверждал, что эти заступничества действенны <для средне добродетельных, то есть для тех, кто пребывает в чистилище>, но бесполезны <для совершенно нечестивых, то есть тех, кто пребывает в аду> и <для совершенно добродетельных, то есть тех, кто пребывает на Небесах>, зато их заслуги и молитвы доставляют много пользы членам воинствующей Церкви3. 

Наконец, Бонавентура упоминает чистилище в двух проповедях на день поминовения усопших, Духов день (2 ноября). В первой4 он выделяет проклятых, избранных и подлежащих очищению (damnati, beati, purgandi). Существование последних, помещаемых им в ряду <несовершенных>, он обосновывает рядом библейских цитат5. Во второй проповеди он особо призывает к молитве и апеллирует к молитве Иуды Маккавея, действенной для тех, кто <по причине закоренелых грехов претерпевает мучения в чистилище, откуда будет однако же перенесен к вечным радостям> и аллегорически интерпретирует персонажи Иуды, Ионафана и Симона как <верную, простую и смиренную молитву, посредством которой освобождаются пребывающие в чистилище>6. Обзор 

1 Глава II седьмой части. 

2 Глава III той же части. 

3 Bonaventure, Opera, t. V, fol. 282-283. 

4 Opera, t. IX, p. 606-607. 

5 Первое послание Павла к коринфянам (3:10-15), а также ветхозаветные авторитеты (Иов, 2:18; Притч. 13:12), Второе послание Павла к Тимофею (4:7-8) и Послание Павла к евреям (9:15), связь которых с чистилищем представляется отдаленной. 

в Opera, t. IX, p. 608. 

позиций Бонавентуры относительно чистилища уместно завершить этим упоминанием о молитве, ибо знаменитый францисканец был одним из крупнейших мастеров в этой области1. 

У доминиканцев 

Не покидая Парижа, возвратимся на несколько лет назад, чтобы рассмотреть учение о чистилище двух крупнейших доминиканских мэтров - Альберта Великого и Фомы Аквинекого. В отношении парижских теологов хронологией пренебрегать не следует, но лучше все-таки выбрать иной принцип континуитета, нежели последовательность преподавания в Париже. Доктринальная линия внутри каждого из двух нищенствующих орденов, несомненно, является наилучшей путеводной нитью. Альберт Великий изложил свои основные идеи о чистилище между 1240 и 1248 годом. Они были популяризованы в 1268 году его учеником Гуго Риплином из Страсбурга. Они оказали влияние на оригинальный труд другого ученика Альберта, великого мыслителя Фому Аквинского, впервые выразившего свою концепцию чистилища в преподавании между 1252 и 1256 годом (он комментировал <Сентенции> Петра Ломбардского почти одновременно с Бона-вентурой). Идеи Фомы будут оформлены группой учеников после его смерти в 1274 году. Доминиканский <блок> представлял вершину схоластического равновесия между аристотелианскими методами и христианской традицией, <оптимум> <рациональной> конструкции в преподавании и у ни верситетской м ысл и XIII века. Доктринальный гений Альберта и Фомы нашел продолжение в популяризации, которую обеспечили <Компендиум> Гуго Страсбургского и <Дополнение> к <Сумме теологии> Режинальда из Пи-перно и его сподвижников. 

1 О значении молитв в теологии Бон а вентуры, что еще более глубоко укореняет чистилище в его мысли см.: Z. Zafarana in S. Botmventura Francescano (Convegni del Centra di Studi sulla spirituaiita medievaie. XIV, Todi, 1974, p. 129-157). 

Схоластическая проекция чистилища: Альберт Великий 

Альберт из Лауингена родился до 1207 года, вступил в орден доминиканцев в Падуе в 1223 году, но образование получил в Кёльне и других немецких монастырях, затем в Париже, где стал бакалавром сентенуистики в 1240-1242-м, затем магистром теологии и занимал там в университете одну из двух доминиканских кафедр с 1242 по 1248 год1. В течение этого периода, когда он, читатель Аристотеля, еще не был настоящим <аристоте-лианцем>, Альберт составил два крупных теологических труда: <Сумму творений> (), являвшуюся, вероятно, частью трактата <О воскресении>, фигурирующего в этом качестве в манускриптах и датируемого до 1246 г.2, и <Комментарий к "Сентенциям" Петра Ломбардского>. Альберт трактовал о чистилище в обоих сочинениях. 

является, вероятно, эквивалентом трактата , о <концах концов>, завершавшего <Сумму творений>. В представляющих его манускриптах он остался незавершенным, обрываясь на последнем судилище и так и не приступая к заявленной трактовке <вечного блаженства, вечных венцов, дома и обителей божиих>. 

После рассуждения о всеобщем воскресении в первой части и воскресении Христа во второй, Альберт приступает в третьей к воскресению нечестивых. <Местами наказаний>, по его словам, являются <ад, чистилище, лимб младенцев, лимб патриархов>. На вопрос, является ли ад местом, Альберт отвечает, что ад двояк: есть внешний ад, суть место материальное, и ад внутренний, являющийся карой, которую претерпевают проклятые где бы они 

1 Об Альберте Великом см.: О. Lottin такжеа 

2 De Resurrections ed. W. Kubel in Albcrti Magni Opera omnia, t. XXVI, Munster/W, 1958. Шестой вопрос () находится на страницах 315-318, девятый () - на страницах 320-321. 

ни обретались. Место ада расположено <в сердце земли>, и кары там вечные. Цитируемые <авторитеты> все те же - Августин, Гуго Сен-Викторский, а по проблемам места и огня - Григорий Великий и <Чистилище святого 

Патрика>. В вопросах логики - ссылки на Аристотеля. 

Чистилище, согласно , это место, расположенное близ ада. Это даже верхняя часть ада. Григорий и Патрик говорили о Чистилище на этой земле потому, что бывают случаи явления на этом свете душ из чистилища по особому разрешению, чтобы дать предостережение людям. Тексты Гуго Сен - Викторского и святого Павла (1 Кор. 3), причем последний в свете комментария Августина, сообщают, что в чистилище снимаются вениальные грехи. Доказательство, позволяющее Альберту прибегнуть к тонкостям логических построений при опоре на Аристотеля, достаточно пространно. Затем Альберт переходит к рассуждению о характере и интенсивности кар чистилища. Он считает, что души в чистилище не страдают от худших кар, ибо пользуются светом веры и светом милости, им временно недостает блаженного лицезрения, но это лишение не должно отождествляться с внутренним мраком. Демоны довольствуются препровождением душ на очищение в чистилище, но самой процедурой не занимаются. Наконец, в чистилище нет кары морозом (gelidicium), ибо этой карой наказывается холодность в благотворительности- что не относится к душам, подлежащим очищению. Здесь Альберт не упоминает главную кару, огонь, ибо он имел случай сказать это по поводу ада, проводя различие между адским пламенем и огнем чистилища. Наконец, тем, кто вслед за Августином считает кары чистилища <горше> (acerbitas) любой муки этого света, а также тем, кто думает, что эти кары по отношению к адским мукам являются лишь тем, чем является отражение огня по отношению к огню настоящему и точка к линии, он отвечает, взывая к логике и поднимая спор. Он приводит возражение Аристотеля (<Физика> 1,3, с 6 - 206b 11-12), утверждавшего, что сравнивать можно только сравнимое, а именно конечное с конечным. Таким образом, проблема acerbitas подлежит исключению. Разница между чистилищем и адом есть вопрос не интенсивности, но длительности. С другой стороны, душа в чистилище уповает не на возвращение в свое тело, но на соединение с Богом. Вот как следует понимать Августина, не думавшего об огне чистилища. Третья часть завершается рассуждением о совокупности мест наказания (). Тем самым Альберт демонстрирует обостренное сознание единства системы мест потустороннего мира, единства материального и духовного: есть единая география и единая теология потустороннего мира. 

Проблему <вместилищ душ> Альберт рассматривает с трех точек зрения. 

Первая состоит в выяснении, является ли такое вместилище окончательным или временным местом. Если это место окончательное, то рассмотрению подлежат два случая: слава и наказание. Если речь идет о славе, то есть только одно место, Царство Небесное, рай. Если речь идет о наказании, то следует различать место с единственной карой проклятия: лимб младенцев - и место с карой телесной и карой проклятия: геенна, ад. Если же вместилище не более чем временное место, то следует различать между просто карой проклятия (это лимб патриархов) и карой проклятия и одновременно карой телесной - это чистилище. 

Вторая точка зрения состоит в рассмотрении заслуг. Заслуга может быть доброй, скверной или одновременно доброй и скверной {bonum conjuctum malo). Если она добрая, то следствием будет Царство Небесное. Если скверная, то по причине греха персонального или чужого (ех culpa propria aut aliena). Персональному греху соответствует геенна, греху чужому (первородному) - лимб младенцев. Если заслуга составлена из смеси доброго и дурного, то не может быть речи о смертном зле, которое было бы несовместимо с благодатью, связанной с благом. Стало быть, это зло вениальное, которое может проистекать от персональной или чужой вины. В первом случае идут в чистилище, во втором - в лимб патриархов. 

Наконец, можно исходить из того, что имеется в этих местах. Эти места могут иметь четыре качества: быть мучительным, мрачным, светлыми, вознаграждающими 

или летификативными (afflictivum, tencbrosum, luminosum, laetificativum). Если место летификативное и светлое, то это Царство Небесное* Если оно мучительное и мрачное, потому что блаженное лицезрение там отсрочено, то это чистилище1, если оно просто мрачное, но не мучительное, то это лимб младенцев, если оно косвенно мрачное, но не мучительное, то это лимб патриархов, Альберт отдаст себе отчет в том, что он не исчерпал всех возможных комбинаций между четырьмя качествами мест, но доказывает, что предусмотренные фигуральные случаи единственно совместимы между собой2. 

Я подробно изложил рассуждения Альберта Великого не только для того, чтобы показать, что схоластика делала на чистилища> процесс рационализации верования, рождение которого мы наблюдали как через образ, так и через рассуждение, как через тексты авторитетов, так и через фантастические рассказы, со всеми их блужданиями, проволочками, колебаниями, противоречиями, впредь упрятанными в весьма жесткую конструкцию - но еще и потому, - что Альберт, на мой взгляд луч* ше всякого другого схоласта, сумел превратить в теорию систему чистилища, какой она родилась более или менее эмпирически полустолетием раньше. 

Этот текст интересен и другим. Альберт лучше, чем кто-либо другой, умел гармонизировать в системе верования, подобного чистилищу, то, что относится к воображаемому, и то, что выводится логически, то, что идет от авторитетов, и то, что дает рассуждение. Он выставляет дьяволов за ворота чистилища, но позволяет RM доходить до самого порога. Он отвергает мороз, но 

1 Можно отмстить, что Альберт, употребляющий п этом тексте, как правило, существительное purgatorium, здесь использует эпитет лмг-gatorius (подразумевается огонь). Об этом приеме см. далее по поводу <Комментария к "Сентенциям">, 

2 Альберт опровергает последнее возражение: <Можно делать многие различия между заслугами равным образом и для тех, которые должны быть спасены, прокляты или очищены, стало быть, там должно иметься больше, чем пять вместилищ>. Ответ: <Надо отделять общие различия от различий частных. Будут "дома" внутри "вместилищ">. Уточнение логического порядка, а также отсылка к Евангелию от Иоанна. 

принимает жар, огонь. Он различает внутреннее и внешнее пространство, но признает, что потусторонний мир есть система материальных мест. Он отвергает грубые сравнения, но само сравнение делает легитимным и даже необходимым элементом осмысления системы потустороннего мира. Хотя налицо стремление улучшить воображаемое, но не из принципиальной враждебности, а только если это воображаемое противно логике, истине или, в глубоком смысле, вере. 

Кроме того, текст показывает, что для Альберта важным, если не главным было четкое отделение чистилища от ада. Для него это тоже вытекало из системы. Чистилище соответствует определенному состоянию греховности, такому, где зло смешано с добром. Отсюда вытекает прежде всего тернарная, а не <пятерная> сущность системы (aut est bonutn aut est malum aut bonum coninactum maloi добро, зло или добро вместе со злом). Отсюда следует главное: чистилище есть децентрализованная промежуточность, смещенная к добру, вверх, к небу, к Богу. Ибо зло, которое оно предполагает, есть зло вениальное, не смертное, тогда как благо, как всякое благо, не отделимо от благодати. Таким образом, было бы неправильно полагать, что осмысление чистилища в XIII веке двигалось исключительно в направлении <инфернализации>. Если, как будет видно, именно к этому, в конечном счете, будет склоняться чистилище, то причину надо искать в обыкновенном выборе церковной организации эпохи пастырского устрашения, когда инквизиторы применяли пытку как на этом, так и на том свете. 

В <Комментарии к "Сентенциям">, вероятно вскоре после , Альберт Великий давал чистилищу более полную, более глубокую трактовку с некоторыми признаками эволюции. Разумеется, место рассуждению о чистилище открывали все те же разделы XXI и XLV книги IV. Резюмируя комментарий доминиканского мэтра, я изложу этот комментарий в его развитии, ибо это позволяет лишний раз оценить манеру Альберта и дает понять, каким путем он пришел к выводам, не всегда точно совпадающим с позициями . 

В разделе XXI' Альберт рассматривает следующие вопросы: правда ли, что есть грехи после смерти, ибо Христос сказал в Евангелии: <если кто скажет на Духа Святого, не простится ему ни в сем веке, ни в будущею (Мат. 12:32)? Являются ли вениальными грехи, на которые намекал Августин, говоря о дереве, сене и соломе (1 Кор. 3:12)? Можно ли считать, что очищение осуществится через временный очистительный огонь и огонь этот будет более суров, чем все, что человек может вынести в этой жизни (Августин <О граде божием>, XXI, 26), ибо Павел говорит (1 Кор. 3:15) о спасении как бы через огонь (quasi per ignem), что должно бы приводить к боязни этого огня? 

Альберт, рассматривая эти вопросы, дает ответ из двенадцати пунктов. 

Пункт первый: Отпускаются ли некоторые вениаль-ные грехи после этой жизни? Ответ утвердительный, основанный на авторитетах, в частности на IV книге <Диалогов> Григория Великого, и на рассуждениях, среди которых я выделю два: 1) после смерти наступает время не увеличивать, но использовать заслуги (приобретенные на этом свете) в соответствующих целях; 2) смертная казнь сама по себе вполне снимает грехи, если совершается в отношении мучеников, но это не касается прочих обыкновенных умирающих (in allis comtnuniter morienti* bus). Чистилище тесно связано с общим поведением на этом свете и создано для простых смертных. 

Пункт второй: Что значит строить из дерева, сена, соломы (1 Кор. 3:12)? Ответ: разные виды вениальных грехов. Ссылки на авторитеты: святой Иероним и Аристотель. 

Пункт третий: Какова основа этих строений? По-видимому, это не может быть вера, поскольку веру можно употреблять только на добрые дела, а вениальные грехи не относятся к числу добрых дел. Ответ: основа 

t Этот раздел XXI <Комментария к четвертой книге "Сентенций" Петра Ломбардского> находится в собрании трудов Альберта Великого, изданного Августом Борне: В. Alberti Magni... opera omnia, t. 29, p. 861- 882, Paris, 1894. 

есть добро, в сущности, вера, которая сохраняет в нас надежду. Материалы дают строению свою субстанцию, но устои - это надежда, устремление к вечному, а венец всему- любовь (charitas), которая выступает завершением. Рассуждение о чистилище прививается тем самым на теологию основных добродетелей. 

Пункт четвертый для Альберта- центральный. Речь идет фактически об ответе на вопрос: <Существует ли очистительный огонь после смерти?> На деле, поскольку Ломбардский еще не знал чистилища, отвечать на этот вопрос - означало браться одновременно за существование чистилища и существование очистительного огня, вопрос тем более деликатный, поскольку он находился в сердце тогдашних дебатов о чистилище с греками, а <отцы чистилища> (выражение мое, не Альберта), Августин и Григорий Великий, сомневались в этом огне. 

Альберт по рассмотрении ряда авторитетов и рациональных возражений1 отвечает повторением: <Именно это мы называем чистилищем>. И снова приводит стих от Матфея (12:31-32), текст Павла (1 Кор. 3:15), присовокупив к ним свидетельство некоего анонимного греческого <сообщателя>, которого заставляет в экуменическом духе послужить согласию относительно существования очистительного огня после смерти. Он использует также Аристотеля и, факт примечательный, святого Ансельма с его <Сиг Deus homo>, проводя тем самым в пользу существования чистилища впечатляющую философскую и теологическую линию от древних греков до латинского и греческого XII века. Затем, по своему обыкновению, как это обычно делали схоласты, он приступает к рациональным аргументам, доказывая необходимость очищения после смерти. 

На все возражения Альберт отвечает, искусно смешивая прилагательное (чистящий, подразумевая огонь) и существительное purgatorium: <Как бы то ни было, необходимо, по любой причине и вере, чтобы существовал (огонь) очищающий (purgatorius). Эти причины, главным образом моральные, из чего следует соответственно, что существует чистилище (purgatorium)*. 

По поводу колебаний Августина Альберт утверждал, что они касались не существования чистилища, но интерпретации текста святого Павла. Он напоминал, что кроме него другие святые недвусмысленно говорили о чистилище и отрицание его существования суть ересь. Альберт и вслед за ним его ученик Фома Аквинский пойдут в этом вопросе дальше других теологов своего времени. 

Относительно <моральных* причин Альберт не ограничивается только огнем, но возвращается к проблемам очищения. Он анализирует возражения против чистилища, отвергая параллелизм между добром и злом, добавляя на весы правосудия любовь и утверждая, что Бог <после смерти вознаграждает лишь подобное ему любовью и не осуждает никого, кроме тех, кто отворачивается от него и ненавидит его... Никто из очищающихся не будет осужден>, ч 

Пункт пятый отвечает на вопрос одновременно теоретический и практический: <Почему муки ада называются множеством имен, а муки чистилища одним единственным, а именно - "огонь">? Согласно Альберту, это потому, что ад создан для того, чтобы наказывать, а для наказания есть множество способов, например холодом, равно как и жарой. Зато чистилище, созданное для того, чтобы очищать, может делать это посредством только одного элемента, обладающего силой очистительной и разрушительной. Это не относится к холоду, но относится к огню. Здесь Альберт, очевидно, использует свои познания в естественных науках. 

В пункте шестом, дополнив свою экзегезу первого послания коринфянам по поводу золота, серебра и драгоценных камней обращением, в свою очередь, к аристо-телианскому различению между светом, пламенем и жаром, Альберт в седьмом пункте приступает к проблеме добровольности или подневольности очищения. И делает вывод, что души желают быть очищенными и спасенными, но хотят очищения в чистилище только потому, что не имеют других возможностей спасения и избавления. Их воля обусловлена. 

Пункт восьмой касается вениальных грехов проклятых. Он выглядит как школьное упражнение: проклятые осуждены навечно не за свои вениальные грехи, но за грехи смертные. 

Пункт девятый ставит, подобно Бонавентуре, вопрос: имеют ли отношение демоны к наказанию душ в чистилище? Как и францисканский ученый, Альберт считает, что демоны не занимаются грехами в чистилище, но он в этом не уверен. Зато он выдвигает интересную гипотезу относительно видений потустороннего: он полагает, что демоны наслаждаются наблюдением за муками душ в чистилище и порой присутствуют при этом. <Такое, - говорит он, - встречается в некоторых сочинениях>, чем объясняется один из моментов <Жития святого Мартина>. Было мнение, поскольку, согласно этому <Житию>, дьявол обретался у изголовья святого, зная, по делам его, что Мартин не был проклят, а потому надеялся после смерти утащить его в чистилище. Гипотеза Альберта подрывает это истолкование. 

Пункт десятый пространно- к чему обязывала актуальность- рассуждает о <заблуждении некоторых греков, утверждающих, что никто до Судного дня не внидет ни на Небо, ни в ад, но пребудет в местах промежуточных (in locis niediis), ожидая быть (после судилища) переправленным туда или сюда>. 

В конце дискуссии, пространно и объективно излагая концепции греков, Альберт заключает, что, вне всяких сомнений, можно идти на Небо или в ад либо сразу после смерти, либо в период между смертью и последним судилищем - что легитимизирует время чистилища и позволяет думать, что души исходят оттуда более или менее быстро, что, в свою очередь, оправдывает заступничество. Альберт, повторяя, что отрицание данного мнения есть ересь и даже весьма злая ересь (hacrc-sis pessitna)> подкрепляет свое заключение Евангелием (Лук. 25:43 и 16:22), Апокалипсисом (6:11) и посланием Павла (Евр. 2:40), а также, как обычно, рациональными аргументами. Среди этих аргументов отмечу один, особенно интересный для социально-идеологического контекста эпохи. С греческой стороны выдвигалось утверждение, что умершие образуют общину, и, стадо 

быть, подобно городским общинам, где решения принимаются совместно (in urbanitatibus in quibus in com-muni decertatur)\ решение для всех избранных и проклятых должно приниматься и исполняться единовременно. Альберт, со своей стороны, отмечает, что несправедливо не давать работникам (operarii) их плату после того, как они закончили работу, и напоминает о том очевидном (videmus), кто обязал земледельцев давать приплату (consolatio specialis) лучшим работникам2. Таким образом, это дорогая Альберту мысль, если речь идет о справедливой оплате (теоретическая и практическая проблема его времени), то не следует забывать, что Бог справедлив в превосходной степени. Можно было бы сказать, что он справедливейший из патронов, <работодателей>. 

Пункты одиннадцать и двенадцать трактуют об исповеди, не упоминая чистилища, но, поднимая проблемы вины (culpa), смертных и вениальных грехов, косвенно касаются и его. Сказывается покаянный контекст, в котором от Ломбардского до Альберта Великого разворачивался теологический спор о новом чистилище. 

В статье 45 первой части раздела XLIV этого комментария Альберт Великий дает лучшее из известных мне изложение географической системы потустороннего мира XIII столетия. 

Вопрос ставился так: <Существует ли пять вместилищ для душ после их отделения от тела>? Ответ: <На это следует сказать, что вместилища душ разные, а также 

1 Michaud-Quantin P. Universitas. Expressions du mouvement counau-taire dans Je Moyen Age latin. Paris, 1970, p. 105, 119. Автор отмечает, что Альберт Великий, <изучая деятельность коллективов, различает urbanitates гражданского общества и церковные congregationes*. Употребление слова пришло к нему в ходе дискуссии теологов по поводу, провозглашённого палой Иннокентием IV запрета отлучать от церкви коллективы, важного решения этого генуэзского понтифика. Несколько раньше Альберт уже обращался к данной проблеме в своем <Комментарии к lV-й книге Сентенций> (раздел 19, статья VII. Opera, г. 29, р. 80S; наш текст находится на странице 876 того же тома). Пьер Мишо-Кантен отмечает, что <в том же контексте Бонавентура употреблял слово congregatio применительно ко всякой, гражданской или религиозной группировке>. 2 Ibid., t. 29, p. 877,878. 

что они принимают различные формы. Они бывают либо местом завершения пути, либо перевалочным пунктом. Если речь идет о месте завершения пути, то их два: по дурной заслуге - ад, по доброй - Царство Небесное. Но завершение пути по дурной заслуге, то есть Ад, двойное: по собственной заслуге и в силу первородного греха. Первому случаю соответствует нижний ад проклятых, второму - лимб младенцев, являющийся верхним адом... Пребывание в перевалочном пункте возможно по недостаточности собственной заслуги, либо по недостаточности понесенного возмездия... В первом случае это чистилище, во втором - лимб патриархов до пришествия Христа>1. 

Таким образом, в сущности, есть только три места: рай, ад, который делится на геенну и лимб младенцев (вместо прежнего верхнего ада, предвосхитившего чистилище), и чистилище (оно тоже дополняется другой половиной, лимбом патриархов, но он пуст и закрыт навсегда со времени схождения Христа). 

Элегантное решение проблемы трех и пяти мест достигается чисто абстрактным рассуждением, хотя очевидно основанным на Писании и традиции. Наконец, в статье 4-й раздела XLV о заступничестве со стороны покойных Альберт еще раз подтверждает действенность заступничества для покойных, пребывающих в чистилище, напоминает, что они пребывают в руке Церкви, подчеркивает, что любовь воинствующей Церкви (charitas Ecdesiae militantis) есть источник заступничества, и если живые могут помочь умершим своим заступничеством, то обратное неправда2. 

Налицо заметное развитие со времен . Конечно, характер труда так или иначе подводил Альберта к этому: движение от Ломбардского вело его к обретению связи со средой рождения чистилища, теологией таинств и покаяния, обращение к заступничеству задавало тему солидарности между живыми и мертвыми. Но чувствуется, что при этом мысль Альберта 

1 Alberti Magni, Opera omnia, t. 30, p. 603-604. 

2 Ibut, t. 30, p. 612. 

углублялась. Задача дать доказательства существования чистилища подвела его к изложению новых аргументов. Список <авторитетов> расширился и стал разнообразнее. Его толкование текстов, в частности Первого послания Павла коринфянам, стало еще более размытым. Когда он рассматривает происходящее в чистилище, то концентрирует внимание больше на процессе чистки, нежели на карах. Он более пространно рассуждает о времени чистилища, приступая к продолжительности индивидуальных, более или менее длительных пребываний, тогда как в он довольствовался указанием на то, что чистилище продлится до последнего судилища, но не далее. Говоря о заступничестве, он обращается к общению святых и прибегает к сравнениям, которые наполняют текст обостренным видением экономических, социальных, политических и идеологических реальностей своего времени. Наконец,4 он собирает в единую систему изложение мест потустороннего мира и, уточняя, что лимб патриархов существовал только до пришествия Христа, сводит систему пяти мест к четырем, а фактически к трем, то есть к глубинной логике географии христианского иного мира. 

Альберт Великий относится к числу тех великих схоластов, которые наиболее четко и уверенно трактовали чистилище и, возможно, за счет некоторого умолчания и некоторых ухищрений придали ему возвышенный, если можно так выразиться, теологический статус, не посягая На простонародные верования и не поддерживая несовместимые с ними тезисы. 

Учебник популярной теологии 

Его влияние получило распространение через популяризаторскую теологическую работу одного из учеников, опубликованную, впрочем, вместе с полным собранием трудов Альберта. Речь идет о (<Компендиуме теологической истины>), составленном Гуго Рипелином, приором Страсбургского монастыря братьев-проповедников с 1268 по 1296 год, именуемым также Гуго Страсбургским. <Компендиум> датируется 1268 годом1. 

В четвертой книге очень просто объясняется география потустороннего и исчезновение лона Авраамова в связи с нисхождением Христа в преисподнюю. 

Чтобы понять> в какой ад спускался Христос, следует отметить, что ад имеет два смысла и означает либо кару, либо место этой кары. В первом смысле говорится, что демоны всегда несут с собой ад. Если ад означает место кары, то следует различать четыре [места]. Существует ад проклятых, где претерпевают кару телесную и кару проклятия [лишение присутствия божия], где царит внутренний и внешний мрак, то есть отсутствие благодати: сие суть вечная скорбь. Выше находится лимб младенцев, где претерпевают кару проклятия, но не кару телесную, и там царит внешний и внутренний мрак. 

Выше сего места - чистилище [Гуго использует мужской род- purgatorius, а не средний purgatorium, подразумевая, таким образом, locus, место], где присутствует кара телесная и кара проклятия, есть там и внешний мрак, но нет внутреннего, ибо по благодати там обретают внутренний свет, ибо грядущее спасение уже зримо. Выше всего - лимб святых отцов [патриархов], где была кара проклятия, но без кары телесной, и был мрак внешний, но не было мрака лишения благодати. Именно в это место спускался Христос, и освободил оттуда своих, и <уязвил> тем самым ад, ибо вывел оттуда часть, и оставил там другую, но что касается избранных, Бог полностью победил смерть, как сказано у Осии (13:14): <Я стану твоей смертью, о смерть, я стану твоей язвой, ад>2*. Это место, именуемое также лоном Авраа-мовым, суть небо эмпирея, ибо Авраам впредь пребывает там. Из никакого из сих мест нет перехода в другое, если не считать бывшего некогда перехода из третьего в четвертое, то есть из чистилища в лимб святых отцов [патриархов]3. 

1 <Компендиум> был опубликован Борне в 34-м томе трудов Альберта Великого. О Гуго Страсбургском см.: G. Boner, Ober den Dominikaner Theologen Hugo von Strassburg, 1954. 

* В русском синодальном переводе: <Смерть! где твое жало? Ад! где твоя победа?> 

3 Compendium..., IV, 22. Alberti Magni..., Opera Omnia, ed. A. Borgnet, vol. 34, p. 147. 

Хотя этот текст напоминает концепции Альберта Великого из его <Комментария к "Сентенциям">, следует отметить, что здесь чистилище представлено в инфернальном блоке и оказывается не вполне отчетливо отделено от лимба младенцев, который Альберт присоединял к аду, отделив его от чистилища. Гуго более консервативен, чем Альберт, в этом отношении, его концепция открывает процесс инфернализации чистилища. Зато его стремление к рационализации, верное, впрочем, в этом альбертинскому духу, более свободно вписывается в историческую перспективу. Очень хорошо отмечено историческое устранение лона Авраамова, но мы-то знаем, что не схождение Христа в преисподнюю, то есть, говоря в исторических терминах, не евангелические времена, но рождение чистилища на рубеже XII-XIII веков заставило исчезнуть или вознестись в небеса лоно Авраамово. 

Главное о чистилище обнаруживается в седьмой книге <О последних временах> (), где оно занимает главы II-VI, между первой, посвященной концу света, и главами об Антихристе1. <Компендиум> начинается с утверждения, что чистилище- это надежда, ибо пребывающие там <знают, что они не в аду>. Множество причин, добавляет он, требуют существования чистилища. Во-первых, оговоренный Августином факт существования трех категорий людей: весьма добродетельных, весьма нечестивых, а также не совсем нечестивых и не совсем добродетельных, которым предстоит освободиться от своих вениальных грехов через кару чистилища. Шесть других причин зависят в основном от правосудия и необходимости крестильного очищения, чтобы потом наслаждаться блаженным лицезрением. Но с момента своего очищения души возносятся в рай, к славе. 

Кара чистилища двояка (кара проклятия и кара телесная) и очень сурова (acerba)* Огонь чистилища одновременно телесен и бестелесен не метафорически, но образно, подобно тому <как лев настоящий и нарисованный> оба реальны, но, как мы сказали бы сегодня, с учетом отличия, отделяющего настоящего льва от льва <бумажного>. 

Относительно локализации чистилища Гуго отсылает к своим словам по поводу схождения Христа в преисподнюю и добавляет, что, хотя, согласно обычному порядку, чистилище локализовано в одном из отделений ада, некоторые души по особому разрешению могут проходить искупление в определенных местах, где они согрешили, на что указывают многие явления. 

Заступничество Церкви (глава IV) важно не для того, чтобы добиться вечной жизни, но ради избавления от кары, идет ли речь о смягчении наказания или о более скором его снятии. Есть четыре рода заступничества: молитва, пост, подаяние и таинство у алтаря (месса). Заступничества способны помогать только тем, кто на этом свете заслужил право воспользоваться ими после смерти. Оригинальное и любопытное дополнение <Компендиума>: заступничества могут помогать и избранным и проклятым. Избранным за счет пополнения, ибо умножение избранных путем поступления душ, освобожденных из чистилища, увеличивает <дополнительную> славу сонма блаженных. Проклятым - за счет сокращени-ия, ибо, наоборот, уменьшение количества проклятых облегчает наказание совокупности проклятых. Если это рассуждение необычно в отношении избранных, то применительно к проклятым оно, по-моему, абсурдно. Здесь взыскующая симметрии машина схоластики, по-видимому, дала сбой. 

Наконец, как это делал Бонавентура, <Компендиум> заявляет, что миряне могут сделать заступничество за мертвых полезным только путем совершения благодеяний. Обладатели индульгенций не могут передавать индульгенции ни живым, ни умершим. Зато папа - и только он - может наделять покойных одновременно индульгенциями в силу своей власти и заступничеством благодеяний по милосердию (charitas). Так папская монархия простерла свою власть за пределы мира сего, на тот свет: отныне она путем канонизации отправляет святых в рай и спасает души в чистилище. 

Чистилище в сердце интеллектуализма: Фома Аквинский и возвращение человека к Богу 

Я постарался изложить, что говорили о чистилище великие схоласты, настойчиво утверждавшие его существование, сохраняя неопределенность относительно локализации, демонстрируя сдержанность по наиболее конкретным аспектам и отводя ему относительно малое место в собственных теологических системах. Остается деликатная задача: представить в немногих страницах место чистилища в самой сложной теологической конструкции XIII века - в системе Фомы Аквинского. 

Фома Аквинский неоднократно обращался к чистилищу в своих произведениях1. 

Фома, сын графа Аквинского, родился в замке Рокка-секка, в южной Италии, в конце 1224 или начале 1225 года. После поступления к доминиканцам в Неаполе в 1244 году учился в Неаполе, Париже и Кёльне у Альберта Великого. Будучи бакалавром сентенциистики в Париже с 1252 по 1256 год, составил не просто комментарий к <Четырем книгам "Сентенций"> Петра Ломбардского, но (сочинение) - последовательность вопросов и дискуссий по поводу этого текста. Непосредственно о чистилище там говорится в XXI и XLV вопросах книги IV. План Фомы определяют как результат <тотально теоцентрической> организации. Он состоит из трех частей: <Бог в его сущности; творения, происходящие от Бога; творения, возвращающиеся к Богу>2. Третья часть, посвященная возвращению (redditus), имеет два раздела. Во втором разделе этой третьей части речь идет 

0 чистилище. 

Кроме того, Фома затрагивал чистилище в полемических сочинениях против мусульман, греков, армян и, 

1 О Фоме Акпинском см.: M.-D. Chenu, Introduction a I'etude de saint Thomas d'Aquitt, Montreal- Paris, 1950. /. A. Weisheipl, Friar Thomas d'Aquino, his Life, Thought and Works, Oxford, 1979. Thomas von Aquino. Interpretation und Rezcption. Studien und Texte, ed W. P. Eckert, Mayence, 1974. 

2 M. Corbfn, Le chc de la theologic cher Thomas d'Aquitt, Paris, 1974, p. 267. 

в более общем плане, против неверных, имея в виду, вероятно, иудеев и еретиков. Они были написаны в Италии, большей частью в Орвьето в 1263-1264 годах: (<Против греческих заблуждений>; написано по требованию папы Урбана IV), (<Об основаниях веры против сарацинов, греков и армян для кантора Антиохийского>) и IV книга (<Сумма против неверных>). Я вернусь к этому ниже, рассматривая чистилище в переговорах между греками и латинянами. 

Чистилище затрагивалось также в (<О Зле>), среди вопросов, дискутировавшихся в Риме в 1266- 1267 годах. Фома Аквинский умер 7 марта 1274 года в цистерцианском аббатстве Фоссанова по дороге на Второй Лионский собор. Остался незавершенным его великий труд <Сумма теологии>, где, подобно Бонавентуре в , он попытался вернуться в более личном (и, в отличие от Бонавентуры, гораздо более пространном) изложении к проблемам, затронутым в 

0 <четырех книгах "Сентенций"> Петра Ломбардского. Группа учеников под руководством Режинальда Пиперн-ского завершила <Сумму>, дополнив ее <Приложением>, составленным, в основном, из более ранних трудов святого Фомы, в частности из . Это позволило коснуться чистилища, которое, тематически связанное с сюжетами о <концах концов>, должно было находиться в конце труда. 

Я ограничу свой анализ этим <Приложением>, обращаясь при необходимости к <Бспртт>1. 

Понимаю, что такой выбор может вызвать возражения. <Приложение> не является аутентичным текстом святого Фомы, хотя было составлено добросовестными и уважаемыми учениками, стремившимися использовать 

1 Я использовал текст <Суммы теологии>, опубликованный вторым изданием в 1951 г. с переводом и примечаниями. Чистилище находится в сочинении о потустороннем мире, включающем 69-74-й вопросы приложения (перевод Д. Фольгеры, примечания Л. Вебера). Слову purgatorium отведено 6 колонок: Index Ttiotmsticus, Sectio II, concordantia prima, ed. R. Busa, vol. 18, 1974, p. 961-962. 

только подлинные его тексты. Монтаж фрагментов искажает мысль Фомы, искажает вдвойне - придавал ей большую ригидность и обедняя ее, придавая относительную давность его учению, которое завершило его теологическое здание. Но <Приложение> имеет достоинство не только текстуального цитирования и связности, оно дает представление о том, что клирики позднего Средневековья считали окончательной позицией Фомы по проблемам потустороннего мира. 

Вопрос LXIX <Приложения> касается воскресения и, прежде всего, <вместилищ душ после смерти> (он же вопрос первый раздела XLV комментария к четвертой книге <Сентенций>). Авторы <Приложения>, по-видимому, понимали программу <Суммы> как, главным образом, линейную, отмеченную хронологическими опорными точками <до>, <во время>, <после>. Но Фома Аквинский в перспективе redditus* возвращения творения к Богу, ориентировал весь процесс согласно этой цели, а не исторической траектории. В следующей главе я попытаюсь объяснить применительно к массе верующих XIII века мысль о времени чистилища как о комбинации времени эсхатологического и времени непрерывного. Из всех великих схоластов XIII столетия святой Фома показался мне наиболее отстраненным от обычных людей своего времени в том, что касается конца концов. Это была, в самом прямом смысле слова, возвышенная мысль. В этой мысли о вечности столь преходящей реальности, как чистилище, отводилось не очень важное место, тем более что творение уже не имело там заслуг. У меня остается впечатление, что Фома трактовал чистилище как обязательный, если пользоваться университетским жаргоном, <программный вопрос>, а не как главную проблему. Употребляя не свойственный ему термин, я бы сказал, что чистилище казалось ему <вульгарным>, 

Я считаю, что должен сохранить за томистской доктриной чистилища относительную ригидность, заданную <Приложением>. 

Вопрос о местопребывании душ после смерти распадается на семь пунктов: <1) Существуют ли какие-либо обители, определенные душам после смерти? 2) Куда они идут сразу после смерти? 3) Могут ли они оттуда выходить? 4) Не означает ли выражение "лоно Авраамово* лимб ада? 5) Не является ли этот лимб тем же самым, что ад проклятых? б) Лимб младенцев не есть ли то же самое, что лимб патриархов? 7) Надо ли выделять точное число вместилищ?> 

На первый вопрос Фома отвечает утвердительно, но исходя из двух внешне противоположных точек зрения: Боэция (<общее мнение мудрых состоит в том, что бестелесные существа не пребывают в одном месте>) и Августина (, XII), которые были, как известно, его излюбленными христианскими мыслителями. Впрочем, локализации он дает абстрактное определение: <Душам отделенным... могут назначаться сообразно их степеням достоинства некоторые телесные места>, и пребывают они там <как бы в некоем месте> (quasi in loco). Мы снова сталкиваемся с пресловутым quasi, напоминающим quasi per ignem Августина. При этом Аквинский сводит воедино самую высокую, самую динамичную теологическую концепцию с обыденной психологией, когда заявляет, что <души в силу факта знания, что им предписано то или иное место, испытывают радость или печаль: тем самым их обитель способствует либо вознаграждению, либо наказанию>1. 

По пункту второму, основываясь на аналогии с гравитацией тел, он заключает: <Поскольку предписанное душе место соответствует заслуженному ею вознаграждению или наказанию, тотчас после того, как душа отделилась от тела, она низвергается в ад или возносится на небо, если только в последнем случае долг перед божьим правосудием не задерживает ее вознесение, обязывая к предварительному очищению>2. В процессе дискуссии, оправдывая исход душ из чистилища раньше последнего судилища, когда все тела, души которых будут обладать заслугой, станут совокупно блаженными, он, в ответ на аргументы теоретиков общины (urbanhates Альберта 

1 Saint Thomas d'Aquin, Soe theologique* Paris, Tournai, Rome, 1951, p. 13. 

2 Ibid, p. 17. 

Великого) и греков, заявляет: <Одновременное блаженство всех душ не столь обязательно, как блаженство всех тел>. 

Пункт третий имеет отношение к привидениям, великой теме социального воображаемого, вплоть до настоящего времени не слишком почитаемой историками1, Фому Аквинского, очевидно, волновала природа призраков, видений, грез, их явления во время сна или бодрствования, их мнимый или реальный характер. Средневековое христианское общество плохо справлялось с грезами и их интерпретацией2. Избранные, проклятые и очищаемые души, согласно Фоме, который принимал в расчет, хотя и с очевидным сопротивлением, литературу о видениях, могут выходить из отведенных им мест в потустороннем мире и являться живым. Бог допускает подобные выходы только в назидание живым или - используя для этого чаще проклятые души, чем души чистилища - во устрашение (ad terrorem). Избранные могут являться по своей воле, прочие - только с позволения Божия. Для избранных и проклятых явления, слава богу (это мое добавление, но думаю, оно противоречит мнению Фомы), дело редкое: <Если умершие идут на небо, то их единение с божьей волей таково, что им, по-видимому, позволено все, что считается сообразным с установлениями Провидения; будучи же в аду, они настолько изнурены карами, что больше горюют о самих себе, нежели 

0 том, чтобы являться живым>. Остаются пребывающие в чистилище, как о том свидетельствовал Григорий Великий. Они <приходят умолять о заступничестве>, но 

1 Тем не менее см.: J. Delumeau, La Peur en Occident (XIV-XVII siicles), Paris, 1978; а также: H. Neveux in Annals ES. C, 1979, p. 245-163. Исследованиями о средневековых привидениях занимаются Ж.-К. Шмитт и Ж. Шиффоло. 

2 См.: J. Le Goff, . 

в данном случае, как будет видно, Фома старался свести их выход до минимума. Зато уход на небо душ, получивших искупление в чистилище, - дело нормальное. 

Пункт четвертый: лоно Авраамово было лимбом ада, но после схождения Христа в преисподнюю его не существует. Фома следовал здесь учению своего наставника Альберта Великого. По пятому пункту он уточнял, что <лимб патриархов занимал, вероятно, то же самое место, что и ад, или соседнее, хотя и превыше>. Пункт шестой различает лимб младенцев и лимб патриархов. Первый сохраняется, но поскольку младенцы повинны, единственно, в первородном грехе, то подлежат лишь самой легкой каре, и даже Фома задается вопросом: может быть, речь идет скорее не о наказании, а всего лишь об отсрочке блаженства (delatio gloriae)! 

По седьмому пункту Фома набрасывает типологию вместилищ потустороннего мира1. 

Первая гипотеза: <Вместилища соответствуют заслуге или провинности>, стало быть, на том свете должно быть два вместилища: рай за заслуги и другое вместилище за провинности. 

Гипотеза вторая: <При жизни люди обретают заслуги и совершают недостойное в одном и том же месте>. Стало быть, можно предполагать, что существует одно и то же вместилище, предназначенное после смерти всем. 

Третья гипотеза: места должны соответствовать грехам, которые могут быть трех видов: первородный, вениальный, смертный. Стало быть, должно быть три вместилища. Можно к тому же вспомнить о <мрачной юдоли, являющей собой узилище демонов> и о земном рае, где обретаются Енох и Илия. Таким образом, существует не менее пяти вместилищ. 

Это еще не всё. Можно подумать о месте для души, покидающей мир только с первородным и вениальны-ми грехами. Она не может отправиться ни на небо или в лимб патриархов, поскольку лишена благодати, равно как и в лимб младенцев, поскольку там нет положенной за вениальный грех кары телесной, ни в чистилище, 

1 Saint Thomas d'Aquin, Soe thcologique, p. 38-46. 

поскольку там не остаются навсегда> а ей положена вечная кара, ни в ад, поскольку на него обрекает только смертный грех. Курьезная школьная гипотеза, принимающая в расчет окончательно закрытый Христом лимб патриархов, рассматривающая вениальный грех как неискупимую посмертно и не подпадающую под чистилище вину. 

И далее, поскольку вместилища соответствуют заслуге и провинности с их бесконечным количеством степеней, возможно выделение бесконечного числа вместилищ по заслугам и провинности. Нельзя также исключать, что души могут быть наказуемы на этом свете, в местах, где они согрешили. Подобно тому, как души в состоянии благодати, но отягощенные вениальными провинностями, имеют особую обитель, чистилище, отличную от рая, души в состоянии смертного греха, но совершившие какие-то добрые, подлежащие вознаграждению дела, должны иметь особую, отдельную от ада обитель. Наконец, подобно тому, как до пришествия Христа патриархи ожидали блаженства души, они ожидают теперь блаженства тела. Подобно тому, как они ожидали в особом вместилище до пришествия Христа, теперь они должны ожидать в другом месте, нежели то, где они пребудут после воскресения, то есть на Небе. 

После обзора гипотез Фома дает свое решение: вместилища душ различны, в зависимости от различия в их состоянии. Здесь Фома употребляет излюбленный в XIII веке термин status. Им обозначалось как различное социо-профессиональное положение людей на этом свете, так и различные юридические, духовные, моральные статусы личности. Души, находящиеся в момент смерти в состоянии получения конечного вознаграждения за добро, идут в рай, души в состоянии воздаяния за зло идут в ад, отягощенные единственно первородным грехом отправляются в лимб младенцев. Душа, состояние которой, будь то по личной причине или же по причине только природы, не позволяет получить конечное вознаграждение, поступает в чистилище; она могла бы быть отправлена в лимб патриархов, но такового не существует со времени схождения Христа в преисподнюю. 

Далее Фома обосновывает такое решение. Опираясь на псевдо-Дионисия и Аристотеля (<Этика>, II, 8, 14), он утверждает, что <существует лишь один способ быть добродетельным, но быть дурным - множество>. Стало быть, существует только одно место для воздаяния за добро, но многие - за грехи. Нет воли демонам, их дом - в аду. Земной рай принадлежит к этому свету и не является одной из обителей потустороннего мира. Прижизненное наказание за грехи к делу не относится, ибо оно не снимает с человека состояния заслуги или провинности. Зло никогда не предстает в чистом состоянии без примеси добра и наоборот; чтобы достигнуть блаженства как вершины добра, надо быть очищенным от всякого зла, и если этого не было на момент смерти, то для такого полного очищения должно существовать место после смерти. Им является чистилище. 

И Фома добавляет, что те, кто пребывает в аду, не могут быть лишены всякого блага, добрые дела, совершенные на земле, могут обернуться для проклятых облегчением их муки. Здесь Фома, не цитируя, вспоминает Августина и его гипотезу о <более терпимом проклятии> для <не совсем плохих>. 

Таким образом, в потустороннем мире существует четыре обиталища: Небо, лимб младенцев, чистилище и ад, а также одно закрытое - лимб патриархов. Наличие места для очищения после смерти, чистилища, не вызывает у него никакого сомнения, но он размышляет не о его промежуточном характере, а о временности его существования. В перспективе вечности, где оно помещается, есть только три настоящих места потустороннего мира: рай небесный, лимб младенцев, ад. Из всех схоластических систем томистская является системой наиболее полного и глубокого видения проблемы мест потустороннего мира, к тому же она еще и самая <интеллектуальная>, самая отстраненная от обычного менталитета своей эпохи. 

Вопрос LXX содержит рассуждение о состоянии души, отделенной от тела, и о муке, которая ей причиняется телесным огнем. Он соответствует одной из частей (вопрос XXXIII, пункт 3) о разделе XLIV четвертой книги <Сентенций> Петра Ломбардского. Там Фома отстаивал концепцию телесного огня. 

<Приложение> добавляет к этому вопрос о каре, полагающейся за один лишь первородный грех, то есть о лимбе младенцев, и вопрос о чистилище, которые издатели <леонинского>1, собрания вынесли за пределы основного текста. Разумеется, они правы, ибо проект Фомы, по-видимому, предусматривал включение в данный раздел подробностей, нарушающих порядок изложения согласно общему плану <Суммы>. Тем самым они подчеркивают, что чистилище не было основным элементом в системе <Суммы>. Но я займусь именно им, поскольку моя тема ставит чистилище в центр внимания. 

Вопрос о чистилище распадается, в свою очередь, на восемь вопросов2: 1) Существует ли чистилище после этой жизни? 2) Не в одном ли и том же месте очищаются души и караются проклятые? 3) Превосходит ли мука чистилища всякую земную муку в этой жизни? 4) Добровольна ли эта кара? 5) Не демоны ли карают души в чистилище? 6) Искупим ли вениальный грех в том, что касается вины, карой в чистилище? 7) Избавляет ли огонь чистилища от наложения кары? 8) Освобождается ли кто-то быстрее другого от этой кары? 

Божественная справедливость, отвечает Фома на первый вопрос, требует, чтобы тот, кто умер, раскаявшись в своих грехах и получив отпущение, но не завершив покаяние, был наказан после смерти. Стало быть, <те, кто отрицают чистилище, выступают против божественной справедливости: сие суть заблуждение, удаляющее от веры>. При этом апелляция к авторитету Григория Нисского используется в качестве приема для полемики с греками. И Фома добавляет: <поскольку Церковь предписывает <молиться за умерших во избавление их от грехов> 

1 Полное, задуманное как стандартное, если не официальное, издани трудов Фома Аквинского, названное так, поскольку было предпринято с 1882 г. по инициативе папы Льва XIII, зачинателя неотомизма Это издание до сих пор не завершено. 

2 Saint Thomas d'Aquin, Soe theologique, p. 97-128. Этот вопрос вое производит элементы раздела XXI четвертой книги <Сентенций> Пет ра Ломбардского из Фомы. 

но сие может относиться только к тем, кто пребывает в чистилище, таким образом, отрицающие чистилище восстают против авторитета Церкви, они есть еретики>. Тем самым он разделяет мнение Альберта Великого. 

На второй вопрос Фома отвечает географией потустороннего мира, несколько отличной от топографии и аргументов, представленных в выше рассмотренном вопросе LXIX. Это отличие, по-видимому, не смущало авторов <Приложения>, но стало дополнительным основанием для вынесения этого вопроса за пределы основного текста, как это сделали издатели <леонинского> собрания. Нам же придется рассмотреть это иное представление локализации чистилища. <Писание не говорит ничего определенного о местоположении чистилища>, - отмечает Фома, к тому же в нем нет убедительного рационального аргумента1. Но судя по высказываниям святых и откровениям, данным многим из живых, место чистилища, вероятно, двояко. Согласно <обычному правилу>, место чистилища есть место нижнее (подземное), прилегающее к аду, один и тот же огонь палит праведных в чистилище и проклятых, пребывающих, однако, в месте, находящемся выше. По <разнарядке>, очевидно, кого-то карают в разных местах на этом свете <либо в наущение живым, либо в облегчение мертвым, давая познать живым их наказание, дабы они облегчали его заступничеством Церкви>. Однако Фома не приемлет идею организации частных чистилищ в местах прегрешения. Здесь он еще раз проявляет явную заботу о сведении до минимума присутствия привидений на земле2. 

1 {Ibid, p. 105). 

2 Комментатор нашего издания <Приложения> отец Бебер был, тем не менее, скандализирован отношением Фомы Аквинского к рассказам о явлении привидений: <Нам кажется странным, - пишет Вебер, - что святой Фома принимает в рассмотрение рассказы об усопших, искупающих вину в некоторых земных местах. Это заставляет думать о 

i "мятущихся душах" из фантастических сказок> (р. 304-305). Я, в свою. очередь, удивлен слабым знакомством современного комментатора со средневековой литературой о видениях и простонародным менталитетом XIII века, который святой Фома, каким бы он ни был интеллектуалом, должен был учитывать и в какой-то степени разделять. 

Наконец, Фома отвергает мнение тех, кто думает, что, согласно обычному порядку, чистилище размещено выше нас (то есть на Небесах), ибо тогда души чистилища были бы посредниками между нами и Богом в том, что касается статуса. Такое невозможно, отвечает он, ибо караемы они не за то высокое, но за то низкое, что имеют в себе. Аргумент весьма специфический, похожий на игру слов, напоминающий дорогие средневековым клирикам ложные этимологии. Как бы то ни было, сама ремарка интересна, ибо доказывает участие Фомы в <инфернализации> чистилища в XIII веке, и то, что были клирики, считавшие чистилище не подземным, а едва ли не небесным. Это были предшественники Данте, который заставит вознестись гору чистилища на земле, но к небу. 

Относительно суровости муки чистилища (третий вопрос) Фома считает, имея в виду кару проклятия и кару телесную, что <малейшая степень как той, так и другой превосходит наибольшую из тех, что можно претерпеть на этом свете>. Суровость (acerbitas) кары чистилища проистекает не от количества наказуемых грехов, но от положения наказуемого, ибо грех карается более тяжко в чистилище, чем на этом свете. Фома явно не хочет поддерживать идею возможности количественного отношения между содеянным на этом свете грехом и претерпеваемыми в чистилище муками. Хотя он настаивает на божьей справедливости во всем, он не говорит о пропорциональности. Как бы то ни было, он избегает становиться на пути бухгалтерии потустороннего. 

Полагая, при ответе на четвертый вопрос, что кара чистилища - дело добровольное не потому, что души желают ее, но потому что знают: таково средство спасения. Фома отвергает мнение тех, кто думает, будто души чистилища настолько поглощены своими мучениями, что не сознают собственного тем самым очищения и считают себя проклятыми. Души в чистилище знают, что будут спасены. 

Как и Альберт Великий, Фома думает, что не демоны терзают души в чистилище, но, возможно, они их туда препровождают и наслаждаются зрелищем страданий. Таков ответ на пятый вопрос. По поводу шестого и седьмого Фома, отмечая, что огонь чистилища действительно очищает вениальные грехи, по-видимому, склонен рассматривать этот огонь как метафорический. Похоже, по этому пункту он разделяет неуверенность святого Августина. 

Наконец, если Фома отвечает утвердительно на вопрос, освобождаются ли некоторые быстрее других из чистилища (тут он набрасывает комментарий к Первому посланию коринфянам, 3:10-15), и если употребляет в данном случае слово <пропорция>, то только для того, чтобы напомнить, оценивая суровость (acerbitas) кар чистилища, одновременно о силе и продолжительности. Он непременно хочет избежать опоры на вульгарную арифметику применительно к времени чистилища. 

Подводя линию изложения к концу света, авторы <Приложения> заставили Фому в вопросе LXXI трактовать проблемы заступничества за умерших с помощью второго вопроса раздела 45 о <Четвертой книге "Сентенций"> Ломбардского. Это наиболее углубленная трактовка данного вопроса из всех известных мне до XIX века'. Фома отвечает там на четырнадцать под-вопросов: 1) Могут ли заступничества в пользу одного умершего помочь другому? 2) Могут ли деяния живых помочь умершим? 3) Могут ли помочь умершим заступничества грешников? 4) Заступничества в пользу покойных помогают ли тем, кто их совершает? 5) Помогают ли заступничества проклятым? 6) Помогают ли они тем, кто пребывает в чистилище? 7) Помогают ли они младенцам, пребывающим в лимбе? 8) Полезны ли они блаженным? 9) Церковная молитва, жертва у алтаря, подаяние, помогают ли они покойным? 10) Помогают ли им индульгенции, пожалованные Церковью? 11) Помогают ли им погребальные обряды? 12) Являются ли заступничества более полезными для того, кому они предназначены, чем для других покойных? 13) Заступничества одновременно в пользу многих являются ли столь же полезными каждому, как если бы они были предназначены ему одному? 

1 Вопрос LXXI находится на страницах 129-203 используемого нами издания. 

14) Являются ли общие заступничества для тех, кто не имеет других, столь же полезными как особые и общие заступничества для тех, кто пользуется теми и другими? 

Вот ответы Фомы Аквинского, данные в порядке, который я не рискую нарушать из опасения отклониться от его мысли, особенно в том, что касается чистилища: 

1) Наши действия могут иметь двоякое следствие: обретение состояния и обретение вытекающего из состояния блага, в качестве дополнительного вознаграждения или избавления от кары. Обретение состояния может обеспечиваться только собственной заслугой. Равно как и вечная жизнь. Зато по причине <общения святых> (sanctorum counio) можно даровать благодеяния другим посредством своего рода дарения: молитвы добывают благодать, ее благоупотребление может обеспечить вечную жизнь при условии, что она была заслужена при жизни. Восхитительное равновесие между индивидуальной заслугой и солидарностью, коллективным милосердием. 

2) <Связь милосердия, объединяющая членов Церкви, имеет ценность не только для живых, но также и для покойных, умерших в состоянии любви (charitas)... Мертвые живут в памяти живых... а посему заступничества живых могут быть полезными умершим>. Тем самым Фома опровергает мнение Аристотеля, согласно которому (<Этика> I, 11) <не существует никакой возможной связи между живыми и мертвыми>. Но это применимо только к отношениям гражданской, но не духовной жизни, основанной на милосердии, божией любви, <для которой души умерших остаются живыми>. Таково самое прекрасное из известных мне выражений связи между живыми и умершими применительно к чистилищу. 

3) Да, даже заступничества грешников полезны умершим, ибо ценность заступничеств определяется положением умершего, а не положением живого. Впрочем, они действуют как таинства, которые эффективны сами по себе, независимо от того, кто их совершает. 

4) В качестве искупительного (избавляющего от наказания) заступничество становится собственностью покойного, единственно способного им воспользоваться, но в качестве дающего право на вечную жизнь, в силу порождающего его милосердия оно может быть полезно и тому, кто его получает, и тому, кто его дает. 

5) Да, согласно некоторым текстам (в частности, Второй книге Маккавейской, 12:40), заступничества могут быть полезны и проклятым, но Фома считает, что под проклятием следует понимать осуждение в более широком смысле и что это относится главным образом к каре чистилища. Во всяком случае, это принадлежит к разряду чудес и должно происходить не часто (возможно, это как раз и случилось с императором Траяном). Попутно Фома опровергает мнение Оригена, Превостина, учеников Гильберта Порретанского и Гильома Осерского. Кроме того, он снова, и на сей раз весьма определенно, отвергает всякую, даже опирающуюся на цитаты из Григория Великого, идею пропорциональности. 

6) Заступничества полезны тем, кто пребывает в чистилище, более того, предназначены специально для них, ибо Августин говорил, что заступничества адресуются тем, кто не является ни вполне добродетельным, ни вполне нечестивым. Умножение заступничеств способно уничтожить кару чистилища. 

7) Для умерших без крещения, для не пребывающих в состоянии благодати младенцев заступничества бесполезны, ибо они не могут изменить состояние покойных. 

8) Они бесполезны также и для блаженных, поскольку заступничество есть вспомоществование и, стало быть, не подобает тому, кто ни в чем не нуждается. 

9) Условие полезности заступничеств есть единение в любви (charitas) между <живыми и умершими>. Тремя наиболее действенными заступничествами являются подаяние, как главный результат милосердия, молитва, лучшее согласно цели заступничество, и месса, ибо евхаристия есть источник милосердия и единственная жертва, эффективность которой передается. Наиболее действенны мессы, содержащие особые заупокойные молитвы, но главное - сила благочестия того, кто ее совершает или заказывает. Полезен также и пост, но в меньше степени, ибо это более поверхностное дело. Равно как и возжигание свечей или масла, превозносимое святым Иоанном Дамаскином. 

10) Да, индульгенция применима и к умершим, ибо <нет причины, чтобы Церковь могла передавать общие заслуги, источник индульгенций, живым, но не мертвым>. По этому пункту бдительность Фомы дает маху. Он был чересчур <человеком Церкви>. 

11) Фома еще более либерален, чем Августин, на которого он ссылается в том, что касается пользы погребальной пышности. По словам Августина, <все, что делается для тела покойных, ничем не служит им для вечной жизни, но является лишь долгом человеколюбия>1. С точки зрения Фомы, обряд погребения может быть косвенно полезным для умерших как повод для благодеяний в пользу Церкви и бедных, и побуждая молиться за покойного. Более того, добиться погребения покойного в храме или святом месте, при условии отсутствия соображений суетной славы, может обеспечить умершему помощь святого, при котором он похоронен. Здесь Фома выступает представителем своего времени и ордена. Доминиканцы (равно как и францисканцы) принимали и даже привлекали погребение мирян (особенно могущественных и богатых) в своих церквях и на кладбищах, миряне же всё больше добивались милостивого права на погребение в церквях, которое до тех пор ограничивалось священниками и монахами. Но самое интересное в этом пункте, возможно, то, что святой Фома, опираясь на стих святого Павла (Еф. 5:29): <Никто никогда не имел ненависти к своей плоти>, заявляет: <Поскольку тело составляет часть человеческой природы, то для человека естественно любить его>. Это так далеко от традиционного монастырского презрения к телу, <сей омерзительной оболочке души>2. 

12) Несмотря на общение святых, Фома полагает, что заступничества полезны, главным образом, тем, кому они предназначены, скорее, чем другим, ибо для него важно прежде всего намерение осуществляющего заступни- 

1 Dccura pro mortuisgerenda, chap. XVIII. 

2 Это, по рсимущсству монашеское, презрение к телу не мешало христианским мыслителям Средневековья (включая монахов) иметь убеждение, что можно добиться своего спасения только <душой и телом>, посредством именно тела. 

чество живого в силу неспособности умершего обретать заслуги. Его не убеждает аргумент, будто богатые могут получить больше помощи от этой индивидуальной системы в чистилище, чем бедные. Искупление наказания, отвечает он, почти ничего не значит, по сравнению с обладанием Царством Небесным, а там предпочтение имеют бедные. 

13) <Молящийся не способен одной и той же молитвой угодить многим как одному единственному>. Здесь Фома решительно склоняется к индивиду, если не к индивидуализму. 

14) <Можно думать, что по божьему милосердию избыток частных заступничеств, сверхобильный для тех, кому они предназначены, распространяется на других лишенных заступничества и имеющих нужду в помощи покойных>. 

По ходу рассмотрения данного вопроса Фома демонстрирует чувствительность к проблемам долга, передачи благ. Его словарь охотно заимствует экономико-юридическую терминологию. Фома отвергает бухгалтерию потустороннего, но не уклоняется от определенных сделок, что напоминает скорее среду обремененного долгами мелкого дворянства, чем купеческую среду. Надо ли говорить, что его мысль неизменно остается в основном религиозной? Он последовательно занимается скорее состояниями, чем вещами, положениями, чем местами, сущностью, чем наличностью. 

Остается дополнить или нюансировать изложение <Приложения> с помощью двух моментов на аутентичных трудов святого Фомы, позволяющих уловить эволюцию его мысли по тому или иному пункту, со времен о <Сентенциях> Петра Ломбардского. 

В наиболее важной части <Суммы теологии>, написанной самим Фомой, я выделяю два момента, касающихся вопроса о чистилище. 

В статье VIII вопроса LXXXIX первой части <Суммы> Фома рассуждает о явлениях умерших, о привидениях. Он подчеркивает, что эти явления следует относить к разряду чудес Бога, попускающего их осуществление либо через добрых ангелов, либо через демонов. Фома сопоставляет эти явления с происходящими во сне и подчеркивает, что в обоих случаях они могут случаться без ведома умерших, составляющих, тем не менее, их содержание. Фактически Фома не упоминает здесь о чистилище, хотя и говорит о заступничестве в пользу умерших, и, что любопытно, не делает намека в этом частном случае на привидения, которые вполне ясно сознают свою судьбу и свое положение, поскольку приходят умолять живых о заступничестве. Здесь еще раз сказывается обеспокоенность Фомы за подобных скитальцев потустороннего мира, численность и приволье которых он стремится по возможности ограничить. Они полностью в руке божьей и могут получить позволение покинуть- свою обитель или темницу только <по особому дозволению Бога> {per specialem Dei dispen-sationem). По правде говоря, самое интересное для нашего исследования состоит в том, что Фома, рассуждая о местах и расстояниях (distantia localis, пункт VII вопроса LXXXIX), применяет здесь свои теории о душе отделенной (от тела). Является ли отделенность препятствием к знанию? Благоприятствует ли демонам быстрота и проворство их передвижений (celeritas motus, agilitas motus)7. Пространственная дистанция особенно важна по отношению к божественному свету, но также и дистанция временная, ибо могут ли знать свое будущее души отделенные? Фома, даже оставаясь сдержанным в отношении <вульгарной> пространственной привязки положений в потустороннем мире, сознает важность абстрактной рефлексии о месте и времени, связанных между собой, но в соответствии с разными системами: ибо пространствен ная дистанция и дистанция временная определяются не одной и той же <причиной>1. 

В пункте XI вопроса VII (<О зле>, 1266- 1267) Фома снова задает себе вопрос, отпускаются ли вениальные грехи после смерти в чистилище. Его ответ, разумеется, утвердительный, но его занимает доказательство того, что между грехом смертным и грехом вениальным разница не в тяжести, а в природе. С другой стороны, он обращается к проблеме преступления и наказания. В о четвертой книге <Сентенций> он вслед за Ломбардским считал, что <в иной жизни вени-альный грех отпускается в том, что касается самой вины, через огонь чистилища умершему в состоянии благодати, потому что кара сия, будучи некоторым образом добровольной, имеет достоинство искупать всякую вину, совместимую со святой благодатью>. Но в <вениального греха в чистилище уже не существует в том, что касается вины; как только праведная душа освобождается от телесных уз, акт совершенного милосердия снимает ее вину, остается только искупительная кара, душа, пребывает в состоянии невозможности заслужить уменьшение или снятие этой кары1. 

Фому все так же интересует грех, положение души, но не условия переходного места, он довольствуется в конечном счете утверждением о его с^цествовании, поскольку оно подкреплено верой и авторитетом Церкви, а также соответствует рациональным доказательствам отношений между Богом и человеком. 

Отрицание чистилища 1. Еретики 

Схоластическому одобрению чистилища противостояло его отрицание еретиками и греками. 

Далее будет видно, что оппозиция еретиков чистилищу сохранялась как в теоретическом, так и в практическом плане. Она коренилась в старом упорном отрицании молитв за умерших и заступничеств, что в конце XII века способствовало подведению ортодоксов к более четкому формулированию существования чистилища. Не принимавшиеся еретиками Арраса в 1025 году заступничества будут отвергаться в 1143-1144 годах еретиками Кёльна, против которых приор Эбервин Стайнфельдский 

1 Michel A. in Dictionnaire de theolodie catholique, col. I, 240. Текст (вопр. 7, пункт 11) на стр. 587-590 издания Мариет-ти (). 

призывал себе в помощь святого Бернарда: <Они не признают существования очистительного огня после смерти, но учат, что души незамедлительно отправляются на покой или на вечную кару в тот момент, когда покидают землю, согласно словам Соломона: <Если упадет дерево на юг или на север, то оно там и останется, куда упадет (Екк. 11:3)>'. 

Б те времена, когда Бернард Фонкодский противопоставил вальденсам новую структуру потустороннего мира, в <Сумме против еретиков> ошибочно приписанной Превостину из Кремоны, но, согласно ее издателям, датируемой концом XII века, отразилась враждебность еретиков, именуемых пассагинами, к молитвам за умерших и в связи с этим было упомянуто о чистилище. Поскольку в данном тексте уже присутствует хистилище, но покойные распределены еще на четыре, а не на три категории, то его датирование последними годами XII века выглядят убедительно2. 

В опровержение пассагинам <Сумма> дает следующее, близкое к идеям Августина <решение>: 

Мы молимся за живых, без различения, какими бы дурными они ни были, ибо неведомо нам, будут они прокляты или избраны. Но прежде всего мы молимся за братьев наших и умерших; не за совершенно добродетельных, ибо они в том не имеют нужды, не за совершенно нечестивых, 

1 Оригинальный текст см. среди писем святого Бернарда (поел. 472) в , 1.182, col. 676-680. EverwiniSteinfeldensispraepositi ad S. Bernardum in W.L. Wakefield, A.P. Evans, Heresies of the High Middle Ages, New York - London, 1969, p. 126 sqq. (об очистительном огне см. с. 131). 

2 ПассагиНы исповедовали строгое следование Ветхому Завету, включая практику обрезания. Они числились среди <иудействующих> сект. Первое упоминание о них относится к 1184 г., последнее - к 1291-му. Локализовались они, по-видимому, в Ломбардии и были активны несколько раньше и позднее 1200 г. См.: R. Manselli, иascribed to Praepositinus of Cremona. Not re-Dame (Indiana), 1958. Частичный англ. Перевод в кн.: Wakefield W. L, Evans A.P. Heresies of the High Middle Ages, p. 173 sqq. 

ибо сие им бесполезно, но за пребывающих в чистилище средне добродетельных- не ради того, чтобы они сделались лучше, но ради того, чтобы они получили скорейшее избавление, и за средне нечестивых - не ради того, чтобы они обрели спасение, но ради того, чтобы они были менее наказуемы1. 

Хроника Рауля (Ральфа), аббата цистерЦианского монастыря Коггсхолл в Англии между 1207 и 1218 годами, повествуя о юношеской авантюре Гервазия Тильбарий-ского, упоминает о еретических идеях так называемых 

<публикиан>2, распространенных в некоторых регионах Франции, в частности в Реймсе, где они заявили о себе колдовством между 1176 и 1180 годом: <Они утверждают, что младенцы не должны быть крестимы покуда не достигли разумного возраста; а также что не следует творить молитвы за мертвых и просить заступничества святых. Они осуждают брак и проповедуют непорочность, дабы прикрыть свое сластолюбие. Они проклинают молоко и всякую пищу, происхождение которой таково же, как у всякого сьстного, произведенного посредством совокупления. Онм не веруют в очистительный огонь после смерти, но считают, что, едва отделившись, душа незамедлительно отправляется к блаженству или проклятию>*. 

В XIII столетии почти все трактаты о ересях и еретиках рассматривали отрицание чистилища как одно из заблуждений большинства сект (зачастую плохо различавшихся <ортодоксальными> авторами), и в частности вальденсов. В трактате для проповедников, к которому я еще вернусь, составленном доминиканцем Этьеном де Бурбоном незадолго до его смерти в 1261 году, он говорит о вальденсах Баланса (Дофине) около 1235 года: <Они заявляют также, что нет другой 

1 Ibid, р. 210-211. 

2 Это искаженное название восточных павликиан, служило на Западе обозначением любой разновидности ереси. 

3 Оригинальный латинский текст см.: Radulphi de Coggeshatt Chronicon anglicahUm, ed. J. Stevenson, London, 1875, p. 121-125; английский перевод в кн.: W.L. Wakefield, A.P. Evans, Op. cif., p. 251. 

очистительной кары, кроме как в этой, настоящей жизни. Для умерших ни благое заступничество Церкви, ни все, что можно сделать в их пользу, недейственно>1. Ансельм из Александрии (в Северной Италии), доминиканский инквизитор, между 1266 и 1270 годом составил трактат, где попытался отличить вальденсов от катаров, а среди вальденсов выделить ломбардийских и ультра м о нта иски х (лионские бедняки). В числе общих верования обеих групп вальденсов он отметил отрицание чистилища: <Как ультрамонтаны, л омбардийцы не веруют в чистилище, в клятву, в юридическое право... А также (для тех и других) не существует чистилища. Посещение могил святых, поклонение кресту, строительство церквей, произнесение молитв, месс или раздача подаяний ради умерших не имеют никакого действия>2. 

То же мнение содержится в знаменитом <Учебнике инквизитора> доминиканца Бернарда Ги, ставшем плодом долгого опыта, накопленного к концу жизни на заре XIV века: <Вальденсы отрицают также, что для 

душ после этой жизни существует чистилище, и, как следствие, утверждают, что молитвы, подаяние, мессы и прочие благочестивые заступничества верующих в пользу умерших не служат ничему>. И далее <А еще они говорят и учат своих адептов, что истинное покаяние и чистилище для грехов могут иметь место только В этой, а не в иной жизни... Точно так же, согласно им, едва души покидают тело, то немедленно отправляются либо в рай, если они должны быть спасены, либо в ад, если должны быть прокляты, и нет иного места (обители) для душ после этой жизни кроме неба или 

1 Оригинальный латинский текст был издан в отрывках из СМпереводАнглийскийкн 

8 Латинский текст см.: A. Dondaine in Archivum frqtrum pmedicatorum, XX, 1950, p. 310-324. Английский перевод см.: Wakefield, Evans, p. 371-372. 

ада. Они говорят также, что молитвы за мертвых вполне бесполезны, ибо те, кто пребывает в раю, не имеют в них нужды, тогда как для тех, кто в аду, нет послабления>1. 

Позиция катаров относительно чистилища, по-видимому, была сложнее. Я к этому еще вернусь. Документы, касающиеся конкретных верований, в частности из Монтайю, демонстрируют нам довольно путаную и вариативную позицию. Теоретические тексты, рассматриваемые здесь, тоже настаивают в целом на негативной по отношению к чистилищу позиции. В 1250 году в своей <Сумме о катарах и лионских бедняках> () Райнерий Сакко-ни, еретик, обращенный Петром Веронским, ставший> подобно ему, доминиканцем и инквизитором, избежавший покушения, которое стоило жизни Петру (тотчас же превращенного Церковью в святого Петра Мученика), писал: <Их второе заблуждение состоит в том, что, по их мнению, Бог не налагает никакой очистительной кары, ибо они полностью отрицают чистилище и всякое временное наказание, ибо таковое налагается дьяволом в этой жизни>2. 

Об итальянских катарах, называемых альбаниан-цами или альбанцами (термин, искажаемый часто в <альбигойцы>), в короткой анонимной сумме, составленной, вероятно, неким францисканцем между 1250 и 1260 годом, сообщается, что они не верили не только в чистилище, но и в ад, ибо последний был создан не Богом, творцом мира, согласно книге Бытия, а, стало быть, 

1 Бернард Ги, род. в Лимузене в 1261 или 1262 г., поступил к братьям-проповедникам в 1279 г., получил образование в Монпелье, активно действовал как инквизитор, главным образом в Тулуаском диоцезе. В конце жизни был епископом Лодевским. <Учебник инквизитора> был завершен приблизительно в 1323-1324 гг. Был издан с французским переводом Ж. Молла в серии классики французской истории Средневековья (VI1I/1X, 2 vol. Paris, 1926-1927). Цитируемые тексты находятся в главе II, часть V. 

2 <Сумма> Саккони была опубликована А. Донденом в предисловии к его работе: Un Traitё nёo-manichecn de XIIIc nude: le "Liber de duobus principiis", suivi d'un fragment de rituel cathare, Rome, 1939, p.64-78. Английский перевод в кн.: Wakefield, Evans, p. 333-334. 

Люцифером. Поэтому *л>ни говорят, что не существует ни очистительного огня, ни чистилища>1. 

2. Греки 

Если на уровне пастырском и полемическом борьба Церкви против еретиков, хулителей посмертного искупления привела ее, как мы видели, к принятию и уточнению в конце XII века верования в место очищения от наказаний после смерти, чистилище, то дискуссии теологического порядка, переговоры между членами латинской и греческой церковных иерархий побудили латинскую Церковь к выдвижению первых догматов чистилища в XII веке. Теория явилась, дабы увенчать практику. Чистилище рождалось в упованиях и в борьбе. 

После разрыва 1054 года, который завершил начавшийся, самое позднее, в IV веке медленный раздел между латинским и греческим христианством, не было недостатка в дискуссиях и переговорах о воссоединении двух Церквей2. Вопрос о потустороннем мире при этом не играл заметной роли. Греческая Церковь, стоявшая у истоков доктринальной разработки, потенциально способной привести к чистилищу, не стала культивировать эти ростки. Она удовлетворилась смутной верой в возможность посмертного искупления, мало отличающейся от латинской практики молитв и заступничества за умерших. Но когда латинское верование привело к рождению третьего места потустороннего мира и глубокой перестройке географии того света, проблема чистилища выплеснулась на первый план дискуссий и разногласий. Первая фаза спора разворачивалась главным образом вокруг проблемы огня чистилища. 

1 Эта была опубликована Целестином Дуэ: La Soe des autoritcs а Г usage des predica-teurs meritdionaux au XIHe siecle, Paris, 1896, p. 125-133. Английский перевод в кн.: Wakefield, Evans, p. 355-356. 

2 Для общего представления см.: Y.M.J. Congar планеузкомболееВГ 

Чтобы рассмотреть с этой точки зрения XIII столетие, необходимо сперва напомнить, что в первой половине века переговоры, помимо трудных собственно религиозных проблем, встречались прежде всего с политическими препятствиями. Папство поддержало латинскую империю в Константинополе, установленную Четвертым крестовым походом в 1204 году, тогда как греки признавали только византийского императора, переместившегося в Никею. 

В разгар тяжбы неожиданно заявило о себе чистилище. Как шутливо и небезосновательно пишет отец Стернон: <Огонь! Увы! да, есть еще и огонь чистилища, который год спустя воспламенит умы. От Апулии, где искра брызнула в ноябре 1235 года, пожар охватил и патриарший трон, если верить тому, что Герман 11, задетый новым спором, сделал на эту тему заявление, - о, сколь жгучий сюжет, который надолго оставит след...>1 

В сущности, первый важный след греко-латинский спор о чистилище оставил несколько раньше. Это донесение о дебатах, в которых столкнулись в греческом монастыре Казоле близ Отранто в конце 1231 года Георгий Барданес, митрополит Корфу, с одним из посланцев папы - францисканцем Бартоломео. Донесение, вероятно неполное, принадлежит перу греческого прелата. Георгий Барданес начал с заявления о том, что братья-минориты <проповедуют ложное учение, будто бы существует очистительный огонь, куда препровождаются те, кто умирает, исповедовавшись, но не успев совершить покаяние в своих грехах, и где они очищаются до последнего судилища, достигая тем самым избавления от наказания прежде последнего судилища>2. Францисканцы апеллировали к авторитету <Святого Григория Диалога>, иначе говоря Григория Великого, которого греки называли так, чтобы отличать от прочих многочисленных Григориев. 

1 D. Stiernon in 1274. An'nee charttierc. Mutations et Continuites (colloque de Lyon - Paris, 1974), Paris: C.N.R.S., 1977, p. 147. 

2 P. Roncaglia, Georges Bardanis mitropolite de Софи et Barthelemy de Vordre franciscan. Les discussions sur le Purgatoire (15 octobre - J7 novembrc 1231), Rome, 1953, p. 57 sqq. 

Вот как разворачивалась дискуссия: 

Вопрос, поставленный латинянином по имени Бартоломее был примерно таким: 

<Я хотел бы узнать через вас, греков, куда отправляются души тех, кто умер, не совершив покаяния, кто не успел исполнить епитимий, 1 наложенных исповедниками>. 

Греческий ответ: 

<Души грешников не отправляются сразу в вечный ад, ибо тот, кто будет судить весь мир, еще не пришел во славе своей, дабы отличить праведников от грешников, но идут они в места мрачные, дающие предощущение мучений, которые придется претерпеть грешникам. Ибо, как для праведников многие места и многие блаженства уготованы в доме Отца, согласно слову Спасителя (Иоан. 14:3), так и для грешников тоже существуют разные казни>. 

Латинский: 

<Мы не имеем такого верования, но полагаем, что существует особым образом "очистительный" огонь, то есть огонь, который очищает, и что посредством оного огня приходящие из мира сего без покаяния, подобно ворам> прелюбодеям, убийцам и всем, совершившим вениальные грехи, страдают в этом (очистительном) огне некоторое время и очищаются от пятен своих грехов и затем освобождаются от наказания>. Георгий Барданес: 

<Но, друг мой милейший, тот, кто верует в подобные вещи, кажется мне совершенным сторонником Оригена. В сущности, Ориген и его последователи проповедовали учение о конечности ада, и даже демоны по прошествии многих лет обретали бы прощение и освобождались бы от вечной кары. Далее, не к мудрости воззвал ты, приводя евангельские слова, ибо Господь возгласил: праведники изыдут в воскресение жизни, тогда как грешники (изыдут) в воскресение осуждения (Иоан. 5:29). И еще: "Идите от Меня, проклятые, в огонь вечный, уготованный диаволу и ангелам его!" (Мат. 25:41). И в другом месте: "там будет 

плач и скрежет зубов" (Мат. 25:51) и там червь, их не умирает и огонь не угасает> (Марк 9:43-48). 

Поскольку Господь выказывает такие угрозы прошв тех, кто уходит из жизни с нечестивыми> не очищенными (покаянием) делами и преступлениями, то кто осмелится утверждать, что существует очистительный огонь и вожделенный конец наказания до вынесения приговора Судии? Но если бы было возможно, как бы то ни было, прежде (последнего судилища) вырвать из мучений, тех, кто уходит из этого мира повинным в невесть каких грехах, то что помешало бы вернейшему и любимейшему Богом Аврааму вывести из огня неугасимого лишенного милости богача, когда последний умолял трогательными словами о простой капле воды с перста ради прохлаждения, но услышал: <Чадо! Вспомни, что ты получил уже доброе в жизни твоей, а Лазарь злое; ныне же он утешается, а ты страдаешь> (Лук. 16:25). Еще учил он, что есть великая непреодолимая пропасть между ним и бедным Лазарем. 

Но, поелику брат-минорит слушал все это, не поддаваясь убеждению, не желая слушать, то мы представили его глазам богонесущие (боговдохновенные) тексты отцов Церкви относительно Святого Писания, чтобы из уважения перед авторитетом превеликих наставников, он оставил свои возражения. 

Библейские авторитеты не поколебали францисканца, и каждый остался при своем мнении. 

мв Первое папское определение чистилища (1254) 

В последние годы понтификата Иннокентия IV атмосфера споров между греками и латиницами изменилась, и, когда папа умер в 1254 году, все, казалось, устремилось к соглашению. Спустя несколько недель после его смерти, 6 марта 1254 года, понтифик направил своему легату при греках на Кипре, кардиналу Эвде из Шатору, официальное послание (sub catholicae)> ставшее одной из великих вех в истории чистилища. Папа, полагая, что между греками и латинянами существует достаточно много общего, и оставляя в тени щекотливый вопрос о прохождении через очистительный огонь до или после воскресения умерших, потребовал, правда довольно авторитарно, чтобы греки подписались под определением чистилища: 

Поскольку Истина утверждает в Евангелии, что, если кто изрекает хулу на Духа Святого, не простится ему такой грех ни в сем мире, ни в ином: тем самым нам дано понять, что некоторые прегрешения прощаются в настоящее время, другие - в иной жизни; поскольку Апостол изрек, что дело каждого, каково бы оно ни было, будет испытано огнем, и что, если оно сгорит, то строитель потерпит урон, но сам спасется, как бы через огонь; поскольку сами греки, говорят, веруют и воистину непоколебимо исповедуют, что души тех, кто умер, получив покаяние и не имея времени исполнить его, или кто умер без смертного греха, но повинным в (грехах) вениальных или в мелких прегрешениях, очищаются посмертно и могут быть поддержаны заступничеством Церкви> то мы, учитывая, что греки утверждают, что не находят у своих учителей никакого подлинного и верного имени, указующего место такой чистки, а также то, что, с другой стороны, согласно традициям и авторитетам Святых Отцов, оное имя суть <чистилище>, мы желаем, чтобы впредь сие выражение было принято равно и ими. Ибо в сем преходящем огне грехи - разумеется, не преступления и смертные вины, которые и прежде были неискупимы покаянием, но грехи легкие и мелкие - очищаются; если 'они не были искуплены в земной жизни, они отягощают душу после смерти. 

Это послание является актом доктринального рождения чистилища как места. 

1 Слегка отредактированный перевод взят из статьи <Чистилище>: Dic-tioire de theologic catholique, col. 1248. Дю Канж привел это письмо в своем знаменитом комментарии к слову . Вот наиболее важные для нашей темы места в латинском оригинале: . 

Второй Лионский собор и чистилище (1274) 

Следующий шаг сделал Второй Лионский собор в 1274 году. 

Предварительно, наверное, следует напомнить один из множества эпизодов, которыми отмечены перемежавшиеся полемикой переговоры между греками и латинянами в течение третьей четверти XIII столетия. 

В 1263 году Фоме Аквинскому было предложено выступить в качестве эксперта в полемике с греками. Николай из Дураццо, епископ Кротонский, <сведущий в латыни и греческом>, написал <Либеллус о происхождении Святого Духа и Троицы против заблуждений греков> (), латинская копия которого была послана в 1262 году папе Урбану IV, запросившему мнение Фомы Аквинского. <Либеллус>, сосредоточенный главным образом nafilioque, стремился доказать что греки XIII столетия не были верны даже отцам греческой Церкви, исповедовавшим те же самые учения, что и латиняне. <Либеллус> был фактически сводом подлогов, фальсификаций и ложных атрибуций1. Тем не менее папство решило сделать из него базовый документ для переговоров с греками. Фома Аквинский испытал, по-видимому, <неловкое чувство> при чтении <Либеллуса>. Он не стал выяснять аутентичность цитируемых <Либел-лусом> текстов, но оспорил состоятельность некоторых из них и предпочел прибегать как можно чаще к другим авторитетам. От этого <Либеллус> не стал менее влиятелен, чем трактат (<Против греческих заблуждений>), составленный Фомой летом 1263 года в Орвието и сделавшийся для латинян арсеналом аргументов против греков2. Тридцать две главы отведены происхождению Святого Духа в Троице, тогда как из семи коротких глав пять посвящены примату 

1 См.: J. A. Weisheilp, Friar Thomas a" Aquino, p. 168-170. 

2 См.: A. Dondaine 

римского папства, а две оставшиеся - освящению пресного хлеба для евхаристии и чистилищу. В последнем случае Фома защищал существование чистилища тем же вышерассмотренным способом, который будет применен в <Приложения> к <Сумме теологии>. 

Между тем политическая ситуация, сложившаяся после отвоевания Константинополя греками в 1261 году и восстановления внешней целостности Византийской империи, привела к попытке примирения между латинянами и греками, вылившейся во Второй Лионский собор 1274 года1. 

Добиться унии между латинянами и греками хотели по политическим соображениям папа Григорий X, видевший в ней одно из необходимых предварительных условий успеха крестового похода, который он собирался организовать, а также император Михаил VIII Палео-лог, желавший не только избежать возможного нападения Карла Анжуйского, но и восстановить, как это доказал Жильбер Дагрон, великую традиционную политику <органической связи между Западом и Востоком>. 

После обсуждения, не проникающего в суть вещей, после выкручивания базилевсом рук греческой иерархии 16 января 1275 года уния была провозглашена, а затем был низложен отвергнувший ее патриарх Иосиф I. Она была обречена остаться клочком бумаги. Но она позволила чистилищу утвердиться в латинской Церкви. Установленная формула была компромиссом, предложенным папой Климентом IV в послании, направленном 4 марта 1267 года императору Михаилу VIII. Она была воспроизведена посланием Григория X Михаилу Палео-логу от 24 октября 1272 года и исповеданием веры, ко- 

I См. материалы секции <Вугапсв et Г Union* коллоквиума <1274 Ап-пёе charnierc> (опубликованного издательством C.N.R.S. в 1977 г.), стр. 139 - 207 со статьями уже цитировавшегося Д. Стерноиа, Ж. Дар-рузе, Ж. Гупара и Ж. Дагрона. См. также: В. Roberg, Die Union iwlsehtn tier gricchischen und tier latcinischen Kirchc auf den It Konzil von Lyon, 1274% Bonn, 1964. О византийских позициях ПО отношению к потустороннему миру ожидается выход книги Жильбера Дагрона. Я благодарю Эвелину Патлажан, предоставившую мне текст своего исследования <Византия и ее мир иной> для коллоквиума (бсНе firah-caisc de Rome, 1979). 

торое император направил в ответ в марте 1274-го. Она стала приложением к установлению 

утвержденному Собором с незначительными редакционными поправками 1 ноября 1274 года. Вот его содержание: 

Но по причине многих заблуждений, допускаемых одними по неведению, другими - по злому умыслу, она (римская Церковь) говорит и провозглашает, что те, кто впадает в грех после крещения, не должны быть крестимы заново, но да обретут они прощение грехов своих через истинное покаяние. Если же они, воистину раскаявшись, умирают в милости прежде принесения достойными плодами покаяния епитимий за то, что они совершили или допустили, то души их, согласно высказыванию брата Иоанна, да очищаются после смерти карами очистительными или искупительными, и для облегчения оных кар им служат заступничества живых верующих, а именно приношение месс, молитвы, подаяния и другие деяния благочестия, совершаемые обычно верующими ради других верующих согласно установлениям Церкви. Души тех, кто после получения крещения не запятнал себя ни малейшей скверной греха, а также те, кто, запятнав себя скверной греха, были от него очищены либо оставаясь в своем теле, либо уже лишившись оного, как было сказано выше, тотчас принимаемы на небе1. 

Данный текст не выходит за рамки, очерченные посланием Иннокентия IV за двадцать лет до этого. В тексте присутствует , латинизированное греческое выражение, соответствующее латинскому, которое эллинизировали греки. Но слово , <чистилище>, не фигурирует. Нет вопроса ни о месте, ни об огне. Был ли такой откат обусловлен только враждебностью греков или проистекал также от сдержанности определенных западных теологических кругов? Вполне возможно. Тем более что некоторые 

1 По тексту в статье <Чистилище>: Dictionnaire de theologic catholique, col. 1249-1250. 

документы позволяют полагать, что по крайней мере в византийской императорской канцелярии были готовы принять слово <чистилище>. Действительно, в исповеданиях веры, направленных Михаилом VIII в 1277 году папам Иоанну XXI, затем Николаю III, можно прочесть о карах чистилища> или очищалища, как в латинской, так и в греческой версиях. С тем же самым мы встречаемся в исповедании Андроника II несколько лет спустя. Можно также предположить, что Второй Лионский собор издал устаревшую формулу, цитировавшую послание Иннокентия IV 1254 года, а не Климента IV 1267 года1. 

шт Чистилище и менталитеты: Восток и Запад 

Важное другое. 

Прежде всего, как удачно отметил А. Мишель, <с догматической точки зрения навязанный грекам текст в точности передает католическое учение. Он эквивалентен определению ex cathedrae*. Это было первое провозглашение верования в очистительный процесс> если не в чистилище, как догмы. 

Второй интересный факт состоит в том, что на двух соборах, которые окончательно установят догму о чистилище в римском христианстве, - Ферраре-Флорентий-ском (1438-1439) против греков3 и Тридентском (1563), на сей раз против протестантов, - на догматическом уровне чистилище уже не будет определяться Церковью как точное место или как огонь. 

Остаюсь при убеждении, что, при всей сдержанности теологов и осторожности церковных институтов, успех чистилища был обусловлен его пространственным закреплением и воображаемым, которому оно открыло простор для развития. 

1 Dktionnairt de theologie catholique, col. 1249- 1250. 

2 ЛСД, COL. 1249-1250.. 

3 См.: De Purgotorio Disputationes in Concilia Fbrcntiiw Habitac, ROME, 1969. 

Но прежде чем рассматривать <народный>, массовый успех чистилища, очистительного места XIII столетия, я бы хотел выделить в связанном со спором между греками и латинянами документе одно признание, которое обозначает глубинные позиции западных христиан времен рождения и популяризации чистилища. После Второго Лионского собора (1274) Михаил VIU Палеолог попытался добиться уважения к унии со стороны византийского духовенства. Афонские монастыри были одним из главных очагов сопротивления. В мае 1276 года императорская гвардия в ходе <высадки на Афон> нагнала и рассеяла монахов и пленила двух из них, Никнфора и Климента, которых император, в знак уважения к латинянам, велел препроводить на венецианском судне в Ак-ку, где они были переданы папскому легату. Последний был человеком заметным. Это был доминиканец Фома Лентинский, принятый в орден сорока годами раньше самим Фомой Аквинеким. i 

Легат, бывший одновременно епископом Акки н патриархом Иерусалима, имел свободную дискуссию с двумя греческими монахами и, в конечном счете, удовлетворился предписанным ему жительством на Кипре1, В ходе спора встал вопрос о чистилище - именно это существительное использовалось в разговоре. 

Латинянин*. А чистилище, что вы о нем можете сказать? 

Греки: Что такое чистилище> и из какого Писания вы о нем узнали? 

Латинянин: Из Павла, ведь он говорит> что есть (/поди) испытуемые огнем: <А у кого дело сгорит, тот потерпит урон; впрочем, сам спасется, но так> как бы через огонь>. 

Греки: Воистину же он наказуем бесконечно. 

Латинянинг Вот как говорим мы. Ежели некто> согрешив, пошел исповедоваться> получил покаяние за прегрешение и умер до совершения этого покаяния, то ангелы 

1 См.:). Darrouzes 

Здесь, в тот самый момент, когда мы могли бы по* лучить дополнительную, главную для нас информацию, в рукописи возникает лакуна. Таким образом, моя интерпретация представляет собой отчасти гипотезу. 

бросают его душу в очистительный огонь, то есть в огненную реку, до тех пор, пока не завершится время, остающееся от установленного (отцом) духовным, то время, которого он не мог достичь вследствие непредвиденной внезапности смерти. Только после истечения оставшегося времени, говорим мы, он оттуда выходит очищенным в жизнь вечную. Веруете ли вы тоже, так это или нет? 

[реют. Вот: мы не только не признаем этого, но и предаем анафеме, как отцы на Соборе. Согласно слову Господа: <вы заблуждаетесь, не ведая ни Писания, ни власти Божией>. 

Действительно, перед лицом Писания, в котором не говорится о чистилище, латиняне были способны привести только видения душ, мнимых спасенными от мучений в потустороннем мире. <Но, добавляли они, сии рассказы о происшествиях во снах и видениях полны многих вымыслов, а стало быть, не дают уверенности>. Следовательно, <твори благо при жизни, ибо после смерти все останавливается, в силу чего молитва за тех, кто не делал добра при жизни, не подлежит удовлетворению>. 

Но Фома Лентинский возобновляет дискуссию: 

Латинянин: В каком месте покоятся в настоящее время души праведников, а в каком - души грешников? 

Греки: Согласно слову Господа, праведники, подобно Лазарю, пребывают в лоне Авраамовом, а грешники, подобно богачу без снисхождения, - в огне геенны. 

Латинянин: Многие простые верующие из нашей Церкви подлежат наказанию претерпевать подобное. Восстановление (апокатастасис), говорят они, еще не наступило, и по этой причине души не ощущают ни наказания, ни отдохновения. Стало быть, если так....................................... 

Отмечу прежде всего парадоксальное для латинян использование оригеновского понятия апокатастасиса, но главное, по-моему, коренится не в учении, но в мен- i тальной предрасположенности латинян, на что намекал Фома Лентинский. Многие простые верующие уже не довольствовались оппозицией геенна/лоно Авраамово, ад/рай после индивидуальной смерти. Потребность в чистилище, в последнем переходе между смертью и воскресением, в продлении процесса покаяния, в спасении по ту сторону обманчивой границы смерти, стала настоятельной потребностью масс Vox populi... По крайней мере, на Западе. 

Глава 9 

Социальный триумф: пастырское богословие и чистилище 

В XIII веке чистилище победило в теологии и в догматическом плане. Его существование не вызывало сомнений, оно стало истиной веры и Церкви. В той или иной форме, в самом конкретном или в более или менее абстрактном смысле это было место. Его структура оформилась официально. Оно придало полноту смысла старинной христианской практике: заступничеству за "мертвых. Но теологи и церковная иерархия держали его под контролем, ограничивали его разрастание в сфере воображаемого. 

На том уровне, куда я намерен переместиться, насколько это возможно для историка, на уровне восприятия чистилища массой, совокупностью верующих, различными социопрофессиональными категориями, прогресс чистилища был еще более впечатляющим. 

Когда Церковь вынудила чистилище сойти с высот теологического мудрствования в повседневное наставление, в пастырскую практику, мобилизуя ресурсы воображаемого, успех оказался огромным. В конце XIII века чистилище присутствует везде: в проповеди, в завещаниях (робко), в литературе на народных языках. Юбилейный 1300 год станет его триумфом благодаря встрече чаяний массы верующих и предписаний Церкви. Иссякает оппозиция интеллектуалов и даже еретиков. Только образ его остается неподвластным этому триумфу. Стоит ли связать это с консерватизмом иконографии? С трудностями репрезентации промежуточного, временного 

эфемерного мира? Со стремлением Церкви сохранить чистилище поближе <к аду и даже <инфернализировать>, дабы он представал не столько утешительным, сколько пугающим?1 Чистилище родилось в перспективе локализации, ибо требовалось найти место для очищающих кар, поскольку скитание душ в мучениях сделалось невыносимым. Но пространство и время всегда взаимно связаны, даже если вопрос о месте не прост - достаточно вспомнить Фому Аквинского. 

шт Учтенное время 

Чистилище - это время еще и постольку, поскольку его можно определить как ад <на время>. Стало быть, есть время чистилища, и это время определилось тоже на стыке XII и XIII веков как составная часть общего пересмотра временных структур в эту эпоху. 

До тех пор жизнь и ментальности подчинялись, с одной стороны, идеологии времени, с другой- опыту множественности времен. Церковь насаждала теорию шести возрастов мира, достигшего шестой и последней стадии, стадии старости, или одряхления. Прочно закрепляя мир в историчности, отмеченной двумя великими событиями прошлого: Творением, за которым последовал упадок, и Пришествием Христа как началом искупления,- она ориентировала время к концу: к последнему судилищу и упразднению времени в вечности. Она верила и утверждала, что конец близок, и это убеждение, в частности, приводило к беспокойству об очень коротком периоде, который <отделял 'индивидуальную смерть от телесного воскресения и всеобщего судилища. Личности и группы, требуя либоптротестуя, вводили в эту схему два варианта. 

Одни желали омоложения мира, возвращения ас первоначальной Церкви, к христианской форме мифа о золотом веке; другие, инотда те же самые, верили или 

1 Возможно, специальные исследования позволят найти более раннюю иконографию чистилища, чем считается обычно. 

надеялись, что, согласно Апокалипсису, концу света будут предшествовать Антихристовы испытания> но прежде -дол гая эпоха справедливости, миллениум. 

В начале XIII века давно осужденный Церковью мил-ленаризм обретает нового пророка- аббата Иоахима Флорского, идеи которого на протяжении всего столетия воодушевляли множество адептов, особенно среди францисканцев1. 

С другой стороны, жизнь людей была упорядочена множественностью времен: время литургическое, время календарное, провозглашаемое и контролируемое Церковью, ежедневно отмечаемое колоколами религиозных учреждений, время полевых работ, строго обусловленное природными ритмами, но обозначенное более или менее христианизированными календарными обрядами: двенадцатидневный цикл в начале традиционного года, от Рождества до Богоявления, время от Масленицы до Великого поста, время процессий и молебна об урожае и Иванов день, период жатвы, феодальное время, обозначенное весенним остом и сроками исполнения повинностей, великие сборища на Троицу. Все времена повторяющиеся, если не циклические. 

Между тем вырисовываются сегменты линейного времени, длительности, устремленные в одном направлении. Они определяются новым применением индивидуальной и коллективной памяти. Память, которая проявляется в воспоминаниях о прошлом, почти не способна, как показал Берн ар Гене, выходить за пределы сотни лет2. На уровне власть имущих, дворянства она сочетается с установленной письменно датой, более или менее случайно сохраненной хартией, легендами о пред- 

1 Об Иоахиме Флорском и ммлленаризме см.: М. Reeves, The Influence of Prophecy in the Later Middle Ages. A Study in foachimism, Oxford, 1969; H. Mottu, La Manifestation de VEspHt scion Joachim de Fiona, Ncuchatcl, Paris, 1977; а также вдохновенную, но местами спорную работу: N. Cohn, The Pursuit of the Millenium, London, 1957; ее французский перевод: Les Fanatiqucs de I'Apocalypse, Paris, 1963- привлек внимание широкой публики к милленаристским движениям XI-XVI вв. 2 В. Guenee in Bulletin de la Socicie de I'Histoire de France, № 487, 1976-1977, p. 25-36. 

ках, основателях линьяжей, чтобы обеспечить построение генеалогий1. Относительно нашей темы она присутствует главным образом в источнике памяти о мертвых> бывшей столь пылкой, особенно в Клюни XI-XII веков, задолго до локализации чистилища. Составление оби-туариев, или <Книг памяти> () и установление Дня поминовения всех покойных после Дня Всех Святых- 2 ноября - выражает эту память, вписанную в книги и литургию во спасение умерших по ту сторону смерти. 

Новые позиции по отношению ко времени в XIII столетии характеризует комбинация времени эсхатологического и времени земного, становящегося все более линейным и, главное, все более фрагментированным вехами, опорными точками, отрезками времени. 

Последовательное время, выступающее в качестве времени рассказа, было особенно ощутимо в повествовательной литературе, которая испытала необычайный, подъем после 1150 и особенно 1200 года: нарративное лэ, фаблио, роман в несколько десятилетий сделались популярными жанрами2. Успех чистилища пришелся на тот же период. Более того, два феномена были взаимосвязаны. Чистилище вводило интригу в индивидуальную историю спасения. И главное, эта интрига продолжалась по ту сторону смерти. 

1 См.: К. Hauck in Mitteilungen des Institute fur Osterreichischc Ge~ schichtsforchung, 62,1954, p. 121-145, воспроизведено: Gcschichtsdenken und Geschitsbild im Mittehlter, Wege der Forschung, XXI, 1961. G. Duby ttRemarques sur la Htterature gencalogique en France aux XI et XU sie-clcs> in Comptes rendus de Г Academic des Inscriptions et Bellcs-Lcttres, 1967 p. 123-131. G. Duby in Miscellanea Mediaevalia in memoriam J.E Niermeyer, 1967, p. 149-165 - обе работы воспроизведены: Homines et Structures du Moyen Age, Paris, 1973, p. 267-298. L. Genicot, Les Genealogies, Typo-logie des Sources du Moyen Age occidental, fasc. 15, Turnhout, 1975. 

2 Об успехе нарративных жанров в эту эпоху см. разделы 12 (<Роман>) и 13 (<Фаблио> и <Лэ>): Typologie des sources du Moyen Age occidental, а также: La Htterature narrative d'imagination: des genres litteraires aux tech' niques d'expression (CoMoque de Strasbourg, 1959), Parts, 1961. Недостает сводного исследования о <нарративном феномене> Средних веков и его взлете в XIII столетии. 

После смерти покойные должны вступать в собственно эсхалогическое время и либо немедленно обретать вечность в аду или в раю, либо ожидать в течение срока, отделяющего индивидуальную смерть от последнего судилища в нейтральном, но сером, достаточно сумрачном месте вроде еврейского шеола или, скорее, во вместилищах, подобных лону Авраамову. Но теория вместилищ, которая, в сущности, вплоть до XII века пользовалась фавором в христианстве, дошла до точки превращения в школьное выражение. Лимб патриархов в конечном счете был закрыт^лоно Авраамово опустело, Енох и Илия обретались одни в земном раю. Оставались лишь лимб младенцев и чистилище. 

Несмотря на некоторые признаки колебания, идущие, главным образом, от Августина, последнее в XIII веке имело четко определенные временные рамки. Туда вступают только после смерти. Очищение не начинается на земле. Несомненно, рождению чистилища благоприятствовало развитие верования в покаяние и соответствующей практики. Но после Гильома Овернского <покаянная> концепция несколько теряет свою силу. Фома Аквинский теоретически обосновал, что при жизни можно принести только покаяние, а понести наказание- только после смерти. Стало быть, вступление в чистилище начинается лишь посмертно. Так же как оно уже не вторгается досрочно в земное время, чистилище не покушается больше на время собственно эсхатологическое, на то, что после воскресения. В сущности, <огонь> будет очищать не во время последнего судилища, но до него. 

Самое важное состоит в том, что для отдельных покойных время чистилища не обязательно растянется на весь период между смертью и воскресением. Вероятнее всего даже то, что душа в чистилище будет освобождена от Страшного суда более или менее скоро, более или менее рано в зависимости от количества грехов, подлежащих очищению, и интенсивности заступничества со стороны живых. Таким образом в потустороннем мире устанавливается переменное, измеримое и, более того, управляемое время. Отсюда точность, с которой рассказчики о явлениях душ из чистилища и сами эти души в своих обращениях к живым указывают время, истекшее после смерти> время уже проведенное в чистилище, иногда дают прогнозы относительно длительности остающейся кары и, главное, называют момент перехода из чистилища в небо рая, что позволяет измерить проведенное в чистилище время. 

Именно сюда стремится внедриться расчет, бухгалтерия соотношения количества совершенных на земле грехов, количества заступничеств во искупление этих грехов и продолжительности проведенного в чистилище времени. Александр Гэльский сопровождал свои соображения о пропорциональности некоторым теоретическим оправданием расчетов> которые Фома Аквинский стремился ограничить. Развитие системы индульгенций открыло дверь всем излишествам подобной бухгалтерии. Так или иначе, устанавливалась связь времени земного и времени потустороннего, времени греха и времени очищения. 

Система чистилища имела еще два капитальных последствия. 

Первое состояло в придании нового значения периоду, предшествующему смерти. Конечно, грешников всегда предупреждали относительно внезапной смерти и предлагали своевременно приготовиться, чтобы не попасть в ад. Но во избежание столь сурового проклятия следовало браться за дело заранее и решительно, не вести слишком беспутную жизнь, не совершать слишком тяжкого греха, а если такое случилось, по возможности скорее принести примерное покаяние, предпочтительно дальнее паломничество. Для тех, кому достаточно легко мог открыться монашеский орден, -для белого духовенства, дворянства, власть имущих, отличной гарантией было с приходом старости и немощи постричься в монахи. Впредь система чистилища позволяла определить на практике больше оттенков поведения, но подходила все так же решительно. Лучшим средством, помимо святой жизни, оставалось покаяние, предваряемое исповедью, - in extremis сохранялась надежда избежать ада и подлежать только чистилищу, если покаяние было уже 

по крайней мере начато. Конечное раскаяние становится последним прибежищем, позволяющим воспользоваться чистилищем. Тем самым последние мгновения обретают дополнительную интенсивность, ибо, даже если для большинства умирающих слишком поздно надеяться на прямую дорогу на небо, еще остается время спастись через чистилище. Мне кажется, что, вопреки утверждению Филиппа Арьеса в <Человеке перед лицом смерти>, с XIII века [для Филиппа Арьеса речь идет о периоде после XIV-XV веков] <судьба бессмертной души решалась в момент физической смерти> и чистилище было одной из главных причин драматизации самого момента смерти1. 

Филипп Арьес продолжает мысль: <Все меньше и меньше места будет оставаться для приведений и их явлений>. Я утверждаю то же самое, но применительно к более раннему периоду - начиная с XIII века, за исключением небольшого количества душ чистилища и еще меньшего числа избранных или проклятых, которые <по особому разрешению> Бога кратковременно являлись живым ради их наставления, не пускаясь в дальнейшие скитания. Если сравнить <Золотую легенду> доминиканца Якова Ворагинского, написанную около 1260 года, с показаниями жителей Монтайю перед инквизиторами полустолетием позже, то поражает факт блуждания душ вокруг этих скептических по отношению к чистилищу деревенских еретиков и примечательное отсутствие привидений в книге проповедника, усердно распространявшего верование в чистилище2. 

Тем не менее в эпоху Ренессанса произойдет возвращение привидений, ибо даже если чистилище продолжало играть свою связующую роль между живыми и мертвыми, обогащая эту функцию новыми формами благочестия, оно уже не воспринималось как надежное место заточения наказуемых душ. Историки XVI века свидетельствовали о возобновлении скитаний и пля- 

1 

1 Ph. Aries, VHoe devant la mort, Paris, 1977, p. 110. 

2 H. Neveux Les lendemains de la mort au Moyen Age // Annales E.S.C, 1979, p. 245 - 263. 

сок на земных кладбищах привидений, вышедших из чистилища1. 

Таким образом, по-моему, Филипп Арьес не прав, когда добавляет: <Зато бывшее долгое время уделом ученых и теологов или поэтов верование в чистилище как место ожидания станет поистине народным, но не ранее середины XVII века>. Спрашивается: а как быть с тем, что в некоторых регионах, например в Тулуз-ском, популярность чистилища закончилась с XVIII веком?2 

Система чистилища имела еще одно следствие: она предполагала относительно точное определение связей между живыми и мертвыми, эффективных в случае заступничеств. 

Кому являлись души чистилища, чтобы призвать на помощь? Прежде всего кровным родственникам по восходящей или нисходящей линии. Затем их супругам; особо важная роль в XIII столетии отводилась вдовам обитателей чистилища. Далее, их названным семьям, и прежде всего монашеским орденам, к которым они принадлежали, если были монахами, или с которыми были связаны, если были мирянами. Наконец, покойник мог явиться кому-то вышестоящему: например, монах мог прийти с ходатайством к приору или аббату, а также вассал, приближенный, слуга могли обратиться к своему сеньору, к хозяину, как если бы долг покровительства со стороны сеньора, установленный феодально-вассальным договором, продолжался по ту сторону смерти в течение времени чистилища. Постепенно, с XIII по XVI век, солидарность, связанная с чистилищем, впишется в новые формы социальности, присущие братствам. Но это не должно порождать 

1 См.: J. Delumeau, La рейт en Occident du XIV au XVIII siucle (1978); J. Wirth, La jeune fille et la mort (1979). 

2 M. Bastard-Fournie (р. 5, note 2). 

иллюзий, и Филипп Лрьес, несмотря на слишком запоздалую датировку главного момента, разглядел, что чистилище придавало другой смысл границе смерти. Хотя казалось, оно делало ее более преодолимой, перенося возможность отпущения грехов по ту сторону, но при этом оно прерывало бесконечную ткань-времени, не знавшую шва в момент перехода от жизни к благостной или проклятой вечности. По словам Габриеля Ле Бра, для растущего числа покойных в потустороннем мире открывался <испытательный срок> между земной жизнью и небесным вознаграждением. 

Временную схему чистилища в ее отражении в явлениях и отношениях между живыми и мертвыми можно описать следующим образом: спустя непродолжительное время после смерти (несколько дней или несколько месяцев, редко больше) обитатель чистилища является живому, с которым был связан при жизни, более или менее пространно сообщает о своем положении, о том свете в целом и о чистилище в частности, и предлагает ему предпринять самому либо заказать другим родственникам, близким или целой общине заступничество (посты, молитвы, подаяния и, главное, мессы) в его пользу. Он обещает известить во время ближайшего явления об эффективности (или неэффективности) исполненных заступничеств. Повторное явление может осуществляться в один или два приема. При первом явлении умерший обычно дает знать живому об искуплении части наказания. Это чаще всего половина или треть, материализованная во внешнем виде привидения, <тело> (<одеяние>) которого оказывается наполовину черным (часть, подлежащая искуплению) или на одну треть белым и на две трети черным, и т.д. 

Можно удивляться (и люди XII столетия, еще не освоившиеся с обыкновенным чистилищем, демонстрировали такое удивление), что пребывание в чистилище чаще всего оказывается очень недолгим, порядка нескольких дней или нескольких месяцев, хотя в одном из первых наиболее интересных случаев, в случае ростовщика из Льежа, очищение продолжалось четырнадцать лет - два периода по семь лет1. Время в чистилище тянется непомерно долго по причине суровости (acerbitas) претерпеваемых кар. День> как будет видно далее, некоторым кажется длиною в год. Такая интенсивность времени в чистилище примечательна по многим причинам. Прежде всего, это решение, хотя довольно грубое, проблемы пропорциональности между временем земным и временем потустороннего очищения, которое должно увязать неравные и даже различные протяженности. Кроме того, это обращение к понятию психологическому (субъективное восприятие длительности) в полном согласии с нарастающей <психологизацией>, характеризующей литературу той эпохи. Наконец, - и это не менее удивительно и не менее важно, - время чистилища инвертируется по отношению ко времени традиционного фольклорного того света. Последнее определяется в 470-м контратипе классификации народных сказок Аарне-Томпсона следующим образом2: <Годы, переживаемые как дни: годы, проведенные в ином мире, кажутся днями по причине забвения> и, более того, потому что жизнь там приятна. Переход от кельтского благоприятного потустороннего мира к жестокому потустороннему миру чистилища повлек за собой переворот в ощущении времени. Эволюция замечательная: в игре инверсий между культурой ученой и культурой фольклорной обычно именно фольклор воображает мир наизнанку. Здесь мысль ученая, заимствуя восходящую к фольклору тему того света, производит инверсию аа свой собственный счет. Здесь хорошо просматривается игра взаимных заимствований и симметричных движений культуры ученой и культурой фольклорной. Я вижу в этом одно из доказательств роли фольклора в генезисе чистилища'. Вспоминается, например, <Путешествие Ирана>: когда в конце Бран и его товарищи хотят после своего плавания к чудесным островам, являющимся не чем иным, 

1 См. ниже. 

2 A. Aarne, S. Thompson, The Types of the Folktale, Helsinki, 1964, p. 161, 

3 Жан-Клол Шмитт в своих исследованиях о приведениях уделяет особое внимание этому аспекту. 

как потусторонним миром, возвратиться на землю, откуда они отправлялись, то один из них, прыгнув с корабля на берег, рассыпается в прах, <как если бы он прожил на земле многие сотни лет>. Литература о видениях не исчерпала в XIII столетии свою привлекательность для слушателей и читателей. Путешествия на тот свет впредь уступают место чистилищу. 

шт Новые путешествия на тот свет 

В первые годы столетия немецкий цистерцианец Конрад, бывший монахом Клерво и ставший аббатом Эбер-баха в Таунусе, описал ряд чудес и преданий об истоках ордена: <Великое цистерцианское начало, или Повесть о началах цистерцианского ордена> (). Там можно найти несколько историй о приведениях Чистилище упоминается редко, ибо труд этот посвящен истории определенного времени, XII века, когда вплоть до 1180 года чистилища просто не существовало. В одной истории, заимствованной из <Книги чудес>, написанной в 1178 году Гербертом Клеворским, рассказывается, что некий поднаторевший в насилии и грабеже шателен Бо-дуэн де Гиз из реймского региона, почитавший, тем не менее, игнийского аббата Петра, умер в раскаянии, но не успел принести покаяние. В самую ночь своей смерти он явился одному монаху, взывая о помощи святого Бенедикта, тогда как Петру Игйийскому явился* ангел, прося о заступничестве цистерцианской общины за умершего. Через некоторое время два ангела привели умершего, облаченного в черные, но добротные одежды, к алтарю церкви Игнийского аббатства в присутствии аббата Петра. Аббат понял, что черное одеяние есть знак покаяния, но это явление перед алтарем указывает на то, что умерший будет спасен. Поскольку в дальнейшем он уже не являлся, можно было заключить, что он получил в местах очищения (in locis purgatoriis) обещание будущего спасения. 

Очевидно> что система здесь еще не вполне установилась> поскольку умерший не пришел сообщить живым о своем переходе из чистилища в рай'. 

В другой истории святой Августин является в видении некоему святому клер вое кому монаху, чтобы сопроводить его через бесчисленные места наказаний вплоть до самого входа в жерло геенны2. 

Еще в одном рассказе Конрад задается целью показать, насколько жестоко и ужасно испытание очистительным огнем (ехатеп ignis purgatorii): он приводит историю монаха, перед смертью препровожденного духовно в инфернальные места (ad loca infernalia), видение которых очень напоминает <Чистилище святого Патрика> (и <Апокалипсис Павла>), затем в место отдохновения (ad quemdam refrigerii locum). Конрад объясняет, что мертвых принимают в этом месте более или менее скоро в зависимости от количества и качества грехов и цитирует проповедь святого Бернарда на смерть приора Клерво Гумберта, в которой святой сказал, что грехи, совершенные на этом свете, должны искупаться стократно до последней мелочи в местах очищения (in purgatoriis locis)3. 

Воспоминания о временах, когда чистилище нарождалось, но еще не существовало, эти видения и явления из несут аромат архаики. Зато неплохо представлено чистилище в видениях, о которых несколько позднее сообщили два английских бенедиктинца, наследники великой кельтской и англосаксонской традиции после Беды. Первый, Роджер Вендоверский, монах большого аббатства Сент-Олбан, умерший в 1236 году, рассказывает в своих <Цветах историй> (), датируемых 1206 годах, 

0 путешествии Турчилла на тот свет. 

Работая на своем поле, этот крестьянин из деревни Тайдстад Лондонской епархии увидел явление некого 

1 Conrad d'Eberbach, Exordium magnum cisterciense, II, 23, Rome, 1961, p. 143-147. Я выражаю благодарность Филиппу Дотрею, который своим исследованием <Цистерцианская смерть> обратил мое внимание на эти тексты. 

2 Извлечение из <Книги чудес> Герберта, см.: Ibid., р. 229. 

3 Ibid., р. 332-334. 

человека, выдававшего себя за святого Юлиана Госпитальера, который предупредил, что придет за ним на следующую ночь, чтобы отвести к своему обожаемому покровителю святому Иакову и показать с божьего позволения сокрытые от людей тайны. С приходом ночи он действительно явился к его постели* заставил душу выйти из тела, которое осталось лежать, сохранив все признаки жизни. Проводник ввел его в большую и роскошную базилику, у которой не было стен, за исключением одной, не очень высокой, северной. Святой Юлиан И святой Доминик, храни гели базилики, пропустили туда Турчилл а. Это были места, отведенные Богом для умерших, будь они проклятые или предназначенные к спасе* нию через кары чистилища (per purgatorii poenas). Возле стены Турчилл увидел души в черных и белых пятнах. Те, что побелее, были ближе к стене, те, что почернее, - подал ее. За стеной открывалось жерло ада, и Турчилл ощутил его смрад. Зловоние, по словам Юлиана, было предупреждением Турчилл у, ибо он плохо платил десятину Церкви. Затем святой показал ему в восточной части базилики большой очистительный огонь, сквозь который проходили души перед очищением в другом чистилище, ледяном пруду - проход через него регулировался свитым Николаем (он нам уже встречался в качестве святого чистилища). Наконец, души более или менее быстро перебирались через мост ив острых кольев и гвоздей к горе рая (горе радости> mow gaudii). Возвратившись в центр базилики, Юлиан и Доминик позволили Тур чиллу наблюдать сортировку и взвешивание душ. С в и той Михаил-архангел, снятой Петр и святой Павел производили згу процедуру от имени Бога. Святой Михаил пропускал совершенна белые души через пламя очисти тельного огня и другие места наказаний без ущерба для них И отправлял их на гору рая. Тех же, которые были в белых и черных пятнах, святой Петр понуждал вступить в очистительный огонь и получить очищение пламенем. Что касается совершенно черных душ, то они составляли объект взвешивания для святого Павла и дьявола. Если весы склонялись на сторону святого Павла, то он о гправ-лял душу на очищение в очистительный огонь, если же 

они склонялись на сторону дьявола, то он уводил ее в ад. Турчилл, сопровождаемый святым Домиником, обошел затем почти весь ад, за исключением нижнего, под надзором Сатаны. Приблизившись к входному атриуму горы радости, он заметил, что святой Михаил пропускает ожидающие души с разной скоростью в зависимости от числа месс, заказанных в их избавление друзьями и вселенской Церковью. После этого он обошел многие обители райской горы со святым Михаилом в качестве проводника и закончил посещением земного рая. Святой Юлиан еще раз являлся ему, повелевая рассказать о виденном. С тех пор, начиная со Дня Всех Святых, Турчилл рассказывал о своем видении. Разумеется, он делал это на местном наречии, но поразительно, что этот мужлан, прежде бескультурный и косноязычный, демонстрировал в своих рассказах отменное красноречие1. 

Этот исполненный архаизмов рассказ выделяет в потустороннем мире три места: рай, ад и чистилище, но географическая тернарность остается несовершенной. Ад по-прежнему поделен на высшую и низшую части; рай содержит множество обителей, и его гора похожа на Вавилонскую башню; чистилище составлено из трех элементов, хорошо ли, плохо ли объединенных воедино: огонь, пруд с ледяной водой и мост. 

ШШ Проповедуемое чистилище: exempla 

Выше приведенные истории предназначались только для ограниченной монастырской аудитории: оставалось охватить массы мирян. 

Важным средством пропаганды чистилища стала проповедь, а в самой проповеди - небольшие истории, 

1 Chronica Rogeri de Wendover, Florts Historiurum* t. 11. London, 1887, p. 16-35. Матфей Парижский, тоже монах Сент-Олбана, умерший в 1259 г., в своих <Больших хрониках> (<Спгошса Majora>), продолжая Роджера Вендоверского, ограничился переписыванием слово в слово истории Турчилла, взятой из <Цветов историй>. Matthaei Parisiensis. Monachi Sancti Albani Chronica Majora, t, II. London, 1874, p. 497-511. 

1 Об exemplum см. соответствующую статью: Typologie des sources du Moyen Age occidental. 

2 О проповеди см. старую работу: A. Lecoy de la Ma relic, La chain francaisc au Moyen Age, specialement au XIII siuclc, Paris, 1886, reimpr. Geneve, 1974. См. также: ). Le Goff, J.-CI. Schmitt <Ли XIII sicclc: unc parole nouvellc* in Hisfoire vecue du peuple chrdticn, vol. I, Toulouse, 1978, p. 257-279. 

которыми проповедники уснащали свои проповеди и в развлекательной форме анекдота внедряли назидание. Обращение к короткой повествовательной форме было одним из главных средств, с помощью которого Церковь, оставаясь в русле долгой традиции, приспосабливала свою апостольскую миссию к вкусам времени. В данном случае эти назидательные анекдоты, exempla, несмотря на значительные различия, восстанавливали связь с рассказами Григория Великого из его <Диалогов>. Ибо эти рассказы были, как известно, главной вехой на пути к чистилищу. Решающая встреча чистилища и exemplum в XIII столетии стала ярким завершением сценария, намеченного Григорием Великим шестью с половиной столетиями раньше'. 

Проповедь всегда занимала важное место в апосто-лате Церкви, но XIII век был веком возрождения проповеди, в русле нового, более прямого, более реалистичного слова, главными проводниками которого были прежде всего нищенствующие братья2. Проповедь и уснащавшие ее exempla были великим средством массовой коммуникации XIII столетия, посланием, воспринимаемым всеми верующими, даже если случалось, что некоторые из них, бывшие больше завсегдатаями кабаков, чем церкви, игнорировали мессу и, в частности, проповедь. Проповедь, начиненная exempla, была не только ожидаемым моментом службы - исполняемая в церквях или на площадях она предвосхищала публичную лекцию или митинг. Наряду с жонглерами, собиравшими главным образом благородную публику, модные проповедники становились <идолами> христианских толп. Они демонстрировали им чистилище, они им его преподавали. 

wm Предтеча: Жак де Витри 

Жак де Витри был одним из первых создателей образцов проповедей, содержащих exempla, которые впоследствии стали широко использоваться. Получивший образование в Парижском университете в первые годы XIII столетия, исполнивший обязанности кюре в Ойни на севере Франции, контактировавший с общиной бегинок - женщин, которые вели в городах среднее между мирским и монашеским существование, известный в определенной части христианского мира, особенно во Франции, проповедник, епископ Акки в Палестине и, в конечном счете, кардинал, епископ Тускулума (ум. 1240)- он был значительной личностью1. Чистилище в сборниках его проповедей занимает не большое место, но в них уже можно разглядеть новую, хорошо обоснованную систему потустороннего мира. Кроме того, он дает ряд интересных деталей. По сути, его exempla нужно соединить с теоретическими моментами его концептуальных проповедей. 

Два пассажа особенно показательны. Первый встречается в проповеди <К супругам> (2. Замечательный текст, увязывающий чистилище с раскаянием и процедурой покаяния, подчеркивающий решительное послабление в чистилище по сравнению с адом. 

В образце воскресной проповеди Жак де Витри упоминает идею воскресного отдыха в чистилище: <Благая есть вера, и многие святые то подтверждают, что в день Господний души покойников в чистилище отдыхают или, по крайней мере, претерпевают менее суровые кары до понедельника, когда Церковь по обыкновению в своем сострадании помогает им служением мессы за умерших. 

1 См. о нем: A. Forni in La Cultura XVI I/I, 1980, p. 34-89. 

2 Jacques de Vitry, Semiotics vulgarcs, Sermo 68 Ad conjugatos - приведено no рукописям: Cambrai 534, Paris BN, ms. latin 17509. 

А также, что по справедливости лишены милости воскресного отдыха в чистилище те, кто на этом свете не уважал день Господень и отказывался воздержаться от ручных работ и мирских дел или, того хуже, предаваясь обжорству, пьянству и иным плотским утехам, похотливо пускался в пляски и пение, не боялся пачкать и бесчестить воскресенье раздорами и спорами, суетными и пустыми речами, словами злыми и дерзновенными>1. 

Мы видим транспозицию субботнего отдыха в аду на воскресную передышку в чистилище, связь между воскресным поведением на этом свете и воскресной карой на том. Церковь решительно полностью увязывала чистилище с земной практикой в назидательном параллелизме. 

Среди образцовых проповедей Жака де Витри, охватывающих совокупность человеческих состояний (sermo-nes vulgares или ad status) я обнаружил только два exempla, где чистилище играет главную роль. 

Первый, заимствованный, вероятно, у цистерцианца Хелинанда Фруамонского и восходящий к легендам о Карле Великом, обращен <к тем, кто оплакивает смерть своих родных или близких>. Он связан, таким образом, с новыми формами социальности между живыми и мертвыми. Некий рыцарь, сопровождавший Карла Великого в походе против сарацинов в Испанию, завещал родственнику продать после его смерти коня в пользу бедных. Нечистый на руку родственник оставил коня себе. Через восемь дней умерший явился ему, упрекнул за задержку свего освобождения из чистилища и известил, что на следующий день тому предстоит искупить свою вину злой смертью. На другой день черные вороны подняли несчастного в воздух и бросили на камни, 

0 которые он разбил себе голову и умер2. Роль живых по 

1 Проповедь (l) приводится no манускрипту: 455 de Liege, fol. 2-2 v. 

2 The Exempla or illustrative stories from the scrmones vulgares of Jacques de Vitry, id. Th. F. Crane, London, 1890, reimpr. Nendeln, 1967. Издание ценно своими примечаниями, но посредственно с точки зрения текста, извлекающего exempla из контекста проповеди, что не дает возможности оценить их значение во всей полноте. Цитируемый exemplum: № CXIV, р. 52-53. 

отношению к мертвым в чистилище затронута довольно изобретательно, иллюстрируется различие между грехом вениальным и грехом смертным. Цель в данном случае состояла в том, чтобы побудить душеприказчиков к исполнению завещаний, особенно в отношении искупления. Игра чистилище/ад расширяла арсенал угроз. 

Второй exemplum напоминает о каре чистилища и не менее важен. Он был связан с проповедью крестового похода. Некая женщина помешала мужу пойти послушать проповедь о крестовом походе, которую произносил сам Жак де Витри. Но он сумел приобщиться к ней через окно. Уловив заверение проповедника, что таковое покаяние позволяет избежать очистительных кар, наказания геенной и достигнуть Царства Небесного, он ускользнул от надзора жены, выпрыгнул из окна и первым пришел принять крест1. Крестовый поход, индульгенция и чистилище, упоминание тернарной системы потустороннего мира - здесь снова применена модель, в которой чистилище играет промежуточную, все более важную роль. 

шт Два великих популяризатора чистилища 

Великих пропагандистов чистилища посредством проповеди и exempla следует искать в среде монашества, находившегося в еще более тесном контакте с городским населением. Вот два наиболее выдающихся из них. Они сильно отличаются от Жака де Витри и весьма контрастируют между собой. Оба - монахи: один - цистерцианец, другой - доминиканец. Оба жили в первой трети XIII века, но один умер в 1240 году, другой - двадцать лет спустя, в 1261-м. Один - немец, и его географической и культурной опорной точкой был Кёльн, другой - француз, и его опыт простирался между учебой в Парижском университете и деятельностью инквизитора в обширном пространстве вокруг монастыря лионских проповедников. Тем не менее оба написали труды, прямо или косвенно предназначенные для проповедников, ста наполнили свои трактаты таким количеством exempla, что их порой воспринимали (ошибочно) как сборники елет-pla. Главное, ТОТ и другой придавали весьма большое значение чистилищу как в своих exempla, так и в подкрепляемых ими теоретических построениях. Благодаря этой паре возникает отчетливое тернарное потустороннее: ад, чистилище, рай, в относительном равновесии, кульминацией которого станет <Божественная комедия>. 

ШШ 1. Цистерцианец Цезарий Хейстербахский 

В диалогической, намеренно отсылающей к Григорию Великому форме цистерцианец Цезарий Хейстербахский между 1219 и 1223 годом составил <Диалог о чудесах>, в сущности сборник анекдотов, где можно видеть трансформацию традиционного жанра рассказа о чуде в exemplum, в назидательную сказку'. Но этот сборник был целенаправленным, его ориентацию определяло странствие христианина к концам концов, к тому свету. Двенадцать этапов этого странствия, составляющих двенадцать книг (distinctiones) в таковы: обращение, раскаяние, исповедь, искушение, демоны, простодушие, Дева Мария, видения, евхаристия, чудеса, умирающие, вознаграждение умерших2. В последней главе чистилище проявляется наиболее полно- как в количестве и деталях exempla, так и в структуре трактата. 

Структура двенадцатого, последнего, раздела проста. Вознаграждение умерших трояко. Для одних - слава небесная (небесный рай), для других - либо вечные кары ада, либо преходящие кары чистилища. Из пятидесяти 

1 См.: F. Wagner 

2 Cesaire de Heisterbach, Dialogus miraculorum, ed J. Strange, Cologne-Bonn - Bruxelles, 1951. В выше названной статье Ф. Вагнер объявил о новом, критическом издании. Серьезную работу, посвященную <Диалогу о чудесах>, готовит Андре Дюби, которого я благодарю за его сведения и советы. 

пяти exempla двадцать пять посвящены аду> шестнадцать - чистилищу, четырнадцать - раю. Простой подсчет показывает, <что, хотя Цезарий отличался либеральным и милосердным духом, а инфернапизация чистилища еще не достигла интенсивности, <обретенной позднее в том же столетии, ад оставался местом, ив которого извлекалось большинство уроков. Внушать страх было если не первой, то, по меньшей мере, главной заботой1. Тем не менее наряду с адом и раем чистилище завоевало практически равное место. 

Но чистилищу, чтобы появиться, отнюдь не нужно было дожидаться последнего раздела <Диалога о чудесах>. Андре Дюби обнаружил восемь ncxcmpla о чистилище> в одиннадцати предыдущих книгах <Диалогам,среди которых несколько важных для учения о чистилище с точки зрения Цезария2. Действительно, хотя чистилище в дальнейшем составляет часть последней главы христианских сумм, трактующей о <концах концов>, 

1 В замечательном, любеано предоставленном мне тексте .Альберто Форни показывает, что для слушателей проповедей -тема чистилищ> <была источником страха>. Это так, но в других -контекстах ннфергю лизация чистилища еще не началась. A. Forni tKcngma с adattnmento. Aspetti della predicazionc cattolica nci sccoli XII-XIV> (выход предполагается В Bollcttino dcll'lstituto Storicv Italiiuw per И Medio Bvo). 

2 Это следующие exempla: 1, 32 (обращение Моримонского аббата, который воскрес); II, 2 (монах-отступник, -который сделался разбои - 

; ником с большой дороги, раскаялся и момент смерти at ныбрал две тысячи лет чистилища); 111, 24 (исповедник, совершивший содом ский грех с подростком, глубоко раскаялся, но не осмелился псионе доваться и после смерти явился тому подростку, сообщил ему о своих муках в ЧИСТИЯИЩе И увещевал его исповедоваться); Ш, 25 (некий цистерцианский послушник умер, не успев совершить общую исповедь, избегает чистилища, исповедуясь аббату и явлении во сие); IV, 30 (искушения и видения молодого хейстербахскаго монаха но имени Кретьен, которого святая Агата предупредила, что шестьдесят дней мучительной болезни на атом свете будут зачтены за шестьдесят лет в чистилище); VII, 16 (Кретьен, монах из Хемменрода, поклоняющийся Деве Марии, имеет видение, в котором его душа проходит сквозь гигантский огонь, но в конечном счете идет в рай); VII, 5В (разбойник обещает не совершать злодеяний в субботу в честь Девы и позволяет повесить себя и обезглавить: таким образом он избегает чистилища); XI, 11 (послушник Менгозий, воскрешенный аббатом Гилбертом, рассказывает, что видел на том свете мертвых, которые должны быть освобождены на чистилища через тринадцать дней). 

о так называемом novissima, оно встречается на горизонте каждого этапа духовной жизни. 

Прежде чем трактовать блок exempla о чистилище, содержащихся в последнем <разделе>, я приведу четыре важных exempla из первых книг. 

В первой, посвященной обращению главе Цезарий Хейетербахский рассказывает историю незадачливого студента, который ради преуспеяния в занятиях согласился, по наущению дьявола, прибегнуть к помощи колдовства. Он блестяще выдержал экзамены, сжимая в руке талисман, данный Сатаной, но заболел и на пороге смерти исповедовался перед священником, велевшим выбросить талисман подальше. После смерти душа его была перенесена в жуткую долину, где духи, имевшие руки с длинными и острыми когтями, принялись играть ею как мячом, жестоко терзая ее при этом. Бог исполнился жалости И повелел демонам прекратить истязание. Душа возвратилась в тело студента, возрожденное к жизни. Непуганый тем, что видел и претерпел, студент принял обращение и сделался цистерцианцем. Он стал аббатом Моримона. Тут начинается диалог между послушником и монахом, то есть Цезарием. Послушник спрашивает, адом или чистилищем было место истязаний студента. Цезарий отвечает, что если бы долина мучений относилась к аду, то это означало бы, что его исповедь не сопровождалась раскаянием, и, действительно, он согласился владеть колдовским камнем, но отказался принести клятву верности демону. Тем не менее уклонение Цезария от определенного вывода о чистилище в сюжете о моримонском аббате объясняется тем, что в его видении присутствуют не ангелы, но демоны. Наставник Цезария по Кельну Родольф учил, что демоны никогда не трогают избранную душу, только добрые ангелы ведут ее в места чистилища, <если она достойна чистилища> - выражение, указывающее на то, что чистилище есть обещание рая, надежда, пожалование милосердного правосудия Божьего1. 

В главе второй, посвященной раскаянию, Цезарий рассказывает историю молодого монаха, покинувшего свой монастырь и ставшего разбойником с большой дороги. Он был смертельно ранен во время осады какого-то замка. Перед смертью он исповедался. Грехи его показались исповеднику столь тяжкими, что он не мог назначить подобающего покаяния. Умирающий сказал ему, что он надеется по истечении двух тысяч лет чистилища обрести милосердие божие, и, перед тем как испустить дух, попросил священника передать определенному епископу письмо с просьбой молиться за него. Он умер и был перенесен в чистилище. Епископ, несмотря на отступничество не утративший любви к бывшему монаху, молился и побуждал молиться за него в течение года весь клир своего диоцеза. Через год умерший явился к нему <мертвенно-бледный, изможденный, худой, одетый в черное>. Однако он благодарил епископа, ибо год заступничеств снял с него тысячу лет чистилища, а еще один год помощи освободил бы его совершенно. Епископ и его клир возобновили свои усилия. Еще через год умерший снова явился епископу <в белой рясе и с безмятежным видом>, то есть в капюшоне цистерцианца. Он объявил о своем переходе в рай и возблагодарил епископа, ибо эти два года были зачтены ему за две тысячи лет. Послушник восхитился силой раскаяния умершего и эффективностью освободивших его молитв. Цезарий подчеркнул, что раскаяние более действенно, чем заступничества, которые могут уменьшить наказание, но не добавить славы1. 

История Кретьена, молодого цистерцианского монаха из Хейстербаха из последней книги <Диалога о чудесах>, тоже полна поучений о бухгалтерии чистилища, согласно Цезарию. Речь идет об очень благочестивом, всю жизнь источавшем аромат святости, но духовно слабом монахе, который был одарен видениями Девы, ангелов, самого Иисуса и подвергался испытаниям на искушение, таким как утрата способности проливать слезы при целовании распятия. Последним испытанием стала жестокая болезнь. Святая Агата явилась ему и призвала благоговейно переносить болезнь, ибо шестьдесят дней подобных страданий будут зачтены ему за шестьдесят лет. Через шестьдесят дней после этого явления, в день святой Агаты, он умер. Можно, говорит Цезарий> интерпретировать речь святой Агаты двояко: либо эти шестьдесят дней очистили его от грехов пропорционально шестидесяти годам чистилища, либо, скорее всего, страдания, которые он претерпел в эти шестьдесят дней, обеспечили ему заслугу в шестьдесят лет1. Цезарий передает активную роль посюсторонних заслуг. Как и в предыдущем случае, Цезарий привилегирует активную волю человека по отношению к пассивным достоинствам. 

История монаха Кретьена из Хамменрода призвана показать силу Девы Марии. Кретьен, тоже довольно наивный, прежде чем стать монахом, был студентом, а затем священником, противостоял различным искушениям: и был одарен видениями святой Марии Магдалины и, главное, Девы Марии. Сделавшись монахом в Хемменроде, он однажды, грезя о карах чистилища, имел видение: Дева в окружении группы девственниц и в сопровождении покойного императора Фридриха Бара-бароссы руководила его погребением. Она увела с собой на небеса душу покойного, которую тщетно домогались толпы демонов, нагонявших на нее шквалы огня. Но ангелы подвели душу к превеликому пламени и сообщили, что после смерти она возвратится сюда и должна будет пройти сквозь это пламя. Вернувшись к жизни, Кретьен продолжал вести в монастыре святую, полную видений и смирения жизнь. Смирение объясняется тем фактом, что он не только потерял невинность в молодости, но и имел двух родных сыновей, впрочем оба вступили в цистерцианский орден. Стало быть, он имел тем большую нужду в помощи Девы Марии. Последняя не оставляла его, и в момент его смерти она и младенец Иисус явились ему одетыми в цистерцианские капюшоны, а когда он умер, приняли его в рай. Видение огня чистилища, таким образом, не подтвердилось2. 

1 Dialogus miraculorum, IV, 30, p. 198-202. 

2 Ibid., VII, 16, p. 17-23. 

В случае с обоими Кретьенами Цезарий стремился показать, что худшее никогда не бывает неизбежным: первый Кретьен сумел избежать ада и вступить в чистилище) второй был избавлен от чистилища и вознагражден раем* 

Exempla двенадцатого, последнего <раздела>, касающегося чистилища, в первом приближении образуют три группы, согласно критериям, соединяющим новые подходы с традиционными идеями. Первоначально духу эпохи отвечала увязка нового потустороннего с греховными категориями. Традиции же соответствовала забота о детализации разных типов заступничеств. Наконец, характерной для XIII века была тенденция делать акцент на жестокости кар чистилища, которую демонстрировал даже преисполненный снисходительности Цезарий. 

Первая группа (восемь exempla, 24-31) касается скупости (алчности), сладострастия, колдовства, непослушания, извращенного упрямства, легкомыслия, лености. 

Льежский ростовщик: чистилище и капитализм 

Открывающий серию exemplum показался мне особенно важным. Вот история ростовщика из Льежа. 

Монах: Некий ростовщик из Льежа умер в наши дни. Епископ повелел не давать ему места на кладбище. Вдова отправилась к апостольскому престолу, умоляя разрешить ему погребение в Святой земде. Папа отказал в том. Тогда она взмолилась за своего супруга: <Сказано мне, Господи, что муж и жена есть одна плоть и, согласно апостолу, муж безбожный может быть спасен верующей женой. То, что > забыл совершить мой муж, я, как часть его плоти, совершу охотно за него. Я готова сделаться ради него отшельницей и искупить его грехи перед Богом>. Уступая просьбам кардиналов, папа позволил отправить умершего на кладбище. Вдова нашла жилище близ его могилы, закрылась как отшельница и принялась денно и нощно умягчать Бога ради спасения души покойного подаяниями, постами, молитвами и бдениями. Через семь лет муж явился ей весь в черном и возблагодарил: <Бог тебе воздаст, ибо силою твоих стараний я извлечен из глубин ада и избавлен от самых жутких мук. Если ты послужишь мне еще семь лет, то я буду полностью освобожден>. Она так и сделала. Он снова явился ей через семь лет, но на сей раз весь в белом и с блаженным видом. <Слава Богу и тебе, ибо сегодня я освобожден>. 

Послушник: Как можно говорить, что сегодня освободился из ада, места, где никакое искупление невозможно? 

Монах: Глубины ада - это значит суровость чистилища. Так же как Церковь молится за усопших, говоря: <Господи, Иисус Христос, Царь Славный, освободи души всех верующих усопших от руки ада и глубин бездны> и т. д., она молится не за проклятых, но за тех, кого можно спасти. Рука ада, глубины бездны означают в данном случае суровость чистилища. Что касается ростовщика, то он не был бы избавлен от мук, если бы не его конечное раскаяние>1. 

В этом тексте выделяются следующие моменты. Важен акцент на прочности брачной связи, делавшийся в тот момент, когда Церковь стремилась утвердить моногамную матримониальную модель, основанную на равенстве обоих супругов в противовес маскулинной аристократической модели, целиком ориентированной на сохранение патримония и слабо уважавшей единый и нерасторжимый характер супружеских уз2. Обычно в системе заступничеств за души в чистилище имели значение структуры аристократического родства, в которых роль супруги была вторичной. В данном случае, напротив, в городской и буржуазной среде супружеские узы выходят на первый план применительно к тому и этому свету. Система временной пропорциональности между временем земных заступничеств и временем кар в чистилище, мизансцена явлений, регулируемых делением этой временной связи на два периода по семь земных лет, отмеченных одеянием умершего: черным, затем белым. Упоминание об арсенале заступничеств: 

1 Dialogus miraculorum, XII, 24, p. 335-336. 

2 См.: G. Duby, Le Chevalier, la fee et le pritre. Le manage dans la France feodale, Paris, 1981. 

подаяния, посты, молитвы, бдения. Отсутствие месс восполняет крайняя форма общения святых: замещающее покаяние живого в форме покаянного отшельничества в городской среде - затворническая жизнь. На уровне словаря- определенность относительно связи между адом и чистилищем, сдвиг от инфернального библейского словаря к словарю нового чистилища, который вбирает в себя ад, временно сохраняя от него жестокость. 

Самое удивительное, однако, в другом. Вероятно, это было сюрпризом для слушателей и читателей этого ехет-plum: герой, выгодоприобретатель всей истории, - ростовщик. В тот момент, когда Церковь удваивала усилия против ростовщичества, сурово осужденного на втором (1139), третьем (1179)1 и четвертом (1215) Латеранских соборах; на Втором Лионском (1274) и Вьеннском (1311) соборах, в тот момент, когда в христианстве развертывалась кампания против ростовщичества, особенно острая в Северной Италии и Тулузе в начале XIII века, когда скупость едва не отняла у гордости первое место в ряду смертных грехов2, когда верующие неизменно имели перед глазами излюбленный сюжет католических изображений: как ростовщика, беспорную добычу ада, увлекает в геенну висящий на шее пухлый кошелек, - в это время вдруг появляется ростовщик, спасенный, несмотря на сопротивление Церкви в лице иерархической верхушки, конечным раскаянием и самопожертвованием жены. 

Я уже писал3, как при определенных условиях в соответствии с духом этого exemplum в течение XIII столетия ростовщик окажется извлечен из ада и спасен посредством чистилища. Я даже выдвигал провокационное мнение, что чистилище, давая возможность спасения ростовщику, внесло свой вклад в генезис капитализма. В данном случае мне хотелось бы главным образом 

1 На нем, в частности, ростовщикам было отказано в христианском погребении.* 

2 L. К. Little in American Historical Review, 76 (1971), 16-49. 

3 ]. Le Goff 

подчеркнуть роль чистилища в социопрофессиональной области. Одной из функций чистилища действительно стадо избавление от ада тех категорий грешников, которые по природе и тяжести их вины или в силу традиционной враждебности к их профессии дотоле почти не имели шансов избежать его. 

С одной стороны, существовали тягчайшие грехи, особенно в монастырской среде, такие как отступничество или сластолюбие, которые ценой более или менее долгого пребывания в чистилище могли обрести конечное спасение в случаях дотоле безнадежных. Они действительно получили шанс, особенно в Сито, благодаря расцвету мариального культа (в самых безнадежных случаях заступничество Святой Девы оказывалось эффективнее всего) и благодаря прочности общинной солидарности ордена. С другой стороны, презираемые и осуждаемые социопрофессиональные категории, связанные с кровопролитием, манипулированием деньгами, нечистотой, могли иметь надежду, если сумели на этом свете привязать к себе достаточно прочно (с помощью тех же неправедных богатств) своих близких. Тут супруга способна совершить чудо, подобно Деве, вот почему антиростовщическое законодательство и юриспруденция XIII столетия так внимательны к вдовам ростовщиков. 

Чистилище - это надежда 

Во втором exemplumy посвященном алчности, цистер-цианской монашке является недавно усопший приор с бледным, но благостным видом, в потертом капюшоне, который сообщает, что благодаря заступничеству одного из монахов он наконец освобожден из чистилища по случаю праздника Девы Марии. 

Монашка ошеломлена, поскольку все считали его <святым>. Причина его нахождения в чистилище состояла в том, что, побуждаемый жадностью, он увеличил выше необходимого монастырские владения. В данном случае дает о себе знать тройная система внутрицистер-цианских отношений между приором, монахом и монашкой. Женщинам отводилась важная роль в функционировании чистилища, особенно в Сито, и совершенно особая - у Цезаря Хейстербахского1. 

Грех монахини из Сиона-на-Фризе был весьма тяжким. Соблазненная священником, она умерла при родах. Перед смертью она успела повиниться перед родными: отцом, матерью, двумя замужними сестрами и кузиной. Но они, сочтя случай сей вполне ясным и не надеясь на возможность ее спасения, не позаботились о заступничестве. Она же приступила с просьбами к некому цистер-ци а некому аббату, совершенно изумленному явлениями незнакомой ему покойной. Исполненная стыда, она робко просила <по крайней мере об одной псалмодии и нескольких мессах>, на смея открыть перед ним ни своей вины, ни своей личности. В конце концов он встретился с теткой умершей, тоже цистерцианской монахиней, которая все ему объяснила. Были оповещены родственники, обретшие надежду, а также все монахи и монахини в округе. История умалчивает, чем завершилась подобная мобилизация, но, скорее всего, спасение грешницы не подлежит сомнению. Дева напрямую в данное спасение не вмешивается, но имя героини - единственный знак, который она осмелилась подать аббату, - было Мария. Этот короткий, преподнесенный с большой деликатностью и психологической правдивостью рассказ подчеркивает главную функцию чистилища в начале XIII столетия. Родные несчастной от безнадежности пришли к обретению надежды (de animae ejus salute desesperantes... spe concepta). Чистилище - это надежда2. 

Другой exemplum представляет мужа, молящегося за свою усопшую жену, которая являлась свояченице, затворнице, чтобы сообщить о жесточайших муках, претерпеваемых ею в чистилище. Эта женщина, внешне добрая и честная, предавалась колдовству, чтобы удержать любовь супруга. Послушник, пренебрегавший суеверной стороной подобного поведения, был поражен суровостью Бога в отношении грехов, которые он считал мелкими проступками. Текст, таким образом, проводит 

1 Dialogus miraculorum, XII, 25, p. 336-337. 

2 Ibid., XII, 26, p. 337-338. 

мысль, что наша точка зрения не обязательно совпадает с мнением Бога1. Цезарий идет дальше. Бог очень строг, даже весьма педантичен. Когда монахи не повинуются предписаниям своих вышестоящих и противопоставляют им упрямое сопротивление, то даже в отношении мелочей Бог не прощает ничего2. 

После небрежения и его противоположность - упрямство карается в чистилище. Упрямство тоже является формой неповиновения. Школьный наставник, сделавшийся монахом в монастыре Прюйи, проявлял строгость, которую его аббат тщетно пытался умерить. Он умер, и однажды ночью аббат, готовясь к службе в церкви, узрел на хоре явление трех персон, подобных пылающим свечам. Он узнал их: посредине держался школьный наставник, окруженный двумя недавно умершими послушниками. Аббат обратился к усопшему монаху: <Как дела?> Тот ответил: <Хорошо>. Аббат, памятуя его упрямство, удивился: <Разве ты не страдаешь из-за своего непослушания>? Привидение призналось: <Да, от многочисленных и самых больших мук. Но поскольку намерения мои были благими, Господь не проклял меня>. Что касается послушников, аббата поразило, что один, бывший отступником, окружен большим сиянием, чем другой, которого не в чем было упрекнуть, но монах пояснил, что первый, согрешив, раскаялся и превзошел в усердии второго, не особенно прилежного. Тут возникает интересная деталь: чтобы оставить неопровержимое свидетельство своего явления и доказательство существования чистилища, куда можно мгновенно возвратить' сл, усопший монах со всей силой пинает помост, с которого поют псалмы, так что раскалывает его. Так рождается <реликвия> чистилища. Подобные <реликвии>, самых ранние из которых датируются концом XIII века, а самые поздние - серединой XX века, собраны в маленьком Музее чистилища в Риме. Какой урок можно извлечь из этого exemplurnX Цезарий и послушник дружно оправдывают систему ценностей святого Бенедикта, которая осуждает 

1 Dialogus miraculorum, XII, 27, p. 338-339. 

2 Ibid., XII, 28, p. 339. 

как слишком усердствующих в строгости, так и чересчур <легкомысленных>1. Это прославление бенедиктинской умеренности, удостоверяемое чистилищем. Упоминание легкомыслия обеспечивает ловкий переход к разговору 

0 пономаре Жане из монастыря Виллер, человеке набожном, но легкомысленном в словах и поступках (in verbis et signis). Осужденный на пребывание в чистилище, он явился своему аббату, повергнув того в ужас2. 

Наконец, вот как в этом обзоре наказуемых чистилищем монашеских грехов карается леность. Аббат из Хем-менрода во всем соблюдал дисциплину ордена, если не считать уклонения от ручного труда вместе с братьями. Перед смертью он обещал монаху, которым дорожил более других, что явится ему через тридцать дней после смерти, чтобы сообщить о своем положении. В назначенный день он явился, и он сиял выше пояса, а ниже был черным. Он просил монахов молиться и явился еще раз, чтобы известить о своем освобождении из чистилища3. После этого послушник поставил вопрос об иерархии заступничеств. Может быть, молитвы для умерших более действенны, чем подаяния? Несколько exempla призваны дать ответ. 

Первый - это рассказ об умершем, который явился другу и сообщил ему, что градация начинается с молитв - заступничества, строго говоря, довольно хилого, затем идут подаяния, а главное - мессы. В мессе заступником выступает Христос, а тело его и кровь - даяния4. 

Благородный подросток, ставший послушником в Клерво, пас овец одного гумна. Ему явился покойный двоюродный брат и ради избавления от великих истязаний попросил о трех мессах в поддержку. После того как отслужили три мессы, он вновь явился с благодарностью и сообщил, что не следует удивляться силе евхаристии, ибо и одного короткого отпущения может хватить для освобождения некоторых душ5. 

1 Ibid., XII, 29, р. 339-340. 

2 Ibid., XII, 30, р. 340-341. 

3 Ibid., XII, 31, р. 341-342. 

4 Ibid., XII, 32, р. 342. 

5 Ibid., XII, 33, р. 342-343. 

Здесь можно вспомнить монаха Кретьена из Хей-стербаха, о котором шла речь выше (IV, 30). Он умер в отсутствие аббата. Когда последний спустя семь дней вернулся, ему было достаточно сказать: <Да покоится он в мире>, чтобы Кретьен был освобожден из чистилища1. 

Наконец, ходатайство, каким бы скромным оно ни было, должно осуществляться через эффективное посредничество. Однабенедиктинкаиз монастыря Риндорп близ Бонна была ревностной почитательницей святого Иоанна Евангелиста. После смерти она явилась молившейся за нее монахине, родной сестре, чтобы известить о выходе из чистилища. Но открыла ей, что ее заступником оказался не святой Иоанн, а святой Бенедикт, ограничившийся преклонением колен перед Богом ради нее. Тем самым, монахам - и монахиням - напоминалось о преимуществе почитания святых, основателей своего ордена2. 

Последние exempla Цезария о чистилище сосредоточены на жестокости кар чистилища. Послушник спрашивает Цезария, правда ли, что самая малая кара в чистилище превыше любой мыслимой в этом мире. Цезарий отвечает, ссылаясь на мнение теолога, с которым консультировался выше. <Это не правильно, если говорить о том же роде наказания: например, огонь чистилища сильнее любого земного огня, холод - холоднее любого холода этого света и т.д.>. В чистилище могут быть кары и слабее иных земных. Полностью признавая жестокость кар чистилища, Цезарий, обладая умеренным настроем и стремясь к тому, чтобы показать всю мягкость системы чистилища, настаивает на градации кар чистилища, предоставляющего целую гамму наказаний. 

Так, юная монашка девяти лет из монастыря Мон-Сен-Совер близ Экс-ла-Шапели, сестра Гертруда, явилась монастырской подружке своего возраста сестре Маргарите, с которой имела обыкновение болтать во время службы. Обреченная на прохождение своего чистилища в местах прегрешения, она, не видимая для всех, 

1 Dialogus miracuiorum, XII, 34, p. 343. 

2 Ibid., XII, 35, p. 343-344. 

за исключением подружки, должна была четыре раза явиться для участия в монастырской службе. Послушник констатировал, что подобное наказание мало что значит по сравнению с некоторыми земными карами1. Наконец, Цезарий предлагает exemplum, демонстрирующий то, что можно назвать нулевым градусом чистилища. 

Некое юное, очень чистое дитя, Гильом, вступив в орден, умирает через год послушничества. Явившись одному монаху, он сообщает ему о своих муках. Последний ужасается: <Ежели ты, невинное существо, подвергаешься казни, то что же предстоит мне, бедному грешнику?> - <Успокойся, - отвечает усопший юнец, - единственное, от чего я страдаю, это лишение лицезрения Бога>. Нескольких молитв в течение семи дней оказалось достаточно, чтобы он, отправляясь в рай, явился вновь, прикрытый плащом Девы Марии. 

Здесь Цезарий представляет чистилище совсем близким к лимбу младенцев и подчеркивает, что случай маленького Гильома- не исключение: некий теолог утверждал, что определенное количество праведников, не стряхнувших пыль вениальных грехов, получают в чистилище единственное наказание - временное лишение лицезрения Бога2. 

Здесь Цезарий достигает крайней точки в учении 

0 чистилище. Он не только максимально разворачивает гамму наказаний, но и увязывает теологическую рефлексию о чистилище с рефлексией о блаженном лицезрении. Чтобы оценить во всей полноте теологическую рефлексию Средневековья о промежуточном времени, отделяющем момент смерти от момента воскресения и всеобщего судилища, необходимо отдавать себе отчет в том, что, хотя чистилищу снизу угрожает ад, которого очищаемые души сумели избежать, вверх их влечет зов рая, который может в крайнем случае сводиться к единственному, но главному лишению- лишению блаженного лицезрения. Именно у великих теологов XIII века доктрина блаженного лицезрения праведников 

1 Ibid., XII, 36, р. 344-345. 

2 Ibid., XII, 37, р. 346-347. 

немедленно после индивидуального суда принимает свою окончательную форму1. Чистилище в этих крайних случаях может быть, в конечном счете, свидетельством реальности блаженного лицезрения, предшествующего последнему судилищу. 

Цезариев обзор чистилища заканчивается напоминанием о том, что некоторые видения показывают важность размещения чистилища в разных местах сего мира. Примеры тому давал Григорий Великий. Но самое убедительное- Чистилище святого Патрика. <Пусть тот, утверждал он, кто сомневается в чистилище, отправляется в Ирландию и едва он войдет в Чистилище святого Патрика, ему не придется сомневаться в реальности очистительных кар>2. 

Помимо выделенных мною аспектов, можно видеть, что именно для Цезария Хейстербахского, свидетеля и активного учредителя чистилища в верованиях средневековых христиан, было основным в системе чистилища. Это, прежде всего, завершение процесса покаяния, где конечное раскаяние, как мы видели, например> в случае с ростовщиком из Льежа, является необходимым и достаточным условием, но нормальные этапы включают раскаяние, исповедь и покаяние. Далее, это определение еще вполне стабильных места и наказания, которые все больше индивидуализировались по отношению к земле, лимбу, раю, но главное, по отношению к аду. Четко отделить чистилище от ада было главной заботой Цезария. 

Налицо и счетный экзерсис, иногда упрощенческий, но находящийся на перекрестке монастырских привычек символических вычислений и новой практической бухгалтерии, которая из сферы коммерции распространяются на покаяние. 

Сверх всего, Цезарий настаивает на солидарности между живыми и мертвыми, моделью которой является 

1 См.: Н. Dondaine <L'OBJET et de XIII le les la du siec\e theologiens chez beatifique vision mediumin Revue de theohgie antique et medievale, 19, 1952, p. 60-130. О кризисе, обусловленном в XIV веке отрицанием блаженного лицезрения папой Иоанном XXII см.: М. Dykmans, Les sermons de Jean XXII sur la vision beatifique. Rome, 1973. 

2 Dialogus miracuiorum, XII, 38, XII, 39, p. 347-348. 

цистерцианская семья, соединяющая кровное родство благородной среды и названное родство религиозной общины. Дают о себе знать и новые солидарности, супружеская или профессиональная; здесь случаи с ростовщиком из Льежа является самым примечательным примером. 

2. Доминиканец Этьен де Бурбон и инфернализация чистилища 

От <Диалога о чудесах> цистерцианца Цезария Хейстер-бахского (ок. 1220) до <Трактата о проповеди> (), составленного доминиканцем Этьеном де Бурбоном между примерно 1250 и 1261 годом и оставшегося незавершенным из-за смерти своего автора, атмосфера чистилища изменилась. Из надежды оно превратилось в пугало. 

Этьен, родившийся в Бельвиле-на-Соне около 1195 года, учился в Сен-Венсан-де-Масоне, затем в Парижском университете до вступления в орден Проповедников. Он часто покидал доминиканский монастырь в Лионе, в качестве проповедника и инквизитора обошел Овернь, Форе, Бургундию, Альпы. В конце жизни предпринял составление большого трактата для проповедников, куда, подобно другим, включил множество exempla. Но вместо того чтобы черпать примеры, главным образом, из собственного опыта, как это делал Цезарий, у которого большая часть exempla были недавними, имевшими хождение анекдотами, Этьен заимствовал их как из книжных источников, так и из современной традиции. Кроме того, он оставлял этим рассказам меньше автономии, более строго подчиняя их плану, смоделированному по семи дарам Святого Духа1. Этьен де Бурбон позволил себе увлечься схоластическим духом, побуждавшим, зачастую 

1 О теме семи даров Святого Духа в XII-XIII вв. (семерка была в ходу: таинства, смертные грехи, свободные искусства и т.д.) см.: О. Lottin, Psychologie et Morale aux XII et ХШ siedes, t Ш, Problemes de morale, Lou-vain, 1949, гл. XVI, , p. 327-456. 

очень искусственно, умножать разделы и подразделы. Чистилище становится содержанием пятой главы первого из даров Святого Духа, дара страха (De dono timoris)1. 

Первая книга о <Даре страха> включает в себя десять частей: 1) о семи родах страха; 2) о последствиях страха перед господином; 3) как должно бояться Бога; 4) об аде; 5) как должно бояться грядущего чистилища; 6) о страхе перед последним судилищем 7) о страхе смерти; 8) о боязни греха; 9) как должно бояться нынешней опасности; 10) о свойстве врагов рода человеческого (демонов). 

Этьен де Бурбон с самого начала связывает христианство со страхом; чистилище помещено в контекст страха эсхатологического, где оно тесно смыкается с адом. 

Итак, вопрос о чистилище находится в пятой части. Часть эта, в свою очередь, совершенно искусственно разбита Этьеном де Бурбоном на пять глав, поскольку лионский доминиканец организовывал изложение в соответствии с символикой чисел (семь, десять, двенадцать и т. д.). Эти семь глав посвящены: чистилищу настоящему; чистилищу грядущему; сущности грешников и грехов, подлежащих чистилищу; семи причинам, по которым должно бояться чистилища, разбитых три параграфа; и, наконец, двенадцати типам заступничеств, способных помочь душам в чистилище. 

? 

1 Готовится издание трактата Этьена дс Бурбона при сотрудничестве Национальной школы хартий (Париж), группы исторической антропологии средневекового Запада Школы высших исследований по социальным наукам (Париж) и Итальянского института истории Средних веков (Рим). Текст , или , который ждет критического издания и изучения. Он очень близок к трактату Этьена де Бурбона. 

Возвращаясь к забытой в его время традиционной концепции, Этьен де Бурбон считал, что земная жизнь может рассматриваться как первоначальное чистилище, где можно очиститься двенадцатью способами, от перечисления которых я избавлю читателя. Здесь отсутствует какая-либо аргументация, но библейские авторитеты следуют один за другим. Цель второй главы - доказать существование грядущего чистилища для лишенных тела душ. Доказательством являются авторитеты (Мат. 12; <Диалоги> Григория Великого; 1 Кор. 3) и ряд ветхозаветных текстов, упоминающих об огне и грядущем испытании. Поскольку после смерти должно быть искупление грехов, то должно быть и особое место для этого последнего очищения и в этом качестве не может выступать ни ад, ни рай. Этьен осуждает еретиков, особенно вальден-сов, <которые говорят, что нет грядущей очистительной кары> и отвергают заступничество за умерших. В одном из обычных для него отступлений Этьен упоминает восемь родов кар, о которых говорится в книге <Законов> вне связи с чистилищем, и заявляет, что отрицающие чистилище грешат против Бога и всего святого. 

Кто претерпевает кары в чистилище? В начале третьей главы Этьен определяет три категории обреченных на чистилище грешников: те, кто <обратился> слишком поздно; те, кто на момент смерти имел только вениаль-ные грехи; те, кто принес недостаточно покаяния на этом свете. Краткое рассуждение резюмируется практически в лаконичном комментарии ко Второму посланию Павла коринфянам (3:10-15). 

Четвертая, пятая и шестая главы посвящены причинам, по которым человек должен бояться кары в чистилище. Числом их семь: суровость {acerbitas), разнообразие (diversitas), длительность (diuturnitas), бесплодность [sterilitas), вредноносность (dampnositas), мучительность (tormentorum qualitas) и малое число помощников (subve-niencium paucitas). |fe 

Эти негативные черты кары чистилища иллюстрируются в основном с помощью exempla. Так <Чистилище святого Патрика> с его описанием истязаний, восходящим к Апокалипсису Павла, пространно цитируется, чтобы показать одновременно жестокость и разнообразие наказаний. Длительность соотносится с присушим обитателям чистилища ощущением, что время течет очень медленно по причине претерпеваемых страданий. Равнозначность - это, по существу, равнозначность искупления между этим и тем светом. Этьен с некоторыми оговорками (важными, по его словам) утверждает, что, несомненно, можно искупить в один день год чистилища. Бесплодность проистекает от невозможности приобрести заслуги после смерти, вредоносность обусловлена отсутствием лицезрения Бога. Вопреки тем, кто, подобно Цезарию Хейстербахскому, были склонны считать, что отлучение от Бога есть наименьшая из мук, которые можно претерпеть в чистилище, Этьен настаивает, что лишение хотя бы на один день лицезрения Бога - это отнюдь не Мелкая неприятность. У него имеется риторическая формула: святые, если надо, предпочли бы ад, но с лицезрением Бога, чем рай без оного. На этих довольно мракобесных страницах рассказы о блаженном лицезрении выглядят лучом света. 

Относительно мучительности Этьен отсылает к тому, что он уже говорил о муках ада, и эта отсылка симптоматична. Малое число помощников обусловлено пессимизмом Этьена. С его точки зрения, <живые быстро забывают умерших>, а те в аду кричат подобно Иову: <Помилуйте меня, помилуйте меня вы, друзья мои; ибо рука Божия коснулась меня>. И еще: <Друзья удачи, друзья от мира подобны псу, который при виде путника, сидящего за столом с костью в руке, виляет хвостом в знак любви к нему, но, когда руки его пусты, не узнает его более>. И снова это сближение с адом, ибо <ад есть забывший>. 

Наконец, Этьен де Бурбон долго распространяется о двенадцати типах заступничеств, способных помочь душам чистилища. И снова свидетельством выступают exempla. Изложение доминиканца в данном случае довольно путаное, но из него можно вычленить двенадцать заступничеств: месса, евхаристия, молитва, подаяние, покаяние, паломничество, крестовый поход, исполнение благих заветов, возвращение неправедно приобретенных благ, ходатайство святых, вера, общие заступничества 

Церкви на основе общения святых. Этьен вдохновлялся, по-видимому, тремя побуждениями: подчеркнуть роль близких-г тех, кто может сделать больше других для' душ чистилища (это родственники умершего, <свои>, suit и друзья, amici); подчеркнуть ценность заступничеств, совершаемых добрыми, праведными; и наконец, напомнить о роли Церкви в заступническом служении. Нет смысла приводить здесь все тридцать девять exempla о чистилище Этьена де Бурбона, тем более что многие заимствованы из старых, уже рассмотренных нами и проиллюстрированных источников: Григория Великого, Беды, Петра Достопочтенного, Жака де Витри и др. 

Процитирую только три из тех, которые, по утверждению Этьена, были лично получены им из других уст и которые он предваряет словом audivi (<я слышал>). 

Тем не менее первый пример вполне мог иметь книжное происхождение, поскольку обнаруживается в Гервазия Тильбарийского (ок. 1210),- разве что его информатор сам прочел это у Гервазия. Во всяком случае, любопытно сопоставить версии Гервазия и Этьена. Приведу версию Гервазия Тильбарийского: 

Есть на Сицилии, близ города Катания, полыхающая серными огнями гора Этна... В народе эту гору называют Монджибел, и местные жители рассказывают, что на ее пустынных склонах в наши дни являлся великий Артур. Случилось однажды конюху епископа Катании после изрядного обеда почувствовать утомление. Лошадь, которую он чистил скребницей, взбрыкнула и скрылась от него. Напрасно конюх искал ее по склонам и ущельям горы. С растущим беспокойством он пустился обыскивать мрачные пещеры горы. Очень узкая, но ровная тропа вывела его на обширный, прелестный, исполненный всяческой отрады луг. 

Там, во дворце, возведенном по волшебству, он обнаружил возлежащего на королевском ложе Артура. Выяснив причину его прихода, король велел привести коня и отдал его слуге для возвращения его епископу. И рассказал ему что, раненный некогда в битве со своим племянником Модредом и саксонским герцогом Хильдериком, 

1 Gervais de Tilbury, ed Leibniz, Scrip tores rerun} brunsvicensium, 1,921; Lie-brecht, Des Gervasius von Tilbury Otia imperialia, Hanovre, 1856, p. 12. 

2 Латинский текст см.: A. Lecoy de la Marche, Anecdotes hlstoriques..., p. 32. 

АН лежит тут очень долгое время, пытаясь излечить свои постоянно открывающиеся раны. По словам местных жителей, которые мне об этом рассказывали, он послал дары елископу, который велел их выставить на восхищение толпы, пораженной столь невероятной историей1. 

Версия Этьена де Бурбона: В 

Слышал я от некого брата из Апулии по имени Жан, утверждавшего, что сам он из той местности> где все случилось, что один человек целый день разыскивал лошадь своего хозяина на горе Этна, где, говорят, находится чистилище, близ города Катания. И набрел он на какой-то город, куда можно было попасть через маленькую железную дверь. Он спросил привратника о потерянной лошади. Тот ответил, что ему надо идти до двора его хозяина> который вернет ему лошадь или даст о ней сведения. Он умолил привратника научить, как себя вести. Привратник предупредил, что ему следует воздержаться от кушанья, которое ему подадут. В городе том он видел толпу, числом равную населению земли, всех родов и занятий. Миновав множество дворов, он пришел на один из них, где увидел государя в окружении свиты; ему предложили множество яств, но он отказался отведать, Ему показали четыре ложа и сообщили, что одно из них приготовлено для его хозяина, а три других для ростовщиков. Государь же сказал, что он установил определенный день для его хозяина и троих ростовщиков, в противном случае они будут приведены силой, и дал ему золотой сосуд, закрытый золотой крышкой. И не велел открывать его, но отнести как знамение своему господину, чтобы тот выпил содержимое. Ему отдали коня; по возвращении он исполнил поручение. Едва сосуд открыли, оттуда вырвалось жаркое пламя, когда огонь бросили в море вместе с сосудом, море воспламенилось. Прочие мужи, хотя и исповедовавшиеся, но лишь страха ради, но не подлинного раскаяния, в назначенный день были унесены на четырех черных конях2. 

Пока этот сюжет переходил от Гервазия к Этьену, безымянное чистилище в нем обрело имя, город утратил очарование, огонь чистилища заявил о себе пламенем из сосуда, приуготовленные ложа стали напоминать не столько постели для отдыха, сколько пыточные устройства, лошадь предвосхитила черных коней-психопом-пов, предвестников смерти. По меткому замечанию Ар-туро Графа, от текста к тексту история инфернализиро-валась1. 

Другая история была рассказана Этьену де Бурбону неким братом-священником, старым и набожным. Был некогда один прево, не боявшийся ни Бога, ни людей. Бог сжалился над ним и послал ему тяжкую болезнь. Он истратил на лекарства и прочие снадобья все, что имел и не добился никакой пользы. Через пять лет, будучи все так же больным, не в силах подняться, не имея никаких средств к существованию, он пришел в отчаяние от бедности, своего жалкого состояния и страданий и принялся роптать против Бога, который заставляет его жить так долго в таком несчастье. И был ему послан ангел с упреками по поводу такого ропота, он призвал его к терпению и обещал, что если он вынесет еще два года таких бед, то полностью очистится и пойдет в рай. Он ответил, что неспособен на такое и предпочел бы умереть. Ангел сообщил ему, что надо выбирать между двумя годами страданий или двумя днями кары в чистилище, пока Бог не отправит его в рай. Он выбрал два дня в чистилище и был унесен туда ангелом. Жестокость (acerbitas) кары показалась ему столь тяжкой, что до истечения одного полудня он уже считал, что находится там бессчетное множество дней. Он принялся кричать, стонать, обзывать ангела лгуном, говорить, что это был не ангел, а дьявол. Пришел ангел, призвал его к терпению, попенял на ропот и заверил, что он провел там не так уж много времени. Прево взмолился, чтобы ангел вернул его в первоначальное состояние, и заявил, что если ему позволят, то он готов терпеть свои несчастья не только 

1 A. Graf in Lcggende miti e supcrstizioni del Medio ?vo, Turin, 1925. 

в течение двух лет, но и вплоть до последнего судилища. Ангел внял ему, и прево терпеливо сносил все свои невзгоды в течение полных двух лет1. 

Вот так, вполне ясно, если не упрощенно, показаны и элементарная пропорциональность между днями в чистилище и годами на земле, и суровость кары чистилища, бесконечно превосходящая любое наказание на этом свете. 

Последний exemplum: <Слышал я, рассказывает Этьен де Бурбон, что один отпрыск знатной фамилии умер в возрасте девяти лет. Предаваясь играм, он брал процент-ные займы у семьи своих отца и матери (sic). Он не думал об этом в момент смерти и, хотя исповедался, долга не возвратил>. Через небольшое время он явился одному из своих близких и сообщил, что был сурово наказан за невозвращение долга. Человек, которому он явился, получив информацию, оплатил- все его долги. Отрок появился вновь и сообщил, что освобожден от всякой кары, и вид у него был очень счастливый. <Сим отпрыском был сын герцога Бургундского, Гуго, а персона, которой он явился, была матерью герцога, его бабкой, которая мне это рассказала>2. Схематично показан механизм явления душ из чистилища и подчеркнута важность возвращения имущества для освобождения их оттуда. Последнее стало инструментом спасения и одновременно регулятором экономической жизни на этом свете. 

Трактат Этьена де^Бурбона, по-видимому, имел большой успех, a exempla из него часто использовались. Так пропагандировался образ инфернализированного чистилища, сведенного к теме обычных расчетов. 

Чтобы дать окончательное представление exempla о чистилище, обратимся к сборнику exempla, классифицированных по рубрикам в алфавитном порядке <А1-phabetum narrationum>, составленному в первые годы XIV века доминиканцем Арнольдом Льежским. За ним последовало множество более или менее точных копий на латыни и местных наречиях (английском, каталон- 

1 A. Lecoy de la М arche, Anecdotes historiques..., p. 30-31. 

2 Ibid., p. 43. 

ском, французском) в XIV и XV веках. В рубрике <Чистилище> (purgatorium) представлено четырнадцать exempla. Они сгруппированы по восьми темам. Четыре касаются кар чистилища, их интенсивности, длительности, внушаемого ими страха: <Кары чистилища разнообразны> (№ 676), что означает, что они не сводятся к очистительному огню; <кара чистилища жестока (acerba) и длительна>, как тому учил Августин; <кара чистилища, даже будучи непродолжительной, кажется долговременной>, в чем обнаруживается инвертированное время фольклорного того света; наконец, <чистилище более страшно для добрых, чем для злых>, и это помещает его ближе к раю, чем к аду, но также свидетельствует о его жестокости. Два exempla касаются локализации чистилища и допускают его возможность на земле: <иные очищаемы среди живых>, или: <иные проходят свое чистилище среди тех, среди которых грешили>. Наконец, еще два трактуют о заступничествах: <кара чистилища облегчается молите вой> и <кара чистилища снимается мессой>. Все exempla заимствованы у Григория Великого, Петра Достопочтенного, в <Чистилище святого Патрика> у цистерцианцев Хелинанда Фруамонского и Цезария Хейстербахского, у Жака де Витри и доминиканца Гумберта Романского, автора <Дара страха> (), очень близкого к Этьену де Бурбону1. 

Свой очерк о пропаганде чистилища в XIII столетии посредством проповеди и exemplum я дополню, во-первых, расказом о первых доминиканцах и о проповеди в среде 6е-гинок, а во-вторых, рассмотрением дальнейшей эксплуатации видений о чистилище в политических целях. 

1 Благодарю Колетту Рибакур, любезно передавшую мне <ехетрЫ о чистилище> из неопубликованного манускрипта < Alphabetum narra-tionum>. См.: J. Le Goff Тубаха, который проанализировал главные сборники exempla XIII-XIV вв. Он выделил 30 тем в exempla о чистилище. О достоинствах и недостатках этого труда см. статью <ЕхетрЫт>: F.C. Tubach, Index exemplorum. A Handbook of Medieval Religious Tales, PP. Counications № 204, Helsinki, 1969. 

Доминиканцы в чистилище I 

Нищенствующие ордены приняли в ХШ ввжущисю). цианцев эстафету духовного руководства обществом До ' у доминиканцев, как и у францисканцев, часть<брет<в I оставалась близка к монастырской традиции. Тактов*. \ менник Зтьена де Бурбона Герард Фрашетский дал лщу. 1 тимо отличный образ интереса братьев-проповедников 1 к чистилищу. 1 

Свидетельство Герарда Фрашетчжото особенно цен- 1 но с точки зрения пропаганды верования в чистилище 1 внутри доминиканского ордена. Этот уроженец Йимузе- 1 на из Шалю (Верхняя Вьенна), поступивший ж Щропо- 1 ведникам в Париже в 1225 году, <риор Лиможа, затем 1 провинциал Прованса, умерший в Лиможе в 1Ш <году, 1 писал историю доминиканского ордена по своим ш- I тогаЪШа с 1203 по 1254 тод. 'Она 'состоит из пяти 'частей. Первая посвящена началам ордена, вторая - святому I Доминику, третья - генеральному магистру Журдсну Саксонскому, преемнику Доминика во главе ордена, 'чет-вертая - эволюции ордена (de progressti -огсИпЩ-, пятня - смерти братьев. 

Примечательна сама структура труда. Пятая w гао- 1 следняя часть хорошо отражает чюзиции религиозной среды, репрезентативной с точки зрения традиции и инновации в Церкви. Смерть придает смысл жизни и приходится на момент встречи земного существовании с эсхатологической судьбой. Герард Фрашетский удачно показал сосредоточенность на моменте смерти в связи с посмертным (Существованием, Что объясняет успех чистилища. 

Рассмотрим внимательнее эту пятую часть <Жизней братьев ордена Проповедников>, или <Хроники ордена с 1203 по 1254 год>. Она представляет все возможные для братьев варианты смерти и положения в потустороннем мире. Прежде всего, речь идет о мучениках 'ордена, о счастливых умерших, о видения* и откровениях, сопровождающих смерть. Далее следуют посмертные положения. Именно здесь на первом месте оказывается упоминание о братьях в чистилище, далее следуют коз 
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т дьявола, способы помочь усопшим, несчастная су* 6а отступников и, наоборот, блаженство тех, кого пос смерти прославляют чудеса. Exempla о братьях в чист лище занимают, таким образом, промежуточную, об единякяцую позицию, вполне достойную нового мест Герард Фрашетский предлагает четырнадцать exet pla, четырнадцать историй о чистилище, которые i являются составной частью трактата как у Цезария Xei стербахского или Этьена де Бурбона. Чередуя счастливь и славные примеры с теми, которые призваны заставит братьев задуматься, они предназначены для славы орда на или, скорее, для его внутреннего пользования. Он напоминают вполнедышатЦезариемсравнегопвеканачалаорденацистерцианскогодляЭбербахскогКонрада 

История первая: в один день в кёльнском монасты ре умирают старый Проповедник и молодой послушник Через три дня является послушник. Его усердие обеспе чило ему очень скорый проход через чистилище. Затс проповедник явился только через месяц. Сделки с мирянами стоили ему более долгого испытания, но зато он вышел из <его более очищенным, свидетельством чему были его одежды, украшенные драгоценными камнями, золотой венец - награда за обращения, которых он добился. 

Четырнадцать следующих историй произошли в Англии. В Дерби некий молодой брат на пороге смерти испытал переход от радости к ужасу. Радость потому, что ему явились святой Здмонд и затем Дева. Ужас потому, что, почти доподлинно зная о своей избранности, он боялся, как бы вениальные грехи (moeiica)-,<вторыми он был отягощен, не обрекли его, вопреки всему, на проклятие. Напоминание об узости границы между вентильными и смертными грехами, между 'чистилищем и адом. 

Брат Ричард, причетник из -Англии, на смертном ложе сначала столкнулся со страшными явлениями, затем ему открылось, что он будет 'спасен благодаря помощи братьев-доминиканцев, а также братьев-франщмкан-цеПоторЫхон всегда любил. 'Налицо призыв к- сотрудничеству двух орденов. I 

Брат Ален, Йоркский приор, тоже одолеваемый пуга ющими видениями в момент смерти, предпочитает оставаться в ужасном огне вплоть до последнего судилища, нежели вновь увидеть лик явившегося ему дьявола. Стало быть> чистилище в самой мучительной своей форме лучше ада в его самом поверхностном виде. 

Некий священник, напуганный видением, предвещавшим ему ад, поступил к доминиканцам и после смерти явился своему исповеднику, чтобы сообщить ему о своем и его грядущем спасении. 

Две следующие истории произошли <в Испании>, в Сантарене (ныне Португалия). В одной рассказывается о брате, отправленном в чистилище, поскольку в момент при нем смерти были миряне, а во второй другой брат претерпевает ту же судьбу за то, что возомнил себя хорошим певчим. 

Итальянский брат из Болоньи страдает в чистилище за излишнее увлечение архитектурой. Португальский брат из Лиссабона тоже наказан чистилищем за чрезмерное увлечение манускриптами, а у брата Гайяра Ортез-ского грудь и бок охвачены пламенем за излишнее увлечение строительством новых монастырей, и он является к братьям просить о молитвах. Брат Жан Баллестье из Лиможа, проведя семь дней в чистилище за свои пороки, сообщает, что претерпеваемая там за вениальные грехи кара весьма тяжела. И добавляет, что за ним пришли ангелы, чтобы проводить в рай,. 

Последнее указание очень интересно, ибо возвещает иконографию чистилища: мы увидим ангелов, протягивающих руку усопшим, чтобы вывести их из нового места и препроводить на небо. 

Брат Пьер из Тулузы, несмотря на посвящения своему ордену и число обеспеченных им обращений, узнает во сне, что должен провести несколько месяцев в чистилище за невесть какие грехи. 

Один добрейший брат скончался с выражением ужаса на лице. Когда через несколько дней после смерти он явился, его спросили о причинах страха. Он ответил стихом из книги Иова (41:16): - <ибо будут очищены во страхе>. Наконец, последний брат претерпел муку за излишнюю любовь к вину, которое пил не разбавляя. 

Эти exempla раскрывают некоторые черты системы чистилища: длительность, явления. Они преимущественно назидательны, ибо предназначены для употребления внутри ордена Проповедников: с одной стороны, вся казуистика вениальных грехов, с другой - образ братьев, более близких традиционным заботам монастырской среды, от которой они хотели отличаться, чем интеллектуальным тенденциям, через которые- на примере нескольких крупных фигур - их пытаются характеризовать. От братьев-проповедников перейдем к женщинам, тоже вдохновленным стремлением к новой форме религиозной жизни, что предполагало размышление о чистилище: к бегинкам. 

?i Чистилище и бегинки 

Бегинки образовали в XIII столетии весьма любопытную среду. Эти женщины уходили в особые дома, собираясь небольшими свойскими группами в одном городском квартале, чтобы вести жизнь благочестивую, нечто среднее между жизнью монашеской и мирской. Они одновременно озадачивали и беспокоили и были объектом особой апостольской миссии со стороны Церкви. 

Изучая проповеди, произнесенные в 1272-1273 годах в капелле Святой Екатерины парижских бегинок, основанной Людовиком Святым около 1260 года, проповедниками (преимущественно доминиканцами и францисканцами), Николь Бериу часто сталкивалась с чистилищем1. Один проповедник показывал счастливых умерших в раю, обозначенном как Иерусалим, наставляющих своих братьев, пребывающих в чистилище, обозначенном как Египет. Кары чистилища тяжелы, и следует позаботиться о своих родных, истязуемых и беспомощных в чистилище2. 

1 N. Beriou in Recherches augustiniennes, vol. ХШ, 1978, p, 105-229. 

2 J6itt,p. 124. 

Другой обязывал бегинок молиться <за тех> кто в чистилище>> чтобы Бог избавил <сих невольников из узилища чистилища>1. 

Можно видеть, как уточняется идея пользы молитв за тех, кто в чистилище, ибо когда-нибудь в раю они помолятся за тех, кто вывел их из чистилища. <Они не окажутся неблагодарными>- утверждал второй проповедник. Еще один побуждал молиться за тех, кто в чистилище, а не за тех, кто в аду, за тех, кто, на местном наречии, <вопиет и стенает> в узилище Господнем, кого живые должны освобождать своими подаяниями, постами и молитвами2. I 

Не следует дожидаться чистилища или ада, подчеркивал один, чтобы принести покаяние3, тогда как другой францисканец, приводя список из восьми категорий персон, за которых должно обыкновенно молиться (pro quibus solet orari), включал в него тех, кто в чистилище4. Третий уточнял, что это надо делать особенно <за родных и друзей>5. Последний указывал, что первым плодом покаяния является избавление от кары чистилища6, и тут же предостерегал: <Глупцы те, кто говорит: "Ба) Да я принесу свое покаяние в чистилище", ибо жестокость кары чистилища не идет ни в какое сравнение с любой мукой на этом свете>7. Особенно любопытно заявление францисканского проповедника на Вербное воскресенье. Он не хотел быть похожим на исповедников, <больших взвешивателей душ> (поп consuevi esse de illis magnis ponderatoribus), отправляющих всех в ад или в рай. <Средний путь, - говорил он, - представляется мне более верным. Поскольку я не знаю сущности разных людей, я предпочитаю отправлять их в чистилище, нежели в ад на отчаяние, и оставляю это, отдаю высшему Господину, Святому Духу, наставляющему 

1 Rcchcrchcs augusti nicnncs, p. 124. 

2 Ibid., p. 129. 

3 Ibid., p. 138. 

4 Ibid., p. 143. 

5 Ibid., p. 154. 

6 Ibid., p. 160. 

7 Ibid., p. 185, n. 253. 

наши сердца изнутри>1. Существует ли более прекрасное выражение функции чистилища! 

Этот небольшой свод проповедей к парижским бе-гинкам делал акцент на трех основных аспектах чистилища. 1) Это узилище Господне. Стало быть, речь идет о великом заточении душ, и освобождение их возлагается на молитвы живых, ибо соответствует долгой христианской традиции молитв за узников, восходящей к первым векам гонений, и подкрепляется чувствами справедливости и любви. 2) Чистилище укрепляет солидарность между живыми и умершими, на чем настаивали почти все проповедники. 3) Наконец, чистилище тесно связано с покаянием как с актом, избавляющим от него либо завершающимся в нем. 

Чистилище и политика 

В хронике, составленной в доминиканском монастыре в Кольмаре в начале XIV века, присутствует история, которая показывает, что чистилище по-прежнему оставалось политическим орудием в руках Церкви. Это история об одном миме, видевшем в чистилище Рудольфа Габсбурга (1271-1290), сына Рудольфа, короля римлян. 

История, рассказанная доминиканцем Отто, предположительно произошла в Люцерне. Жили в этом городе два друга, кузнец и мим по имени Зальхарт. Однажды мим отправился играть в одно место, где была свадьба. Кузнец тем временем умер. Он явился Зальхарту верхом на большом коне и увез его и свою старуху в гору, которая раскрылась, дав им войти. Там они встретили множество знатных усопших персон, в том числе Рудольфа, герцога Эльзасского, сына короля римлян Рудольфа. Умершие приблизились в Зальхарту, прося известить их жен и друзей о том, какие жесточайшие страдания они претерпевают: один за то, что грабил, другой за занятие ростовщичеством. Они умоляли своих живых родственников возвратить отнятое ими. Кроме того, Рудольф 

доверил Зальхарту послание к наследникам с требовали* ем произвести возврат захваченного имущества и пору, чил ему известить отца, короля римлян, о его кончине и предстоящем прибытии в сие место казни. В качестве удостоверяющей печати он двумя пальцами сделал ему две болезненных отметины на шее. После того как гора вернула живых миру, Зальхарт передал доверенные ему Послания, но знамение (intersignum) на его шее воспалилось, и через десять дней он испустил дух. 

Вся история окутана фольклорным духом: куанец- это демон-психопомп, а мим - скоморох дьявола. Что касается чистилища, то оно < иифер на л и з и ро ван о> настолько, что когда Зальхарт спрашивает Рудольфа: <Где вы есть?> - тот отвечает: <В аду>'. 

Чистилище проникает также в мир святых и агиографию. XIII столетие стало эпохой перехода святости под контроль папства, когда святые получали свой ранг уже не посредством voxpopuli (при условии, что оное средство было санкционировано чудесами), но посредством ш Ecclesiae, голоса Церкви. К тому же это была эпоха разви* тия концепции святости> когда наряду с чудом> по-прежнему необходимым для признания святым> все больше учитывались добродетели> качество жизни> духовная аура. Святой Франциск Ассизский> помимо мучеников> исповедников, чудотворцев, воплотил новый тип спи тостИ| непосредственным образцом которого был сам Христос2. Но народное почитание> массовое благоговение> охватывавшее как интеллектуалов> так и простонародье> питалось традиционными источниками агиографии>. Наряду с житиями святых распространились составленные в новом духе сборники агиографических легенд, которые сами средневековые каталоги называли <новой легендой> {legenda nova). Конечно, излюбленной публикой этих легендарнее был <малый мир клириков> живу- 

t Ev Kleinschmidt 

ft См. прекрасную книгу: A. Vauchcz, U Sumtete* tu Occident aux dcrnicrs Hides du Moyen Age (1198-1431). Recherches sur les mcmaUtes reli<NEME

мш Чистилище в <Золотой легенде> 

Италия приступила к подобному агиографическому производству относительно поздно, но в XIII веке, около 1260 года, дала легендарий, который, несмотря на свою посредственность, стал очень популярен,- <Золотую легенду> () доминиканца Джакопо да Варацце (Якова Ворагинского). Представлявшая собой смесь из разных источников, <Золотая легенда> была, тем не менее, открыта <современным> темам благочестия. Она была восприимчива к чистилищу2. Последнее выходит на передний край в двух главах- в той, что посвящена святому Патрику, и той, что трактует о поминовении душ. - 

Чистилищу святого Патрика приписывалось следующее происхождение: <Поскольку, проповедуя в Ирландии, святой Патрик не добился больших успехов, то он просил Господа дать знамение, дабы устрашить ирландцев и побудить их принести покаяние. По указанию Господа он очертил своим посохом в иском месте большой круг, и вот внутри круга земля раскрылась и появилась пребольшая и преглубокая скважина. И открылось святому Патрику, что то было место чистилища. Если кто 

1 О латинских лсген ларня х см.: G. Philippart, its Ugendiers latins et autres truumsirits hagiogiaphujuts, Typologie tfes sources du Mown Age occiden- 

, (nl, Turnhout, 1977. 

2 И&Д&ние латинского текста <Золотой легенды> на основе единственного .манускрипта было предпринято Т, Грезе, см.: Legend* аигеа, Dres-dc - Leipzig, 1846. 

щий общиной>, а <большая публика> не была напрямую затронута этими сборниками. Но посредством тех же проповедников и художников, через фреску, миниатюру, скульптуру, активно черпавших из этих легенд, она не осталась в стороне. Тем более что широкая деятельность по переводу, адаптации к народному языку сделала эти легенды доступными для части монастырского мира, для не понимавших латыни послушников и монахинь, и Открыла им прямой путь к обществу мирян1. 

хотел туда сойти, то ему не требовалось приносить иного покаяния, и он не претерпевал другого чистилища за свои грехи. Многие не возвращались оттуда, а тс, кто возвращался, вынуждены были там оставаться с утра и до следующего утра. Многие же, входя туда, обратно не возвращались>. Далее Джаконо да Варацце пересказывал сочинение Де Солтрея (не называя имени), заменив имя героя, дворянина Николая, на кавалера Овейна1. 

В этом легендарий, включенном в литургический календарь, где крупные периоды и важные моменты литургического года дают место кратким доктринальным вставкам, чистилище приходится на День поминовения душ, 2 ноября. Эта вставка сразу же поднимает проблему чистилища. Поминовение подается как день, предназначенный для принесения заступничеств усопшим, не обеспечившим себе спасение особенными благодеяниями. Происхождение этого, согласно Петру Дамиану, восходит к инициативе клюнийского аббата Одилона. Известный нам текст был видоизменен так, чтобы сделать из Одилона не слушателя рассказа вернувшегося из паломничества монаха, но прямого свидетеля криков и завываний, только не истязаемых покойников, а демонов, разъяренных видом вырываемых у них подаяниями и молитвами душ умерших. 

Далее Джакопо да Варацце отвечал на два вопроса: кто пребывает в чистилище и что можно сделать для тех, кто там обретается? 

Лигурийский доминиканец, отдавая дань схоластической нумерации, разбил первый вопрос на три подво-проса: кто подлежит очищению? кем? где? Ответ на первый подвопрос: существуют три категории очищаемых: 

1) те, кто умирает, не вполне совершив свое покаяние; 

2) те, кто сходит в чистилище (qui in purgatorium des* cendunt), поскольку покаяние, назначенное им исповедником, ниже того, каким ему следует быть (впрочем, Джакопо предусматривал и такой случай, когда оно выше должного и оборачивается усопшему добавочным блаженством); 3) те, кто <несет с собой дерево, сено и солому>; под этой отсылкой к Первому посланию Павла коринфянам Джакопо предусматривал вениальные грехи. 

Развивая эти принципы, Джакопо набросал арифметику чистилища, утверждая, например, что <если кто-то должен претерпеть двухмесячную кару в чистилище, то ему можно помочь (посредством заступничеств) таким образом, что он будет освобожден по истечении одного месяца>. Он уточнял вслед Августину, что кара очистительного огня, не будучи вечной, является очень жестокой и превосходит любую земную казнь, даже страдания мучеников. Джакопо довольно значительно развил ин-фернализацию чистилища, поскольку считал, что демоны, злые ангелы истязают усопших в чистилище. Если у других Сатана и демоны с наслаждением наблюдают мучения очищаемых, то здесь, наоборот, (возможно) присутствуют добрые ангелы, давая утешение. Умершим в чистилище дана иная отрада: они ожидают <грядущего блаженства (неба) в уверенности>. По отношению к этому грядущему блаженству они имеют уверенность <среднего типа> (medio modo), что подчеркивает значимость категории промежуточности. Живые пребывают в неуверенности и ожидании, избранные - в уверенности без ожидания; те же, кто в чистилище, пребывают в ожидании, но в уверенности. Между тем, in fine, Джакопо да Варацце, не имея, в сущности, никакого личного мнения и сопоставляя точки зрения тех и других, указал в порядке заключения, что, быть может, лучше верить> что наказание чистилища вершится не демонами, но единственно по заповеди Божией. 

Выразив по следующему вопросу о локализации чистилища ставшее доминирующим в его эпоху мне* ние, Джакопо привел целый ряд других, не противоречивших> с его точки зрения, первому. Расхожее мнение; <Очищение осуществляется в расположенном близ ада месте, именуемом чистилищем>'. Но он добавляет: <Таково мнение (positto) большинства ученых (sapientes), но другие думают, что оно располагается гораздо выше, 
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причем в жарком поясе>. И продолжает: <Между тем попущением Божиим разные места иногда назначаются некоторым душам либо для облегчения их наказания, либо в предвидении их более скорого освобождения, ли-бо ради наставления, либо ради того, чтобы наказание совершилось в местах прегрешения, или же благодаря молитве святого>. В подкрепление последних гипотез он цитирует авторитеты и примеры, извлеченные главным образом из Григория Великого, а также из истории магистра Сило, восходящей от Петра Певчего, но обнаруживаемой у Жака де Витри и Этьен а де Бурбона, а в последнем примере о вмешательстве святого он отсылает к <Чистилищу святого Патрика>. 

Относительно заступничеств он дает классическое указание, что четыре их вида особенно эффективны: молитва друзей, подаяние, месса и пост. Он апеллирует к авторитету Григория Великого (история Пасхазия и др.), Петра Достопочтенного, Петра Певчего, Второй книги Маккавейской, Генриха Великого, знаменитого парижского магистра второй половины столетия, и к одной истории, интересной своим упоминанием об индульгенциях, связанных с крестовым походом, в данном случае с походом против альбигойцев: <Индульгенции Церкви равно действенны. Например, некий папский легат потребовал от одного славного воителя выступить против альбигойцев на службе Церкви, жалуя ему индульгенцию для усопшего отца; он подчинялся в течение сорока дней, и по истечении этого срока отец явился ему в сиянии света и возблагодарил за избавление>1. 

Наконец, он определяет категорию средне добродетельных в качестве пользователей заступничествами. В последней палинодии он возвращается к своей идее о бесполезности заступничества недобродетельных живых для душ чистилища, утверждая, что мессы и благодеяния, порученные усопшим дурному живому, не всегда действенны. 

Пространное изложение завершается приведением exemplutriy извлеченным из <Хроники> цистерцианца Хелинанда Фруамонского начала XIII века, действие которого предположительно имело место в эпоху Карла Великого, а именно в 807 году. <Некий рыцарь, отправляясь с Карлом Великим- на войну против мавров, поручил одному из родственников продать своего коня, а вырученное за него отдать бедным, если он погибнет на войне. Родственник же после смерти рыцаря оставил себе сильно понравившегося ему коня. Через некоторое время усопший явился ему, блистая подобно солнцу, и сказал: "Добрейший родственник, ты заставил меня восемь дней страдать от мук в чистилище из-за коня, выручку за которого ты не отдал бедным; но тебе не унести ничего в рай (impune поп feres), ибо сегодня же демоны утащат твою душу в ад, тогда как я, очистившись, отправлюсь в Царство Божие". Тотчас в воздухе раздались звуки, подобные рыку львов, реву медведей, вою волков, и он был изъят с земли>1. Угадыается версия одного из двух exempla о чистилище, содержащихся в sermones vulgares Жака де Витри, а также у Эвде Шеритонского и Фомы Кантанпрейского. Это классика сборников exempla. Воспроизведенный в <Золотой легенде> пример станет едва ли не вадемекум чистилища XIII века. В нем, наряду с несколькими более поздними текстами, предназначенными служить теоретическими дополнениями или иллюстрациями, обнаруживаются главные материалы о чистилище после Августина. 

Святая чистилища: Лютгарда 

Агиографическая литература дала поразительное свидетельство популярности чистилища. 

Души в чистилище нуждаются в помощи. Она поступает к ним главным образом от родственников, друзей, общинников. Но не подобает ли святым, некоторым святым, исполнять свой долг заступников, помощников? Разумеется, особенно деятельной является высшая заступница - Дева. Святой Николай близок к тому, чтобы добавить к своим многочисленным объектам покров* тельства, если так можно выразиться, еще и чистилище, Но один случай особо примечателен. XIII столетие стадо свидетелем зарождения культа настоящей святой чистилища - святой Лютгарды. Это была цистерцианцу получившая образование в бенедиктинском монастыре Сен-Фрон, возможно простая послушница, умершая спелой в 1246 году в монастыре Айвиер, в Брабанте (диоцез Намюр). По-видимому, она была связана со средой бе-гинок и имела отношения с Жаком де Витри; от него она получила по крайней мере одно послание, и с той самой Марией Ойнийской, знаменитой бегинкой, житие которой написал Жак де Витри. Ее имя сохранилось прежде всего в истории мистики, ибо она наряду с некоторыми бегинками внесла заметный вклад в распространение поклонения Сердцу Христову1. 

Известный доминиканец Фома Кантенпрейский написал ее <Житие> сразу после кончины, между 1246 и 1248 годом. Но Лютгарда не будет канонизирована официально. Лютгарда, о которой он сообщает, что она так никогда и не научилась говорить по-французски (может быть, хотела сохранить родной фламандский язык и культуру, в контакте с мирянами?), по-видимому, была в какой то степени подозрительна для официальной Церкви. Иннокентий IV потребовал от Фомы Кантен-прейского исправить первую редакцию ее жития. Доминиканец называл Лютгарду только <блаженной> (рш) <на старый манер> и никогда святой. Согласно житию, она специализировалась на освобождении душ из Чистилища. В ее активе было несколько известных, даже знаменитых помощников. 

Первым из известных нам был Симон, аббат Фуйи, <человек ревностный, но строгий к тем, кто зависел от него>. Умер он безвременно. Поскольку он питал расположение к блаженной Лютгарде, то его кончина потрясла 

1 О Лютгарде сми S. Roisin in 6ns eeest tbf XX. 1946. * cr-f" ее. Она принесла особые покаяния (affictiones) и посты и взмолилась об освобождении души усопшего перед Господом, который ответствовал: <Благодаря тебе, я буду милостив к тому, о ком ты просишь>. Решительная сторонница освобождения душ из чистилища, Лютгарда не унималась: <Господи, не перестану я плакать и не удовлетворюсь твоими обещаниями, пока не увижу освобожденным того, за кого я тебя молю>. Тогда Господь явился сам и явил ей зримо душу, которая была при нем после освобождения из чистилища. <Впоследствии Симон часто являлся Лютгарде и сообщил ей, что провел бы сорок лет в чистилище, если бы ее молитва не помогла ему обрести милосердие Господне>1. 

В момент смерти преподобная Мария Ойнийская подтвердила, что молитвы, посты и старания Лютгарды имели большую силу. Она предсказала: <Под сим небом мир не имеет заступника более верного, более способного освобождать своими молитвами души из чистилища, чем дама Лютгарда. Уже при жизни она творит чудеса духовные, после смерти будет совершать чудеса телесные>2. 

Сам кардинал Жак де Витри мог бы пользоваться заступничеством Лютгарды. Через четыре дня после его смерти Лютгарда, которая об этом не знала, была перенесена на небо, где увидела душу Жака де Витри, сопровождаемую ангелами в рай. <Дух Лютгарды приветствовал его и сказал: "Преподобнейший отец, я не знала о твоей смерти. Когда ты расстался с телом?" Он ответил: Четыре дня тому, и я провел три ночи и два дня в чистилище". Она удивилась: "Почему ты не подал мне знака сразу после смерти, мне, пережившей тебя, чтобы я избавила тебя от муки с помощью молитв наших сестер?" - "Господь, - отвечал он, - не пожелал огорчать тебя моей карой, он предпочел утешить тебя моим освобождением, завершением моего чистилища и моим прославлением. Но ты вскоре последуешь за мной". При этих словах блаженная Лютгарда пришла в себя и возвестила сестрам 

1 ylta> п, 4, Acta Sanctorum, 16 juin. Дни, IV, ed Paris - Rome, 1876. 

2 V>e,n.9,iWA,p.198. 

с большой радостью о его смерти, очищении и проспав-лении>. Согласно Фоме Кантенпрейскому, очищение Жака де Витри имело второго свидетеля - одного и$ братьев доминиканского монастыря в Риме, где Жак де Витри был первоначально погребен, которому Дева то> же на четвертый день после смерти кардинала поведала о его очищении и прославлении1. I 

Наконец, преподобная Мария Ойнийская явилась Лютгарде с просьбой о заступничестве в пользу их друга Бодуэна де Барбанзона, приора Ойни, бывшего капелла* на Айвиера, которому она обещала помочь в момент его смерти2. I 

И Фома Кантенпрейский заключает: <О преподобная Мария, сколь справедлива ты в своем свидетельстве, верна в своем обете, ты, пожелавшая просить блаженную Лютгарду о заступничестве ее молитвами за всех смертных, ты, еще будучи на этой земле, просившая ту, которая стала самой сильной в освобождении душ из чистилища, ты, возвышенная в радостях небесных, приходящая снова испросить ее помощи ради усопшего друга>! 

Живые и мертвые: завещания и церковные книги записи умерших 

В XIII веке чистилище появляется также в главных признаках новых форм солидарности между живыми и умершими. 

Первые документы, которые приходят на ум, это завещания. Следует признать, что в XIII столетии чистилище появляется в них довольно робко. По-настоящему оно внедряется в них только в XIV веке, причем неравномерно, в зависимости от региона3. Например, в заве- 

1 Vftci, III, 5, Acta Sanctorum* p. 205. 

2 Vita, III, 8, ibid., p. 206. 

3 ). Chiffoleau, La comptabilite de I'Au-dela, les hoes, fa mort et la religion dans la region comtadine a la fin du Moyen Age, Rome, 1981; M. Bastard-Fournie in Annates du Midi, 1980, 5-34, notaent p. 14-,17 (et n. 65). v щании Рено де Бургонь, графа де Монбельяр, которое датируется 1296 годом (с добавлением нового завещания в 1314 году), присутствует вопрос о снятии тягот с души будущего покойника путем уплаты его долгов, заказа месс в годовщины его смерти <ради вспомоществования душе> (выражение <рго remedio animae> было традиционным в актах дарения, позже в завещаниях оно вошло в обиход начиная с XII века): таким образом, налицо связь с заступничествами в пользу усопших, пребывающих в чистилище, но это не проговаривается1. Следовало бы изучить позицию нищенствующих орденов, которые, как известно, были, с одной стороны, крупными <собирателями завещаний>, а с другой - во всяком случае, в проповедях и exempla крупными пропагандистами чистилища. Не они ли переняли в XIII веке эстафету цистерцианцев в роли популяризаторов чистилища? 

Религиозные учреждения всегда вели книги памяти умерших. Но некрологи предшествующего периода уступают место новым мемориалам, которые назовут обитуариями, и, хотя чистилище в них непосредственно не появляется, их распространение, по мнению специалиста Жан-Лу Леметра, имело большое значение. 

С конца XII века новооткрытие завещания, умножение богоугодных пожертвований и развитие верования в чистилище придают некрологической документации ощутимо 

J иной вид. Простую запись, предполагающую поминовение и заступничества, заменяет собой пространная, снабженная заказанной службой. Officium plenum, бывшее до того ис- 

I ключением, постепенно становится правилом. Заупокойная служба, вне зависимости от торжественности, будучи дополнительной, подлежала обеспечению за счет фонда, отсюда модификация характера записей. Наряду с именем усопшего, его статусом или званием, добавляются составные части фонда, обыкновенно в форме ренты: источник, 

1 1- p. Redoutey in Sociite Simulation de MontbHiard. vol LXXV, ftsc. 102, 1979. 

27_57; p.C. Timbal in La Mort au Moyen 

Age, Strasbourg, 1977. p. 23-26. 

распорядитель, последовательность, иногда уточняются даже правила использования: распределение священнику помощникам, на свечи, звонарям. Иногда оговаривается>! же порядок заказанной службы. В некоторых случаях фонд учреждался при жизни выгодоприобретателя, и заказанная служба, будучи мессой, чаще всего в честь Девы или Святого Духа, подлежала перемене в годовщину его кончины. 

Таким образом, процедуры записи видоизменялись и развивались. Первое время в заупокойные службы заносили подряд членов общины и духовно близких, а также ежегодные фонды с указанием условий исполнения. Постепенно регистрация такого рода фондов становилась преобладающей, вытесняя автоматические и безвозмездные простые имена для поминовения. Разумеется, по-прежнему дозволялось поминать в капитуле или в трапезной имена покойных, которым требовалось заступничество общины, но главное было знать, какие заупокойные службы и ради кого следует совершить, какое обеспечение, какая сумма денег, согласно случаю, была выделена на эту службу. Таким образом, книга имела двойное назначение, но больше использовалась почти исключительно для записи заказанных общине заупокойных служб. 

Именно по этой причине с XIII века мы наблюдаем постепенное исчезновение из этих книг членов общины (особенно в монастырских общинах) в пользу мирян, буржуа или дворян, позаботившихся обеспечить свое спасение, сократить срок пребывания в чистилище за счет богоугодных фондов1. 

Наконец, имеется по крайней мере одно явное свидетельство места чистилища в заботах членов одной ассоциации, которая, по примеру погребальных коллегий Античности, внимательно следила за погребением и заступничеством ради усопших братьев. Обратимся к хартии братства брадобреев Арраса 1247 года. 

Ее текст, оригинал которого был составлен на местном старофранцузском наречии, поскольку одна из сто- 

1 ^"^ ^таом*, Mpertolrt des documents necrologues francais, Paris, 1980 

1 Оригинальный текст см.: G. Fagniez, Documents pour sen'ir a rhistoircde Vindustrie en France, 1.1 Paris, 1818. 

рон (брадобреи) состояла из мирян, не знавших латыни, относится к числу наиболее показательных. Чистилище находится в центре этой ассоциации, являющейся свойственным* новому городскому миру объединением между членами обоих полов одной профессии, управляемым коммунальными выборными (мэр и эшевены), с одной стороны, а с другой - общиной одного из новых религиозных нищенствующих орденов, доминиканцев, тесно связанных в своей апостольской миссии с новым городским обществом. 

Да знают все, кто есть и должны прийти, что приор братьев-проповедников Арраса и монастырь упомянутых братьев от имени магистра ордена разрешили брадобреям Ар-раса создать шарите (братство) во имя Бога, Богоматери и монсеньора святого Доминика. Еще им жалованы три мессы ежегодно и непрерывно ради всех собратьев и сосес-тер, которые вступят, пребудут и умрут в братстве. Первая месса - на день перенесения монсеньора святого Доминика, а две другие - на годовщину их усопших отца и матери. Им также пожалована полная ассоциация (compaigme) и полное участие во всех благах, которые делались и будут делаться день и ночь в их монастыре в Аррасе и всем их орденом в святом христианстве ради всех живых, кто в шарите будет содержаться в благодати, и ради тех, кто умрет, дабы сократить их кары в чистилище и приблизить их веч-I ный покой. Ко всему сказанному приор и братья приобщают (accompaigne) всех мужчин и всех женщин, которые войдут в шарите через посредство мэра и эшвенов, назначенных брадобреями. Дабы это удостоверить, сделать установленным (estande, стабильным, твердым) и доказуемым, приор и монастырь указанных братьев скрепили данную ; хартию своею печатью. Сие совершено в год от Рождества Господа Нашего МСС и XLVII, в апреле месяце'. 

На основе этого текста - по правде говоря, единственного в своем роде дошедшего, насколько мне известно, 

до нас - я охотно сформулировал бы две гипотезы. Первая касается роли нищенствующих братьев, распространителей новых позиций по отношению к смерти, в популяризации чистилища. Вторая - относиельно интереса к чистилищу, проявляемого одной из подозрительных, презираемых профессий (брадобреями-хирургами, состоящими в контакте с плотью и кровью)> которая числилась среди непристойных занятий (inhonesta тегато-nia). Как мы уже видели применительно к ростовщикам, брадобреи, возможно, считали чистилище лучшим шансом избежать ада? Не являлись ли следствием утверждения чистилища реабилитация в перспективе спасения духовно хрупких социопрофессиональных категории, религиозное закрепление их социального подъема? 

Чистилище 

на простонародном языке: 

французский случай 

Особое исследование следовало бы провести по литературе на местных наречиях. Оно могло бы просветить нас относительно распространения нового потустороннего мира в литературных произведениях> <потребляемых> мирянами непосредственно. Разумеется, чистилище встречается в сборниках exempla на народных языках или в хрониках-*мешанинах>, наподобие <Реимского менестреля>. Но литературная продукция на французском, например, стала в XIII веке столь обильной, что можно осуществить только выборку. Мне кажется, что, судя по примерам из некоторых трудов1, чистилище становится чем-то второстепенным в разных литературных жанрах. Как сообщает <Словарь еврофранцузского языка> То* бле-Ломматча, вопрос о чистилище никогда не поднимался в эпопее (жанре, предшествовавшем чистилищу, даже если эпопеи составлялись из жестов в XIII веке), 

1 Примеры взяты me Toblcr-Loatzch, Altfrazdsisches WSrtcrbuch VH 1*8>, eol. 2096-2097; J.-Ch. Paycn, he motif du repemir dam la Iature francaise mddidvalc (des origincs a §230), Geneve, 1968. 

а первое французское литературное произведение, говорящее о чистилище^ это <Чистилище святого Патрика> Марии Французской. 

Итальянский рыцарь Филипп да Новара, юрист, писатель, втянутый в деловые отношения Святой Земли и Кипра, в возрасте шестидесяти лет, после 1260 года, написал в своем уединении на французском языке, литературном языке христианского мира, трактат, где резюмировал свой опыт: <Четыре возраста мужчины>. Молодые, согласно Филиппу, совершают много безрассудств и даже глупостей. Они приносят мало покаяния на этом свете, поэтому им придется принести большое и долгое покаяние в чистилище1. 

В <Романе о Бодуэне де Себурке> можно увидеть отсылку к промежуточной роли, к ситуации прохождения через чистилище: 

В рай ступай.,. Миновав чистилище2. 

Готье де Куанси, каноник из Суассона, автор наиболее богатой и известной коллекции <Чудес Нотр-Дам> в стихах (1223) говорит о чистилище как о месте наказания: 

В чистилище подводится итог, Что предначертан был за злодеянья. Которые при жизни совершил3. 

Жан де Журни, пикардийский сеньор, писал в своей (Покаянной десятине>, сочиненной на Кипре в 1288 году: 

Да будет мудрый муж устойчив в воздержанье, Насколько хватит твердости и силы. Да будет щедр при жизни на даянъе. Чтобы по смерти это пособило В чистилище вступить 

И очищеньем сподобиться грядущего блаженства... 

Philippe dc Novarc, IV &gcs d'omcz. Pan я. 1888, p, 32. См.: Tnblcr-Loatzch, VII, 2097. 

La Dome de penitence, 2885 (цит. no: Toblcr-Loatzch, VII, 2097). 

Но самым интересным из всех литературных текс тов является, несомненно, пассаж из фаблио <Рикш двор>: 

День Душ, вы говорите, для того 

День Всех Святых сменяет неизменно, 

Чтоб всем одну уверенность внушать; 

И нам она поведала, что там, 

В чистилище, где души терпят муки, 

Два этих дня дается перерыв; 

Но тем, кому прощения не знать, 

Кто по грехам достоин лишь проклятья, 

Да будет всем известно без изъятья, 

Покоя и отдышки не видать. 

Связь между праздником Всех Святых и Поминовением душ (1 и 2 ноября) отмечена твердо, и связь обоих торжеств с чистилищем подчеркнута отчетливо. Оригинальность этих стихов составляет прежде всего тот факт, что инфернальный шабаш, еженедельная передышка проклятых в аду отрицается, зато возникает идея двухдневной передышки в чистилище вместо встречавшейся у Жака де Витри идеи воскресного отдыха. Чистилище решительно инфернализировалось, чтобы перенять тему отдыха, придуманного для геенны. 

Великое событие на самом стыке XIII и XIV столетий способствовало продвижению чистилища навстречу намерениям Церкви и чаяниям верующих. Это был юбилей 1300 года1. 

?ш Индульгенции ради чистилища: юбилей 1300 года 

В том самом году папа Бонифаций VIII, втянутый в борьбу с королем Франции Филиппом Красивым и через него с христианским светским обществом, которое все хуже 

1 A. Prugoni in Bollcttina delVlstituto Storico Italiano per U Mediocvo с Arcliivio Maratoriano, 1950, p. I-121; воспроизведено: Jncontri fief Medio Evo, Bologna, 1979, p. 73-177. 

переносило папский гнет, впервые созвал всех верующих в Рим для празднования юбилея, в память о Моисеевом законе, выраженном в главе XXV Книги Левит. Речь шла о чем-то вроде субботнего супергода, года искупления и отдыха, освобождения и возвращения к началам, который должен повторяться по истечении семижды семи лет, то есть каждые пятьдесят лет. Символический год-юбиляр, который, несомненно, никогда не был по-настоящему реализован во всей полноте. Христианство здесь еще раз приняло эстафету от иудаизма, и Евангелие объявило <лето Господне благоприятное> (Лук. 4:19). С раннего Средневековья юбилейный год, не практикуемый Церковью, был интегрирован некоторыми церковными авторами в новые христианские концепции покаяния и прощения. Таким образом, было нормально, что восстановленный юбилей встретился с новорожденным^чистилищем, тоже исторически и теоретически связанным с покаянием. 

Исидор Севильский в своей <Книге этимологии> определил юбилей как год помилования (remissionis an-пи$)\ как год отпущения грехов; организаторы 1300 года отмечали к тому же, что он был началом нового столетия. Покаянное завершение давало верующим нечто вроде замещения миллениума плотно контролируемого Церковью и Святым престолом. 

Папа по такому случаю жаловал паломникам в Рим полную индульгенцию (plenissima venia peccatorum), полное отпущение грехов, которое дотоле давалось только крестоносцам, и распространил действие индульгенции на умерших, то есть на души в чистилище. Это неслыханное расширение индульгенций осуществилось позднее, в некоторой степени косвенно. 

Рождественским решением 1300 года Бонифаций VIII дал полную индульгенцию всем паломникам, которые умерли во время паломничества по дороге в Рим, а также всем, кто, имея твердое намерение совершить паломничество, не смог этого сделать из-за какого-либо препятствия2. Тем не менее эта мера была главной. 

1 PL, 72,222. 

2 BuUariUm SanetU Rome, 1949, p. 35. 

Папа проявил решимость <мгновенно освободить от всякой кары некоторые души чистилища>1. Конечно теория папской власти в этих материях уже была создд! на, как мы видели, святым Бонавентурой и святым Фо* мой Аквинским. Но по-видимому, она еще никогда не применялась. Возможность освободить мертвых из чис* 1 тилища до тех пор осуществлялась живыми только per 1 modum suffragii, через передачу умершим заслуг, которые приобретались живыми за добрые дела. I 

По-видимому, папская власть в области освобождения душ из чистилища после этой вспышки оставалась теоретической вплоть до XV века. Канонист Алессандро Ломбардо, умерший в 1314 году, твердил, например, что папа может приходить на помощь тем, кто в чистилище, косвенно, посредством индульгенций или <по случаю>, что он может давать индульгенции всем, <кто молится или делает благо ради умерших, пребывающих в чистилище>, но его преемники в XIV веке не осмеливались, насколько известно, воспользоваться властью, простирающейся на тот свет. Но инициатива, пусть ограниченная, была предпринята. Включением индульгенций в систему чистилища был взят определенный рубеж. 

шш Стойкая враждебность к чистилищу 

Решение Бонифация VIII по случаю юбилея 1300 года, имевшее большой успех, стало в некотором роде ферматой триумфа чистилища в XIII столетии. Однако не следует забывать, что в этот поворотный момент у чистилища в христианском мире были не только сторонники. 

Прежде всего, существовал и еретики. 

Еще в начале XIV века, в 1335 году, в Джиавено, в Пьемонте, многие вальденсы заявляли доминиканскому инквизитору: <В иной жизни есть только рай И ад, а чистилище существует только на этом свете>1. 

1 A. Frugoni, tncontri Mi-/ Medlo9VOt p, 106. 

ft G. G, Merlo, Vtrtki e itiqulsitbH nclh tocietnpinuscdtl ttrtrnm v  1977, p. 167, 176, 178, 185, 192, 196, 198. ' Umn> 

Однако в других случаях явно подозреваемые еретики или похожие на них, по-видимому, приспосабливались к чистилищу, либо интегрируя его в основы фольклорных верований о том свете, либо оказываясь восприимчивыми к воображаемому о чистилище. 

Таков случай женщины по имени Риксанда, которую допрашивала инквизиция в Нарбонне в 1288 году. По-видимому, она принадлежала к среде бегинок, связанных с францисканцами- спиритуалами. Она заявила, что уже восемь лет назад в Сен-Матье <она была взята на небо и видела там стоящего Иисуса, его мать Марию и рядом с ними святого Франциска>. Она добавила, что <видела в чистилище своих отца и мать, близких к искуплению грехов, и они сказали ей, что для их спасения... [здесь в рукописи лакуна] и они говорили, что благодаря ее молитвам многие души извлечены из чистилища, и прежде всего отец и мать, а также двоюродная сестра Окради. Она сказала также, что по вознесении она видела женщину по имени Феральгиер из Безье, обремененную карами в чистилище, которую били и трепали в течение трех дней... Она видела отца и мать у дверей рая, и немного спустя они были приняты в свою обитель>. На другой день она уточнила, что выходящие из чистилища души не сразу идут в рай, но немного ждут в своей обители. Так, ее отцу и матери, которых она освободила из чистилища своими молитвами и возвращением взятого ими в долг зерна, пришлось ждать день и ночь у ворот рая...1 

Это относится и к некоторым крестьянам-катарам из Монтайю. Мне кажется, здесь следует привести мнение ЭМманюэля Ле Руа Ладюри: <Во всех этих историях кое-что отсутствует, а именно- чистилище>*. В процессе Part мона Вессьера из Акса свидетельствующий под присягой Жан Барра заявил: <Когда мы оба были в Анкас-теле, он предложил мне вступить в огненную секту Пьера Отье, еретика, поскольку, если я сделаю это, то душа 

1 I. von Dollinger, Beitrtge tur Sektemgeschlchte des Mittehlters, Munich, 1890 t II, P< 706-711. 

 Ле Руа Ладюри Э. Монтаяю, окситанская деревня (1294-1324). Екатеринбург: Иад-во Уральского ун-та, 2001, с 475. 

моя, покинув тело, пропадет тотчас или выйдет в рай и не увидит ни ада, ни пропасти, ни чистилища>1. 

В более показательном случае, который привлек внимание Эмманюэля Ле Руа Ладюри, в случае Арно Желиса, сиречь Чашника, из Мас-Сент-Антонен мы наблюдаем сосуществование и смешение привидений и чистилища. Огненной душе Пьера Дюрана, каноника из Памье, явившейся ему в церкви Сент-Антонена, он фамильярно задает классический вопрос: <Я спросил его, как он себя чувствует, и он мне сказал: "Сейчас довольно хорошо, но я знавал злое место". Я спросил его, какое. Он ответил: "Я прошел через огонь чистилища, который был жгучим и злым. Но мне надо было только пройти". Он просил меня также молиться за него. Я видел его еще раз в монастырской галерее, и больше уже не видал, ибо, думаю, он обрел покой>2. I 

Арно Желис отмечает отступление ада перед чистилищем: <Все предыдущие мне говорили, что не надо бояться вечного проклятия, ибо достаточно одного верного христианина для исповеди и покаяния, чтобы не быть проклятым...> 

Пьер Дюран, однако же, исключение. Согласно откровениям, которые получил Арно Желис, нормальное состояние душ покойных есть блуждание и тяга к посещению церквей: <Они совершают покаяние, приходя в разные церкви. Одни ходят быстрее, другие - медленнее: те, у которых покаяние побольше, ходят побыстрее. Так что ростовщики носятся как ветер; но те, у кого покаяние поменьше, ходят медленно. Я ни от кого не слышал, что они претерпевают иное покаяние, помимо скитания, кроме упомянутого Пьера Дюрана, который прошел через огонь чистилища. Когда они перестают, таким образом, ходить по церквям, то идут в место покоя, где остаются до дня Страшного суда, как мне говорили сами 

1 J. Duvernoy, Le Registre d'Inquisition de Jacques Fournier, Paris - La Haye, 1978,1,354. 

2 Ibid., p. 160. 

3 Ibid., p. 163. 

А когда Арно Желис отрекается, ему приходится снова возвращаться к осторожности относительно чистилища: <По первому вопросу, отрекаясь от содержащейся там ошибки, что бы там ни считали сказанным, я теперь верю твердо, что души усопших мужчин и женщин идут в чистилище, где совершают свое покаяние, которое не принесли в миру. По завершении они идут в небесный рай, где находятся Господь Христос, Святая Дева, ангелы и святые>1. 

Другая форма сопротивления чистилищу особенно характерна для некоторых духовных лиц и поэтов, в частности, в Италии. 

Одни, консерваторы, традиционалисты желают придерживаться старой оппозиции ад - рай и закрывают глаза на новое, третье место, творение теологов интеллектуалов. 

Бонвесин далла Рива2, миланец, живший во второй половине XIII века, член третьего ордена гумилиатов, сочинил , где между писанием <черным> о двенадцати казнях ада и писанием <золотым> о двенадцати блаженствах рая присутствует не то чтобы чистилище, но Воплощение, страсти Искупителя, которые составляют писание <красное>, сделанное кровью Христа. 

В ту же эпоху поэт-францисканец Джакомино да Верона взял из <писаний> Бонвесина только черное и золотое в поэму <О небесном Иерусалиме и инфернальном Вавилоне>, где между райскими радостями и адскими карами тоже нет места промежуточному очищению. Аллюзия на <ухищрения> теологов (v. 19), четкая оппозиция между добром и злом: 

Зло ведет на смерть с падшим ангелом Добро дает жизнь с добрым Иисусом> 

{стихи 331-332) - 

1 Ibid., р. 167. 

2 Bonvesin dalla Riva, Le opere volgari, I. Rome, 1941; L Biadene, // libit) delia Trc Scritture di Bonvesin dalla Riva, Pisa, 1902. 

1 Giacomino da Verona, La Gerusalee celeste e la Babibnia infernale, Ve-rone, 1921. Я использовал издание Броджини-Контини, см.: Fbetidel DuecentOy I, Naples, 1960, p. 627-652. 

2 Jacopo Passavanti, Lo Specchio dx vera pemtenza, ed. M. Lenardon, p. 387- 391. 

направлены, по-видимому, на исключение промежуточного характера чистилища1. Для других враждебность если не к чистилищу, то, по крайней мере, к некоторым благоговейным излишествам относительно чистилища, кажется, проистекала от страха столкнуться там с пережитками язычества. Так, в одном из пассажей своего знаменитого , где опровергаются <ложные мнения и суетные остатки язычества или вкрапления ложного учения демона>, доминиканец Джакопо Пассаванти ополчался на <суетность и алчность смертных, которые хотят распоряжаться правосудием Божиим и своими делами, словами и пожертвованиями претендуют извлечь до срока души из чистилища. Сие есть великое самомнение и опасное заблуждение>2. I 

I Бон веси н дал л а Рива и Джакомино да Верона считаются предшественниками Данте. Гений и дерзость автора <Божественной комедии> могут считаться их продолжением разве что по контрасту. I 

Глава 10 

Поэтический триумф: <Божественная комедия> 

Спустя немногим более сотни лет с момента своего рождения чистилище получило исключительный шанс: поэтический гений рожденного во Флоренции в 1265 году Данте Алигьери навсегда придал ему особое место в памяти людей. Между изгнанием из Флоренции (1302) и смертью в Равенне (1321) Данте сочинил <-Божественную комедию>, две первые части которой, <Ад> и <Чистилище>, были завершены в 1319 году, что подтверждается посланием болонского ученого Джиованни дель Вирги-лио. 

Я завершаю свое исследование <Божественной комедией> не только для того, чтобы лишний раз показать историческую роль чистилища. Не только, чтобы дать чистилищу в конце книги вершинное место, определенное Данте. А, главным образом, потому, что Данте исключительным трудом гармонично соединил большинство разрозненных тем, которые я здесь прослеживал. Дантово <Чистилище> стало неподражаемым завершением долгого генезиса чистилища. Кроме того, из всех возможных, иной раз несовместимых образов чистилища, которые Церковь, утверждая догматическую основу, оставляла на выбор чувствам и воображению христиан, этот - самое выдающееся воплощение чистилища. 

Через заросли комментариев дантологов, к числу которых мне было бы смешно себя причислять, я следовал простым путем наивного читателя поэмы> а моим 

гидом выступала память о многочисленных текстах, предварявших <Божественную комедию> в поисках чис тилища1. 

В первую очередь, обрисую этот путь. 

Дантова система чистилища 

Данте немало сообщает о ней уже в последнем стихе <Ада>. Поэт и его проводник Вергилий вышли, чтобы <вновь узреть светила>. Значит, чистилище расположен 

1 Я пользовался двуязычным изданием, выпущенным по случаю 700-летия Данте (Libmirts assocics, Paris, 1965) с итальянским текстом, соответствующим последнему изданию Итальянского дантовсхого общества, фр. переводом Л. Эпииас-Монжене под ред. Луизы Коэн и Клода Амбруаза и предисловием Поля Ренуччи. Кроме того, я привлекая перевод и оригинальные комментарии Андре Пезара (Bibbotheque de к PWadc, 1965). Четкая картина структуры <Чистилища> приводится в Edizionc des Centenario* in ТИПЕ LE ОРЕТЕ di Dante, a euro di Fredi Clmpclli. Milan, U. Marsia, 1965. Краткая статья <Чистилище> в Dante Dktionury полезна для характеристики Дантова <Чистилища> с точки зрения как топографической, так и идеологической* Интересные сведения касательно локализации и описания чистилища можно найти в старой работе: Е. CoJi, Jlpamdiso terrestre ddntesco, Florence, 1897. Следует выделить комментарий Дж. А. Скартацциии, воспроизведенный под редакцией Джуаеппе Ванделли в критическом втором издании Итальянского дан-товского общества (Milan, 1960). Андре Пезар отмечает работу. G. Тгос* coli, It Purgatorio dantcsco. См. также: С S. Singleton, Dante Alighieri the Divine COMEDY, Purgatorio, 2: COENTARY, Princeton, 1973 И примечания К изданию Наталино Сапеньо (Florence, 1956). С точки зрения, важной для моей концепции, с точки зрения теологии, не утратил значения классический труд: Mandonnet, Dante, \Е thiologien, Paris, 1935, который дополняет работа: Е. Gilson, Dante et la philosophic, Paris, 1939. О предшественниках Данте в видении и описании потустороннего мира мне многое дали: H.R. Patch, THE OTHER WORLD according to descripTIONS in medieval literature, 1950; A. d'Ancona, / preeunori di Dante, Florence, 1874; M. Dodi, Forerunners of Dante, Edimbourg, 1903; Dicls in Studi Storici IN ONORE di Ottorino BcrtoUni, 11, 1972, p. 497-524. Я обязан дружбе Джи-роламо Арнальди возможностью поработать в великолепных условиях с самыми давними комментариями к <Божественной комедии>, опубликованными Дж. Бьяджи, Дж. Л. Пасссрини, Э. Ростаньо: LA DMna COEDIA NCLLA FIGURAZIONC artistica e net sccolarc COENTO, Turin, 1931. Самые ранние комментарии (комментарии XIV века, единственные', которыми я дорожу) являются в основном филологическими. 

|"онеподземлей. Его уровень - это уровень земли, под звездным небом. Некий старец, античный мудрец Катан Утический, встречает их как страж чистилища. Последнее представляет собой гору, подножие которой есть преддверие, место ожидания, где в надежде пребывают умершие, не удостоенные пока вступления в собственно чистилище. Гора возвышается в южном полушарии, занятом, согласно Птоломею, которому следовал Данте, пустынным, непреодолимым для живых людей океаном> Она вздымается там как антипод Иерусалима (II, 3> IV, 68 sqq). В собственно чистилище путники вступают в девятой песни, когда Вергилий объявляет своему спутнику: 

Мы, наконец, чистилище узрели Вот и кругом идущая скала, А вот и самый вход, подобный щели 

(IX, 49-51). 

Чистилище образовано семью кругами, или семью этажами карнизов (cerchi, cerchie, cinghi, сотки giri, giro-nth окружность которых уменьшается по мере движения к вершине. Души последовательно очищаются там от семи смертных грехов: гордыни, зависти, гневливости, уныния, корыстолюбия, чревоугодия, сладострастия. На вершине горы Вергилий и Данте входят в земной рай, где разворачивается действие шести последних песней <Чистилища> (XXVIII-XXXIII). Вергилий на пороге земного рая, оставляя свою обязанность проводника, говорит тому, кого до сих пор сопровождал: 

Отныне уст я больше не открою; 

Свободен, прям и здрав твой дух; во всем 

Судья ты сам; я над самим тобою 

Тебя венчаю митрой и венцом (XXVII, 139-142). 

ем царстве, в раю. | 

Никто лучше Данте не выразил связи системы Творения на этом свете и в мире потустороннем. Из ада совершается восхождение на уровень промежуточного и временного мира> мира земли, откуда вздымается к небу гора чистилища, увенчанная земным раем, который находится уже не в затерянном уголке вселенной, но на своем идеологическом уровне, уровне невинности, между вершиной очищения в чистилище и началом прославления на Небесах. Здесь система жертвует лимбом, о котором в XIII веке профессиональные теологи говорили много, хотя, скорее всего, это не соответствовало глубине укоренения столь второстепенного места в верованиях и практиках. Подлинная система потустороннего мира, принятая массой верующих, была системой не пяти, но трех мест. Однако лимб тоже представлен в <Божественной комедии>. Даже два лимба; лимб для древнейших мудрецов и патриархов и лимб для младенцев христианского мира. Чувствуется, что Данте разрывается здесь между восхищением, признательностью, привязанностью к великим языческим умам - выбор Вергилия в качестве проводника наполнен особым смыслом,-и своей жалостью и нежностью к умершим в раннем возрасте младенцам, с одной стороны, и своей строгой христианской ортодоксией - с другой. Никто не сможет спастись на небесах, не приняв крещения. Но двойное население лимбов не перестает преследовать Данте на всем протяжении его путешествия. Для мудрых и праведных, живших в дохристианские времена, там существуют две различные судьбы. Те, кто жил по древним законам, были спасены Христом, совершившим схождение в эту часть ада, образующую лимб патриархов (<И первыми блаженны стали эти>, Ад, Щ61), а затем навсегда закрывшим ее. Как язычники, они должны были остаться на этом уровне преисподней, но Бог даровал им на самом верху подземного царства, на уровне первого круга, величественный замок [nobile castello), где они обитают на <зеленом лугу>, окружающем <холм, который рядом, в открытом месте, светел, величав> (Ад, IV, 106--115). Античные мудрецы, память и образы которых сопровождают Данте в течение всего путешествия, отчетливо присутствуют и в <Чистилище>: это Аристотель, Платон и многие другие, он напоминает об их <жажде тщетной> истинного Бога 

(HI, 40-45); это Ювенал, о схождении которого <в адский лимб> упоминает Вергилий (XXII, 14); это Стаций, беспокойно вопрошающий своего наставника Вергилия> <были ли прокляты великие римские писатели>, и получающий ответ, что они вместе с ним в <первом круге тюрьмы неоза-ренной>, где они нередко ведут речь о горе - имеется в виду чистилище, - где обитают их кормилицы музы (XXII, 97-103). Впрочем, одного из них, Катона Утического, Бог поставил в качестве стража горы чистилища. Некоторые удивлялись, что эта роль доверена язычнику, тем более самоубийце. Но Данте испытывал самое живое преклонение перед тем, кто стал ценой собственной жизни поборником свободы (Чистилище, 1,70-75). Вергилий в <Пире> сделал Катона символом гражданина, героя гражданской жизни, считающего себя рожденным <не для себя -самого, но для отечества и всего мира>1. 

Что касается младенцев, умерших прежде крещения и отмеченных лишь первородным грехом, то они находятся вместе с языческими мудрецами в том же самом замке первого круга ада. Вергилий открывает это трубадуру Сорделло, встреченному в предчистилище: 

Есть край внизу, где скорбь - от темноты,' 

А не от мук, и в сумраках бездонных 

Не возгласы, а вздохи разлиты. 

Там я - среди младенцев, уязвленных 

Зубами смерти в свете их зари, 

Но от людской вины не отрешенных 

(ЧИСТИЛИЩЕ, VII28-33). 

В <Рае> Данте еще раз вспомнит о младенцах, остающихся в лимбе ада: 

Когда же милость миру снизошла, То, не крестясь крещением Христовым, Невинность вверх подняться не могла (PAU>XXXIL82-84). 

1 Цицерона] di Catone che поп a se, ma a la patria e a tutto lo mortdo nato esser credea> (Convivio* IV, XXVII, 3). 

Если Данте прекрасно сумел придать чистилищу в его измерения > то потому, что понял его активную промежуточную роль и показал ее через пространственное воплощение и наглядное изображение духовной логики, составной частью которой оно является. Данте сумел установить связь между своей космологией и своей теологией. Некоторые комментаторы утверждали, что он ввел в <Божественную комедию> - едва ли не в нагрузку -познания, полученные от посещения, по его собственному выражению, <религиозных школ и философских диспутов>, куда он окунулся душой и телом после смерти Беатриче в 1290 году. Однако очевидно, что его космогония, его философия и его теология составляют саму материю - материю и дух - его поэмы. 

Чистилище, конечно же, - <второе царство> между адом и раем. Но Данте имеет об этом промежуточном загробном мире вполне динамичную и духовную идею. Чистилище отнюдь не нейтральное промежуточное место, оно целенаправленно. Оно восходит от земли, где будущие избранные умирают, до неба, где находится их вечное обиталище. По мере восхождения они очищаются, становятся все более чистыми, все больше приближаются к вершине, к высотам, которым они предназначены. 

Из всех географических образов, которые воображаемое потустороннего мира за столько веков предложило Данте, он выбрал единственный, выражающий подлинную логику чистилища, логику восхождения, - гору. Данте, осуществляющий синтез между новейшим (чистилище) и самым традиционным (страх ада и стремление к небу), не сосредотачивается на чувствах вокруг смерти. Он довольствуется многозначительным напоминанием о ней во второй песни <Чистилища>, где на судне, ведомом ангелом-кормчим души, <сливаясь в хоре>, поют псалом 114: <Когда вышел Израиль из Египта>, который пели в Средние века в момент переноса умерших из дома в церковь и далее на кладбище (II, 46-48). 

IVлавное состоит в вознесении этой горы, без конца упоминаемой (Я monte) на всем протяжении гимна и даже именуемой <священная гора> (/7 sacro monte* XIX, 38), <святая гора> (ilsanto monte, XXVIII, 12). Эту гору в двух стихах, созданных ради оживления нескольких смыслов одновременно, Данте назвал сопкой, как бы напоминая о вулканизме и устремленности к небу, к которому она должна вести: И я глаза возвел перед горой* От моря к небу взнёсшейся громадно № 14-15). Гора очень высокая, очень крутая, трудная для подъема. Вергилий буквально тащит туда Данте, они карабкаются на четвереньках: 

Путь шел в утесе, тяжкий и нескорый; Мы подымались между сжатых скал, Для ног и рук ища себе опоры. Когда мы вышли, как на плоский вал, На верхний край стремнины оголенной: <Куда идти, учитель?> - я сказал. И он: <Иди стезею неуклонной Все в гору вслед за мной...> (IV, 31-38) 

К вершине было не взнестись очам (IV, 40). 

Это <второе царство>, представлявшее собой целый мир, было в свою очередь поделено на области, которые Данте тоже называет царствами: Это те <семь царств>, через которые Вергилий просил привратника Катона позволить пройти им, Данте и ему: 

Дай нам войти в твои семь царств... (Л 82) 

1 I 10841 60 12^; Ш, 46; IV. 38, 39; VI. 48; VII, 4; 65? VIII. 57; X. IS; XII, 4 XIV 1 XVTXIX. 117; XX. 114. 128; XXI. 35. 71; XXII> 123; XXV. 105; XXW174- XXVIII. 101; XXX. 74. а также- ; XV. 93; XVII. 113 137. 

* Впереводс M. Лозинского - <стеной*, точнее было бы сопкой, -coil уч ей горой>. 

1 

От одного из этих царств до следующего, с одного уровня на тот, что выше, путешественники поднимаются по лестнице, по крутым ступеням (scale, scaglioni, scallo, gradi и т.д.). Вот, например, подъем с четвертого на пятый уровень; 

Туда, где в камне лестница вела (XIX, 48). В 

Hi Гора очищения 1 

Но это не просто гора, это гора очищения - таков главный акт, который совершается здесь. Эта тема ставилась Данте от самого входа: I 

И я второе царство воспою, 

Где души обретают очищенье I 

И к вечному восходят бытию (1,4-6). 

Вергилий, обращаясь к Катону, напоминает, что цель этой части их путешествия - показать Данте очищение: 

И души показать ему желаю, Врученные надзору твоему (I, 65-66). 

В массовом очищении Данте выделяет индивидуальные моменты. Таков, например, случай поэта Гвидо Гви-ницелли в седьмом круге, отведенном для сластолюбцев: 

Что до меня, я - Гвидо Гвиницелли; I 

Уже свой грех я начал искупать (XXVI, 91- 92). 1 

Очищение на этой горе осуществляется тремя способами. Телесным наказанием, умерщвляющим дурные страсти и побуждающим к добродетели. Размышлением о грехе, подлежащем очищению, и противостоящей ему добродетели; <Чистилище> - это в определенном смысле трактат о добродетелях и пороках. Размышлением, подкрепляемым примерами встреченных в кругах знаменитых или знакомых покойников. Здесь Данте возрождает 

извивает традиционное использование в политических "Гх образов умерших, пребывающих в чистилище (а какой поэт был политиком больше, чем он?), и делает это в самом высоком назидательном духе. Наконец, очищение осуществляется молитвой, которая очищает душу, укрепляет ее в милости божией и выражает ее надежду1. 

Принцип, объясняющий распределение душ в кругах чистилища, - это любовь. Вергилий объясняет Данте ее механизм на полпути по горе между третьим кругом (гневливые) и четвертым (небрежные). 

Данте спрашивает своего проводника в момент привала, который не должен прерывать последовательно получаемый им урок: 

1 <Скажи, какая, - я сказал, - вина Здесь очищается, отец мой милый? Твой скован шаг, но речь твоя вольна> (XVII, 82-84). 

В основе всех грехов лежит отсутствие любви Божией, то есть блага. Любовь, склонившаяся ко злу, любовь бездеятельная, любовь, сменившаяся ненавистью, - вот глубинное движение греха; на горе чистилища восстанавливается истинная любовь, подъем по чистилищу есть восхождение к благу, возобновление отсроченного грехом плавания к Богу. Данте соединяет метафоры горы и моря именно здесь, где гора встает из океана. Вергилий отвечает: 

'<Любви к добру, неполной и унылой, здесь придается мощность, - молвил тот. - Здесь вялое весло бьет с новой силой>. 

Закон прогресса 

Вся логика горного чистилища состоит в прогрессе, осуществляющемся по мере подъема: душа прогрессирует 

1 см.: Dante Dictumnary, p. 534. 

с каждым шагом, становясь все чище. Это восхождение в двояком, физическом и духовном, смысле. Признаком прогресса является облегчение кары, как если бы подъем становился вес более легким, а гора делалась менее кру-той для души, все меньше и меньше отягощаемой гре- 1 хами. 1 

Вергилий от самого преддверия чистилища внушал это Данте: I 

И он: <Гора так мудро сложена, Что поначалу подыматься трудно; Чем дальше вверх, тем мягче крутизна> 

(IV, 88- 90) 

И снова смешение образов подъема и плавания: 

Поэтому, когда легко и чудно Твои шаги начнут тебя нести, Как по теченью нас уносит судно, Тогда ты будешь у конца пути 

(IV, 91-94). 

Улучшение наступает после первого карниза; горные тропы сменяются лестницами: 

<Идите, - он сказал, - ступени тут, И вы теперь взойдете без усилий> 

(XII, 92-93). 

Наверху этой первой лестницы Данте вспоминает о законе прогрессии, который является еще и законом прогресса: 

Мы были на последней из ступеней, Там, где вторично срезан горный склон, Ведущий ввысь стезею очищений 

(XIII, 1-3). 

В следующем круге ангел демонстрирует взбирающимся в гору дальнейшее улучшение и облегчение: 

Чистилище и грехи 

Это, конечно же, то самое чистилище, где искупаются трехи, но Данте, по-видимому, в некоторой степени пренебрегал учением теологов. Здесь искупаются не ее-ниальные грехи, их Данте почти не касается, разве что намеком, упоминая излишнюю любовь к родным, один из тех <легких> грехов, о которых говорил еще Августин. Но главное состоит в том, что в семи кругах очищаются 

Когда мы подошли: <Ступени тут, Сказал, ликуя, вестник благодати, - И здесь подъем гораздо меньше крут> 

(XV, 34-36). 

По прибытии на пятый круг, где умершие плачут, лежа лицом в землю, их призывают на помощь, напоминая о принципе прогресса в восхождении: 

<Избранники, чье облегченье мук - 

И в правде, и в надежде, укажите, 

Как нам подняться в следующий круг>! 

(XIX, 76-78) 

Все это наводит на мысль о некоторых основных характеристиках чистилища: души, пребывающие там, обещаны небу, это души избранных, они там страдают, но правосудие Божие, которое совершенно и неотделимо от милосердия и надежды, царящих в этих местах, смягчает страдания, и они уменьшаются по мере подъема. 

В шестом круге Данте указывает своему другу Форезе Донати, что гора, где он находится и куда его привел Вергилий, это место, которое исправляет и выпрямляет: 

Так я поднялся, им руководим, Всю эту гору огибая кружно, Где правят те, кто в мире был кривым (XXIII. 124-126). 

от семи смертных грехов, совсем как в аду. Данте, прекрасно сознающий глубинную логику чистилища, в целом видит в нем временный ад с меньшей степенью инфернальных мук, положенных за те же самые грехи, но содеянные в менее тяжкой форме, либо отчасти снятые раскаянием и покаянием, либо менее закоренелые, нежели у проклятых, либо лишь отчасти запятнавшие жизнь, в остальном исполненную божественной любви. 

Эти грехи символически обозначает для Данте ангел при входе в чистилище, начертав семикратно острием своего клинка букву P (от peccato - <грех>) на его лбу. 

Семь Р на лбу моем он начертал 

Кондом меча и: <Смой, чтобы он сгинул, 

Когда войдешь, след этих ран>, - сказал. I 

По выходе из каждого круга ангел действительно будет стирать один из этих знаков, один из; грехов, начертанных на лбу Данте. 

В семнадцатой песни Вергилий, изложив Данте список недозволенного в любви, объясняет ему в свете этого принципа систему семи смертных грехов. 

Три первых, образующие перерождение любви к добру в любовь ко злу, есть три рода ненависти по отношению к ближнему или, скорее, любви к злу ближнего (1/ tnal che s'ama и del prossimo). Это стремление его унизить, неспособность вынести его превосходство, желание отомстить за любую обиду. Тремя первыми смертными грехами являются, таким образом, гордыня, зависть и гневливость (XVII, 112-123). 

С другой стороны, существуют три формы другой любви, <чей путь к добру - иной, чем надлежит> (XVII, 126). Вергилий предоставляет Данте по ходу их восхождения узнать три формы этой извращенной любви. Это корыстолюбие, чревоугодие, сладострастие. 

В сердцевину системы вписана бездеятельная любовь, унылая любовь, любовь <медленная> (lento ато-ге). Этот грех искупается на середине горы: это апатия, отвращение к жизни, рожденное в монастырской среде, которое по латински называется accedia (отсюда итальянское accidia). <Унылые> (tristi) очищаются в четвертом круге. 

Как видно, этот список из семи смертных грехов является также списком иерархическим, поскольку, поднимаясь с круга на круг, души прогрессируют. Данте снова проявляет себя одновременно традиционалистом и новатором. Традиционалистом - потому что ставит во главе грехов гордыню, тогда как в XIII веке ее в общем вытеснило корыстолюбие1. Новатором - поскольку считает более тяжкими грехи духовные, совершаемые против ближнего: гордыню, зависть, гневливость, нежели грехи плотские, совершаемые большей частью против себя самого: корыстолюбие, чревоугодие, сладострастие. Последнему пороку Данте позволяет воспользоваться чистилищем, при том что он уже проклял в аду сластолюбцев - как гомо-, так и гетеросексуалов (песнь XXVI). 

Относительно греха, приводящего в чистилище, Данте, по-видимому, особо выделяет запоздалый характер раскаяния. К этому он возвращался многократно. Находящийся в преддверии чистилища Белаква убежден, что ему бесполезно приближаться к вратам чистилища, которые останутся для него закрытыми, <затем, что поздний вздох мне душу спас> (IV, 132): 

Мы были все в свой час умерщвлены И грешники до смертного мгновенья, Когда лучом небес озарены, Покаялись, простили оскорбленья... 

(V, 52-55) 

В первом круге ему напоминают, что смертный, ожидавший последнего часа, чтобы раскаяться, не может быть без помощи принят в чистилище (XI, 127-129). Отсюда удивление Данте, встречающего в чистилище Форезе Донати, который умер менее пяти лет назад 

1 См.: L.K. Little. 

и которому за недостаточное стремление к раскаянию надлежало обретаться в преддверии чистилища: 

Я ждал тебя застать на нижней грани, Там, где выплачивают срок за срок 

(ХХП1,83-84). 

шш Преддверие чистилища 

Оригинальность Данте состояла, в сущности, в том, что он вообразил будто многие грешники, прежде чем попасть в пространство, где идет процесс очищения, проходят стажировку в месте ожидания, в преддверии чистилища, у подножия горы. Можно предположить, что, поскольку чистилище все больше отводилось для тех, кто ограничился актом раскаяния in extremis (что просматривается уже у Цезария Хейстербахского), Данте, исполненный великой веры в милосердие Божие, считал необходимым установить это дополнительное испытание, ожидание перед чистилищем. 

Там беспокойная толпа, не ведающая дороги в чистилище, обращается к Вергилию и Данте: 

Мы не знаем, 

Каким путем подняться на обрыв (Ц59-601 

Данте спрашивает в преддверии чистилища своего друга Каселлу: 

Но где ты был, чтоб так терять мгновенье? 

Последний ограничивается ответом: 

Обидой не было отнюдь, Что он, беря, кого ему угодно, Мне долго к прочим не давал примкнуть; Его желанье с высшей правдой сходно 

(II, 94-97). 

Он подает как реальность старую легенду, согласно которой души не проклятых, но подлежащих очищению усопших собираются в Остии, близ устья Тибра: 

И вот, на взморье устремляя взгляд, Где Тибр горчает, растворясь в соленом, Я был им тоже в этом устье взят, Куда сейчас он реет водным лоном И где всегда в ладью сажает он Того, кто не притянут Ахероном 

(11100-105). 

Гордый сьенец Провенцано Сальвани благодаря только одному, унизительному для него богоугодному делу избежал ожидания в преддверии чистилища. Чтобы заплатить выкуп за одного из своих друзей, он просил милостыню на главной площади города: 

За это он и не остался там (XI, 142). 

Однако в эпоху путешествия Данте на тот свет существовало одно обстоятельство, которое снимало препятствия у врат чистилища и подвигало толпу ожидавших душ к горе. Это были индульгенции, введенные папой Бонифацием VIII по случаю юбилея 1300 года. Каселла говорит об этом Вергилию и Данте, имея в виду перевозчика Катона: 

Теперь уже три месяца подряд Всех, кто ни просит, он берет свободно 

(II, 98-99). 

Вряд ли можно найти лучшее свидетельство переворота, произошедшего в связанных с чистилищем практиках благодаря нововведениям Бонифация VIII. 

В чистилище не только не входит кто хочет и как хочет, но Дантово чистилище - это уже не рай. Его круги оглашаются плачами и стонами. Приближаясь к нему во сне, Данте был охвачен страхом. Он содрогнулся, побледнел и хладом 

Пронизан был> как тот> кто устрашен 

flX 41-42). 

Вергилию пришлось его успокаивать. 

Разумеется, гора - это место наказаний. Вот, например, во втором круге, отведенном для завистников, используется бичевание, хотя плетка свита любовно: 

Но тени завистников претерпевают и худшие кары: 

У всех железной нитью по краям Зашиты веки, как для прирученья Их зашивают диким ястребам 

Между грехами, содеянными на земле, и интенсивностью и продолжительностью наказаний, в частности длительностью ожидания в преддверии чистилища, существует, кроме уровня горы, где очищается сама вина, та пропорциональность, на которую я уже указывал, как на одну из характерных черт системы чистилища. 

Родной и законный сын Фридриха II Манфред, умерший отлученным от церкви, заявляет в преддверии чистилища: 

И всё ж, кто в распре с церковью умрет, Хотя в грехах успел бы повинится, Тот у подножья этой кручи ждет, Доколе тридцать раз не завершится Срок отщепенства (III, 136-140). 

Выси эти 

Бичуют грех завистливых; и вот, Сама любовь свивает вервья плети 

(XIII, 37-39). 

(XIII, 70-73). 

И Белаква: 

Пока вокруг меня не меньше раз, 

Чем в жизни, эта твердь свой круг, опишет, 

Затем, что поздний вздох мне душу спас 

(IV, 130-132). 

Обращаясь мысленно к пропорциональности, Стаций, большой почитатель Вергилия, уверяет, что охотно провел бы в чистилище лишний год, ради того, чтобы иметь возможность жить на земле а одно время с Вергилием (XXI, 100-102). 

Однако Данте воспринял идущее от Августина утверждение, согласно которому кары чистилища превыше худшей из земных казней. Он сделал это в своей образной манере, используя горный рельеф, который придал чистилищу. 

Уже пред нами вырос горный склон, Стеной такой обрывистой и строгой, Что самый ловкий был бы устрашен. Какой бы дикой не идти дорогой От Лериче к Турбин, худший путь В сравненье был бы лестницей пологой 

(111,46-S1). 

?ш Огонь 

Данте нередко делает намек на то, что до него более или менее отождествляли с карой чистилища, - на огонь. 

В кошмаре, терзающем его с приближением к горе, Данте видит во сне огонь: 

И тут я вместе с ним воспламенился; И призрачный пожар меня палил С такою силой, что мой сон разбился 

(IX, 31-33). 

И Данте кажется, что он вернулся в ад: 

Во мраке ада и в ночи, лишенной Своих планет и слоем облаков Под небом скудным плотно затемненной, Мне взоров не давил такой покров, Как этот дым, который все сгущался 

(XVI, 1-5). 

В седьмом, и последнем, круге огонь палит сладострастников (XXV, 137): 

Здесь горный склон в бушующем огне, А из обрыва ветер бьет, взлетая, И пригибает пламя вновь к стене; Нам приходилось двигаться вдоль края, По одному; так шел я, здесь - огня, А там паденья робко избегая 

(XXV, 112-117). 

Огонь этот был столь силен, что помешал Данте броситься в объятия своего учителя Гвидо Гвиницелли: 

Я долго шел, в лицо его взирая, Но подступить не мог из-за огня (XXVI, 101-102). 

Тогда как трубадур Арнаут (Арнальд) Даниель 

Здесь плачет и поет, огнем одет, Арнальд, который видит в прошлом тьму, Но впереди, ликуя, видит свет 

(XXVI 142-144). 

Наконец, в момент перехода из чистилища в земной рай нужно пройти сквозь стену огня. Ангел последнего круга возглашает: 

Святые души, вы пройти должны Укус огня; идите в жгучем зное... 

(XX VII, 10-11) 

Данте смотрит на огонь со страхом: 

Я, руки сжав и наклоняясь вперед Смотрел в огонь, и в памяти ожили Тела людей, которых пламя жжет 

(XXVI/, 16-18). 

Вергилий его успокаивает: 

И знай, что если 6 в этом жгучем лоне Ты хоть тысячелетие провел, Ты не был бы и на волос в уроне 

(XXVII, 25-27). 

Испытание, однако, мучительное, хотя Вергилий вошел в огонь прежде него: 

Вступив, я был бы рад остыть в пучине Кипящего стекла, настолько злей Был непомерный зной посередине 

(XXVII, 49-51). 

Потребовалось, чтобы Вергилий непрерывно говорил с ним о Беатриче и чтобы на той стороне пел призывный голос, помогая Данте перенести испытание. 

Огонь, подобный адскому и все-таки отличающийся от него. Вергилий, оставляя Данте, напоминает: 

И временный огонь и вечный Ты видел, сын... 

(XXVII, 127-128) 

шш Чистилище и ад: раскаяние 

Конечно, чистилище неоднократно напомнило Данте ад. Хотя гора, с ее девятью обителями, преддверием, семью кругами чистилища и земным раем, возвестила девять сфер рая в момент подъема туда Данте, но прежде всего она наводила на мысль о девяти кругах ада. Однако Данте отметил фундаментальное различие между адом и чистилищем, которое он сделал совершенно ощутимым. Прежде всего - теснотой ворот (IX, 75), резко контрастировавшей с широко раскрытыми вратами ада и напоминавшей о тесных вратах к спасению, согласно Евангелию: <Входите тесными вратами; потому что широки> врата и пространен путь, ведущие 

в погибель, и многие идут ими; потому что тесны врата и узок путь, ведущие в жизнь, и немногие находят их> (Мат. 7:13-14), и еще: <Подвизайтесь войти сквозь тесные врата, ибо, сказываю вам, многие поищут войти, и не возмогут> (Лук. 13:24). 

Данте высказывается еще более определенно: 

О, как несходен доступ в новый круг I 

Здесь и в аду! Под звуки песнопений Вступают тут, а там - под вопли мук 

(XII, 112-114). 

Таким образом, Данте больше и лучше, чем кто бы то ни было, делая из чистилища промежуточное место загробного мира, избавляет свое чистилище от инфер-нализации, которой его подвергла Церковь в XIII веке. Более ортодоксально следующий логике чистилища в отношении этой промежуточности, неравноудаленной от двух крайностей, смещенной к раю, Данте представляет чистилище как место надежды и начал радости, место постепенного вступления в свет. 

Это некоторым образом значит, что вслед за большинством великих схоластов Данте верен, как был верен почти до излишества Гильом Овернский, великой традиции теологов XII века, которые укореняли чистилище в покаянии. 

Знак в преддверии чистилища, псалом , песнь смирения, необходимая для искупления и очищения (V, 22-24). Знак в момент прохождения врат чистилища, совершенная и тонкая символика трех ведущих туда ступеней. 

Я увидал перед собой врата, 

И три больших ступени, разных цветом, 

И вратника, сомкнувшего уста. 

Из этих трех уступов первый был 

Столь гладкий и блестящий мрамор белый, 

Что он мое подобье отразил; 

1 См. издание с переводом Л. Эпинас-Монжене. 

Второй - шершавый камень обгорелый, Растресканный и вдоль и поперек, И цветом словно пурпур почернелый; 

А третий, тот, который сверху лег, - Кусок порфира, ограненный строго, Огнисто-ал ый, как кровавый ток. 

Ведя меня, как я хотел и сам. 

По плитам вверх, мне молвил мой вожатый: 

<Проси смиренно, чтоб он отпер нам> 

(IX, 76-108). 

<Данная сцена, - поясняет комментарий к французскому двуязычному юбилейному изданию, - представляет собой репрезентацию покаяния: ангел обозначает священника, молчаливого, ибо это грешнику надлежит обращаться к нему. Три ступени разного цвета символизируют три акта таинства: раскаяние, исповедь и епитимью, акты сами по себе различные, но образующие в триединстве таинство, так же как три ступени ведут к одному-единственному порогу>1. 

Первая ступень символизирует раскаяние (contri-tio cordis), которое должно сделать кающегося белым как мрамор. Вторая представляет исповедь (confessio oris), которая вызывает у кающегося темную краску стыда. Третья воплощает собственно покаяние (satis-)actio operis)* она является пылающе-красной как жар милосердия, любви, одушевляющей в этот момент кающегося. 

С этого порога очищения умерший, приносящий покаяние, хотя он вступил в мир, <который в грех уже нельзя ввести> (XXVI, 132), обязан, как человек, наделенный свободой воли, проявить волю к очищению. Данте следует за Вергилием в чистилище <по доброй воле> (di buona voglia). 

В сердце чистилища Стаций напоминает Вергилию и Данте, что душа должна иметь волю к очищению. 

Знак очнщенья - если воля взманит I 

Переменить обитель, и счастлив, Кто, этой волей схваченный, воспрянет 

(XXI, 61-63). I 

Так Данте усвоил абстрактный урок схоластов, задававшихся вопросом: <добровольна> ли кара чистилища? 

Покаяние содержит в себе свою часть горечи (acerbitas - у теологов и пастырей). Щ 

Скупцы и расточители обретаются в пятом круге: 

Здесь явлен образ жадности наглядный I 

Вот в этих душах, что окрест лежат; На всей горе нет муки столь нещадной 

(XIX, 115-117). 

Наконец в земном рае прекрасная дама Мательда, встречая танцем и пением Данте, все еще сопровождаемого Вергилием, распевает 32(31) - й псалом, псалом покаяния (XXVIII, 40): 

Beati, quorum recta sunt peecutal (XXIX, 3) 

В процедуре покаяния раскаяние особенно важно и ценно, когда оно выражается в слезах. 

Жертвы насильственной смерти, обретающиеся в преддверии, несмотря на малое время, остававшееся им до кончины, могли, между тем, не только раскаяться- но и простить своих убийц и палачей. 

Покаялись, простили оскорбленья И смерть прияли в мире с божеством. Здесь нас томящим жаждой лицезренья 

(V,55-$7). 

В преддверии Бонконтоне Монтсфсльтрский рассказывает, что его раскаяние в момент смерти вверило его в руки ангела Божия к великой досаде ангела ада, дьявола, увидевшего, что его добыча ускользает как слезинка, per una lacrimetta: 

Ангел рая Унес меня, и ангел адских врат Кричал: <Небесный! Жадность-то какая! Ты вечное себе присвоить рад И, пользуясь слезинкой, поживиться> 

(V, 103-107). 

Когда Данте обнаруживает в круге корыстолюбцев пристыженного папу Адриана V, пытающегося спрятаться, то обращается к нему так: 

Дух, льющий слезы, чтобы в них созрело То, без чего возврата к богу нет... 

(XIX, 91-92) 

В этом пятом круге на краю пропасти клубится толпа тех, кто слезами добивается расточения зла - 

Те, у кото из глаз СЛЕЗОЙ ГОРЮЧЕЙ Сочится ало, заполнившее свет... 

(XX, 7-6) 

Вступая в земной рай, Данте в последний раз вспомнит, что ради вкушения счастья необходимо сначала заплатить раскаянием, исторгающим слезы (XXX, 145). 

Надежда 

Тем не менее Данте настаивает, что в чистилище царит надежда. Души, снабженные нематериальным телом, - это тема, неустанно повторяемая о тенях, которые напрасно пытаться обнять (II, 79-81), - это души освобожденные, уже спасенные* 

Надежда часто выражается в молитве* Все <Чистилище> состоит из молитв и псалмов. Данте сумел интегрировать в поэму литургию, которую схоласты чаще всего оставляли в стороне. И образ ОБИТАТЕЛЕЙ чистилища Щ в молитве будет в точности совпадать с тем, который 

изберут художники позднего Средневековья, чтобы отличать чистилище от ада. Там никакой надежды - зачем тогда молиться? Здесь, напротив, уверенность в спасении должна материализоваться в молитве, должна быть засвидетельствована и ускорена ею. Надежда, символизируемая белым и зеленым, цветами чистоты и надежды. 

С первых шагов путешественников в преддверии возникает белое. 

По сторонам, немногим погодя, Какой-то белый блеск разросся чудно, Другой - под ним, отвесно нисходя 

(1122-24). 

Вергилий ободряет Данте и сопровождает его на поиски света: 

Мой милый сын, вот путеводный свет 

(III 66). 

Когда паломники начинают свое восхождение, их снова подталкивает стремление, надежда и свет: 

А эту кручу крылья побороли, - Я разумею окрыленный взлет Великой жажды, вслед вождю, который Дарил мне свет и чаянье высот 

(1427-30). 

Проходят души в молитве из преддверия чистили 

ща: 

Новело, руки протянув молил; И с ним пизанец..., 

СП 16-17) 

Наблюдающие ангелы имеют одежды и крылья цвета надежды: 

И видел я: два ангела, над нами Спускаясь вниз, держали два клинка, Пылающих, с неострыми концами.: И, зеленее свежего листка, -\ Одежда их, в ветру зелёных крылий,. Вилась вослед, волниста и легка - 

(VIII, 25-30). 

? Едва заслыша взмах зеленых крыл, Змей ускользнул... 

(VIII106-107) 

Еще один важный эпизод в первом круге - где гордецы читают <Отче наш>: они воспроизводят для проформы последний стих, взывающий к избавлению от зла, ибо, освобожденные от греха, они отныне уже не имеют в этом нужды. 

От них, великий боже, огради 

Не нас, укрытых сенью безопасной, 

А тех, кто там остался позади 

(XI, 22-24). 

Первые души, которые Данте заметил в преддверии, были уже <счастливые души> (II, 74), избранные... <Сонм избранных> (III, 74) - обращается к ним Вергилий. 

Завистникам во втором круге Данте говорит то же: <О вы, чей взор увидит свет высот...> (XIII, 86). 

Спасение душ в чистилище определяется правосудием Божиим, которое наказует, но является милосердным и милостивым. Оно нарастает также в остальном по воле самих душ. В круге скупцов Гуго Капет предупреждает: 

Кто громко говорит, а кто подчас, Чуть внятно, по тому, наскол ь сурово Потребность речи уязвляет нас 

(XX, 118-120). 

Помощь живых 

Прогресс очищения и восхождение на небо зависят, главным образом, от помощи живых. Здесь Данте полностью воспроизводит верование в заступничество. Большинство обитателей чистилища просят помощи родственника или друга, другие взывают более широко к общению святых. 

Манфред, в ожидании вступления в чистилище, требует от поэта по возвращении на землю сообщить о его положении дочери, <величавой Констанце>, которая, зная об его отлучении, могла счесть его проклятым, ибо <от тех, кто там, вспомога здесь большая> (III, 145). 

Белаква отчаивается быстро вступить в чистилище: 

И лишь сердца, где милость Божья дышит, Могли бы, мне молитвами помочь 

(IV, 133-134). 

Якопо дель Кассеро добивается помощи всех жителей Фано: 

Прошу тебя: когда придешь к стране, Разъявшей землю Карла и Романью, И будешь в Фано, вспомни обо мне, Чтоб за меня воздели к небу взоры, Дабы я мог очиститься вполне 

(IV, 68-72). 

Бонконтоне Мотефельтрский, жалуется на то, что его покинула жена Джо ванна и все близкие: 

Забытый всеми, даже и Джованной, Я здесь иду среди склоненных глав 

(V, 89-90). 

Данте как будто огорчен требованиями этих душ, ожидающих перед вратами чистилища: 

Когда я, наконец, расстался с ними, Просившими, чтобы просил другой, Дабы скорей им сделаться святыми 

CV7,25-271 

Нино Висконти тоже просит Данте побудить его маленькую дочь Джованну помочь ему; 

Скажи в том мире, за простором вод, Чтоб мне моя Джонамiга пособила Там, где невинных верный отклик ждет 

(VUU 70-72). 

Гордецы, которые прочли <Отче наш>, призывают живых на помощь, ибо сами, насколько это в их власти (и Данте, по-видимому, разделяет идею о взаимности заслуг), молятся за тех, кто на земле, и Данте присоединяется к их призыву: 

И если там о нас печаль такая, Что здесь должны сказать и сделать те, В ком с добрым корнем воля есть благая, Чтоб эти души, в легкой чистоте, Смыв принесенные отсюда пятна, Могли подняться к звездной высоте? 

Таким образом, бывают забытые в чистилище, равно как и получающие помощь. Сапия из Сьены, раскаявшаяся с большим запозданием, получила помощь от своего согражданина Пьера Петтинайо, члена третьего ордена 

францисканского братства: 

У края дней я, в скорбной тишине, Прибегла к Богу; но мой долг ужасный Еще на мне бы тяготел вполне, Когда б не вышло так, что сердцем ясный Пьер Петтинайо мне помог, творя, По доброте, молитвы о несчастной 

(ХШ. 124-129). 

Иногда душа чистилища просит Данте молить за нее не живых, но Бога. Так, в круге гневливых Марко Ломбардец взывает: <Я прошу, чтоб обо мне, взойдя, ты помолился> (XVI, 50-51). О той же помощи Божией просит для душ чистилища Стаций в пятом круге (XXI, 72). 

Но разумеется, большего заступничества страдающие в чистилище, подобно завистникам во втором круге, добиваются у Девы и святых: 

Приблизясь, я услышал зов к Марии: <Моли о нас!> Так призван был с мольбой И Михаил, и Петр, и все святые 

(XIIL49-51). 

шт Время чистилища 

Путешествие Данте и Вергилия в чистилище продолжалось четыре дня в пасхальное время, время воскресения, победы над смертью, обещания спасения: один день, день Пасхи, - в преддверии чистилища; два дня, понедельник и вторник Пасхи, - на горе чистилища; четвертый, среда, - в земном раю. В течение всего путешествия Данте тщательно отмечает движение солнца, и звезд, светивших им в их циркулярном восхождении и символизировавших милость Божию, которая их сопровождала и вела к небу души чистилища. 

Вся часть <Чистилище> наполнена указаниями на время. В <Аде> единственными указаниями времени были вехи путешествия Вергилия и Данте. В <Рае> время будет упразднено даже для короткого прохода Данте. Чистилище, напротив, - царство во времени1. Данте напоминает о ситуации времени чистилища в совокупности времен истории, максимальным пребыванием в чистилище является длительность, простирающаяся от смерти до goaieflHero судилища. Поэт обращается здесь к читателю: 

1 См. интересную работу: L Blasucci 

Читатель, да не будут смущ Твоей души благие помышленья Тем, как господь взимает долг с вины. Подумай не о тягости мученья, А о конце, о том, что крайний час Для худших мук - час грозного решенья 

(X 106-Ш). 

В этой гармоничной темпоральности время выступает как результат переплетения времени путешествия Данте со временем, переживаемым душами чистилища, оно выступает преимущественно как результат смешения различных времен этих душ, испытуемых между землей и небом, между земной жизнью и вечностью. Время ускоренное и время замедленное, возвратно-поступательное время от памяти живых к беспокойству умерших, время еще историческое, но уже вбираемое эсхатологией, 

В самом чистилище длительность ритмизируется прогрессом душ. Чудеса отмечают артикуляцию времени людей в божественной вечности. Они подчеркивают единственные события, которые могут происходить в чистилище. 

Когда Вергилий и Данте были в пятом круге, круге корыстолюбцев, вот как затрепетала гора; 

Мы от него немало отошли И, напрягая силы до предела, Спешили по дороге, как могли. И вдруг гора, как будто пясть хотела, Затрепетала; стужа обдала Мне, словно перед каэнию, все тело (XX> 124-129), 

И однако, удивительная вещь - тут раздаются лику 

ющие песнопения: > 

Раздался крик по всем уступам склона, Такой, что, обратясь, мой проводник Сказал: <Тебе твой спутник оборона>. - был тот крик... 

(XX, 133-136) 

В следующей песни Стаций объясняет паломникам значение этого землетрясения: 

Дрожит она, когда из душ одна Себя познает чистой, так что встанет Иль вверх пойдет: тогда и песнь слышна. 

(XXI,58-60) 

Ударным событием в чистилище является взлет душ, удостоенных подняться на небо и способных туда воспарить. Дрожь и крик есть потрясение, производимое переходом души от времени к вечности. 

Несомненно, Дантово чистилище является также временем страдания и испытания. Души чистилища, во всяком случае, лишены подлинного блаженства: радости блаженного лицезрения, поскольку, как печально говорит папа Адриан V: 

Как там подняться ни хотел наш взгляд К высотам, устремляемый к земному, Так здесь возмездьем он к земле прижат 

(XIX, 118-120). 

шш К свету 

Но чистилище целиком устремлено к высотам. Принять эстафету от Вергилия, чтобы проводить Данте в рай, Беатриче придет только в земном рае, только в тридцать первой песни кантики, но еще в преддверии Вергилий объявляет Данте: 

Ты понял ли, не знаю: речь идет О Беатриче. Там на выси горной, Она с улыбкой, радостная, ждет 

(VI, 46-48). 

Схоласты задавались вопросом, демоны или ангелы занимаются душами чистилища. Данте без колебаний ответствовал: добрые ангелы, ангелы неба, ангелы Божии. Есть привратный ангел, отмечающий на лбу семь смертных грехов, а также в каждом круге по ангелу, который вводит туда души и паломников, а на выходе стирает грех, соответствующий преодоленному кругу. 

Главное, несмотря на мрак, дым, ночь, - но это ночь звездная, - гора чистилища становится все яснее. Восхождение есть движение к свету. Между мраком ада и озаренностью рая чистилище выступает местом, окутанным светотенью, которая непрерывно светлеет1. 

Сначала встающее на берегу моря солнце возвращает краски пейзажу и лицу Данте. 

И я, поняв, к нему приблизил сам Слезами орошенные ланиты; И он вернул мне цвет, - уже навек, Могло казаться, темным адом скрытый 

(I, 126-129). 

Ясность исходит также от ангелов, несущих в чистилище небесный свет, разлитый на их лицах: 

Я различал их русый цвет волос, Но взгляд темнел, на лицах их почия, И яркости чрезмерной я не снес 

(VIII, 34-36). 

В момент перехода на второй круг Вергилий видит солнце: 

О милый свет, средь новых мне дорог, 

Вождя мы видим лишь в тебе едином 

(XIII, 16-21). 

При подъеме со второго на третий круг Данте даже испытывает ослепление: 

I См М Marti 

Вергилий объясняет ему; 

Как вдруг я ощутил, что в очи мне Ударил новый блеск, струясь продольно, И удивился этой новизне 

<Не диво, что тебя еще слепит 

Семья небес, - сказал он. - К нам в сиянье, 

Идет посол - сказать, что путь открыт> 

(XV, 28-30). 

И наконец, земной рай купается уже в небесном свете; <Везде бежала тьма...> (XXVII, 112). 

Происходит последнее очищение. Из одного фонтана истекают два потока: один из них, Лета, отнимает у человека память о его грехе, а другой, Эвноя (изобретение Данте), возвращает ему память о всем совершенном им добре (XXVIII, 127-132). Последнее слово Данте относится к процедуре покаяния и очищения, в которой память играет столь большую роль. Эта окончательная метаморфоза памяти тоже смывает грех. Зло забыто, сохранилась память только о том, что в человеке бессмертно, о добре. Здесь и память достигает эсхатологического порога. 

Таким образом, Данте вступает в контакт с подлинной ясностью: 

Поэт, завершив путешествие в чистилище, испивает воды Эвнои и с чистой душой достигает последнего стиха <Чистилища>: 

О света вечного краса живая (О. splendor di viva luce etterna) (XXX/, 139). 

Чист и достоин посетить светила (puro е disposto a salire alle stelle). 

Смысл чистилища 

История чистилища в христианском обществе не закончилась в начале XIV века. Его внедрение в основы христианского, в дальнейшем католического благочестия, его наиболее горячие, наиболее <славные> моменты датируются XV-XIX веками. К традиционным формам гласности (проповедь, письменный текст, где книга примет эстафету у манускрипта) добавился образ. Фреска, миниатюра, гравюра, художественные ансамбли капелл и особых алтарей дали наконец воображаемому чистилища возможность воплощения. Лишенные возможностей литературного бреда, терзающего некоторые видения потустороннего мира, архитектура, скульптура и живопись, обеспечивая чистилищу соблазны непосредственного видения, завершили триумф его локализации, его материальности, его содержания. 

Не менее важным было развитие в плане верований и практик. Чистилище совершило ограниченное появление в завещаниях. Начиная с XIV века с большей или 'меньшей скоростью, большей или меньшей, в зависимости от региона, интенсивностью шло проникновение, граничившее порой с вторжением. Иной раз, чтобы восполнить упущения завещаний или подкрепить их обращением к щедрости верующих, вводились особые порядки. В южных регионах Франции, например, там, где продолжало существовать сомнение, если не сопротивление по отношению к индивидуальному осуждению и третьему месту, получила распространение <кружка для душ чистилища>, которую пускали по церкви во время мессы для сбора <денег верующих>, пополнявших особую кассу <помощи чистилищу>. Это явление замечательно исследовала Мишель Бастар-Фурнье1. Его можно рассматривать как частный случай общения святых. Зримые воплощения и новые практики раскрывали видоизменения, распространение связанных с чистилищем верований. Благочестие, которое выражалось через алтари и приношения по обету (ex-voto) душам чистилища, показывало, что впредь души не только обретают заслуги, но могут предавать их живым, возвращать, оказывать им свою помощь. Так была обеспечена переводимость заслуг, в чем сомневались и что чаще всего отрицали в XII и XIII веках. Система солидарности между живыми мертвыми посредством чистилища стала бесконечной циркулярной цепью, потоком совершенной взаимности. Круг замкнулся. С другой стороны, учреждение <кружки для душ чистилища> доказывало, что заступничества, помимо Дня Поминовения (2 ноября), идут на пользу всем усопшим, даже если верующий думал, что его пожертвование послужит прежде всего сокращению испытания <своих> покойников. Общение святых полностью проявило себя. Его применение генерализовалось. 

В XIII столетии чистилище давало место лишь ограниченным формам духовности - если исключить великую поэму Данте. Святая Лютгарда была, пылкой заступницей душ чистилища, но, по-видимому, не связывала четко подобное благочестие с более глубоким потоком духовности, одной из зачинателей которого она являлась, в частности с поклонением Христову Сердцу> Исходившее из среды бегинок, это поклонение, 1 которое развивали Хаде-вийк и Мехтильда Магдебургская, а затем бенедиктинские монахини Мехтильда и Гертруда Хакеборнская, в конце XIII века вдохновляло главным образом монахинь Хельф-та в Саксонии. С Гертрудой Великой, умершей в 1301 или 1302 году, чистилище вступило в сферу самой возвышенной мистики и особых вершин (или глубин) мистицизма достигло со святой Екатериной Генуэзской (1447-1510), автором <Трактата о чистилище>. 

1 M. Bastard-Fo ur nie in Annates du Midi, 1980, p. 5-7. 

В догматической и теологической области также Между серединой XV и началом XVIII века чистилище окончательно утвердилось в доктрине католической Церкви, и снова в противовес грекам на Флорентийском соборе (1439) и протестантам на Тридентском соборе (1562). Тридент, как деяние больше теологов и правителей, нежели пастырей, бесповоротно включив чистилище в догму, сохранил существовавшую в XIII веке дистанцию от воображаемого о третьем месте. Не много места уделялось ему и в двух великих трудах, которые укоренили чистилище в теологии поеттридентского катехизиса - в трудах иезуитов Беллармина и Суареса. 

Но чистилище обрело еще более масштабную жизнь в великих католических стилях XV-XIX веков. Существует-чистилище пламенеющей готики и чистилище devotio modernay разумеется, существует чистилище Контрреформации, но главное, быть может, чистилище классицизма, чистилище барокко и, наконец, романтическое чистилище и чистилище сульпи-цианское. Крупные исследователи отношения к смерти в XVI-XX веках, историки Филипп Арьес, Пьер Шоню, Франсуа Лебрен, Альберто Тененти и Мишель Вовель, не обошли вниманием чистилище в своих трудах. Но не всегда столь отчетливо, как хотелось бы. Это верно, что чистилище, великое неизвестное истории, является частью потустороннего мира, даже если речь идет о преходящем потустороннем, а не (по крайней мере, внешне) основной составляющей мысли о смерти, которая определяла основной горизонт их исследований. Тем не менее с XIII века, как я показал выше, чистилище меняло отношение христиан к последним моментам жизни. Чистилище драматизировало эту последнюю фазу земного существования, нагружая ее напряженностью, смешанной со страхом и надеждой. Главное, выбор между адом или раем, поскольку чистилище было гарантированным преддверием рая, мог определиться в последнюю минуту. Последние мгновения становились мгновениями последнего шанса. Вот почему я считаю что освещение отношений между чистилищем и? смертью в XIV-XX веках еще предстоит. 

В момент завершения этой книги, в которой я попытался показать и объяснить формирование системы христианского потустороннего мира между ГУ и XIV веком, системы идеологической и воображаемой, меня охватило беспокойство. Я собирался подвести к мысли, что в этой системе самое главное место досталось элементу промежуточному, эфемерному, хрупкому и, тем не менее, основному: чистилищу, занявшему место между раем и адом. 

Но является ли это истиной системы? 

Может быть, стоит задаться вопросом: а что, если моторным, организующим элементом был как раз рай, так мало интересовавший историков и, когда я заглядываю в свое досье, представляющийся мне не столь пресным и монотонным, как о нем говорят. Эта равнина, орошаемая могучими реками, пронизанная светом, озвученная пением совершенной гармонии, окутанная изысканными благовониями, наполненная несказанным божественным присутствием, открывающаяся в квинтэссенции и бесконечном расширении эмпирея, остается миром, который еще предстоит исследоваты. Что, если, помимо чистилища, надежды и уверенности в спасении, потребности в более вариативной и более точной справедливости, более тщательной подготовки к совершенной чистоте, необходимой для последнего этапа <возвращения>, систему одухотворило обещание распятого Христа благоразумному разбойнику: <Ныне же будешь со Мною в раю> (Лук. 23:43)? I 

Чистилище, несмотря на весь инфернальный образный ряд, сместилось бы к раю настолько, что двигателем христианского католического верования в потустороннее стала бы эта жажда неба, которая устремляла бы к нему души чистилища в непрерывной череде возвращений к Богу, отмеченной радостными ударами грома <Божественной комедии>. 

В этой перспективе проблема блаженного лицезрения, лишение которого становилось бы скорее не нуле- 

1 См. R.R. Gri, Paradisus CoeJestis, Paradisus Terrestris. Zttr Auslcgungsge-schichte des Paradisus im Abendland bis um 1200, Munich, 1977.* 

Аджорнамснто (итал. <обновление>)- термин, означающий приспосабливание католической церкви к актуальным условиям. 

вым пунктом чистилища, но последним берегом перед вечностью, выглядела бы недостаточно мною раскрытой за почти полным молчанием текстов. Не в <сверхдлительности> (Пьер Шоню), не в <биографическом приложении> (Филипп Арьес) надо было бы искать после земной жизни пространственно-временной ключ от чистилища, но в неизбежной пустоте перед блаженным лицезрением, перед вечностью. Был ли прав Иоанн XXII? Что, если чистилище было скорее предвечностыо, чем постсуществованием? 

Но мое беспокойство проистекает от другого. Что, если в течение всей этой истории главной заботой Церкви было сохранение вечного ада? Не был ли преходящий очистительный огонь отблеском огня неугасимого? Не было ли второе царство защитным ходом царства инфернального? Не было ли чистилище ценой, оплаченной Церковью, ради сохранения абсолютного оружия -проклятия? Это было бы скандальным освещением одного из периодов католицизма, соответствующим концепции христианства страха по Жану Делюмо.' 

Быть может, стала бы понятнее сегодняшняя позиция большинства католиков и Церкви по отношению к чистилищу. 

Позиция, которая имеет в виду систему потустороннего, целиком, но особо - чистилище. Для Церкви, еще раз в ее истории, речь идет о реализации aggiornamento*, которое каждый, согласно своей вере, может либо считать медленным, но неуклонным движением к утверждению <идеального> христианства, одновременно возвращением к истокам и завершением пути, либо сводить к простому стремлению отсталого института к выравниванию ухабистого хода истории. Во всяком случае, воображаемое потустороннего лишний раз падает жертвой позиции под знаком очищения отвергающей <примитивные> формы верований. В лучшем случае умы, знающие прошлое, уважающие другого, озабоченные равновесием, говорят как отец Конгар: <На сей раз снова надо 

будет очистить наши представления и избавиться если не от образов, ибо без них мыслить невозможно, среди них есть вполне пригодные и даже прекрасные, то, по крайней мере, от некоторых выдумок>1. Кто не подписался бы под стремлением отогнать видение пыток, чисто инфернальных или предполагаемых чистилищных, где копирование земных- увы! далеких от исчезновения - приемов чересчур очевидно? В намеченной великим доминиканским теологом программе следует особо выделить волю к соединению двух тенденций> которые история слишком часто противопоставляла: адаптировать верования к эволюции обществ и мснтальиостей, не лишая человека основной части его памяти и его существа- воображаемого. Разум питается образами. Вот что открывает глубокая история. 

В сущности, я боюсь, как бы в стремлении к очищению именно чистилище не оказалось проигравшим, ибо, думаю, я доказал, что его рождение, развитие, распространение настолько связаны с воображаемым, что отцу Конгару следует вновь отыскать едва ли не оригеновские акценты, чтобы спасти его среди нынешних концепций католическойиерархии. 

Мне кажется, что со стороны верующих охлаждение к чистилищу объясняется иначе и, быть может, даже противоположными соображениями. Со стороны духовенства имеет место дезинфернализация и дематериализация чистилища. Со стороны верующих и людей* чутких к эволюции религиозных верований, налицо усиление безразличия в отношении промежуточного времени в потустороннем. Наша эпоха снова, особенно в так называемых развитых обществах, концентрирует свои запросы, надежды и свои тревоги на двух полюсах. Прежде всего, на этом свете, и еще, если абстрагироваться от бесконечного числа подлинно <беззаботных>, взгляд обращается к горизонту смерти, где старые модели умирания 

1 Y. Cougar, Vaste monde, та paroissc. Vcritc" et dimensions du salut, Paris, 1966, гл. 7: <Что мы знаем о чистилище? (р. 76). См. также: Y. Cortgar in Le Mystcrc de la mort at sa ЫШтгйоп, Lex orandi, 12. Paris, 1956, p. ?79-336. 

Напоминаю этимологический смысл понятия <апокалипсис> блаченнс, откровение. 

- разотрещат по всем швам. Как ум ирать? Для католиков, людей всех верований и тех, кому просто приходится думать о своей смерти, выбор, кажется, снова сузился между раем и адом, проекцией посюсторонних мечтаний и страхом, который обрел новую воображаемую реальность. Ядерный апокалипсис сегодня - это апокалипсис, ужасающий опыт которого был проведен на этом свете'. 

Тем не менее, надеюсь, всегда? будет место в мечтах человеческих для нюанса, для справедливости - праведности, меры во всех смыслах слова, разумности (о благоразумное чистилище!) и надежды. Хочу, чтобы не скоро пришлось сказать, что воистину чистилище - это только на время. 

НАЗАД 

Обращений: 
Загрузок: 

Третья часть Триумф чистилища 

XIII век был веком организации. Христианское общество становилось все более регулярным. В области экономики появились первые со времен Античности трактаты по сельскому хозяйству, а городская регламентация обычно затрагивала ремесло, нарождающиеся промыслы (строительные и текстильные), коммерцию и банки. Социальная активность была тем более контролируемой- корпорациями в сфере труда, братствами в сфере благочестия. Политические институты становились все более принудительными на уровне города и, главным образом, на уровне монархического государства, примером может служить Франция и папская монархия, в меньшей степени иберийские государства и Англия. Организация проявилась лучше всего в интеллектуальном мире, где университеты, школы, нищенствующие ордены, городские школы сосредотачивали, сдерживали и регламентировали идеологическое и школярское бурление XII века, где теология и право (обновленное римское и развивающееся каноническое) создавали суммы, систему дискуссий, выводов и их использования, которые упорядочивали знание и его применение. 

Умеренный триумф 

Чистилище было подхвачено этим движением, оно одновременно вознесло его и поставило под контроль. Схоластика, сыгравшая решающую роль в его рождении, 

Глава 8 

Схоластическое упорядочение обеспечила ему триумф, но этот триумф был ограниченным и умеренным. 

Здесь не ставится задачи проследить утверждение чистилища в схоластике и через схоластику XIII века вплоть до Второго Лионского собора (1274), который дал ему официальную формулу латинской Церкви. Я сосредоточусь на том, что говорили о чистилище некоторые из наиболее крупных теологов 1220-1280 годов (Гиль-ом Осерский, Гильом Овернский, Александр Гэлльский, святой Бонавентура, святой Фома Аквинский и Альберт Великий), нисколько не пытаясь и не собираясь вписать трактовку чистилища в систему их мысли. Я постараюсь осветить их рассуждения о чистилище, показав, какое именно место оно занимало в их творчестве. 

Разумеется, в их учении нельзя найти ту же искромет-ность, те же страстные идейные дебаты, которые чувствуются у мэтров второй половины XII века, от Петра Ломбардского до Петра Певчего, от Гилберта Порретанского до Превостина из Кремоны. Однако не следует забывать горячих дискуссий в Парижском университете XIII века, оживленных споров вокруг вопросов и quodlibeta, конфликтов и дерзаний, отразивших противостояние черных и белых мэтров, дела об аверроизме и осуждения обскурантизма со стороны епископа Этьена Тампье в 1270 и 1277 годах2. 

Здесь излишне излагать знаменитые эпизоды, которые зачастую были для теологии чистилища только фоном. Новые нищенствующие ордены живо заинте- 

1 Среди титулов quodlibeta, зафиксированных в кн.: P. Glorieux, La literature quodlibetique de 1260 a 1320, 1925, можно встретить только один quodlibet о чистилище. Он принадлежит Фоме Ливийскому и датируется Рождеством 1269 г.: <Можно ли быть более или менее быстро освобожденным от одного и того же наказания в чистилище> (utrum aequali poena puniendi in purgatorio, units citius possit liberari quam alius, quod. II, 14, p. 278). 2 Двести девятнадцатое и последнее, предположение, осужденное в 1277 г., касалось огня потустороннего мира без уточнения: <Что душа отделенная (от тела) не может никоим образом страдать от огня> (quod anima separata nullo modo patitur in igne). Впрочем, речь шла о преподавании на факультете искусств, а не теологии, см.: R. Hissette, Enquh-tesurles 219articles condamnis a Paris le 7 mars 1277, Louvain - Paris, 1977, p. 311-312. 

ресовались этой новой силой XIII века: университетская наука, доминиканцы с момента своего вступления в игру и без особого воодушевления, францисканцы более 

трудно и с большими сомнениями. Но некоторые из них очень быстро выдвинулись в первый ряд схоластического знания, собирая самые многочисленные студенческие аудитории в ущерб светским мэтрам, попрекавшим их идеалом нищенства, жаждой власти, недостатком корпоративной солидарности, но попросту завидовавшим им. Великими толкователями чистилища в XIII веке были мэтры нищенствующих орденов. 

Интеллектуалы XIII века были читателями в латинском переводе великих философов греческой античности (Платона и, особенно, Аристотеля) и арабского Средневековья (Авиценны, ум. 1037, и Аверроэса, ум. 1198). Церковная власть неблагосклонно смотрела на интерес к <языческим> философам. Приписывавшееся Аверро-эсу учение проводило различие между истинами рациональными и истинами откровения. И допускало, что между ними возможно противоречие и даже несовместимость. В этом случае аверроистская позиция состояла в привилегировании разума в противовес вере. Успех Аверроэса в Парижском университете XIII века бесспорен. То, что парижские мэтры действительно исповедовали учение о двойной истине, уже не столь достоверно. Однако многих в этом обвиняли и против них развернулась ожесточенная полемика. Между аверроизмом и учением о чистилище не было совпадения. Но схоласты стремились рассуждать о чистилище, не только опираясь на авторитеты, но еще и полагаясь на разум. 

Наконец, последовала великая реакция из самого Парижа. В 1270 году епископ Этьен Тампье осудил тринадцать объявленных ошибочными предположений, вдохновленных языческой философией. В 1277 году новое осуждение ударило по 219 пропозициям. Этот двойной силлабус касался довольно разнородной серии <ошибок>, но в 1270 году наиболее очевидной целью был аверроизм - или то, что под ним понималось, а в 1277-м - аристотелизм, включая часть учения Фомы Аквинского. Трудно оценить значение осуждения Этьена 

Тампье, и это не входит в мои задачи. Хотя созданная этими брутальными цензурными актами атмосфера не благоприятствовала теологическим исследованиям в целом, прямые последствия для теологии чистилища были малозначительными. Прежде всего потому, что данная проблема была маргинальной по отношению к парижским конфликтам. Только две последние из осужденных в 1277 году статей, как будет видно, касались области потустороннего. Главная же причина состояла в том, что основное в латинской теологической рефлексии о чистилище завершилось к 1274 году и в том же году было официально освящено Вторым Лионским собором. 

Возможно, еще более острыми, чем на теологическом факультете, дебаты XIII веке были на факультете искусств- иначе говоря, факультете литературы и наук, мало известном нам факультете, где студенты получали базовое образование. Но по университетским меркам чистилище было в первую очередь делом теологов. А стало быть, главным образом, парижским делом. Оказывается фактически, что в XIII веке, как и в течение длительного времени, право разрабатывалось преимущественно в Болонье, теология - прежде всего в Париже. Но в интернациональной среде студентов и преподавателей. Наряду с французами Гильомом Осерским и Гильомом Онсрнским, англичанин Александр Гэльский, немец Альберт Кёльнский, итальянцы Бонавентура из Баньореджио и Фома Аквинекий придавали славу парижской университетской теологии1. 

1 Библиография схоластики XIII в. огромна. Обобщающие труды оказываются скорее под рубрикой философии, чем теологии. Т. О. следует обратиться для общего взгляда к классикам: Gilson Й. La Philosophic au Moyen Age, 3 fld., Paris, 1947. Wulf M. Histoire de la philosophic mfldlAvale. 6 ed" t. II. Louvain, 1936. Van Steenbcrghen P. La Philosophic au Xltl siecle. Louvain-Paris, 1966. Великие схоласты XIII в. хорошо различали философию и теологию. Границу часто не легко установить> она зависит от определения, даваемого этим двум наукам. В целом - и это относится к лучшим - мне кажется, что обобщающие труды не делают достаточного различия между двумя дисциплинами. Быстрый* но наводящий на размышления очерк средневековой философии в общественном контексте был дан в: Alcssio F. II pensiero dell'Oc-ddente feudale // Filosofie e Sociera, t. I. Bologne, 1975. Оригинальную интерпретацию можно обнаружить в: Tresmontant С. La Metaphysique du christianisme et la crise du treizieme siecle. Paris, 1964. 

Это был умеренный триумф, прежде всего потому, что успех чистилища в официальной латинской теологии не должен маскировать его провал в значительной части христианского мира. Это строптивость еретиков, вальденсов и катаров, в том самом XIII веке, в котором столкновение катарства и римской Церкви заняло столь большое место. Это враждебность греков, вынужденных по политическим соображениям держать под спудом свое отторжение чистилища в момент эфемерного союза Церквей, заключенного на Втором Лионском соборе (1274), заставила латинян дискутировать с греками> которые не признавали такого обновления потустороннего мира. Дискуссии побудят латинскую Церковь точнее определить чистилище в XIII веке> так же как она была вынуждена ради борьбы против еретиков уточнить его существование в конце XII века. 

Триумф умеренный также потому, что латинские интеллектуалы, роль которых в римской курии и церконной иерархии и, разумеется, в университетах; возрастала, испытывали некоторое опасение по отношению к этой новации. Его трудно выявить и продокументироллть* Но оно чувствовалось. Оно проявлялось то здесь> то там в их трудах. Двойное опасение. Несомненно, оно проистекало отчасти от некоторого смущения по отношению к верованию, столь мало и столь слабо обоснованному Священным Писанием, но главным образом от боязни увидеть, что это верование исполнено простонародной и суеверной набожностью. Это был страх потустороннего мира, столь близкого к фольклорной культуре и народному чувству, потустороннего мира> определяемого больше воображаемым, нежели теоретическим> больше чувственным, нежели духовным. Сказывалось стремление рационализировать, распределить> приватизировать и почистить чистилище. 

Вот как, например> один из первых великих парижских теологов XIII века подходил к проблемам чистилища. 

В своей (между 1222 и 1225) Гильом Осерский, умерший в 1231 году, один из тех, кто вводил Аристотеля в схоластическую теологию, подошел к теме 

чистилища с двух позиций: с точки зрения заступничества за мертвых и с точки зрен и я очистительного огня. 

Вопросы относительно заступничества (<Какую пользу имеют заступничества для тех, кто пребывает в чистилище?> и <Могут ли быть полезны тем, кто пребывает в чистилище, заступничества, совершенные ради тех, кто за пределами милосердия?>1) очень интересны с точки зрения развития бухгалтерии потустороннего. 

Гильом вошел в проблематику очистительного огня и проблематику самого чистилища. Относительно способа, которым очистительный огонь чистит души, Гильом а Осерского заинтересовала прежде всего теоретическая проблема действующей причины (causa efficient purgationis). Тут он занял среднюю позицию по вопросу существования на том свете <места заслуги> (locus те* rendi). Хотя, по-видимому, Гильом Осерский придерживался общего для великих схоластов мнения о том, что приобретение заслуг после смерти уже невозможно, он выступал против тех, кто отрицал возможность исправления огнем, который <чистит души, действуя в них без сообщения им своего качества> (ignis purgatorius purgat animas agendo in eas tanten поп intendit eis itnprintere quali-tatem suam). Теоретический вопрос о переводимости заслуг весьма важен. Она будет признана только в XV веке. С этого момента души чистилища становятся вы го до при -обрстателями заступничеств живых, при том что послед* ние не получают ничего взамен, кроме, как мы видели, умножения своих заслуг на том свете за счет совершения на этом милосердных деяний и молитв за умерших Тексты великих схоластов, касающиеся чистилища, несут в себе многообразные признаки университетских методов. Подчеркну два из них. Университетское преподавание осуществлялось, в частности, посредством комментирования учебников. В XIII веке главным был сборник <Четыре книги "Сентенций"> Петра Ломбардского. Ломбардский же, как отмечалось, рассуждал в IV книге <Сентенций> об очистительном огне, ставшем в XIII ее- 

1 Guillelmus Aitissiodorensis, Sua aurca, Francfor{-sur-le-Mam, Miner* va, 1964, IV, fol. CCCIV, CCCV. 

Ке чистилищем. В своих комментариях к Ломбардскому парижские мэтры были вынуждены говорить чистилище, хотя у парижского епископа, умершего в И60 году> еще не было этого понятия в распоряжении. Отрывок из Первого послания Павла коринфянам всегда будет комментироваться как один из важнейших моментов, но базовый библейский текст будет все больше перекрываться вторичным текстом Ломбардского>. 

С другой стороны, университетское преподавание организовывалось вокруг методической> рациональной программы> которая> разумеется> была не чужда заботам времени и интеллектуальной моде, такой как аристотелизм или аверроизм. Но вопросы> даже в системе quolibeta, предусматривавшей в принципе возможность приступить к любому вопросу вне регулярных программ> зависели от их включенности в более широкую проблематику. Чистилище занимало место в проблематике <конца концов> под рубрикой но не внушала восторга. 

В XII веке промежуточное потустороннее было тесно связано с рядом крупных проблем> общих для теологов, мистиков и, в менее разработанных формах, для части светского общества; библейская экзегеза> природа греха, практика покаяния> статус видений и снов. В разработку ответов на поставленные вопросы теология> особенно теология парижская, как уже отмечалось, внесла большой вклад во второй половине столетия. 

В XIII веке университетская теология - и снова глав*ным образом парижская - превознесла чистилище> включила в систему христианской мысли но, очевидно, не воспринимала его как проблему экзистенциальную. Стало быть, наше исследование следует продолжить на двух уровнях: на уровне интеллектуалов и на уровне пастырей и массы. 

1 Под той же самой рубрикой его можно обнаружить в систематическом каталоге великолепной библиотеки. Григорианского университета в Риме. 

HI Чистилище как продолжение земного покаяния: Гильом Овернский 

Один из лучших историков средневековой мысли М. де Вульф писал: <Линия великих умозрительных теологов открывается Гильомом Овернским, одним из самых оригинальных умов первой половины столетия... Гильом был первым великим философом XIII века>1. Но если говорить о чистилище, то я сказал бы иначе: Гильом Овернский был последним великим философом XII века2. Впрочем, Этьен Жильсон считал: <По способу мысли, равно как и по стилю, Гильом принадлежит концу XII века>, и подчеркивал, что он тоже, вслед за Абеляром и Бернардом Клервоским, был последним великим французским теологом Средневековья. Задаю себе вопрос: а что, если этот несколько <архаический> аспект Гильома Овернского проистекал не от его враждебности к арис-тотелизму (которая, несомненно, была не столь сильной, как считалось), но от того факта, что этот представитель мирского духовенства, этот пастырь, сколь бы великим теологом он ни был, оставался близок заботам и менталитету своей паствы, не столь продвинутой в новой схоластической теологии, которую новые университетские интеллектуалы стремились запереть в гетто переживавшего становление Латинского квартала. 

Родившийся около 1180 года в Орийяке магистр, преподаватель теологии в Париже в 1222-1228 годах, 

1 О Гильоме Овернском см. устаревшую книгу: N. Valois, Gmllaumc d'Auvcrgnc, savieetses outrages, Paris, 1880, а также: J. К ramp доклад <Гильом Овернский о посмертном наказании>, текст которого любезно передал мне. Я в общем согласен с его интерпретацией. Думаю, что он вслед за Арно Борстом несколько преувеличивает, с одной стороны, влияние борьбы против катаров на идею чистилища, а с другой стороны - противоречия, которые существовали в учении об очистительном огне. А. Е. Бернштейн провел изыскание на тему <Черт, чистилище и общество во Франции XIII в.>. 

парижский епископ с 1228-го и до своей смерти в 1249-м, Гильом Овернский между 1223 и 1240 годом создал огромный труд , состоящий из семи трактатов, самый важный из которых, <DE

universo> (<О тварном мире>), был написан между 1231 и 1236 годом. 

Обрисовав, объединяющую тот и этот свет географию, в которой счастливое для душ место располагалось на вершине мира, в эмпирее, несчастливое- на дне мира, в подземных, противоположных небу эмпирея глубинах, а смешанное - в мире живых, Гильом Овернский подошел к чистилищу. Он рассматривает две классические проблемы: локализация и огонь. Поскольку термин чистилище был уже признанным, епископ Парижский сразу начинает с проблемы места очищения: <Если место очищения душ, именуемое чистилищем, есть место особое, предназначенное для очищения человеческих душ, отличное от земного рая, от ада, от нашего места пребывания, то в этом и состоит проблема>1. 

Для Гильома Овернского <очевидно> (manifestum est), что после телесной смерти остается многое подлежащее очищению. Тут он тотчас выдвигает главную идею своей концепции чистилища: оно есть продолжение земного покаяния. Покаянная концепция чистилища, которую он выразил более отчетливо, чем кто-либо другой, вполне соответствовала традиции XII века. 

Гильом дает первое обоснование очевидной необходимости очищения: покойные, скончавшиеся смертью внезапной или случайной, например <от меча, удавления или чрезмерного страдания>, захваченные смертью прежде, чем могли принести свое покаяние, должны иметь место для завершения этого покаяния. Но для 

1 [Dc universe, chap. LX). Guilielmus Parisiensis, Opera Omnia, Paris, 1674,1, 676. To, что касается места чистилища, содержится в главах LX-LX11 р. 676-679) этого издания. Об огне чистилища см. главы IX111-LXV (р. 680- 682). 

существования чистилища есть и другие причины. В частности, различие между грехами смертными и грехами легкими. Поскольку не все грехи одинаковы, обязательное искупление не может быть одинаковым для самых тяжких и самых легких грехов, например для убийства и разбоя, с одной стороны, и чрезмерного веселья, обжорства и пьянства - с другой. Для одних - искупление через наказание (регроепат), для других - через покаяние (per poenitentiam).1 

Что касается легких грехов, то ясно, что отягощенный ими умерший не может ни вступить с ними в рай, ни отправиться из-за них в ад. Стало быть, он должен обязательно их искупить, прежде чем быть доставленным к небесной славе. И, как следствие, должно существовать место, где в будущем осуществится это искупление. Гильом О вер некий, таким образом, не имел никаких сомнений о времени чистилища: оно приходится на период между смертью и телесным воскресением. 

Он весьма четко разграничивает ад и чистилище. Не настаивая, как это обычно будут делать позднее в XIII веке, на сверхмучительном характере чистилища после смерти, он, тем не менее, не отождествляет покаяние чистилища с искуплением, а испытания чистилища - с карами, с покаянными наказаниями (роепае purgatoriae et poenitentiales). В сущности - ив этом состоит его главная идея - <очистительные кары есть кары, дополняющие покаянное очищение, начатое в земной жизни>. Он добавляет, что великое количество скоропостижных смертей, не совершенных при жизни покаяний и случаев смерти в состоянии легкого греха делает такие кары <необходимыми для многих душ> (hecessariae sunt rnultis animabus). Это означает, что чистилище имеет шансы быть весьма многолюдным. Хотя это не оговаривается, но очевидно, что согласно этой концепции ад в какой-то степени опустошается в пользу чистилища. Существование чистилища, впрочем, не наносит ущерба ведению христианской жизни на земле, оно отнюдь не является поощрением распущенности на этом свете, <ибо из страха перед грядущим очищением, за неимением иных мотиваций, люди легче 

и раньше начинают покаянное очищение на этом свете, проводят его более усердно и основательно и стремятся 

завершить его прежде смерти>. 

Существование чистилища, таким образом, доказывалось рассуждением и через перспективу покаяния. Гильом Овернский продолжает, используя другие аргументы, прежде всего проистекающие от опыта. Многочисленные и частые видения душ или людей, проходящих посмертное очищение, доказывают реальность чистилища. Сознавая важность литературных свидетельств об очистительном потустороннем, он подчеркивает интерес к конкретным сведениям, предоставляемым сочинениями и рассказами о такого рода явлениях, жалобах, предчувствиях и откровениях, которые не только занимательны (quae поп solum auditi jocundae sunt), но также полезны и спасительны. Отсюда необходимость заступничества за мертвых: молитвы, подаяния, мессы и иные благочестивые деяния. 

Наконец, последний аргумент в пользу чистилища: потребность в справедливости. Он повторяет, что <все, кто отрицает существование чистилища и очищения душ, не ведают покаяния>. Покаяние же <есть судилище духовное, судилище, в котором грешная душа сама себя обвиняет, свидетельствует против самой себя, выносит самой себе приговор>. Но всякий суд должен удовлетворять справедливости. Не все вины одинаково тяжки, не все заслуживают одинакового наказания. Если людское правосудие не терпит подобного смешения кар, то Божий, к тому же милосердный суд - тем более. Здесь Гильом Овернский снова продолжает линию XII века, жаждавшего, как я показал, справедливости, равно как и покаяния. 

Оставалось где-то расположить само место чистили* ща, существование которого не вызывало никаких сомнений. Здесь Гильом Овернский был озадачен в большей степени, ибо <никакой закон, никакой текст этого не уточнял> (nulla lex, vel alia scrip turn deter minat). Приходилось, таким образом, верить тому, что открывали видения и явления. Они показывали, что очищение осуществляется во многих местах прямо на земле. И этому 

Гильом тоже пожелал дать теоретическое, рациональное оправдание. <Дело не удивительное, - говорит он, - ибо очищения суть не что иное, как дополнение к покаянным епитимиям, а стало быть, не следует приписывать им иного места, кроме того, где обретаются кающиеся>. И добавляет: <Это то же самое место, которое предписано как целому, так и его частям; там, где есть место для человека, найдется место и для его ног и рук; очищения суть лишь части покаяния>. Таким образом, доктрина покаянного чистилища привела Гильома к размещению чистилища на этом свете* Возможно, он был просто читателем Григория Великого, искавшим рационального объяснения (apparere etiam potest ex ratione). Главное, сформулировав свою географическую концепцию мира, он мог прийти, как мне кажется, только к такому заключению. Рай наверху, ад внизу, наша земля занимает промежуточный уровень. Именно тут следует поместить это в полном смысле слова промежуточное чистилище. Данте почти столетие спустя выступит продолжателем идей Гильома Овернского относительно чистилища: это место ближе к раю, чем к аду, место, где прежде всего встречаются жертвы внезапной или насильственной смерти, даже самоубийства, как в случае с привратником Катонном. Но благодаря своей полусферической концепции земли Данте сумеет придать горе чистилища одновременно промежуточную и особую локализацию. 

Второй проблемой чистилища, трактовавшейся Гильомом Овернским в , была проблема огня, который в его эпоху был не только основной и обязательной принадлежностью чистилища, но зачастую и самим его во п л ощеним. 

А. Е. Бернштейн увидел противоречие в главах, посвященных Гильомом огню чистилища. По-видимому, он склонялся к концепции огня нематериального, чисто <метафорического>, даже если это слово не было произнесено, но в конечном счете принял идею огня материального. Бернштейн пытался разрешить это противоречие, предположив, что Гильом Овернский разрабатывал теорию на двух уровнях: якобы для студентов, интеллектуалов (и для себя самого) он предложил гипотезу псевдоогня, в перспективе близкого Оригенову огню, а для массы верующих изложил материальную, реальную концепцию огня, более понятную для грубых умов. Епископ 

Парижский был, разумеется, одновременно теологом высокого полета и пастырем, заботившимся о благе своей паствы {сига animarum). Но, как мне кажется, двойственность учения, в духе А. Бернштейна, мало вероятна для прелата первой половины XIII века и не принимает в расчет текста . 

Гильом Овернский в этой сумме, которая, не будем забывать, трактовала тварный мир, набросал описание и феноменологию огня. Существуют, писал он, многие виды огня. На Сицилии, например, известен огонь любопытного свойства, который заставляют волосы светиться, не сжигая их; там же водятся существа, животные, неистребимые огнем, такие как саламандра. Такова земная научная истина об огне. Почему бы Богу не создать особый род огня, который уничтожал бы легкие и не вполне искупленные грехи? 

Таким образом, у Гильома налицо прежде всего стремление показать, что огонь чистилища не такой, как другие. В частности, он отличается от огня геенны, ада. В сущности, Гильом стремится развести чистилище и ад. Стало быть, надо, чтобы огонь одного отличался от огня другого. Тем не менее даже инфернальный огонь есть огонь отличный от того, который мы знаем на этой земле, то есть огня испепеляющего. Адский огонь жжет не испепеляя, поскольку проклятые пребудут в нем в вечной пытке. Если, таким образом, есть огонь, который должен жечь постоянно, не сжигая, почему бы Богу не создать еще и огонь, который жжет, испепеляя только грехи и тем самым очищая грешника? Но такие огни, которые жгут не испепеляя, тем не менее, реальны. С другой стороны, Гильом не игнорирует мнение тех, кто разделяет иную идею чистилища, подтвержденную словами его обитателей во время их явлений: огонь - не единственная форма искупления, которую там претерпевают. Огонь, таким образом, не метафора, но родовой термин, обозначающий совокупность процессов искупления и очищения, претерпеваемых в чистилище. 

Остается основной аргумент, на котором Алан Бернштейн выстроил гипотезу теории метафорического OF* ня у Гильома О в ер не ко го. Огонь, по словам Гильома, может быть действенным в воображении, как, например, в кошмарах, где он приводит в ужас, не будучи реальным. Но точно так же, как он доказывал, что верование в чистилище ведет к лучшей покаянной практике не этом свете, Гильом хотел доказать действенность очистительного огня для вечного спасения. По-моему, он хотел сказать, что поскольку огонь уже действенен, когда существует только в воображении людей> например Спящих, то он является тем более таковым, когда pea* лен. Ибо нет никаких сомнений> что Гильом Овернский верит и исповедует реальность и материальность огня чистилища> Алан Бернштейн сам обнаружил, что, согласно Гильом у, этот огонь <истязает телесно и реально тела душ> (corporaliter tit vera lonjiwat corpora animarum), Кто лучше и дерзновеннее выразился о том, что театр чистилища - это не театр теней, но театр телесный, где души страдают в своих телах от жжения материального пламени? 

ян Чистилище и мэтры нищенствующих орденов 

При всей индивидуальной оригинальности великих тео-логов нищенствующих орденов, обусловленной особенностями ИХ личностей и характерными чертами соответствующего ордена> мы рассмотрим их единым до* ктринальным блоком. 

А. Пиоланти, несмотря на некоторые искажения перспектив, определил общую позицию великих схоластов (Александр Гэльский, святой Бонавентура, святой Фома Аквинекий, Альберт Великий). <В XIII веке великие схоласты, комментируя текст Петра Ломбардского, выстроили непротиворечивое целостное восприятие.* дискутируя по второстепенным моментам, таким как отпущение веннального греха, тяжесть и продолжительность кары> место очищения1; верования в существование чистилища, в ограничение наказания во времени они придерживались как доктрины и были единодушны, считая огонь 

реальным2>. 

У францисканцев 

От комментирования Петра Ломбардского - к науке о потустороннем: Александр Гэльский 

Выше я приводил отрывок из' глоссы Александра Гэльского к <Сентенциям> Ломбардского, который углублял с математической точки зрения проблему пропорциональности применительно к чистилищу. Вот структура и основное содержание комментария великого парижского мэтра3. 

Этот англичанин, родившийся около 1185 года, был магистром искусств в Париже до 1210 года, преподавал там теологию примерно с 1225-го и до самой смерти в 1245-м. В 1236 году он пришел к миноритам и получил должность на первой францисканской кафедре теологии Парижского университета. Он был одним из первых парижских теологов, занимавшихся толкованием Аристотеля, несмотря на непрерывные (что доказывает их неэффективность) запреты читать труды <князя философов>. <Сумма теологии>, которую ему долгое время приписывали, не принадлежала его перу, будучи произведением францисканских университариев, находившихся под сильным влиянием его преподавания. Зато он был автором <Глоссы о "Сентенциях" Петра Ломбардского>, которые он первым принял за базовый текст университетского преподавания теологии (Четвертый Латеранский собор 1215 года практически освятил 

1 Момент, который лично я не считаю второстепенным. 

2 A. Piolanti <И dogma del Purgatorio* in Euntes Doccte> 6, 1953, p. 301. 

3 О жизни и трудах Александра Гэльского см.: Prolegomena (р. 7-75) в томе I издания его глоссы: Magist ri Alexandra de Hales Glossa in quatuor Hbros sentcntiantm Petti Lombards Quaracchi, 1951. 

Ломбардского в качестве официального теолога), глоссы, составленной, вероятно, между 1223 и 1229 годом, и <Спорных вопросов>, составленных тоже до его прихода к францисканцам - отсюда присвоенное им название (). 

В своей глоссе к IV книге <Сентенций> Петра Ломбардского Александр трактует чистилище в разделе XVIH и, особенно, в разделах XX (<О запоздалом покаянии, каре чистилища и избавлениях>1) и XXI (<Об отпущении и покарании грехов вениальных, о строительстве из золота, сена, соломы, о семи способах отпущения греха>2). 

Очевидно, что он возвращался к проблеме чистилища применительно к грешникам, чье запоздалое покаяние оказывается неполным, а также к тем, кто отягощен только вениальными грехами, и использовал Первое послание Павла коринфянам. 

Начинал Александр с размышления об огне. Существует огонь, который будет чистить души вплоть до конца света: <Есть двойной огонь, один - очистительный, который чистит души в настоящее время, вплоть до дня Судилища (последнего), и другой, который будет предшествовать Судилищу, он испепелит сей мир и очистит тех, кто строит из золота, и т.д., буде в них обнаружится тогда что-то горючее. Следует отметить, есть три рода огня: свет, пламя, жар (1иху/1атта, carbo), и оное деление распределяется трояко: высшее - для избранных, среднее - для тех, кто подлежит чистке, последнее - для проклятых>. 

Кроме обращения к Аристотелю, который писал, что <жар, пламя и свет отличаются друг от друга> (<Топики>, V, 5), и святому Павлу, можно видеть, что Александр Гэльский примиряет традиционные мнения об огне, действующем для одних до воскресения, для других- после воскресения, в момент последнего судилища, заявляя, что есть два огня: один - очистительный меж- 

1 De sera pocnitentia, de poena purgatorii et de relaxationibus (Glossa in qua-tuor libra* sententiarum Petri Lombardi, vol. IV, Quaracchi, 1957, p. 349- 365). 

2 De remissione et punitione venialium, de aedificandis aurum, fbenum, stipu-latn, de septan modis rcnnssionispeccati (Ibid, p. 363-375). 

ду смертью и воскресением, другой- испепеляющий или искупительный между воскресением и Судилищем. Аристотелианское различение трех огней позволяло Александру хорошо определить среднюю, промежуточную природу чистилища, ему соответствует пламя, которое очищает, тогда как свет предназначен избранным, а жар, раскаленные угли - проклятым. Неплохой пример использования логического инструментария, оставленного Аристотелем схоластам XIII века. 

1) Огонь чистилища чистит вениальные грехи (pur-gans a venialibus): 

<Грех отпускается и искупается в жизни сей посредством любви (charitas) многими способами, подобно капле воды в огненной печи, через евхаристию, конфирмацию и миропомазание. После смерти он снимается в чистилище>. 

2) Он освобождает также от кары, подобающей за недостаточно искупленные смертные грехи (et a poenis de-bitis mortalibus nondum sufficienter satistactis). 

3) Кара сия превыше всякой мирской кары (poena maior omni temporal!); здесь налицо повторение августинской темы, в противовес идее терпимости, которая могла бы считаться концепцией, в какой-то степени опустошающей ад. 

4) Не является ли кара сия несправедливой и непропорциональной7, (nonne iniusta et improportionalis); значение этого вопроса я показал в предыдущей главе. 

5) Там есть вера и надежда, но пока нет лицезрения [блаженного] (ibi fides et spes, nondum visio): Александр, как и многие другие, настаивал, что чистилище- это надежда, поскольку оно есть преддверие рая, но подчеркивал, что это еще не рай, ибо оно лишено лицезрения Господа. 

6) Те, кто избавлен или избегает его, суть немногочисленны (illud vitantes seu evolantes pauci). <Немногие в Церкви обладают заслугами, достаточными, чтобы не проходить через чистилище> (transire per purgatorium). Чистилище - это временный потусторонний мир для большинства людей, для умерших. Тем самым утверждается количественный примат чистилища. 

Кроме того, Александр Гэльский трактовал отношения между Церковью и чистилищем. И прежде всего проблему юрисдикции, проблему Суда (трибунала), от которого зависит душа в чистилище. 

<На возражение, что он не входит в обладание ключами (властью отпускать грехи, данной Иисусом Петру, а через него - всем епископам и священникам), чтобы освобождать от очистительной кары посредством замены на кару временную, следует отвечать, что пребывающие в чистилище (in purgatorio) состоят в некотором роде под юрисдикцией воинствующей Церкви и, соответственно, подлежат очистительному огню в той мере, в какой это предполагает епитимия (воплощающая покаяние). Стало быть, поскольку верующие принадлежат либо к воинствующей Церкви либо к Церкви торжествующей, то те, кто посредине (inmedio), ибо не принадлежат вполне ни к торжествующей, ни к воинствующей, могут быть подчинены власти священника (potestati sa-cerdotis) в сипу обладания ключами>. 

Текст основополагающий: в эпоху реорганизации юрисдикции Церкви через каноническое право как в практическом, так и в теоретическом плане он побуждал к присоединению, по крайней мере частичному, новой территории, открытой на том свете. До тех пор духовная судебная власть, трибунал души, правосудие, было четко разделено границей, проходящей по линии смерти. По сю сторону, на этом свете, оно находилось в ведении Церкви, церковного правосудия, на том свете оно пребывало только в ведении Бога, божественного правосудия. Конечно, новое законодательство о канонизации, о причислении к лику святых вверяло Церкви власть над некоторыми умершими, она непосредственно с момента смерти помещала их в рай наслаждаться блаженным лицезрением, но при этом <Церковь распоряжалась судьбой лишь ничтожного количества покойных>1. Но вмешательство в чистилище затрагивало большинство верующих. Несомненно, новая территория не была пол- 

1 G. Le Bras, Institutions ecclisiastiques de la chreticnte mediivale, I, Paris. 1959, p. 146. 

ностью аннексирована Церковью. Она в своем промежуточном положении оказалась подчинена совместному правосудию Бога и Церкви. Можно даже предположить, что в образе совместной юрисдикции, характерной для феодальной системы эпохи, просматривается париаж (совместная сеньория в терминах феодального права) Бога и Церкви над чистилищем. Но какой прирост влияния Церкви на верующих! В момент, когда ее посюсторонняя власть оспаривалась одновременно умеренным недовольством обращенных к удовольствиям земного мира (беспечных) и жестким протестом еретиков, Церковь простерла свою власть над верующими по ту сторону смерти. 

Александр Гэльский одним из первых четко сформулировал роль общения святых в перспективе чистилища. Вопрос ставился так: <Полезны ли для мертвых в чистилище заступничества Церкви?> Ответ: <Подобно тому как отдельная боль влечет искупление греха, так и общая боль вселенской церкви, оплакивающей грехи умерших верующих, моля за них и стеная, помогает искуплению, но не создает сама по себе полного искупления, наряду с наказанием кающегося она помогает искуплению, что является сущностью заступничества. Заступничество суть достоинство Церкви, способной уменьшить наказание одного из своих членов>1. Так начинает появляться понятие боли, страдания, которое из простого средства искупления станет источником заслуг, позволяющих душам в чистилище не только завершить свое очищение с помощью живых, но и посредничать перед Богом в пользу живых. 

Во всяком случае, Церковь в екклезиастическом, клерикальном смысле получила большую власть благодаря новой системе потустороннего мира. Она соборовала, контролировала молитвы, подаяния, мессы, пожертвования 

(Glossa, vol. IV, p. 354). 

всякого рода, совершаемые живыми в пользу умерших и пользовалась этим. Она развернула, благодаря чисти лишу, систему индульгенций, которая была источником больших выгод в смысле власти и денег, пока не сделалась опасным оружием, обернувшимся против нее самой. 

Александр Гэльский и здесь выступает как теоретик и свидетель этой эволюции. Он был осторожен: <На возражение, что Церковь не способна, по образу совершенных, добиться искупления для прочих, я отвечаю, что она может добиться помощи, но не полного искупления. Добавляют: как можно добиться послабления такого рода для покойных родственников, если они уже попали в руки живого Бога и Господь говорит: "Когда изберу время, я произведу суд?" (Пс. 75/74:3). Мы отвечаем: один лишь взвешивающий души знает меру наказания каждому треху, и не подобает человеку искать лишнего знания об этом. Но те, кто в любви приходят на помощь из земли святой, могут быть в таком благочестии и щедрости милостей, что, будучи сами избавлены от всех своих грехов, способны освобождать из чистилища своих родных, добиваясь для них искупления>. 

Источник индульгенций в пользу умерших был, таким образом, открыт только в ограниченных масштабах для исключительной категории христиан, редевшей в XIII веке, для крестоносцев. Но налаженный механизм был готов к действию. В конце столетия Бонифаций VIII вьтустит более широкую партию по случаю юбилейного 1300 года. 

В своих <Спорных вопросах "Antequam esset frater"> (1216-1236) Александр Гэльский не раз возвращается к чистилищу. В 48-м вопросе он выделяет среди вениаль-ных грехов вину, которая снимается соборованием, тогда как кара снимается только в чистилище1. В другом месте он упоминает о горьком, суровом (acerbitas) характере кары в чистилище2. На вопрос, имеют ли пребывающие 

1 Alexandre de Hales, Quaestiones disputatae tantequam esset fritter*, Biblio-teca franeiscanascholastics medii aevi, 3 vol., 1.19-21. Quaracchi, 1960. Le passage cite de la question XLVIII est aux pages 855-856. 

2 Ibid., p. 1069. 

в чистилище надежду, он отвечает прекрасной метафорой о путешественниках на корабле. Их надежда зависит не от собственных заслуг, но от действий других. Путешественники могут передвигаться либо пешком, либо используя некое средство, лошадь или корабль, например. Мертвые в чистилище подобны <путешественникам на корабле: они не приобретают заслуги, но платят за доставку, равным образом мертвые в чистилище расплачиваются назначенной им карой не так, как капитан, который может обрести заслуги на корабле, но просто как пассажиры>1. 

Бонавентура и конечные счеты человека 

Джованни Фиданца, родившийся в 1217 году в Баньо-реджио, на границе между Лациумом и Умбрией, и принявший имя Бонавентура, прибыл в Париж молодым, в 1243 году вступил во францисканский орден, стал бакалавром библеистики (что давало право толковать Писание) в 1248 году, бакалавром сентенциистики (что делало его правомочным комментировать <Четыре книги "Сентенций" Петра Ломбардского>) в 1250-м, мэтром теологии в 1253 году2. В начале университетской карьеры, между 1250 и 1256 годом, он составил свой <Комментарий> к Ломбардскому, в дальнейшем в 1257 году стал генералом ордена францисканцев, в 1273-м - кардиналом. В его учении видно сильное августинское влияние, характерное для францисканских ученых3. 

1 Ibid., р. 1548. 

2 Умерший в 1274 г., он будет канонизирован только в 1482 г. и провозглашен учителем Церкви только в 1588 г. О нем см.: J.-C. Bougerol, Introduction a Vetude de saint Bonaventure* Paris, 1961, а также пятитомник: S. Bonaventura 1274-1974. Grottaferrata, 1973-1974. Существует замечательное исследование о святом Бонавентуре и чистилище на латинском языке: Th.V. Gerstcr, A. Zeil, PurgatdriUm iuxta doctrmhm se-raphici doctris S. Bonaventurae, Turin, 1932. 

3 <Комментарий к "Сентенциям" Петра Ломбардского> Бонавентуры был опубликован в 4-х томах в фундаментальном францисакиском издании, выходившим с 1882 г. Более практичные издания см.; S. Bo-naventurae Opera Theologica, editio minor, t. IV. Liber IV Sententtarum. Quaracchi, 1949. 

В 20-м разделе IV книги <Комментария к "Сентенциям"> Бонавентура рассуждает <о наказании в чистилище, самом по себе>. Он утверждает, прежде всего, что именно после этой жизни следует, вне всякого сомнения, помещать эту кару. На вопрос, <является ли наказание в чистилище больше всех мирских кар> (utrum poena purgatoriisit maxima poenarum temporalium), он отвечает, что <в своем роде> она тяжелее любой Мирской кары, которую душа способна вынести, будучи едина с телом. Бонавентура, в августинской традиции утверждая суровость того, что претерпевают в чистилище, и признавая возможность установления соотношения между этой карой и карами того света, подчеркивает специфику чистилища. Тут, несомненно, присутствует отголосок теорий пропорциональности очистительной кары Александра Гэльского, который фактически был его наставником. Далее Бонавентура трактует проблему, занимавшую всех великих схоластов, проблему добровольности/недобровольности наказания в чистилище, проблему воли, занимавшей в их системе место выбора. Это давало Бонавентуре повод в третьей из шести степеней созерцания, определенных <Путеводителем души к Богу>, показать душу, которая <видит сияющий в ней образ Бога, потому что благодаря трем способностям - памяти, разуму и воле - она видит Бога через самое себя, как бы в собственном образе> (Ж.-К. Бужероль). 

Все великие схоласты в разных формулах, вытекавших из их частных систем, придавали каре в чистилище лишь ограниченно добровольный характер, ибо после смерти, как определил Александр Гэльский, свободная воля неподвижна, а заслуга невозможна. Для этих теологов вениальные грехи искупаются в чистилище согласно каре (quoad poenam), но не согласно вине (quoad culpam), отпущенной в момент смерти. Фома Аквинский, который в своем <Комментарии к "Сентенциям"> следовал скорее букве Ломбардского, учил, что <в иной жизни вениальный грех отпускается огнем чистилища согласно самой вине тому, кто умер в состоянии благодати, ибо кара сия, будучи некоторым образом добровольной, имеет достоинство искупать всякую вину, совместимую со 

святой благодатью>. Он возвращается к этому положению в , где утверждает, что вениального греха в чистилище уже не существует; что касается вины, то она снимается актом совершенного милосердия в момент смерти. 

Относительно проблемы добровольного характера кары чистилища Бонавентура считал, что она добровольна в весьма слабой степени (minimum habet rationem voluntarily ибо воля ее <претерпевает>, но <желает противоположного>, то есть прекращения и небесного воздаяния'. Следующий вопрос связан с отношениями между чистилищем и раем: <Правда ли, что в каре чистилища меньше уверенности во славе, нежели на пути?>2 - иначе говоря, на этом свете, где человек в сущности viator, странник. На что Бонавентура отвечает: <Есть больше уверенности во славе в чистилище, нежели на пути, но меньше, чем в отечестве>. Здесь речь идет о чистилище как о надежде, и Бонавентура в некотором роде выходит за пределы надежды, поскольку говорит об уверенности; но он вводит степени уверенности. Он следует концепции, ставшей основой чистилища, как <среднего>, промежуточного и различает две фазы, если не два места в раю: отечество (термин patria3 и подобная концепция встречаются у других авторов), которое близко к идее лона Аврамова и обретается в покое, и слава - блаженное лицезрение и в то же время в некотором роде <обожествление> человека, душа которого вернула воскрешенное тело и стала <славной>. 

Здесь Бонавентура вводит весьма интересный для нас вопрос, ибо он побуждает войти в сферу воображаемого, столь важную в истории, пережитой чистилищем. На вопрос, <не навязывается ли кара чистилища службой (ministerio) демонов?>, он отвечает: <кара чистилища не навязывается ни службой демонов, ни добрых ангелов, 

1 Dictionnairc de Theologie catholique, col. 1239-1240. 

2 dont la conclusion est (Opera, t. IV, fol. 522-524). 

3 Термин patria восходит к святому Павлу (Евр. И-14): <Те, которые так говорят, показывают, что они ищут отечества>. 

но вероятно, что души препровождаются на небо добрыми ангелами, в ад - злыми>. 

Таким образом, Бонавентура считал чистилище чем-то вроде нейтральной полосы, по man's land, между областями ангелов и демонов. Но в перспективе неравенства в равенстве, равноудаленности, которая, как я это уже показывал, была фундаментальной логической структурой в сознании людей феодального общества, помещал его ближе к раю - настолько, что, согласно Данте, для обоих царств проводниками душ являются добрые ангелы. Это мнение, таким образом, противоречило большинству видений потустороннего мира, в частности <Чистилищу святого Патрика>. Чистилище утверждалось в атмосфере драматизации христианских верований XIII века. Атмосферу определяло главным образом столкновение <неадской>, если не <предрайской> концепции, при всей мрачности видений доминировавшей, на мой взгляд, в конце XII века, несмотря на то, что Артуро Граф назвал прогрессировавшей в течение столетия <инфернализацией> чистилища. Бонавентура в этом отношении был скорее традиционалистом. 

Он был таковым и в том, что касается, собственно говоря, локализации чистилища. <Место чистилища находится внизу, наверху или посредине?> (superius an inferius an in medio). Оригинальный ответ: <Место чистилища находится, вероятно, согласно общему закону, внизу (ш-ferius), но оно находится посередине (medius), согласно божьему распорядку (dispensationem divinam)>. Отметим прежде всего, как и в предыдущем вопросе относительно ангелов и демонов, что мы находимся в сфере мнений, возможностей, а не достоверностей. Во всем, что касается воображаемого, великие схоласты были более или менее уклончивы. Но Мнение Бонавентуры очень интересно, поскольку оно, констатируя различие, если не противоположность, соединяло обычное правило, помещавшее чистилище под землей, с божественным планом, ставившим его в среднее положение согласно логике новой системы потустороннего. Таким образом, между двумя планами> установленными обычным правилом и божественным распорядком, возникал дуализм, отражавший 

дуализм между традицией и теологической тенденцией. Колебания Бонавентуры относительно локализации чистилища обнаруживаются в двух других фрагментах 

<Комментария к IV книге "Сентенций">. 

Трактуя огонь чистилища и в свою очередь толкуя комментарий Ломбардского к Первому посланию Павла коринфянам (ЭЛБ)1, Бонавентура выступил против мнения, будто этот огонь обладает духовной очистительной ценностью в дополнение к карательной и, таким образом, снимает грех (вениальный или иной), то есть вину, преступление, наподобие таинства. В подкрепление своего отказа видеть в огне чистилища новую, помимо наказания, силу (vis nova), он апеллировал к мнению Григория Великого, помещавшего очищение многих душ по разным местам (per diversa loco), ставя очищение от вины в зависимость только от благодати. Таким образом, это был возврат к григорианской традиции локализации очищения на этом свете, в местах совершения греха. 

Уже в шестом вопросе XX раздела Бонавентура упоминал другой вариант локализации чистилища согласно. <Чистилищу святого Патрика>. Из этого видения он выводил заключение, что место очищения могло быть определено ходатайством святого, ибо в тексте говорилось, что <некто> добился от святого Патрика наказания в определенном месте на земле, откуда родилась легенда, что именно там находится чистилище (in quodam loco in terra, ex quo fabulose ortum est, quod ibi esset purgatorium). Но его собственный вывод сводился к тому, что существуют просто-напросто разные места очищения. Таким образом, подтверждая популярность <Чистилища святого Патрика>, он считал что локализация, возможно правильная в отдельном случае, в остальном явилась лишь источником <выдумок>. Иным было мнение цистерцианца Цезария из Гейстербаха, как мы увидим далее. Вот оно - презрение интеллектуала к фольклорной литературе видений о чистилище! 

Бонавентура возвратился к проблеме локализации чистилища в классическом вопросе о <вместилищах 

1 Второй вопрос 2-й статьи первой части раздела XXI. 

душ>, в первой статье сорок четвертого раздела четвертой книги1. Он тщательно разводил географию потустороннего мира до и после пришествия Христа, Воплощения. До Христа ад занимал два этажа: одно - место нижайшее (locus infimus), где одновременно с карой телесной (материальные наказания) претерпевалась и кара Проклятия (лишение блаженного лицезрения), другое - расположенное выше предыдущего нижнее место (locus inferior), где претерпевалась только кара проклятия> Это были лимбы (limbus, лимб, говорили в Средние века, выделяя один или несколько): лимб младенцев и лимб пат* риархов, или лоно Авраамово. 

После Христа мест стало, подчеркиваю, четыре: рай, ад, лимб и чистилище. Хотя идея не была высказана отчетливо, возникает впечатление, что чистилище есть следствие Воплощения, связанное с искуплением грехов, осуществленным через пришествие Христа. С другой стороны, сохранился единственно лимб младенцев, но итогом стала совокупность четырех мест, ибо Бонавентура четко отделял его от ада (тогда как, например, Альберт Великий, как будет видно, объединял ад и лимб). Бонавентура, продолжая свое изложение, скрещивал, как он любил делать, систему четырех мест с другой> тернарной системой и абстрактной системой <тройственного состояния> избранных: состояния вознаграждения (то есть рая), состояния ожидания в покое (quietae expectationis, то есть лона Авраамова) и состояния очищения (то есть чистилища). И добавлял: <Что касается состояния очищения, то оно соответствует месту неопределенному по отношению к нам и самому по себе (locus indeterminutus et quoad nos et quoad se), ибо не все очищаемы во едином месте, хотя, вероятно, многие в каком-то одном>. Здесь он ссылался на авторитет своего любимого автора> Августина. 

В целом Бонавентура не имел ясного представления о локализации чистилища. Этого, при более ясном осознании сложности проблемы, было бы достаточно нерешительному теологу XII века, подобному Гуго Сенвикторскому. Бонавентуре же приходилось принимать более определенное верование в единственное место, которое он понимал лишь как наиболее многолюдное, допускавшее существование множества мест очищения, в том числе и на этом свете, согласно Григорию Великому. Было ли это растерянностью перед лицом разногласия авторитетов? Главное, на мой взгляд, крылось в нежелании делать чистилище скорее местом, нежели состояни-ему состоянием, подлежащим, разумеется, локализации, но локализации абстрактной, атомизированной во множестве материальных, к тому же временных мест. 

Размышляя над вопросом1, можно ли воспользоваться <сокращением кары> (relaxationes), когда находишься в чистилище или только пока живешь на этом свете, Бонавентура, продолжая линию Александра Гэльского, делал упор на власти Церкви в общем и папы в частности, над чистилищем. Текст очень важный в плане развития идеи индульгенций и папской власти над умершими, чему Бонифаций VIII положит начало по случаю юбилейного 1300 года. 

Далее Бонавентура возвращался к огню чистилища2. Он поставил вопрос, является ли огонь телесным, духовным или даже метафизическим, констатировал расхождение мнений авторитетов, колебания своего учителя Августина, но, тем не менее, заключал (<соглашался>), что речь идет об огне <материальном или телесном>. Этот аспект проблемы определялся тогдашними дискуссиями с греками, в которых францисканцы и сам Бонавентура принимали очень большое участие3. 

Зато4 Бонавентура занял твердую и даже активную позицию (назвав stulti> дураками, тех, кто придерживается противоположного мнения) относительно освобождения душ из чистилища раньше последнего судилища. Он настаивал на реальности - особенно в противовес 

1 Вторая часть раздела XX. 

2 Статья II первой части раздела XXI. 

3 На Лионском соборе 1274 г. Бонавентура за несколько джй до своей смерти произнес торжественную речь на церемонии официального утверждения унии греков и латинян. 

4 Статья III того же самого вопроса. 

грекам - в перспективе блаженного лицезрения. Он опирался на авторитеты и рациональные аргументы. Среди авторитетов он цитировал в первую очередь фразу Иисуса на кресте, обращенную к благоразумному разбойнику: <Ныне же будешь со мною в раю> (Лук. 23:43). Интересны три следующих рассуждения; 1) Не может быть промедления после чистилища, возносятся тотчас по завершении очищения; 2) Отказывать наемному работнику в оплате- значит совершать преступление против справедливости; но Бог справедлив в высшей степени, как только он обнаруживает человека в заслуживающем вознаграждения состоянии, он немедленно его вознаграждает (очень интересное в духе традиции XII века обращение к справедливости и к проблеме справедливой оплаты в плане экономико-социальной морали, которую схоласты стремились разработать перед лицом развития наемного труда); 3) Наконец, психологический аргумент: не подобает оттягивать надежду, это жестоко, если бы Бог откладывал вознаграждение святых до дня последнего судилища, то был бы очень жесток. 

О заступничествах Бонавентура рассуждал в конце <Комментария к "Сентенциям">1. Продолжая несколько видоизмененную линию Августина, он различал, в сущности, три категории покойных: добродетельные (Ьопг), которые пребывают в раю, средне добродетельные (те-diocriter boni) и совершенно нечестивые. Его ответ стал классическим: только средне добродетельные могут воспользоваться заступничеством живых, уточняя, что они не в состоянии обретать заслуги (in statu merendi), ибо после смерти больше нет заслуг. 

Бонавентура, прокомментировав <Четыре книги "Сентенций"> Петра Ломбардского в целях университетского преподавания, испытывал потребность высказаться по совокупности проблем, задавая вопросы себе самому как теологу, как это делал Фома Аквинский в своей <Сумме теологии>. Б 1254-1256 годах был составлен . Скромное место, отведенное в нем чистилищу, показывает, что Бонавентура, несомненно, хотел выразить или уже выразил (первенство в этой части трудов трудно установить) югавные мысли по этому предмету в своем <Комментарии к четвертой книге "Сентенций">. В 1 он уточнял по поводу кары в чистилище, что, будучи <карательной>, она осуществляется посредством огня материального, а будучи <очистительной>, она являет себя через огонь духовный. 

По поводу заступничеств2, которые он однозначно именовал <церковными>> демонстрируя тем самым доминирующую роль Церкви в этой области, он без обиняков утверждал, что эти заступничества действенны <для средне добродетельных, то есть для тех, кто пребывает в чистилище>, но бесполезны <для совершенно нечестивых, то есть тех, кто пребывает в аду> и <для совершенно добродетельных, то есть тех, кто пребывает на Небесах>, зато их заслуги и молитвы доставляют много пользы членам воинствующей Церкви3. 

Наконец, Бонавентура упоминает чистилище в двух проповедях на день поминовения усопших, Духов день (2 ноября). В первой4 он выделяет проклятых, избранных и подлежащих очищению (damnati, beati, purgandi). Существование последних, помещаемых им в ряду <несовершенных>, он обосновывает рядом библейских цитат5. Во второй проповеди он особо призывает к молитве и апеллирует к молитве Иуды Маккавея, действенной для тех, кто <по причине закоренелых грехов претерпевает мучения в чистилище, откуда будет однако же перенесен к вечным радостям> и аллегорически интерпретирует персонажи Иуды, Ионафана и Симона как <верную, простую и смиренную молитву, посредством которой освобождаются пребывающие в чистилище>6. Обзор 

1 Глава II седьмой части. 

2 Глава III той же части. 

3 Bonaventure, Opera, t. V, fol. 282-283. 

4 Opera, t. IX, p. 606-607. 

5 Первое послание Павла к коринфянам (3:10-15), а также ветхозаветные авторитеты (Иов, 2:18; Притч. 13:12), Второе послание Павла к Тимофею (4:7-8) и Послание Павла к евреям (9:15), связь которых с чистилищем представляется отдаленной. 

в Opera, t. IX, p. 608. 

позиций Бонавентуры относительно чистилища уместно завершить этим упоминанием о молитве, ибо знаменитый францисканец был одним из крупнейших мастеров в этой области1. 

У доминиканцев 

Не покидая Парижа, возвратимся на несколько лет назад, чтобы рассмотреть учение о чистилище двух крупнейших доминиканских мэтров - Альберта Великого и Фомы Аквинекого. В отношении парижских теологов хронологией пренебрегать не следует, но лучше все-таки выбрать иной принцип континуитета, нежели последовательность преподавания в Париже. Доктринальная линия внутри каждого из двух нищенствующих орденов, несомненно, является наилучшей путеводной нитью. Альберт Великий изложил свои основные идеи о чистилище между 1240 и 1248 годом. Они были популяризованы в 1268 году его учеником Гуго Риплином из Страсбурга. Они оказали влияние на оригинальный труд другого ученика Альберта, великого мыслителя Фому Аквинского, впервые выразившего свою концепцию чистилища в преподавании между 1252 и 1256 годом (он комментировал <Сентенции> Петра Ломбардского почти одновременно с Бона-вентурой). Идеи Фомы будут оформлены группой учеников после его смерти в 1274 году. Доминиканский <блок> представлял вершину схоластического равновесия между аристотелианскими методами и христианской традицией, <оптимум> <рациональной> конструкции в преподавании и у ни верситетской м ысл и XIII века. Доктринальный гений Альберта и Фомы нашел продолжение в популяризации, которую обеспечили <Компендиум> Гуго Страсбургского и <Дополнение> к <Сумме теологии> Режинальда из Пи-перно и его сподвижников. 

1 О значении молитв в теологии Бон а вентуры, что еще более глубоко укореняет чистилище в его мысли см.: Z. Zafarana in S. Botmventura Francescano (Convegni del Centra di Studi sulla spirituaiita medievaie. XIV, Todi, 1974, p. 129-157). 

Схоластическая проекция чистилища: Альберт Великий 

Альберт из Лауингена родился до 1207 года, вступил в орден доминиканцев в Падуе в 1223 году, но образование получил в Кёльне и других немецких монастырях, затем в Париже, где стал бакалавром сентенуистики в 1240-1242-м, затем магистром теологии и занимал там в университете одну из двух доминиканских кафедр с 1242 по 1248 год1. В течение этого периода, когда он, читатель Аристотеля, еще не был настоящим <аристоте-лианцем>, Альберт составил два крупных теологических труда: <Сумму творений> (), являвшуюся, вероятно, частью трактата <О воскресении>, фигурирующего в этом качестве в манускриптах и датируемого до 1246 г.2, и <Комментарий к "Сентенциям" Петра Ломбардского>. Альберт трактовал о чистилище в обоих сочинениях. 

является, вероятно, эквивалентом трактата , о <концах концов>, завершавшего <Сумму творений>. В представляющих его манускриптах он остался незавершенным, обрываясь на последнем судилище и так и не приступая к заявленной трактовке <вечного блаженства, вечных венцов, дома и обителей божиих>. 

После рассуждения о всеобщем воскресении в первой части и воскресении Христа во второй, Альберт приступает в третьей к воскресению нечестивых. <Местами наказаний>, по его словам, являются <ад, чистилище, лимб младенцев, лимб патриархов>. На вопрос, является ли ад местом, Альберт отвечает, что ад двояк: есть внешний ад, суть место материальное, и ад внутренний, являющийся карой, которую претерпевают проклятые где бы они 

1 Об Альберте Великом см.: О. Lottin такжеа 

2 De Resurrections ed. W. Kubel in Albcrti Magni Opera omnia, t. XXVI, Munster/W, 1958. Шестой вопрос () находится на страницах 315-318, девятый () - на страницах 320-321. 

ни обретались. Место ада расположено <в сердце земли>, и кары там вечные. Цитируемые <авторитеты> все те же - Августин, Гуго Сен-Викторский, а по проблемам места и огня - Григорий Великий и <Чистилище святого 

Патрика>. В вопросах логики - ссылки на Аристотеля. 

Чистилище, согласно , это место, расположенное близ ада. Это даже верхняя часть ада. Григорий и Патрик говорили о Чистилище на этой земле потому, что бывают случаи явления на этом свете душ из чистилища по особому разрешению, чтобы дать предостережение людям. Тексты Гуго Сен - Викторского и святого Павла (1 Кор. 3), причем последний в свете комментария Августина, сообщают, что в чистилище снимаются вениальные грехи. Доказательство, позволяющее Альберту прибегнуть к тонкостям логических построений при опоре на Аристотеля, достаточно пространно. Затем Альберт переходит к рассуждению о характере и интенсивности кар чистилища. Он считает, что души в чистилище не страдают от худших кар, ибо пользуются светом веры и светом милости, им временно недостает блаженного лицезрения, но это лишение не должно отождествляться с внутренним мраком. Демоны довольствуются препровождением душ на очищение в чистилище, но самой процедурой не занимаются. Наконец, в чистилище нет кары морозом (gelidicium), ибо этой карой наказывается холодность в благотворительности- что не относится к душам, подлежащим очищению. Здесь Альберт не упоминает главную кару, огонь, ибо он имел случай сказать это по поводу ада, проводя различие между адским пламенем и огнем чистилища. Наконец, тем, кто вслед за Августином считает кары чистилища <горше> (acerbitas) любой муки этого света, а также тем, кто думает, что эти кары по отношению к адским мукам являются лишь тем, чем является отражение огня по отношению к огню настоящему и точка к линии, он отвечает, взывая к логике и поднимая спор. Он приводит возражение Аристотеля (<Физика> 1,3, с 6 - 206b 11-12), утверждавшего, что сравнивать можно только сравнимое, а именно конечное с конечным. Таким образом, проблема acerbitas подлежит исключению. Разница между чистилищем и адом есть вопрос не интенсивности, но длительности. С другой стороны, душа в чистилище уповает не на возвращение в свое тело, но на соединение с Богом. Вот как следует понимать Августина, не думавшего об огне чистилища. Третья часть завершается рассуждением о совокупности мест наказания (). Тем самым Альберт демонстрирует обостренное сознание единства системы мест потустороннего мира, единства материального и духовного: есть единая география и единая теология потустороннего мира. 

Проблему <вместилищ душ> Альберт рассматривает с трех точек зрения. 

Первая состоит в выяснении, является ли такое вместилище окончательным или временным местом. Если это место окончательное, то рассмотрению подлежат два случая: слава и наказание. Если речь идет о славе, то есть только одно место, Царство Небесное, рай. Если речь идет о наказании, то следует различать место с единственной карой проклятия: лимб младенцев - и место с карой телесной и карой проклятия: геенна, ад. Если же вместилище не более чем временное место, то следует различать между просто карой проклятия (это лимб патриархов) и карой проклятия и одновременно карой телесной - это чистилище. 

Вторая точка зрения состоит в рассмотрении заслуг. Заслуга может быть доброй, скверной или одновременно доброй и скверной {bonum conjuctum malo). Если она добрая, то следствием будет Царство Небесное. Если скверная, то по причине греха персонального или чужого (ех culpa propria aut aliena). Персональному греху соответствует геенна, греху чужому (первородному) - лимб младенцев. Если заслуга составлена из смеси доброго и дурного, то не может быть речи о смертном зле, которое было бы несовместимо с благодатью, связанной с благом. Стало быть, это зло вениальное, которое может проистекать от персональной или чужой вины. В первом случае идут в чистилище, во втором - в лимб патриархов. 

Наконец, можно исходить из того, что имеется в этих местах. Эти места могут иметь четыре качества: быть мучительным, мрачным, светлыми, вознаграждающими 

или летификативными (afflictivum, tencbrosum, luminosum, laetificativum). Если место летификативное и светлое, то это Царство Небесное* Если оно мучительное и мрачное, потому что блаженное лицезрение там отсрочено, то это чистилище1, если оно просто мрачное, но не мучительное, то это лимб младенцев, если оно косвенно мрачное, но не мучительное, то это лимб патриархов, Альберт отдаст себе отчет в том, что он не исчерпал всех возможных комбинаций между четырьмя качествами мест, но доказывает, что предусмотренные фигуральные случаи единственно совместимы между собой2. 

Я подробно изложил рассуждения Альберта Великого не только для того, чтобы показать, что схоластика делала на чистилища> процесс рационализации верования, рождение которого мы наблюдали как через образ, так и через рассуждение, как через тексты авторитетов, так и через фантастические рассказы, со всеми их блужданиями, проволочками, колебаниями, противоречиями, впредь упрятанными в весьма жесткую конструкцию - но еще и потому, - что Альберт, на мой взгляд луч* ше всякого другого схоласта, сумел превратить в теорию систему чистилища, какой она родилась более или менее эмпирически полустолетием раньше. 

Этот текст интересен и другим. Альберт лучше, чем кто-либо другой, умел гармонизировать в системе верования, подобного чистилищу, то, что относится к воображаемому, и то, что выводится логически, то, что идет от авторитетов, и то, что дает рассуждение. Он выставляет дьяволов за ворота чистилища, но позволяет RM доходить до самого порога. Он отвергает мороз, но 

1 Можно отмстить, что Альберт, употребляющий п этом тексте, как правило, существительное purgatorium, здесь использует эпитет лмг-gatorius (подразумевается огонь). Об этом приеме см. далее по поводу <Комментария к "Сентенциям">, 

2 Альберт опровергает последнее возражение: <Можно делать многие различия между заслугами равным образом и для тех, которые должны быть спасены, прокляты или очищены, стало быть, там должно иметься больше, чем пять вместилищ>. Ответ: <Надо отделять общие различия от различий частных. Будут "дома" внутри "вместилищ">. Уточнение логического порядка, а также отсылка к Евангелию от Иоанна. 

принимает жар, огонь. Он различает внутреннее и внешнее пространство, но признает, что потусторонний мир есть система материальных мест. Он отвергает грубые сравнения, но само сравнение делает легитимным и даже необходимым элементом осмысления системы потустороннего мира. Хотя налицо стремление улучшить воображаемое, но не из принципиальной враждебности, а только если это воображаемое противно логике, истине или, в глубоком смысле, вере. 

Кроме того, текст показывает, что для Альберта важным, если не главным было четкое отделение чистилища от ада. Для него это тоже вытекало из системы. Чистилище соответствует определенному состоянию греховности, такому, где зло смешано с добром. Отсюда вытекает прежде всего тернарная, а не <пятерная> сущность системы (aut est bonutn aut est malum aut bonum coninactum maloi добро, зло или добро вместе со злом). Отсюда следует главное: чистилище есть децентрализованная промежуточность, смещенная к добру, вверх, к небу, к Богу. Ибо зло, которое оно предполагает, есть зло вениальное, не смертное, тогда как благо, как всякое благо, не отделимо от благодати. Таким образом, было бы неправильно полагать, что осмысление чистилища в XIII веке двигалось исключительно в направлении <инфернализации>. Если, как будет видно, именно к этому, в конечном счете, будет склоняться чистилище, то причину надо искать в обыкновенном выборе церковной организации эпохи пастырского устрашения, когда инквизиторы применяли пытку как на этом, так и на том свете. 

В <Комментарии к "Сентенциям">, вероятно вскоре после , Альберт Великий давал чистилищу более полную, более глубокую трактовку с некоторыми признаками эволюции. Разумеется, место рассуждению о чистилище открывали все те же разделы XXI и XLV книги IV. Резюмируя комментарий доминиканского мэтра, я изложу этот комментарий в его развитии, ибо это позволяет лишний раз оценить манеру Альберта и дает понять, каким путем он пришел к выводам, не всегда точно совпадающим с позициями . 

В разделе XXI' Альберт рассматривает следующие вопросы: правда ли, что есть грехи после смерти, ибо Христос сказал в Евангелии: <если кто скажет на Духа Святого, не простится ему ни в сем веке, ни в будущею (Мат. 12:32)? Являются ли вениальными грехи, на которые намекал Августин, говоря о дереве, сене и соломе (1 Кор. 3:12)? Можно ли считать, что очищение осуществится через временный очистительный огонь и огонь этот будет более суров, чем все, что человек может вынести в этой жизни (Августин <О граде божием>, XXI, 26), ибо Павел говорит (1 Кор. 3:15) о спасении как бы через огонь (quasi per ignem), что должно бы приводить к боязни этого огня? 

Альберт, рассматривая эти вопросы, дает ответ из двенадцати пунктов. 

Пункт первый: Отпускаются ли некоторые вениаль-ные грехи после этой жизни? Ответ утвердительный, основанный на авторитетах, в частности на IV книге <Диалогов> Григория Великого, и на рассуждениях, среди которых я выделю два: 1) после смерти наступает время не увеличивать, но использовать заслуги (приобретенные на этом свете) в соответствующих целях; 2) смертная казнь сама по себе вполне снимает грехи, если совершается в отношении мучеников, но это не касается прочих обыкновенных умирающих (in allis comtnuniter morienti* bus). Чистилище тесно связано с общим поведением на этом свете и создано для простых смертных. 

Пункт второй: Что значит строить из дерева, сена, соломы (1 Кор. 3:12)? Ответ: разные виды вениальных грехов. Ссылки на авторитеты: святой Иероним и Аристотель. 

Пункт третий: Какова основа этих строений? По-видимому, это не может быть вера, поскольку веру можно употреблять только на добрые дела, а вениальные грехи не относятся к числу добрых дел. Ответ: основа 

t Этот раздел XXI <Комментария к четвертой книге "Сентенций" Петра Ломбардского> находится в собрании трудов Альберта Великого, изданного Августом Борне: В. Alberti Magni... opera omnia, t. 29, p. 861- 882, Paris, 1894. 

есть добро, в сущности, вера, которая сохраняет в нас надежду. Материалы дают строению свою субстанцию, но устои - это надежда, устремление к вечному, а венец всему- любовь (charitas), которая выступает завершением. Рассуждение о чистилище прививается тем самым на теологию основных добродетелей. 

Пункт четвертый для Альберта- центральный. Речь идет фактически об ответе на вопрос: <Существует ли очистительный огонь после смерти?> На деле, поскольку Ломбардский еще не знал чистилища, отвечать на этот вопрос - означало браться одновременно за существование чистилища и существование очистительного огня, вопрос тем более деликатный, поскольку он находился в сердце тогдашних дебатов о чистилище с греками, а <отцы чистилища> (выражение мое, не Альберта), Августин и Григорий Великий, сомневались в этом огне. 

Альберт по рассмотрении ряда авторитетов и рациональных возражений1 отвечает повторением: <Именно это мы называем чистилищем>. И снова приводит стих от Матфея (12:31-32), текст Павла (1 Кор. 3:15), присовокупив к ним свидетельство некоего анонимного греческого <сообщателя>, которого заставляет в экуменическом духе послужить согласию относительно существования очистительного огня после смерти. Он использует также Аристотеля и, факт примечательный, святого Ансельма с его <Сиг Deus homo>, проводя тем самым в пользу существования чистилища впечатляющую философскую и теологическую линию от древних греков до латинского и греческого XII века. Затем, по своему обыкновению, как это обычно делали схоласты, он приступает к рациональным аргументам, доказывая необходимость очищения после смерти. 

На все возражения Альберт отвечает, искусно смешивая прилагательное (чистящий, подразумевая огонь) и существительное purgatorium: <Как бы то ни было, необходимо, по любой причине и вере, чтобы существовал (огонь) очищающий (purgatorius). Эти причины, главным образом моральные, из чего следует соответственно, что существует чистилище (purgatorium)*. 

По поводу колебаний Августина Альберт утверждал, что они касались не существования чистилища, но интерпретации текста святого Павла. Он напоминал, что кроме него другие святые недвусмысленно говорили о чистилище и отрицание его существования суть ересь. Альберт и вслед за ним его ученик Фома Аквинский пойдут в этом вопросе дальше других теологов своего времени. 

Относительно <моральных* причин Альберт не ограничивается только огнем, но возвращается к проблемам очищения. Он анализирует возражения против чистилища, отвергая параллелизм между добром и злом, добавляя на весы правосудия любовь и утверждая, что Бог <после смерти вознаграждает лишь подобное ему любовью и не осуждает никого, кроме тех, кто отворачивается от него и ненавидит его... Никто из очищающихся не будет осужден>, ч 

Пункт пятый отвечает на вопрос одновременно теоретический и практический: <Почему муки ада называются множеством имен, а муки чистилища одним единственным, а именно - "огонь">? Согласно Альберту, это потому, что ад создан для того, чтобы наказывать, а для наказания есть множество способов, например холодом, равно как и жарой. Зато чистилище, созданное для того, чтобы очищать, может делать это посредством только одного элемента, обладающего силой очистительной и разрушительной. Это не относится к холоду, но относится к огню. Здесь Альберт, очевидно, использует свои познания в естественных науках. 

В пункте шестом, дополнив свою экзегезу первого послания коринфянам по поводу золота, серебра и драгоценных камней обращением, в свою очередь, к аристо-телианскому различению между светом, пламенем и жаром, Альберт в седьмом пункте приступает к проблеме добровольности или подневольности очищения. И делает вывод, что души желают быть очищенными и спасенными, но хотят очищения в чистилище только потому, что не имеют других возможностей спасения и избавления. Их воля обусловлена. 

Пункт восьмой касается вениальных грехов проклятых. Он выглядит как школьное упражнение: проклятые осуждены навечно не за свои вениальные грехи, но за грехи смертные. 

Пункт девятый ставит, подобно Бонавентуре, вопрос: имеют ли отношение демоны к наказанию душ в чистилище? Как и францисканский ученый, Альберт считает, что демоны не занимаются грехами в чистилище, но он в этом не уверен. Зато он выдвигает интересную гипотезу относительно видений потустороннего: он полагает, что демоны наслаждаются наблюдением за муками душ в чистилище и порой присутствуют при этом. <Такое, - говорит он, - встречается в некоторых сочинениях>, чем объясняется один из моментов <Жития святого Мартина>. Было мнение, поскольку, согласно этому <Житию>, дьявол обретался у изголовья святого, зная, по делам его, что Мартин не был проклят, а потому надеялся после смерти утащить его в чистилище. Гипотеза Альберта подрывает это истолкование. 

Пункт десятый пространно- к чему обязывала актуальность- рассуждает о <заблуждении некоторых греков, утверждающих, что никто до Судного дня не внидет ни на Небо, ни в ад, но пребудет в местах промежуточных (in locis niediis), ожидая быть (после судилища) переправленным туда или сюда>. 

В конце дискуссии, пространно и объективно излагая концепции греков, Альберт заключает, что, вне всяких сомнений, можно идти на Небо или в ад либо сразу после смерти, либо в период между смертью и последним судилищем - что легитимизирует время чистилища и позволяет думать, что души исходят оттуда более или менее быстро, что, в свою очередь, оправдывает заступничество. Альберт, повторяя, что отрицание данного мнения есть ересь и даже весьма злая ересь (hacrc-sis pessitna)> подкрепляет свое заключение Евангелием (Лук. 25:43 и 16:22), Апокалипсисом (6:11) и посланием Павла (Евр. 2:40), а также, как обычно, рациональными аргументами. Среди этих аргументов отмечу один, особенно интересный для социально-идеологического контекста эпохи. С греческой стороны выдвигалось утверждение, что умершие образуют общину, и, стадо 

быть, подобно городским общинам, где решения принимаются совместно (in urbanitatibus in quibus in com-muni decertatur)\ решение для всех избранных и проклятых должно приниматься и исполняться единовременно. Альберт, со своей стороны, отмечает, что несправедливо не давать работникам (operarii) их плату после того, как они закончили работу, и напоминает о том очевидном (videmus), кто обязал земледельцев давать приплату (consolatio specialis) лучшим работникам2. Таким образом, это дорогая Альберту мысль, если речь идет о справедливой оплате (теоретическая и практическая проблема его времени), то не следует забывать, что Бог справедлив в превосходной степени. Можно было бы сказать, что он справедливейший из патронов, <работодателей>. 

Пункты одиннадцать и двенадцать трактуют об исповеди, не упоминая чистилища, но, поднимая проблемы вины (culpa), смертных и вениальных грехов, косвенно касаются и его. Сказывается покаянный контекст, в котором от Ломбардского до Альберта Великого разворачивался теологический спор о новом чистилище. 

В статье 45 первой части раздела XLIV этого комментария Альберт Великий дает лучшее из известных мне изложение географической системы потустороннего мира XIII столетия. 

Вопрос ставился так: <Существует ли пять вместилищ для душ после их отделения от тела>? Ответ: <На это следует сказать, что вместилища душ разные, а также 

1 Michaud-Quantin P. Universitas. Expressions du mouvement counau-taire dans Je Moyen Age latin. Paris, 1970, p. 105, 119. Автор отмечает, что Альберт Великий, <изучая деятельность коллективов, различает urbanitates гражданского общества и церковные congregationes*. Употребление слова пришло к нему в ходе дискуссии теологов по поводу, провозглашённого палой Иннокентием IV запрета отлучать от церкви коллективы, важного решения этого генуэзского понтифика. Несколько раньше Альберт уже обращался к данной проблеме в своем <Комментарии к lV-й книге Сентенций> (раздел 19, статья VII. Opera, г. 29, р. 80S; наш текст находится на странице 876 того же тома). Пьер Мишо-Кантен отмечает, что <в том же контексте Бонавентура употреблял слово congregatio применительно ко всякой, гражданской или религиозной группировке>. 2 Ibid., t. 29, p. 877,878. 

что они принимают различные формы. Они бывают либо местом завершения пути, либо перевалочным пунктом. Если речь идет о месте завершения пути, то их два: по дурной заслуге - ад, по доброй - Царство Небесное. Но завершение пути по дурной заслуге, то есть Ад, двойное: по собственной заслуге и в силу первородного греха. Первому случаю соответствует нижний ад проклятых, второму - лимб младенцев, являющийся верхним адом... Пребывание в перевалочном пункте возможно по недостаточности собственной заслуги, либо по недостаточности понесенного возмездия... В первом случае это чистилище, во втором - лимб патриархов до пришествия Христа>1. 

Таким образом, в сущности, есть только три места: рай, ад, который делится на геенну и лимб младенцев (вместо прежнего верхнего ада, предвосхитившего чистилище), и чистилище (оно тоже дополняется другой половиной, лимбом патриархов, но он пуст и закрыт навсегда со времени схождения Христа). 

Элегантное решение проблемы трех и пяти мест достигается чисто абстрактным рассуждением, хотя очевидно основанным на Писании и традиции. Наконец, в статье 4-й раздела XLV о заступничестве со стороны покойных Альберт еще раз подтверждает действенность заступничества для покойных, пребывающих в чистилище, напоминает, что они пребывают в руке Церкви, подчеркивает, что любовь воинствующей Церкви (charitas Ecdesiae militantis) есть источник заступничества, и если живые могут помочь умершим своим заступничеством, то обратное неправда2. 

Налицо заметное развитие со времен . Конечно, характер труда так или иначе подводил Альберта к этому: движение от Ломбардского вело его к обретению связи со средой рождения чистилища, теологией таинств и покаяния, обращение к заступничеству задавало тему солидарности между живыми и мертвыми. Но чувствуется, что при этом мысль Альберта 

1 Alberti Magni, Opera omnia, t. 30, p. 603-604. 

2 Ibut, t. 30, p. 612. 

углублялась. Задача дать доказательства существования чистилища подвела его к изложению новых аргументов. Список <авторитетов> расширился и стал разнообразнее. Его толкование текстов, в частности Первого послания Павла коринфянам, стало еще более размытым. Когда он рассматривает происходящее в чистилище, то концентрирует внимание больше на процессе чистки, нежели на карах. Он более пространно рассуждает о времени чистилища, приступая к продолжительности индивидуальных, более или менее длительных пребываний, тогда как в он довольствовался указанием на то, что чистилище продлится до последнего судилища, но не далее. Говоря о заступничестве, он обращается к общению святых и прибегает к сравнениям, которые наполняют текст обостренным видением экономических, социальных, политических и идеологических реальностей своего времени. Наконец,4 он собирает в единую систему изложение мест потустороннего мира и, уточняя, что лимб патриархов существовал только до пришествия Христа, сводит систему пяти мест к четырем, а фактически к трем, то есть к глубинной логике географии христианского иного мира. 

Альберт Великий относится к числу тех великих схоластов, которые наиболее четко и уверенно трактовали чистилище и, возможно, за счет некоторого умолчания и некоторых ухищрений придали ему возвышенный, если можно так выразиться, теологический статус, не посягая На простонародные верования и не поддерживая несовместимые с ними тезисы. 

Учебник популярной теологии 

Его влияние получило распространение через популяризаторскую теологическую работу одного из учеников, опубликованную, впрочем, вместе с полным собранием трудов Альберта. Речь идет о (<Компендиуме теологической истины>), составленном Гуго Рипелином, приором Страсбургского монастыря братьев-проповедников с 1268 по 1296 год, именуемым также Гуго Страсбургским. <Компендиум> датируется 1268 годом1. 

В четвертой книге очень просто объясняется география потустороннего и исчезновение лона Авраамова в связи с нисхождением Христа в преисподнюю. 

Чтобы понять> в какой ад спускался Христос, следует отметить, что ад имеет два смысла и означает либо кару, либо место этой кары. В первом смысле говорится, что демоны всегда несут с собой ад. Если ад означает место кары, то следует различать четыре [места]. Существует ад проклятых, где претерпевают кару телесную и кару проклятия [лишение присутствия божия], где царит внутренний и внешний мрак, то есть отсутствие благодати: сие суть вечная скорбь. Выше находится лимб младенцев, где претерпевают кару проклятия, но не кару телесную, и там царит внешний и внутренний мрак. 

Выше сего места - чистилище [Гуго использует мужской род- purgatorius, а не средний purgatorium, подразумевая, таким образом, locus, место], где присутствует кара телесная и кара проклятия, есть там и внешний мрак, но нет внутреннего, ибо по благодати там обретают внутренний свет, ибо грядущее спасение уже зримо. Выше всего - лимб святых отцов [патриархов], где была кара проклятия, но без кары телесной, и был мрак внешний, но не было мрака лишения благодати. Именно в это место спускался Христос, и освободил оттуда своих, и <уязвил> тем самым ад, ибо вывел оттуда часть, и оставил там другую, но что касается избранных, Бог полностью победил смерть, как сказано у Осии (13:14): <Я стану твоей смертью, о смерть, я стану твоей язвой, ад>2*. Это место, именуемое также лоном Авраа-мовым, суть небо эмпирея, ибо Авраам впредь пребывает там. Из никакого из сих мест нет перехода в другое, если не считать бывшего некогда перехода из третьего в четвертое, то есть из чистилища в лимб святых отцов [патриархов]3. 

1 <Компендиум> был опубликован Борне в 34-м томе трудов Альберта Великого. О Гуго Страсбургском см.: G. Boner, Ober den Dominikaner Theologen Hugo von Strassburg, 1954. 

* В русском синодальном переводе: <Смерть! где твое жало? Ад! где твоя победа?> 

3 Compendium..., IV, 22. Alberti Magni..., Opera Omnia, ed. A. Borgnet, vol. 34, p. 147. 

Хотя этот текст напоминает концепции Альберта Великого из его <Комментария к "Сентенциям">, следует отметить, что здесь чистилище представлено в инфернальном блоке и оказывается не вполне отчетливо отделено от лимба младенцев, который Альберт присоединял к аду, отделив его от чистилища. Гуго более консервативен, чем Альберт, в этом отношении, его концепция открывает процесс инфернализации чистилища. Зато его стремление к рационализации, верное, впрочем, в этом альбертинскому духу, более свободно вписывается в историческую перспективу. Очень хорошо отмечено историческое устранение лона Авраамова, но мы-то знаем, что не схождение Христа в преисподнюю, то есть, говоря в исторических терминах, не евангелические времена, но рождение чистилища на рубеже XII-XIII веков заставило исчезнуть или вознестись в небеса лоно Авраамово. 

Главное о чистилище обнаруживается в седьмой книге <О последних временах> (), где оно занимает главы II-VI, между первой, посвященной концу света, и главами об Антихристе1. <Компендиум> начинается с утверждения, что чистилище- это надежда, ибо пребывающие там <знают, что они не в аду>. Множество причин, добавляет он, требуют существования чистилища. Во-первых, оговоренный Августином факт существования трех категорий людей: весьма добродетельных, весьма нечестивых, а также не совсем нечестивых и не совсем добродетельных, которым предстоит освободиться от своих вениальных грехов через кару чистилища. Шесть других причин зависят в основном от правосудия и необходимости крестильного очищения, чтобы потом наслаждаться блаженным лицезрением. Но с момента своего очищения души возносятся в рай, к славе. 

Кара чистилища двояка (кара проклятия и кара телесная) и очень сурова (acerba)* Огонь чистилища одновременно телесен и бестелесен не метафорически, но образно, подобно тому <как лев настоящий и нарисованный> оба реальны, но, как мы сказали бы сегодня, с учетом отличия, отделяющего настоящего льва от льва <бумажного>. 

Относительно локализации чистилища Гуго отсылает к своим словам по поводу схождения Христа в преисподнюю и добавляет, что, хотя, согласно обычному порядку, чистилище локализовано в одном из отделений ада, некоторые души по особому разрешению могут проходить искупление в определенных местах, где они согрешили, на что указывают многие явления. 

Заступничество Церкви (глава IV) важно не для того, чтобы добиться вечной жизни, но ради избавления от кары, идет ли речь о смягчении наказания или о более скором его снятии. Есть четыре рода заступничества: молитва, пост, подаяние и таинство у алтаря (месса). Заступничества способны помогать только тем, кто на этом свете заслужил право воспользоваться ими после смерти. Оригинальное и любопытное дополнение <Компендиума>: заступничества могут помогать и избранным и проклятым. Избранным за счет пополнения, ибо умножение избранных путем поступления душ, освобожденных из чистилища, увеличивает <дополнительную> славу сонма блаженных. Проклятым - за счет сокращени-ия, ибо, наоборот, уменьшение количества проклятых облегчает наказание совокупности проклятых. Если это рассуждение необычно в отношении избранных, то применительно к проклятым оно, по-моему, абсурдно. Здесь взыскующая симметрии машина схоластики, по-видимому, дала сбой. 

Наконец, как это делал Бонавентура, <Компендиум> заявляет, что миряне могут сделать заступничество за мертвых полезным только путем совершения благодеяний. Обладатели индульгенций не могут передавать индульгенции ни живым, ни умершим. Зато папа - и только он - может наделять покойных одновременно индульгенциями в силу своей власти и заступничеством благодеяний по милосердию (charitas). Так папская монархия простерла свою власть за пределы мира сего, на тот свет: отныне она путем канонизации отправляет святых в рай и спасает души в чистилище. 

Чистилище в сердце интеллектуализма: Фома Аквинский и возвращение человека к Богу 

Я постарался изложить, что говорили о чистилище великие схоласты, настойчиво утверждавшие его существование, сохраняя неопределенность относительно локализации, демонстрируя сдержанность по наиболее конкретным аспектам и отводя ему относительно малое место в собственных теологических системах. Остается деликатная задача: представить в немногих страницах место чистилища в самой сложной теологической конструкции XIII века - в системе Фомы Аквинского. 

Фома Аквинский неоднократно обращался к чистилищу в своих произведениях1. 

Фома, сын графа Аквинского, родился в замке Рокка-секка, в южной Италии, в конце 1224 или начале 1225 года. После поступления к доминиканцам в Неаполе в 1244 году учился в Неаполе, Париже и Кёльне у Альберта Великого. Будучи бакалавром сентенциистики в Париже с 1252 по 1256 год, составил не просто комментарий к <Четырем книгам "Сентенций"> Петра Ломбардского, но (сочинение) - последовательность вопросов и дискуссий по поводу этого текста. Непосредственно о чистилище там говорится в XXI и XLV вопросах книги IV. План Фомы определяют как результат <тотально теоцентрической> организации. Он состоит из трех частей: <Бог в его сущности; творения, происходящие от Бога; творения, возвращающиеся к Богу>2. Третья часть, посвященная возвращению (redditus), имеет два раздела. Во втором разделе этой третьей части речь идет 

0 чистилище. 

Кроме того, Фома затрагивал чистилище в полемических сочинениях против мусульман, греков, армян и, 

1 О Фоме Акпинском см.: M.-D. Chenu, Introduction a I'etude de saint Thomas d'Aquitt, Montreal- Paris, 1950. /. A. Weisheipl, Friar Thomas d'Aquino, his Life, Thought and Works, Oxford, 1979. Thomas von Aquino. Interpretation und Rezcption. Studien und Texte, ed W. P. Eckert, Mayence, 1974. 

2 M. Corbfn, Le chc de la theologic cher Thomas d'Aquitt, Paris, 1974, p. 267. 

в более общем плане, против неверных, имея в виду, вероятно, иудеев и еретиков. Они были написаны в Италии, большей частью в Орвьето в 1263-1264 годах: (<Против греческих заблуждений>; написано по требованию папы Урбана IV), (<Об основаниях веры против сарацинов, греков и армян для кантора Антиохийского>) и IV книга (<Сумма против неверных>). Я вернусь к этому ниже, рассматривая чистилище в переговорах между греками и латинянами. 

Чистилище затрагивалось также в (<О Зле>), среди вопросов, дискутировавшихся в Риме в 1266- 1267 годах. Фома Аквинский умер 7 марта 1274 года в цистерцианском аббатстве Фоссанова по дороге на Второй Лионский собор. Остался незавершенным его великий труд <Сумма теологии>, где, подобно Бонавентуре в , он попытался вернуться в более личном (и, в отличие от Бонавентуры, гораздо более пространном) изложении к проблемам, затронутым в 

0 <четырех книгах "Сентенций"> Петра Ломбардского. Группа учеников под руководством Режинальда Пиперн-ского завершила <Сумму>, дополнив ее <Приложением>, составленным, в основном, из более ранних трудов святого Фомы, в частности из . Это позволило коснуться чистилища, которое, тематически связанное с сюжетами о <концах концов>, должно было находиться в конце труда. 

Я ограничу свой анализ этим <Приложением>, обращаясь при необходимости к <Бспртт>1. 

Понимаю, что такой выбор может вызвать возражения. <Приложение> не является аутентичным текстом святого Фомы, хотя было составлено добросовестными и уважаемыми учениками, стремившимися использовать 

1 Я использовал текст <Суммы теологии>, опубликованный вторым изданием в 1951 г. с переводом и примечаниями. Чистилище находится в сочинении о потустороннем мире, включающем 69-74-й вопросы приложения (перевод Д. Фольгеры, примечания Л. Вебера). Слову purgatorium отведено 6 колонок: Index Ttiotmsticus, Sectio II, concordantia prima, ed. R. Busa, vol. 18, 1974, p. 961-962. 

только подлинные его тексты. Монтаж фрагментов искажает мысль Фомы, искажает вдвойне - придавал ей большую ригидность и обедняя ее, придавая относительную давность его учению, которое завершило его теологическое здание. Но <Приложение> имеет достоинство не только текстуального цитирования и связности, оно дает представление о том, что клирики позднего Средневековья считали окончательной позицией Фомы по проблемам потустороннего мира. 

Вопрос LXIX <Приложения> касается воскресения и, прежде всего, <вместилищ душ после смерти> (он же вопрос первый раздела XLV комментария к четвертой книге <Сентенций>). Авторы <Приложения>, по-видимому, понимали программу <Суммы> как, главным образом, линейную, отмеченную хронологическими опорными точками <до>, <во время>, <после>. Но Фома Аквинский в перспективе redditus* возвращения творения к Богу, ориентировал весь процесс согласно этой цели, а не исторической траектории. В следующей главе я попытаюсь объяснить применительно к массе верующих XIII века мысль о времени чистилища как о комбинации времени эсхатологического и времени непрерывного. Из всех великих схоластов XIII столетия святой Фома показался мне наиболее отстраненным от обычных людей своего времени в том, что касается конца концов. Это была, в самом прямом смысле слова, возвышенная мысль. В этой мысли о вечности столь преходящей реальности, как чистилище, отводилось не очень важное место, тем более что творение уже не имело там заслуг. У меня остается впечатление, что Фома трактовал чистилище как обязательный, если пользоваться университетским жаргоном, <программный вопрос>, а не как главную проблему. Употребляя не свойственный ему термин, я бы сказал, что чистилище казалось ему <вульгарным>, 

Я считаю, что должен сохранить за томистской доктриной чистилища относительную ригидность, заданную <Приложением>. 

Вопрос о местопребывании душ после смерти распадается на семь пунктов: <1) Существуют ли какие-либо обители, определенные душам после смерти? 2) Куда они идут сразу после смерти? 3) Могут ли они оттуда выходить? 4) Не означает ли выражение "лоно Авраамово* лимб ада? 5) Не является ли этот лимб тем же самым, что ад проклятых? б) Лимб младенцев не есть ли то же самое, что лимб патриархов? 7) Надо ли выделять точное число вместилищ?> 

На первый вопрос Фома отвечает утвердительно, но исходя из двух внешне противоположных точек зрения: Боэция (<общее мнение мудрых состоит в том, что бестелесные существа не пребывают в одном месте>) и Августина (, XII), которые были, как известно, его излюбленными христианскими мыслителями. Впрочем, локализации он дает абстрактное определение: <Душам отделенным... могут назначаться сообразно их степеням достоинства некоторые телесные места>, и пребывают они там <как бы в некоем месте> (quasi in loco). Мы снова сталкиваемся с пресловутым quasi, напоминающим quasi per ignem Августина. При этом Аквинский сводит воедино самую высокую, самую динамичную теологическую концепцию с обыденной психологией, когда заявляет, что <души в силу факта знания, что им предписано то или иное место, испытывают радость или печаль: тем самым их обитель способствует либо вознаграждению, либо наказанию>1. 

По пункту второму, основываясь на аналогии с гравитацией тел, он заключает: <Поскольку предписанное душе место соответствует заслуженному ею вознаграждению или наказанию, тотчас после того, как душа отделилась от тела, она низвергается в ад или возносится на небо, если только в последнем случае долг перед божьим правосудием не задерживает ее вознесение, обязывая к предварительному очищению>2. В процессе дискуссии, оправдывая исход душ из чистилища раньше последнего судилища, когда все тела, души которых будут обладать заслугой, станут совокупно блаженными, он, в ответ на аргументы теоретиков общины (urbanhates Альберта 

1 Saint Thomas d'Aquin, Soe theologique* Paris, Tournai, Rome, 1951, p. 13. 

2 Ibid, p. 17. 

Великого) и греков, заявляет: <Одновременное блаженство всех душ не столь обязательно, как блаженство всех тел>. 

Пункт третий имеет отношение к привидениям, великой теме социального воображаемого, вплоть до настоящего времени не слишком почитаемой историками1, Фому Аквинского, очевидно, волновала природа призраков, видений, грез, их явления во время сна или бодрствования, их мнимый или реальный характер. Средневековое христианское общество плохо справлялось с грезами и их интерпретацией2. Избранные, проклятые и очищаемые души, согласно Фоме, который принимал в расчет, хотя и с очевидным сопротивлением, литературу о видениях, могут выходить из отведенных им мест в потустороннем мире и являться живым. Бог допускает подобные выходы только в назидание живым или - используя для этого чаще проклятые души, чем души чистилища - во устрашение (ad terrorem). Избранные могут являться по своей воле, прочие - только с позволения Божия. Для избранных и проклятых явления, слава богу (это мое добавление, но думаю, оно противоречит мнению Фомы), дело редкое: <Если умершие идут на небо, то их единение с божьей волей таково, что им, по-видимому, позволено все, что считается сообразным с установлениями Провидения; будучи же в аду, они настолько изнурены карами, что больше горюют о самих себе, нежели 

0 том, чтобы являться живым>. Остаются пребывающие в чистилище, как о том свидетельствовал Григорий Великий. Они <приходят умолять о заступничестве>, но 

1 Тем не менее см.: J. Delumeau, La Peur en Occident (XIV-XVII siicles), Paris, 1978; а также: H. Neveux in Annals ES. C, 1979, p. 245-163. Исследованиями о средневековых привидениях занимаются Ж.-К. Шмитт и Ж. Шиффоло. 

2 См.: J. Le Goff, . 

в данном случае, как будет видно, Фома старался свести их выход до минимума. Зато уход на небо душ, получивших искупление в чистилище, - дело нормальное. 

Пункт четвертый: лоно Авраамово было лимбом ада, но после схождения Христа в преисподнюю его не существует. Фома следовал здесь учению своего наставника Альберта Великого. По пятому пункту он уточнял, что <лимб патриархов занимал, вероятно, то же самое место, что и ад, или соседнее, хотя и превыше>. Пункт шестой различает лимб младенцев и лимб патриархов. Первый сохраняется, но поскольку младенцы повинны, единственно, в первородном грехе, то подлежат лишь самой легкой каре, и даже Фома задается вопросом: может быть, речь идет скорее не о наказании, а всего лишь об отсрочке блаженства (delatio gloriae)! 

По седьмому пункту Фома набрасывает типологию вместилищ потустороннего мира1. 

Первая гипотеза: <Вместилища соответствуют заслуге или провинности>, стало быть, на том свете должно быть два вместилища: рай за заслуги и другое вместилище за провинности. 

Гипотеза вторая: <При жизни люди обретают заслуги и совершают недостойное в одном и том же месте>. Стало быть, можно предполагать, что существует одно и то же вместилище, предназначенное после смерти всем. 

Третья гипотеза: места должны соответствовать грехам, которые могут быть трех видов: первородный, вениальный, смертный. Стало быть, должно быть три вместилища. Можно к тому же вспомнить о <мрачной юдоли, являющей собой узилище демонов> и о земном рае, где обретаются Енох и Илия. Таким образом, существует не менее пяти вместилищ. 

Это еще не всё. Можно подумать о месте для души, покидающей мир только с первородным и вениальны-ми грехами. Она не может отправиться ни на небо или в лимб патриархов, поскольку лишена благодати, равно как и в лимб младенцев, поскольку там нет положенной за вениальный грех кары телесной, ни в чистилище, 

1 Saint Thomas d'Aquin, Soe thcologique, p. 38-46. 

поскольку там не остаются навсегда> а ей положена вечная кара, ни в ад, поскольку на него обрекает только смертный грех. Курьезная школьная гипотеза, принимающая в расчет окончательно закрытый Христом лимб патриархов, рассматривающая вениальный грех как неискупимую посмертно и не подпадающую под чистилище вину. 

И далее, поскольку вместилища соответствуют заслуге и провинности с их бесконечным количеством степеней, возможно выделение бесконечного числа вместилищ по заслугам и провинности. Нельзя также исключать, что души могут быть наказуемы на этом свете, в местах, где они согрешили. Подобно тому, как души в состоянии благодати, но отягощенные вениальными провинностями, имеют особую обитель, чистилище, отличную от рая, души в состоянии смертного греха, но совершившие какие-то добрые, подлежащие вознаграждению дела, должны иметь особую, отдельную от ада обитель. Наконец, подобно тому, как до пришествия Христа патриархи ожидали блаженства души, они ожидают теперь блаженства тела. Подобно тому, как они ожидали в особом вместилище до пришествия Христа, теперь они должны ожидать в другом месте, нежели то, где они пребудут после воскресения, то есть на Небе. 

После обзора гипотез Фома дает свое решение: вместилища душ различны, в зависимости от различия в их состоянии. Здесь Фома употребляет излюбленный в XIII веке термин status. Им обозначалось как различное социо-профессиональное положение людей на этом свете, так и различные юридические, духовные, моральные статусы личности. Души, находящиеся в момент смерти в состоянии получения конечного вознаграждения за добро, идут в рай, души в состоянии воздаяния за зло идут в ад, отягощенные единственно первородным грехом отправляются в лимб младенцев. Душа, состояние которой, будь то по личной причине или же по причине только природы, не позволяет получить конечное вознаграждение, поступает в чистилище; она могла бы быть отправлена в лимб патриархов, но такового не существует со времени схождения Христа в преисподнюю. 

Далее Фома обосновывает такое решение. Опираясь на псевдо-Дионисия и Аристотеля (<Этика>, II, 8, 14), он утверждает, что <существует лишь один способ быть добродетельным, но быть дурным - множество>. Стало быть, существует только одно место для воздаяния за добро, но многие - за грехи. Нет воли демонам, их дом - в аду. Земной рай принадлежит к этому свету и не является одной из обителей потустороннего мира. Прижизненное наказание за грехи к делу не относится, ибо оно не снимает с человека состояния заслуги или провинности. Зло никогда не предстает в чистом состоянии без примеси добра и наоборот; чтобы достигнуть блаженства как вершины добра, надо быть очищенным от всякого зла, и если этого не было на момент смерти, то для такого полного очищения должно существовать место после смерти. Им является чистилище. 

И Фома добавляет, что те, кто пребывает в аду, не могут быть лишены всякого блага, добрые дела, совершенные на земле, могут обернуться для проклятых облегчением их муки. Здесь Фома, не цитируя, вспоминает Августина и его гипотезу о <более терпимом проклятии> для <не совсем плохих>. 

Таким образом, в потустороннем мире существует четыре обиталища: Небо, лимб младенцев, чистилище и ад, а также одно закрытое - лимб патриархов. Наличие места для очищения после смерти, чистилища, не вызывает у него никакого сомнения, но он размышляет не о его промежуточном характере, а о временности его существования. В перспективе вечности, где оно помещается, есть только три настоящих места потустороннего мира: рай небесный, лимб младенцев, ад. Из всех схоластических систем томистская является системой наиболее полного и глубокого видения проблемы мест потустороннего мира, к тому же она еще и самая <интеллектуальная>, самая отстраненная от обычного менталитета своей эпохи. 

Вопрос LXX содержит рассуждение о состоянии души, отделенной от тела, и о муке, которая ей причиняется телесным огнем. Он соответствует одной из частей (вопрос XXXIII, пункт 3) о разделе XLIV четвертой книги <Сентенций> Петра Ломбардского. Там Фома отстаивал концепцию телесного огня. 

<Приложение> добавляет к этому вопрос о каре, полагающейся за один лишь первородный грех, то есть о лимбе младенцев, и вопрос о чистилище, которые издатели <леонинского>1, собрания вынесли за пределы основного текста. Разумеется, они правы, ибо проект Фомы, по-видимому, предусматривал включение в данный раздел подробностей, нарушающих порядок изложения согласно общему плану <Суммы>. Тем самым они подчеркивают, что чистилище не было основным элементом в системе <Суммы>. Но я займусь именно им, поскольку моя тема ставит чистилище в центр внимания. 

Вопрос о чистилище распадается, в свою очередь, на восемь вопросов2: 1) Существует ли чистилище после этой жизни? 2) Не в одном ли и том же месте очищаются души и караются проклятые? 3) Превосходит ли мука чистилища всякую земную муку в этой жизни? 4) Добровольна ли эта кара? 5) Не демоны ли карают души в чистилище? 6) Искупим ли вениальный грех в том, что касается вины, карой в чистилище? 7) Избавляет ли огонь чистилища от наложения кары? 8) Освобождается ли кто-то быстрее другого от этой кары? 

Божественная справедливость, отвечает Фома на первый вопрос, требует, чтобы тот, кто умер, раскаявшись в своих грехах и получив отпущение, но не завершив покаяние, был наказан после смерти. Стало быть, <те, кто отрицают чистилище, выступают против божественной справедливости: сие суть заблуждение, удаляющее от веры>. При этом апелляция к авторитету Григория Нисского используется в качестве приема для полемики с греками. И Фома добавляет: <поскольку Церковь предписывает <молиться за умерших во избавление их от грехов> 

1 Полное, задуманное как стандартное, если не официальное, издани трудов Фома Аквинского, названное так, поскольку было предпринято с 1882 г. по инициативе папы Льва XIII, зачинателя неотомизма Это издание до сих пор не завершено. 

2 Saint Thomas d'Aquin, Soe theologique, p. 97-128. Этот вопрос вое производит элементы раздела XXI четвертой книги <Сентенций> Пет ра Ломбардского из Фомы. 

но сие может относиться только к тем, кто пребывает в чистилище, таким образом, отрицающие чистилище восстают против авторитета Церкви, они есть еретики>. Тем самым он разделяет мнение Альберта Великого. 

На второй вопрос Фома отвечает географией потустороннего мира, несколько отличной от топографии и аргументов, представленных в выше рассмотренном вопросе LXIX. Это отличие, по-видимому, не смущало авторов <Приложения>, но стало дополнительным основанием для вынесения этого вопроса за пределы основного текста, как это сделали издатели <леонинского> собрания. Нам же придется рассмотреть это иное представление локализации чистилища. <Писание не говорит ничего определенного о местоположении чистилища>, - отмечает Фома, к тому же в нем нет убедительного рационального аргумента1. Но судя по высказываниям святых и откровениям, данным многим из живых, место чистилища, вероятно, двояко. Согласно <обычному правилу>, место чистилища есть место нижнее (подземное), прилегающее к аду, один и тот же огонь палит праведных в чистилище и проклятых, пребывающих, однако, в месте, находящемся выше. По <разнарядке>, очевидно, кого-то карают в разных местах на этом свете <либо в наущение живым, либо в облегчение мертвым, давая познать живым их наказание, дабы они облегчали его заступничеством Церкви>. Однако Фома не приемлет идею организации частных чистилищ в местах прегрешения. Здесь он еще раз проявляет явную заботу о сведении до минимума присутствия привидений на земле2. 

1 {Ibid, p. 105). 

2 Комментатор нашего издания <Приложения> отец Бебер был, тем не менее, скандализирован отношением Фомы Аквинского к рассказам о явлении привидений: <Нам кажется странным, - пишет Вебер, - что святой Фома принимает в рассмотрение рассказы об усопших, искупающих вину в некоторых земных местах. Это заставляет думать о 

i "мятущихся душах" из фантастических сказок> (р. 304-305). Я, в свою. очередь, удивлен слабым знакомством современного комментатора со средневековой литературой о видениях и простонародным менталитетом XIII века, который святой Фома, каким бы он ни был интеллектуалом, должен был учитывать и в какой-то степени разделять. 

Наконец, Фома отвергает мнение тех, кто думает, что, согласно обычному порядку, чистилище размещено выше нас (то есть на Небесах), ибо тогда души чистилища были бы посредниками между нами и Богом в том, что касается статуса. Такое невозможно, отвечает он, ибо караемы они не за то высокое, но за то низкое, что имеют в себе. Аргумент весьма специфический, похожий на игру слов, напоминающий дорогие средневековым клирикам ложные этимологии. Как бы то ни было, сама ремарка интересна, ибо доказывает участие Фомы в <инфернализации> чистилища в XIII веке, и то, что были клирики, считавшие чистилище не подземным, а едва ли не небесным. Это были предшественники Данте, который заставит вознестись гору чистилища на земле, но к небу. 

Относительно суровости муки чистилища (третий вопрос) Фома считает, имея в виду кару проклятия и кару телесную, что <малейшая степень как той, так и другой превосходит наибольшую из тех, что можно претерпеть на этом свете>. Суровость (acerbitas) кары чистилища проистекает не от количества наказуемых грехов, но от положения наказуемого, ибо грех карается более тяжко в чистилище, чем на этом свете. Фома явно не хочет поддерживать идею возможности количественного отношения между содеянным на этом свете грехом и претерпеваемыми в чистилище муками. Хотя он настаивает на божьей справедливости во всем, он не говорит о пропорциональности. Как бы то ни было, он избегает становиться на пути бухгалтерии потустороннего. 

Полагая, при ответе на четвертый вопрос, что кара чистилища - дело добровольное не потому, что души желают ее, но потому что знают: таково средство спасения. Фома отвергает мнение тех, кто думает, будто души чистилища настолько поглощены своими мучениями, что не сознают собственного тем самым очищения и считают себя проклятыми. Души в чистилище знают, что будут спасены. 

Как и Альберт Великий, Фома думает, что не демоны терзают души в чистилище, но, возможно, они их туда препровождают и наслаждаются зрелищем страданий. Таков ответ на пятый вопрос. По поводу шестого и седьмого Фома, отмечая, что огонь чистилища действительно очищает вениальные грехи, по-видимому, склонен рассматривать этот огонь как метафорический. Похоже, по этому пункту он разделяет неуверенность святого Августина. 

Наконец, если Фома отвечает утвердительно на вопрос, освобождаются ли некоторые быстрее других из чистилища (тут он набрасывает комментарий к Первому посланию коринфянам, 3:10-15), и если употребляет в данном случае слово <пропорция>, то только для того, чтобы напомнить, оценивая суровость (acerbitas) кар чистилища, одновременно о силе и продолжительности. Он непременно хочет избежать опоры на вульгарную арифметику применительно к времени чистилища. 

Подводя линию изложения к концу света, авторы <Приложения> заставили Фому в вопросе LXXI трактовать проблемы заступничества за умерших с помощью второго вопроса раздела 45 о <Четвертой книге "Сентенций"> Ломбардского. Это наиболее углубленная трактовка данного вопроса из всех известных мне до XIX века'. Фома отвечает там на четырнадцать под-вопросов: 1) Могут ли заступничества в пользу одного умершего помочь другому? 2) Могут ли деяния живых помочь умершим? 3) Могут ли помочь умершим заступничества грешников? 4) Заступничества в пользу покойных помогают ли тем, кто их совершает? 5) Помогают ли заступничества проклятым? 6) Помогают ли они тем, кто пребывает в чистилище? 7) Помогают ли они младенцам, пребывающим в лимбе? 8) Полезны ли они блаженным? 9) Церковная молитва, жертва у алтаря, подаяние, помогают ли они покойным? 10) Помогают ли им индульгенции, пожалованные Церковью? 11) Помогают ли им погребальные обряды? 12) Являются ли заступничества более полезными для того, кому они предназначены, чем для других покойных? 13) Заступничества одновременно в пользу многих являются ли столь же полезными каждому, как если бы они были предназначены ему одному? 

1 Вопрос LXXI находится на страницах 129-203 используемого нами издания. 

14) Являются ли общие заступничества для тех, кто не имеет других, столь же полезными как особые и общие заступничества для тех, кто пользуется теми и другими? 

Вот ответы Фомы Аквинского, данные в порядке, который я не рискую нарушать из опасения отклониться от его мысли, особенно в том, что касается чистилища: 

1) Наши действия могут иметь двоякое следствие: обретение состояния и обретение вытекающего из состояния блага, в качестве дополнительного вознаграждения или избавления от кары. Обретение состояния может обеспечиваться только собственной заслугой. Равно как и вечная жизнь. Зато по причине <общения святых> (sanctorum counio) можно даровать благодеяния другим посредством своего рода дарения: молитвы добывают благодать, ее благоупотребление может обеспечить вечную жизнь при условии, что она была заслужена при жизни. Восхитительное равновесие между индивидуальной заслугой и солидарностью, коллективным милосердием. 

2) <Связь милосердия, объединяющая членов Церкви, имеет ценность не только для живых, но также и для покойных, умерших в состоянии любви (charitas)... Мертвые живут в памяти живых... а посему заступничества живых могут быть полезными умершим>. Тем самым Фома опровергает мнение Аристотеля, согласно которому (<Этика> I, 11) <не существует никакой возможной связи между живыми и мертвыми>. Но это применимо только к отношениям гражданской, но не духовной жизни, основанной на милосердии, божией любви, <для которой души умерших остаются живыми>. Таково самое прекрасное из известных мне выражений связи между живыми и умершими применительно к чистилищу. 

3) Да, даже заступничества грешников полезны умершим, ибо ценность заступничеств определяется положением умершего, а не положением живого. Впрочем, они действуют как таинства, которые эффективны сами по себе, независимо от того, кто их совершает. 

4) В качестве искупительного (избавляющего от наказания) заступничество становится собственностью покойного, единственно способного им воспользоваться, но в качестве дающего право на вечную жизнь, в силу порождающего его милосердия оно может быть полезно и тому, кто его получает, и тому, кто его дает. 

5) Да, согласно некоторым текстам (в частности, Второй книге Маккавейской, 12:40), заступничества могут быть полезны и проклятым, но Фома считает, что под проклятием следует понимать осуждение в более широком смысле и что это относится главным образом к каре чистилища. Во всяком случае, это принадлежит к разряду чудес и должно происходить не часто (возможно, это как раз и случилось с императором Траяном). Попутно Фома опровергает мнение Оригена, Превостина, учеников Гильберта Порретанского и Гильома Осерского. Кроме того, он снова, и на сей раз весьма определенно, отвергает всякую, даже опирающуюся на цитаты из Григория Великого, идею пропорциональности. 

6) Заступничества полезны тем, кто пребывает в чистилище, более того, предназначены специально для них, ибо Августин говорил, что заступничества адресуются тем, кто не является ни вполне добродетельным, ни вполне нечестивым. Умножение заступничеств способно уничтожить кару чистилища. 

7) Для умерших без крещения, для не пребывающих в состоянии благодати младенцев заступничества бесполезны, ибо они не могут изменить состояние покойных. 

8) Они бесполезны также и для блаженных, поскольку заступничество есть вспомоществование и, стало быть, не подобает тому, кто ни в чем не нуждается. 

9) Условие полезности заступничеств есть единение в любви (charitas) между <живыми и умершими>. Тремя наиболее действенными заступничествами являются подаяние, как главный результат милосердия, молитва, лучшее согласно цели заступничество, и месса, ибо евхаристия есть источник милосердия и единственная жертва, эффективность которой передается. Наиболее действенны мессы, содержащие особые заупокойные молитвы, но главное - сила благочестия того, кто ее совершает или заказывает. Полезен также и пост, но в меньше степени, ибо это более поверхностное дело. Равно как и возжигание свечей или масла, превозносимое святым Иоанном Дамаскином. 

10) Да, индульгенция применима и к умершим, ибо <нет причины, чтобы Церковь могла передавать общие заслуги, источник индульгенций, живым, но не мертвым>. По этому пункту бдительность Фомы дает маху. Он был чересчур <человеком Церкви>. 

11) Фома еще более либерален, чем Августин, на которого он ссылается в том, что касается пользы погребальной пышности. По словам Августина, <все, что делается для тела покойных, ничем не служит им для вечной жизни, но является лишь долгом человеколюбия>1. С точки зрения Фомы, обряд погребения может быть косвенно полезным для умерших как повод для благодеяний в пользу Церкви и бедных, и побуждая молиться за покойного. Более того, добиться погребения покойного в храме или святом месте, при условии отсутствия соображений суетной славы, может обеспечить умершему помощь святого, при котором он похоронен. Здесь Фома выступает представителем своего времени и ордена. Доминиканцы (равно как и францисканцы) принимали и даже привлекали погребение мирян (особенно могущественных и богатых) в своих церквях и на кладбищах, миряне же всё больше добивались милостивого права на погребение в церквях, которое до тех пор ограничивалось священниками и монахами. Но самое интересное в этом пункте, возможно, то, что святой Фома, опираясь на стих святого Павла (Еф. 5:29): <Никто никогда не имел ненависти к своей плоти>, заявляет: <Поскольку тело составляет часть человеческой природы, то для человека естественно любить его>. Это так далеко от традиционного монастырского презрения к телу, <сей омерзительной оболочке души>2. 

12) Несмотря на общение святых, Фома полагает, что заступничества полезны, главным образом, тем, кому они предназначены, скорее, чем другим, ибо для него важно прежде всего намерение осуществляющего заступни- 

1 Dccura pro mortuisgerenda, chap. XVIII. 

2 Это, по рсимущсству монашеское, презрение к телу не мешало христианским мыслителям Средневековья (включая монахов) иметь убеждение, что можно добиться своего спасения только <душой и телом>, посредством именно тела. 

чество живого в силу неспособности умершего обретать заслуги. Его не убеждает аргумент, будто богатые могут получить больше помощи от этой индивидуальной системы в чистилище, чем бедные. Искупление наказания, отвечает он, почти ничего не значит, по сравнению с обладанием Царством Небесным, а там предпочтение имеют бедные. 

13) <Молящийся не способен одной и той же молитвой угодить многим как одному единственному>. Здесь Фома решительно склоняется к индивиду, если не к индивидуализму. 

14) <Можно думать, что по божьему милосердию избыток частных заступничеств, сверхобильный для тех, кому они предназначены, распространяется на других лишенных заступничества и имеющих нужду в помощи покойных>. 

По ходу рассмотрения данного вопроса Фома демонстрирует чувствительность к проблемам долга, передачи благ. Его словарь охотно заимствует экономико-юридическую терминологию. Фома отвергает бухгалтерию потустороннего, но не уклоняется от определенных сделок, что напоминает скорее среду обремененного долгами мелкого дворянства, чем купеческую среду. Надо ли говорить, что его мысль неизменно остается в основном религиозной? Он последовательно занимается скорее состояниями, чем вещами, положениями, чем местами, сущностью, чем наличностью. 

Остается дополнить или нюансировать изложение <Приложения> с помощью двух моментов на аутентичных трудов святого Фомы, позволяющих уловить эволюцию его мысли по тому или иному пункту, со времен о <Сентенциях> Петра Ломбардского. 

В наиболее важной части <Суммы теологии>, написанной самим Фомой, я выделяю два момента, касающихся вопроса о чистилище. 

В статье VIII вопроса LXXXIX первой части <Суммы> Фома рассуждает о явлениях умерших, о привидениях. Он подчеркивает, что эти явления следует относить к разряду чудес Бога, попускающего их осуществление либо через добрых ангелов, либо через демонов. Фома сопоставляет эти явления с происходящими во сне и подчеркивает, что в обоих случаях они могут случаться без ведома умерших, составляющих, тем не менее, их содержание. Фактически Фома не упоминает здесь о чистилище, хотя и говорит о заступничестве в пользу умерших, и, что любопытно, не делает намека в этом частном случае на привидения, которые вполне ясно сознают свою судьбу и свое положение, поскольку приходят умолять живых о заступничестве. Здесь еще раз сказывается обеспокоенность Фомы за подобных скитальцев потустороннего мира, численность и приволье которых он стремится по возможности ограничить. Они полностью в руке божьей и могут получить позволение покинуть- свою обитель или темницу только <по особому дозволению Бога> {per specialem Dei dispen-sationem). По правде говоря, самое интересное для нашего исследования состоит в том, что Фома, рассуждая о местах и расстояниях (distantia localis, пункт VII вопроса LXXXIX), применяет здесь свои теории о душе отделенной (от тела). Является ли отделенность препятствием к знанию? Благоприятствует ли демонам быстрота и проворство их передвижений (celeritas motus, agilitas motus)7. Пространственная дистанция особенно важна по отношению к божественному свету, но также и дистанция временная, ибо могут ли знать свое будущее души отделенные? Фома, даже оставаясь сдержанным в отношении <вульгарной> пространственной привязки положений в потустороннем мире, сознает важность абстрактной рефлексии о месте и времени, связанных между собой, но в соответствии с разными системами: ибо пространствен ная дистанция и дистанция временная определяются не одной и той же <причиной>1. 

В пункте XI вопроса VII (<О зле>, 1266- 1267) Фома снова задает себе вопрос, отпускаются ли вениальные грехи после смерти в чистилище. Его ответ, разумеется, утвердительный, но его занимает доказательство того, что между грехом смертным и грехом вениальным разница не в тяжести, а в природе. С другой стороны, он обращается к проблеме преступления и наказания. В о четвертой книге <Сентенций> он вслед за Ломбардским считал, что <в иной жизни вени-альный грех отпускается в том, что касается самой вины, через огонь чистилища умершему в состоянии благодати, потому что кара сия, будучи некоторым образом добровольной, имеет достоинство искупать всякую вину, совместимую со святой благодатью>. Но в <вениального греха в чистилище уже не существует в том, что касается вины; как только праведная душа освобождается от телесных уз, акт совершенного милосердия снимает ее вину, остается только искупительная кара, душа, пребывает в состоянии невозможности заслужить уменьшение или снятие этой кары1. 

Фому все так же интересует грех, положение души, но не условия переходного места, он довольствуется в конечном счете утверждением о его с^цествовании, поскольку оно подкреплено верой и авторитетом Церкви, а также соответствует рациональным доказательствам отношений между Богом и человеком. 

Отрицание чистилища 1. Еретики 

Схоластическому одобрению чистилища противостояло его отрицание еретиками и греками. 

Далее будет видно, что оппозиция еретиков чистилищу сохранялась как в теоретическом, так и в практическом плане. Она коренилась в старом упорном отрицании молитв за умерших и заступничеств, что в конце XII века способствовало подведению ортодоксов к более четкому формулированию существования чистилища. Не принимавшиеся еретиками Арраса в 1025 году заступничества будут отвергаться в 1143-1144 годах еретиками Кёльна, против которых приор Эбервин Стайнфельдский 

1 Michel A. in Dictionnaire de theolodie catholique, col. I, 240. Текст (вопр. 7, пункт 11) на стр. 587-590 издания Мариет-ти (). 

призывал себе в помощь святого Бернарда: <Они не признают существования очистительного огня после смерти, но учат, что души незамедлительно отправляются на покой или на вечную кару в тот момент, когда покидают землю, согласно словам Соломона: <Если упадет дерево на юг или на север, то оно там и останется, куда упадет (Екк. 11:3)>'. 

Б те времена, когда Бернард Фонкодский противопоставил вальденсам новую структуру потустороннего мира, в <Сумме против еретиков> ошибочно приписанной Превостину из Кремоны, но, согласно ее издателям, датируемой концом XII века, отразилась враждебность еретиков, именуемых пассагинами, к молитвам за умерших и в связи с этим было упомянуто о чистилище. Поскольку в данном тексте уже присутствует хистилище, но покойные распределены еще на четыре, а не на три категории, то его датирование последними годами XII века выглядят убедительно2. 

В опровержение пассагинам <Сумма> дает следующее, близкое к идеям Августина <решение>: 

Мы молимся за живых, без различения, какими бы дурными они ни были, ибо неведомо нам, будут они прокляты или избраны. Но прежде всего мы молимся за братьев наших и умерших; не за совершенно добродетельных, ибо они в том не имеют нужды, не за совершенно нечестивых, 

1 Оригинальный текст см. среди писем святого Бернарда (поел. 472) в , 1.182, col. 676-680. EverwiniSteinfeldensispraepositi ad S. Bernardum in W.L. Wakefield, A.P. Evans, Heresies of the High Middle Ages, New York - London, 1969, p. 126 sqq. (об очистительном огне см. с. 131). 

2 ПассагиНы исповедовали строгое следование Ветхому Завету, включая практику обрезания. Они числились среди <иудействующих> сект. Первое упоминание о них относится к 1184 г., последнее - к 1291-му. Локализовались они, по-видимому, в Ломбардии и были активны несколько раньше и позднее 1200 г. См.: R. Manselli, иascribed to Praepositinus of Cremona. Not re-Dame (Indiana), 1958. Частичный англ. Перевод в кн.: Wakefield W. L, Evans A.P. Heresies of the High Middle Ages, p. 173 sqq. 

ибо сие им бесполезно, но за пребывающих в чистилище средне добродетельных- не ради того, чтобы они сделались лучше, но ради того, чтобы они получили скорейшее избавление, и за средне нечестивых - не ради того, чтобы они обрели спасение, но ради того, чтобы они были менее наказуемы1. 

Хроника Рауля (Ральфа), аббата цистерЦианского монастыря Коггсхолл в Англии между 1207 и 1218 годами, повествуя о юношеской авантюре Гервазия Тильбарий-ского, упоминает о еретических идеях так называемых 

<публикиан>2, распространенных в некоторых регионах Франции, в частности в Реймсе, где они заявили о себе колдовством между 1176 и 1180 годом: <Они утверждают, что младенцы не должны быть крестимы покуда не достигли разумного возраста; а также что не следует творить молитвы за мертвых и просить заступничества святых. Они осуждают брак и проповедуют непорочность, дабы прикрыть свое сластолюбие. Они проклинают молоко и всякую пищу, происхождение которой таково же, как у всякого сьстного, произведенного посредством совокупления. Онм не веруют в очистительный огонь после смерти, но считают, что, едва отделившись, душа незамедлительно отправляется к блаженству или проклятию>*. 

В XIII столетии почти все трактаты о ересях и еретиках рассматривали отрицание чистилища как одно из заблуждений большинства сект (зачастую плохо различавшихся <ортодоксальными> авторами), и в частности вальденсов. В трактате для проповедников, к которому я еще вернусь, составленном доминиканцем Этьеном де Бурбоном незадолго до его смерти в 1261 году, он говорит о вальденсах Баланса (Дофине) около 1235 года: <Они заявляют также, что нет другой 

1 Ibid, р. 210-211. 

2 Это искаженное название восточных павликиан, служило на Западе обозначением любой разновидности ереси. 

3 Оригинальный латинский текст см.: Radulphi de Coggeshatt Chronicon anglicahUm, ed. J. Stevenson, London, 1875, p. 121-125; английский перевод в кн.: W.L. Wakefield, A.P. Evans, Op. cif., p. 251. 

очистительной кары, кроме как в этой, настоящей жизни. Для умерших ни благое заступничество Церкви, ни все, что можно сделать в их пользу, недейственно>1. Ансельм из Александрии (в Северной Италии), доминиканский инквизитор, между 1266 и 1270 годом составил трактат, где попытался отличить вальденсов от катаров, а среди вальденсов выделить ломбардийских и ультра м о нта иски х (лионские бедняки). В числе общих верования обеих групп вальденсов он отметил отрицание чистилища: <Как ультрамонтаны, л омбардийцы не веруют в чистилище, в клятву, в юридическое право... А также (для тех и других) не существует чистилища. Посещение могил святых, поклонение кресту, строительство церквей, произнесение молитв, месс или раздача подаяний ради умерших не имеют никакого действия>2. 

То же мнение содержится в знаменитом <Учебнике инквизитора> доминиканца Бернарда Ги, ставшем плодом долгого опыта, накопленного к концу жизни на заре XIV века: <Вальденсы отрицают также, что для 

душ после этой жизни существует чистилище, и, как следствие, утверждают, что молитвы, подаяние, мессы и прочие благочестивые заступничества верующих в пользу умерших не служат ничему>. И далее <А еще они говорят и учат своих адептов, что истинное покаяние и чистилище для грехов могут иметь место только В этой, а не в иной жизни... Точно так же, согласно им, едва души покидают тело, то немедленно отправляются либо в рай, если они должны быть спасены, либо в ад, если должны быть прокляты, и нет иного места (обители) для душ после этой жизни кроме неба или 

1 Оригинальный латинский текст был издан в отрывках из СМпереводАнглийскийкн 

8 Латинский текст см.: A. Dondaine in Archivum frqtrum pmedicatorum, XX, 1950, p. 310-324. Английский перевод см.: Wakefield, Evans, p. 371-372. 

ада. Они говорят также, что молитвы за мертвых вполне бесполезны, ибо те, кто пребывает в раю, не имеют в них нужды, тогда как для тех, кто в аду, нет послабления>1. 

Позиция катаров относительно чистилища, по-видимому, была сложнее. Я к этому еще вернусь. Документы, касающиеся конкретных верований, в частности из Монтайю, демонстрируют нам довольно путаную и вариативную позицию. Теоретические тексты, рассматриваемые здесь, тоже настаивают в целом на негативной по отношению к чистилищу позиции. В 1250 году в своей <Сумме о катарах и лионских бедняках> () Райнерий Сакко-ни, еретик, обращенный Петром Веронским, ставший> подобно ему, доминиканцем и инквизитором, избежавший покушения, которое стоило жизни Петру (тотчас же превращенного Церковью в святого Петра Мученика), писал: <Их второе заблуждение состоит в том, что, по их мнению, Бог не налагает никакой очистительной кары, ибо они полностью отрицают чистилище и всякое временное наказание, ибо таковое налагается дьяволом в этой жизни>2. 

Об итальянских катарах, называемых альбаниан-цами или альбанцами (термин, искажаемый часто в <альбигойцы>), в короткой анонимной сумме, составленной, вероятно, неким францисканцем между 1250 и 1260 годом, сообщается, что они не верили не только в чистилище, но и в ад, ибо последний был создан не Богом, творцом мира, согласно книге Бытия, а, стало быть, 

1 Бернард Ги, род. в Лимузене в 1261 или 1262 г., поступил к братьям-проповедникам в 1279 г., получил образование в Монпелье, активно действовал как инквизитор, главным образом в Тулуаском диоцезе. В конце жизни был епископом Лодевским. <Учебник инквизитора> был завершен приблизительно в 1323-1324 гг. Был издан с французским переводом Ж. Молла в серии классики французской истории Средневековья (VI1I/1X, 2 vol. Paris, 1926-1927). Цитируемые тексты находятся в главе II, часть V. 

2 <Сумма> Саккони была опубликована А. Донденом в предисловии к его работе: Un Traitё nёo-manichecn de XIIIc nude: le "Liber de duobus principiis", suivi d'un fragment de rituel cathare, Rome, 1939, p.64-78. Английский перевод в кн.: Wakefield, Evans, p. 333-334. 

Люцифером. Поэтому *л>ни говорят, что не существует ни очистительного огня, ни чистилища>1. 

2. Греки 

Если на уровне пастырском и полемическом борьба Церкви против еретиков, хулителей посмертного искупления привела ее, как мы видели, к принятию и уточнению в конце XII века верования в место очищения от наказаний после смерти, чистилище, то дискуссии теологического порядка, переговоры между членами латинской и греческой церковных иерархий побудили латинскую Церковь к выдвижению первых догматов чистилища в XII веке. Теория явилась, дабы увенчать практику. Чистилище рождалось в упованиях и в борьбе. 

После разрыва 1054 года, который завершил начавшийся, самое позднее, в IV веке медленный раздел между латинским и греческим христианством, не было недостатка в дискуссиях и переговорах о воссоединении двух Церквей2. Вопрос о потустороннем мире при этом не играл заметной роли. Греческая Церковь, стоявшая у истоков доктринальной разработки, потенциально способной привести к чистилищу, не стала культивировать эти ростки. Она удовлетворилась смутной верой в возможность посмертного искупления, мало отличающейся от латинской практики молитв и заступничества за умерших. Но когда латинское верование привело к рождению третьего места потустороннего мира и глубокой перестройке географии того света, проблема чистилища выплеснулась на первый план дискуссий и разногласий. Первая фаза спора разворачивалась главным образом вокруг проблемы огня чистилища. 

1 Эта была опубликована Целестином Дуэ: La Soe des autoritcs а Г usage des predica-teurs meritdionaux au XIHe siecle, Paris, 1896, p. 125-133. Английский перевод в кн.: Wakefield, Evans, p. 355-356. 

2 Для общего представления см.: Y.M.J. Congar планеузкомболееВГ 

Чтобы рассмотреть с этой точки зрения XIII столетие, необходимо сперва напомнить, что в первой половине века переговоры, помимо трудных собственно религиозных проблем, встречались прежде всего с политическими препятствиями. Папство поддержало латинскую империю в Константинополе, установленную Четвертым крестовым походом в 1204 году, тогда как греки признавали только византийского императора, переместившегося в Никею. 

В разгар тяжбы неожиданно заявило о себе чистилище. Как шутливо и небезосновательно пишет отец Стернон: <Огонь! Увы! да, есть еще и огонь чистилища, который год спустя воспламенит умы. От Апулии, где искра брызнула в ноябре 1235 года, пожар охватил и патриарший трон, если верить тому, что Герман 11, задетый новым спором, сделал на эту тему заявление, - о, сколь жгучий сюжет, который надолго оставит след...>1 

В сущности, первый важный след греко-латинский спор о чистилище оставил несколько раньше. Это донесение о дебатах, в которых столкнулись в греческом монастыре Казоле близ Отранто в конце 1231 года Георгий Барданес, митрополит Корфу, с одним из посланцев папы - францисканцем Бартоломео. Донесение, вероятно неполное, принадлежит перу греческого прелата. Георгий Барданес начал с заявления о том, что братья-минориты <проповедуют ложное учение, будто бы существует очистительный огонь, куда препровождаются те, кто умирает, исповедовавшись, но не успев совершить покаяние в своих грехах, и где они очищаются до последнего судилища, достигая тем самым избавления от наказания прежде последнего судилища>2. Францисканцы апеллировали к авторитету <Святого Григория Диалога>, иначе говоря Григория Великого, которого греки называли так, чтобы отличать от прочих многочисленных Григориев. 

1 D. Stiernon in 1274. An'nee charttierc. Mutations et Continuites (colloque de Lyon - Paris, 1974), Paris: C.N.R.S., 1977, p. 147. 

2 P. Roncaglia, Georges Bardanis mitropolite de Софи et Barthelemy de Vordre franciscan. Les discussions sur le Purgatoire (15 octobre - J7 novembrc 1231), Rome, 1953, p. 57 sqq. 

Вот как разворачивалась дискуссия: 

Вопрос, поставленный латинянином по имени Бартоломее был примерно таким: 

<Я хотел бы узнать через вас, греков, куда отправляются души тех, кто умер, не совершив покаяния, кто не успел исполнить епитимий, 1 наложенных исповедниками>. 

Греческий ответ: 

<Души грешников не отправляются сразу в вечный ад, ибо тот, кто будет судить весь мир, еще не пришел во славе своей, дабы отличить праведников от грешников, но идут они в места мрачные, дающие предощущение мучений, которые придется претерпеть грешникам. Ибо, как для праведников многие места и многие блаженства уготованы в доме Отца, согласно слову Спасителя (Иоан. 14:3), так и для грешников тоже существуют разные казни>. 

Латинский: 

<Мы не имеем такого верования, но полагаем, что существует особым образом "очистительный" огонь, то есть огонь, который очищает, и что посредством оного огня приходящие из мира сего без покаяния, подобно ворам> прелюбодеям, убийцам и всем, совершившим вениальные грехи, страдают в этом (очистительном) огне некоторое время и очищаются от пятен своих грехов и затем освобождаются от наказания>. Георгий Барданес: 

<Но, друг мой милейший, тот, кто верует в подобные вещи, кажется мне совершенным сторонником Оригена. В сущности, Ориген и его последователи проповедовали учение о конечности ада, и даже демоны по прошествии многих лет обретали бы прощение и освобождались бы от вечной кары. Далее, не к мудрости воззвал ты, приводя евангельские слова, ибо Господь возгласил: праведники изыдут в воскресение жизни, тогда как грешники (изыдут) в воскресение осуждения (Иоан. 5:29). И еще: "Идите от Меня, проклятые, в огонь вечный, уготованный диаволу и ангелам его!" (Мат. 25:41). И в другом месте: "там будет 

плач и скрежет зубов" (Мат. 25:51) и там червь, их не умирает и огонь не угасает> (Марк 9:43-48). 

Поскольку Господь выказывает такие угрозы прошв тех, кто уходит из жизни с нечестивыми> не очищенными (покаянием) делами и преступлениями, то кто осмелится утверждать, что существует очистительный огонь и вожделенный конец наказания до вынесения приговора Судии? Но если бы было возможно, как бы то ни было, прежде (последнего судилища) вырвать из мучений, тех, кто уходит из этого мира повинным в невесть каких грехах, то что помешало бы вернейшему и любимейшему Богом Аврааму вывести из огня неугасимого лишенного милости богача, когда последний умолял трогательными словами о простой капле воды с перста ради прохлаждения, но услышал: <Чадо! Вспомни, что ты получил уже доброе в жизни твоей, а Лазарь злое; ныне же он утешается, а ты страдаешь> (Лук. 16:25). Еще учил он, что есть великая непреодолимая пропасть между ним и бедным Лазарем. 

Но, поелику брат-минорит слушал все это, не поддаваясь убеждению, не желая слушать, то мы представили его глазам богонесущие (боговдохновенные) тексты отцов Церкви относительно Святого Писания, чтобы из уважения перед авторитетом превеликих наставников, он оставил свои возражения. 

Библейские авторитеты не поколебали францисканца, и каждый остался при своем мнении. 

мв Первое папское определение чистилища (1254) 

В последние годы понтификата Иннокентия IV атмосфера споров между греками и латиницами изменилась, и, когда папа умер в 1254 году, все, казалось, устремилось к соглашению. Спустя несколько недель после его смерти, 6 марта 1254 года, понтифик направил своему легату при греках на Кипре, кардиналу Эвде из Шатору, официальное послание (sub catholicae)> ставшее одной из великих вех в истории чистилища. Папа, полагая, что между греками и латинянами существует достаточно много общего, и оставляя в тени щекотливый вопрос о прохождении через очистительный огонь до или после воскресения умерших, потребовал, правда довольно авторитарно, чтобы греки подписались под определением чистилища: 

Поскольку Истина утверждает в Евангелии, что, если кто изрекает хулу на Духа Святого, не простится ему такой грех ни в сем мире, ни в ином: тем самым нам дано понять, что некоторые прегрешения прощаются в настоящее время, другие - в иной жизни; поскольку Апостол изрек, что дело каждого, каково бы оно ни было, будет испытано огнем, и что, если оно сгорит, то строитель потерпит урон, но сам спасется, как бы через огонь; поскольку сами греки, говорят, веруют и воистину непоколебимо исповедуют, что души тех, кто умер, получив покаяние и не имея времени исполнить его, или кто умер без смертного греха, но повинным в (грехах) вениальных или в мелких прегрешениях, очищаются посмертно и могут быть поддержаны заступничеством Церкви> то мы, учитывая, что греки утверждают, что не находят у своих учителей никакого подлинного и верного имени, указующего место такой чистки, а также то, что, с другой стороны, согласно традициям и авторитетам Святых Отцов, оное имя суть <чистилище>, мы желаем, чтобы впредь сие выражение было принято равно и ими. Ибо в сем преходящем огне грехи - разумеется, не преступления и смертные вины, которые и прежде были неискупимы покаянием, но грехи легкие и мелкие - очищаются; если 'они не были искуплены в земной жизни, они отягощают душу после смерти. 

Это послание является актом доктринального рождения чистилища как места. 

1 Слегка отредактированный перевод взят из статьи <Чистилище>: Dic-tioire de theologic catholique, col. 1248. Дю Канж привел это письмо в своем знаменитом комментарии к слову . Вот наиболее важные для нашей темы места в латинском оригинале: . 

Второй Лионский собор и чистилище (1274) 

Следующий шаг сделал Второй Лионский собор в 1274 году. 

Предварительно, наверное, следует напомнить один из множества эпизодов, которыми отмечены перемежавшиеся полемикой переговоры между греками и латинянами в течение третьей четверти XIII столетия. 

В 1263 году Фоме Аквинскому было предложено выступить в качестве эксперта в полемике с греками. Николай из Дураццо, епископ Кротонский, <сведущий в латыни и греческом>, написал <Либеллус о происхождении Святого Духа и Троицы против заблуждений греков> (), латинская копия которого была послана в 1262 году папе Урбану IV, запросившему мнение Фомы Аквинского. <Либеллус>, сосредоточенный главным образом nafilioque, стремился доказать что греки XIII столетия не были верны даже отцам греческой Церкви, исповедовавшим те же самые учения, что и латиняне. <Либеллус> был фактически сводом подлогов, фальсификаций и ложных атрибуций1. Тем не менее папство решило сделать из него базовый документ для переговоров с греками. Фома Аквинский испытал, по-видимому, <неловкое чувство> при чтении <Либеллуса>. Он не стал выяснять аутентичность цитируемых <Либел-лусом> текстов, но оспорил состоятельность некоторых из них и предпочел прибегать как можно чаще к другим авторитетам. От этого <Либеллус> не стал менее влиятелен, чем трактат (<Против греческих заблуждений>), составленный Фомой летом 1263 года в Орвието и сделавшийся для латинян арсеналом аргументов против греков2. Тридцать две главы отведены происхождению Святого Духа в Троице, тогда как из семи коротких глав пять посвящены примату 

1 См.: J. A. Weisheilp, Friar Thomas a" Aquino, p. 168-170. 

2 См.: A. Dondaine 

римского папства, а две оставшиеся - освящению пресного хлеба для евхаристии и чистилищу. В последнем случае Фома защищал существование чистилища тем же вышерассмотренным способом, который будет применен в <Приложения> к <Сумме теологии>. 

Между тем политическая ситуация, сложившаяся после отвоевания Константинополя греками в 1261 году и восстановления внешней целостности Византийской империи, привела к попытке примирения между латинянами и греками, вылившейся во Второй Лионский собор 1274 года1. 

Добиться унии между латинянами и греками хотели по политическим соображениям папа Григорий X, видевший в ней одно из необходимых предварительных условий успеха крестового похода, который он собирался организовать, а также император Михаил VIII Палео-лог, желавший не только избежать возможного нападения Карла Анжуйского, но и восстановить, как это доказал Жильбер Дагрон, великую традиционную политику <органической связи между Западом и Востоком>. 

После обсуждения, не проникающего в суть вещей, после выкручивания базилевсом рук греческой иерархии 16 января 1275 года уния была провозглашена, а затем был низложен отвергнувший ее патриарх Иосиф I. Она была обречена остаться клочком бумаги. Но она позволила чистилищу утвердиться в латинской Церкви. Установленная формула была компромиссом, предложенным папой Климентом IV в послании, направленном 4 марта 1267 года императору Михаилу VIII. Она была воспроизведена посланием Григория X Михаилу Палео-логу от 24 октября 1272 года и исповеданием веры, ко- 

I См. материалы секции <Вугапсв et Г Union* коллоквиума <1274 Ап-пёе charnierc> (опубликованного издательством C.N.R.S. в 1977 г.), стр. 139 - 207 со статьями уже цитировавшегося Д. Стерноиа, Ж. Дар-рузе, Ж. Гупара и Ж. Дагрона. См. также: В. Roberg, Die Union iwlsehtn tier gricchischen und tier latcinischen Kirchc auf den It Konzil von Lyon, 1274% Bonn, 1964. О византийских позициях ПО отношению к потустороннему миру ожидается выход книги Жильбера Дагрона. Я благодарю Эвелину Патлажан, предоставившую мне текст своего исследования <Византия и ее мир иной> для коллоквиума (бсНе firah-caisc de Rome, 1979). 

торое император направил в ответ в марте 1274-го. Она стала приложением к установлению 

утвержденному Собором с незначительными редакционными поправками 1 ноября 1274 года. Вот его содержание: 

Но по причине многих заблуждений, допускаемых одними по неведению, другими - по злому умыслу, она (римская Церковь) говорит и провозглашает, что те, кто впадает в грех после крещения, не должны быть крестимы заново, но да обретут они прощение грехов своих через истинное покаяние. Если же они, воистину раскаявшись, умирают в милости прежде принесения достойными плодами покаяния епитимий за то, что они совершили или допустили, то души их, согласно высказыванию брата Иоанна, да очищаются после смерти карами очистительными или искупительными, и для облегчения оных кар им служат заступничества живых верующих, а именно приношение месс, молитвы, подаяния и другие деяния благочестия, совершаемые обычно верующими ради других верующих согласно установлениям Церкви. Души тех, кто после получения крещения не запятнал себя ни малейшей скверной греха, а также те, кто, запятнав себя скверной греха, были от него очищены либо оставаясь в своем теле, либо уже лишившись оного, как было сказано выше, тотчас принимаемы на небе1. 

Данный текст не выходит за рамки, очерченные посланием Иннокентия IV за двадцать лет до этого. В тексте присутствует , латинизированное греческое выражение, соответствующее латинскому, которое эллинизировали греки. Но слово , <чистилище>, не фигурирует. Нет вопроса ни о месте, ни об огне. Был ли такой откат обусловлен только враждебностью греков или проистекал также от сдержанности определенных западных теологических кругов? Вполне возможно. Тем более что некоторые 

1 По тексту в статье <Чистилище>: Dictionnaire de theologic catholique, col. 1249-1250. 

документы позволяют полагать, что по крайней мере в византийской императорской канцелярии были готовы принять слово <чистилище>. Действительно, в исповеданиях веры, направленных Михаилом VIII в 1277 году папам Иоанну XXI, затем Николаю III, можно прочесть о карах чистилища> или очищалища, как в латинской, так и в греческой версиях. С тем же самым мы встречаемся в исповедании Андроника II несколько лет спустя. Можно также предположить, что Второй Лионский собор издал устаревшую формулу, цитировавшую послание Иннокентия IV 1254 года, а не Климента IV 1267 года1. 

шт Чистилище и менталитеты: Восток и Запад 

Важное другое. 

Прежде всего, как удачно отметил А. Мишель, <с догматической точки зрения навязанный грекам текст в точности передает католическое учение. Он эквивалентен определению ex cathedrae*. Это было первое провозглашение верования в очистительный процесс> если не в чистилище, как догмы. 

Второй интересный факт состоит в том, что на двух соборах, которые окончательно установят догму о чистилище в римском христианстве, - Ферраре-Флорентий-ском (1438-1439) против греков3 и Тридентском (1563), на сей раз против протестантов, - на догматическом уровне чистилище уже не будет определяться Церковью как точное место или как огонь. 

Остаюсь при убеждении, что, при всей сдержанности теологов и осторожности церковных институтов, успех чистилища был обусловлен его пространственным закреплением и воображаемым, которому оно открыло простор для развития. 

1 Dktionnairt de theologie catholique, col. 1249- 1250. 

2 ЛСД, COL. 1249-1250.. 

3 См.: De Purgotorio Disputationes in Concilia Fbrcntiiw Habitac, ROME, 1969. 

Но прежде чем рассматривать <народный>, массовый успех чистилища, очистительного места XIII столетия, я бы хотел выделить в связанном со спором между греками и латинянами документе одно признание, которое обозначает глубинные позиции западных христиан времен рождения и популяризации чистилища. После Второго Лионского собора (1274) Михаил VIU Палеолог попытался добиться уважения к унии со стороны византийского духовенства. Афонские монастыри были одним из главных очагов сопротивления. В мае 1276 года императорская гвардия в ходе <высадки на Афон> нагнала и рассеяла монахов и пленила двух из них, Никнфора и Климента, которых император, в знак уважения к латинянам, велел препроводить на венецианском судне в Ак-ку, где они были переданы папскому легату. Последний был человеком заметным. Это был доминиканец Фома Лентинский, принятый в орден сорока годами раньше самим Фомой Аквинеким. i 

Легат, бывший одновременно епископом Акки н патриархом Иерусалима, имел свободную дискуссию с двумя греческими монахами и, в конечном счете, удовлетворился предписанным ему жительством на Кипре1, В ходе спора встал вопрос о чистилище - именно это существительное использовалось в разговоре. 

Латинянин*. А чистилище, что вы о нем можете сказать? 

Греки: Что такое чистилище> и из какого Писания вы о нем узнали? 

Латинянин: Из Павла, ведь он говорит> что есть (/поди) испытуемые огнем: <А у кого дело сгорит, тот потерпит урон; впрочем, сам спасется, но так> как бы через огонь>. 

Греки: Воистину же он наказуем бесконечно. 

Латинянинг Вот как говорим мы. Ежели некто> согрешив, пошел исповедоваться> получил покаяние за прегрешение и умер до совершения этого покаяния, то ангелы 

1 См.:). Darrouzes 

Здесь, в тот самый момент, когда мы могли бы по* лучить дополнительную, главную для нас информацию, в рукописи возникает лакуна. Таким образом, моя интерпретация представляет собой отчасти гипотезу. 

бросают его душу в очистительный огонь, то есть в огненную реку, до тех пор, пока не завершится время, остающееся от установленного (отцом) духовным, то время, которого он не мог достичь вследствие непредвиденной внезапности смерти. Только после истечения оставшегося времени, говорим мы, он оттуда выходит очищенным в жизнь вечную. Веруете ли вы тоже, так это или нет? 

[реют. Вот: мы не только не признаем этого, но и предаем анафеме, как отцы на Соборе. Согласно слову Господа: <вы заблуждаетесь, не ведая ни Писания, ни власти Божией>. 

Действительно, перед лицом Писания, в котором не говорится о чистилище, латиняне были способны привести только видения душ, мнимых спасенными от мучений в потустороннем мире. <Но, добавляли они, сии рассказы о происшествиях во снах и видениях полны многих вымыслов, а стало быть, не дают уверенности>. Следовательно, <твори благо при жизни, ибо после смерти все останавливается, в силу чего молитва за тех, кто не делал добра при жизни, не подлежит удовлетворению>. 

Но Фома Лентинский возобновляет дискуссию: 

Латинянин: В каком месте покоятся в настоящее время души праведников, а в каком - души грешников? 

Греки: Согласно слову Господа, праведники, подобно Лазарю, пребывают в лоне Авраамовом, а грешники, подобно богачу без снисхождения, - в огне геенны. 

Латинянин: Многие простые верующие из нашей Церкви подлежат наказанию претерпевать подобное. Восстановление (апокатастасис), говорят они, еще не наступило, и по этой причине души не ощущают ни наказания, ни отдохновения. Стало быть, если так....................................... 

Отмечу прежде всего парадоксальное для латинян использование оригеновского понятия апокатастасиса, но главное, по-моему, коренится не в учении, но в мен- i тальной предрасположенности латинян, на что намекал Фома Лентинский. Многие простые верующие уже не довольствовались оппозицией геенна/лоно Авраамово, ад/рай после индивидуальной смерти. Потребность в чистилище, в последнем переходе между смертью и воскресением, в продлении процесса покаяния, в спасении по ту сторону обманчивой границы смерти, стала настоятельной потребностью масс Vox populi... По крайней мере, на Западе. 

Глава 9 

Социальный триумф: пастырское богословие и чистилище 

В XIII веке чистилище победило в теологии и в догматическом плане. Его существование не вызывало сомнений, оно стало истиной веры и Церкви. В той или иной форме, в самом конкретном или в более или менее абстрактном смысле это было место. Его структура оформилась официально. Оно придало полноту смысла старинной христианской практике: заступничеству за "мертвых. Но теологи и церковная иерархия держали его под контролем, ограничивали его разрастание в сфере воображаемого. 

На том уровне, куда я намерен переместиться, насколько это возможно для историка, на уровне восприятия чистилища массой, совокупностью верующих, различными социопрофессиональными категориями, прогресс чистилища был еще более впечатляющим. 

Когда Церковь вынудила чистилище сойти с высот теологического мудрствования в повседневное наставление, в пастырскую практику, мобилизуя ресурсы воображаемого, успех оказался огромным. В конце XIII века чистилище присутствует везде: в проповеди, в завещаниях (робко), в литературе на народных языках. Юбилейный 1300 год станет его триумфом благодаря встрече чаяний массы верующих и предписаний Церкви. Иссякает оппозиция интеллектуалов и даже еретиков. Только образ его остается неподвластным этому триумфу. Стоит ли связать это с консерватизмом иконографии? С трудностями репрезентации промежуточного, временного 

эфемерного мира? Со стремлением Церкви сохранить чистилище поближе <к аду и даже <инфернализировать>, дабы он представал не столько утешительным, сколько пугающим?1 Чистилище родилось в перспективе локализации, ибо требовалось найти место для очищающих кар, поскольку скитание душ в мучениях сделалось невыносимым. Но пространство и время всегда взаимно связаны, даже если вопрос о месте не прост - достаточно вспомнить Фому Аквинского. 

шт Учтенное время 

Чистилище - это время еще и постольку, поскольку его можно определить как ад <на время>. Стало быть, есть время чистилища, и это время определилось тоже на стыке XII и XIII веков как составная часть общего пересмотра временных структур в эту эпоху. 

До тех пор жизнь и ментальности подчинялись, с одной стороны, идеологии времени, с другой- опыту множественности времен. Церковь насаждала теорию шести возрастов мира, достигшего шестой и последней стадии, стадии старости, или одряхления. Прочно закрепляя мир в историчности, отмеченной двумя великими событиями прошлого: Творением, за которым последовал упадок, и Пришествием Христа как началом искупления,- она ориентировала время к концу: к последнему судилищу и упразднению времени в вечности. Она верила и утверждала, что конец близок, и это убеждение, в частности, приводило к беспокойству об очень коротком периоде, который <отделял 'индивидуальную смерть от телесного воскресения и всеобщего судилища. Личности и группы, требуя либоптротестуя, вводили в эту схему два варианта. 

Одни желали омоложения мира, возвращения ас первоначальной Церкви, к христианской форме мифа о золотом веке; другие, инотда те же самые, верили или 

1 Возможно, специальные исследования позволят найти более раннюю иконографию чистилища, чем считается обычно. 

надеялись, что, согласно Апокалипсису, концу света будут предшествовать Антихристовы испытания> но прежде -дол гая эпоха справедливости, миллениум. 

В начале XIII века давно осужденный Церковью мил-ленаризм обретает нового пророка- аббата Иоахима Флорского, идеи которого на протяжении всего столетия воодушевляли множество адептов, особенно среди францисканцев1. 

С другой стороны, жизнь людей была упорядочена множественностью времен: время литургическое, время календарное, провозглашаемое и контролируемое Церковью, ежедневно отмечаемое колоколами религиозных учреждений, время полевых работ, строго обусловленное природными ритмами, но обозначенное более или менее христианизированными календарными обрядами: двенадцатидневный цикл в начале традиционного года, от Рождества до Богоявления, время от Масленицы до Великого поста, время процессий и молебна об урожае и Иванов день, период жатвы, феодальное время, обозначенное весенним остом и сроками исполнения повинностей, великие сборища на Троицу. Все времена повторяющиеся, если не циклические. 

Между тем вырисовываются сегменты линейного времени, длительности, устремленные в одном направлении. Они определяются новым применением индивидуальной и коллективной памяти. Память, которая проявляется в воспоминаниях о прошлом, почти не способна, как показал Берн ар Гене, выходить за пределы сотни лет2. На уровне власть имущих, дворянства она сочетается с установленной письменно датой, более или менее случайно сохраненной хартией, легендами о пред- 

1 Об Иоахиме Флорском и ммлленаризме см.: М. Reeves, The Influence of Prophecy in the Later Middle Ages. A Study in foachimism, Oxford, 1969; H. Mottu, La Manifestation de VEspHt scion Joachim de Fiona, Ncuchatcl, Paris, 1977; а также вдохновенную, но местами спорную работу: N. Cohn, The Pursuit of the Millenium, London, 1957; ее французский перевод: Les Fanatiqucs de I'Apocalypse, Paris, 1963- привлек внимание широкой публики к милленаристским движениям XI-XVI вв. 2 В. Guenee in Bulletin de la Socicie de I'Histoire de France, № 487, 1976-1977, p. 25-36. 

ках, основателях линьяжей, чтобы обеспечить построение генеалогий1. Относительно нашей темы она присутствует главным образом в источнике памяти о мертвых> бывшей столь пылкой, особенно в Клюни XI-XII веков, задолго до локализации чистилища. Составление оби-туариев, или <Книг памяти> () и установление Дня поминовения всех покойных после Дня Всех Святых- 2 ноября - выражает эту память, вписанную в книги и литургию во спасение умерших по ту сторону смерти. 

Новые позиции по отношению ко времени в XIII столетии характеризует комбинация времени эсхатологического и времени земного, становящегося все более линейным и, главное, все более фрагментированным вехами, опорными точками, отрезками времени. 

Последовательное время, выступающее в качестве времени рассказа, было особенно ощутимо в повествовательной литературе, которая испытала необычайный, подъем после 1150 и особенно 1200 года: нарративное лэ, фаблио, роман в несколько десятилетий сделались популярными жанрами2. Успех чистилища пришелся на тот же период. Более того, два феномена были взаимосвязаны. Чистилище вводило интригу в индивидуальную историю спасения. И главное, эта интрига продолжалась по ту сторону смерти. 

1 См.: К. Hauck in Mitteilungen des Institute fur Osterreichischc Ge~ schichtsforchung, 62,1954, p. 121-145, воспроизведено: Gcschichtsdenken und Geschitsbild im Mittehlter, Wege der Forschung, XXI, 1961. G. Duby ttRemarques sur la Htterature gencalogique en France aux XI et XU sie-clcs> in Comptes rendus de Г Academic des Inscriptions et Bellcs-Lcttres, 1967 p. 123-131. G. Duby in Miscellanea Mediaevalia in memoriam J.E Niermeyer, 1967, p. 149-165 - обе работы воспроизведены: Homines et Structures du Moyen Age, Paris, 1973, p. 267-298. L. Genicot, Les Genealogies, Typo-logie des Sources du Moyen Age occidental, fasc. 15, Turnhout, 1975. 

2 Об успехе нарративных жанров в эту эпоху см. разделы 12 (<Роман>) и 13 (<Фаблио> и <Лэ>): Typologie des sources du Moyen Age occidental, а также: La Htterature narrative d'imagination: des genres litteraires aux tech' niques d'expression (CoMoque de Strasbourg, 1959), Parts, 1961. Недостает сводного исследования о <нарративном феномене> Средних веков и его взлете в XIII столетии. 

После смерти покойные должны вступать в собственно эсхалогическое время и либо немедленно обретать вечность в аду или в раю, либо ожидать в течение срока, отделяющего индивидуальную смерть от последнего судилища в нейтральном, но сером, достаточно сумрачном месте вроде еврейского шеола или, скорее, во вместилищах, подобных лону Авраамову. Но теория вместилищ, которая, в сущности, вплоть до XII века пользовалась фавором в христианстве, дошла до точки превращения в школьное выражение. Лимб патриархов в конечном счете был закрыт^лоно Авраамово опустело, Енох и Илия обретались одни в земном раю. Оставались лишь лимб младенцев и чистилище. 

Несмотря на некоторые признаки колебания, идущие, главным образом, от Августина, последнее в XIII веке имело четко определенные временные рамки. Туда вступают только после смерти. Очищение не начинается на земле. Несомненно, рождению чистилища благоприятствовало развитие верования в покаяние и соответствующей практики. Но после Гильома Овернского <покаянная> концепция несколько теряет свою силу. Фома Аквинский теоретически обосновал, что при жизни можно принести только покаяние, а понести наказание- только после смерти. Стало быть, вступление в чистилище начинается лишь посмертно. Так же как оно уже не вторгается досрочно в земное время, чистилище не покушается больше на время собственно эсхатологическое, на то, что после воскресения. В сущности, <огонь> будет очищать не во время последнего судилища, но до него. 

Самое важное состоит в том, что для отдельных покойных время чистилища не обязательно растянется на весь период между смертью и воскресением. Вероятнее всего даже то, что душа в чистилище будет освобождена от Страшного суда более или менее скоро, более или менее рано в зависимости от количества грехов, подлежащих очищению, и интенсивности заступничества со стороны живых. Таким образом в потустороннем мире устанавливается переменное, измеримое и, более того, управляемое время. Отсюда точность, с которой рассказчики о явлениях душ из чистилища и сами эти души в своих обращениях к живым указывают время, истекшее после смерти> время уже проведенное в чистилище, иногда дают прогнозы относительно длительности остающейся кары и, главное, называют момент перехода из чистилища в небо рая, что позволяет измерить проведенное в чистилище время. 

Именно сюда стремится внедриться расчет, бухгалтерия соотношения количества совершенных на земле грехов, количества заступничеств во искупление этих грехов и продолжительности проведенного в чистилище времени. Александр Гэльский сопровождал свои соображения о пропорциональности некоторым теоретическим оправданием расчетов> которые Фома Аквинский стремился ограничить. Развитие системы индульгенций открыло дверь всем излишествам подобной бухгалтерии. Так или иначе, устанавливалась связь времени земного и времени потустороннего, времени греха и времени очищения. 

Система чистилища имела еще два капитальных последствия. 

Первое состояло в придании нового значения периоду, предшествующему смерти. Конечно, грешников всегда предупреждали относительно внезапной смерти и предлагали своевременно приготовиться, чтобы не попасть в ад. Но во избежание столь сурового проклятия следовало браться за дело заранее и решительно, не вести слишком беспутную жизнь, не совершать слишком тяжкого греха, а если такое случилось, по возможности скорее принести примерное покаяние, предпочтительно дальнее паломничество. Для тех, кому достаточно легко мог открыться монашеский орден, -для белого духовенства, дворянства, власть имущих, отличной гарантией было с приходом старости и немощи постричься в монахи. Впредь система чистилища позволяла определить на практике больше оттенков поведения, но подходила все так же решительно. Лучшим средством, помимо святой жизни, оставалось покаяние, предваряемое исповедью, - in extremis сохранялась надежда избежать ада и подлежать только чистилищу, если покаяние было уже 

по крайней мере начато. Конечное раскаяние становится последним прибежищем, позволяющим воспользоваться чистилищем. Тем самым последние мгновения обретают дополнительную интенсивность, ибо, даже если для большинства умирающих слишком поздно надеяться на прямую дорогу на небо, еще остается время спастись через чистилище. Мне кажется, что, вопреки утверждению Филиппа Арьеса в <Человеке перед лицом смерти>, с XIII века [для Филиппа Арьеса речь идет о периоде после XIV-XV веков] <судьба бессмертной души решалась в момент физической смерти> и чистилище было одной из главных причин драматизации самого момента смерти1. 

Филипп Арьес продолжает мысль: <Все меньше и меньше места будет оставаться для приведений и их явлений>. Я утверждаю то же самое, но применительно к более раннему периоду - начиная с XIII века, за исключением небольшого количества душ чистилища и еще меньшего числа избранных или проклятых, которые <по особому разрешению> Бога кратковременно являлись живым ради их наставления, не пускаясь в дальнейшие скитания. Если сравнить <Золотую легенду> доминиканца Якова Ворагинского, написанную около 1260 года, с показаниями жителей Монтайю перед инквизиторами полустолетием позже, то поражает факт блуждания душ вокруг этих скептических по отношению к чистилищу деревенских еретиков и примечательное отсутствие привидений в книге проповедника, усердно распространявшего верование в чистилище2. 

Тем не менее в эпоху Ренессанса произойдет возвращение привидений, ибо даже если чистилище продолжало играть свою связующую роль между живыми и мертвыми, обогащая эту функцию новыми формами благочестия, оно уже не воспринималось как надежное место заточения наказуемых душ. Историки XVI века свидетельствовали о возобновлении скитаний и пля- 

1 

1 Ph. Aries, VHoe devant la mort, Paris, 1977, p. 110. 

2 H. Neveux Les lendemains de la mort au Moyen Age // Annales E.S.C, 1979, p. 245 - 263. 

сок на земных кладбищах привидений, вышедших из чистилища1. 

Таким образом, по-моему, Филипп Арьес не прав, когда добавляет: <Зато бывшее долгое время уделом ученых и теологов или поэтов верование в чистилище как место ожидания станет поистине народным, но не ранее середины XVII века>. Спрашивается: а как быть с тем, что в некоторых регионах, например в Тулуз-ском, популярность чистилища закончилась с XVIII веком?2 

Система чистилища имела еще одно следствие: она предполагала относительно точное определение связей между живыми и мертвыми, эффективных в случае заступничеств. 

Кому являлись души чистилища, чтобы призвать на помощь? Прежде всего кровным родственникам по восходящей или нисходящей линии. Затем их супругам; особо важная роль в XIII столетии отводилась вдовам обитателей чистилища. Далее, их названным семьям, и прежде всего монашеским орденам, к которым они принадлежали, если были монахами, или с которыми были связаны, если были мирянами. Наконец, покойник мог явиться кому-то вышестоящему: например, монах мог прийти с ходатайством к приору или аббату, а также вассал, приближенный, слуга могли обратиться к своему сеньору, к хозяину, как если бы долг покровительства со стороны сеньора, установленный феодально-вассальным договором, продолжался по ту сторону смерти в течение времени чистилища. Постепенно, с XIII по XVI век, солидарность, связанная с чистилищем, впишется в новые формы социальности, присущие братствам. Но это не должно порождать 

1 См.: J. Delumeau, La рейт en Occident du XIV au XVIII siucle (1978); J. Wirth, La jeune fille et la mort (1979). 

2 M. Bastard-Fournie (р. 5, note 2). 

иллюзий, и Филипп Лрьес, несмотря на слишком запоздалую датировку главного момента, разглядел, что чистилище придавало другой смысл границе смерти. Хотя казалось, оно делало ее более преодолимой, перенося возможность отпущения грехов по ту сторону, но при этом оно прерывало бесконечную ткань-времени, не знавшую шва в момент перехода от жизни к благостной или проклятой вечности. По словам Габриеля Ле Бра, для растущего числа покойных в потустороннем мире открывался <испытательный срок> между земной жизнью и небесным вознаграждением. 

Временную схему чистилища в ее отражении в явлениях и отношениях между живыми и мертвыми можно описать следующим образом: спустя непродолжительное время после смерти (несколько дней или несколько месяцев, редко больше) обитатель чистилища является живому, с которым был связан при жизни, более или менее пространно сообщает о своем положении, о том свете в целом и о чистилище в частности, и предлагает ему предпринять самому либо заказать другим родственникам, близким или целой общине заступничество (посты, молитвы, подаяния и, главное, мессы) в его пользу. Он обещает известить во время ближайшего явления об эффективности (или неэффективности) исполненных заступничеств. Повторное явление может осуществляться в один или два приема. При первом явлении умерший обычно дает знать живому об искуплении части наказания. Это чаще всего половина или треть, материализованная во внешнем виде привидения, <тело> (<одеяние>) которого оказывается наполовину черным (часть, подлежащая искуплению) или на одну треть белым и на две трети черным, и т.д. 

Можно удивляться (и люди XII столетия, еще не освоившиеся с обыкновенным чистилищем, демонстрировали такое удивление), что пребывание в чистилище чаще всего оказывается очень недолгим, порядка нескольких дней или нескольких месяцев, хотя в одном из первых наиболее интересных случаев, в случае ростовщика из Льежа, очищение продолжалось четырнадцать лет - два периода по семь лет1. Время в чистилище тянется непомерно долго по причине суровости (acerbitas) претерпеваемых кар. День> как будет видно далее, некоторым кажется длиною в год. Такая интенсивность времени в чистилище примечательна по многим причинам. Прежде всего, это решение, хотя довольно грубое, проблемы пропорциональности между временем земным и временем потустороннего очищения, которое должно увязать неравные и даже различные протяженности. Кроме того, это обращение к понятию психологическому (субъективное восприятие длительности) в полном согласии с нарастающей <психологизацией>, характеризующей литературу той эпохи. Наконец, - и это не менее удивительно и не менее важно, - время чистилища инвертируется по отношению ко времени традиционного фольклорного того света. Последнее определяется в 470-м контратипе классификации народных сказок Аарне-Томпсона следующим образом2: <Годы, переживаемые как дни: годы, проведенные в ином мире, кажутся днями по причине забвения> и, более того, потому что жизнь там приятна. Переход от кельтского благоприятного потустороннего мира к жестокому потустороннему миру чистилища повлек за собой переворот в ощущении времени. Эволюция замечательная: в игре инверсий между культурой ученой и культурой фольклорной обычно именно фольклор воображает мир наизнанку. Здесь мысль ученая, заимствуя восходящую к фольклору тему того света, производит инверсию аа свой собственный счет. Здесь хорошо просматривается игра взаимных заимствований и симметричных движений культуры ученой и культурой фольклорной. Я вижу в этом одно из доказательств роли фольклора в генезисе чистилища'. Вспоминается, например, <Путешествие Ирана>: когда в конце Бран и его товарищи хотят после своего плавания к чудесным островам, являющимся не чем иным, 

1 См. ниже. 

2 A. Aarne, S. Thompson, The Types of the Folktale, Helsinki, 1964, p. 161, 

3 Жан-Клол Шмитт в своих исследованиях о приведениях уделяет особое внимание этому аспекту. 

как потусторонним миром, возвратиться на землю, откуда они отправлялись, то один из них, прыгнув с корабля на берег, рассыпается в прах, <как если бы он прожил на земле многие сотни лет>. Литература о видениях не исчерпала в XIII столетии свою привлекательность для слушателей и читателей. Путешествия на тот свет впредь уступают место чистилищу. 

шт Новые путешествия на тот свет 

В первые годы столетия немецкий цистерцианец Конрад, бывший монахом Клерво и ставший аббатом Эбер-баха в Таунусе, описал ряд чудес и преданий об истоках ордена: <Великое цистерцианское начало, или Повесть о началах цистерцианского ордена> (). Там можно найти несколько историй о приведениях Чистилище упоминается редко, ибо труд этот посвящен истории определенного времени, XII века, когда вплоть до 1180 года чистилища просто не существовало. В одной истории, заимствованной из <Книги чудес>, написанной в 1178 году Гербертом Клеворским, рассказывается, что некий поднаторевший в насилии и грабеже шателен Бо-дуэн де Гиз из реймского региона, почитавший, тем не менее, игнийского аббата Петра, умер в раскаянии, но не успел принести покаяние. В самую ночь своей смерти он явился одному монаху, взывая о помощи святого Бенедикта, тогда как Петру Игйийскому явился* ангел, прося о заступничестве цистерцианской общины за умершего. Через некоторое время два ангела привели умершего, облаченного в черные, но добротные одежды, к алтарю церкви Игнийского аббатства в присутствии аббата Петра. Аббат понял, что черное одеяние есть знак покаяния, но это явление перед алтарем указывает на то, что умерший будет спасен. Поскольку в дальнейшем он уже не являлся, можно было заключить, что он получил в местах очищения (in locis purgatoriis) обещание будущего спасения. 

Очевидно> что система здесь еще не вполне установилась> поскольку умерший не пришел сообщить живым о своем переходе из чистилища в рай'. 

В другой истории святой Августин является в видении некоему святому клер вое кому монаху, чтобы сопроводить его через бесчисленные места наказаний вплоть до самого входа в жерло геенны2. 

Еще в одном рассказе Конрад задается целью показать, насколько жестоко и ужасно испытание очистительным огнем (ехатеп ignis purgatorii): он приводит историю монаха, перед смертью препровожденного духовно в инфернальные места (ad loca infernalia), видение которых очень напоминает <Чистилище святого Патрика> (и <Апокалипсис Павла>), затем в место отдохновения (ad quemdam refrigerii locum). Конрад объясняет, что мертвых принимают в этом месте более или менее скоро в зависимости от количества и качества грехов и цитирует проповедь святого Бернарда на смерть приора Клерво Гумберта, в которой святой сказал, что грехи, совершенные на этом свете, должны искупаться стократно до последней мелочи в местах очищения (in purgatoriis locis)3. 

Воспоминания о временах, когда чистилище нарождалось, но еще не существовало, эти видения и явления из несут аромат архаики. Зато неплохо представлено чистилище в видениях, о которых несколько позднее сообщили два английских бенедиктинца, наследники великой кельтской и англосаксонской традиции после Беды. Первый, Роджер Вендоверский, монах большого аббатства Сент-Олбан, умерший в 1236 году, рассказывает в своих <Цветах историй> (), датируемых 1206 годах, 

0 путешествии Турчилла на тот свет. 

Работая на своем поле, этот крестьянин из деревни Тайдстад Лондонской епархии увидел явление некого 

1 Conrad d'Eberbach, Exordium magnum cisterciense, II, 23, Rome, 1961, p. 143-147. Я выражаю благодарность Филиппу Дотрею, который своим исследованием <Цистерцианская смерть> обратил мое внимание на эти тексты. 

2 Извлечение из <Книги чудес> Герберта, см.: Ibid., р. 229. 

3 Ibid., р. 332-334. 

человека, выдававшего себя за святого Юлиана Госпитальера, который предупредил, что придет за ним на следующую ночь, чтобы отвести к своему обожаемому покровителю святому Иакову и показать с божьего позволения сокрытые от людей тайны. С приходом ночи он действительно явился к его постели* заставил душу выйти из тела, которое осталось лежать, сохранив все признаки жизни. Проводник ввел его в большую и роскошную базилику, у которой не было стен, за исключением одной, не очень высокой, северной. Святой Юлиан И святой Доминик, храни гели базилики, пропустили туда Турчилл а. Это были места, отведенные Богом для умерших, будь они проклятые или предназначенные к спасе* нию через кары чистилища (per purgatorii poenas). Возле стены Турчилл увидел души в черных и белых пятнах. Те, что побелее, были ближе к стене, те, что почернее, - подал ее. За стеной открывалось жерло ада, и Турчилл ощутил его смрад. Зловоние, по словам Юлиана, было предупреждением Турчилл у, ибо он плохо платил десятину Церкви. Затем святой показал ему в восточной части базилики большой очистительный огонь, сквозь который проходили души перед очищением в другом чистилище, ледяном пруду - проход через него регулировался свитым Николаем (он нам уже встречался в качестве святого чистилища). Наконец, души более или менее быстро перебирались через мост ив острых кольев и гвоздей к горе рая (горе радости> mow gaudii). Возвратившись в центр базилики, Юлиан и Доминик позволили Тур чиллу наблюдать сортировку и взвешивание душ. С в и той Михаил-архангел, снятой Петр и святой Павел производили згу процедуру от имени Бога. Святой Михаил пропускал совершенна белые души через пламя очисти тельного огня и другие места наказаний без ущерба для них И отправлял их на гору рая. Тех же, которые были в белых и черных пятнах, святой Петр понуждал вступить в очистительный огонь и получить очищение пламенем. Что касается совершенно черных душ, то они составляли объект взвешивания для святого Павла и дьявола. Если весы склонялись на сторону святого Павла, то он о гправ-лял душу на очищение в очистительный огонь, если же 

они склонялись на сторону дьявола, то он уводил ее в ад. Турчилл, сопровождаемый святым Домиником, обошел затем почти весь ад, за исключением нижнего, под надзором Сатаны. Приблизившись к входному атриуму горы радости, он заметил, что святой Михаил пропускает ожидающие души с разной скоростью в зависимости от числа месс, заказанных в их избавление друзьями и вселенской Церковью. После этого он обошел многие обители райской горы со святым Михаилом в качестве проводника и закончил посещением земного рая. Святой Юлиан еще раз являлся ему, повелевая рассказать о виденном. С тех пор, начиная со Дня Всех Святых, Турчилл рассказывал о своем видении. Разумеется, он делал это на местном наречии, но поразительно, что этот мужлан, прежде бескультурный и косноязычный, демонстрировал в своих рассказах отменное красноречие1. 

Этот исполненный архаизмов рассказ выделяет в потустороннем мире три места: рай, ад и чистилище, но географическая тернарность остается несовершенной. Ад по-прежнему поделен на высшую и низшую части; рай содержит множество обителей, и его гора похожа на Вавилонскую башню; чистилище составлено из трех элементов, хорошо ли, плохо ли объединенных воедино: огонь, пруд с ледяной водой и мост. 

ШШ Проповедуемое чистилище: exempla 

Выше приведенные истории предназначались только для ограниченной монастырской аудитории: оставалось охватить массы мирян. 

Важным средством пропаганды чистилища стала проповедь, а в самой проповеди - небольшие истории, 

1 Chronica Rogeri de Wendover, Florts Historiurum* t. 11. London, 1887, p. 16-35. Матфей Парижский, тоже монах Сент-Олбана, умерший в 1259 г., в своих <Больших хрониках> (<Спгошса Majora>), продолжая Роджера Вендоверского, ограничился переписыванием слово в слово истории Турчилла, взятой из <Цветов историй>. Matthaei Parisiensis. Monachi Sancti Albani Chronica Majora, t, II. London, 1874, p. 497-511. 

1 Об exemplum см. соответствующую статью: Typologie des sources du Moyen Age occidental. 

2 О проповеди см. старую работу: A. Lecoy de la Ma relic, La chain francaisc au Moyen Age, specialement au XIII siuclc, Paris, 1886, reimpr. Geneve, 1974. См. также: ). Le Goff, J.-CI. Schmitt <Ли XIII sicclc: unc parole nouvellc* in Hisfoire vecue du peuple chrdticn, vol. I, Toulouse, 1978, p. 257-279. 

которыми проповедники уснащали свои проповеди и в развлекательной форме анекдота внедряли назидание. Обращение к короткой повествовательной форме было одним из главных средств, с помощью которого Церковь, оставаясь в русле долгой традиции, приспосабливала свою апостольскую миссию к вкусам времени. В данном случае эти назидательные анекдоты, exempla, несмотря на значительные различия, восстанавливали связь с рассказами Григория Великого из его <Диалогов>. Ибо эти рассказы были, как известно, главной вехой на пути к чистилищу. Решающая встреча чистилища и exemplum в XIII столетии стала ярким завершением сценария, намеченного Григорием Великим шестью с половиной столетиями раньше'. 

Проповедь всегда занимала важное место в апосто-лате Церкви, но XIII век был веком возрождения проповеди, в русле нового, более прямого, более реалистичного слова, главными проводниками которого были прежде всего нищенствующие братья2. Проповедь и уснащавшие ее exempla были великим средством массовой коммуникации XIII столетия, посланием, воспринимаемым всеми верующими, даже если случалось, что некоторые из них, бывшие больше завсегдатаями кабаков, чем церкви, игнорировали мессу и, в частности, проповедь. Проповедь, начиненная exempla, была не только ожидаемым моментом службы - исполняемая в церквях или на площадях она предвосхищала публичную лекцию или митинг. Наряду с жонглерами, собиравшими главным образом благородную публику, модные проповедники становились <идолами> христианских толп. Они демонстрировали им чистилище, они им его преподавали. 

wm Предтеча: Жак де Витри 

Жак де Витри был одним из первых создателей образцов проповедей, содержащих exempla, которые впоследствии стали широко использоваться. Получивший образование в Парижском университете в первые годы XIII столетия, исполнивший обязанности кюре в Ойни на севере Франции, контактировавший с общиной бегинок - женщин, которые вели в городах среднее между мирским и монашеским существование, известный в определенной части христианского мира, особенно во Франции, проповедник, епископ Акки в Палестине и, в конечном счете, кардинал, епископ Тускулума (ум. 1240)- он был значительной личностью1. Чистилище в сборниках его проповедей занимает не большое место, но в них уже можно разглядеть новую, хорошо обоснованную систему потустороннего мира. Кроме того, он дает ряд интересных деталей. По сути, его exempla нужно соединить с теоретическими моментами его концептуальных проповедей. 

Два пассажа особенно показательны. Первый встречается в проповеди <К супругам> (2. Замечательный текст, увязывающий чистилище с раскаянием и процедурой покаяния, подчеркивающий решительное послабление в чистилище по сравнению с адом. 

В образце воскресной проповеди Жак де Витри упоминает идею воскресного отдыха в чистилище: <Благая есть вера, и многие святые то подтверждают, что в день Господний души покойников в чистилище отдыхают или, по крайней мере, претерпевают менее суровые кары до понедельника, когда Церковь по обыкновению в своем сострадании помогает им служением мессы за умерших. 

1 См. о нем: A. Forni in La Cultura XVI I/I, 1980, p. 34-89. 

2 Jacques de Vitry, Semiotics vulgarcs, Sermo 68 Ad conjugatos - приведено no рукописям: Cambrai 534, Paris BN, ms. latin 17509. 

А также, что по справедливости лишены милости воскресного отдыха в чистилище те, кто на этом свете не уважал день Господень и отказывался воздержаться от ручных работ и мирских дел или, того хуже, предаваясь обжорству, пьянству и иным плотским утехам, похотливо пускался в пляски и пение, не боялся пачкать и бесчестить воскресенье раздорами и спорами, суетными и пустыми речами, словами злыми и дерзновенными>1. 

Мы видим транспозицию субботнего отдыха в аду на воскресную передышку в чистилище, связь между воскресным поведением на этом свете и воскресной карой на том. Церковь решительно полностью увязывала чистилище с земной практикой в назидательном параллелизме. 

Среди образцовых проповедей Жака де Витри, охватывающих совокупность человеческих состояний (sermo-nes vulgares или ad status) я обнаружил только два exempla, где чистилище играет главную роль. 

Первый, заимствованный, вероятно, у цистерцианца Хелинанда Фруамонского и восходящий к легендам о Карле Великом, обращен <к тем, кто оплакивает смерть своих родных или близких>. Он связан, таким образом, с новыми формами социальности между живыми и мертвыми. Некий рыцарь, сопровождавший Карла Великого в походе против сарацинов в Испанию, завещал родственнику продать после его смерти коня в пользу бедных. Нечистый на руку родственник оставил коня себе. Через восемь дней умерший явился ему, упрекнул за задержку свего освобождения из чистилища и известил, что на следующий день тому предстоит искупить свою вину злой смертью. На другой день черные вороны подняли несчастного в воздух и бросили на камни, 

0 которые он разбил себе голову и умер2. Роль живых по 

1 Проповедь (l) приводится no манускрипту: 455 de Liege, fol. 2-2 v. 

2 The Exempla or illustrative stories from the scrmones vulgares of Jacques de Vitry, id. Th. F. Crane, London, 1890, reimpr. Nendeln, 1967. Издание ценно своими примечаниями, но посредственно с точки зрения текста, извлекающего exempla из контекста проповеди, что не дает возможности оценить их значение во всей полноте. Цитируемый exemplum: № CXIV, р. 52-53. 

отношению к мертвым в чистилище затронута довольно изобретательно, иллюстрируется различие между грехом вениальным и грехом смертным. Цель в данном случае состояла в том, чтобы побудить душеприказчиков к исполнению завещаний, особенно в отношении искупления. Игра чистилище/ад расширяла арсенал угроз. 

Второй exemplum напоминает о каре чистилища и не менее важен. Он был связан с проповедью крестового похода. Некая женщина помешала мужу пойти послушать проповедь о крестовом походе, которую произносил сам Жак де Витри. Но он сумел приобщиться к ней через окно. Уловив заверение проповедника, что таковое покаяние позволяет избежать очистительных кар, наказания геенной и достигнуть Царства Небесного, он ускользнул от надзора жены, выпрыгнул из окна и первым пришел принять крест1. Крестовый поход, индульгенция и чистилище, упоминание тернарной системы потустороннего мира - здесь снова применена модель, в которой чистилище играет промежуточную, все более важную роль. 

шт Два великих популяризатора чистилища 

Великих пропагандистов чистилища посредством проповеди и exempla следует искать в среде монашества, находившегося в еще более тесном контакте с городским населением. Вот два наиболее выдающихся из них. Они сильно отличаются от Жака де Витри и весьма контрастируют между собой. Оба - монахи: один - цистерцианец, другой - доминиканец. Оба жили в первой трети XIII века, но один умер в 1240 году, другой - двадцать лет спустя, в 1261-м. Один - немец, и его географической и культурной опорной точкой был Кёльн, другой - француз, и его опыт простирался между учебой в Парижском университете и деятельностью инквизитора в обширном пространстве вокруг монастыря лионских проповедников. Тем не менее оба написали труды, прямо или косвенно предназначенные для проповедников, ста наполнили свои трактаты таким количеством exempla, что их порой воспринимали (ошибочно) как сборники елет-pla. Главное, ТОТ и другой придавали весьма большое значение чистилищу как в своих exempla, так и в подкрепляемых ими теоретических построениях. Благодаря этой паре возникает отчетливое тернарное потустороннее: ад, чистилище, рай, в относительном равновесии, кульминацией которого станет <Божественная комедия>. 

ШШ 1. Цистерцианец Цезарий Хейстербахский 

В диалогической, намеренно отсылающей к Григорию Великому форме цистерцианец Цезарий Хейстербахский между 1219 и 1223 годом составил <Диалог о чудесах>, в сущности сборник анекдотов, где можно видеть трансформацию традиционного жанра рассказа о чуде в exemplum, в назидательную сказку'. Но этот сборник был целенаправленным, его ориентацию определяло странствие христианина к концам концов, к тому свету. Двенадцать этапов этого странствия, составляющих двенадцать книг (distinctiones) в таковы: обращение, раскаяние, исповедь, искушение, демоны, простодушие, Дева Мария, видения, евхаристия, чудеса, умирающие, вознаграждение умерших2. В последней главе чистилище проявляется наиболее полно- как в количестве и деталях exempla, так и в структуре трактата. 

Структура двенадцатого, последнего, раздела проста. Вознаграждение умерших трояко. Для одних - слава небесная (небесный рай), для других - либо вечные кары ада, либо преходящие кары чистилища. Из пятидесяти 

1 См.: F. Wagner 

2 Cesaire de Heisterbach, Dialogus miraculorum, ed J. Strange, Cologne-Bonn - Bruxelles, 1951. В выше названной статье Ф. Вагнер объявил о новом, критическом издании. Серьезную работу, посвященную <Диалогу о чудесах>, готовит Андре Дюби, которого я благодарю за его сведения и советы. 

пяти exempla двадцать пять посвящены аду> шестнадцать - чистилищу, четырнадцать - раю. Простой подсчет показывает, <что, хотя Цезарий отличался либеральным и милосердным духом, а инфернапизация чистилища еще не достигла интенсивности, <обретенной позднее в том же столетии, ад оставался местом, ив которого извлекалось большинство уроков. Внушать страх было если не первой, то, по меньшей мере, главной заботой1. Тем не менее наряду с адом и раем чистилище завоевало практически равное место. 

Но чистилищу, чтобы появиться, отнюдь не нужно было дожидаться последнего раздела <Диалога о чудесах>. Андре Дюби обнаружил восемь ncxcmpla о чистилище> в одиннадцати предыдущих книгах <Диалогам,среди которых несколько важных для учения о чистилище с точки зрения Цезария2. Действительно, хотя чистилище в дальнейшем составляет часть последней главы христианских сумм, трактующей о <концах концов>, 

1 В замечательном, любеано предоставленном мне тексте .Альберто Форни показывает, что для слушателей проповедей -тема чистилищ> <была источником страха>. Это так, но в других -контекстах ннфергю лизация чистилища еще не началась. A. Forni tKcngma с adattnmento. Aspetti della predicazionc cattolica nci sccoli XII-XIV> (выход предполагается В Bollcttino dcll'lstituto Storicv Italiiuw per И Medio Bvo). 

2 Это следующие exempla: 1, 32 (обращение Моримонского аббата, который воскрес); II, 2 (монах-отступник, -который сделался разбои - 

; ником с большой дороги, раскаялся и момент смерти at ныбрал две тысячи лет чистилища); 111, 24 (исповедник, совершивший содом ский грех с подростком, глубоко раскаялся, но не осмелился псионе доваться и после смерти явился тому подростку, сообщил ему о своих муках в ЧИСТИЯИЩе И увещевал его исповедоваться); Ш, 25 (некий цистерцианский послушник умер, не успев совершить общую исповедь, избегает чистилища, исповедуясь аббату и явлении во сие); IV, 30 (искушения и видения молодого хейстербахскаго монаха но имени Кретьен, которого святая Агата предупредила, что шестьдесят дней мучительной болезни на атом свете будут зачтены за шестьдесят лет в чистилище); VII, 16 (Кретьен, монах из Хемменрода, поклоняющийся Деве Марии, имеет видение, в котором его душа проходит сквозь гигантский огонь, но в конечном счете идет в рай); VII, 5В (разбойник обещает не совершать злодеяний в субботу в честь Девы и позволяет повесить себя и обезглавить: таким образом он избегает чистилища); XI, 11 (послушник Менгозий, воскрешенный аббатом Гилбертом, рассказывает, что видел на том свете мертвых, которые должны быть освобождены на чистилища через тринадцать дней). 

о так называемом novissima, оно встречается на горизонте каждого этапа духовной жизни. 

Прежде чем трактовать блок exempla о чистилище, содержащихся в последнем <разделе>, я приведу четыре важных exempla из первых книг. 

В первой, посвященной обращению главе Цезарий Хейетербахский рассказывает историю незадачливого студента, который ради преуспеяния в занятиях согласился, по наущению дьявола, прибегнуть к помощи колдовства. Он блестяще выдержал экзамены, сжимая в руке талисман, данный Сатаной, но заболел и на пороге смерти исповедовался перед священником, велевшим выбросить талисман подальше. После смерти душа его была перенесена в жуткую долину, где духи, имевшие руки с длинными и острыми когтями, принялись играть ею как мячом, жестоко терзая ее при этом. Бог исполнился жалости И повелел демонам прекратить истязание. Душа возвратилась в тело студента, возрожденное к жизни. Непуганый тем, что видел и претерпел, студент принял обращение и сделался цистерцианцем. Он стал аббатом Моримона. Тут начинается диалог между послушником и монахом, то есть Цезарием. Послушник спрашивает, адом или чистилищем было место истязаний студента. Цезарий отвечает, что если бы долина мучений относилась к аду, то это означало бы, что его исповедь не сопровождалась раскаянием, и, действительно, он согласился владеть колдовским камнем, но отказался принести клятву верности демону. Тем не менее уклонение Цезария от определенного вывода о чистилище в сюжете о моримонском аббате объясняется тем, что в его видении присутствуют не ангелы, но демоны. Наставник Цезария по Кельну Родольф учил, что демоны никогда не трогают избранную душу, только добрые ангелы ведут ее в места чистилища, <если она достойна чистилища> - выражение, указывающее на то, что чистилище есть обещание рая, надежда, пожалование милосердного правосудия Божьего1. 

В главе второй, посвященной раскаянию, Цезарий рассказывает историю молодого монаха, покинувшего свой монастырь и ставшего разбойником с большой дороги. Он был смертельно ранен во время осады какого-то замка. Перед смертью он исповедался. Грехи его показались исповеднику столь тяжкими, что он не мог назначить подобающего покаяния. Умирающий сказал ему, что он надеется по истечении двух тысяч лет чистилища обрести милосердие божие, и, перед тем как испустить дух, попросил священника передать определенному епископу письмо с просьбой молиться за него. Он умер и был перенесен в чистилище. Епископ, несмотря на отступничество не утративший любви к бывшему монаху, молился и побуждал молиться за него в течение года весь клир своего диоцеза. Через год умерший явился к нему <мертвенно-бледный, изможденный, худой, одетый в черное>. Однако он благодарил епископа, ибо год заступничеств снял с него тысячу лет чистилища, а еще один год помощи освободил бы его совершенно. Епископ и его клир возобновили свои усилия. Еще через год умерший снова явился епископу <в белой рясе и с безмятежным видом>, то есть в капюшоне цистерцианца. Он объявил о своем переходе в рай и возблагодарил епископа, ибо эти два года были зачтены ему за две тысячи лет. Послушник восхитился силой раскаяния умершего и эффективностью освободивших его молитв. Цезарий подчеркнул, что раскаяние более действенно, чем заступничества, которые могут уменьшить наказание, но не добавить славы1. 

История Кретьена, молодого цистерцианского монаха из Хейстербаха из последней книги <Диалога о чудесах>, тоже полна поучений о бухгалтерии чистилища, согласно Цезарию. Речь идет об очень благочестивом, всю жизнь источавшем аромат святости, но духовно слабом монахе, который был одарен видениями Девы, ангелов, самого Иисуса и подвергался испытаниям на искушение, таким как утрата способности проливать слезы при целовании распятия. Последним испытанием стала жестокая болезнь. Святая Агата явилась ему и призвала благоговейно переносить болезнь, ибо шестьдесят дней подобных страданий будут зачтены ему за шестьдесят лет. Через шестьдесят дней после этого явления, в день святой Агаты, он умер. Можно, говорит Цезарий> интерпретировать речь святой Агаты двояко: либо эти шестьдесят дней очистили его от грехов пропорционально шестидесяти годам чистилища, либо, скорее всего, страдания, которые он претерпел в эти шестьдесят дней, обеспечили ему заслугу в шестьдесят лет1. Цезарий передает активную роль посюсторонних заслуг. Как и в предыдущем случае, Цезарий привилегирует активную волю человека по отношению к пассивным достоинствам. 

История монаха Кретьена из Хамменрода призвана показать силу Девы Марии. Кретьен, тоже довольно наивный, прежде чем стать монахом, был студентом, а затем священником, противостоял различным искушениям: и был одарен видениями святой Марии Магдалины и, главное, Девы Марии. Сделавшись монахом в Хемменроде, он однажды, грезя о карах чистилища, имел видение: Дева в окружении группы девственниц и в сопровождении покойного императора Фридриха Бара-бароссы руководила его погребением. Она увела с собой на небеса душу покойного, которую тщетно домогались толпы демонов, нагонявших на нее шквалы огня. Но ангелы подвели душу к превеликому пламени и сообщили, что после смерти она возвратится сюда и должна будет пройти сквозь это пламя. Вернувшись к жизни, Кретьен продолжал вести в монастыре святую, полную видений и смирения жизнь. Смирение объясняется тем фактом, что он не только потерял невинность в молодости, но и имел двух родных сыновей, впрочем оба вступили в цистерцианский орден. Стало быть, он имел тем большую нужду в помощи Девы Марии. Последняя не оставляла его, и в момент его смерти она и младенец Иисус явились ему одетыми в цистерцианские капюшоны, а когда он умер, приняли его в рай. Видение огня чистилища, таким образом, не подтвердилось2. 

1 Dialogus miraculorum, IV, 30, p. 198-202. 

2 Ibid., VII, 16, p. 17-23. 

В случае с обоими Кретьенами Цезарий стремился показать, что худшее никогда не бывает неизбежным: первый Кретьен сумел избежать ада и вступить в чистилище) второй был избавлен от чистилища и вознагражден раем* 

Exempla двенадцатого, последнего <раздела>, касающегося чистилища, в первом приближении образуют три группы, согласно критериям, соединяющим новые подходы с традиционными идеями. Первоначально духу эпохи отвечала увязка нового потустороннего с греховными категориями. Традиции же соответствовала забота о детализации разных типов заступничеств. Наконец, характерной для XIII века была тенденция делать акцент на жестокости кар чистилища, которую демонстрировал даже преисполненный снисходительности Цезарий. 

Первая группа (восемь exempla, 24-31) касается скупости (алчности), сладострастия, колдовства, непослушания, извращенного упрямства, легкомыслия, лености. 

Льежский ростовщик: чистилище и капитализм 

Открывающий серию exemplum показался мне особенно важным. Вот история ростовщика из Льежа. 

Монах: Некий ростовщик из Льежа умер в наши дни. Епископ повелел не давать ему места на кладбище. Вдова отправилась к апостольскому престолу, умоляя разрешить ему погребение в Святой земде. Папа отказал в том. Тогда она взмолилась за своего супруга: <Сказано мне, Господи, что муж и жена есть одна плоть и, согласно апостолу, муж безбожный может быть спасен верующей женой. То, что > забыл совершить мой муж, я, как часть его плоти, совершу охотно за него. Я готова сделаться ради него отшельницей и искупить его грехи перед Богом>. Уступая просьбам кардиналов, папа позволил отправить умершего на кладбище. Вдова нашла жилище близ его могилы, закрылась как отшельница и принялась денно и нощно умягчать Бога ради спасения души покойного подаяниями, постами, молитвами и бдениями. Через семь лет муж явился ей весь в черном и возблагодарил: <Бог тебе воздаст, ибо силою твоих стараний я извлечен из глубин ада и избавлен от самых жутких мук. Если ты послужишь мне еще семь лет, то я буду полностью освобожден>. Она так и сделала. Он снова явился ей через семь лет, но на сей раз весь в белом и с блаженным видом. <Слава Богу и тебе, ибо сегодня я освобожден>. 

Послушник: Как можно говорить, что сегодня освободился из ада, места, где никакое искупление невозможно? 

Монах: Глубины ада - это значит суровость чистилища. Так же как Церковь молится за усопших, говоря: <Господи, Иисус Христос, Царь Славный, освободи души всех верующих усопших от руки ада и глубин бездны> и т. д., она молится не за проклятых, но за тех, кого можно спасти. Рука ада, глубины бездны означают в данном случае суровость чистилища. Что касается ростовщика, то он не был бы избавлен от мук, если бы не его конечное раскаяние>1. 

В этом тексте выделяются следующие моменты. Важен акцент на прочности брачной связи, делавшийся в тот момент, когда Церковь стремилась утвердить моногамную матримониальную модель, основанную на равенстве обоих супругов в противовес маскулинной аристократической модели, целиком ориентированной на сохранение патримония и слабо уважавшей единый и нерасторжимый характер супружеских уз2. Обычно в системе заступничеств за души в чистилище имели значение структуры аристократического родства, в которых роль супруги была вторичной. В данном случае, напротив, в городской и буржуазной среде супружеские узы выходят на первый план применительно к тому и этому свету. Система временной пропорциональности между временем земных заступничеств и временем кар в чистилище, мизансцена явлений, регулируемых делением этой временной связи на два периода по семь земных лет, отмеченных одеянием умершего: черным, затем белым. Упоминание об арсенале заступничеств: 

1 Dialogus miraculorum, XII, 24, p. 335-336. 

2 См.: G. Duby, Le Chevalier, la fee et le pritre. Le manage dans la France feodale, Paris, 1981. 

подаяния, посты, молитвы, бдения. Отсутствие месс восполняет крайняя форма общения святых: замещающее покаяние живого в форме покаянного отшельничества в городской среде - затворническая жизнь. На уровне словаря- определенность относительно связи между адом и чистилищем, сдвиг от инфернального библейского словаря к словарю нового чистилища, который вбирает в себя ад, временно сохраняя от него жестокость. 

Самое удивительное, однако, в другом. Вероятно, это было сюрпризом для слушателей и читателей этого ехет-plum: герой, выгодоприобретатель всей истории, - ростовщик. В тот момент, когда Церковь удваивала усилия против ростовщичества, сурово осужденного на втором (1139), третьем (1179)1 и четвертом (1215) Латеранских соборах; на Втором Лионском (1274) и Вьеннском (1311) соборах, в тот момент, когда в христианстве развертывалась кампания против ростовщичества, особенно острая в Северной Италии и Тулузе в начале XIII века, когда скупость едва не отняла у гордости первое место в ряду смертных грехов2, когда верующие неизменно имели перед глазами излюбленный сюжет католических изображений: как ростовщика, беспорную добычу ада, увлекает в геенну висящий на шее пухлый кошелек, - в это время вдруг появляется ростовщик, спасенный, несмотря на сопротивление Церкви в лице иерархической верхушки, конечным раскаянием и самопожертвованием жены. 

Я уже писал3, как при определенных условиях в соответствии с духом этого exemplum в течение XIII столетия ростовщик окажется извлечен из ада и спасен посредством чистилища. Я даже выдвигал провокационное мнение, что чистилище, давая возможность спасения ростовщику, внесло свой вклад в генезис капитализма. В данном случае мне хотелось бы главным образом 

1 На нем, в частности, ростовщикам было отказано в христианском погребении.* 

2 L. К. Little in American Historical Review, 76 (1971), 16-49. 

3 ]. Le Goff 

подчеркнуть роль чистилища в социопрофессиональной области. Одной из функций чистилища действительно стадо избавление от ада тех категорий грешников, которые по природе и тяжести их вины или в силу традиционной враждебности к их профессии дотоле почти не имели шансов избежать его. 

С одной стороны, существовали тягчайшие грехи, особенно в монастырской среде, такие как отступничество или сластолюбие, которые ценой более или менее долгого пребывания в чистилище могли обрести конечное спасение в случаях дотоле безнадежных. Они действительно получили шанс, особенно в Сито, благодаря расцвету мариального культа (в самых безнадежных случаях заступничество Святой Девы оказывалось эффективнее всего) и благодаря прочности общинной солидарности ордена. С другой стороны, презираемые и осуждаемые социопрофессиональные категории, связанные с кровопролитием, манипулированием деньгами, нечистотой, могли иметь надежду, если сумели на этом свете привязать к себе достаточно прочно (с помощью тех же неправедных богатств) своих близких. Тут супруга способна совершить чудо, подобно Деве, вот почему антиростовщическое законодательство и юриспруденция XIII столетия так внимательны к вдовам ростовщиков. 

Чистилище - это надежда 

Во втором exemplumy посвященном алчности, цистер-цианской монашке является недавно усопший приор с бледным, но благостным видом, в потертом капюшоне, который сообщает, что благодаря заступничеству одного из монахов он наконец освобожден из чистилища по случаю праздника Девы Марии. 

Монашка ошеломлена, поскольку все считали его <святым>. Причина его нахождения в чистилище состояла в том, что, побуждаемый жадностью, он увеличил выше необходимого монастырские владения. В данном случае дает о себе знать тройная система внутрицистер-цианских отношений между приором, монахом и монашкой. Женщинам отводилась важная роль в функционировании чистилища, особенно в Сито, и совершенно особая - у Цезаря Хейстербахского1. 

Грех монахини из Сиона-на-Фризе был весьма тяжким. Соблазненная священником, она умерла при родах. Перед смертью она успела повиниться перед родными: отцом, матерью, двумя замужними сестрами и кузиной. Но они, сочтя случай сей вполне ясным и не надеясь на возможность ее спасения, не позаботились о заступничестве. Она же приступила с просьбами к некому цистер-ци а некому аббату, совершенно изумленному явлениями незнакомой ему покойной. Исполненная стыда, она робко просила <по крайней мере об одной псалмодии и нескольких мессах>, на смея открыть перед ним ни своей вины, ни своей личности. В конце концов он встретился с теткой умершей, тоже цистерцианской монахиней, которая все ему объяснила. Были оповещены родственники, обретшие надежду, а также все монахи и монахини в округе. История умалчивает, чем завершилась подобная мобилизация, но, скорее всего, спасение грешницы не подлежит сомнению. Дева напрямую в данное спасение не вмешивается, но имя героини - единственный знак, который она осмелилась подать аббату, - было Мария. Этот короткий, преподнесенный с большой деликатностью и психологической правдивостью рассказ подчеркивает главную функцию чистилища в начале XIII столетия. Родные несчастной от безнадежности пришли к обретению надежды (de animae ejus salute desesperantes... spe concepta). Чистилище - это надежда2. 

Другой exemplum представляет мужа, молящегося за свою усопшую жену, которая являлась свояченице, затворнице, чтобы сообщить о жесточайших муках, претерпеваемых ею в чистилище. Эта женщина, внешне добрая и честная, предавалась колдовству, чтобы удержать любовь супруга. Послушник, пренебрегавший суеверной стороной подобного поведения, был поражен суровостью Бога в отношении грехов, которые он считал мелкими проступками. Текст, таким образом, проводит 

1 Dialogus miraculorum, XII, 25, p. 336-337. 

2 Ibid., XII, 26, p. 337-338. 

мысль, что наша точка зрения не обязательно совпадает с мнением Бога1. Цезарий идет дальше. Бог очень строг, даже весьма педантичен. Когда монахи не повинуются предписаниям своих вышестоящих и противопоставляют им упрямое сопротивление, то даже в отношении мелочей Бог не прощает ничего2. 

После небрежения и его противоположность - упрямство карается в чистилище. Упрямство тоже является формой неповиновения. Школьный наставник, сделавшийся монахом в монастыре Прюйи, проявлял строгость, которую его аббат тщетно пытался умерить. Он умер, и однажды ночью аббат, готовясь к службе в церкви, узрел на хоре явление трех персон, подобных пылающим свечам. Он узнал их: посредине держался школьный наставник, окруженный двумя недавно умершими послушниками. Аббат обратился к усопшему монаху: <Как дела?> Тот ответил: <Хорошо>. Аббат, памятуя его упрямство, удивился: <Разве ты не страдаешь из-за своего непослушания>? Привидение призналось: <Да, от многочисленных и самых больших мук. Но поскольку намерения мои были благими, Господь не проклял меня>. Что касается послушников, аббата поразило, что один, бывший отступником, окружен большим сиянием, чем другой, которого не в чем было упрекнуть, но монах пояснил, что первый, согрешив, раскаялся и превзошел в усердии второго, не особенно прилежного. Тут возникает интересная деталь: чтобы оставить неопровержимое свидетельство своего явления и доказательство существования чистилища, куда можно мгновенно возвратить' сл, усопший монах со всей силой пинает помост, с которого поют псалмы, так что раскалывает его. Так рождается <реликвия> чистилища. Подобные <реликвии>, самых ранние из которых датируются концом XIII века, а самые поздние - серединой XX века, собраны в маленьком Музее чистилища в Риме. Какой урок можно извлечь из этого exemplurnX Цезарий и послушник дружно оправдывают систему ценностей святого Бенедикта, которая осуждает 

1 Dialogus miraculorum, XII, 27, p. 338-339. 

2 Ibid., XII, 28, p. 339. 

как слишком усердствующих в строгости, так и чересчур <легкомысленных>1. Это прославление бенедиктинской умеренности, удостоверяемое чистилищем. Упоминание легкомыслия обеспечивает ловкий переход к разговору 

0 пономаре Жане из монастыря Виллер, человеке набожном, но легкомысленном в словах и поступках (in verbis et signis). Осужденный на пребывание в чистилище, он явился своему аббату, повергнув того в ужас2. 

Наконец, вот как в этом обзоре наказуемых чистилищем монашеских грехов карается леность. Аббат из Хем-менрода во всем соблюдал дисциплину ордена, если не считать уклонения от ручного труда вместе с братьями. Перед смертью он обещал монаху, которым дорожил более других, что явится ему через тридцать дней после смерти, чтобы сообщить о своем положении. В назначенный день он явился, и он сиял выше пояса, а ниже был черным. Он просил монахов молиться и явился еще раз, чтобы известить о своем освобождении из чистилища3. После этого послушник поставил вопрос об иерархии заступничеств. Может быть, молитвы для умерших более действенны, чем подаяния? Несколько exempla призваны дать ответ. 

Первый - это рассказ об умершем, который явился другу и сообщил ему, что градация начинается с молитв - заступничества, строго говоря, довольно хилого, затем идут подаяния, а главное - мессы. В мессе заступником выступает Христос, а тело его и кровь - даяния4. 

Благородный подросток, ставший послушником в Клерво, пас овец одного гумна. Ему явился покойный двоюродный брат и ради избавления от великих истязаний попросил о трех мессах в поддержку. После того как отслужили три мессы, он вновь явился с благодарностью и сообщил, что не следует удивляться силе евхаристии, ибо и одного короткого отпущения может хватить для освобождения некоторых душ5. 

1 Ibid., XII, 29, р. 339-340. 

2 Ibid., XII, 30, р. 340-341. 

3 Ibid., XII, 31, р. 341-342. 

4 Ibid., XII, 32, р. 342. 

5 Ibid., XII, 33, р. 342-343. 

Здесь можно вспомнить монаха Кретьена из Хей-стербаха, о котором шла речь выше (IV, 30). Он умер в отсутствие аббата. Когда последний спустя семь дней вернулся, ему было достаточно сказать: <Да покоится он в мире>, чтобы Кретьен был освобожден из чистилища1. 

Наконец, ходатайство, каким бы скромным оно ни было, должно осуществляться через эффективное посредничество. Однабенедиктинкаиз монастыря Риндорп близ Бонна была ревностной почитательницей святого Иоанна Евангелиста. После смерти она явилась молившейся за нее монахине, родной сестре, чтобы известить о выходе из чистилища. Но открыла ей, что ее заступником оказался не святой Иоанн, а святой Бенедикт, ограничившийся преклонением колен перед Богом ради нее. Тем самым, монахам - и монахиням - напоминалось о преимуществе почитания святых, основателей своего ордена2. 

Последние exempla Цезария о чистилище сосредоточены на жестокости кар чистилища. Послушник спрашивает Цезария, правда ли, что самая малая кара в чистилище превыше любой мыслимой в этом мире. Цезарий отвечает, ссылаясь на мнение теолога, с которым консультировался выше. <Это не правильно, если говорить о том же роде наказания: например, огонь чистилища сильнее любого земного огня, холод - холоднее любого холода этого света и т.д.>. В чистилище могут быть кары и слабее иных земных. Полностью признавая жестокость кар чистилища, Цезарий, обладая умеренным настроем и стремясь к тому, чтобы показать всю мягкость системы чистилища, настаивает на градации кар чистилища, предоставляющего целую гамму наказаний. 

Так, юная монашка девяти лет из монастыря Мон-Сен-Совер близ Экс-ла-Шапели, сестра Гертруда, явилась монастырской подружке своего возраста сестре Маргарите, с которой имела обыкновение болтать во время службы. Обреченная на прохождение своего чистилища в местах прегрешения, она, не видимая для всех, 

1 Dialogus miracuiorum, XII, 34, p. 343. 

2 Ibid., XII, 35, p. 343-344. 

за исключением подружки, должна была четыре раза явиться для участия в монастырской службе. Послушник констатировал, что подобное наказание мало что значит по сравнению с некоторыми земными карами1. Наконец, Цезарий предлагает exemplum, демонстрирующий то, что можно назвать нулевым градусом чистилища. 

Некое юное, очень чистое дитя, Гильом, вступив в орден, умирает через год послушничества. Явившись одному монаху, он сообщает ему о своих муках. Последний ужасается: <Ежели ты, невинное существо, подвергаешься казни, то что же предстоит мне, бедному грешнику?> - <Успокойся, - отвечает усопший юнец, - единственное, от чего я страдаю, это лишение лицезрения Бога>. Нескольких молитв в течение семи дней оказалось достаточно, чтобы он, отправляясь в рай, явился вновь, прикрытый плащом Девы Марии. 

Здесь Цезарий представляет чистилище совсем близким к лимбу младенцев и подчеркивает, что случай маленького Гильома- не исключение: некий теолог утверждал, что определенное количество праведников, не стряхнувших пыль вениальных грехов, получают в чистилище единственное наказание - временное лишение лицезрения Бога2. 

Здесь Цезарий достигает крайней точки в учении 

0 чистилище. Он не только максимально разворачивает гамму наказаний, но и увязывает теологическую рефлексию о чистилище с рефлексией о блаженном лицезрении. Чтобы оценить во всей полноте теологическую рефлексию Средневековья о промежуточном времени, отделяющем момент смерти от момента воскресения и всеобщего судилища, необходимо отдавать себе отчет в том, что, хотя чистилищу снизу угрожает ад, которого очищаемые души сумели избежать, вверх их влечет зов рая, который может в крайнем случае сводиться к единственному, но главному лишению- лишению блаженного лицезрения. Именно у великих теологов XIII века доктрина блаженного лицезрения праведников 

1 Ibid., XII, 36, р. 344-345. 

2 Ibid., XII, 37, р. 346-347. 

немедленно после индивидуального суда принимает свою окончательную форму1. Чистилище в этих крайних случаях может быть, в конечном счете, свидетельством реальности блаженного лицезрения, предшествующего последнему судилищу. 

Цезариев обзор чистилища заканчивается напоминанием о том, что некоторые видения показывают важность размещения чистилища в разных местах сего мира. Примеры тому давал Григорий Великий. Но самое убедительное- Чистилище святого Патрика. <Пусть тот, утверждал он, кто сомневается в чистилище, отправляется в Ирландию и едва он войдет в Чистилище святого Патрика, ему не придется сомневаться в реальности очистительных кар>2. 

Помимо выделенных мною аспектов, можно видеть, что именно для Цезария Хейстербахского, свидетеля и активного учредителя чистилища в верованиях средневековых христиан, было основным в системе чистилища. Это, прежде всего, завершение процесса покаяния, где конечное раскаяние, как мы видели, например> в случае с ростовщиком из Льежа, является необходимым и достаточным условием, но нормальные этапы включают раскаяние, исповедь и покаяние. Далее, это определение еще вполне стабильных места и наказания, которые все больше индивидуализировались по отношению к земле, лимбу, раю, но главное, по отношению к аду. Четко отделить чистилище от ада было главной заботой Цезария. 

Налицо и счетный экзерсис, иногда упрощенческий, но находящийся на перекрестке монастырских привычек символических вычислений и новой практической бухгалтерии, которая из сферы коммерции распространяются на покаяние. 

Сверх всего, Цезарий настаивает на солидарности между живыми и мертвыми, моделью которой является 

1 См.: Н. Dondaine <L'OBJET et de XIII le les la du siec\e theologiens chez beatifique vision mediumin Revue de theohgie antique et medievale, 19, 1952, p. 60-130. О кризисе, обусловленном в XIV веке отрицанием блаженного лицезрения папой Иоанном XXII см.: М. Dykmans, Les sermons de Jean XXII sur la vision beatifique. Rome, 1973. 

2 Dialogus miracuiorum, XII, 38, XII, 39, p. 347-348. 

цистерцианская семья, соединяющая кровное родство благородной среды и названное родство религиозной общины. Дают о себе знать и новые солидарности, супружеская или профессиональная; здесь случаи с ростовщиком из Льежа является самым примечательным примером. 

2. Доминиканец Этьен де Бурбон и инфернализация чистилища 

От <Диалога о чудесах> цистерцианца Цезария Хейстер-бахского (ок. 1220) до <Трактата о проповеди> (), составленного доминиканцем Этьеном де Бурбоном между примерно 1250 и 1261 годом и оставшегося незавершенным из-за смерти своего автора, атмосфера чистилища изменилась. Из надежды оно превратилось в пугало. 

Этьен, родившийся в Бельвиле-на-Соне около 1195 года, учился в Сен-Венсан-де-Масоне, затем в Парижском университете до вступления в орден Проповедников. Он часто покидал доминиканский монастырь в Лионе, в качестве проповедника и инквизитора обошел Овернь, Форе, Бургундию, Альпы. В конце жизни предпринял составление большого трактата для проповедников, куда, подобно другим, включил множество exempla. Но вместо того чтобы черпать примеры, главным образом, из собственного опыта, как это делал Цезарий, у которого большая часть exempla были недавними, имевшими хождение анекдотами, Этьен заимствовал их как из книжных источников, так и из современной традиции. Кроме того, он оставлял этим рассказам меньше автономии, более строго подчиняя их плану, смоделированному по семи дарам Святого Духа1. Этьен де Бурбон позволил себе увлечься схоластическим духом, побуждавшим, зачастую 

1 О теме семи даров Святого Духа в XII-XIII вв. (семерка была в ходу: таинства, смертные грехи, свободные искусства и т.д.) см.: О. Lottin, Psychologie et Morale aux XII et ХШ siedes, t Ш, Problemes de morale, Lou-vain, 1949, гл. XVI, , p. 327-456. 

очень искусственно, умножать разделы и подразделы. Чистилище становится содержанием пятой главы первого из даров Святого Духа, дара страха (De dono timoris)1. 

Первая книга о <Даре страха> включает в себя десять частей: 1) о семи родах страха; 2) о последствиях страха перед господином; 3) как должно бояться Бога; 4) об аде; 5) как должно бояться грядущего чистилища; 6) о страхе перед последним судилищем 7) о страхе смерти; 8) о боязни греха; 9) как должно бояться нынешней опасности; 10) о свойстве врагов рода человеческого (демонов). 

Этьен де Бурбон с самого начала связывает христианство со страхом; чистилище помещено в контекст страха эсхатологического, где оно тесно смыкается с адом. 

Итак, вопрос о чистилище находится в пятой части. Часть эта, в свою очередь, совершенно искусственно разбита Этьеном де Бурбоном на пять глав, поскольку лионский доминиканец организовывал изложение в соответствии с символикой чисел (семь, десять, двенадцать и т. д.). Эти семь глав посвящены: чистилищу настоящему; чистилищу грядущему; сущности грешников и грехов, подлежащих чистилищу; семи причинам, по которым должно бояться чистилища, разбитых три параграфа; и, наконец, двенадцати типам заступничеств, способных помочь душам в чистилище. 

? 

1 Готовится издание трактата Этьена дс Бурбона при сотрудничестве Национальной школы хартий (Париж), группы исторической антропологии средневекового Запада Школы высших исследований по социальным наукам (Париж) и Итальянского института истории Средних веков (Рим). Текст , или , который ждет критического издания и изучения. Он очень близок к трактату Этьена де Бурбона. 

Возвращаясь к забытой в его время традиционной концепции, Этьен де Бурбон считал, что земная жизнь может рассматриваться как первоначальное чистилище, где можно очиститься двенадцатью способами, от перечисления которых я избавлю читателя. Здесь отсутствует какая-либо аргументация, но библейские авторитеты следуют один за другим. Цель второй главы - доказать существование грядущего чистилища для лишенных тела душ. Доказательством являются авторитеты (Мат. 12; <Диалоги> Григория Великого; 1 Кор. 3) и ряд ветхозаветных текстов, упоминающих об огне и грядущем испытании. Поскольку после смерти должно быть искупление грехов, то должно быть и особое место для этого последнего очищения и в этом качестве не может выступать ни ад, ни рай. Этьен осуждает еретиков, особенно вальден-сов, <которые говорят, что нет грядущей очистительной кары> и отвергают заступничество за умерших. В одном из обычных для него отступлений Этьен упоминает восемь родов кар, о которых говорится в книге <Законов> вне связи с чистилищем, и заявляет, что отрицающие чистилище грешат против Бога и всего святого. 

Кто претерпевает кары в чистилище? В начале третьей главы Этьен определяет три категории обреченных на чистилище грешников: те, кто <обратился> слишком поздно; те, кто на момент смерти имел только вениаль-ные грехи; те, кто принес недостаточно покаяния на этом свете. Краткое рассуждение резюмируется практически в лаконичном комментарии ко Второму посланию Павла коринфянам (3:10-15). 

Четвертая, пятая и шестая главы посвящены причинам, по которым человек должен бояться кары в чистилище. Числом их семь: суровость {acerbitas), разнообразие (diversitas), длительность (diuturnitas), бесплодность [sterilitas), вредноносность (dampnositas), мучительность (tormentorum qualitas) и малое число помощников (subve-niencium paucitas). |fe 

Эти негативные черты кары чистилища иллюстрируются в основном с помощью exempla. Так <Чистилище святого Патрика> с его описанием истязаний, восходящим к Апокалипсису Павла, пространно цитируется, чтобы показать одновременно жестокость и разнообразие наказаний. Длительность соотносится с присушим обитателям чистилища ощущением, что время течет очень медленно по причине претерпеваемых страданий. Равнозначность - это, по существу, равнозначность искупления между этим и тем светом. Этьен с некоторыми оговорками (важными, по его словам) утверждает, что, несомненно, можно искупить в один день год чистилища. Бесплодность проистекает от невозможности приобрести заслуги после смерти, вредоносность обусловлена отсутствием лицезрения Бога. Вопреки тем, кто, подобно Цезарию Хейстербахскому, были склонны считать, что отлучение от Бога есть наименьшая из мук, которые можно претерпеть в чистилище, Этьен настаивает, что лишение хотя бы на один день лицезрения Бога - это отнюдь не Мелкая неприятность. У него имеется риторическая формула: святые, если надо, предпочли бы ад, но с лицезрением Бога, чем рай без оного. На этих довольно мракобесных страницах рассказы о блаженном лицезрении выглядят лучом света. 

Относительно мучительности Этьен отсылает к тому, что он уже говорил о муках ада, и эта отсылка симптоматична. Малое число помощников обусловлено пессимизмом Этьена. С его точки зрения, <живые быстро забывают умерших>, а те в аду кричат подобно Иову: <Помилуйте меня, помилуйте меня вы, друзья мои; ибо рука Божия коснулась меня>. И еще: <Друзья удачи, друзья от мира подобны псу, который при виде путника, сидящего за столом с костью в руке, виляет хвостом в знак любви к нему, но, когда руки его пусты, не узнает его более>. И снова это сближение с адом, ибо <ад есть забывший>. 

Наконец, Этьен де Бурбон долго распространяется о двенадцати типах заступничеств, способных помочь душам чистилища. И снова свидетельством выступают exempla. Изложение доминиканца в данном случае довольно путаное, но из него можно вычленить двенадцать заступничеств: месса, евхаристия, молитва, подаяние, покаяние, паломничество, крестовый поход, исполнение благих заветов, возвращение неправедно приобретенных благ, ходатайство святых, вера, общие заступничества 

Церкви на основе общения святых. Этьен вдохновлялся, по-видимому, тремя побуждениями: подчеркнуть роль близких-г тех, кто может сделать больше других для' душ чистилища (это родственники умершего, <свои>, suit и друзья, amici); подчеркнуть ценность заступничеств, совершаемых добрыми, праведными; и наконец, напомнить о роли Церкви в заступническом служении. Нет смысла приводить здесь все тридцать девять exempla о чистилище Этьена де Бурбона, тем более что многие заимствованы из старых, уже рассмотренных нами и проиллюстрированных источников: Григория Великого, Беды, Петра Достопочтенного, Жака де Витри и др. 

Процитирую только три из тех, которые, по утверждению Этьена, были лично получены им из других уст и которые он предваряет словом audivi (<я слышал>). 

Тем не менее первый пример вполне мог иметь книжное происхождение, поскольку обнаруживается в Гервазия Тильбарийского (ок. 1210),- разве что его информатор сам прочел это у Гервазия. Во всяком случае, любопытно сопоставить версии Гервазия и Этьена. Приведу версию Гервазия Тильбарийского: 

Есть на Сицилии, близ города Катания, полыхающая серными огнями гора Этна... В народе эту гору называют Монджибел, и местные жители рассказывают, что на ее пустынных склонах в наши дни являлся великий Артур. Случилось однажды конюху епископа Катании после изрядного обеда почувствовать утомление. Лошадь, которую он чистил скребницей, взбрыкнула и скрылась от него. Напрасно конюх искал ее по склонам и ущельям горы. С растущим беспокойством он пустился обыскивать мрачные пещеры горы. Очень узкая, но ровная тропа вывела его на обширный, прелестный, исполненный всяческой отрады луг. 

Там, во дворце, возведенном по волшебству, он обнаружил возлежащего на королевском ложе Артура. Выяснив причину его прихода, король велел привести коня и отдал его слуге для возвращения его епископу. И рассказал ему что, раненный некогда в битве со своим племянником Модредом и саксонским герцогом Хильдериком, 

1 Gervais de Tilbury, ed Leibniz, Scrip tores rerun} brunsvicensium, 1,921; Lie-brecht, Des Gervasius von Tilbury Otia imperialia, Hanovre, 1856, p. 12. 

2 Латинский текст см.: A. Lecoy de la Marche, Anecdotes hlstoriques..., p. 32. 

АН лежит тут очень долгое время, пытаясь излечить свои постоянно открывающиеся раны. По словам местных жителей, которые мне об этом рассказывали, он послал дары елископу, который велел их выставить на восхищение толпы, пораженной столь невероятной историей1. 

Версия Этьена де Бурбона: В 

Слышал я от некого брата из Апулии по имени Жан, утверждавшего, что сам он из той местности> где все случилось, что один человек целый день разыскивал лошадь своего хозяина на горе Этна, где, говорят, находится чистилище, близ города Катания. И набрел он на какой-то город, куда можно было попасть через маленькую железную дверь. Он спросил привратника о потерянной лошади. Тот ответил, что ему надо идти до двора его хозяина> который вернет ему лошадь или даст о ней сведения. Он умолил привратника научить, как себя вести. Привратник предупредил, что ему следует воздержаться от кушанья, которое ему подадут. В городе том он видел толпу, числом равную населению земли, всех родов и занятий. Миновав множество дворов, он пришел на один из них, где увидел государя в окружении свиты; ему предложили множество яств, но он отказался отведать, Ему показали четыре ложа и сообщили, что одно из них приготовлено для его хозяина, а три других для ростовщиков. Государь же сказал, что он установил определенный день для его хозяина и троих ростовщиков, в противном случае они будут приведены силой, и дал ему золотой сосуд, закрытый золотой крышкой. И не велел открывать его, но отнести как знамение своему господину, чтобы тот выпил содержимое. Ему отдали коня; по возвращении он исполнил поручение. Едва сосуд открыли, оттуда вырвалось жаркое пламя, когда огонь бросили в море вместе с сосудом, море воспламенилось. Прочие мужи, хотя и исповедовавшиеся, но лишь страха ради, но не подлинного раскаяния, в назначенный день были унесены на четырех черных конях2. 

Пока этот сюжет переходил от Гервазия к Этьену, безымянное чистилище в нем обрело имя, город утратил очарование, огонь чистилища заявил о себе пламенем из сосуда, приуготовленные ложа стали напоминать не столько постели для отдыха, сколько пыточные устройства, лошадь предвосхитила черных коней-психопом-пов, предвестников смерти. По меткому замечанию Ар-туро Графа, от текста к тексту история инфернализиро-валась1. 

Другая история была рассказана Этьену де Бурбону неким братом-священником, старым и набожным. Был некогда один прево, не боявшийся ни Бога, ни людей. Бог сжалился над ним и послал ему тяжкую болезнь. Он истратил на лекарства и прочие снадобья все, что имел и не добился никакой пользы. Через пять лет, будучи все так же больным, не в силах подняться, не имея никаких средств к существованию, он пришел в отчаяние от бедности, своего жалкого состояния и страданий и принялся роптать против Бога, который заставляет его жить так долго в таком несчастье. И был ему послан ангел с упреками по поводу такого ропота, он призвал его к терпению и обещал, что если он вынесет еще два года таких бед, то полностью очистится и пойдет в рай. Он ответил, что неспособен на такое и предпочел бы умереть. Ангел сообщил ему, что надо выбирать между двумя годами страданий или двумя днями кары в чистилище, пока Бог не отправит его в рай. Он выбрал два дня в чистилище и был унесен туда ангелом. Жестокость (acerbitas) кары показалась ему столь тяжкой, что до истечения одного полудня он уже считал, что находится там бессчетное множество дней. Он принялся кричать, стонать, обзывать ангела лгуном, говорить, что это был не ангел, а дьявол. Пришел ангел, призвал его к терпению, попенял на ропот и заверил, что он провел там не так уж много времени. Прево взмолился, чтобы ангел вернул его в первоначальное состояние, и заявил, что если ему позволят, то он готов терпеть свои несчастья не только 

1 A. Graf in Lcggende miti e supcrstizioni del Medio ?vo, Turin, 1925. 

в течение двух лет, но и вплоть до последнего судилища. Ангел внял ему, и прево терпеливо сносил все свои невзгоды в течение полных двух лет1. 

Вот так, вполне ясно, если не упрощенно, показаны и элементарная пропорциональность между днями в чистилище и годами на земле, и суровость кары чистилища, бесконечно превосходящая любое наказание на этом свете. 

Последний exemplum: <Слышал я, рассказывает Этьен де Бурбон, что один отпрыск знатной фамилии умер в возрасте девяти лет. Предаваясь играм, он брал процент-ные займы у семьи своих отца и матери (sic). Он не думал об этом в момент смерти и, хотя исповедался, долга не возвратил>. Через небольшое время он явился одному из своих близких и сообщил, что был сурово наказан за невозвращение долга. Человек, которому он явился, получив информацию, оплатил- все его долги. Отрок появился вновь и сообщил, что освобожден от всякой кары, и вид у него был очень счастливый. <Сим отпрыском был сын герцога Бургундского, Гуго, а персона, которой он явился, была матерью герцога, его бабкой, которая мне это рассказала>2. Схематично показан механизм явления душ из чистилища и подчеркнута важность возвращения имущества для освобождения их оттуда. Последнее стало инструментом спасения и одновременно регулятором экономической жизни на этом свете. 

Трактат Этьена де^Бурбона, по-видимому, имел большой успех, a exempla из него часто использовались. Так пропагандировался образ инфернализированного чистилища, сведенного к теме обычных расчетов. 

Чтобы дать окончательное представление exempla о чистилище, обратимся к сборнику exempla, классифицированных по рубрикам в алфавитном порядке <А1-phabetum narrationum>, составленному в первые годы XIV века доминиканцем Арнольдом Льежским. За ним последовало множество более или менее точных копий на латыни и местных наречиях (английском, каталон- 

1 A. Lecoy de la М arche, Anecdotes historiques..., p. 30-31. 

2 Ibid., p. 43. 

ском, французском) в XIV и XV веках. В рубрике <Чистилище> (purgatorium) представлено четырнадцать exempla. Они сгруппированы по восьми темам. Четыре касаются кар чистилища, их интенсивности, длительности, внушаемого ими страха: <Кары чистилища разнообразны> (№ 676), что означает, что они не сводятся к очистительному огню; <кара чистилища жестока (acerba) и длительна>, как тому учил Августин; <кара чистилища, даже будучи непродолжительной, кажется долговременной>, в чем обнаруживается инвертированное время фольклорного того света; наконец, <чистилище более страшно для добрых, чем для злых>, и это помещает его ближе к раю, чем к аду, но также свидетельствует о его жестокости. Два exempla касаются локализации чистилища и допускают его возможность на земле: <иные очищаемы среди живых>, или: <иные проходят свое чистилище среди тех, среди которых грешили>. Наконец, еще два трактуют о заступничествах: <кара чистилища облегчается молите вой> и <кара чистилища снимается мессой>. Все exempla заимствованы у Григория Великого, Петра Достопочтенного, в <Чистилище святого Патрика> у цистерцианцев Хелинанда Фруамонского и Цезария Хейстербахского, у Жака де Витри и доминиканца Гумберта Романского, автора <Дара страха> (), очень близкого к Этьену де Бурбону1. 

Свой очерк о пропаганде чистилища в XIII столетии посредством проповеди и exemplum я дополню, во-первых, расказом о первых доминиканцах и о проповеди в среде 6е-гинок, а во-вторых, рассмотрением дальнейшей эксплуатации видений о чистилище в политических целях. 

1 Благодарю Колетту Рибакур, любезно передавшую мне <ехетрЫ о чистилище> из неопубликованного манускрипта < Alphabetum narra-tionum>. См.: J. Le Goff Тубаха, который проанализировал главные сборники exempla XIII-XIV вв. Он выделил 30 тем в exempla о чистилище. О достоинствах и недостатках этого труда см. статью <ЕхетрЫт>: F.C. Tubach, Index exemplorum. A Handbook of Medieval Religious Tales, PP. Counications № 204, Helsinki, 1969. 

Доминиканцы в чистилище I 

Нищенствующие ордены приняли в ХШ ввжущисю). цианцев эстафету духовного руководства обществом До ' у доминиканцев, как и у францисканцев, часть<брет<в I оставалась близка к монастырской традиции. Тактов*. \ менник Зтьена де Бурбона Герард Фрашетский дал лщу. 1 тимо отличный образ интереса братьев-проповедников 1 к чистилищу. 1 

Свидетельство Герарда Фрашетчжото особенно цен- 1 но с точки зрения пропаганды верования в чистилище 1 внутри доминиканского ордена. Этот уроженец Йимузе- 1 на из Шалю (Верхняя Вьенна), поступивший ж Щропо- 1 ведникам в Париже в 1225 году, <риор Лиможа, затем 1 провинциал Прованса, умерший в Лиможе в 1Ш <году, 1 писал историю доминиканского ордена по своим ш- I тогаЪШа с 1203 по 1254 тод. 'Она 'состоит из пяти 'частей. Первая посвящена началам ордена, вторая - святому I Доминику, третья - генеральному магистру Журдсну Саксонскому, преемнику Доминика во главе ордена, 'чет-вертая - эволюции ордена (de progressti -огсИпЩ-, пятня - смерти братьев. 

Примечательна сама структура труда. Пятая w гао- 1 следняя часть хорошо отражает чюзиции религиозной среды, репрезентативной с точки зрения традиции и инновации в Церкви. Смерть придает смысл жизни и приходится на момент встречи земного существовании с эсхатологической судьбой. Герард Фрашетский удачно показал сосредоточенность на моменте смерти в связи с посмертным (Существованием, Что объясняет успех чистилища. 

Рассмотрим внимательнее эту пятую часть <Жизней братьев ордена Проповедников>, или <Хроники ордена с 1203 по 1254 год>. Она представляет все возможные для братьев варианты смерти и положения в потустороннем мире. Прежде всего, речь идет о мучениках 'ордена, о счастливых умерших, о видения* и откровениях, сопровождающих смерть. Далее следуют посмертные положения. Именно здесь на первом месте оказывается упоминание о братьях в чистилище, далее следуют коз 
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т дьявола, способы помочь усопшим, несчастная су* 6а отступников и, наоборот, блаженство тех, кого пос смерти прославляют чудеса. Exempla о братьях в чист лище занимают, таким образом, промежуточную, об единякяцую позицию, вполне достойную нового мест Герард Фрашетский предлагает четырнадцать exet pla, четырнадцать историй о чистилище, которые i являются составной частью трактата как у Цезария Xei стербахского или Этьена де Бурбона. Чередуя счастливь и славные примеры с теми, которые призваны заставит братьев задуматься, они предназначены для славы орда на или, скорее, для его внутреннего пользования. Он напоминают вполнедышатЦезариемсравнегопвеканачалаорденацистерцианскогодляЭбербахскогКонрада 

История первая: в один день в кёльнском монасты ре умирают старый Проповедник и молодой послушник Через три дня является послушник. Его усердие обеспе чило ему очень скорый проход через чистилище. Затс проповедник явился только через месяц. Сделки с мирянами стоили ему более долгого испытания, но зато он вышел из <его более очищенным, свидетельством чему были его одежды, украшенные драгоценными камнями, золотой венец - награда за обращения, которых он добился. 

Четырнадцать следующих историй произошли в Англии. В Дерби некий молодой брат на пороге смерти испытал переход от радости к ужасу. Радость потому, что ему явились святой Здмонд и затем Дева. Ужас потому, что, почти доподлинно зная о своей избранности, он боялся, как бы вениальные грехи (moeiica)-,<вторыми он был отягощен, не обрекли его, вопреки всему, на проклятие. Напоминание об узости границы между вентильными и смертными грехами, между 'чистилищем и адом. 

Брат Ричард, причетник из -Англии, на смертном ложе сначала столкнулся со страшными явлениями, затем ему открылось, что он будет 'спасен благодаря помощи братьев-доминиканцев, а также братьев-франщмкан-цеПоторЫхон всегда любил. 'Налицо призыв к- сотрудничеству двух орденов. I 

Брат Ален, Йоркский приор, тоже одолеваемый пуга ющими видениями в момент смерти, предпочитает оставаться в ужасном огне вплоть до последнего судилища, нежели вновь увидеть лик явившегося ему дьявола. Стало быть> чистилище в самой мучительной своей форме лучше ада в его самом поверхностном виде. 

Некий священник, напуганный видением, предвещавшим ему ад, поступил к доминиканцам и после смерти явился своему исповеднику, чтобы сообщить ему о своем и его грядущем спасении. 

Две следующие истории произошли <в Испании>, в Сантарене (ныне Португалия). В одной рассказывается о брате, отправленном в чистилище, поскольку в момент при нем смерти были миряне, а во второй другой брат претерпевает ту же судьбу за то, что возомнил себя хорошим певчим. 

Итальянский брат из Болоньи страдает в чистилище за излишнее увлечение архитектурой. Португальский брат из Лиссабона тоже наказан чистилищем за чрезмерное увлечение манускриптами, а у брата Гайяра Ортез-ского грудь и бок охвачены пламенем за излишнее увлечение строительством новых монастырей, и он является к братьям просить о молитвах. Брат Жан Баллестье из Лиможа, проведя семь дней в чистилище за свои пороки, сообщает, что претерпеваемая там за вениальные грехи кара весьма тяжела. И добавляет, что за ним пришли ангелы, чтобы проводить в рай,. 

Последнее указание очень интересно, ибо возвещает иконографию чистилища: мы увидим ангелов, протягивающих руку усопшим, чтобы вывести их из нового места и препроводить на небо. 

Брат Пьер из Тулузы, несмотря на посвящения своему ордену и число обеспеченных им обращений, узнает во сне, что должен провести несколько месяцев в чистилище за невесть какие грехи. 

Один добрейший брат скончался с выражением ужаса на лице. Когда через несколько дней после смерти он явился, его спросили о причинах страха. Он ответил стихом из книги Иова (41:16): - <ибо будут очищены во страхе>. Наконец, последний брат претерпел муку за излишнюю любовь к вину, которое пил не разбавляя. 

Эти exempla раскрывают некоторые черты системы чистилища: длительность, явления. Они преимущественно назидательны, ибо предназначены для употребления внутри ордена Проповедников: с одной стороны, вся казуистика вениальных грехов, с другой - образ братьев, более близких традиционным заботам монастырской среды, от которой они хотели отличаться, чем интеллектуальным тенденциям, через которые- на примере нескольких крупных фигур - их пытаются характеризовать. От братьев-проповедников перейдем к женщинам, тоже вдохновленным стремлением к новой форме религиозной жизни, что предполагало размышление о чистилище: к бегинкам. 

?i Чистилище и бегинки 

Бегинки образовали в XIII столетии весьма любопытную среду. Эти женщины уходили в особые дома, собираясь небольшими свойскими группами в одном городском квартале, чтобы вести жизнь благочестивую, нечто среднее между жизнью монашеской и мирской. Они одновременно озадачивали и беспокоили и были объектом особой апостольской миссии со стороны Церкви. 

Изучая проповеди, произнесенные в 1272-1273 годах в капелле Святой Екатерины парижских бегинок, основанной Людовиком Святым около 1260 года, проповедниками (преимущественно доминиканцами и францисканцами), Николь Бериу часто сталкивалась с чистилищем1. Один проповедник показывал счастливых умерших в раю, обозначенном как Иерусалим, наставляющих своих братьев, пребывающих в чистилище, обозначенном как Египет. Кары чистилища тяжелы, и следует позаботиться о своих родных, истязуемых и беспомощных в чистилище2. 

1 N. Beriou in Recherches augustiniennes, vol. ХШ, 1978, p, 105-229. 

2 J6itt,p. 124. 

Другой обязывал бегинок молиться <за тех> кто в чистилище>> чтобы Бог избавил <сих невольников из узилища чистилища>1. 

Можно видеть, как уточняется идея пользы молитв за тех, кто в чистилище, ибо когда-нибудь в раю они помолятся за тех, кто вывел их из чистилища. <Они не окажутся неблагодарными>- утверждал второй проповедник. Еще один побуждал молиться за тех, кто в чистилище, а не за тех, кто в аду, за тех, кто, на местном наречии, <вопиет и стенает> в узилище Господнем, кого живые должны освобождать своими подаяниями, постами и молитвами2. I 

Не следует дожидаться чистилища или ада, подчеркивал один, чтобы принести покаяние3, тогда как другой францисканец, приводя список из восьми категорий персон, за которых должно обыкновенно молиться (pro quibus solet orari), включал в него тех, кто в чистилище4. Третий уточнял, что это надо делать особенно <за родных и друзей>5. Последний указывал, что первым плодом покаяния является избавление от кары чистилища6, и тут же предостерегал: <Глупцы те, кто говорит: "Ба) Да я принесу свое покаяние в чистилище", ибо жестокость кары чистилища не идет ни в какое сравнение с любой мукой на этом свете>7. Особенно любопытно заявление францисканского проповедника на Вербное воскресенье. Он не хотел быть похожим на исповедников, <больших взвешивателей душ> (поп consuevi esse de illis magnis ponderatoribus), отправляющих всех в ад или в рай. <Средний путь, - говорил он, - представляется мне более верным. Поскольку я не знаю сущности разных людей, я предпочитаю отправлять их в чистилище, нежели в ад на отчаяние, и оставляю это, отдаю высшему Господину, Святому Духу, наставляющему 

1 Rcchcrchcs augusti nicnncs, p. 124. 

2 Ibid., p. 129. 

3 Ibid., p. 138. 

4 Ibid., p. 143. 

5 Ibid., p. 154. 

6 Ibid., p. 160. 

7 Ibid., p. 185, n. 253. 

наши сердца изнутри>1. Существует ли более прекрасное выражение функции чистилища! 

Этот небольшой свод проповедей к парижским бе-гинкам делал акцент на трех основных аспектах чистилища. 1) Это узилище Господне. Стало быть, речь идет о великом заточении душ, и освобождение их возлагается на молитвы живых, ибо соответствует долгой христианской традиции молитв за узников, восходящей к первым векам гонений, и подкрепляется чувствами справедливости и любви. 2) Чистилище укрепляет солидарность между живыми и умершими, на чем настаивали почти все проповедники. 3) Наконец, чистилище тесно связано с покаянием как с актом, избавляющим от него либо завершающимся в нем. 

Чистилище и политика 

В хронике, составленной в доминиканском монастыре в Кольмаре в начале XIV века, присутствует история, которая показывает, что чистилище по-прежнему оставалось политическим орудием в руках Церкви. Это история об одном миме, видевшем в чистилище Рудольфа Габсбурга (1271-1290), сына Рудольфа, короля римлян. 

История, рассказанная доминиканцем Отто, предположительно произошла в Люцерне. Жили в этом городе два друга, кузнец и мим по имени Зальхарт. Однажды мим отправился играть в одно место, где была свадьба. Кузнец тем временем умер. Он явился Зальхарту верхом на большом коне и увез его и свою старуху в гору, которая раскрылась, дав им войти. Там они встретили множество знатных усопших персон, в том числе Рудольфа, герцога Эльзасского, сына короля римлян Рудольфа. Умершие приблизились в Зальхарту, прося известить их жен и друзей о том, какие жесточайшие страдания они претерпевают: один за то, что грабил, другой за занятие ростовщичеством. Они умоляли своих живых родственников возвратить отнятое ими. Кроме того, Рудольф 

доверил Зальхарту послание к наследникам с требовали* ем произвести возврат захваченного имущества и пору, чил ему известить отца, короля римлян, о его кончине и предстоящем прибытии в сие место казни. В качестве удостоверяющей печати он двумя пальцами сделал ему две болезненных отметины на шее. После того как гора вернула живых миру, Зальхарт передал доверенные ему Послания, но знамение (intersignum) на его шее воспалилось, и через десять дней он испустил дух. 

Вся история окутана фольклорным духом: куанец- это демон-психопомп, а мим - скоморох дьявола. Что касается чистилища, то оно < иифер на л и з и ро ван о> настолько, что когда Зальхарт спрашивает Рудольфа: <Где вы есть?> - тот отвечает: <В аду>'. 

Чистилище проникает также в мир святых и агиографию. XIII столетие стало эпохой перехода святости под контроль папства, когда святые получали свой ранг уже не посредством voxpopuli (при условии, что оное средство было санкционировано чудесами), но посредством ш Ecclesiae, голоса Церкви. К тому же это была эпоха разви* тия концепции святости> когда наряду с чудом> по-прежнему необходимым для признания святым> все больше учитывались добродетели> качество жизни> духовная аура. Святой Франциск Ассизский> помимо мучеников> исповедников, чудотворцев, воплотил новый тип спи тостИ| непосредственным образцом которого был сам Христос2. Но народное почитание> массовое благоговение> охватывавшее как интеллектуалов> так и простонародье> питалось традиционными источниками агиографии>. Наряду с житиями святых распространились составленные в новом духе сборники агиографических легенд, которые сами средневековые каталоги называли <новой легендой> {legenda nova). Конечно, излюбленной публикой этих легендарнее был <малый мир клириков> живу- 

t Ev Kleinschmidt 

ft См. прекрасную книгу: A. Vauchcz, U Sumtete* tu Occident aux dcrnicrs Hides du Moyen Age (1198-1431). Recherches sur les mcmaUtes reli<NEME

мш Чистилище в <Золотой легенде> 

Италия приступила к подобному агиографическому производству относительно поздно, но в XIII веке, около 1260 года, дала легендарий, который, несмотря на свою посредственность, стал очень популярен,- <Золотую легенду> () доминиканца Джакопо да Варацце (Якова Ворагинского). Представлявшая собой смесь из разных источников, <Золотая легенда> была, тем не менее, открыта <современным> темам благочестия. Она была восприимчива к чистилищу2. Последнее выходит на передний край в двух главах- в той, что посвящена святому Патрику, и той, что трактует о поминовении душ. - 

Чистилищу святого Патрика приписывалось следующее происхождение: <Поскольку, проповедуя в Ирландии, святой Патрик не добился больших успехов, то он просил Господа дать знамение, дабы устрашить ирландцев и побудить их принести покаяние. По указанию Господа он очертил своим посохом в иском месте большой круг, и вот внутри круга земля раскрылась и появилась пребольшая и преглубокая скважина. И открылось святому Патрику, что то было место чистилища. Если кто 

1 О латинских лсген ларня х см.: G. Philippart, its Ugendiers latins et autres truumsirits hagiogiaphujuts, Typologie tfes sources du Mown Age occiden- 

, (nl, Turnhout, 1977. 

2 И&Д&ние латинского текста <Золотой легенды> на основе единственного .манускрипта было предпринято Т, Грезе, см.: Legend* аигеа, Dres-dc - Leipzig, 1846. 

щий общиной>, а <большая публика> не была напрямую затронута этими сборниками. Но посредством тех же проповедников и художников, через фреску, миниатюру, скульптуру, активно черпавших из этих легенд, она не осталась в стороне. Тем более что широкая деятельность по переводу, адаптации к народному языку сделала эти легенды доступными для части монастырского мира, для не понимавших латыни послушников и монахинь, и Открыла им прямой путь к обществу мирян1. 

хотел туда сойти, то ему не требовалось приносить иного покаяния, и он не претерпевал другого чистилища за свои грехи. Многие не возвращались оттуда, а тс, кто возвращался, вынуждены были там оставаться с утра и до следующего утра. Многие же, входя туда, обратно не возвращались>. Далее Джаконо да Варацце пересказывал сочинение Де Солтрея (не называя имени), заменив имя героя, дворянина Николая, на кавалера Овейна1. 

В этом легендарий, включенном в литургический календарь, где крупные периоды и важные моменты литургического года дают место кратким доктринальным вставкам, чистилище приходится на День поминовения душ, 2 ноября. Эта вставка сразу же поднимает проблему чистилища. Поминовение подается как день, предназначенный для принесения заступничеств усопшим, не обеспечившим себе спасение особенными благодеяниями. Происхождение этого, согласно Петру Дамиану, восходит к инициативе клюнийского аббата Одилона. Известный нам текст был видоизменен так, чтобы сделать из Одилона не слушателя рассказа вернувшегося из паломничества монаха, но прямого свидетеля криков и завываний, только не истязаемых покойников, а демонов, разъяренных видом вырываемых у них подаяниями и молитвами душ умерших. 

Далее Джакопо да Варацце отвечал на два вопроса: кто пребывает в чистилище и что можно сделать для тех, кто там обретается? 

Лигурийский доминиканец, отдавая дань схоластической нумерации, разбил первый вопрос на три подво-проса: кто подлежит очищению? кем? где? Ответ на первый подвопрос: существуют три категории очищаемых: 

1) те, кто умирает, не вполне совершив свое покаяние; 

2) те, кто сходит в чистилище (qui in purgatorium des* cendunt), поскольку покаяние, назначенное им исповедником, ниже того, каким ему следует быть (впрочем, Джакопо предусматривал и такой случай, когда оно выше должного и оборачивается усопшему добавочным блаженством); 3) те, кто <несет с собой дерево, сено и солому>; под этой отсылкой к Первому посланию Павла коринфянам Джакопо предусматривал вениальные грехи. 

Развивая эти принципы, Джакопо набросал арифметику чистилища, утверждая, например, что <если кто-то должен претерпеть двухмесячную кару в чистилище, то ему можно помочь (посредством заступничеств) таким образом, что он будет освобожден по истечении одного месяца>. Он уточнял вслед Августину, что кара очистительного огня, не будучи вечной, является очень жестокой и превосходит любую земную казнь, даже страдания мучеников. Джакопо довольно значительно развил ин-фернализацию чистилища, поскольку считал, что демоны, злые ангелы истязают усопших в чистилище. Если у других Сатана и демоны с наслаждением наблюдают мучения очищаемых, то здесь, наоборот, (возможно) присутствуют добрые ангелы, давая утешение. Умершим в чистилище дана иная отрада: они ожидают <грядущего блаженства (неба) в уверенности>. По отношению к этому грядущему блаженству они имеют уверенность <среднего типа> (medio modo), что подчеркивает значимость категории промежуточности. Живые пребывают в неуверенности и ожидании, избранные - в уверенности без ожидания; те же, кто в чистилище, пребывают в ожидании, но в уверенности. Между тем, in fine, Джакопо да Варацце, не имея, в сущности, никакого личного мнения и сопоставляя точки зрения тех и других, указал в порядке заключения, что, быть может, лучше верить> что наказание чистилища вершится не демонами, но единственно по заповеди Божией. 

Выразив по следующему вопросу о локализации чистилища ставшее доминирующим в его эпоху мне* ние, Джакопо привел целый ряд других, не противоречивших> с его точки зрения, первому. Расхожее мнение; <Очищение осуществляется в расположенном близ ада месте, именуемом чистилищем>'. Но он добавляет: <Таково мнение (positto) большинства ученых (sapientes), но другие думают, что оно располагается гораздо выше, 

<JITTUR 

причем в жарком поясе>. И продолжает: <Между тем попущением Божиим разные места иногда назначаются некоторым душам либо для облегчения их наказания, либо в предвидении их более скорого освобождения, ли-бо ради наставления, либо ради того, чтобы наказание совершилось в местах прегрешения, или же благодаря молитве святого>. В подкрепление последних гипотез он цитирует авторитеты и примеры, извлеченные главным образом из Григория Великого, а также из истории магистра Сило, восходящей от Петра Певчего, но обнаруживаемой у Жака де Витри и Этьен а де Бурбона, а в последнем примере о вмешательстве святого он отсылает к <Чистилищу святого Патрика>. 

Относительно заступничеств он дает классическое указание, что четыре их вида особенно эффективны: молитва друзей, подаяние, месса и пост. Он апеллирует к авторитету Григория Великого (история Пасхазия и др.), Петра Достопочтенного, Петра Певчего, Второй книги Маккавейской, Генриха Великого, знаменитого парижского магистра второй половины столетия, и к одной истории, интересной своим упоминанием об индульгенциях, связанных с крестовым походом, в данном случае с походом против альбигойцев: <Индульгенции Церкви равно действенны. Например, некий папский легат потребовал от одного славного воителя выступить против альбигойцев на службе Церкви, жалуя ему индульгенцию для усопшего отца; он подчинялся в течение сорока дней, и по истечении этого срока отец явился ему в сиянии света и возблагодарил за избавление>1. 

Наконец, он определяет категорию средне добродетельных в качестве пользователей заступничествами. В последней палинодии он возвращается к своей идее о бесполезности заступничества недобродетельных живых для душ чистилища, утверждая, что мессы и благодеяния, порученные усопшим дурному живому, не всегда действенны. 

Пространное изложение завершается приведением exemplutriy извлеченным из <Хроники> цистерцианца Хелинанда Фруамонского начала XIII века, действие которого предположительно имело место в эпоху Карла Великого, а именно в 807 году. <Некий рыцарь, отправляясь с Карлом Великим- на войну против мавров, поручил одному из родственников продать своего коня, а вырученное за него отдать бедным, если он погибнет на войне. Родственник же после смерти рыцаря оставил себе сильно понравившегося ему коня. Через некоторое время усопший явился ему, блистая подобно солнцу, и сказал: "Добрейший родственник, ты заставил меня восемь дней страдать от мук в чистилище из-за коня, выручку за которого ты не отдал бедным; но тебе не унести ничего в рай (impune поп feres), ибо сегодня же демоны утащат твою душу в ад, тогда как я, очистившись, отправлюсь в Царство Божие". Тотчас в воздухе раздались звуки, подобные рыку львов, реву медведей, вою волков, и он был изъят с земли>1. Угадыается версия одного из двух exempla о чистилище, содержащихся в sermones vulgares Жака де Витри, а также у Эвде Шеритонского и Фомы Кантанпрейского. Это классика сборников exempla. Воспроизведенный в <Золотой легенде> пример станет едва ли не вадемекум чистилища XIII века. В нем, наряду с несколькими более поздними текстами, предназначенными служить теоретическими дополнениями или иллюстрациями, обнаруживаются главные материалы о чистилище после Августина. 

Святая чистилища: Лютгарда 

Агиографическая литература дала поразительное свидетельство популярности чистилища. 

Души в чистилище нуждаются в помощи. Она поступает к ним главным образом от родственников, друзей, общинников. Но не подобает ли святым, некоторым святым, исполнять свой долг заступников, помощников? Разумеется, особенно деятельной является высшая заступница - Дева. Святой Николай близок к тому, чтобы добавить к своим многочисленным объектам покров* тельства, если так можно выразиться, еще и чистилище, Но один случай особо примечателен. XIII столетие стадо свидетелем зарождения культа настоящей святой чистилища - святой Лютгарды. Это была цистерцианцу получившая образование в бенедиктинском монастыре Сен-Фрон, возможно простая послушница, умершая спелой в 1246 году в монастыре Айвиер, в Брабанте (диоцез Намюр). По-видимому, она была связана со средой бе-гинок и имела отношения с Жаком де Витри; от него она получила по крайней мере одно послание, и с той самой Марией Ойнийской, знаменитой бегинкой, житие которой написал Жак де Витри. Ее имя сохранилось прежде всего в истории мистики, ибо она наряду с некоторыми бегинками внесла заметный вклад в распространение поклонения Сердцу Христову1. 

Известный доминиканец Фома Кантенпрейский написал ее <Житие> сразу после кончины, между 1246 и 1248 годом. Но Лютгарда не будет канонизирована официально. Лютгарда, о которой он сообщает, что она так никогда и не научилась говорить по-французски (может быть, хотела сохранить родной фламандский язык и культуру, в контакте с мирянами?), по-видимому, была в какой то степени подозрительна для официальной Церкви. Иннокентий IV потребовал от Фомы Кантен-прейского исправить первую редакцию ее жития. Доминиканец называл Лютгарду только <блаженной> (рш) <на старый манер> и никогда святой. Согласно житию, она специализировалась на освобождении душ из Чистилища. В ее активе было несколько известных, даже знаменитых помощников. 

Первым из известных нам был Симон, аббат Фуйи, <человек ревностный, но строгий к тем, кто зависел от него>. Умер он безвременно. Поскольку он питал расположение к блаженной Лютгарде, то его кончина потрясла 

1 О Лютгарде сми S. Roisin in 6ns eeest tbf XX. 1946. * cr-f" ее. Она принесла особые покаяния (affictiones) и посты и взмолилась об освобождении души усопшего перед Господом, который ответствовал: <Благодаря тебе, я буду милостив к тому, о ком ты просишь>. Решительная сторонница освобождения душ из чистилища, Лютгарда не унималась: <Господи, не перестану я плакать и не удовлетворюсь твоими обещаниями, пока не увижу освобожденным того, за кого я тебя молю>. Тогда Господь явился сам и явил ей зримо душу, которая была при нем после освобождения из чистилища. <Впоследствии Симон часто являлся Лютгарде и сообщил ей, что провел бы сорок лет в чистилище, если бы ее молитва не помогла ему обрести милосердие Господне>1. 

В момент смерти преподобная Мария Ойнийская подтвердила, что молитвы, посты и старания Лютгарды имели большую силу. Она предсказала: <Под сим небом мир не имеет заступника более верного, более способного освобождать своими молитвами души из чистилища, чем дама Лютгарда. Уже при жизни она творит чудеса духовные, после смерти будет совершать чудеса телесные>2. 

Сам кардинал Жак де Витри мог бы пользоваться заступничеством Лютгарды. Через четыре дня после его смерти Лютгарда, которая об этом не знала, была перенесена на небо, где увидела душу Жака де Витри, сопровождаемую ангелами в рай. <Дух Лютгарды приветствовал его и сказал: "Преподобнейший отец, я не знала о твоей смерти. Когда ты расстался с телом?" Он ответил: Четыре дня тому, и я провел три ночи и два дня в чистилище". Она удивилась: "Почему ты не подал мне знака сразу после смерти, мне, пережившей тебя, чтобы я избавила тебя от муки с помощью молитв наших сестер?" - "Господь, - отвечал он, - не пожелал огорчать тебя моей карой, он предпочел утешить тебя моим освобождением, завершением моего чистилища и моим прославлением. Но ты вскоре последуешь за мной". При этих словах блаженная Лютгарда пришла в себя и возвестила сестрам 

1 ylta> п, 4, Acta Sanctorum, 16 juin. Дни, IV, ed Paris - Rome, 1876. 

2 V>e,n.9,iWA,p.198. 

с большой радостью о его смерти, очищении и проспав-лении>. Согласно Фоме Кантенпрейскому, очищение Жака де Витри имело второго свидетеля - одного и$ братьев доминиканского монастыря в Риме, где Жак де Витри был первоначально погребен, которому Дева то> же на четвертый день после смерти кардинала поведала о его очищении и прославлении1. I 

Наконец, преподобная Мария Ойнийская явилась Лютгарде с просьбой о заступничестве в пользу их друга Бодуэна де Барбанзона, приора Ойни, бывшего капелла* на Айвиера, которому она обещала помочь в момент его смерти2. I 

И Фома Кантенпрейский заключает: <О преподобная Мария, сколь справедлива ты в своем свидетельстве, верна в своем обете, ты, пожелавшая просить блаженную Лютгарду о заступничестве ее молитвами за всех смертных, ты, еще будучи на этой земле, просившая ту, которая стала самой сильной в освобождении душ из чистилища, ты, возвышенная в радостях небесных, приходящая снова испросить ее помощи ради усопшего друга>! 

Живые и мертвые: завещания и церковные книги записи умерших 

В XIII веке чистилище появляется также в главных признаках новых форм солидарности между живыми и умершими. 

Первые документы, которые приходят на ум, это завещания. Следует признать, что в XIII столетии чистилище появляется в них довольно робко. По-настоящему оно внедряется в них только в XIV веке, причем неравномерно, в зависимости от региона3. Например, в заве- 

1 Vftci, III, 5, Acta Sanctorum* p. 205. 

2 Vita, III, 8, ibid., p. 206. 

3 ). Chiffoleau, La comptabilite de I'Au-dela, les hoes, fa mort et la religion dans la region comtadine a la fin du Moyen Age, Rome, 1981; M. Bastard-Fournie in Annates du Midi, 1980, 5-34, notaent p. 14-,17 (et n. 65). v щании Рено де Бургонь, графа де Монбельяр, которое датируется 1296 годом (с добавлением нового завещания в 1314 году), присутствует вопрос о снятии тягот с души будущего покойника путем уплаты его долгов, заказа месс в годовщины его смерти <ради вспомоществования душе> (выражение <рго remedio animae> было традиционным в актах дарения, позже в завещаниях оно вошло в обиход начиная с XII века): таким образом, налицо связь с заступничествами в пользу усопших, пребывающих в чистилище, но это не проговаривается1. Следовало бы изучить позицию нищенствующих орденов, которые, как известно, были, с одной стороны, крупными <собирателями завещаний>, а с другой - во всяком случае, в проповедях и exempla крупными пропагандистами чистилища. Не они ли переняли в XIII веке эстафету цистерцианцев в роли популяризаторов чистилища? 

Религиозные учреждения всегда вели книги памяти умерших. Но некрологи предшествующего периода уступают место новым мемориалам, которые назовут обитуариями, и, хотя чистилище в них непосредственно не появляется, их распространение, по мнению специалиста Жан-Лу Леметра, имело большое значение. 

С конца XII века новооткрытие завещания, умножение богоугодных пожертвований и развитие верования в чистилище придают некрологической документации ощутимо 

J иной вид. Простую запись, предполагающую поминовение и заступничества, заменяет собой пространная, снабженная заказанной службой. Officium plenum, бывшее до того ис- 

I ключением, постепенно становится правилом. Заупокойная служба, вне зависимости от торжественности, будучи дополнительной, подлежала обеспечению за счет фонда, отсюда модификация характера записей. Наряду с именем усопшего, его статусом или званием, добавляются составные части фонда, обыкновенно в форме ренты: источник, 

1 1- p. Redoutey in Sociite Simulation de MontbHiard. vol LXXV, ftsc. 102, 1979. 

27_57; p.C. Timbal in La Mort au Moyen 

Age, Strasbourg, 1977. p. 23-26. 

распорядитель, последовательность, иногда уточняются даже правила использования: распределение священнику помощникам, на свечи, звонарям. Иногда оговаривается>! же порядок заказанной службы. В некоторых случаях фонд учреждался при жизни выгодоприобретателя, и заказанная служба, будучи мессой, чаще всего в честь Девы или Святого Духа, подлежала перемене в годовщину его кончины. 

Таким образом, процедуры записи видоизменялись и развивались. Первое время в заупокойные службы заносили подряд членов общины и духовно близких, а также ежегодные фонды с указанием условий исполнения. Постепенно регистрация такого рода фондов становилась преобладающей, вытесняя автоматические и безвозмездные простые имена для поминовения. Разумеется, по-прежнему дозволялось поминать в капитуле или в трапезной имена покойных, которым требовалось заступничество общины, но главное было знать, какие заупокойные службы и ради кого следует совершить, какое обеспечение, какая сумма денег, согласно случаю, была выделена на эту службу. Таким образом, книга имела двойное назначение, но больше использовалась почти исключительно для записи заказанных общине заупокойных служб. 

Именно по этой причине с XIII века мы наблюдаем постепенное исчезновение из этих книг членов общины (особенно в монастырских общинах) в пользу мирян, буржуа или дворян, позаботившихся обеспечить свое спасение, сократить срок пребывания в чистилище за счет богоугодных фондов1. 

Наконец, имеется по крайней мере одно явное свидетельство места чистилища в заботах членов одной ассоциации, которая, по примеру погребальных коллегий Античности, внимательно следила за погребением и заступничеством ради усопших братьев. Обратимся к хартии братства брадобреев Арраса 1247 года. 

Ее текст, оригинал которого был составлен на местном старофранцузском наречии, поскольку одна из сто- 

1 ^"^ ^таом*, Mpertolrt des documents necrologues francais, Paris, 1980 

1 Оригинальный текст см.: G. Fagniez, Documents pour sen'ir a rhistoircde Vindustrie en France, 1.1 Paris, 1818. 

рон (брадобреи) состояла из мирян, не знавших латыни, относится к числу наиболее показательных. Чистилище находится в центре этой ассоциации, являющейся свойственным* новому городскому миру объединением между членами обоих полов одной профессии, управляемым коммунальными выборными (мэр и эшевены), с одной стороны, а с другой - общиной одного из новых религиозных нищенствующих орденов, доминиканцев, тесно связанных в своей апостольской миссии с новым городским обществом. 

Да знают все, кто есть и должны прийти, что приор братьев-проповедников Арраса и монастырь упомянутых братьев от имени магистра ордена разрешили брадобреям Ар-раса создать шарите (братство) во имя Бога, Богоматери и монсеньора святого Доминика. Еще им жалованы три мессы ежегодно и непрерывно ради всех собратьев и сосес-тер, которые вступят, пребудут и умрут в братстве. Первая месса - на день перенесения монсеньора святого Доминика, а две другие - на годовщину их усопших отца и матери. Им также пожалована полная ассоциация (compaigme) и полное участие во всех благах, которые делались и будут делаться день и ночь в их монастыре в Аррасе и всем их орденом в святом христианстве ради всех живых, кто в шарите будет содержаться в благодати, и ради тех, кто умрет, дабы сократить их кары в чистилище и приблизить их веч-I ный покой. Ко всему сказанному приор и братья приобщают (accompaigne) всех мужчин и всех женщин, которые войдут в шарите через посредство мэра и эшвенов, назначенных брадобреями. Дабы это удостоверить, сделать установленным (estande, стабильным, твердым) и доказуемым, приор и монастырь указанных братьев скрепили данную ; хартию своею печатью. Сие совершено в год от Рождества Господа Нашего МСС и XLVII, в апреле месяце'. 

На основе этого текста - по правде говоря, единственного в своем роде дошедшего, насколько мне известно, 

до нас - я охотно сформулировал бы две гипотезы. Первая касается роли нищенствующих братьев, распространителей новых позиций по отношению к смерти, в популяризации чистилища. Вторая - относиельно интереса к чистилищу, проявляемого одной из подозрительных, презираемых профессий (брадобреями-хирургами, состоящими в контакте с плотью и кровью)> которая числилась среди непристойных занятий (inhonesta тегато-nia). Как мы уже видели применительно к ростовщикам, брадобреи, возможно, считали чистилище лучшим шансом избежать ада? Не являлись ли следствием утверждения чистилища реабилитация в перспективе спасения духовно хрупких социопрофессиональных категории, религиозное закрепление их социального подъема? 

Чистилище 

на простонародном языке: 

французский случай 

Особое исследование следовало бы провести по литературе на местных наречиях. Оно могло бы просветить нас относительно распространения нового потустороннего мира в литературных произведениях> <потребляемых> мирянами непосредственно. Разумеется, чистилище встречается в сборниках exempla на народных языках или в хрониках-*мешанинах>, наподобие <Реимского менестреля>. Но литературная продукция на французском, например, стала в XIII веке столь обильной, что можно осуществить только выборку. Мне кажется, что, судя по примерам из некоторых трудов1, чистилище становится чем-то второстепенным в разных литературных жанрах. Как сообщает <Словарь еврофранцузского языка> То* бле-Ломматча, вопрос о чистилище никогда не поднимался в эпопее (жанре, предшествовавшем чистилищу, даже если эпопеи составлялись из жестов в XIII веке), 

1 Примеры взяты me Toblcr-Loatzch, Altfrazdsisches WSrtcrbuch VH 1*8>, eol. 2096-2097; J.-Ch. Paycn, he motif du repemir dam la Iature francaise mddidvalc (des origincs a §230), Geneve, 1968. 

а первое французское литературное произведение, говорящее о чистилище^ это <Чистилище святого Патрика> Марии Французской. 

Итальянский рыцарь Филипп да Новара, юрист, писатель, втянутый в деловые отношения Святой Земли и Кипра, в возрасте шестидесяти лет, после 1260 года, написал в своем уединении на французском языке, литературном языке христианского мира, трактат, где резюмировал свой опыт: <Четыре возраста мужчины>. Молодые, согласно Филиппу, совершают много безрассудств и даже глупостей. Они приносят мало покаяния на этом свете, поэтому им придется принести большое и долгое покаяние в чистилище1. 

В <Романе о Бодуэне де Себурке> можно увидеть отсылку к промежуточной роли, к ситуации прохождения через чистилище: 

В рай ступай.,. Миновав чистилище2. 

Готье де Куанси, каноник из Суассона, автор наиболее богатой и известной коллекции <Чудес Нотр-Дам> в стихах (1223) говорит о чистилище как о месте наказания: 

В чистилище подводится итог, Что предначертан был за злодеянья. Которые при жизни совершил3. 

Жан де Журни, пикардийский сеньор, писал в своей (Покаянной десятине>, сочиненной на Кипре в 1288 году: 

Да будет мудрый муж устойчив в воздержанье, Насколько хватит твердости и силы. Да будет щедр при жизни на даянъе. Чтобы по смерти это пособило В чистилище вступить 

И очищеньем сподобиться грядущего блаженства... 

Philippe dc Novarc, IV &gcs d'omcz. Pan я. 1888, p, 32. См.: Tnblcr-Loatzch, VII, 2097. 

La Dome de penitence, 2885 (цит. no: Toblcr-Loatzch, VII, 2097). 

Но самым интересным из всех литературных текс тов является, несомненно, пассаж из фаблио <Рикш двор>: 

День Душ, вы говорите, для того 

День Всех Святых сменяет неизменно, 

Чтоб всем одну уверенность внушать; 

И нам она поведала, что там, 

В чистилище, где души терпят муки, 

Два этих дня дается перерыв; 

Но тем, кому прощения не знать, 

Кто по грехам достоин лишь проклятья, 

Да будет всем известно без изъятья, 

Покоя и отдышки не видать. 

Связь между праздником Всех Святых и Поминовением душ (1 и 2 ноября) отмечена твердо, и связь обоих торжеств с чистилищем подчеркнута отчетливо. Оригинальность этих стихов составляет прежде всего тот факт, что инфернальный шабаш, еженедельная передышка проклятых в аду отрицается, зато возникает идея двухдневной передышки в чистилище вместо встречавшейся у Жака де Витри идеи воскресного отдыха. Чистилище решительно инфернализировалось, чтобы перенять тему отдыха, придуманного для геенны. 

Великое событие на самом стыке XIII и XIV столетий способствовало продвижению чистилища навстречу намерениям Церкви и чаяниям верующих. Это был юбилей 1300 года1. 

?ш Индульгенции ради чистилища: юбилей 1300 года 

В том самом году папа Бонифаций VIII, втянутый в борьбу с королем Франции Филиппом Красивым и через него с христианским светским обществом, которое все хуже 

1 A. Prugoni in Bollcttina delVlstituto Storico Italiano per U Mediocvo с Arcliivio Maratoriano, 1950, p. I-121; воспроизведено: Jncontri fief Medio Evo, Bologna, 1979, p. 73-177. 

переносило папский гнет, впервые созвал всех верующих в Рим для празднования юбилея, в память о Моисеевом законе, выраженном в главе XXV Книги Левит. Речь шла о чем-то вроде субботнего супергода, года искупления и отдыха, освобождения и возвращения к началам, который должен повторяться по истечении семижды семи лет, то есть каждые пятьдесят лет. Символический год-юбиляр, который, несомненно, никогда не был по-настоящему реализован во всей полноте. Христианство здесь еще раз приняло эстафету от иудаизма, и Евангелие объявило <лето Господне благоприятное> (Лук. 4:19). С раннего Средневековья юбилейный год, не практикуемый Церковью, был интегрирован некоторыми церковными авторами в новые христианские концепции покаяния и прощения. Таким образом, было нормально, что восстановленный юбилей встретился с новорожденным^чистилищем, тоже исторически и теоретически связанным с покаянием. 

Исидор Севильский в своей <Книге этимологии> определил юбилей как год помилования (remissionis an-пи$)\ как год отпущения грехов; организаторы 1300 года отмечали к тому же, что он был началом нового столетия. Покаянное завершение давало верующим нечто вроде замещения миллениума плотно контролируемого Церковью и Святым престолом. 

Папа по такому случаю жаловал паломникам в Рим полную индульгенцию (plenissima venia peccatorum), полное отпущение грехов, которое дотоле давалось только крестоносцам, и распространил действие индульгенции на умерших, то есть на души в чистилище. Это неслыханное расширение индульгенций осуществилось позднее, в некоторой степени косвенно. 

Рождественским решением 1300 года Бонифаций VIII дал полную индульгенцию всем паломникам, которые умерли во время паломничества по дороге в Рим, а также всем, кто, имея твердое намерение совершить паломничество, не смог этого сделать из-за какого-либо препятствия2. Тем не менее эта мера была главной. 

1 PL, 72,222. 

2 BuUariUm SanetU Rome, 1949, p. 35. 

Папа проявил решимость <мгновенно освободить от всякой кары некоторые души чистилища>1. Конечно теория папской власти в этих материях уже была создд! на, как мы видели, святым Бонавентурой и святым Фо* мой Аквинским. Но по-видимому, она еще никогда не применялась. Возможность освободить мертвых из чис* 1 тилища до тех пор осуществлялась живыми только per 1 modum suffragii, через передачу умершим заслуг, которые приобретались живыми за добрые дела. I 

По-видимому, папская власть в области освобождения душ из чистилища после этой вспышки оставалась теоретической вплоть до XV века. Канонист Алессандро Ломбардо, умерший в 1314 году, твердил, например, что папа может приходить на помощь тем, кто в чистилище, косвенно, посредством индульгенций или <по случаю>, что он может давать индульгенции всем, <кто молится или делает благо ради умерших, пребывающих в чистилище>, но его преемники в XIV веке не осмеливались, насколько известно, воспользоваться властью, простирающейся на тот свет. Но инициатива, пусть ограниченная, была предпринята. Включением индульгенций в систему чистилища был взят определенный рубеж. 

шш Стойкая враждебность к чистилищу 

Решение Бонифация VIII по случаю юбилея 1300 года, имевшее большой успех, стало в некотором роде ферматой триумфа чистилища в XIII столетии. Однако не следует забывать, что в этот поворотный момент у чистилища в христианском мире были не только сторонники. 

Прежде всего, существовал и еретики. 

Еще в начале XIV века, в 1335 году, в Джиавено, в Пьемонте, многие вальденсы заявляли доминиканскому инквизитору: <В иной жизни есть только рай И ад, а чистилище существует только на этом свете>1. 

1 A. Frugoni, tncontri Mi-/ Medlo9VOt p, 106. 

ft G. G, Merlo, Vtrtki e itiqulsitbH nclh tocietnpinuscdtl ttrtrnm v  1977, p. 167, 176, 178, 185, 192, 196, 198. ' Umn> 

Однако в других случаях явно подозреваемые еретики или похожие на них, по-видимому, приспосабливались к чистилищу, либо интегрируя его в основы фольклорных верований о том свете, либо оказываясь восприимчивыми к воображаемому о чистилище. 

Таков случай женщины по имени Риксанда, которую допрашивала инквизиция в Нарбонне в 1288 году. По-видимому, она принадлежала к среде бегинок, связанных с францисканцами- спиритуалами. Она заявила, что уже восемь лет назад в Сен-Матье <она была взята на небо и видела там стоящего Иисуса, его мать Марию и рядом с ними святого Франциска>. Она добавила, что <видела в чистилище своих отца и мать, близких к искуплению грехов, и они сказали ей, что для их спасения... [здесь в рукописи лакуна] и они говорили, что благодаря ее молитвам многие души извлечены из чистилища, и прежде всего отец и мать, а также двоюродная сестра Окради. Она сказала также, что по вознесении она видела женщину по имени Феральгиер из Безье, обремененную карами в чистилище, которую били и трепали в течение трех дней... Она видела отца и мать у дверей рая, и немного спустя они были приняты в свою обитель>. На другой день она уточнила, что выходящие из чистилища души не сразу идут в рай, но немного ждут в своей обители. Так, ее отцу и матери, которых она освободила из чистилища своими молитвами и возвращением взятого ими в долг зерна, пришлось ждать день и ночь у ворот рая...1 

Это относится и к некоторым крестьянам-катарам из Монтайю. Мне кажется, здесь следует привести мнение ЭМманюэля Ле Руа Ладюри: <Во всех этих историях кое-что отсутствует, а именно- чистилище>*. В процессе Part мона Вессьера из Акса свидетельствующий под присягой Жан Барра заявил: <Когда мы оба были в Анкас-теле, он предложил мне вступить в огненную секту Пьера Отье, еретика, поскольку, если я сделаю это, то душа 

1 I. von Dollinger, Beitrtge tur Sektemgeschlchte des Mittehlters, Munich, 1890 t II, P< 706-711. 

 Ле Руа Ладюри Э. Монтаяю, окситанская деревня (1294-1324). Екатеринбург: Иад-во Уральского ун-та, 2001, с 475. 

моя, покинув тело, пропадет тотчас или выйдет в рай и не увидит ни ада, ни пропасти, ни чистилища>1. 

В более показательном случае, который привлек внимание Эмманюэля Ле Руа Ладюри, в случае Арно Желиса, сиречь Чашника, из Мас-Сент-Антонен мы наблюдаем сосуществование и смешение привидений и чистилища. Огненной душе Пьера Дюрана, каноника из Памье, явившейся ему в церкви Сент-Антонена, он фамильярно задает классический вопрос: <Я спросил его, как он себя чувствует, и он мне сказал: "Сейчас довольно хорошо, но я знавал злое место". Я спросил его, какое. Он ответил: "Я прошел через огонь чистилища, который был жгучим и злым. Но мне надо было только пройти". Он просил меня также молиться за него. Я видел его еще раз в монастырской галерее, и больше уже не видал, ибо, думаю, он обрел покой>2. I 

Арно Желис отмечает отступление ада перед чистилищем: <Все предыдущие мне говорили, что не надо бояться вечного проклятия, ибо достаточно одного верного христианина для исповеди и покаяния, чтобы не быть проклятым...> 

Пьер Дюран, однако же, исключение. Согласно откровениям, которые получил Арно Желис, нормальное состояние душ покойных есть блуждание и тяга к посещению церквей: <Они совершают покаяние, приходя в разные церкви. Одни ходят быстрее, другие - медленнее: те, у которых покаяние побольше, ходят побыстрее. Так что ростовщики носятся как ветер; но те, у кого покаяние поменьше, ходят медленно. Я ни от кого не слышал, что они претерпевают иное покаяние, помимо скитания, кроме упомянутого Пьера Дюрана, который прошел через огонь чистилища. Когда они перестают, таким образом, ходить по церквям, то идут в место покоя, где остаются до дня Страшного суда, как мне говорили сами 

1 J. Duvernoy, Le Registre d'Inquisition de Jacques Fournier, Paris - La Haye, 1978,1,354. 

2 Ibid., p. 160. 

3 Ibid., p. 163. 

А когда Арно Желис отрекается, ему приходится снова возвращаться к осторожности относительно чистилища: <По первому вопросу, отрекаясь от содержащейся там ошибки, что бы там ни считали сказанным, я теперь верю твердо, что души усопших мужчин и женщин идут в чистилище, где совершают свое покаяние, которое не принесли в миру. По завершении они идут в небесный рай, где находятся Господь Христос, Святая Дева, ангелы и святые>1. 

Другая форма сопротивления чистилищу особенно характерна для некоторых духовных лиц и поэтов, в частности, в Италии. 

Одни, консерваторы, традиционалисты желают придерживаться старой оппозиции ад - рай и закрывают глаза на новое, третье место, творение теологов интеллектуалов. 

Бонвесин далла Рива2, миланец, живший во второй половине XIII века, член третьего ордена гумилиатов, сочинил , где между писанием <черным> о двенадцати казнях ада и писанием <золотым> о двенадцати блаженствах рая присутствует не то чтобы чистилище, но Воплощение, страсти Искупителя, которые составляют писание <красное>, сделанное кровью Христа. 

В ту же эпоху поэт-францисканец Джакомино да Верона взял из <писаний> Бонвесина только черное и золотое в поэму <О небесном Иерусалиме и инфернальном Вавилоне>, где между райскими радостями и адскими карами тоже нет места промежуточному очищению. Аллюзия на <ухищрения> теологов (v. 19), четкая оппозиция между добром и злом: 

Зло ведет на смерть с падшим ангелом Добро дает жизнь с добрым Иисусом> 

{стихи 331-332) - 

1 Ibid., р. 167. 

2 Bonvesin dalla Riva, Le opere volgari, I. Rome, 1941; L Biadene, // libit) delia Trc Scritture di Bonvesin dalla Riva, Pisa, 1902. 

1 Giacomino da Verona, La Gerusalee celeste e la Babibnia infernale, Ve-rone, 1921. Я использовал издание Броджини-Контини, см.: Fbetidel DuecentOy I, Naples, 1960, p. 627-652. 

2 Jacopo Passavanti, Lo Specchio dx vera pemtenza, ed. M. Lenardon, p. 387- 391. 

направлены, по-видимому, на исключение промежуточного характера чистилища1. Для других враждебность если не к чистилищу, то, по крайней мере, к некоторым благоговейным излишествам относительно чистилища, кажется, проистекала от страха столкнуться там с пережитками язычества. Так, в одном из пассажей своего знаменитого , где опровергаются <ложные мнения и суетные остатки язычества или вкрапления ложного учения демона>, доминиканец Джакопо Пассаванти ополчался на <суетность и алчность смертных, которые хотят распоряжаться правосудием Божиим и своими делами, словами и пожертвованиями претендуют извлечь до срока души из чистилища. Сие есть великое самомнение и опасное заблуждение>2. I 

I Бон веси н дал л а Рива и Джакомино да Верона считаются предшественниками Данте. Гений и дерзость автора <Божественной комедии> могут считаться их продолжением разве что по контрасту. I 

Глава 10 

Поэтический триумф: <Божественная комедия> 

Спустя немногим более сотни лет с момента своего рождения чистилище получило исключительный шанс: поэтический гений рожденного во Флоренции в 1265 году Данте Алигьери навсегда придал ему особое место в памяти людей. Между изгнанием из Флоренции (1302) и смертью в Равенне (1321) Данте сочинил <-Божественную комедию>, две первые части которой, <Ад> и <Чистилище>, были завершены в 1319 году, что подтверждается посланием болонского ученого Джиованни дель Вирги-лио. 

Я завершаю свое исследование <Божественной комедией> не только для того, чтобы лишний раз показать историческую роль чистилища. Не только, чтобы дать чистилищу в конце книги вершинное место, определенное Данте. А, главным образом, потому, что Данте исключительным трудом гармонично соединил большинство разрозненных тем, которые я здесь прослеживал. Дантово <Чистилище> стало неподражаемым завершением долгого генезиса чистилища. Кроме того, из всех возможных, иной раз несовместимых образов чистилища, которые Церковь, утверждая догматическую основу, оставляла на выбор чувствам и воображению христиан, этот - самое выдающееся воплощение чистилища. 

Через заросли комментариев дантологов, к числу которых мне было бы смешно себя причислять, я следовал простым путем наивного читателя поэмы> а моим 

гидом выступала память о многочисленных текстах, предварявших <Божественную комедию> в поисках чис тилища1. 

В первую очередь, обрисую этот путь. 

Дантова система чистилища 

Данте немало сообщает о ней уже в последнем стихе <Ада>. Поэт и его проводник Вергилий вышли, чтобы <вновь узреть светила>. Значит, чистилище расположен 

1 Я пользовался двуязычным изданием, выпущенным по случаю 700-летия Данте (Libmirts assocics, Paris, 1965) с итальянским текстом, соответствующим последнему изданию Итальянского дантовсхого общества, фр. переводом Л. Эпииас-Монжене под ред. Луизы Коэн и Клода Амбруаза и предисловием Поля Ренуччи. Кроме того, я привлекая перевод и оригинальные комментарии Андре Пезара (Bibbotheque de к PWadc, 1965). Четкая картина структуры <Чистилища> приводится в Edizionc des Centenario* in ТИПЕ LE ОРЕТЕ di Dante, a euro di Fredi Clmpclli. Milan, U. Marsia, 1965. Краткая статья <Чистилище> в Dante Dktionury полезна для характеристики Дантова <Чистилища> с точки зрения как топографической, так и идеологической* Интересные сведения касательно локализации и описания чистилища можно найти в старой работе: Е. CoJi, Jlpamdiso terrestre ddntesco, Florence, 1897. Следует выделить комментарий Дж. А. Скартацциии, воспроизведенный под редакцией Джуаеппе Ванделли в критическом втором издании Итальянского дан-товского общества (Milan, 1960). Андре Пезар отмечает работу. G. Тгос* coli, It Purgatorio dantcsco. См. также: С S. Singleton, Dante Alighieri the Divine COMEDY, Purgatorio, 2: COENTARY, Princeton, 1973 И примечания К изданию Наталино Сапеньо (Florence, 1956). С точки зрения, важной для моей концепции, с точки зрения теологии, не утратил значения классический труд: Mandonnet, Dante, \Е thiologien, Paris, 1935, который дополняет работа: Е. Gilson, Dante et la philosophic, Paris, 1939. О предшественниках Данте в видении и описании потустороннего мира мне многое дали: H.R. Patch, THE OTHER WORLD according to descripTIONS in medieval literature, 1950; A. d'Ancona, / preeunori di Dante, Florence, 1874; M. Dodi, Forerunners of Dante, Edimbourg, 1903; Dicls in Studi Storici IN ONORE di Ottorino BcrtoUni, 11, 1972, p. 497-524. Я обязан дружбе Джи-роламо Арнальди возможностью поработать в великолепных условиях с самыми давними комментариями к <Божественной комедии>, опубликованными Дж. Бьяджи, Дж. Л. Пасссрини, Э. Ростаньо: LA DMna COEDIA NCLLA FIGURAZIONC artistica e net sccolarc COENTO, Turin, 1931. Самые ранние комментарии (комментарии XIV века, единственные', которыми я дорожу) являются в основном филологическими. 

|"онеподземлей. Его уровень - это уровень земли, под звездным небом. Некий старец, античный мудрец Катан Утический, встречает их как страж чистилища. Последнее представляет собой гору, подножие которой есть преддверие, место ожидания, где в надежде пребывают умершие, не удостоенные пока вступления в собственно чистилище. Гора возвышается в южном полушарии, занятом, согласно Птоломею, которому следовал Данте, пустынным, непреодолимым для живых людей океаном> Она вздымается там как антипод Иерусалима (II, 3> IV, 68 sqq). В собственно чистилище путники вступают в девятой песни, когда Вергилий объявляет своему спутнику: 

Мы, наконец, чистилище узрели Вот и кругом идущая скала, А вот и самый вход, подобный щели 

(IX, 49-51). 

Чистилище образовано семью кругами, или семью этажами карнизов (cerchi, cerchie, cinghi, сотки giri, giro-nth окружность которых уменьшается по мере движения к вершине. Души последовательно очищаются там от семи смертных грехов: гордыни, зависти, гневливости, уныния, корыстолюбия, чревоугодия, сладострастия. На вершине горы Вергилий и Данте входят в земной рай, где разворачивается действие шести последних песней <Чистилища> (XXVIII-XXXIII). Вергилий на пороге земного рая, оставляя свою обязанность проводника, говорит тому, кого до сих пор сопровождал: 

Отныне уст я больше не открою; 

Свободен, прям и здрав твой дух; во всем 

Судья ты сам; я над самим тобою 

Тебя венчаю митрой и венцом (XXVII, 139-142). 

ем царстве, в раю. | 

Никто лучше Данте не выразил связи системы Творения на этом свете и в мире потустороннем. Из ада совершается восхождение на уровень промежуточного и временного мира> мира земли, откуда вздымается к небу гора чистилища, увенчанная земным раем, который находится уже не в затерянном уголке вселенной, но на своем идеологическом уровне, уровне невинности, между вершиной очищения в чистилище и началом прославления на Небесах. Здесь система жертвует лимбом, о котором в XIII веке профессиональные теологи говорили много, хотя, скорее всего, это не соответствовало глубине укоренения столь второстепенного места в верованиях и практиках. Подлинная система потустороннего мира, принятая массой верующих, была системой не пяти, но трех мест. Однако лимб тоже представлен в <Божественной комедии>. Даже два лимба; лимб для древнейших мудрецов и патриархов и лимб для младенцев христианского мира. Чувствуется, что Данте разрывается здесь между восхищением, признательностью, привязанностью к великим языческим умам - выбор Вергилия в качестве проводника наполнен особым смыслом,-и своей жалостью и нежностью к умершим в раннем возрасте младенцам, с одной стороны, и своей строгой христианской ортодоксией - с другой. Никто не сможет спастись на небесах, не приняв крещения. Но двойное население лимбов не перестает преследовать Данте на всем протяжении его путешествия. Для мудрых и праведных, живших в дохристианские времена, там существуют две различные судьбы. Те, кто жил по древним законам, были спасены Христом, совершившим схождение в эту часть ада, образующую лимб патриархов (<И первыми блаженны стали эти>, Ад, Щ61), а затем навсегда закрывшим ее. Как язычники, они должны были остаться на этом уровне преисподней, но Бог даровал им на самом верху подземного царства, на уровне первого круга, величественный замок [nobile castello), где они обитают на <зеленом лугу>, окружающем <холм, который рядом, в открытом месте, светел, величав> (Ад, IV, 106--115). Античные мудрецы, память и образы которых сопровождают Данте в течение всего путешествия, отчетливо присутствуют и в <Чистилище>: это Аристотель, Платон и многие другие, он напоминает об их <жажде тщетной> истинного Бога 

(HI, 40-45); это Ювенал, о схождении которого <в адский лимб> упоминает Вергилий (XXII, 14); это Стаций, беспокойно вопрошающий своего наставника Вергилия> <были ли прокляты великие римские писатели>, и получающий ответ, что они вместе с ним в <первом круге тюрьмы неоза-ренной>, где они нередко ведут речь о горе - имеется в виду чистилище, - где обитают их кормилицы музы (XXII, 97-103). Впрочем, одного из них, Катона Утического, Бог поставил в качестве стража горы чистилища. Некоторые удивлялись, что эта роль доверена язычнику, тем более самоубийце. Но Данте испытывал самое живое преклонение перед тем, кто стал ценой собственной жизни поборником свободы (Чистилище, 1,70-75). Вергилий в <Пире> сделал Катона символом гражданина, героя гражданской жизни, считающего себя рожденным <не для себя -самого, но для отечества и всего мира>1. 

Что касается младенцев, умерших прежде крещения и отмеченных лишь первородным грехом, то они находятся вместе с языческими мудрецами в том же самом замке первого круга ада. Вергилий открывает это трубадуру Сорделло, встреченному в предчистилище: 

Есть край внизу, где скорбь - от темноты,' 

А не от мук, и в сумраках бездонных 

Не возгласы, а вздохи разлиты. 

Там я - среди младенцев, уязвленных 

Зубами смерти в свете их зари, 

Но от людской вины не отрешенных 

(ЧИСТИЛИЩЕ, VII28-33). 

В <Рае> Данте еще раз вспомнит о младенцах, остающихся в лимбе ада: 

Когда же милость миру снизошла, То, не крестясь крещением Христовым, Невинность вверх подняться не могла (PAU>XXXIL82-84). 

1 Цицерона] di Catone che поп a se, ma a la patria e a tutto lo mortdo nato esser credea> (Convivio* IV, XXVII, 3). 

Если Данте прекрасно сумел придать чистилищу в его измерения > то потому, что понял его активную промежуточную роль и показал ее через пространственное воплощение и наглядное изображение духовной логики, составной частью которой оно является. Данте сумел установить связь между своей космологией и своей теологией. Некоторые комментаторы утверждали, что он ввел в <Божественную комедию> - едва ли не в нагрузку -познания, полученные от посещения, по его собственному выражению, <религиозных школ и философских диспутов>, куда он окунулся душой и телом после смерти Беатриче в 1290 году. Однако очевидно, что его космогония, его философия и его теология составляют саму материю - материю и дух - его поэмы. 

Чистилище, конечно же, - <второе царство> между адом и раем. Но Данте имеет об этом промежуточном загробном мире вполне динамичную и духовную идею. Чистилище отнюдь не нейтральное промежуточное место, оно целенаправленно. Оно восходит от земли, где будущие избранные умирают, до неба, где находится их вечное обиталище. По мере восхождения они очищаются, становятся все более чистыми, все больше приближаются к вершине, к высотам, которым они предназначены. 

Из всех географических образов, которые воображаемое потустороннего мира за столько веков предложило Данте, он выбрал единственный, выражающий подлинную логику чистилища, логику восхождения, - гору. Данте, осуществляющий синтез между новейшим (чистилище) и самым традиционным (страх ада и стремление к небу), не сосредотачивается на чувствах вокруг смерти. Он довольствуется многозначительным напоминанием о ней во второй песни <Чистилища>, где на судне, ведомом ангелом-кормчим души, <сливаясь в хоре>, поют псалом 114: <Когда вышел Израиль из Египта>, который пели в Средние века в момент переноса умерших из дома в церковь и далее на кладбище (II, 46-48). 

IVлавное состоит в вознесении этой горы, без конца упоминаемой (Я monte) на всем протяжении гимна и даже именуемой <священная гора> (/7 sacro monte* XIX, 38), <святая гора> (ilsanto monte, XXVIII, 12). Эту гору в двух стихах, созданных ради оживления нескольких смыслов одновременно, Данте назвал сопкой, как бы напоминая о вулканизме и устремленности к небу, к которому она должна вести: И я глаза возвел перед горой* От моря к небу взнёсшейся громадно № 14-15). Гора очень высокая, очень крутая, трудная для подъема. Вергилий буквально тащит туда Данте, они карабкаются на четвереньках: 

Путь шел в утесе, тяжкий и нескорый; Мы подымались между сжатых скал, Для ног и рук ища себе опоры. Когда мы вышли, как на плоский вал, На верхний край стремнины оголенной: <Куда идти, учитель?> - я сказал. И он: <Иди стезею неуклонной Все в гору вслед за мной...> (IV, 31-38) 

К вершине было не взнестись очам (IV, 40). 

Это <второе царство>, представлявшее собой целый мир, было в свою очередь поделено на области, которые Данте тоже называет царствами: Это те <семь царств>, через которые Вергилий просил привратника Катона позволить пройти им, Данте и ему: 

Дай нам войти в твои семь царств... (Л 82) 

1 I 10841 60 12^; Ш, 46; IV. 38, 39; VI. 48; VII, 4; 65? VIII. 57; X. IS; XII, 4 XIV 1 XVTXIX. 117; XX. 114. 128; XXI. 35. 71; XXII> 123; XXV. 105; XXW174- XXVIII. 101; XXX. 74. а также- ; XV. 93; XVII. 113 137. 

* Впереводс M. Лозинского - <стеной*, точнее было бы сопкой, -coil уч ей горой>. 

1 

От одного из этих царств до следующего, с одного уровня на тот, что выше, путешественники поднимаются по лестнице, по крутым ступеням (scale, scaglioni, scallo, gradi и т.д.). Вот, например, подъем с четвертого на пятый уровень; 

Туда, где в камне лестница вела (XIX, 48). В 

Hi Гора очищения 1 

Но это не просто гора, это гора очищения - таков главный акт, который совершается здесь. Эта тема ставилась Данте от самого входа: I 

И я второе царство воспою, 

Где души обретают очищенье I 

И к вечному восходят бытию (1,4-6). 

Вергилий, обращаясь к Катону, напоминает, что цель этой части их путешествия - показать Данте очищение: 

И души показать ему желаю, Врученные надзору твоему (I, 65-66). 

В массовом очищении Данте выделяет индивидуальные моменты. Таков, например, случай поэта Гвидо Гви-ницелли в седьмом круге, отведенном для сластолюбцев: 

Что до меня, я - Гвидо Гвиницелли; I 

Уже свой грех я начал искупать (XXVI, 91- 92). 1 

Очищение на этой горе осуществляется тремя способами. Телесным наказанием, умерщвляющим дурные страсти и побуждающим к добродетели. Размышлением о грехе, подлежащем очищению, и противостоящей ему добродетели; <Чистилище> - это в определенном смысле трактат о добродетелях и пороках. Размышлением, подкрепляемым примерами встреченных в кругах знаменитых или знакомых покойников. Здесь Данте возрождает 

извивает традиционное использование в политических "Гх образов умерших, пребывающих в чистилище (а какой поэт был политиком больше, чем он?), и делает это в самом высоком назидательном духе. Наконец, очищение осуществляется молитвой, которая очищает душу, укрепляет ее в милости божией и выражает ее надежду1. 

Принцип, объясняющий распределение душ в кругах чистилища, - это любовь. Вергилий объясняет Данте ее механизм на полпути по горе между третьим кругом (гневливые) и четвертым (небрежные). 

Данте спрашивает своего проводника в момент привала, который не должен прерывать последовательно получаемый им урок: 

1 <Скажи, какая, - я сказал, - вина Здесь очищается, отец мой милый? Твой скован шаг, но речь твоя вольна> (XVII, 82-84). 

В основе всех грехов лежит отсутствие любви Божией, то есть блага. Любовь, склонившаяся ко злу, любовь бездеятельная, любовь, сменившаяся ненавистью, - вот глубинное движение греха; на горе чистилища восстанавливается истинная любовь, подъем по чистилищу есть восхождение к благу, возобновление отсроченного грехом плавания к Богу. Данте соединяет метафоры горы и моря именно здесь, где гора встает из океана. Вергилий отвечает: 

'<Любви к добру, неполной и унылой, здесь придается мощность, - молвил тот. - Здесь вялое весло бьет с новой силой>. 

Закон прогресса 

Вся логика горного чистилища состоит в прогрессе, осуществляющемся по мере подъема: душа прогрессирует 

1 см.: Dante Dictumnary, p. 534. 

с каждым шагом, становясь все чище. Это восхождение в двояком, физическом и духовном, смысле. Признаком прогресса является облегчение кары, как если бы подъем становился вес более легким, а гора делалась менее кру-той для души, все меньше и меньше отягощаемой гре- 1 хами. 1 

Вергилий от самого преддверия чистилища внушал это Данте: I 

И он: <Гора так мудро сложена, Что поначалу подыматься трудно; Чем дальше вверх, тем мягче крутизна> 

(IV, 88- 90) 

И снова смешение образов подъема и плавания: 

Поэтому, когда легко и чудно Твои шаги начнут тебя нести, Как по теченью нас уносит судно, Тогда ты будешь у конца пути 

(IV, 91-94). 

Улучшение наступает после первого карниза; горные тропы сменяются лестницами: 

<Идите, - он сказал, - ступени тут, И вы теперь взойдете без усилий> 

(XII, 92-93). 

Наверху этой первой лестницы Данте вспоминает о законе прогрессии, который является еще и законом прогресса: 

Мы были на последней из ступеней, Там, где вторично срезан горный склон, Ведущий ввысь стезею очищений 

(XIII, 1-3). 

В следующем круге ангел демонстрирует взбирающимся в гору дальнейшее улучшение и облегчение: 

Чистилище и грехи 

Это, конечно же, то самое чистилище, где искупаются трехи, но Данте, по-видимому, в некоторой степени пренебрегал учением теологов. Здесь искупаются не ее-ниальные грехи, их Данте почти не касается, разве что намеком, упоминая излишнюю любовь к родным, один из тех <легких> грехов, о которых говорил еще Августин. Но главное состоит в том, что в семи кругах очищаются 

Когда мы подошли: <Ступени тут, Сказал, ликуя, вестник благодати, - И здесь подъем гораздо меньше крут> 

(XV, 34-36). 

По прибытии на пятый круг, где умершие плачут, лежа лицом в землю, их призывают на помощь, напоминая о принципе прогресса в восхождении: 

<Избранники, чье облегченье мук - 

И в правде, и в надежде, укажите, 

Как нам подняться в следующий круг>! 

(XIX, 76-78) 

Все это наводит на мысль о некоторых основных характеристиках чистилища: души, пребывающие там, обещаны небу, это души избранных, они там страдают, но правосудие Божие, которое совершенно и неотделимо от милосердия и надежды, царящих в этих местах, смягчает страдания, и они уменьшаются по мере подъема. 

В шестом круге Данте указывает своему другу Форезе Донати, что гора, где он находится и куда его привел Вергилий, это место, которое исправляет и выпрямляет: 

Так я поднялся, им руководим, Всю эту гору огибая кружно, Где правят те, кто в мире был кривым (XXIII. 124-126). 

от семи смертных грехов, совсем как в аду. Данте, прекрасно сознающий глубинную логику чистилища, в целом видит в нем временный ад с меньшей степенью инфернальных мук, положенных за те же самые грехи, но содеянные в менее тяжкой форме, либо отчасти снятые раскаянием и покаянием, либо менее закоренелые, нежели у проклятых, либо лишь отчасти запятнавшие жизнь, в остальном исполненную божественной любви. 

Эти грехи символически обозначает для Данте ангел при входе в чистилище, начертав семикратно острием своего клинка букву P (от peccato - <грех>) на его лбу. 

Семь Р на лбу моем он начертал 

Кондом меча и: <Смой, чтобы он сгинул, 

Когда войдешь, след этих ран>, - сказал. I 

По выходе из каждого круга ангел действительно будет стирать один из этих знаков, один из; грехов, начертанных на лбу Данте. 

В семнадцатой песни Вергилий, изложив Данте список недозволенного в любви, объясняет ему в свете этого принципа систему семи смертных грехов. 

Три первых, образующие перерождение любви к добру в любовь ко злу, есть три рода ненависти по отношению к ближнему или, скорее, любви к злу ближнего (1/ tnal che s'ama и del prossimo). Это стремление его унизить, неспособность вынести его превосходство, желание отомстить за любую обиду. Тремя первыми смертными грехами являются, таким образом, гордыня, зависть и гневливость (XVII, 112-123). 

С другой стороны, существуют три формы другой любви, <чей путь к добру - иной, чем надлежит> (XVII, 126). Вергилий предоставляет Данте по ходу их восхождения узнать три формы этой извращенной любви. Это корыстолюбие, чревоугодие, сладострастие. 

В сердцевину системы вписана бездеятельная любовь, унылая любовь, любовь <медленная> (lento ато-ге). Этот грех искупается на середине горы: это апатия, отвращение к жизни, рожденное в монастырской среде, которое по латински называется accedia (отсюда итальянское accidia). <Унылые> (tristi) очищаются в четвертом круге. 

Как видно, этот список из семи смертных грехов является также списком иерархическим, поскольку, поднимаясь с круга на круг, души прогрессируют. Данте снова проявляет себя одновременно традиционалистом и новатором. Традиционалистом - потому что ставит во главе грехов гордыню, тогда как в XIII веке ее в общем вытеснило корыстолюбие1. Новатором - поскольку считает более тяжкими грехи духовные, совершаемые против ближнего: гордыню, зависть, гневливость, нежели грехи плотские, совершаемые большей частью против себя самого: корыстолюбие, чревоугодие, сладострастие. Последнему пороку Данте позволяет воспользоваться чистилищем, при том что он уже проклял в аду сластолюбцев - как гомо-, так и гетеросексуалов (песнь XXVI). 

Относительно греха, приводящего в чистилище, Данте, по-видимому, особо выделяет запоздалый характер раскаяния. К этому он возвращался многократно. Находящийся в преддверии чистилища Белаква убежден, что ему бесполезно приближаться к вратам чистилища, которые останутся для него закрытыми, <затем, что поздний вздох мне душу спас> (IV, 132): 

Мы были все в свой час умерщвлены И грешники до смертного мгновенья, Когда лучом небес озарены, Покаялись, простили оскорбленья... 

(V, 52-55) 

В первом круге ему напоминают, что смертный, ожидавший последнего часа, чтобы раскаяться, не может быть без помощи принят в чистилище (XI, 127-129). Отсюда удивление Данте, встречающего в чистилище Форезе Донати, который умер менее пяти лет назад 

1 См.: L.K. Little. 

и которому за недостаточное стремление к раскаянию надлежало обретаться в преддверии чистилища: 

Я ждал тебя застать на нижней грани, Там, где выплачивают срок за срок 

(ХХП1,83-84). 

шш Преддверие чистилища 

Оригинальность Данте состояла, в сущности, в том, что он вообразил будто многие грешники, прежде чем попасть в пространство, где идет процесс очищения, проходят стажировку в месте ожидания, в преддверии чистилища, у подножия горы. Можно предположить, что, поскольку чистилище все больше отводилось для тех, кто ограничился актом раскаяния in extremis (что просматривается уже у Цезария Хейстербахского), Данте, исполненный великой веры в милосердие Божие, считал необходимым установить это дополнительное испытание, ожидание перед чистилищем. 

Там беспокойная толпа, не ведающая дороги в чистилище, обращается к Вергилию и Данте: 

Мы не знаем, 

Каким путем подняться на обрыв (Ц59-601 

Данте спрашивает в преддверии чистилища своего друга Каселлу: 

Но где ты был, чтоб так терять мгновенье? 

Последний ограничивается ответом: 

Обидой не было отнюдь, Что он, беря, кого ему угодно, Мне долго к прочим не давал примкнуть; Его желанье с высшей правдой сходно 

(II, 94-97). 

Он подает как реальность старую легенду, согласно которой души не проклятых, но подлежащих очищению усопших собираются в Остии, близ устья Тибра: 

И вот, на взморье устремляя взгляд, Где Тибр горчает, растворясь в соленом, Я был им тоже в этом устье взят, Куда сейчас он реет водным лоном И где всегда в ладью сажает он Того, кто не притянут Ахероном 

(11100-105). 

Гордый сьенец Провенцано Сальвани благодаря только одному, унизительному для него богоугодному делу избежал ожидания в преддверии чистилища. Чтобы заплатить выкуп за одного из своих друзей, он просил милостыню на главной площади города: 

За это он и не остался там (XI, 142). 

Однако в эпоху путешествия Данте на тот свет существовало одно обстоятельство, которое снимало препятствия у врат чистилища и подвигало толпу ожидавших душ к горе. Это были индульгенции, введенные папой Бонифацием VIII по случаю юбилея 1300 года. Каселла говорит об этом Вергилию и Данте, имея в виду перевозчика Катона: 

Теперь уже три месяца подряд Всех, кто ни просит, он берет свободно 

(II, 98-99). 

Вряд ли можно найти лучшее свидетельство переворота, произошедшего в связанных с чистилищем практиках благодаря нововведениям Бонифация VIII. 

В чистилище не только не входит кто хочет и как хочет, но Дантово чистилище - это уже не рай. Его круги оглашаются плачами и стонами. Приближаясь к нему во сне, Данте был охвачен страхом. Он содрогнулся, побледнел и хладом 

Пронизан был> как тот> кто устрашен 

flX 41-42). 

Вергилию пришлось его успокаивать. 

Разумеется, гора - это место наказаний. Вот, например, во втором круге, отведенном для завистников, используется бичевание, хотя плетка свита любовно: 

Но тени завистников претерпевают и худшие кары: 

У всех железной нитью по краям Зашиты веки, как для прирученья Их зашивают диким ястребам 

Между грехами, содеянными на земле, и интенсивностью и продолжительностью наказаний, в частности длительностью ожидания в преддверии чистилища, существует, кроме уровня горы, где очищается сама вина, та пропорциональность, на которую я уже указывал, как на одну из характерных черт системы чистилища. 

Родной и законный сын Фридриха II Манфред, умерший отлученным от церкви, заявляет в преддверии чистилища: 

И всё ж, кто в распре с церковью умрет, Хотя в грехах успел бы повинится, Тот у подножья этой кручи ждет, Доколе тридцать раз не завершится Срок отщепенства (III, 136-140). 

Выси эти 

Бичуют грех завистливых; и вот, Сама любовь свивает вервья плети 

(XIII, 37-39). 

(XIII, 70-73). 

И Белаква: 

Пока вокруг меня не меньше раз, 

Чем в жизни, эта твердь свой круг, опишет, 

Затем, что поздний вздох мне душу спас 

(IV, 130-132). 

Обращаясь мысленно к пропорциональности, Стаций, большой почитатель Вергилия, уверяет, что охотно провел бы в чистилище лишний год, ради того, чтобы иметь возможность жить на земле а одно время с Вергилием (XXI, 100-102). 

Однако Данте воспринял идущее от Августина утверждение, согласно которому кары чистилища превыше худшей из земных казней. Он сделал это в своей образной манере, используя горный рельеф, который придал чистилищу. 

Уже пред нами вырос горный склон, Стеной такой обрывистой и строгой, Что самый ловкий был бы устрашен. Какой бы дикой не идти дорогой От Лериче к Турбин, худший путь В сравненье был бы лестницей пологой 

(111,46-S1). 

?ш Огонь 

Данте нередко делает намек на то, что до него более или менее отождествляли с карой чистилища, - на огонь. 

В кошмаре, терзающем его с приближением к горе, Данте видит во сне огонь: 

И тут я вместе с ним воспламенился; И призрачный пожар меня палил С такою силой, что мой сон разбился 

(IX, 31-33). 

И Данте кажется, что он вернулся в ад: 

Во мраке ада и в ночи, лишенной Своих планет и слоем облаков Под небом скудным плотно затемненной, Мне взоров не давил такой покров, Как этот дым, который все сгущался 

(XVI, 1-5). 

В седьмом, и последнем, круге огонь палит сладострастников (XXV, 137): 

Здесь горный склон в бушующем огне, А из обрыва ветер бьет, взлетая, И пригибает пламя вновь к стене; Нам приходилось двигаться вдоль края, По одному; так шел я, здесь - огня, А там паденья робко избегая 

(XXV, 112-117). 

Огонь этот был столь силен, что помешал Данте броситься в объятия своего учителя Гвидо Гвиницелли: 

Я долго шел, в лицо его взирая, Но подступить не мог из-за огня (XXVI, 101-102). 

Тогда как трубадур Арнаут (Арнальд) Даниель 

Здесь плачет и поет, огнем одет, Арнальд, который видит в прошлом тьму, Но впереди, ликуя, видит свет 

(XXVI 142-144). 

Наконец, в момент перехода из чистилища в земной рай нужно пройти сквозь стену огня. Ангел последнего круга возглашает: 

Святые души, вы пройти должны Укус огня; идите в жгучем зное... 

(XX VII, 10-11) 

Данте смотрит на огонь со страхом: 

Я, руки сжав и наклоняясь вперед Смотрел в огонь, и в памяти ожили Тела людей, которых пламя жжет 

(XXVI/, 16-18). 

Вергилий его успокаивает: 

И знай, что если 6 в этом жгучем лоне Ты хоть тысячелетие провел, Ты не был бы и на волос в уроне 

(XXVII, 25-27). 

Испытание, однако, мучительное, хотя Вергилий вошел в огонь прежде него: 

Вступив, я был бы рад остыть в пучине Кипящего стекла, настолько злей Был непомерный зной посередине 

(XXVII, 49-51). 

Потребовалось, чтобы Вергилий непрерывно говорил с ним о Беатриче и чтобы на той стороне пел призывный голос, помогая Данте перенести испытание. 

Огонь, подобный адскому и все-таки отличающийся от него. Вергилий, оставляя Данте, напоминает: 

И временный огонь и вечный Ты видел, сын... 

(XXVII, 127-128) 

шш Чистилище и ад: раскаяние 

Конечно, чистилище неоднократно напомнило Данте ад. Хотя гора, с ее девятью обителями, преддверием, семью кругами чистилища и земным раем, возвестила девять сфер рая в момент подъема туда Данте, но прежде всего она наводила на мысль о девяти кругах ада. Однако Данте отметил фундаментальное различие между адом и чистилищем, которое он сделал совершенно ощутимым. Прежде всего - теснотой ворот (IX, 75), резко контрастировавшей с широко раскрытыми вратами ада и напоминавшей о тесных вратах к спасению, согласно Евангелию: <Входите тесными вратами; потому что широки> врата и пространен путь, ведущие 

в погибель, и многие идут ими; потому что тесны врата и узок путь, ведущие в жизнь, и немногие находят их> (Мат. 7:13-14), и еще: <Подвизайтесь войти сквозь тесные врата, ибо, сказываю вам, многие поищут войти, и не возмогут> (Лук. 13:24). 

Данте высказывается еще более определенно: 

О, как несходен доступ в новый круг I 

Здесь и в аду! Под звуки песнопений Вступают тут, а там - под вопли мук 

(XII, 112-114). 

Таким образом, Данте больше и лучше, чем кто бы то ни было, делая из чистилища промежуточное место загробного мира, избавляет свое чистилище от инфер-нализации, которой его подвергла Церковь в XIII веке. Более ортодоксально следующий логике чистилища в отношении этой промежуточности, неравноудаленной от двух крайностей, смещенной к раю, Данте представляет чистилище как место надежды и начал радости, место постепенного вступления в свет. 

Это некоторым образом значит, что вслед за большинством великих схоластов Данте верен, как был верен почти до излишества Гильом Овернский, великой традиции теологов XII века, которые укореняли чистилище в покаянии. 

Знак в преддверии чистилища, псалом , песнь смирения, необходимая для искупления и очищения (V, 22-24). Знак в момент прохождения врат чистилища, совершенная и тонкая символика трех ведущих туда ступеней. 

Я увидал перед собой врата, 

И три больших ступени, разных цветом, 

И вратника, сомкнувшего уста. 

Из этих трех уступов первый был 

Столь гладкий и блестящий мрамор белый, 

Что он мое подобье отразил; 

1 См. издание с переводом Л. Эпинас-Монжене. 

Второй - шершавый камень обгорелый, Растресканный и вдоль и поперек, И цветом словно пурпур почернелый; 

А третий, тот, который сверху лег, - Кусок порфира, ограненный строго, Огнисто-ал ый, как кровавый ток. 

Ведя меня, как я хотел и сам. 

По плитам вверх, мне молвил мой вожатый: 

<Проси смиренно, чтоб он отпер нам> 

(IX, 76-108). 

<Данная сцена, - поясняет комментарий к французскому двуязычному юбилейному изданию, - представляет собой репрезентацию покаяния: ангел обозначает священника, молчаливого, ибо это грешнику надлежит обращаться к нему. Три ступени разного цвета символизируют три акта таинства: раскаяние, исповедь и епитимью, акты сами по себе различные, но образующие в триединстве таинство, так же как три ступени ведут к одному-единственному порогу>1. 

Первая ступень символизирует раскаяние (contri-tio cordis), которое должно сделать кающегося белым как мрамор. Вторая представляет исповедь (confessio oris), которая вызывает у кающегося темную краску стыда. Третья воплощает собственно покаяние (satis-)actio operis)* она является пылающе-красной как жар милосердия, любви, одушевляющей в этот момент кающегося. 

С этого порога очищения умерший, приносящий покаяние, хотя он вступил в мир, <который в грех уже нельзя ввести> (XXVI, 132), обязан, как человек, наделенный свободой воли, проявить волю к очищению. Данте следует за Вергилием в чистилище <по доброй воле> (di buona voglia). 

В сердце чистилища Стаций напоминает Вергилию и Данте, что душа должна иметь волю к очищению. 

Знак очнщенья - если воля взманит I 

Переменить обитель, и счастлив, Кто, этой волей схваченный, воспрянет 

(XXI, 61-63). I 

Так Данте усвоил абстрактный урок схоластов, задававшихся вопросом: <добровольна> ли кара чистилища? 

Покаяние содержит в себе свою часть горечи (acerbitas - у теологов и пастырей). Щ 

Скупцы и расточители обретаются в пятом круге: 

Здесь явлен образ жадности наглядный I 

Вот в этих душах, что окрест лежат; На всей горе нет муки столь нещадной 

(XIX, 115-117). 

Наконец в земном рае прекрасная дама Мательда, встречая танцем и пением Данте, все еще сопровождаемого Вергилием, распевает 32(31) - й псалом, псалом покаяния (XXVIII, 40): 

Beati, quorum recta sunt peecutal (XXIX, 3) 

В процедуре покаяния раскаяние особенно важно и ценно, когда оно выражается в слезах. 

Жертвы насильственной смерти, обретающиеся в преддверии, несмотря на малое время, остававшееся им до кончины, могли, между тем, не только раскаяться- но и простить своих убийц и палачей. 

Покаялись, простили оскорбленья И смерть прияли в мире с божеством. Здесь нас томящим жаждой лицезренья 

(V,55-$7). 

В преддверии Бонконтоне Монтсфсльтрский рассказывает, что его раскаяние в момент смерти вверило его в руки ангела Божия к великой досаде ангела ада, дьявола, увидевшего, что его добыча ускользает как слезинка, per una lacrimetta: 

Ангел рая Унес меня, и ангел адских врат Кричал: <Небесный! Жадность-то какая! Ты вечное себе присвоить рад И, пользуясь слезинкой, поживиться> 

(V, 103-107). 

Когда Данте обнаруживает в круге корыстолюбцев пристыженного папу Адриана V, пытающегося спрятаться, то обращается к нему так: 

Дух, льющий слезы, чтобы в них созрело То, без чего возврата к богу нет... 

(XIX, 91-92) 

В этом пятом круге на краю пропасти клубится толпа тех, кто слезами добивается расточения зла - 

Те, у кото из глаз СЛЕЗОЙ ГОРЮЧЕЙ Сочится ало, заполнившее свет... 

(XX, 7-6) 

Вступая в земной рай, Данте в последний раз вспомнит, что ради вкушения счастья необходимо сначала заплатить раскаянием, исторгающим слезы (XXX, 145). 

Надежда 

Тем не менее Данте настаивает, что в чистилище царит надежда. Души, снабженные нематериальным телом, - это тема, неустанно повторяемая о тенях, которые напрасно пытаться обнять (II, 79-81), - это души освобожденные, уже спасенные* 

Надежда часто выражается в молитве* Все <Чистилище> состоит из молитв и псалмов. Данте сумел интегрировать в поэму литургию, которую схоласты чаще всего оставляли в стороне. И образ ОБИТАТЕЛЕЙ чистилища Щ в молитве будет в точности совпадать с тем, который 

изберут художники позднего Средневековья, чтобы отличать чистилище от ада. Там никакой надежды - зачем тогда молиться? Здесь, напротив, уверенность в спасении должна материализоваться в молитве, должна быть засвидетельствована и ускорена ею. Надежда, символизируемая белым и зеленым, цветами чистоты и надежды. 

С первых шагов путешественников в преддверии возникает белое. 

По сторонам, немногим погодя, Какой-то белый блеск разросся чудно, Другой - под ним, отвесно нисходя 

(1122-24). 

Вергилий ободряет Данте и сопровождает его на поиски света: 

Мой милый сын, вот путеводный свет 

(III 66). 

Когда паломники начинают свое восхождение, их снова подталкивает стремление, надежда и свет: 

А эту кручу крылья побороли, - Я разумею окрыленный взлет Великой жажды, вслед вождю, который Дарил мне свет и чаянье высот 

(1427-30). 

Проходят души в молитве из преддверия чистили 

ща: 

Новело, руки протянув молил; И с ним пизанец..., 

СП 16-17) 

Наблюдающие ангелы имеют одежды и крылья цвета надежды: 

И видел я: два ангела, над нами Спускаясь вниз, держали два клинка, Пылающих, с неострыми концами.: И, зеленее свежего листка, -\ Одежда их, в ветру зелёных крылий,. Вилась вослед, волниста и легка - 

(VIII, 25-30). 

? Едва заслыша взмах зеленых крыл, Змей ускользнул... 

(VIII106-107) 

Еще один важный эпизод в первом круге - где гордецы читают <Отче наш>: они воспроизводят для проформы последний стих, взывающий к избавлению от зла, ибо, освобожденные от греха, они отныне уже не имеют в этом нужды. 

От них, великий боже, огради 

Не нас, укрытых сенью безопасной, 

А тех, кто там остался позади 

(XI, 22-24). 

Первые души, которые Данте заметил в преддверии, были уже <счастливые души> (II, 74), избранные... <Сонм избранных> (III, 74) - обращается к ним Вергилий. 

Завистникам во втором круге Данте говорит то же: <О вы, чей взор увидит свет высот...> (XIII, 86). 

Спасение душ в чистилище определяется правосудием Божиим, которое наказует, но является милосердным и милостивым. Оно нарастает также в остальном по воле самих душ. В круге скупцов Гуго Капет предупреждает: 

Кто громко говорит, а кто подчас, Чуть внятно, по тому, наскол ь сурово Потребность речи уязвляет нас 

(XX, 118-120). 

Помощь живых 

Прогресс очищения и восхождение на небо зависят, главным образом, от помощи живых. Здесь Данте полностью воспроизводит верование в заступничество. Большинство обитателей чистилища просят помощи родственника или друга, другие взывают более широко к общению святых. 

Манфред, в ожидании вступления в чистилище, требует от поэта по возвращении на землю сообщить о его положении дочери, <величавой Констанце>, которая, зная об его отлучении, могла счесть его проклятым, ибо <от тех, кто там, вспомога здесь большая> (III, 145). 

Белаква отчаивается быстро вступить в чистилище: 

И лишь сердца, где милость Божья дышит, Могли бы, мне молитвами помочь 

(IV, 133-134). 

Якопо дель Кассеро добивается помощи всех жителей Фано: 

Прошу тебя: когда придешь к стране, Разъявшей землю Карла и Романью, И будешь в Фано, вспомни обо мне, Чтоб за меня воздели к небу взоры, Дабы я мог очиститься вполне 

(IV, 68-72). 

Бонконтоне Мотефельтрский, жалуется на то, что его покинула жена Джо ванна и все близкие: 

Забытый всеми, даже и Джованной, Я здесь иду среди склоненных глав 

(V, 89-90). 

Данте как будто огорчен требованиями этих душ, ожидающих перед вратами чистилища: 

Когда я, наконец, расстался с ними, Просившими, чтобы просил другой, Дабы скорей им сделаться святыми 

CV7,25-271 

Нино Висконти тоже просит Данте побудить его маленькую дочь Джованну помочь ему; 

Скажи в том мире, за простором вод, Чтоб мне моя Джонамiга пособила Там, где невинных верный отклик ждет 

(VUU 70-72). 

Гордецы, которые прочли <Отче наш>, призывают живых на помощь, ибо сами, насколько это в их власти (и Данте, по-видимому, разделяет идею о взаимности заслуг), молятся за тех, кто на земле, и Данте присоединяется к их призыву: 

И если там о нас печаль такая, Что здесь должны сказать и сделать те, В ком с добрым корнем воля есть благая, Чтоб эти души, в легкой чистоте, Смыв принесенные отсюда пятна, Могли подняться к звездной высоте? 

Таким образом, бывают забытые в чистилище, равно как и получающие помощь. Сапия из Сьены, раскаявшаяся с большим запозданием, получила помощь от своего согражданина Пьера Петтинайо, члена третьего ордена 

францисканского братства: 

У края дней я, в скорбной тишине, Прибегла к Богу; но мой долг ужасный Еще на мне бы тяготел вполне, Когда б не вышло так, что сердцем ясный Пьер Петтинайо мне помог, творя, По доброте, молитвы о несчастной 

(ХШ. 124-129). 

Иногда душа чистилища просит Данте молить за нее не живых, но Бога. Так, в круге гневливых Марко Ломбардец взывает: <Я прошу, чтоб обо мне, взойдя, ты помолился> (XVI, 50-51). О той же помощи Божией просит для душ чистилища Стаций в пятом круге (XXI, 72). 

Но разумеется, большего заступничества страдающие в чистилище, подобно завистникам во втором круге, добиваются у Девы и святых: 

Приблизясь, я услышал зов к Марии: <Моли о нас!> Так призван был с мольбой И Михаил, и Петр, и все святые 

(XIIL49-51). 

шт Время чистилища 

Путешествие Данте и Вергилия в чистилище продолжалось четыре дня в пасхальное время, время воскресения, победы над смертью, обещания спасения: один день, день Пасхи, - в преддверии чистилища; два дня, понедельник и вторник Пасхи, - на горе чистилища; четвертый, среда, - в земном раю. В течение всего путешествия Данте тщательно отмечает движение солнца, и звезд, светивших им в их циркулярном восхождении и символизировавших милость Божию, которая их сопровождала и вела к небу души чистилища. 

Вся часть <Чистилище> наполнена указаниями на время. В <Аде> единственными указаниями времени были вехи путешествия Вергилия и Данте. В <Рае> время будет упразднено даже для короткого прохода Данте. Чистилище, напротив, - царство во времени1. Данте напоминает о ситуации времени чистилища в совокупности времен истории, максимальным пребыванием в чистилище является длительность, простирающаяся от смерти до goaieflHero судилища. Поэт обращается здесь к читателю: 

1 См. интересную работу: L Blasucci 

Читатель, да не будут смущ Твоей души благие помышленья Тем, как господь взимает долг с вины. Подумай не о тягости мученья, А о конце, о том, что крайний час Для худших мук - час грозного решенья 

(X 106-Ш). 

В этой гармоничной темпоральности время выступает как результат переплетения времени путешествия Данте со временем, переживаемым душами чистилища, оно выступает преимущественно как результат смешения различных времен этих душ, испытуемых между землей и небом, между земной жизнью и вечностью. Время ускоренное и время замедленное, возвратно-поступательное время от памяти живых к беспокойству умерших, время еще историческое, но уже вбираемое эсхатологией, 

В самом чистилище длительность ритмизируется прогрессом душ. Чудеса отмечают артикуляцию времени людей в божественной вечности. Они подчеркивают единственные события, которые могут происходить в чистилище. 

Когда Вергилий и Данте были в пятом круге, круге корыстолюбцев, вот как затрепетала гора; 

Мы от него немало отошли И, напрягая силы до предела, Спешили по дороге, как могли. И вдруг гора, как будто пясть хотела, Затрепетала; стужа обдала Мне, словно перед каэнию, все тело (XX> 124-129), 

И однако, удивительная вещь - тут раздаются лику 

ющие песнопения: > 

Раздался крик по всем уступам склона, Такой, что, обратясь, мой проводник Сказал: <Тебе твой спутник оборона>. - был тот крик... 

(XX, 133-136) 

В следующей песни Стаций объясняет паломникам значение этого землетрясения: 

Дрожит она, когда из душ одна Себя познает чистой, так что встанет Иль вверх пойдет: тогда и песнь слышна. 

(XXI,58-60) 

Ударным событием в чистилище является взлет душ, удостоенных подняться на небо и способных туда воспарить. Дрожь и крик есть потрясение, производимое переходом души от времени к вечности. 

Несомненно, Дантово чистилище является также временем страдания и испытания. Души чистилища, во всяком случае, лишены подлинного блаженства: радости блаженного лицезрения, поскольку, как печально говорит папа Адриан V: 

Как там подняться ни хотел наш взгляд К высотам, устремляемый к земному, Так здесь возмездьем он к земле прижат 

(XIX, 118-120). 

шш К свету 

Но чистилище целиком устремлено к высотам. Принять эстафету от Вергилия, чтобы проводить Данте в рай, Беатриче придет только в земном рае, только в тридцать первой песни кантики, но еще в преддверии Вергилий объявляет Данте: 

Ты понял ли, не знаю: речь идет О Беатриче. Там на выси горной, Она с улыбкой, радостная, ждет 

(VI, 46-48). 

Схоласты задавались вопросом, демоны или ангелы занимаются душами чистилища. Данте без колебаний ответствовал: добрые ангелы, ангелы неба, ангелы Божии. Есть привратный ангел, отмечающий на лбу семь смертных грехов, а также в каждом круге по ангелу, который вводит туда души и паломников, а на выходе стирает грех, соответствующий преодоленному кругу. 

Главное, несмотря на мрак, дым, ночь, - но это ночь звездная, - гора чистилища становится все яснее. Восхождение есть движение к свету. Между мраком ада и озаренностью рая чистилище выступает местом, окутанным светотенью, которая непрерывно светлеет1. 

Сначала встающее на берегу моря солнце возвращает краски пейзажу и лицу Данте. 

И я, поняв, к нему приблизил сам Слезами орошенные ланиты; И он вернул мне цвет, - уже навек, Могло казаться, темным адом скрытый 

(I, 126-129). 

Ясность исходит также от ангелов, несущих в чистилище небесный свет, разлитый на их лицах: 

Я различал их русый цвет волос, Но взгляд темнел, на лицах их почия, И яркости чрезмерной я не снес 

(VIII, 34-36). 

В момент перехода на второй круг Вергилий видит солнце: 

О милый свет, средь новых мне дорог, 

Вождя мы видим лишь в тебе едином 

(XIII, 16-21). 

При подъеме со второго на третий круг Данте даже испытывает ослепление: 

I См М Marti 

Вергилий объясняет ему; 

Как вдруг я ощутил, что в очи мне Ударил новый блеск, струясь продольно, И удивился этой новизне 

<Не диво, что тебя еще слепит 

Семья небес, - сказал он. - К нам в сиянье, 

Идет посол - сказать, что путь открыт> 

(XV, 28-30). 

И наконец, земной рай купается уже в небесном свете; <Везде бежала тьма...> (XXVII, 112). 

Происходит последнее очищение. Из одного фонтана истекают два потока: один из них, Лета, отнимает у человека память о его грехе, а другой, Эвноя (изобретение Данте), возвращает ему память о всем совершенном им добре (XXVIII, 127-132). Последнее слово Данте относится к процедуре покаяния и очищения, в которой память играет столь большую роль. Эта окончательная метаморфоза памяти тоже смывает грех. Зло забыто, сохранилась память только о том, что в человеке бессмертно, о добре. Здесь и память достигает эсхатологического порога. 

Таким образом, Данте вступает в контакт с подлинной ясностью: 

Поэт, завершив путешествие в чистилище, испивает воды Эвнои и с чистой душой достигает последнего стиха <Чистилища>: 

О света вечного краса живая (О. splendor di viva luce etterna) (XXX/, 139). 

Чист и достоин посетить светила (puro е disposto a salire alle stelle). 

Смысл чистилища 

История чистилища в христианском обществе не закончилась в начале XIV века. Его внедрение в основы христианского, в дальнейшем католического благочестия, его наиболее горячие, наиболее <славные> моменты датируются XV-XIX веками. К традиционным формам гласности (проповедь, письменный текст, где книга примет эстафету у манускрипта) добавился образ. Фреска, миниатюра, гравюра, художественные ансамбли капелл и особых алтарей дали наконец воображаемому чистилища возможность воплощения. Лишенные возможностей литературного бреда, терзающего некоторые видения потустороннего мира, архитектура, скульптура и живопись, обеспечивая чистилищу соблазны непосредственного видения, завершили триумф его локализации, его материальности, его содержания. 

Не менее важным было развитие в плане верований и практик. Чистилище совершило ограниченное появление в завещаниях. Начиная с XIV века с большей или 'меньшей скоростью, большей или меньшей, в зависимости от региона, интенсивностью шло проникновение, граничившее порой с вторжением. Иной раз, чтобы восполнить упущения завещаний или подкрепить их обращением к щедрости верующих, вводились особые порядки. В южных регионах Франции, например, там, где продолжало существовать сомнение, если не сопротивление по отношению к индивидуальному осуждению и третьему месту, получила распространение <кружка для душ чистилища>, которую пускали по церкви во время мессы для сбора <денег верующих>, пополнявших особую кассу <помощи чистилищу>. Это явление замечательно исследовала Мишель Бастар-Фурнье1. Его можно рассматривать как частный случай общения святых. Зримые воплощения и новые практики раскрывали видоизменения, распространение связанных с чистилищем верований. Благочестие, которое выражалось через алтари и приношения по обету (ex-voto) душам чистилища, показывало, что впредь души не только обретают заслуги, но могут предавать их живым, возвращать, оказывать им свою помощь. Так была обеспечена переводимость заслуг, в чем сомневались и что чаще всего отрицали в XII и XIII веках. Система солидарности между живыми мертвыми посредством чистилища стала бесконечной циркулярной цепью, потоком совершенной взаимности. Круг замкнулся. С другой стороны, учреждение <кружки для душ чистилища> доказывало, что заступничества, помимо Дня Поминовения (2 ноября), идут на пользу всем усопшим, даже если верующий думал, что его пожертвование послужит прежде всего сокращению испытания <своих> покойников. Общение святых полностью проявило себя. Его применение генерализовалось. 

В XIII столетии чистилище давало место лишь ограниченным формам духовности - если исключить великую поэму Данте. Святая Лютгарда была, пылкой заступницей душ чистилища, но, по-видимому, не связывала четко подобное благочестие с более глубоким потоком духовности, одной из зачинателей которого она являлась, в частности с поклонением Христову Сердцу> Исходившее из среды бегинок, это поклонение, 1 которое развивали Хаде-вийк и Мехтильда Магдебургская, а затем бенедиктинские монахини Мехтильда и Гертруда Хакеборнская, в конце XIII века вдохновляло главным образом монахинь Хельф-та в Саксонии. С Гертрудой Великой, умершей в 1301 или 1302 году, чистилище вступило в сферу самой возвышенной мистики и особых вершин (или глубин) мистицизма достигло со святой Екатериной Генуэзской (1447-1510), автором <Трактата о чистилище>. 

1 M. Bastard-Fo ur nie in Annates du Midi, 1980, p. 5-7. 

В догматической и теологической области также Между серединой XV и началом XVIII века чистилище окончательно утвердилось в доктрине католической Церкви, и снова в противовес грекам на Флорентийском соборе (1439) и протестантам на Тридентском соборе (1562). Тридент, как деяние больше теологов и правителей, нежели пастырей, бесповоротно включив чистилище в догму, сохранил существовавшую в XIII веке дистанцию от воображаемого о третьем месте. Не много места уделялось ему и в двух великих трудах, которые укоренили чистилище в теологии поеттридентского катехизиса - в трудах иезуитов Беллармина и Суареса. 

Но чистилище обрело еще более масштабную жизнь в великих католических стилях XV-XIX веков. Существует-чистилище пламенеющей готики и чистилище devotio modernay разумеется, существует чистилище Контрреформации, но главное, быть может, чистилище классицизма, чистилище барокко и, наконец, романтическое чистилище и чистилище сульпи-цианское. Крупные исследователи отношения к смерти в XVI-XX веках, историки Филипп Арьес, Пьер Шоню, Франсуа Лебрен, Альберто Тененти и Мишель Вовель, не обошли вниманием чистилище в своих трудах. Но не всегда столь отчетливо, как хотелось бы. Это верно, что чистилище, великое неизвестное истории, является частью потустороннего мира, даже если речь идет о преходящем потустороннем, а не (по крайней мере, внешне) основной составляющей мысли о смерти, которая определяла основной горизонт их исследований. Тем не менее с XIII века, как я показал выше, чистилище меняло отношение христиан к последним моментам жизни. Чистилище драматизировало эту последнюю фазу земного существования, нагружая ее напряженностью, смешанной со страхом и надеждой. Главное, выбор между адом или раем, поскольку чистилище было гарантированным преддверием рая, мог определиться в последнюю минуту. Последние мгновения становились мгновениями последнего шанса. Вот почему я считаю что освещение отношений между чистилищем и? смертью в XIV-XX веках еще предстоит. 

В момент завершения этой книги, в которой я попытался показать и объяснить формирование системы христианского потустороннего мира между ГУ и XIV веком, системы идеологической и воображаемой, меня охватило беспокойство. Я собирался подвести к мысли, что в этой системе самое главное место досталось элементу промежуточному, эфемерному, хрупкому и, тем не менее, основному: чистилищу, занявшему место между раем и адом. 

Но является ли это истиной системы? 

Может быть, стоит задаться вопросом: а что, если моторным, организующим элементом был как раз рай, так мало интересовавший историков и, когда я заглядываю в свое досье, представляющийся мне не столь пресным и монотонным, как о нем говорят. Эта равнина, орошаемая могучими реками, пронизанная светом, озвученная пением совершенной гармонии, окутанная изысканными благовониями, наполненная несказанным божественным присутствием, открывающаяся в квинтэссенции и бесконечном расширении эмпирея, остается миром, который еще предстоит исследоваты. Что, если, помимо чистилища, надежды и уверенности в спасении, потребности в более вариативной и более точной справедливости, более тщательной подготовки к совершенной чистоте, необходимой для последнего этапа <возвращения>, систему одухотворило обещание распятого Христа благоразумному разбойнику: <Ныне же будешь со Мною в раю> (Лук. 23:43)? I 

Чистилище, несмотря на весь инфернальный образный ряд, сместилось бы к раю настолько, что двигателем христианского католического верования в потустороннее стала бы эта жажда неба, которая устремляла бы к нему души чистилища в непрерывной череде возвращений к Богу, отмеченной радостными ударами грома <Божественной комедии>. 

В этой перспективе проблема блаженного лицезрения, лишение которого становилось бы скорее не нуле- 

1 См. R.R. Gri, Paradisus CoeJestis, Paradisus Terrestris. Zttr Auslcgungsge-schichte des Paradisus im Abendland bis um 1200, Munich, 1977.* 

Аджорнамснто (итал. <обновление>)- термин, означающий приспосабливание католической церкви к актуальным условиям. 

вым пунктом чистилища, но последним берегом перед вечностью, выглядела бы недостаточно мною раскрытой за почти полным молчанием текстов. Не в <сверхдлительности> (Пьер Шоню), не в <биографическом приложении> (Филипп Арьес) надо было бы искать после земной жизни пространственно-временной ключ от чистилища, но в неизбежной пустоте перед блаженным лицезрением, перед вечностью. Был ли прав Иоанн XXII? Что, если чистилище было скорее предвечностыо, чем постсуществованием? 

Но мое беспокойство проистекает от другого. Что, если в течение всей этой истории главной заботой Церкви было сохранение вечного ада? Не был ли преходящий очистительный огонь отблеском огня неугасимого? Не было ли второе царство защитным ходом царства инфернального? Не было ли чистилище ценой, оплаченной Церковью, ради сохранения абсолютного оружия -проклятия? Это было бы скандальным освещением одного из периодов католицизма, соответствующим концепции христианства страха по Жану Делюмо.' 

Быть может, стала бы понятнее сегодняшняя позиция большинства католиков и Церкви по отношению к чистилищу. 

Позиция, которая имеет в виду систему потустороннего, целиком, но особо - чистилище. Для Церкви, еще раз в ее истории, речь идет о реализации aggiornamento*, которое каждый, согласно своей вере, может либо считать медленным, но неуклонным движением к утверждению <идеального> христианства, одновременно возвращением к истокам и завершением пути, либо сводить к простому стремлению отсталого института к выравниванию ухабистого хода истории. Во всяком случае, воображаемое потустороннего лишний раз падает жертвой позиции под знаком очищения отвергающей <примитивные> формы верований. В лучшем случае умы, знающие прошлое, уважающие другого, озабоченные равновесием, говорят как отец Конгар: <На сей раз снова надо 

будет очистить наши представления и избавиться если не от образов, ибо без них мыслить невозможно, среди них есть вполне пригодные и даже прекрасные, то, по крайней мере, от некоторых выдумок>1. Кто не подписался бы под стремлением отогнать видение пыток, чисто инфернальных или предполагаемых чистилищных, где копирование земных- увы! далеких от исчезновения - приемов чересчур очевидно? В намеченной великим доминиканским теологом программе следует особо выделить волю к соединению двух тенденций> которые история слишком часто противопоставляла: адаптировать верования к эволюции обществ и ментальностей, не лишая человека основной части его памяти и его существа- воображаемого. Разум питается образами. Вот что открывает глубокая история. 

В сущности, я боюсь, как бы в стремлении к очищению именно чистилище не оказалось проигравшим, ибо, думаю, я доказал, что его рождение, развитие, распространение настолько связаны с воображаемым, что отцу Конгару следует вновь отыскать едва ли не оригеновские акценты, чтобы спасти его среди нынешних концепций католическойиерархии. 

Мне кажется, что со стороны верующих охлаждение к чистилищу объясняется иначе и, быть может, даже противоположными соображениями. Со стороны духовенства имеет место дезинфернализация и дематериализация чистилища. Со стороны верующих и людей* чутких к эволюции религиозных верований, налицо усиление безразличия в отношении промежуточного времени в потустороннем. Наша эпоха снова, особенно в так называемых развитых обществах, концентрирует свои запросы, надежды и свои тревоги на двух полюсах. Прежде всего, на этом свете, и еще, если абстрагироваться от бесконечного числа подлинно <беззаботных>, взгляд обращается к горизонту смерти, где старые модели умирания 

1 Y. Cougar, Vaste monde, та paroissc. Vcritc" et dimensions du salut, Paris, 1966, гл. 7: <Что мы знаем о чистилище? (р. 76). См. также: Y. Cortgar in Le Mystcrc de la mort at sa ЫШтгйоп, Lex orandi, 12. Paris, 1956, p. ?79-336. 

Напоминаю этимологический смысл понятия <апокалипсис> разоблачение, откровение. 

- трещат по всем швам. Как умирать? Для католиков, людей всех верований и тех, кому просто приходится думать о своей смерти, выбор, кажется, снова сузился между раем и адом, проекцией посюсторонних мечтаний и страхом, который обрел новую воображаемую реальность. Ядерный апокалипсис сегодня - это апокалипсис, ужасающий опыт которого был проведен на этом свете'. 

Тем не менее, надеюсь, всегда? будет место в мечтах человеческих для нюанса, для справедливости - праведности, меры во всех смыслах слова, разумности (о благоразумное чистилище!) и надежды. Хочу, чтобы не скоро пришлось сказать, что воистину чистилище - это только на время. 
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