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Одним из аспектов православия,
обозначившим его отличие и

ставшим характерной чертой мировоз-
зрения, присущего именно вос-
точнохристианскому миру, является
единство идей света и святости, при-
чём их взаимосвязь и частая вза-
имозаменяемость имеют прочную
ментальную основу, определившуюся
ещё в глубокой архаике исторического
и культурного зарождения и развития
славянского мира. Как в конце XIX
века заметил о. Павел Флоренский,
«святость и свет какими-то таинствен-
ными узами связаны между собой в
человеческом сознании», и постоянно
встречающиеся в истории примеры
такой связи говорят о «внутренней
необходимости для человеческого
духа свидетельствовать об этом».1

Наиболее наглядным подтверждением
единства категорий света и свя-
тости является схожесть самих слов
«свет» и «святость», что, несомненно,
демонстрирует семантическое тожде-
ство понятий и явную взаимную ассо-
циативность.

Рассмотрение этимологии слова
«святость» установило элемент «svet»,
служивший в славянских языках для
выражения идеи святости и имевший
в своей основе единый для всех народ-
ностей индоарийского происхождения
корень «k′uen», «k′wen»,2 содержащий,
в свою очередь, основу «keu» со значе-
нием «переполнять» и смысловым
рядом понятий, выражавших силу,
господство. В иранском языке, со-
гласно изысканиям Э. Бенвенисты, эти
же значения имели религиозный кон-

текст, выражая «сверхъестественное
качество - божественную способность
увеличивать приплод в мире живого».3

Знаменательно, что слова, имевшие
корень «keu», употреблялись с прила-
гательными, определявшими всё сло-
восочетание как «авторитетную
действенную власть, обладающую
силой увеличивать, способствовать
росту как в них самих, так и перено-
сить это качество на другие пред-
меты».4

Этимологию слова «святость» на
основе славянских данных исследовал
В. Н. Топоров в своём труде «Святость
и святые в русской духовной куль-
туре», пришедший к выводу о схоже-
сти славянского «svet» и
индоевропейского «k′uen-to» в значе-
нии «вспухать, возрастать, увеличи-
ваться (в размере) и т. п.»,5 причём эти,
как правило, физические и биологиче-
ские качества, всегда проявляемые ви-
зуально, являлись показателями
наличия в предмете, определяемом
как святой, некоей особой силы, даю-
щей способность к росту и увеличе-
нию. Заметим, что абсолютно
аналогичными качествами обладал в
языческом понимании свет, наделён-
ный такой же животворящей энергией
и способствовавший увеличению пло-
дородия, благосостояния и изобилия.
То есть, по сути, в языческой трак-
товке святость, равно как и свет, яв-
ляются обозначениями благодатного
состояния, а именно такого состояния,
в котором достигнуты пределы чая-
ний, понимаемые в утилитарном кон-
тексте: «жито свято, не потому, что

растёт, а оно растёт, так как свято».6

В язычестве, по мнению исследо-
вателя феномена святости и его инвер-
сионного «двойника» - страстности
С. М. Климовой, термин «святость»
обозначал «таинственную избыточ-
ную энергетическую жизненную силу,
приписываемую классу особых пред-
метов или особых субъектов».7 Харак-
терно, что эта жизненная - «святая» -
сила была присуща в основном пред-
ставителям флоры и фауны, чьё пло-
доношение происходило циклически,
а плодородие было в прямой зависи-
мости от солнечного света. Весьма
важным компонентом в языческом по-
нимании святости была ассоциация
святости с витальной, материально
определяемой мощью, рвавшемся на-
ружу избытке жизненной энергии, по-
стоянного ожидания выплеска этой
энергии вовне. То есть, термин «свя-
тость» включал в себя те же характе-
ристики, которыми обладали все
известные в мифотворчестве персони-
фикации языческого солнечного бога,
содержавшие в своих именах корни
«куп», «яр» (Ярило, Купала и пр.) в
значении «ослепительно белый» (что
сопоставимо с солнечным светом),
«бешено энергичный», «стремящийся
к половому слиянию».

Специфика языческого мифологи-
ческого мировоззрения основана на
полном отождествлении предмета с
тем впечатлением, которое он про-
изводит, показывая, таким образом,
восприятие свойств предмета как не-
посредственное проявление его сущ-
ности. Это необходимым образом
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относится ко всем предметам и явле-
ниям, считавшимся святыми, причём
обязательной святостью обладали в
том числе и места, где проходили от-
правления культа. Вполне законо-
мерно, что достаточно долгое время
православные церкви строили на язы-
ческих «святых» местах; и особенно
явно это заметно в северных городах.

Несомненно, важную роль в ха-
рактеристике начального периода пра-
вославия сыграла концепция святой
энергии (или силы), понимаемой в
значении изначально присутствующей
и всегда пребывающей в святом пред-
мете потенции к развитию, увеличе-
нию и преумножению. Языческое
понимание святости отличалось своим
энергическим компонентом, который
легче и правильнее всего представить
как свойство некоего «тела»; и именно
этот «телесный» компонент явился
причиной активного неприятия право-
славием древней идеи святости и
именно он послужил рычагом для ин-
версии самого языческого понятия
святости после принятия Русью хри-
стианства. «Телесный» компонент,
определявший мощь святого предмета
и являвшийся проявлением самой
сути святости после принятия право-
славия исчезает, и его место занимает
составляющая духовного плана, при
этом сохраняя ту же потенцию
и способность к возрастанию. Но
уже меняется сам характер дина-
мики: цикличность, характерная для
языческого мировосприятия, уступает
место направлению «вперёд и вверх»,
наиболее полно отражающему идею
совершенствования. В этом и есть
принципиальное различие языческого
и православного понимания святости.

Языческая трактовка святости как
телесной силы и мощи сменяется пра-
вославным понятием святой «телесно-
сти», включающей почитание святых
мощей, икон, людей-святых, что со-
гласовывается с идеей обожения те-
лесности, когда она (телесность)
«становится формой воплощения бо-
жественных энергий»8, причём право-
славное видение сущности святой
телесности основано не в последнюю
очередь на её буквальном прочтении,

послужившем созданию устойчивого
убеждения в способности святых
соединять в себе «нераздельно и не-
слиянно» и духовное начало, и ду-
шевно-телесное. Заметим также, что в
некотором роде причиной языческой
святости являлось взаимодействие
предмета в той или иной степени со
светом, поскольку всё, считавшееся
содержащим в себе сверхъестествен-
ные качества, понималось как имею-
щее божественную «искру». Однако в
отношении человека в языческой тра-
диции термин «святой» в значении
«имеющий сверхъестественные спо-
собность, мощь и пр.» не употреб-
лялся.

После принятия Русью христиан-
ства идея преображения нашла своё
воплощение в новой концепции свято-
сти, подразумевавшей полное измене-
ние человеческой личности при
участии Божественности, чувственно
проявляемой в виде осияния человека
Божественным Светом. Сменился сам
принцип святости: святость стала по-
ниматься как активное проявление ду-
ховной воли в синергии с Божеством.
Но при этом сохранилось понимание
святости как позитивной энергии, по-
стоянно возрастающей мощи – уже
духовного характера, - способной вы-
плеснуться наружу, что, как было ска-
зано выше, соотносилось с
восприятием действия света и пол-
ностью соответствовало православной
идее Добра как свойства Божества
в восточнохристианской трактовке
добра - действия, направленного
вовне. Характерный момент, отмечен-
ный С. М. Климовой: языческие
божества обрели двойную судьбу в на-
родно-православном мировоззрении:
«функционально они были объеди-
нены с многочисленным сонмом пра-
вославных святых, которым были
переданы их «функции»; в качестве
божеств они обрели коннотацию отри-
цательных или инфернальных начал в
культуре».9 Заметим, что подобное
возможно только при наличии у язы-
ческих древних божеств сверхъесте-
ственной силы, способной возрастать
и воздействовать на окружающее, и
отнюдь не обусловлено их способ-

ностью просто вызывать страх,
например, ужасным видом или гроз-
ным голосом. Именно эта сверхъесте-
ственная сила, судя по всему, и
явилась предметом длительной
борьбы православия и язычества.

Также необходимо отметить ха-
рактерный момент, отличающий кон-
цепцию православной святости, а
именно принципиальный отказ от
признания сакральности феноменов
реального мира без освящения их
Духом Святым: «разрушение идеоло-
гии освящения природы вылилось в
открытую конфронтацию и борьбу
двух начал»,10 языческой традиции
святости и православного понимания
святости. Сама возможность такого
антагонизма демонстрирует опреде-
лённую схожесть некоторых понятий
и терминологии, «слияние» противо-
положностей, создавшее известное
трение, которое отсутствовало, если
бы православие и язычество не имели
вообще никаких общих точек сопри-
косновения.

Принципиально новый компонент
в православной идее святости – синер-
гия Света и человека, отличный от
языческого понимания действия света,
которое всегда одностороннее, не вы-
зывающее, помимо известного ком-
плекса эстетических чувств, ответную
реакцию в виде осознанного действия,
причиной и результатом которого яви-
лось бы определённое изменение ду-
ховного состояния.

Как можно заметить, материально
определяемое «святое» изобилие, яв-
лявшееся сутью понятия святости в
языческой трактовке, трансформиро-
валось в понятие изобилия духовного,
непрестанно увеличивающегося, что
нашло своё выражение в значении по-
двига и труженичества как непре-
менных условий святости. Причём
подвижнические акты святых в
соответствии с этико-эстетическим
восприятием действием света, направ-
ленным вовне, имели обязательные
религиозно-нравственные, воспита-
тельные, психологические (позже
почти психотерапевтические) и даже
национально-политические и патрио-
тические факторы. Цельная, а потому

8 Климова С. М. Указ. соч. – С. 33.
9 Климова С. М. Указ. соч. – С. 68.
10 Климова С. М. Указ. соч. – С. 69.
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и святая личность имеет достоянием
своим ведение и видение Света, «но
любовь Божия, озаряющая правед-
ника, излучаясь от него, может, по не-
изреченной милости Божией… порою
быть созерцаема и другими (курсив
наш), не достигшими духовности
людьми»11. Привычное и именно визу-
альное восприятие святости как наи-
более показательное и правдивое
доказательство, что являлось харак-
терным для язычества, продолжило
свои традиции в православии, опреде-
лив святых «оком человечества», при
помощи которого люди «взирают на
неприступный свет неизреченной Бо-
жественной славы»12. 

Постоянная связь чувственно вос-
принимаемого света и святости всё
более просматривается в культурно-
исторических свидетельствах после
принятия Русью христианства: сами
святые наслаждаются видением
«света неизреченного», светлость
ликов как видимое проявление духов-
ного совершенства наблюдают совре-
менники подвижников, огненными
столпами отмечаются святые места и
определяются вехи в жизни святых;
всё чаще духовное совершенство
сравнивают со светом. Возникает во-
прос, насколько справедливо сравне-
ние святого со светом, если допустить,
что свет применительно к высокоду-
ховной личности всего лишь мета-
фора. Ответ был сформулирован П. А.
Флоренским: этот свет даёт «ощути-
тельное дыхание святости»,13 то есть,
именно исходящий от подвижника
свет является видимым обозначением
степени духовности личности, кото-
рое получило наиболее наглядное во-
площение в иконописи, отмечая при
помощи особых изобразительных
приёмов светлость ликов святых14. И
наоборот, постоянное изображение
святых с нимбами не может восприни-
маться только как чистая условность,
общепринятый изографический атри-
бут святости, поскольку абстрагиро-

ванная от реальности условность не
могла бы дать повода к каноническому
закреплению особенностей иконогра-
фической композиции.

Заметим, что, являя собой два диа-
метрально противоположных состоя-
ния, святость в языческом понима-
нии и православная святость, тем
не менее, содержали единый компо-
нент – позитивную энергию, некие
сверхъестественные (находящиеся за
пределами человеческого естества)
способности и возможности. Но
принципиальное отличие двух поня-
тий - в использовании этих сверхъес-
тественных возможностей: право-
славие направляло её на достижение
христианской цели, обожения, воз-
можного как результат духовного са-
мосовершенствования человека, в
синергии, и часто достигаемого в ми-
стических откровениях, сопровож-
даемых созерцанием неизреченного
божественного Света, причём, как
было сказано выше, и способ, и само
познание имело одну форму, а именно
– световую. Здесь мы можем заметить
слияние концепции святости как света
божества, чувственно воспринимае-
мого окружающими людьми, и идеи
Света Фаворского как синергийного
компонента, дающего познание Выс-
шей Истины посредством преображе-
ния самой личности, сообщаемого в
световой форме. Сверхъестественное
состояние, характеризующее святость
согласно древнерусской традиции, в
этом случае определяется «вхожде-
нием верующих в вечность», а
святость понимается как «принад-
лежность к вечной жизни, причаст-
ность Божеству, предвосхищение в
этом бытии грядущего пакибытия»15.
Единение с Божеством в трактовке
православия есть «тайна, совершаю-
щаяся в человеческих личностях.
Человек на своём пути к соединению
с Богом никогда ничего не теряет лич-
ностного, хотя и отказывается от своей
собственной воли, от своих природ-

ных наклонностей»16. А потому ми-
стика личного опыта познания Боже-
ства, отражающая сознательность в
вере, имеет первостепенное значение
в восточном христианстве, которое
принципиально не отделяет и не
различает мистику и богословие, лич-
ный опыт и догматы, ибо «всякое
богословие мистично, поскольку оно
являет Божественную тайну, данную
Откровением»17. Единственный путь,
ведущий православного к цели – обо-
жению, состоит в уподоблении Хри-
сту, но смысл его не в подражании
внешнем, а в преображении внутрен-
нем и при участии Божественной бла-
годати: многие великие святые Запада
имели стигматы как признаки подра-
жания Христу, восточнохристианские
святые, достигшие вершин духовно-
сти бывали преображены сияющим
внутренним светом нетварной благо-
дати.

В этом принципиально отличаю-
щем от католичества аспекте право-
славного понимания святости можно
явственно заметить присутствие света
в его прямой связи со святостью, и,
более того, её единственным визу-
ально обозначенным признаком. К
святым старцам, которых называли
«светочами», «светильниками», соби-
рающими в себя «всю святыню народ-
ную»18 собирались люди, чтобы,
помимо советов и напутствий полу-
чить наслаждение от самого общения
с высокодуховной личностью, выра-
жавшееся в сердечном успокоении,
светлой радости и умиротворении, то
есть, получая те же эмоции, которые
способно вызвать созерцание света.

Преобразовательный момент хри-
стианской идеи святости, ставший
новым и принципиально отличным от
языческой концепции святости – синер-
гийное взаимодействие Света с челове-
ческой личностью, которое приводит к
радикальной трансформации всей при-
роды человека. Парадоксально для тра-
диционного языческого мировоззрения,
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