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Целью настоящей статьи является рассмотрение феномена, который в лоне христианского мировоззрения получил название мистической (духовной) старости. Раскрывается смысл мистической старости в сопоставлении с естественной старостью.

Естественная старость и старость мистическая имеют различие в самой сущности. Первая совершается «по стихиям мира», вторая – по благодати. И потому мистическую старость можно назвать благодатной старостью. Под словом «благодать», от которого и образовано понятие «благодатная старость», святые угодники мыслили Божью Помощь, воздействие со стороны Бога (преподобный Кассиан Римский), Божий Дар (преподобные Исаак Сирин и Иоанн Кассиан),  

(С. 68) Божественное Семя (преподобный Григорий Синаит). 

При сравнительном рассмотрении двух типов старости необходимо учесть замечание архимандрита Киприана о том, что в языке восточных отцов Церкви самого слова «мистика» нет. Это понятие западного происхождения, которому лучше всего соответствует понятие «стяжание Святого Духа». [1, С. XXXIX]. Но от термина «мистика», как общеупотребительного в христианской философии, отказываться все же не следует, тем более что смысл мистической старости тождественен смыслу «благодатная старость» и одним из оснований для такого отождествления служит определение: «Мистика есть особое благодатное состояние, известное благодатное достижение на пути строгого подвижничества; но мистика неотделима от аскетики и требует для себя аскетической подготовки». [1, С. XXXIX]. 

«Духовное возрастание ревнителей о спасении соответствует возрастанию Господа нашего Иисуса Христа человечеством. Когда они младенчествуют в новоначалии, тогда, подобно господу Иисусу, млеком питавшемуся, питаются млеком телесных добродетелей или телесного обучения... Когда возрастут они до возраста юношей и твердою начнут питаться пищею видения истины Божией, как имеющие чувства душевные уже обученными..., тогда уподобляются Господу, преуспевшему и возрастом и благодатию, посреди старцев сидящему и открывающему им глубокие тайны... Когда  же придут в меру возраста исполнения Христова..., тогда бывают подобны Господу, возвещавшему всем слово покаяния, научавшему народ тайнам царствия небесного, и между тем к страданию Своему спешно приближавшемуся. Таков конец и всякого совершившегося в добродетелях, чтоб, прошедши все возрасты Христовы, вступить в прискорбные искушения в соответствие кресту Его». [2, С. 153]. 

В этих словах в символической форме раскрывается концептуальность благодатной старости, мы встречаемся с ее мистическим смыслом, открывающимся только разумению просветленного сердца. Но и этот символический способ описания восхождения к совершенству дает понять, что приближение к высшей ступени духовного возрастания – старости – совершается ради нее самой, а не ради иных онтологических целей, сопровождающих естественное возрастание человека. В богословии такой вид смыслов, указывающих на онтологическое возвышение человека, носит название духовного (прообразовательного, типологического).

Сопоставление антропологического и мистического возрастания демонстрирует различие количества ступеней в осуществлении заданного пути. По классификации Ефрема Сирина, первое составляет пять ступеней, второе, согласно Никите Стифату, три. Это объясняется, во-первых, естественной причиной: вступление в монашескую жизнь предполагает уже развитое самосознание личности, которое, по средневековым меркам, обретается в юности. Далее, от «горделивой» и «надменной» юности возрастает индивидуальный грех, требующий пресечения его для спасения души, ибо «помышление сердца человеческого – зло от юности его...» [Быт 8, 21]. И, во-вторых, трехступенчатость восхождения к благодатной старости имеет причину сверхъестественную: троичность является основной категорией Божественной и человеческой жизни, а также способом восхождения человека к Богу. Единая и неслиянная Божественная Троица – это и принцип единства и неслиянности трехсоставности человека: тела, души и духа. Единой и неслиянной оказывается и методология аскетической практики.

Трехмерность духовного преуспеяния подвижника является аскетическим каноном, основанным на трехчастности человеческой природы. Правда, личный 

(С. 69) опыт пустынной жизни и руководство новоначальными побуждали святых старцев концентрировать внимание на разных моментах триады. Одни делали акцент на содержании «возрастных» ступеней, другие – на цели. Выделение ступеней аскетического делания по их содержанию было характерно для Исаака Сирина. Первая ступень в его аскетической практике представляла труд со многим молитвословием и умерщвление тела посредством усиленного поста. Вторая – труд чтения и особенно коленопреклонения. Третья – труд в размышлении и молитве сердца. [3, С. 93]. Никита Стифат выделяет ступени духовного делания согласно их цели. Первая ступень в его классификации значится как очистительная; вторая – просветительная; третья – таинственная (или совершенная). [2, С. 151].

Если цель аскетической практики есть ее внутренняя форма, то содержание и форма представляются понятиями соотносительными, где одно без другого существовать не может. Следовательно, в перечисленных выше классификациях дан один и тот же канон. А закон триадичности, согласно средневековым представлениям, говорит, что этапы аскетической практики почерпаются не по человеческому разумению, а по Божественному откровению. 

Отмеченные типологические ступени духовного возрастания накладываются и по цели и по содержанию на известную послушническую лествицу из пяти ступеней, где первые две представляют собой лишь решение принять монашеский сан. В послушнической лествице первая ступень значится как ступень, возводящая к совершенству: это отречение от мира (освобождение от вещества). Вторая ступень – подчинение (вступление в обитель с обетом исполнять монашеские уставы). Подчинение имеет целью обретение Христа и служение ему. Третья ступень – послушание (подчинение на деле и в жизни). Послушание действует всецело по заповедям и «устрояет лествицу из разных добродетелей и их, как восхождение, располагает в душе». Четвертая ступень образует опору перехода антропологической границы и продвигает к пятой ступени, которая есть любовь к Христу. [4, С. 208-209]. Три последние ступени послушнической лествицы, соответствуя ступеням духовного возрастания, указывают на качества или добродетели, которыми должен обладать подвижник на пути к Богу.

Старец-аскет в немощи своей уповает на помощь. Но для него эта помощь имеет не внешний, а внутренний характер благодатного воздействия. Мирские старики пассивно принимают внешнюю помощь. Святые старцы ее активно стяжают. Путем, соединяющим их с Богом, является молитва.

Молитвой, имеющей особый действенный характер, в аскетике считается Умная Иисусова Молитва. Согласно учению Григория Синаита, в ней можно выделить три стадии. Начало умной молитвы связано с очистительным действием Святого Духа, ведущего к таинственному священнодействию ума как начала безмолвия – упразднение от всего, или безмолвие; середина – просветительная сила (Духа) и созерцание, а конец – исступление, или восхождение ума к Богу. [4, С. 204].

Нетрудно заметить, что в молитве подвижник как бы проходит три ступени аскетического подвига. Молитвенный канон, как общий для всех, открывает путь и для индивидуального многообразия жизни духа, поскольку и все сие «производит один и тот же Дух, разделяя каждому особо, как Ему угодно». [1 Кор 12, 11]. У некоторых, по свидетельству Григория Синаита, появляется дух страха, разрушающий страсти. У других бывает потрясение, или обрадование, которое называют взыгранием. У преуспевающих же в молитве Бог производит «веяние света тонкое и мирное», когда Христос вселится в сердце и таинственно воссияет в духе. [4, С. 226-227].

(С. 70) Вторая стадия молитвенного делания, равно как и вторая ступень аскетической практики, является своего рода критической. На стадии созерцания могут возникнуть безблагодатные призраки, или прелесть, которые следует отличать от Божественных видений. Критерий их истинности субъективен и оттого требует особого опыта и чуткости – он заключается в склонности души к добродетели или к пороку, в явности и отчетливости действия благодати и смутности призраков или, если сказать в целом, в сомнении сердца.

По учению Дионисия Ареопагита, Евагрия, Исаака Сирина и других святоотеческих писателей, источником созерцания бывает не сам Бог, а бесплотные небесные сущности – ангелы. Как отмечает А.Ф. Лосев, наименование бесплотных является для них существенным. Ангелы – чисто умные, смысловые потенции. От Божественных энергий они отличаются тем, что тварны, то есть субстанциально инобытийны, тогда как Божественные энергии субстанциально неотделимы от Бога и потому суть Сам Бог. [5, С. 489]. 

Ангельские чины обладают триадичной иерархией, проекция которой на триадичность духовного возрастания подвижника и триадичность действия умной молитвы обнажает их внутренний диалектический смысл.

Дионисий Ареопагит понимает триаду небесной иерархии как очищение, просвещение и совершение. Если вслед за А.Ф. Лосевым, который предпринял попытку провести деление бесплотных по главной триаде первосущности и выделил в духе неоплатонизма категории Одно (Основу), Сущее (Бытие, Форму) и Становление (Действие), применить эти категории триадической иерархии к духовному возрастанию подвижника, то мы увидим, что все три ступени едины по смыслу. Прохождение последующих ступеней не отменяет предыдущие. Сущее – это индивидуально данный этап, или мера бытия на той или иной ступени иерархии, соответствующей умной небесной сферы, становление – это непрекращающееся движение в сфере бесконечного смысла, влекомого к Богу. В богословии этот смысл носит название анагогического, что в переводе с греческого означает «возвожу вверх». Не случайно монашество именуется ангельским чином. На мистико-эмпирическом уровне, то есть в христианском мире, оно выполняет связующую роль между Богом и миром, укрепляют веру и служит исполнению Божественного Промысла, снимая тем самым кажущееся противоречие между необходимостью «отречения от мира сего» и исполнения заповеди «возлюби ближнего». Монашество не есть по замыслу и не смеет быть в действительности эгоизмом. Оно не самозамкнуто осуществляет свое стремление к святости. Очищаясь, оно очищает и окрест стоящих. Оно просвещает и должно просвещать окрест себя весь мир, всех человеков. [1, С. XIV]. 

Обратимся вновь к многомерности Иисусовой молитвы. По своему внешнему содержанию она весьма кратка и состоит из следующих слов: «Господи Иисусе Христе, Сыне Божий, помилуй мя, грешного!» Но это внешнее содержание таит в себе глубокую внутреннюю мистическую диалектику, поскольку здесь в разном контексте упоминается одно и то же имя. Не менее очевидно и выделение четвертого обстояния и обращение через него на себя Имени Божьего.

Мистико-методологическая сторона Иисусовой молитвы раскрыта иноками Каллистом и Игнатием. «Блаженный Павел сказал: никто не может исповедать Господа Иисуса. Последнее речение: Иисуса берет святой Иоанн и ставит первым в своем изречении: иже исповесть Иисуса Христа. Последнее его речение: Христа в исповедании святого Петра помянуто первым: Ты Христос Сын Бога. Так составилось как триплетная и нерасторжимая вервь, Боготворная молитва наша, премудро и разумно соплетенная и сотканная». [6, С. 373]. То, что каждый 

(С. 71) из апостолов берет речение, стоявшее в конце у предыдущего и к нему добавляет свое, свидетельствует о единстве и неразрывности смысла Иисусовой молитвы в целом, где Бог упоминается в многообразии своих свойств. Триада имени Божьего – это как бы ступеньки постижения всецелого смысла. 

Иисусова молитва творится подвижником бесчисленное множество раз, имея своей целью прежде всего телесное приуготовление, которое состоит в создании функциональной богоприимчивости естества. Потому будучи одной и той же, она прогрессивно выступает как словесная, грудная, умная и сердечная молитва. Причем, ее технологическая сторона показывает, каким образом энергии почерпаются свыше и возводятся в сердце подвижника. Что же касается обращения на себя имени Божьего в молитве – «помилуй мя», – то его приложили святые отцы преимущественно для новоначальных, несовершенных, ибо преуспевшим в подвиге довольно бывает и одного из воззваний: Господи Иисусе; Иисусе Христе; Христе Сыне Божий! или даже одного только возглашения: Иисусе!, чтобы узреть тринитарный свет.

Наконец, укажем еще на один из наиболее важных моментов аскетической практики, который можно обозначить как особую форму умаления, поскольку она содержится как бы в самом «сердце» духовного делания – это состояние богооставленности, духовного упадка, возникающего на всех этапах подвижнической жизни. Богооставленность, пишет иеромонах Иларион, есть опыт всего человечества со времен грехопадения Адама. [3, С. 108]. В подвижнической жизни богооставленность – это субъективное чувство отсутствия Бога. Старческое состояние богооставленности – не пассивное переживание, но, наоборот, борьба с искушениями. 

Период богооставленности имеет смысл порождения жажды богообщения, а в контексте борьбы с искушениями жажда мыслится не как потребность, но как сила сопротивления и воля к спасению. Богооставленность, сопряженная со смирением и страхом, имеет смысл упования на Бога и укрепления веры. И, наконец, богооставленность – это факт человеческой немощи и тяжести материи тела (хотя тело подвижника эфирно, но оно и материально). Если можно так сказать, умом и сердцем старец пребывает «на небе», но ноги его на земле.

Возможно, указанное противоречие и послужило одним из оснований возникновения двух крайних воззрений на человеческую природу, отмеченных архимандритом Киприаном: александрийского и антиохийского, названных антропологическим минимализмом и антропологическим максимализмом. Минимализм подчеркивал самоуничижение человека, гнушение им. Наиболее ярким представителем этого направления был лаодикийский епископ Аполинарий младший. Максимализм, наоборот, старался реабилитировать человека, превознести аскетический подвиг, человеческий героизм. На этой позиции стояли Диадор, Феодор Мапсуетийский и Несторий. [7, С. 185]. 

Обитель благодати знает и основной закон подвижнической жизни – закон чередования «помощи» и «немощи», присутствия Бога и богооставленности. Подвижник – это своего рода пульсирующее начало синергии как встречи двух энергийных потоков – тварного человеческого и нетварного божественного, в котором достигается преисполненность благодатной меры, и в нем наступает пауза, порождающая новую меру. И эта пульсация продолжается так через паузы до часа его исхода.

Немощь есть память о смерти, символ того, чему надлежит упраздниться, а помощь – символ тех будущих благ, что Бог приуготовил смиренным. В этом пункте, а именно, в «смертной памяти» обнаруживается общность между зем-

(С. 72) ным стариком и святым старцем. Но она заключается лишь в самой интенции смерти, за пределами которой мыслится различие.

Обычные старики, как правило, боятся смерти, поскольку жизнь – это Божий дар, и они не могут без страдания его утратить, а блага Царствия Небесного они не знают. Восточно-христианская и сирийская монашеская традиция придают большое значение «смертной памяти», но не как пассивному размышлению, а как одному из аспектов аскетического делания. Мотивы «смертной памяти» можно обнаружить у Евагрия, аввы Исаии, Ефрема Сирина, Исаака Сирина и других. При этом следует отметить, что в святоотеческой литературе не существует единого свидетельства «смертной памяти». Точкой расхождения здесь служит понимание смысла смерти. 

Одни, как, например, Игнатий Брянчанинов, считали, что смерть дана человеку как кара за грех, и потому смертный час – это час скорби, страха и трепета всех живущих, включая и Божьих угодников. Сам Богочеловек, приуготовляясь к приятию вольной смерти для спасения рода человеческого, пишет Игнатий Брянчанинов, был в подвиге, скорбел и тужил, капли пота Его падали на землю каплями крови. Предсмертный страх ощущала и Пресвятая Дева Богоматерь перед своим блаженным успением, хотя ей были предвещены архангелом Гавриилом Ее переселение в горние обители и слава там, ожидающая Ее. [8, С. 107]. 
Другие, как, например, Исаак Сирин, полагали, что смерть – это следствие божественного плана, в котором под маской наказания за грех Бог скрыл свое истинное намерение – спасение человечества. У Бога нет возмездий, и он всегда заботится лишь о пользе, происходящей от всех его действий по отношению к людям. Поэтому началом обновления внутреннего человека должно быть размышление о будущих благах. «Через это очищается человек мало помалу от обычного блуждания по земным (предметам(: он бывает подобен змее, которая сбрасывает старую кожу, обновляется и молодеет». [3, С. 283]. 

Между этими двумя точками зрения есть определенный промежуток, который просматривается в контексте святоотеческой литературы. Этот промежуток – неизвестность. Действительно, одно – суд человеческий, другое – суд Божий, поэтому любая душа может лишь в надежде уповать на милость Божию. Наличие промежуточного звена подтверждает тайну христианского гнозиса, где знание Бога есть «не-знание» или «сверх-знание», устремление к сверхсущественным лучам божественного мрака, указующее веру.

Главная общность естественной и мистической старости – их принадлежность веку нынешнему. Как естественная старость есть следствие грехопадения, надлежащего упраздниться после Страшного суда и наступление вечной нестареющей жизни в Боге, так и старость мистическая, имеющая смысл благодатного духовного восхождения к Богу, утратит свой смысл, вслед за утратой ее религией, ибо в будущем веке человеку предопределено непосредственное общение с Творцом и видение Истины.

Христианская аскетика имела глобальную цель – опытное познание Божественного Промысла о мире и человеке. Только обладающие целостным духовным видением всех Богочеловеческих событий, начиная с момента творения мира и кончая страшным судом и воскрешением из мертвых, могли надеяться приблизиться к абсолютной Истине. Потому, говоря о смысле мистической старости, мы, прежде всего, имели в виду не способность старцев к исцелению, не отсутствие у них страха перед дикими зверями, не приспособленность неблагоприятным для организма условиям внешней среды, а способность в акте духовной жизни восстановить онтологический раскол на принципах всеобъемлющей Бо-

(С. 73) жественной Любви, где «все во всем» пребывает нестареющим и облеченным нетлением. 

Высота подвига христианских старцев, их необычайная духовная динамика, сила веры в особое призвание и назначение человека привлекла в последнее десятилетие пристальное внимание. Это свидетельствует о востребованности опыта мистической старости как в русле самой христианской традиции, так и вне нее. Мистическая старость приоткрывает завесу над одной из сторон великой тайны человека, в том числе его естественной старости, локально сосредоточившей в себе ноуменальную историю человека, неведомую для него. Вероятно, оттого средневековая философия умалчивает о востребованности опыта естественной старости, о котором так патетично писал в свое время Цицерон.
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