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Тема, предлагаемая вашему вниманию, поистине колоссальна, не-
объятна. Было бы совершенно неразумно пытаться всесторонне 

охватить ее в столь сжатом очерке, имея в виду многочисленные фунда-
ментальные издания по литургике, копившиеся столетиями. Но именно 
это обстоятельство, как нам кажется, делает полезным наше скромное 
предприятие, дающее возможным предельно кратким, по сути дела, эн-
циклопедическим образом систематизировать громаду хитросплетений 
сложнейших, иногда противоречивых материалов и, таким образом, дать
новичку путеводную нить, которая поможет ему продолжить двигаться 
к берегам необозримого океана истории Византийской, а значит, и Право-
славной Церкви. Поэтому будем рассматривать предлагаемое как азы, ко-
нечно, не свободные от грубых упрощений, недомолвок, спорных, дискус-
сионных моментов и даже возможных ошибок, за которые заранее просим 
извинения.

Ромейское духовенство долгое время соблюдало шесть главных Свя-
щенных Таинств – по-гречески мистерий, священнодействий, обрядов, 
предписанных Богом как средства сообщения людям Божественной бла-
годати. Это – собрание или общение верующих (по-гречески синаксис), 
то есть Божественная литургия с Евхаристией (Благодарением причаст-
ников), Вечерей Господней – кириакон дипнон как средоточие христиан-
ского богослужения; Святое Крещение (фотисмос – «просвещение» или 
«божественное возрождение»); совершенство миропомазания освящен-
ным елеем; совершенство священства (рукоположение – хиротония, по-
ставление в епископы, священники и диаконы); монашеское совершенство 
(монашеский постриг) и, наконец, служение ради усопших в святости, по-
гребальная служба. Семиричное число Таинств, принятое ныне, устанава-
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ливается в Византии, по-видимому, не ранее XIII в. Чтобы лучше понять
разницу, заметим для сравнения, что Католическая и Православная Церк-
ви соблюдают следующие семь главных Таинств, богоучрежденных свя-
щенных действий или чинов : Крещение, Миропомазание (Конфирмация), 
Причащение, Священство (духовный сан), Брак, Покаяние (исповедь),
Елео освящение (Соборование). Несовпадение прослеживается в трех по-
следних Таинствах, добавленных позже, и в исключении монашеского со-
вершенства и погребального служения из их числа.

Согласно церковной иерархии, духовенство делилось на тех, кто через
Таинство священства стал архиереем – епископом, иереем-священником
(пресвитером) или диаконом, а также на церковнослужителей, собственно
клириков, которые стали таковыми через церковный обряд хирофесии – 
благословления, даваемого архиереем. В разное время состав церковно-
служителей в Ромейском царстве был разным, но обычно в него обязательно
входили парамонариии или просмонарии – настоятели церквей (храните-
ли храмов), иподиаконы (поддиаконы), певчие-канторы, они же – псалты
(певчие псалмов), анагносты (чтецы), остиарии (привратники) и некоторые
другие ипиреты – «служки», например, аколуфы – дословно «спутники»,
помогавшие в алтаре – фисиастирионе или иератионе, то есть алтарники.
При этом соотношение священнослужителей и церковнослужителей (при-
четников) одного церковного прихода – параикии обычно было 1:2.

Первоначально в Древней Церкви богослужение не имело опреде-
ленной установленной формы и структуры. Оно состояло из чтения Свя-
щенного Писания, как Ветхого, так и Нового Завета, поучения и живой
проповеди. Даже главный обряд «Таинства Таинств» церковного богослу-
жения – Божественной литургии с «Благодарением» – Евхаристией долгое
время не был единым в Византии. Литургия начиналась с входа народа 
и священников в храм прямо с улицы, без всякого пения. При этом архи-
ерей приветствовал народ словами «Мир вам», а прихожане отвечали ему 
«И со духом вашим», после чего верующие, вошедшие вместе со священ-
нослужителями и церковнослужителями, садились в нефе, а клирики по-
среди них, на возвышении вимы, лицом к алтарю. Разумеется. составные 
части Литургии развивались от столетия к столетию, дополняли или, на-
против, взаимоисключали друг друга. Выдающийся литургист современ-
ности, Роберт Тафт образно и вместе с тем точно так высказался об этом
процессе: «Литургии не развиваются равномерно, подобно здоровому 
живому огранизму. Скорее, их отдельные элементы обладают собствен-
ной жизнью. Более похожие на рак, чем на здоровые клетки, они могут 
действовать подобно агрессорам, проявляя бурный рост в то время, когда 
остальные клетки находятся в состоянии покоя».
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Исходя из этого, становится понятно, почему Божественная литургия 
в том виде, в каком мы попытаемся ниже ее представить в Византии, будет 
унифицирована только к концу VII в. Но и тогда она выступала в основ-
ном в трех традициях или анафорах – дословно «приношениях», в целом 
оформившихся уже к концу IV в. и известных среди двух десятков прочих 
анафор :

1) Литургия святителя Василия Кесарийского (Великого), которая ис-
полнялась десять раз в год;

2) Литургия Преждеосвященных Даров во время Великого Поста, 
за исключением субботы, воскресенья и 25 марта (Благовещение);

3) Литургия святителя Иоанн Хрисостома (Златоуста), исполняемая 
в другие дни и наиболее распространенная.

Кроме собственно Византийской (Константинопольской) литургии 
до VIII в., а в некоторых случаях и позже, отправлялись Иерусалимская, 
Александрийская, Анатолийская, Антиохийская, Месопотамская, Рим-
ская, Галло-Испанская, «Миланская» и другие. Наконец, литургические 
системы могли быть приходскими или монашескими. Таким образом, ви-
зантийское богослужение долгое время носило локальный характер, дели-
лось на своеобразные «семьи», как правило, соответствующие определен-
ным церковным округам – митрополиям, богословским школам, и формы 
Литургии, ее уставные системы проходили определенные этапы станов-
ления, эволюционировали, пока не становились традиционными. Даже 
присутствие места погребения мученика, конкретных святынь или места 
деятельности определенного святого существенно влияли и на соотвеству-
ющие литургические тексты, и на литургическую структуру определенной
Поместной Церкви. Число отдельных анафор в Поместных Церквах Ви-
зантийской империи со временем так разрослось, что потребовались уси-
лия Церкви для упорядочивания этой области религиозной жизни.

Переломным моментом в византийской литургической истории стало 
иконоборство. После победы иконопочитания началась византийская ли-
тургическая реформа, которая, среди прочего, состояла в том, что новая 
редакция Литургии Иоанна Златоуста в конце концов вытеснила Литур-
гию святителя Василия Великого в качестве главного евхаристического 
последования.

Следующим наиболее значимым событием в церковной литургической 
жизни Византии стал переход всей Империи после ее восстановления 
в 1261 г. на Иерусалимский устав богослужения, который в Малой Азии 
господствовал уже в первой половине XIII в. Переход на этот новый бо-
гослужебный устав не сопровождался переменой комплекса богослужеб-
ных текстов и изменением жанровой системы. В различных редакциях он 
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и ныне принят в Православной Церкви практически повсеместно. При
всем том обязательно следует учитывать, что разногласия в литургической
жизни Византийской Церкви так и остались непреодоленными.

Но в какой бы редакции не происходила Божественная литургия, она 
имела избранные, классические черты и сакрально означала исполнение
священнического служения Иисуса Христа, которое посредством церков-
ных обрядов завершалось освящением верующих с прилюдным богопо-
клонением. При этом каждая часть Литугии оказывалась для ромеев новым
воспроизведением евангельских событий, своеобразной мистической иллю-
страцией Евангелия, чтение которого осуществлялось в стенах обязательно
освященного храма-кириакона, церкви. Происходившему стремились при-
дать все больше символизма. Это было именно мистическое чудо, когда
реальные предметы, жесты, свет, звуки обнаруживали сверхестественный
смысл. Оно тебовало объяснения таинственного значения богослужебных
действий и символов, то есть объяснения Литургии Церкви с ее видимыми
и невидимыми элементами, – того, что ромеи называли мистогогией.

Сохранившиеся восточные анафоры обычно имеют следующие эле-
менты: вводный диалог священнослужителя с народом; молитва славо-
словия и благодарения, переходящая во всенародное «Свят, свят, свят!»;
тайноустановительный рассказ, заканчивающийся наказом «помнить»; 
анамнис – то есть воспоминание, в котором воспоминаются искупитель-
ные действия Христа; эпиклисис – призывание Св. Духа на Св. Дары При-
чащения; интерцессия – ходатайственные молитвы за живых, а в некото-
рых случаях и за усопших. При этом большинство анафор перемежаются
репликами, требующими ответов и одобрительных возгласов верующих,
а кульминационным моментом является финальное высказывание с за-
ключающим его всенародным «Аминь».

Первая часть Божественной литургии – Литургия Слова, как и в древ-
ней церкви, открывалась Первым, Малым входом в храм клира и народа,
только теперь это стал церемониальный торжественный Вход, как часть
собственно Литургии. Шествие с улицы обычно останавливалось в цер-
ковном дворе – ауле, или атриуме, в ожидании завершения предписанных
церемоний Входа церковных иерархов и гражданских сановников, других
лиц высокого социального статуса в прихожую храма – нартекс, а затем
в собственно храм и чтения Входной молитвы перед главными, царски-
ми вратами храма, ведущими в центральный неф. Еще в VI–VII вв. духо-
венство и народ продолжали входить в церковь вместе. Поэтому возникла
необходимость в легком и быстром доступе снаружи к нефу и галереям
храма. Отсюда дверные проемы стали устраивать, как правило, со всех
четырех сторон церкви.
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Основными компонентами Литургии Слова являлись чтения текстов 
Священного Писания, обычно чередующиеся пением псалмов и пропо-
ведями – гомилиями. Епископ для проповеди садился на трон, установ-
ленный в главной апсиде храма, а прихожане стояли. Когда начинали зву-
чать песнопения, в частности, гимн предложения (теперь это Херувимская 
песнь, известная с 570-х гг.), коих в древней Литургии не было, архиерей 
или пресвитер, священник становился уже перед царскими дверями алта-
ря, чтобы произнести краткую Входную молитву – молитву так называе-
мой проскомидии, или приношения: «Господи, Боже Вседержателю, Еди-
не Святе...». В константинопольском варианте она звучала либо по чину 
Св. Василия Великого, либо по чину Св. Иоанна Хрисостома. Причем 
само вступление иерея, священников в церковь для отправления службы 
символизировало первый приход Христа в мир. Приближаясь к ступеням 
алтарного престола иерей символизировал собой Спасителя, поднимаю-
щегося на небо, чтобы занять там свое место.

Поначалу в ранней византийской Церкви следовала Литургия огла-
шенных (катехуменов – «спрашивающих-отвечающих»), то есть та часть 
богослужения, в которой наряду с уже крещенными, «верными», могли 
принимать участие и те, кто еще собирался пройти христианскую ини-
циацию – принять Святое Крещение вкупе с послекрещальными обряда-
ми и первым Причастием. Некрещенные допускались в различные части 
храма согласно уровню своих знаний о вере. К примеру, «слушающие», 
положение которых не сильно отличалось от «неверных», имели право на-
ходиться только во внешнем притворе – экзонартексе. На Четвертом Кар-
фагенском поместном соборе 401 г. было решено разрешить вход в цер-
ковь во время Литургии оглашенных даже язычнику, еретику или иудею. 
Но после завершения этой части Литургии Слова все они должны были 
уйти в прихожую-нартекс, где собирались оглашенные и кающиеся. Дру-
гим таким местом, вероятно, стали галереи в церквах, которые сообщались 
не столько с нижним этажом храма, сколько с двором и назывались кате-
хумении или гиникиты, очевидно, потому, что кроме оглашенных здесь 
могли находиться женщины (от греч. гюне). К слову, местом для послед-
них являлся обычно левый (северный) неф храма, хотя так использовали 
и правый неф, где обычно размещались мужчины. Заметим, что к VII в. 
галереи, в тех храмах, где они были, стали использовать не только для при-
сутствия оглашенных или женщин, но и в других целях. Здесь появляются 
молельни-евктирии для вознесения частных молитв, а к Х в. – император-
ские ложи, разумеется, в столичных храмах, и приемные комнаты.

В ранней византийской Литургии диаконы после вывода из храма ка-
техуменов направлялись сразу в помещение диаконника, где приготовляли 
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Святые Дары – хлеб и вино, а затем переносили их на престол. При этом
воскуряли ладан, несли опахала-рипидионы, покрывали Дары покровца-
ми и пели молитвенные песни во время процессии.

Начальные обряды Литургии оглашенных – Энарксис ассоциировались 
византийскими литургистами с предсказаниями пророков о Боговоплоще-
нии, после чего, как уже сказано, следовала процессия так называемыго
Малого Входа, означавшая Первое пришествие Христа. Именно она со-
провождалась молитвой Входа у главных врат храма, следованием через
центральныйф неф к амвону посередине храма, потом на солею, огоро-
женный проход для клириков к алтарю, где иерей через Царские (Святые)
Врата – центральный проход в алтарном ограждении – восходил на Горное
место, к престолу, что рассматривалось как Вознесение Христа. Впереди
процессии Первого Входа в храм шел диакон с Евангелием в руках, а ипо-
диакон нес тяжелый крест, иногда в специальной петле, переброшенной
через шею и плечо. Под пение псалмов и молитвословий «Великой екте-
нии» – Великого прошения – это шествие достигало алтаря и Святое Еван-
гелие, символ Христа и Слова Божьего, возлагали на церковный престол.
Священник, став посредине перед престолом, по-гречески Агиа трапеза – 
Святым столом, поднимал священную книгу вверх и показывал, знаменуя
этим явление Господа, ибо Евангелие означало и означает Христос. В по-
следовавшей после входа в храм священнослужителей и народа знамени-
той с V в. ангельской Трисвятой песне – Трисагионе («Святый Боже, Свя-
тый Крепкий, Святый Бессмертный, помилуй нас!») восхвалялся сам Бог
в Троице, звучали иные, другие песнопения – Херувимская Песня (Иже
Херувимы), Единородный Сыне, молитвы и священные возглашения.
Клир занимал место в апсиде, на горнем месте, если был синтрон – на сту-
пенях-сидениях синтрона, чтобы вместе с верующими слушать чтение Пи-
сания, причем не только из Апостолов, Евангелия, но и из Ветхого Завета
(чего ныне не делается), для наставления в христианской жизни. В частно-
сти, задействовали такие богослужебные книги, как Прокимен и Аллилуа-
рий, по которым читали и пели библейские тексты и псалмы предшеству-
ющие чтению Евангелия, что литургисты расценивали как пророчества
о пришествии Христа. Но главным на этом этапе Литургии оглашенных
становилось чтение, конечно, собственно Евангелия, перемежаемое пе-
нием псалмов. В византийской церкви это иногда происходило на возвы-
шавшемся посреди храма амвоне, с его южной стороны, куда поднима-
лись чтецы-анагносты и где располагались певчие-псалты. По прочтении
Евангелия, его опять заносили в алтарь и возлагали на престол. Затем свя-
щеннослужитель мог читать, а мог и не читать проповедь, роль которой,
к слову, стала падать к VII в., но обязательно совершал благословение, что
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понималось как Второе пришествие Христа на Землю после Страшного 
Суда. Первая часть Божественной литургии, называемая также Литургией 
Слова, на этом заканчивалась, после чего врата алтарной части храма сим-
волически закрывались и непосредственно перед началом второй, важ-
нейшей части Божественной литургии – Литургии верных, или Литургии
Таинства, – следовали молитва об оглашенных и так называемый отпуст 
оглашенных : все три разряда некрещенных и кающиеся, – короче, все те, 
кто был недостоин участвовать в божественных Таинствах, – после возгла-
шения диакона должны были в сопровождении прислужников покидать
главный наос и переходить в нартекс, за двери храма, которые закрывал 
остиарий-привратник. Оставшиеся в наосе, согласно трактовке знамени-
того богослова VII в. Максима Исповедника, символизировали вход до-
стойных в брачный чертог Небесного Жениха – Иисуса Христа. Следует 
учесть, что институт оглашенных прослеживается в Ромейском царстве
до конца VII в., но формально выход оглашенных из храма так никогда 
и не исчез из византийской Литургии.

Литургия верных, она же Литургия Жертвы, начиналась с так называ-
емого последования Великого Входа или Входа Таинства, который озна-
чал путь Христа на казнь, на мистическую жертву и откровение Тайны 
Спасения. Уже после молитвы Входа – молитвы проскомидии, еще перед 
отпустом оглашенных, диаконы начинали готовиться к этой основной ча-
сти Литургии. В ранней Византии они направлялись для приготовления 
Святых Даров чаще всего в диаконник, который символизировал Голгофу, 
где был распят Христос. Иногда в таком диаконнике была печь, возможно, 
для сжигания испорченных частиц Евхаристии, а может быть и для при-
готовления евхаристического хлеба. Из диаконника диаконы, взяв дис-
косы и потиры-чаши, со свечами, кадилами и опахалами-рипидионами 
возвращались к престолу, где ожидал архиерей. За диаконами несли сами 
Дары – наполненные потир и дискос, и в заключении – эпитофиос – боль-
шой воздух, пелену, которой покрывали все Дары и через амвон, солею 
доставляли к алтарю. Эпитофиос символизировал ночь, в которую ученик 
предал своего Учителя. Когда он снимался в алтаре, завеса открывала вра-
та и это символизировало рассвет, когда иудеи повели Христа на суд. Соб-
ственно этот момент и стал называться Великий Вход или Вход Таинств.

Пока диаконы торжественно вносили приготовленные жертвенные 
Честные Дары – преосуществляемые вино и хлеб, архиерей готовился их 
принять и поставить на престол. Вместе с сослужащими пресвитерами он 
омывал руки в знак символического освящения и после диаконского воз-
глашения: «О предложенных Честных Дарах Господу помолимся» тихо, 
без суеты и лишних движений молился, приготовляясь к основной ча-
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сти Литургии – к Евхаристии, или Анафоре – Приношению. Перед этим
верующие приветствовали друг друга целованием, а затем пели вместе
Никео-Константинопольский Символ Веры. Когда эта молитва проникла 
в евхаристическое богослужение, неизвестно. Во всяком случае, в ран-
ний период, до последней трети V в., никаких форумлировок вероучения
не произносили. После Символа Веры завесу на Царских Вратах открыва-
ли и начиналась вводная часть анафоры – самой евхаристической молит-
вы. В этот кульминационный момент богослужения, священнослужитель,
призвав на Дары Святого Духа, свершал славословие Богу. Благоговейно 
подняв Святые Дары на голову, он торжественно полагал их на престол
в алтаре. Эта часть последования Литургии верных – Литургии Жертвы – 
так и называлась – Возложение Святых Даров и, наряду с другими ми-
стическими значениями, символизировала погребение Христа, положение
во гроб.

Итак, произносимый Символ Веры, восхваляемый служителем и со-
бравшимися, часто в виде благодарственно-просительной молитвы о Вос-
кресении Христа, становился главной прелюдией к самому важному эле-
менту Литургии верных – Возношению Святых Даров («Твоя от Твоих...»),
означавшему соединение верных с Богом в жизни будущего века через Та-
инство Святого Причастия, «Благодарения» – по-гречески Евхаристии
причастников. Это действо сопровождалось хоровым пением акафистов,
дословно с греч. «несидельных», поскольку их исполняли только стоя.

С началом Литургии Верных, после закрытия дверей храма, уход 
с евхаристического собрания – синаксиса – был немыслим, потому что,
по древней традиции, для всех оставшихся следовала кинония – «обще-
ние» в молитве и Причащение Святой Евхаристии. При этом важнейшее
место в Божественной литургии занимало приношение Честных Даров на
стол-жертвенник, он же проскомидийник (професис). Поначалу так назы-
вали особое помещение для приношения хлеба и вина на Литургию веру-
ющими. Роль таких мистических даров как начатков человеческой жизни
играли проходившие освящение заквашенный хлеб (Тело Господне), по-
ложеный на священное блюдо-дискос, и красное вино (Кровь Господня),
разбавленное водой и влитое в чашу-потир. «Изнесенные», «внесенные»
на престол диаконом, их надо было перенести с жертвенника. Эта началь-
ная часть Литургии Таинства называлась проскомидия, по-гречески – про-
фесис или епифесис, и не длилась долго. Совершаемая на столе-жертвен-
нике, в Византии она не наблюдалась даже еще в VIII в. Принято считать,
что проскомидия получила свою первую кодификацию лишь в VIII–IX вв.,
а завершилась ее кодификация еще позже – в XIV–XVII вв. При этом сле-
дует учитывать, что вычленение особого богослужебного пространства
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для професиса-жертвенника не прижилось в Византийской Церкви, так 
что после победы иконопочитания проскомидия совершалась, как прави-
ло, в алтаре, а не в соседнем с ним помещении-пастофории.

Во время проскомидии пресвитер, священник, омыв руки, особым
копьевидным ножом – Копием – «преломлял хлеб», а именно вырезал 
из Тела Господня, – из просфоры, изгтотовленной из двух кусочков те-
ста,а  Священный хлеб – Агиос артос, или Святого Агнца, особую часть, 
изображая страдания Христа и воспоминания о смерти Господа. Положив 
освященные частицы-мериды Тела Христова – кусочки хлеба на дискос, 
он делал и говорил то, чем изображается само жертвоприношение – смерть 
Господа. Остатки просфоры, предназначенные для общины верующих, он 
помещал в сосуд-дарохранительницу и эти оставшиеся кусочки, так на-
зываемый благословенный хлеб – антидор – к концу Литургии верных 
раздавался прихожанам : каждый получал кусочек в ладони, сложенные 
во образ креста, – левая ладонь под правой.

Жертвенное приношение – гостия – рассматривалась Византийской 
Церковью и как просительное, и как благодарственное. Иерей покрывал 
Дары, то есть евхаристический хлеб и чашу с вином, покровами – воз-
духами – и кадил, совершая славословия, призывая прихожан молиться
о милости и предать себя Богу.

Пока диакон помогал совершать прошение, звучали церковные песно-
пения на слова псалмов, начальные и концевые антифоны к ним, в основу 
которых положен принцип запева и припева : хор или певец запевал стихи 
из псалма, а народ молился и отвечал ему пением тропаря (тропариона) 
(от греч. тропос – «повторяемый») – основного, центрального песнопения 
кондака, исполняемого на литургическом богослужении после завершения 
чтения Священного Писания. В это время священник молился про себя, пе-
рейдя в алтарь. Дело в том, что большую часть самой Анафоры молились 
беззвучно. Как отмечает Хью Уайбру, начиная с последнх десятилетий 
VI в. главнейшую молитву Божественной литургии уже больше не слы-
шали и, следовательно, не знали подавляющее большинство ромеев-хри-
стиан, у которых не было служебников, где они могли хотя бы прочесть то, 
чего не могли услышать. Основной, центральной молитвой Литургии ста-
ла молитва духовенства. В храме воцарялось молчание, священник не воз-
глашал голос на вступлении, и в тишине вступал в общение с Богом. Лишь 
в заключительной части молитвы он снова возвышал голос и переходил 
к ходатайственной молитве.

Вслед за Анафорой – Приношением – шли Молитва господня («От-
че наш») и приглашение к собственно Причащению со знаменитым воз-
гласом «Святая Святым». Через совершительную молитву, покрыв пеле-
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ной потир и дискос, стоявшие в алтаре на престоле, священнослужитель
освящал именем Бога Отца приготовленные Святые Дары и совершал чин
Соединения Святых Даров – смешение хлеба с вином в потире, произнося
слова благословения. И в этот момент происходило самое главное, самое
таинственное – пресуществление, превращение евхаристических хлеба
и вина в истинную Плоть и Кровь Христа. Они становились Жертвою, по-
сле чего следовало благодарение Богу. Затем священник причащался сам 
и причащал прихожан просфорой, вложенной в потир – священную чашу
или кружку с вином – Святой Кровью. К середине VII в. к этому доба-
вился новый обычай совершать чин «Теплоты» (зеон): в потир с освящен-
ным вином доливали немного теплой воды для обозначения Воскресения
Христа и сошествия Святого Духа на Церковь. Если холодная вода, до-
бавленная перед освящением Даров, символизировала смерть, то горячую 
можно было признать символом воскрешения жизни. Другими словами,
Теплота свидетельствовала, что господне Тело, хотя и умерло после отде-
ления от Души, осталось все же животворящим и не отделено ни от Бога,
ни от Святого Духа. Грань между землей и небом оказывалась преодолен-
ной и каждый, кто был крещен, и, значит, являлся членом Тела Христова,
причащаясь Плотью и Кровью Богочеловека, как бы становился соучаст-
ником этого чудесного перехода от материального и грешного мира земли
к божественным небесам.

В Византии евхаристические хлебы иногда пекли в бронзовых фор-
мах диаметром до 25 см и высотой 3–4 см, с рельефным, выпуклым изо-
бражением сверху овального просфорного хлеба между двух рыб, – сим-
вола известного чуда, совершенного Иисусом Христом у Галилейского
моря (Мф., 15: 32–38), либо оттискивали на хлебе штамп с крестом и соот-
вествующей надписью с призывом Божьей помощи. За Причащение таким
хлебом духовенству запрещалось брать мзду и до VI в. его давали мирянам 
в руки. Обычно Св. Дары преподавали либо перед алтарной баллюстрадой,
то есть мраморным или бронзовым ограждением – канкеллой, темплоном
и Царскими (Святыми) Вратами в них, либо, если огражденная солея – 
центральный церемониальный проход доходил до самого алтаря, – по одну
или другую сторону от Царских Врат. Несмотря на то, что к Причастию по-
лагалось подходить без суеты, сначала людям более высокого социального
положения, затем мужчинам и после них женщинам, эта часть Литургии
верных обычно сопровождалась толкотней, шумом, короче – смятением.
Иногда части Евхаристии уносили из церкви, завернув в плат или поме-
стив в сосуд, и употребляли для «причащения на дому» (такие причащеня
допускались до VIII в.), в неположенных местах или того хуже, для суе-
верия, даже колдовства. С IX в. Кровь и Тело Господни в виде мелких ча-
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стиц служащие Литургию иереи стали давать не в руки, а прямиком в рот 
причащаемому, при помощи лжицы – специальной серебряной ложечки на 
длинной ручке. При этом диакон дискообразным металлическим веером – 
рипидионом, надетым на рукав, символизировал взмахи крыльев ангелов 
вокруг Христа. Такие опахала с изображением херувимов указывали на то, 
что отправляемая Литургия участвует в постоянном небесном ангельском 
служении. Впрочем, рипиды имели и вполне прагматичную задачу отго-
нять от Даров и алатаря докучливых мух.

После Причащения мирян, которое, согласно церковным канонам, 
ни в коем случае не разрешалось принимать более раза в день, следовало 
благодарение за Святое Причастие. На этом священник оканчивал Литур-
гию верных, совершал благодарственную молитву, испрашивал у Бога спа-
сения и благословения («Спаси, Боже, люди твоя...») и, желая народу мира, 
совершал отпуст. Служба заканчивлась и молившиеся могли расходиться
каждый в свой дом». Архиерей и клир тоже уходили, вероятно, по солее, 
мимо амвона к нартексу, тем же путем, каким были внесены Святые Дары. 
Диаконы относили в скевофилакий священные сосуды, священники сни-
мали в диаконнике, ризнице церковные одежды.

К концу VII в., если не раньше, архиерей на выходе из храма стал оста-
навливаться за амвоном или на самом амвоне, чтобы посреди готовых ра-
зойтись прихожан прочесть так называемую «заамвонную», залючитель-
ную молитву благословения, по-гречески евхи описфамвонос. Еще одна 
молитва произносилась в скевофилакии при потреблении оставшихся Свя-
тых Даров, так что, как подчекнул Роберт Тафт, «...завершение Литургии 
было подобно ее началу – в обоих случаях читались молитвы над Дарами 
в одном и том же помещении». Это делалось для того, чтобы начало и ко-
нец византийского богослужения выглядели более или менее одинаково.

Следует учитывать, что отношение к Причащению менялось со време-
нем. Поначалу Церковь знала только практику регулярного Причащения
всех участников всякого евхаристического собрания. При этом Евхаристия 
служилась по воскресеньям и во дни мучеников. Не причащаться означало 
быть отлученным, то есть отвергнутым, находиться вне Церкви. Бывало, 
что муж отказывался жить с женой, если она не прнимала, не разделя-
ла с ним Причастие. Но постепенно участие в Евхаристии становилось 
все более редким. На это обстоятельство жаловался уже Иоанн Хрисостом 
в конце IV в. Причастие становилось исключительным событием в жизни 
верующего. С началом иконоборской эпохи оно стало особенно редким, 
особенно торжественным, происходило два-три раза в году и на большие 
церковные праздники, и воспринималось как бы чисто лично, субьективно 
индивидуально, стало требовать особой подготовки, в которую очень ско-
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ро включились элементы духовного руководства монашеского происхож-
дения. Так продолжалось и в последующие века, а в Православной Церк-
ви – и в наши дни, хотя требование участвовать в Божественной литургии
не реже одного раза в три недели остается настоятельно рекомендуемым 
для верующих до сих пор.

Богослужение могло проводиться и вне стен освященного храма.
В этом случае Литургию устраивали на покрывале, плате – антимин-
се с вшитыми в него мощами, который играл роль переносного алтаря.
Кроме того, вне храма проходили процессии-последования со свечами
(аколуфии), богомольные выходы, ставродиавасии – крестные ходы, ше-
ствия от церкви к церкви, по святым местам, во время которых часто зву-
чали литании – торжественные молитвословия. Обычно к ним прибегали
во время праздников, связанных с поминовением святых и великомуче-
ников. Иногда их сопровождали агапы – вечера любви, вечери в храмах
или мартириях, а именно коллективные трапезы с возлияниями (рудимент
языческих погребальных трапез), читали молитвы и отрывки из Священ-
ного Писания, иногда практиковали Святое Крещение и Помазание благо-
вонным елеем.

Сначала агапы отмечали по раннехристианской культовой традиции 
в субботу, а позже – в воскресенье, когда император Константин Великий
узаконил этот праздник и назвал его Днем Господа. Примечательно, что
в счете дней он шел первым, открывая неделю. Во второй половине IV в.
постановлением Лаодикийского Поместного собора агапы попытались
официально отменить, но едва ли это удалось, поскольку запрет пришлось
повторять в конце VII в., о чем свидетельствет правило Второго Трулль-
ского Вселенского собора 691–692 гг.

Стать членом Христовой Церкви, то есть попасть в ряды «верных», 
можно было только пройдя в храме или в специальной крещальне-бап-
тистерии главнейшее, даже можно сказать, решающее, определяющее Та-
инство Святого Крещения. Византийцы называли его также фотисмос – 
«просвещение» или «печать», по-гречески сфрагис, и лишь в крайних
случаях проводили его вне храма или баптистерия. Суть этой инициации
состояла в воссоединении со Христом и Церковью посредством ритуаль-
ной процедуры, включавшей определенную форму «крещения», процеду-
ры, которая основывалась на заповеди воскресшего Христа и проводилась
самим Христом (Мф. 28: 19). Только принявший Крещение мог, получив
дар Духа Святого, противостоять злу, творить добро, начать истинно ду-
ховную жизнь, смыть с себя все грехи, о которых он знал и не знал, по-
скольку его грехи открывал сам Бог. Для некрещенного оказывались за-
крыты врата рая, да и здесь на земле он как бы не существовал. С точки
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зрения Церкви, у некрещенного человека не было даже имени, потому 
что и само имя давалось при Крещении. В отличие от Причастия, повто-
рявшегося едва ли не еженедельно, если не ежедневно, Крещение можно 
было совершать только раз в жизни, поскольку оно расматривалось как ду-
ховное рождение, а человек, как известно, родится однажды. Не образно, 
не символически, а по существу Святое Крещение определялось и опреде-
ляется христианами как смерть и воскресение.

Тем не менее, в ранневизантийское время Крещение совершали пре-
имущественно над взрослыми людьми, не детьми, иногда даже перед 
самой смертью, как это было с императором Константином I Великим. 
Практика позднего крещения была распространена даже в христианских 
семьях. К примеру, один из четырех великих латинских учителей Церкви 
епископ Миланский (Медиоланский) Амвросий в 374 г. был избран на Ме-
диоланскую кафедру прямо из мирян (он исполнял тогда должность пре-
фекта северной Италии) и даже не будучи крещеным. Его верный последо-
ватель и ученик, Аврелий Августин, впоследствии знаменитый Августин 
Блаженный, ведущий Отец Церкви, принял крещение только в 33 года. Но 
к VI–VII вв. это Таинство все чаще и чаще стали осуществлять именно 
над детьми, причем стрались сделать это как можно ближе к их рождению, 
в младенчестве. Дело еще заключалось и в том, что епископ или священ-
ник и родители, из-за нерадения которых ребенок умирал не крещенным, 
то есть вне Церкви, подлежали церковному наказанию. Поэтому все ста-
ли стараться совершать столь важное Таинство, не откладывая его. В свя-
зи с этим, в новой ситуации Церковь нашла новую стратегию поведения 
в отношении крещаемых, в большинстве малых детей. Схема инициации 
«сначала просвещение – затем крещение» сменилась на противополож-
ную: «сначала крещение – затем просвещение». За дальнейшую судьбу
новорожденных и малолеток как христиан отвечали взрослые крестные 
родители, которые должны были позаботиться об их обучении основам 
веры, церковной обрядности и правилам христианской жизни. Разумеется, 
Святое Крещение продолжали совершать и над взрослыми, одновременно 
с детьми, причем у ромеев это важнейшее Таинство происходило не одно-
моментно, а включало несколько важных этапов.

Сначала происходило так называемое воцерковление, сопровождаемое 
ритуалом «отречения от сатаны» (апотаксис) и «сочетания ко Христу» 
(синтаксис). Прошедший этот обряд демонстрировал «смену принад-
лежности» и, самое главное, становился «некрещенным христианином», 
после чего следовало первое оглашение, которое чаще всего совершали 
на Четыредесятницу Великого Поста и которое могло длиться от несколь-
ких десятков, чаще всего, 40 дней, а иногда и больше – до нескольких ме-



47Таинства и обряды Византийской Церкви

сяцев или даже лет. Прошедший оглашение «некрещенный христианин»
теперь мог не торопиться с окончанием инициации и иногда откладывал 
его на весьма долгий срок. Но затем, обычно за 10 дней до намеченного
собственно Крещения, – обьявляли второе оглашение, сопровождаемое
бдениями и постом. И вот тогда, на следующий день после второго огла-
шения наконец наступала кульминация обряда : крещаемый в сопровожде-
нии своего «усыновителя в Святом Крещении» – анадоха, то есть стойкого, 
знающего в вере крестного отца или матери (в зависимости от пола креща-
емого), должен был в баптистерии снять с себя обувь и одежду и, обратясь 
к западу, протянуть руку и дунуть в знак ненависти, отвращения к злому
духу, после чего епископ или пресвитер возлагал на его голову свои руки
и читал молитву с призывом на крещаемого Бога Отца, Сына и Святого
Духа. Во время этой молитвы фотисомена – дословно «просвещенного» – 
трижды погружали в купель со святой водой или, если воды было мало,
трижды поливали ею, окропляли, магически освобожая от жизни плот-
ской, греховной и возрождая от Духа Святого в жизнь духовную, святую,
по сути дела, вечную. Если крещаемый был слишком мал или болен, ли-
шен дара речи, восприемники-крестные как поручители и покровители 
давали за него крещальные обеты и произносили Символ веры. Со вре-
менем восприемники в Церкви, по аналогии с рождением человека, стали
выступать одновременно как крестные отец и мать, но, поскольку такая
практика долго встречала осуждение, произошло это не ранее IX–X вв. 
Следует также учесть, что от восприемничества как духовного родства
стали устранять родителей крещаемого, хотя это было принято в Древней
Церкви, а также монахов, несовершеннолетних, моложе 14 лет и, конечно,
недееспособных лиц или лиц с сомнительной нравственностью.

После выхода из купели в Восточной Церкви следовало Таинство 
хрисмариона – миропомазания, помазания святым елеем, то есть освя-
щенным дорогим благовонным маслом сложного состава. Такое святое 
миро освящалось Патриархом или митрополитом по особому чину один
раз в несколько лет и затем рассылалось по церковным приходам – пара-
икиям – для совершения Таинства миропомазания. Согласно церковным
наставлениям, через святое миро подавался важнейший дар Святого Духа,
который укреплял человека в духовной жизни и обещал его спасение. По-
началу, до V в., помазание всего тела маслом в знак изгнания бесов было
и докрещальным, но затем оно стало только послекрещальным. При этом
священник помазывал крестообразно лоб, уши, ноздри, грудь обнаженно-
го новокрещенного, возглашая каждый раз «Печать дара Духа Святого».
Таким образом, через помазание телесных членов, которыми управляет
душа, освящался весь человек, который теперь становился на путь веры
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и спасения души. Кроме того, во время обряда над каждым крещаемым 
прочитывалась молитва на наречение крестного имени.

Из соображений стыдливости Крещение совершалось поочередно над 
группой мужчин или женщин, не смешивая их, для одних днем-вечером, 
для других – ночью, но Таинство совершал все равно священник – мужчи-
на. В завершении новокрещенных облачали в белую одежду, которую Отцы 
Церкви именовали «одеждой нетления», и допускали в храме к их первой 
Литургии верных и вкушению Святого Причастия. Возвращаясь домой, 
родители, восприемник крещеного, анадох – крестник и их друзья шли 
с зажженными свечами и пели гимны.

Подходящим временем для завершения Таинства Святого Крещения 
в Византийской Церкви считалось Богоявление, по-гречески Епифания, 
зимой в начале января, на Крещение Иисуса Христа, но наиболее часто 
это происходило в вечер или ночь Великой Субботы перед Пасхой, как се-
редина между погребением и воскресением Господа, а также в течение 
пятидесяти дней после Пасхи до Вечерни после Троицы, или в дни святых, 
а иногда даже на Рождество Христово.

Церковная служба Богу знала ежедневное молитвенное проведение 
перед рассветом Утрени (орфос), первого, третьего, шестого, девятого 
часа литургического дня (в зависимости от времени года соотвестственно 
около 6, 9, 12, 15 часов), Вечерни с Литургией Преждеосвященных Даров 
(около 18 часов), повечерия, полунощницы (заутрени), а также всенощ-
ной, или Всенощных бдений, устриваемых заполночь и продолжающихся
до утра (агрипния или паннихис). Причем церковные сутки начинались 
не с Утрени, а с Вечерни, то есть с предыдущего дня. Религиозные служ-
бы сопровождались проповедями-беседами, которые, если верить Иоанну
Хрисостому, нравились ромеям больше, чем сама Божественная литургия. 
Раньше проповедь звучала до службы, но затем ее перенесли в конец, что-
бы верущие оставались в церкви. Кроме того, на службе орфос (Утрени), 
наряду с торжественным пением полиелия, что означало «многая ми-
лость», практиковалось чтение вслух Житий святых, поэм и даже личных 
писем, но, похоже, это мало привлекало немногочисленных слушателей, 
по крайней мере, в ранней Византии. Тем не менее, литургический год 
с его календарем праздников, постов и памятий святых требовал от при-
хожан постоянного общения с храмом и клиром из священников и церков-
нослужителей.

Значительное место в жизни ромеев занимал культ святых мощей – по-
читание останков тел святых, мучеников и прочих праведников, угодников 
Божьих, к которым относились как к обладающим спасительной силой, 
божественной благодатью. Питер Браун в своей книге «Культ святых» мет-
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ко назвал их «очень специально мертвыми» : «Они умирали очень спе-
циальным образом, лежали в гробу очень специальным образом», и судь-
ба их останков сильно отличалась от судьбы останков – мощей простых
смертных. Именно могила такого «очень специально мертвого» с его
останками являлась тем местом, где «земля и небо встречаются в лично-
сти умершего».

Практика поклонения такого рода останкам сложилась уже у ранних 
христиан. По крайней мере, источники засвидетельствовали случаи по-
читания останков избранных первомучеников во II–III вв. С начала IV в.
практика достигла расцвета и к VI в. воспринималась как нечто не тре-
бующее богословских доказательств. Ромеи называли такие останки
чаще всего греческим словом липсана – «кости» или сома – «тело». Ино-
гда для обозначения мертвого тела святого использовали греческий тер-
мин скинон, который был производным от глагола «обитаю, вмещаюсь»,
то есть означал тело как убежище души. На латинском Западе сходным
термином служило слово реликвии – «останки», где так означали как соб-
ственно останки святых, так и «вторичные» реликвии, называемые еще
«контактными», связанные, прежде всего, с почитанием Христа и Бого-
матери (частицы Креста, на котором был распят Иисус, покрывало Девы
Марии и пр.). Славянский термин «мощи» происходит от слова «мощь», 
что уже само по себе подчеркивало дарованную Богом силу святого, кото-
рому принадлежали телесные останки, собственно мощи.

Сверхъестественная мощь, которую приписывали личности будущего 
святого, начинала проявляться в момент его смерти, в момент перехода
от земной жизни к вечной. Как правило, именно в этот момент обнаружи-
вались доказательства святости умершего или, точнее, знаки, или явления
со знаковой сущностью, которые интерпретировали как проявления боже-
ственной воли, открывающей святость умершего людям. Мощи станови-
лись центрами энергетической активности, непрерывно совершали чуде-
са, источали миро, благовония, исцеляли.

Как отдельный праздник отмечали обретение (обнаружение, открытие; 
лат. elevatio), положение (лат(( . depositio), перенесение (лат(( . translatio)
и возвращение мощей, что являлось важными моментами в развитии
и распространении культов святых. Стремление добиться защиты свято-
го через присутствие его мощей приводило к организации краж мощей,
что не воспринималось как преступление, а считалась весьма богоугод-
ным делом. К примеру, если верить хронисту Иоанну Скилице, в столицу
из Антиохи в 956 г. была привезена рука Иоанна Крестителя, «...будучи
украдена неким диаконом по имени Иов», причем сама рука, по легенде,
была отрублена не кем иным, как святым евангелистом Лукой, а большой 
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палец на ней отломал в момент лобызания один проскинит-паломник, 
чтобы ...кинуть его в пасть дракона и тем сразить чудовище. По обыча-
ям эпохи считалось, что покупать мощи нельзя, а вот если их похищение
удалось, значит, святой благосклонен. Для Венеции, например, традиция 
«священного воровства» – furtum sacrum, благоговейной кражи реликвии 
началась с похищения мощей святого апостола Марка из арабской Алек-
сандрии и перенесения их в Венецию в 827 г., в собор Св. Марка, специ-
ально построенный для мощей святого. К чести ромеев, такие «священные 
кражи» были гораздо более редкими, чем на средневековом Западе, где 
они получили распространение с IX в.

Непосредственно прикоснуться к таким останкам – реликвиям, мощам 
любого святого или святой было для христианина высшим благом. На это 
были непрерывно направлены стремления верующих ромеев – через ксе-
нитии, паломничество к мощам, перенесение их в близлежащий город, 
монастырь. Уже в IV в. святитель Григорий Нисский, рассказывая о по-
читании реликвий христианских мучеников, сообщал: «Я сам имею часть
этого святого дара и отнес тела моих родителей к реликвиям этих Христо-
вых воинов, чтобы они могли в час Воскресения быть пробужденными 
вместе с этими избранными соседями».

Этим же объяснимо распространение особых портативных реликвари-
ев – крестов-энколпионов или энколпиев – мощевиков. Это были двусто-
ронние литые кресты из бронзы или медных сплавов, между створками ко-
торых помещались различные реликвии, включая частицы мощей святых 
или евхаристийных даров. Ношение энколпиев широко распространилось
в византийском мире с IX-Х вв. На лицевой стороне таких христианских 
амулетов обычно изображалось Распятие, на оборотной – Богородица
с Младенцем, на концах ветвей – символы евангелистов. Многие бронзо-
вые энколпии изготовлялись в Палестине и Сирии, расходились по всему 
христианскому миру благодаря паломникам и потом копировались на ме-
стах по палестинским моделям. До нас дошло большое число византий-
ских бронзовых крестов-энколпиев, примерно до 700 предметов, которые 
датируются временем от VI–VII вв. до X–XI вв. Особенно широким произ-
водство бронзовых крестов-реликвариев было с IX по XII–XIII вв. Их на-
зывали также панагией («наисвятейшей») или эпитрапезой и могли ис-
пользовать как способ доставки евхаристийных даров к больным.

Стремление обеспечить покровительство святых в самый страшный 
и ответственый для христианина момент – момент Пришествия Христа 
и Его Суда – объясняет распространенную с поздней античности прак-
тику захоронения ad sanctos, то есть по соседству с могилами святых, 
мучеников, а также практику так называемых «привилегированных» за-
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хоронений в церквах, в сакральном пространстве. Особо почитаемые по-
гребения архитектурно выделялись в структуре церкви, например, в виде 
дополнительного помещения в ее восточной части, размерами гробницы, 
саркофага или с помощью декора, устройства аркосолий – сводчатых ниш
в стенах, обычно у пола, которые предусмотривали уже при строительстве
здания. Такие погребения обычно предназначались основателям церквей,
монахам или видным членам местной христианской общины. Известны
даже случаи злоупотребления со стороны влиятельных, состоятельных ро-
меев, которые буквально «приватизировали» мощи какого-нибудь святого,
унося их в свои семейные усыпальницы.

С верой в чудодейственную силу мощей связано и непрерывное пере-
мещение с места на место, практически бесконечное деление и расчлене-
ние святых мощей, распространение на огромной территории этих, по вы-
ражению английского историка Джеймса Бентли, «не знающих отдыха
костей». Такие факты отмечаются с очень раннего времени. Закон импе-
ратора Феодосия от 381 г. предостерегал: «Пусть никто не растаскивает
мучеников, пусть никто не продает». Однако число амулетов с частицами
мощей росло век от века с феноменальной быстротой. В случае крайней
необходимости не исключалась возможность не только купить или про-
дать, но даже заложить святыню. Потребность же в огромном количестве
реликвий для церковных и светских нужд со временем привела к тому, что
в Византии почти не осталось целокупных мощей. Некоторые святые ока-
зывались разделены на большее число частей, чем костей в человеческом
скелете. К примеру, Св. Пантелеймон, очень почитаемый как целитель, – 
на 175, а Св. Харлампий – на 226! Надо учесть, что разделение мощей даже
предписывалось канонически : Седьмое правило Второго Никейского со-
бора (787 г.) повелевало, чтобы в каждой церкви имелись святые мощи,
а позже стало принятым зашивать частицы мощей в антиминсы, платы,
игравшие роль переносных престолов. Поскольку храмов было больше, 
чем святых, разрознение мощей воспринималось как нечто само собой
разумеющееся.

При этом размеры обретенной реликвии не имели значения: каждая
ее частица, как бы крошечна она ни была, обеспечивала неизменное при-
сутствие святого, поскольку его останки рассматривались как вместилище
сверхъестественной энергии. Раз «Тело Христово» в виде освященного
хлеба регулярно подвергалось разделению и раздаче в чинопоследовании
Причащения, то тело праведника тоже оказывалось достойно такого же 
обращения. Именно этим можно объяснить иногда случавшиеся шокиру-
ющие случаи стремления благоговейной толпы разорвать, буквально рас-
терзать на реликвии труп только что умершего угодника Божиего. Вот как
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буднично описывает во второй половине XI в. растерзание еще не разло-
жившегося тела Житие Св. Лазаря Галесиота: «Мощи разделили между 
собой богобоязненные люди, одним досталось одно, другим другое. Оста-
лась одна только святая его голова, которая и содержится до сих пор в ков-
чеге при храме Спасителя». При этом расчленяли не только собственно 
мощи, вырывали клоки волос с головы, бороды умершего, но и терзали 
его похоронное ложе, одежды, покрывало, саван. Именно так случилось 
с выставленным в столичном храме Св. Мины телом умершего в 877 г. 
Патриарха Игнатия: «...покрывало, возлежавшее на нем, было разодрано 
на десятки тысяч частиц и роздано верующим, да и само тело едва было 
избавлено от тех, кто его хватал». Св. Мария Новая, убитая из ревности 
своим пустоголовым мужем в 902 г., творила у гробницы в храме Св. Со-
фии во фракийской Визе посмертные чудеса исцеления бесноватых, из ко-
торых с кровавой рвотой исходил нечистый. Массовые скопления проски-
нитов-паломников в таких случаях вызывали невероятное возбуждение,
выливавшиеся в сцены, подобные описанной : «Еще шла Литургия, когда 
пятеро бесноватых, будто по сигналу, сошлись у гроба и открыли его, вы-
крикивая бессвязные, безумные слова. Один сунул в рот ее (Св. Марии) 
руку, другой ногу, третий ее погребальное одеяние. Одна женщина потя-
нула за погребальный плат – и из-под него потекла кровь». Следует по-
яснить, что кровь чудесным образом текла из ноздрей усопшей мученицы.

Случалось, завязывались потасовки, драки за обладание таким далеким 
благочествым предком нынешних памятных сувениров. Тысячи людей, со-
бравшихся на похороны святого, напирали друг на друга, пытались при-
коснуться к его останкам, бежали рядом с гробом, впереди и сзади, не да-
вали нести тело, чтобы продемонстрировать горячность и пламенность 
своей веры и, самое главное, успеть получить освящение и благослове-
ние хотя бы от лицезрения святого. Церковные и светские власти считали 
такие экзальтированные эксцессы глуповатыми и грубыми, но не всегда 
могли предотвратить их, видимо, считая простительными. Примечатель-
но, что агиографы никогда не воспринимали такие случаи как надруга-
тельство, но лишь как проявление неотесанности, простоватости, рвения 
не по уму, то есть нечто, в целом, извинительное.

Случайное обретение, то есть обнаружение давно утерянных мощей, – 
одно из самых драматических и эффектых исторических событий, которое, 
как и их перенос, обязательно сопровождается знамениями, волнующими 
странными историями, чудесами. Обретению мощей обычно предшество-
вало видение, открывающееся какому-нибудь особенно праведному чело-
веку. Благовония – еще один из существенных признаков святости умер-
шего и распространенное указание в христианской литературе. Почитание 
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начиналось обычно после какого-нибудь мистического видения на гробе
святого, после явленных чудес исцеления или других, вызывающих мас-
совое собрание верующих. Все граждане города – мужчины, женщины,
молодые и старые, дети, действуя по определенному традиционному сце-
нарию, разработанному церковными и светскими властями для такого
случая, торжественно встречали процессию приветственными возгласами 
и церковными песнопениями, неся в руках зажженные свечи, светильники
или факелы.

Так, со знаменитым первомучеником эпохи Христа, Св. Стефаном 
была связана легенда о том, что его мощи, лежавшие в гробу, были пере-
путаны с гробом некоего сенатора из Палестины, завещавшего похоронить
себя рядом со Стефаном. Вдова синклитика решила перевезти останки
мужа в Константинополь и тут ошибка открылась – «от гроба разносилось
странное благоухание и творились чудеса», а при прибытии в столичный
район Константинианы, когда «Город радостно принял это сокровище
в свои объятия», мулы, везшие гроб, отказались идти дальше и после бес-
плодных понуканий, стегания кнутом «...они в конце концов человечьим 
голосом объявили, что мученик хочет лежать здесь». На этом месте и была
построена константинопольская церков Св. Стефана.

Оформление культа святого продолжалось созданием соотвествующих 
Житий, календарных церковных служб и сопровождалось «портретирова-
нием» – созданием зрительного образа святого. К примеру, в Константи-
нополе мощи преподобного Даниила Столпника (ум. 493 г.), закрепленные
на вертикально стоящей доске, почитались как икона. Отсюда проистекал
обычай писать икону святого на гробе или ставить ее над ним. В Житии
славянского первоучителя Константина Философа, перед смертью в 869 г.
принявшего монашеское имя Кирилл, сказано, что умершего святого «...по-
ложили с ковчегом в гробу, с правой стороны от алтаря церкви Св. Климен-
та Римского, где сразу начали совершаться многие чудеса... Написали икону
на гробе его и начали круглосуточно жечь [кадило] над ним, хваля Госпо-
да». Еще раз следует подчеркнуть, что само присутствие мощей и их ме-
стоположение оказывало влияние на структуру и декорацию церковного
интерьера, так же, как и на программу росписей конкретной церкви.

Тем более с положением мощей, местами захоронения останков особо 
почитаемых святых было связано строительство специально возводимых
для этого храмов, памятных и культовых зданий, так называемых марти-
риев или мемориев, которые можно рассматривать как огромные архитек-
турные реликварии. Мощи при этом могли быть помещены в трех вари-
антах мест: в «запечатанном» месте, когда ковчег с мощами закапывали
под полом храма, обычно под престолом или перед ним, так что он оста-
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вался недоступным для поклоняющихся; в полускрытом специальном по-
мещении, пещере или крипте, склепе (как в церкви на Гробе Господнем 
в Иерусалиме); в видимом и доступном культовом месте, находившемся 
над землей, на уровне пола культового сооружения, обычно в небольших 
закрытых саркофагах, иногда в свинцовых гробах-реликвариях. В некото-
рых храмах реликвии вкладывали в углубления в форме креста в кладке 
стен, в их облицовке, в колоннах, полагали в небольшие прямоугольные 
или крестовидные углубления под престолом. Вокруг могил святых муче-
ников, обычно вне улиц и портиков позднеантичных городов, возникали 
внушительные, монументальные архитектурные комплексы, образующие 
своего рода второй город или города вне прежнего, классического горо-
да. Таким образом, они становились важным фактором структурирования 
сакральной топографии христанских городов. На то же было направлено 
появление колоний отшельников или общежительных монастырей в пу-
стынных местностях, за пределами городов, часто около могил, мощей
прославленных анахоретов и прочих угодников Божиих.

Прибытие реликвий и их участие в целом ряде литургических, празд-
ничных и политических ритуалов оказывало постоянное влияние на струк-
туру сакральных простанств как византийской столицы, так и любого 
провинциального ромейского города. Культ мощей и реликвий утверждал 
в сознании ромеев значение, ценность этих городов как «средоточиев свя-
тости», укреплял веру в непобедимость и силу государства, имеющего та-
ких могущественных покровителей.

Хотя по окончании периода иконоборства после 843 г. почитание свя-
тых мощей значительно уменьшилось, культ их оставался в Византии вос-
требованным до конца ее существования. Не менее почитались и те места, 
где, по преданию, так или иначе проявилось величие, могущество Бога – 
по-гречески Теофания. На таких местах, связанных с чудесами, священ-
ными реликвиями, возводили особые мемориальные церкви, мартирии
и приходили к ним поклониться за много миль, порой из других земель. 
Благочестивые паломничества, ксенитии прославляли такие центры, дела-
ли их особенно важными для всего христианского мира.

Ромеи освящали новые храмы, молельни, часовни – евктирии. С этим 
чинопоследованием, как уже сказано, был связан обычай помещать релик-
вии в основании церкового здания. Уже Правила Святых Апостолов, дати-
руемые III в., содержали требование полагать частицы мощей в основания 
и под престолы церквей. Большая часть сведений о реликвиях в стенах 
и колоннах связана с храмами – объектами благочествого путешествия, па-
ломничества – ксенитии. Вероятно, эта традиция была особенно распро-
странена в крупных паломнических центрах – в палестинском Вифлееме, 
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месте рождения Христа, на Синае, в Константинополе. Иногда праздества
освящения сопряжались с Божественной литургией под открытым небом,
с загородными и городскими процессиями.

Литургическая жизнь Ромейского царства была немыслима без перио-
идически совершаемого освящения вод, плодов, елея. Особенно грандиоз-
ные, Большие водосвятия с церковными шествиями совершали в январе,
в день праздника Крещения Господня (Епифанию), когда толпы верующих
отправлялись к водоемам, рекам, источникам, колодцам, моля Господа
послать благополучие и здоровье. Освящение воды являлось важнейшей
частью чинопоследования Крещения. По окончании всех положенных
по такому случаю молитв священник, погружая пальцы в воду, трижды
наносил на нее крестное знамение и совершал крестообразное дуновение. 
Чистая колодезная или источниковая вода в купель должна была набирать-
ся только вручную и по совершении Таинства выливалась в чистое ме-
сто – под храм, в специальное углубление, в реку или море. Хранить воду
в купели по несколько дней было недопустимо. Гораздо чаще в обычные
дни на молебнах в церквах или даже на дому производили более короткие
по времени Малые водоосвятия, используя для этого сосуды с водой, кото-
рая после обряда, как и крещенская, становилась святой, а значит, целеб-
ной. Иногда для этого в освящаемую воду священник троекратно погружал
не только крест, но и частицы святых мощей. Кроме того, освященная вода
помазывалась елеем, над которым иерей производил последование изгна-
ния дивольских сил, дунув в сосуд с елеем и троекратно осенив его крест-
ным знамением. Такая вода занимала большое место в обиходе. Ее обычно
принимали по утрам после прочтения утренних молитв, вместе с кусоч-
ком просфоры, чтобы затем благословясь, начать грядущий день. Святой
водой ромеи кропили себя и свое жилище, стремясь избавится от любых
напастей.

Желавшие отринуть мир, уйти в монастырь, пройдя испытательный 
срок, совершали монашеский постриг. В этом случае срезанные священ-
ником крестом волосы с головы означали для подвергшегося этому Та-
инству отказ от семьи, близких, а до конца IX в. – отказ и от имущества. 
Лишь новелла Льва VI Мудрого разрешила инокам не рвать полностью
со своей собственностью. Ставший монахом даже избирал другое имя,
чаще всего начинавшееся на ту же букву, что и данное при Крещении.
Впрочем, из греческих Евхологиев известны рясофоры, монахи-послуш-
ники, которых облачали в монашескую одежду и без пострижения. Но уже
не позднее XII в. в Ромейском царстве пострижение в новоначальных ино-
ков стало обязательным. Тем более это было обязательно для принявших
схиму заслуженных, совершенных монахов, имевших право носить кукол,
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а не обычный камилавкий, и мантию, расшитую крестами. Следует также 
учесть, что Таинство монашеского пострига могло совершаться и над ми-
рянами накануне смерти.

Последнее Святое Таинство совершалось уже после смерти и являлось 
чином погребальной службой, долженствующей помочь праведному ро-
мею обрести жизнь вечную. Его уход воспринимался как уход к Господу 
и поэтому становился делом не только семьи, но и Церкви. Каждая суббо-
та становилась днем поминания усопших.

Вместе с утверждением Церкви к концу IV в. формируются христанские 
псалмодии, первоначально в среде монахов-пустынников в Египте и Пале-
стине. В 478 г. Св. Савва Освященный (439–532 гг.) основал лавру своего 
имени в пустыне к юго-востоку от Иерусалима. Ее члены стали одними 
из первых в ночь с субботы на воскресенье исполнять всенощную псал-
модию – агрипни. В церквах псалмы пели с амвона церковно служители – 
канторы, в хорах – анагносты и певцы-псалты. Исполняли их и во время 
частных молений, для чего использовали голос. К примеру, при василев-
се Ираклии в VII в. клир Великой церкви – храма Св. Софии – включал 
160 чтецов-анагностов, которые также вели хоровое пение, и 25 канторов
(псалтов). Такое пение должно было соблюдаться стройно, без «безчин-
ных воплей» и прочего насилования естества к крику, как было сказано 
в правилах Пято-Шестого Трулльского собора 691/692 г. Последователь-
ность молитв и пения строго регламенировалась, причем и то, и другое 
одинаково было делом священным.

В результате уже к IX в. можно говорить об окончании формирования 
своебразного «религиозного театра», который складывался в течение пре-
дыдущих трех столетий. Священники заимствовали основные актерские 
приемы – жесты, мимику, манеру говорить. Божественная литургия была
построена на контрастном чередовании молитв, псалмодий – молитво-
словий, чтений, псалмов, что создавало особенно сильное эмоциональное 
впечатление. Кроме того, варьировалась и сила голоса священнослужи-
телей. В Литургию допускались диалоги на евангельские темы, величаво 
спокойные, красиво звучавшие песнопения, мотивы и мелодии, речетати-
вы с торжественными интонациями церковной музыки. В византийском 
храме безраздельно царствовал голос – либо солирующий вокал, либо со-
единенный с себе подобными в один или два хора. Хоры участвовали в ли-
тургии то одновременно, то порознь, поочередно – антифонно (от греч. 
«звучащий в ответ»). В этом случае после каждой фразы псалма присутсву-
ющие повторяли припев (например, «Аллилуйя», «Услышь нас, Господи»
или «Помилуй меня, Господи»). Считается, что такое пение было впервые 
введено в Антиохии Св. Игнатием Богоносцем, которому было видение 
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ангелов, певших хвалу Богу именно таким образом. Но кроме двух хоров 
певчих (левого и основного, правого) мог быть еще и хор «народа», то есть
прихожан. Они не только пели, но и нередко двигались : в установленные 
моменты богослужения правый и левый хоры могли меняться местами.
Песнопения исполнялись как хорами, так и профессиональными, обучен-
ными солистами-псалтами, наиболее голосистыми певчими, например, ре-
гентом левого хора – лампадарием или руководителем правого, основного
хора – протопсалтом, дословно «первым певчим».

Самую важную должность в церковных хорах выполяняли домести-
ки – профессионально подготовленные музыканты, которые осущест-
вляли художественное обучение хоров. Каждый из двух церковных хоров
имел своего доместика. Он разучивал с певчими весь комплекс песнопе-
ний и осуществлял хирономию – дирижирование, своеобразную жести-
куляцию, посредством которой можно было держать хор в едином рит-
ме. Доместик должен был обладать хорошим голосом, так как в основном
он исполянял сольные номера и фрагменты. Он же устанавливал последо-
вательность песнопений во время богослужений.

Свои руководители были и в монастырских хорах. К их числу с рубе-
жа V–VI вв. относился канонарх – монах, который ударами палки при-
зывал братию к пению и, вероятно, суфлировал – незаметно подсказывал
певчим основной тон ихоса – певческого лада и текст. Он же вел в голос
счет канонов-песнопений.

С VIII в. в музыку входит октоих – музыкальная система осьмогла-
сия (от греч. окто – «восемь» и ихос – «глас»), изобретенная в Палестине.
В ней песнопения группировались по музыкальному содержанию, обра-
зовывая восемь гласов. Каждому гласу был присущ свой набор звуков или
ступеней, между которыми существовала иерархия.

Поначалу, в эпоху становления певческой традиции, с III–IV вв., мело-
дию иногда записывали с помощью древнегреческой буквенной нотации,
то есть обозначали ее буквами греческого алфавита. Только в VIII–IX вв.
появилась так называемая екфонетическая нотация (от греч. екфонисис – 
«возглас»), которую использовали для богослужебного чтения библейских
текстов. Их не распевали, но особым образом интонировали, опираясь при
этом на специфические знаки, которые указывали на высоту и долготу сло-
ва, иногда – на волноообразное звучание голоса. Это был мелодиклама-
ционный способ исполнения текстов Священного Писания и он, пройдя
в веках, сохранился в церковной традиции до настоящего времени.

Но линейную нотацию ромеи не знали. С Х в. они стали записывать
музыку особыми знаками – невмами (от греч. невма – «кивок», «знак гла-
зами»). Они должны были напоминать певцам уже знакомые им мелодии.
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Истинное звучание таких нотаций до сих пор остается загадкой, посколь-
ку традиция чаще всего передавалась устно, от учителя к ученику.

Лишь в XII в. музыкальные знаки приобрели точное интервальное 
значение : один обозначал ход голоса вверх на одну, две, три или четыре
ступени, другие – ходы в нисходящем движении. Петасти – ход на одну 
ступень вверх выглядел как значок «птички», «галочки», апостроф – ход 
на ступень вниз – как подковообразный знак вправо, элафрон – ход на две 
ступени вниз – как подковообразный знак, направленный вверх. Благодаря 
этому певцы могли не столько опираться на собственную память, сколько 
читать мелодии с листа.

Новый этап развития ромейской музыки пришелся на XIV столетие. 
В это время сложился особый стиль пения, получивший название кало-
фон (от греч. калос – «прекрасный» и фони – «голос»). Теперь каждый 
слог текста пропевался особенно продолжительно, с использованием 
многочисленных интонационных украшений. Принято считать, что его 
создателем был преподобный «ангелогласный» Иоанн Кукузел (ок. 1280 – 
между 1360 и 1375 гг.), болгарин родом, прославленный церковный пев-
чий и талантливый мелург (или композитор), который провел большую 
часть жизни в афонском монастыре Великая Лавра Св. Афанасия, сочиняя 
музыкальные труды и развивая теорию византийской музыки.

В тот же период в нотации появилось множество «больших знаков», 
или ипостасий, связанных с искусством хирономии – изображения мело-
дии рукой, с помощью жестов: формы некоторых знаков повторяли движе-
ние руки руководителя хора.

Вершиной калофонического стиля стала кратима, дословно с греч. «за-
держка», набиравшая все большую популярность с XIII в. Это была пев-
ческая, мелодически развернутая вставка без слов, композиция, которая 
распевалась на лишенные смысла слова, точнее, слога, музыкальные 
звуки, фразы (на-нэ, тэ-ри, то-ро-ро, тэ-ри-рэм, тэ-нэ-на и т. д). Обычно 
ими завершали великораспевные песнопения на богослужении, симво-
лизируя неизреченное, лишенное слов ангельское пение, в котором душа 
вдохновенно, молитвенно изливается без слов. Поначалу кратимы слу-
жили дополнением к сложным песнопениям, но со временем стали ис-
полняться и как самостоятельные, отдельные песнопения. Сохранилось 
огромное количество кратим («персидская», «городская», «виола», со-
ловьиная»).

Вероятно, тогда же возник обычай параллельно с исполнением главной
партии исполнять исократиму – так называемый исон, вспомогательную 
одноголосную мелодию, которая поддерживала и подчеркивала основную 
музыкальную партию, придавая ей законченность и красоту. Музыкаль-
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ные инструменты при этом не использовали, но византийские мелурги до-
стигали порой голосового звучания, подражавшего инструментам.

Самое главное, византийский церковный хор всегда пел монофонно, 
даже если музыкально-певческую линию вели несколько певчих. В от-
личие от европейской музыки, в консервативной византийской традиции
многоголосие почти не прижилось.

Иереи, одетые в церковные одежды, были руководителями этих тор-
жеств, двигались плавно и величаво. Благоговейное, смиренное пение псал-
тов и канторов, ламподариев, горящие свечи, церковные наряды, арома-
та – благовония – призваны были создать атмосферу театрального действа,
святости, увлечь, заставить забыться, устремиться мыслями к Богу в надеж-
де обрести Его благодать. Это чувствовали все присутствующие. Недаром
уже постановлением упомянутого выше Карфагенского собора певчим за-
прещалось кланяться подобно актерам после исполнения песнопений.

Церковь запрещала зелья, но предлагала аскетизм и молитву, которые
в чрезмерном количестве тоже могли приводить к почти бессознательному
состоянию. Вместе с тем она действительно пыталась воспитывать в ду-
шах верующих те лучшие качества, к которым заповедал стремиться Хри-
стос. Спасение осуществлялось через богослужение, через Литургию, че-
рез Святые Таинства, к которым с XIII в. добавилось Таинство Покаяния,
и поэтому Церковь как учреждение как бы обладала монополией спасения.
Она же наставляла устами проповедников – священников – на путь истины
и карала в меру возможности за всевозможные прегрешения.

Церковь не была уполномочена Христом принуждать физически,
насилием: на это имело право только государство. Причем в его суды
по светским делам могли обращаться и обращались и клирики, и миряне.
Церковь же была негосударственным установлением, двуприродным бого-
человеческим организмом. Поэтому главным инструментом воздействия
на верующих являлось такое церковное наказание, как отлучение от Церк-
ви – афорисмос, которое лишало грешника церковных благ, включая блага
Таинства Святого Крещения, ходатайства святых, молитвы и добрых дел
верующих. И без того разобщенный с Богом, он оказывался совсем от-
сечен от церковного организма, а, значит, и от общества, исключительно
предоставлен самому себе. Таковое установление стало ведущим из дис-
циплинарных правил Церкви, связанных с отлучением от Причастия.

Уже с III в. отлучение имело три уровня. Все эти уровни предстявляли
собой отлучение от Святых Таинств, но без лишения церковных молитв
и общения с верными.

Первому уровню отлучения подвергались так называемые плачущие.
Им дозволялось входить только во внешний притвор храма – экзонартекс,
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где они умоляли верных, особенно служителей церкви, молиться за них. 
Здесь же находились другие кающиеся, так называемые слушающие – 
отлученные второго уровня, положение которых не сильно отличалось 
от «неверных». Они могли присутствовать на первой части Литургии, слу-
шании Святого Писания и поучений, но затем, по завершении этой части, 
должны были покидать церковь, не получив Причастия.

Отлучению третьего уровня подвергались так называемые припада-
ющие или коленопреклоненные, которые оставались на Литургии в ко-
ленопреклоненной позе, за амвоном, в задней части храма. Разрешение 
от грехов такие кающиеся получали только в четверг и пятницу Страстной 
седмицы – предпасхальной недели путем возложения руки епископа и раз-
решительной молитвы, освобождавшей их.

С ІV в. появились группы кающихся четвертого уровня отлучения – со-
вместностоящие («купно стоящие»). Они имели право оставаться до конца 
Литургии, но без приношений и Причащения.

Как уже сказано, великое отлучение, то есть полное отлучение или из-
гнание из общины христиан, с лишением всякого, не только духовного,
но и внешнего общения, было наиболее страшным. Это самое тяжелое на-
казание, по сути дела ставившее верующего вне общества и его законов, 
обрекавшее его душу на вечные мучения, применялось в исключительных
случаях и, как правило, сопровождалось возглашением церковоного про-
клятия от имени Бога – анафемы, которое публично совершали во время 
Литургии в церквах. Но следует учитывать, что даже предание анафеме 
являлось, скорее, врачеванием, чем неотменяемой карой. Церковь в лице 
ее архиереев, обладавших судебной властью, не должна была отвергать 
истинно раскаявшегося анафемстованного грешника. Тем более не имело 
места двойное наказание за один грех. Даже священнослужитель, совер-
шивший преступление, за которое полагалось каноническое наказание, 
лишался священного сана, что называлось кафиресис, или ему запреща-
лось священнослужение, но его не подвергали отлучению от церковного 
общения.

В большинстве случаев хватало такого наиболее распространенного 
инструмента воздействия, как епитимия – малое покаяние, которое тоже 
рассматривалось не как наказание за совершенные грехи, возмездие, а вра-
чевание, лечение поставленного на покаянии «диагноза», то есть исцеле-
ние души Господом через глубокое раскаяние, молитвы, земные поклоны, 
пост, благотворительность: «Кто уязвил – Тот и уврачует нас». Само же-
лание прощения уже было небесной наградой. При этом длительность по-
каяния, его срок не имел решающего значения, ибо, как мудро заметил 
Григорий Ниссский, «...какое исцеление может быти от времени?».
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