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АННОТАЦИЯ: Статья посвящена анализу женского агиографического идеала в 
поздневизантийском эпистолярном духовном наставничестве. В центре вни-

мания находятся письма из корреспонденций духовников и их духовных доче-
рей, преимущественно монахинь знатного происхождения, где обсуждались 

вопросы духовной жизни и аскетической практики. Необходимость усиления 
монашеского уединения, обосновываемая через примеры подвижнической и 
затворнической жизни святых жен позднеантичного и ранневизантийского пе-

риода (Фекла, Таисия Александрийская, Мария Египетская и др.), становится 
одним из мотивов поздневизантийских переписок данного типа. Анализ функ-
ции данного мотива в письмах Григория Акиндина, Матфея Эфесского и мит-

рополита Халкидонского показывает, что агиографический идеал мог служить 
инструментом регулирования отношений духовного отца и духовной дочери, 
ограничивая возможности личного контакта и приоритезируя духовную бли-

зость. Апеллирование духовных эпистолографов к агиографическому идеалу 
создавало поле для регулирования женско -мужских духовных отношений в 

верном, по мнению эпистолографов, аскетическом ключе. Использование ав-
торитетного житийного нарратива способствовало конструированию образа 
идеальной духовной дочери-монахини и задавало границы взаимодействия 

между полами в пространстве духовного общения. 
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Abstract: The article is focused on analysis of the female hagiographic ideal 
in late Byzantine epistolary spiritual direction. The focus is on letters ex-
changed between spiritual fathers and their spiritual daughters, primarily 

noble-born nuns, in which questions of spiritual life and ascetic practice 
were discussed. The necessity of strengthening monastic seclusion, justified 
through examples of the ascetic and recluse lives of holy women from the 

late antique and early Byzantine periods (Thecla, Thaïs of Alexandria, Mary 
of Egypt and etc.), emerges as a recurring motif in this type of late Byzantine 
correspondence. The analysis of the function of this motif in the letters of 

Gregory Akindynos, Matthew of Ephesus, and the Metropolitan of Chalcedon 
demonstrates that the hagiographic ideal could serve as a tool for regulating 

the relationship between spiritual father and spiritual daughter, limiting the 
possibility of personal contact while prioritizing spiritual intimacy. The appeal 
of these epistolary spiritual directors to the hagiographic ideal created a 

framework for managing male-female spiritual relations in a manner 
deemed ascetically proper by the correspondents. The use of authoritative 
hagiographic narratives contributed to the construction of the ideal image of 

a spiritual daughter-nun and delineated the boundaries of interaction be-

tween the sexes within the sphere of spiritual communication. 
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 Византии эпистолярное общение было важным элемен-

том духовного руководства, которое осуществлялось на 

расстоянии. Через переписку корреспонденты не столько об-

менивались новостями, сколько обсуждали конкретные во-

просы духовной жизни. Их разрешение должно было происхо-

дить с опорой на классические роли духовника, сформирован-

ные еще в ранневизантийской монашеской практике. По от-

ношению к духовному чаду он выступал одновременно как 

врач (ἰατρός), советчик (σύμβουλος), ходатай перед Богом 

(πρεσβευτής), посредник (μεσίτης) и поручитель (ἀνάδοχος)1. 

Среди обширного корпуса византийских писем палеологов-

ского периода (1261–1453) отдельную группу составляют 

письма духовников и духовных дочерей2. К ней, например, от-

носятся послания Феолипта Филадельфийского (PLP. 

№ 7509) к Ирине-Евлогии Хумнене (PLP. № 30936), переписка 

той же Ирины Хумнены и Григория Акиндина (PLP. № 495), 

письма патриарха Константинопольского Геннадия Схолария 

(PLP. № 27304) к Симониде–Софросине Асанине (PLP. № 

1534)3. Фрагменты из данных поздневизантийских женско-

мужских корреспонденций отражают общение между образо-

ванными и духовно опытными монахами, как правило имею-

щими сан, и женщинами знатного происхождения, приняв-

шими монашеский постриг. Главной целью создания и вос-

произведения коммуникативной эпистолярной модели «ду-

ховный отец — духовная дочь» становилось формирование 

 
1  См.: Матвеева. 2024a.  

2  На примерно 3000 всех сохранившихся поздневизантийских писем при-
ходится, по моим подсчетам, около сорока писем из корреспонденций ду-

ховных отцов и дочерей. Впервые на эту группу писем обратил внимание 

А. Риго. См.: Grünbart. 2016: 292, Rigo. 2019: 283–300.  

3  Hero. 1994, Hero. 1986, Gennade Scholarios. 1935a, Gennade Scholarios. 

1935b. Также см.: Kotzabassi. 2011: Ep. 1, 7, 6, 11, Previale. 1941, Grec. 

1372: 155–170v.  

В 
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наставления, содержащего как оценку чувств и переживаний, 

так и советы по управлению ими в ключе византийской аске-

тической традиции4.  

В данном исследовании я бы хотела ограничиться анали-

зом специфического паренетического мотива, который встре-

чается в поздневизантийских духовных письмах, обращен-

ных к женщинам. Речь идет о необходимости усиления и под-

держания женского монашеского уединения, которую под-

черкивали духовники–эпистолографы, опираясь на автори-

тет агиографического идеала. Этот мотив, выстраиваемый на 

основе собирательного, житийного образа великих подвиж-

ниц, сводился к тому, что женщина–монахиня должна была 

стремиться к дистанцированию от какого-либо личного об-

щения, в том числе, и со своим наставником. Женская мона-

шеская изоляции, обоснованная агиографическим примером 

и трактуемая как средство для достижения спасения души, 

становилась аргументом в дискуссии о степени необходимо-

сти в личных встречах учителя–монаха и его ученицы-мо-

нахини. Эпистолографы увещевали своих духовный дочерей 

подражать поведению святых преподобных жен, тем самым 

подчеркивая, что именно переписка, а не свидания, является 

наиболее предпочтительною моделью коммуникации между 

монахиней и ее духовником.   

Насколько мне известно, данный мотив возникает, по 

крайней мере, в общении трех поздневизантийских эписто-

лярных пар: Григория Акиндина и Ирины-Евлогии Хумнены, 

Матфея Эфесского (PLP. № 3309) и Ирины-Евлогии Хумнены, 

 
4  Подробнее о духовном наставничестве и эпистолярной традиции в Визан-

тии см.: Матвеева. 2025: Т. 2. 4–64.  
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митрополита Халкидонского5 и монахини Евлогии6. Анализ 

агиографического идеала женщины-подвижницы может ока-

заться небесполезным для детализации византийских пред-

ставлений об идеале отношений духовника и духовной уче-

ницы. Далее я предлагаю рассмотреть этот мотив в каждой из 

трех корреспонденций, оценив затем его значение и функцию 

для духовного эпистолярного женско-мужского общения.  

Образ идеальной ученицы-подвижницы возникает в пе-

реписке богатой и знатной настоятельницы столичного мо-

настыря Ирины Хумнены и безродного монаха интеллекту-

ала Григория Акиндина (письма датируются периодом 1333–

1338 гг.) в связи с вопросом о приемлемом количестве личных 

встреч между духовником и духовной дочерью7. Ирина наста-

ивала на частом количестве свиданий, в то время как ее 

наставник стремился свести их число к минимуму. Возник-

шие разногласия вписываются Акиндином в проблему сохра-

нения безмолвия (ἡσυχία) в условиях городской жизни: оба 

эпистолографа проживали в константинопольских монасты-

рях (Акиндин — в монастыре св. Афанасия, а Ирина — в двой-

ном монастыре Христа Человеколюбца)8.  

Согласно Григорию, одобряемая поведенческая модель 

— это монашеская жизнь, проходящая в безмолвии и макси-

мальной социальной изоляции. Подчеркивая свое неприятие 

личных свиданий, Акиндин пишет Ирине-Евлогии: 

 
5  Идентификация данного эпистолографа как митрополита Иакова Халки-

донского (PLP. № 7899) остается спорной. Датировка тетрадей рукописи, 

где находится данная коллекция писем, по точно неустановленному вод-
ному знаку требует либо дополнительного подкрепления, либо пере-

смотра. Rigo. 2013–2014: 196.   

6  PLP. № 6277. 

7  Основная литература об Ирине-Евлогии Хумнене: Laurent. 1930, Hero. 

1985, Nicol. 1994: 59–70. 

8  Подробнее см.: Матвеева. 2024b.  



 Матвеева А.С.  Женский агиографический идеал 

 

 
 
 

193  

Ведь вспомни о тех святых женах, которые были заточены боже-

ственными отцами в некие пещеры и келии. Одни из них, услышав 

один только раз от духовных отцов, что следует делать в этих местах, 

оставшееся время, вплоть до своей блаженной кончины, не видели 

наставников, хотя и прожили долгие годы в местах подвижниче-

ства. Другие же видели святых отцов один раз в три года, остальные 

жены [виделись с наставниками] по крайней мере раз в год9. 

Святые подвижницы, удалившись от мира, жили в пол-

ном покое (σχολὴν ἅπασαν), в совершенстве исполняя волю 

своих духовных отцов10. Поведенческая стратегия, которую 

Акиндин рисует перед Ириной, выглядит радикальной и до-

вольно умозрительной. Неизвестно, как именно Ирина оце-

нила благочестивые доводы Акиндина, поскольку ее ответ-

ное письмо не сохранилось. Однако в следующий раз Григо-

рий пишет, желая опровергнуть высказанные в нем возраже-

ния Ирины. По всей видимости, духовная дочь не восприняла 

всерьез агиографический пассаж своего корреспондента. 

Наставник вновь возвращается к житийной модели отноше-

ний духовника и духовной дочери и расширяет ее за счет ас-

пекта управления чувствами, а именно — приписывания ду-

ховным дочерям определенных эмоций.  

Увещевая Ирину проводить больше времени в безмол-

вии, Акиндин интерпретирует отношения святых жен с их ду-

ховниками как определенную эмоциональную эволюцию: из-

начально подвижницы могли тяжело переносить (ἐδυσφόρει) 

полное отсутствие встреч и личного надзора со стороны ду-

ховных отцов (τὸ παντελῶς ἀνομίλητον καὶ ἀνεπίσκεπτον 

 
9  Hero. 1986: Ep. 16.3–10. 16.3–10: «ἐννόησον γὰρ τὰς ἱερὰς γυναῖκας 

ἐκείνας αἵτινες ὑπὸ θείων πατέρων ἐγκαθειρχθεῖσαι σπηλαίοις καὶ οἰκιδίοις 

τισίν, αἱ μὲν ἅπαξ μόνον ἀκούσασαι παρ’ αὐτῶν τί δεῖ ποιεῖν ἐν ἐκείνοις, τὸ 

λοιπὸν οὐ τεθέανται μέχρις αὐτοῦ <τοῦ> μακαρίου τέλους αὐτῶν, καίτοι 

πολλὰ ἔτη ζήσασαι ἐν τοῖς ἀσκητηρίοις, αἱ δὲ διὰ τριῶν χρόνου κύκλων 

ἐδέχοντο τὴν τῶν ἁγίων ὄψιν, αἱ δὲ δι’ ἔτους τοὐλάχιστον·...».  

10  Hero. 1986: Ep. 16.10–14. 
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σωματικῶς τῶν πατέρων), но постепенно, подчиняясь такому 

образу жизни, установленному самими духовными отцами, 

святые жены полностью отрекались от своей воли (παντελῶς 

τὸ οἰκεῖον ἀρνησάμεναι θέλημα), а следовательно, получали 

возможность достигнуть совершенства в духовной жизни. Си-

туация изолированности от наставников помогала подвиж-

ницам обрести терпение (ὑπομονή), важнейшую христиан-

скую добродетель, а стойкое претерпевание всех испытаний 

в итоге способствовало изменению состояния ума и чувств. 

Таким образом, женщины-аскеты научались находить лег-

кость в трудностях, спокойствие в смятении, утешение в пе-

чалях, радостно проводя остаток жизни11. 

Каких именно святых жен, состоявших в подобных отно-

шениях с духовными отцами, мог иметь в виду Акиндин? Из-

дательница переписки А. Константинидис Хироу в коммента-

риях к этому фрагменту приводит имена следующих женщин-

затворниц, на жития которых, по ее мнению, он мог ссылаться 

в данном случае: Пелагия Антиохийская (Елеонская) (втор. 

пол. IV в.), Мария Египетская (ум. ок. 421 или 522), Феодора 

Александрийская (начало V в. — конец V в.), Феоктиста Парос-

ская (IX в.)12. Однако при более пристальном рассмотрении 

оказывается, что ни одно из этих житий не подходит в каче-

стве иллюстрации для рассуждений Григория Акиндина,  

Очевидная линия отношений духовного наставника и ду-

ховной дочери, безусловно, присутствует в истории Пелагии 

Антиохийской. Пелагия была красавицей распутного поведе-

ния, которая под влиянием проповеди Нонна, еп. Илиополь-

ского, раскаялась и затем приняла от него крещение. Встав на 

путь радикального духовного обновления, Пелагия через еп. 

 
11  Hero. 1986: Ep. 17.3–10, 46–56. 

12  Hero. 1986: 136. 
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Нонна раздала все свое имущество бедным, сиротам и вдовам 

и освободила своих рабов. Затем она переоделась в хитон сво-

его духовного наставника и в мужском обличии тайно бежала 

из Антиохии в Иерусалим. На Елеонской горе она заточила 

себя в келии без выхода и провела там под видом затворника 

Пелагия остаток своих дней13. Однако Акиндин в своем 

письме подчеркивает пассивность духовных дочерей, кото-

рые «были заточены» (ἐγκαθειρχθεῖσαι) духовными наставни-

ками. Затвор же Пелагии оказывается актом ее собственной 

воли, а не демонстрацией физического подчинения воли свя-

того отца. 

В житиях Марии Египетской14, Феоктисты Паросской (ко-

торое является своего рода литературной пародией на житие 

Марии Египетской)15 и Феодоры Александрийской16 среди 

действующих лиц нет духовников в строгом смысле слова. От-

ношения Марии и Зосимы, иеромонаха, обнаружившего пу-

стынницу в дикой местности за Иорданом, нельзя назвать ду-

ховным наставничеством мужчины в отношении женщины. 

Наоборот, сама Мария, великая подвижница, стяжавшая ду-

ховные дары путем покаяния и многолетней борьбы со стра-

стями, являет Зосиме пример для подражания. Хотя Зосима 

выполняет ряд традиционных духовнических функций, 

 
13  «Покаяние преподобной Пелагии» (BHG. № 1478–1478d) представляет со-

бой беллетризированное сказание, составленное в кон. V — нач. VI вв., в 

структуре которого переплелись элементы библейских топосов, апокрифов 
о Марии Магдалине, житий аскетов-пустынников и позднеантичного ро-

мана. К последнему можно отнести мотив переодевания в мужскую 
одежду и путешествие героини под видом мужчины. Pélagie la Pénitente. 

1981–1984, Pavlovskis. 1976, Coon. 1997: 77–84. 

14  BHG. № 1041z–1044e. 

15  BHG. № 1723–1726b. О пародийном аспекте жития Феоктисты см.: Flusin. 

1993: 31–32; Jazdzewska. 2009: 259, 278. 

16  BHG. № 1727–1730.  
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подчеркивающих мужское иерархическое доминирование 

даже над самой исключительной женщиной-подвижницей, — 

выслушивает исповедь Марии и в одну из встреч дает ей при-

частиться Святых Таин — он осознает свое духовное несовер-

шенство по сравнению с пустынницей, что и подчеркивает 

агиограф17. В житиях Феоктисты и Феодоры Александрий-

ской реализация затворнического образа жизни — бегство из 

плена на уединенный о. Парос в случае Феоктисты и вынуж-

денное изгнание из монастыря в случае Феодоры — происхо-

дит под давлением внешних обстоятельств, а не под влия-

нием наставлений духовного учителя-аскета. 

Более близкие к пассажу Акиндина о заточении жен-

щин-подвижниц под влиянием наставников примеры можно 

найти в ранневизантийских рассказах о раскаявшихся блуд-

ницах, к которым как раз относится жития Пелагии и Марии 

Египетской. Формировавшиеся изначально в мужских мона-

шеских общинах египетского и сирийского регионов, эти ле-

гендарные сказания, с характерными описаниями суровых и 

инновационных для того периода аскетических практик са-

моумерщвления (столпничество, ношение цепей, замуровы-

вание в пещерах и келиях), приобретали затем большую по-

пулярность среди мирян18. В этих жизнеописаниях жен-

щины-грешницы по приказанию наставников уходят в за-

твор, скрывая свои тела от глаз мужчин, чтобы непрестанно 

творить покаяние19.  

Таковыми являются история Марии, племянницы Авра-

ама Затворника (ум. ок. 360), подвизавшегося в Кидуне близ 

 
17  Coon. 1997: XIII, 89–91. 

18  Brock. 1973: 12–13, Constantinou. 2005: 62, Harper. 2013: 221–222. 

19  Coon. 1997: 76. 
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Эдессы20, и житие Таисии Египетской, чьим спасением руко-

водил монах Серапион21. В обоих случаях затвор становится 

средством наказания за грехопадение — блудный грех, ис-

купление которого требует глубокого покаяния. Также 

именно наставники заключают своих кающихся подопечных 

в закрытое помещение и следят за тем, чтобы пожизненная 

изоляция не нарушалась. 

Акиндин, предлагая Ирине идеальную модель поведения 

духовных дочерей-подвижниц, опирается на устоявшееся к 

средневизантийскому периоду понимание женской аскезы. 

Оно было тесно связано с восприятием женского тела в хри-

стианской традиции как более слабого и подверженного ис-

кушениям, а также служащего соблазном для мужчин. В жен-

ских vitae одной из важнейших оказывается идея трансфор-

мации тела святой женщины, ведущей подвижническую 

жизнь, в новое, «неженское» состояние22. Тело святой стано-

вится значимым элементом в конструировании агиографиче-

ского нарратива; ведь именно состояние тела и его измене-

ния становятся ключевыми этапами в развитии повествова-

ния23. Эта трансформация осмыслялась в рамках библейского 

дискурса, который наделял женскую модель святости 

 
20  BHG. № 5–8, BHO. № 16–17. Сирийский текст жития: Lamy. 1891, его рус. 

пер.: Пайкова. 1990. Англ. пер. частей, касающихся Марии: Brock, Harvey. 

1987: 29–35.  

21  BHG. № 1695. Греч. текст жития в двух версиях: Nau. 1902.  

22  Ярким свидетельством такой трансформации является описание тела Ма-
рии Египетской, которое читатель видит глазами иеромонаха Зосимы. Зо-

сима встречает Марию уже в образе отшельницы, прошедшей стадию 
обóжения и утратившей явные признаки женской телесности: «Зосима 

оборотился и увидел, что подлинно кто-то идет в сторону полдня, человек 
был наг, темен кожей, как те, кого опалил солнечный жар, волосы же имел 

белые, как руно, и короткие, так что они едва достигали шеи… » (Жития 

византийских святых. 1995: 193). 

23  Constantinou. 2005: 15–16. 
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определенными образами-ориентирами: женщина-аскет пре-

образовывала падшее тело Евы в тело «Новой Евы» — Непо-

рочной Девы Марии.  

В то же время в парадигме женской святости происходит 

создание своеобразной кросс-гендерной модели, поскольку в 

женщине-подвижнице совмещаются как принадлежность к 

женскому полу (по плоти), так и к мужскому (по духу)24. По 

мысли уже первых христианских богословов, женщина ни в 

чем не уступала мужчине, когда дело касалось стяжания хри-

стианских добродетелей. Была сформулирована идея о равен-

стве в возможностях мужчин и женщин проявлять в себе об-

раз Божий. Например, Ориген акцентирует внимание на том, 

что Писание разделяет мужчин и женщин не по полу, а по 

свойствам души. Женская душа слабая и не может выполнять 

Божественный закон, а мужская душа может; причем в каж-

дой категории душ могли присутствовать как мужчины, так и 

женщины. Григорий Нисский также указывает, что телесная 

слабость женщин не может быть препятствием к христиан-

скому подвигу. Первостепенными являются качества души 

христианина, а не телесный покров, под которым она нахо-

дится25. Василий Великий в «Предначертании подвижниче-

ства» пишет о душевной мужественности (τῇ ψυχικῇ ἀνδρείᾳ) 

представительниц женского пола (τὸ θῆλυ), которая позво-

ляет им, несмотря на телесную слабость, состоять в рядах во-

инства Христова (τὴν στρατείαν). Христианки не только не 

уступали в брани духовной мужчинам, но даже добивались в 

ней большей славы (μειζόνως εὐδοκίμησαν)26. 

 
24  Coon. 1997: XVIII–XIX. 

25  Origène. 1960: 266, Gregorius Nyssenus: 276A-C. Также см.: Hausherr. 

1955: 253–255. 

26  Basilius Caesareae Cappadociae archiepiscopus: 624C–625A. 
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Присутствие в византийском богословском дискурсе 

идеи эгалитарности женщин и мужчин относительно творе-

ния аскезы, однако, не сводило на нет проблемы, которые 

могла испытывать подвижница из-за наличия женского тела. 

Женское тело нередко становилось дополнительным препят-

ствием в деле спасения, преодоление которого требовало ра-

дикального подхода. Разумеется, мужчины тоже сталкива-

лись с греховной стороной человеческого естества, для 

умерщвления которого был разработан целый ряд аскетиче-

ских практик (сексуальное и пищевое воздержание; молитва 

в сочетании с физическим трудом; затворнический образ 

жизни; использование специальных средств для изнурения 

плоти). Но все же тело мужчины не воспринималось в контек-

сте общения с противоположным полом как сосуд греха; муж-

чинам не нужно было скрывать свое тело от женских глаз. В 

случае женщин-монахинь необходимость укрыться от мира и 

спрятать свое тело, способное вызвать греховное влечение у 

мужчин, становится особенно актуальным. Заточение себя в 

небольшом закрытом пространстве (келии, гробнице) явля-

ется одной из характерных агиографических черт преподоб-

ной жены, которая таким образом не только искупает грехи, 

но и ведет ожесточенную внутреннюю борьбу именно с жен-

ской природой падшей Евы27.  

В каком-то смысле идеальной становилась ситуация 

полной изоляции, когда женщина оставалась наедине со 

своей женской телесностью, которую необходимо было из-

менить. Затвор и переодевание в мужскую одежду28 можно 

рассматривать как способы и даже как необходимые усло-

вия для осуществления полноценного подвижнического 

 
27  Coon. 1997: XVII–XVIII, XX. 

28  Подробнее см.: Lubinsky. 2013.  
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подвига. Тем не менее, женщины не считались независи-

мыми в своей аскетической активности. В агиографическом 

нарративе, создаваемом писателями-мужчинами, женщинам 

предписывалось смиренное подчинение мужскому иерархи-

ческому лидерству в Церкви и покорное следование настав-

лению мужчин-учителей. 

У всех святых женщин, перечисленных выше, общей яв-

ляется необходимость преодоления женской природы и вы-

ход на качественно новый уровень духовной жизни. Та же за-

дача стояла и перед Ириной Хумненой; но модели поведения 

святых пустынниц вряд ли были реально выполнимыми. 

Женское отшельничество, характерное для ранневизантий-

ской эпохи, исчезает уже в средневизантийский период29. По-

степенно единственной одобряемой и возможной формой 

женского монашества становится киновия (общежительное 

монашество), которая ограничивала вариативность женской 

монашеской аскезы30. В случае Хумнены, которая была игуме-

ньей монастыря Христа Человеколюбца, актуальным приме-

ром для подражания могли скорее стать жизнеописания свя-

тых-настоятельниц31. Тем не менее пассаж Григория Акин-

дина, где он говорит об идеале отношений наставника и уче-

ницы, можно интерпретировать как завуалированный при-

зыв к Ирине продолжать вести борьбу со своей женской при-

родой и не давать страстным и неразумным желаниям (как, 

например, желание видеться чаще с наставником) брать верх. 

 
29  См.: Clark. 1981. Примерно с XI в. в византийской агиографии перестают 

появляются жития новых святых женщин-отшельниц. 

30  Talbot. 1985: 17. 

31  Например, Ирина (сер. IX – сер. X в.), игуменья Хрисовалантского мона-

стыря в Константинополе (BHG. № 952); Елизавета Константинопольская 

(V в.), настоятельница столичной обители вмч. Георгия (Малый Холм) (BHG. 

№ 2121); Афанасия Эгинская (ум. 850) (BHG. № 180).  
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Полноценная реализация такой борьбы возможна только че-

рез осознанный выбор в пользу уединенного образа жизни.  

Акиндин не единственный адресат Ирины, который дает 

интерпретацию отношений духовника и духовной дочери, от-

талкиваясь от агиографического нарратива. Агиографиче-

ский элемент в моделировании отношений духовного руко-

водства содержится и в наставлении (παραινετικός) Матфея 

Эфесского (Мануила Гавалы) на смерть Феолипта Филадель-

фийского, написанного для Ирины-Евлогии Хумнены в пе-

риод после января 1323 г.32 Главная цель этого наставления 

помочь Ирине осмыслить в аскетическом ключе смерть ду-

ховного отца, которого она столь почитала и к которому была 

привязана. Матфей Эфесский рассматривает желание обще-

ния с наставником и тоску по нему в контексте апокрифиче-

ских «Деяний Павла и Феклы»33.  

Матфей представляет отношение Феклы к Павлу как 

пример для подражания. Фекла, уроженка ликаонийского 

Икония34, была столь впечатлена проповедью апостола 

Павла, что, оставив семью и жениха, последовала за ним, не-

смотря на все смертельные опасности, которым девушка под-

верглась, став ученицей христианского наставника. После из-

гнания Павла из Икония Фекла догоняет его и выражает же-

лание повсюду следовать за ним. Однако совместное путеше-

ствие наставника и ученицы было недолгим. Прийдя в Антио-

хию, они разлучаются, поскольку Фекла, преследуемая неким 

сирийским наместником Александром, оказывается 

 
32  О дате создания см.: Trone. 1986: 216.  

33  Schmidt, Schubart. 1936. Рус. пер. греч. версии «Деяний Павла и Феклы»: 
Аверинцев. 2004: 265–280; Рус. пер. сир. версии «Деяний Павла и Феклы»: 

Мещерская. 1997: 415–432. О восприятии образа Феклы в позднеантич-

ной и средневековой традициях см.: Davis. 2001; Dabiri. 2022: 1–34. 

34  Современный г. Конья в Турции. 
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брошенной на растерзание зверям на арене. После своего чу-

десного избавления и принятия крещения Фекла, тоскуя по 

Павлу, отправляется в мужской одежде в Миры, где встреча-

ется с любимым наставником. Встреча в Мирах оказывается 

для них последней; после нее Фекла возвращается в Иконий, 

где занимает место Павла и проповедует благую весть.  

Матфей Эфесский трактует этот сюжет как отношения 

любящих друг друга божественной любовью (οἱ κατὰ Θεὸν 

ἔρωτες). Фекла, хотя и оказывается захвачена божественной 

проповедью апостола, все же стремится преодолеть свое вле-

чение (τὴν ἐπιθυμίαν) к нему, которое выражается прежде 

всего в желании быть вместе с учителем. Матфей подчерки-

вает роль воображения в конструировании отношений духов-

ной дочери и духовного отца. Именно благодаря силе вообра-

жения Фекла продолжает вести совместную жизнь с Павлом 

внутри себя. «Несмотря на одиночество, — говорит состави-

тель послания, — [Фекла] пребывала в общении с Богом и 

Павлом, и она видела любящего (τὸν ἐραστήν), который отсут-

ствовал, и, хотя его не было рядом, она жила вместе ним. Па-

вел был ее речью, и Павел же был ее взглядом и мыслью»35. 

Таким образом, по мнению Матфея Эфесского, важнее оказы-

вается не сам наставник, но его образ.  

Память об образе учителя и размышление о его жизнен-

ном пути дают ученице импульс для подражания даже после 

физической смерти духовного руководителя. Пример Феклы 

и Павла, приводимый Матфеем, оказывается своего рода раз-

вернутым комментарием к той идеализированной картине 

духовных отношений, которую Григорий Акиндин рисует 

 
35  Previale. 1941: 30.27–37: «ἀλλὰ καθ’ ἑαυτὴν ἔζη καὶ θεῷ καὶ Παύλῳ 

καταμόνας ὡμίλει καὶ ἀπόντα ἐώρα τὸν ἐραστὴν καὶ μὴ παρόντι συνῆν· καὶ 
Παῦλος ἦν ἐκείνῃ τὸ φθέγμα καὶ Παῦλος τὸ βλέμμα καὶ διανόημα. τοιοῦτον 

γὰρ οἱ κατὰ Θεὸν ἔρωτες…».  
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перед взором своей духовной дочери. В идеальной модели 

женско-мужских отношений духовного наставничества, име-

ющей агиографическую основу, на первом плане оказывается 

чувство духовной близости, а не постоянство личного обще-

ния, которое может быть сведено к минимуму. 

Отсылка к отношениям Павла и Феклы в контексте ду-

ховного наставничества встречается в одном из писем мит-

рополита Халкидонского к Евлогии, монахине одного из сто-

личных монастырей (послания относятся к середине — 

втор. пол. XIV в.). Вновь идеализированные в агиографиче-

ском ключе отношения духовника и духовной дочери возни-

кают в связи с желанием духовной дочери увидеться с мит-

рополитом. В ответ на жалобы Евлогии на то, что свидания 

по каким-то причинам оказались невозможными, митропо-

лит Халкидонский пишет: 

Великий Павел и другие святые имели духовных детей, которые ро-

дились через благовествование — святая Фекла, дом Стефана; у 

других [наставников] были другие [духовные чада] тогда и после 
этого. Но они не имели всегда с собой этих [духовных] отцов, кото-

рые утверждались в смерти за Христа. Однако они [духовные дети] 

не впадали в тоску, не желали умереть (как этого хочет Евлогия — 

А.М.), но духовно пребывали с отцами и были знакомы с их уче-

нием, и они [духовные чада] сами соревновались в терпении, в 

столь долгих отдаленных пребываниях и в борьбе с искушениями 

ради Христа36.  

В посланиях Феолипта Филадельфийского, обращенных 

к Ирине Хумнене, также возникает вопрос о личных 

 
36  Grec. 1372: Fol. 161r–161v: «Ὁ μέγας Παῦλος καὶ οἱ ἄλλοι τῶν ἁγίων ἔσχον 

πνευματικὰ τέκνα ἅπερ ἐγέννησαν διὰ τοῦ εὐαγγελίου ἠ ἁγίαν Θέκλαν, τοῦ 

Στεφανᾶ τὸν οἴκον καὶ ἄλλοι ἄλλους καὶ τότε καὶ μετέπειτα. Ἀλλ’οὐκ εἶχον 

πάντοτε τοὺς τοιούτους πάτρας μεθ’ἑαυτῶν καὶ ταῦτα εἰς τὸν θάνατον τὸν 

ὑπὲρ Χριστοῦ καθεκάστην ἱσταμένους. Ἀλλ’οὐκ ἀπέπιπτον ἐξ ἀθυμίας, οὐκ 

ἐθανατοῦντο ἀλλὰ πνευματικῶς συνῆσαν αὐτοῖς καὶ ἔνηχον εἴχον τὴν 

διδασκαλίαν αὐτῶν καὶ ἠγωνίζοντο καὶ αὐτοὶ εἰς ὑπομονὴν εἰς ἀποδημίας 

τοιαύτας εἰς πειρασμοὺς τοὺς ὑπὲρ Χριστοῦ…». 
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свиданиях. Ирина выказывает желание покинуть Константи-

нополь и отправиться в Филадельфию к своему духовнику, по 

которому она тосковала и общества которого она жаждала37. 

Феолипт решительно отвергает план духовной дочери; не 

только в силу того, что подобный путь был бы сопряжен с 

многими опасностями38, но и потому, что подобное намере-

ние духовной дочери противоречило истинному монаше-

скому деланию. Феолипт призывает Ирину отогнать от себя 

помысел о перемене места, который не принесет духовной 

пользы, и больше размышлять об изменении воли (γνωμικῆς 

μεταθέσεως)39. Он не ссылается здесь на жития преподобных 

жен, но, как и предыдущие наставники-эпистолографы, впи-

сывает вопрос о встречах в аскетический контекст и связы-

вает его с вопросом о духовной пользе такого действия40. 

Нежелание наставников видеться лично с духовными до-

черями и их выбор в пользу эпистолярного духовного 

 
37  Ирина-Евлогия глубоко уважала своего покойного наставника и считала 

переписку с ним особо ценным даром. Феолипт умер от тяжелой болезни 
в конце 1322 г. Для Ирины-Евлогии уход из жизни духовной отца, давшего 

ей новое, уже духовное рождение (ἀναγέννησις) через принятие монаше-

ского пострига (διὰ τοῦ μοναχικοῦ σχήματος), стал невосполнимой утратой. 

Потерю наставника Ирина восприняла как сиротство, о чем свидетель-

ствует одно из ее писем к Акиндину. В нем Ирина откровенно рассказы-
вает о том, что печаль, вызванная смертью Феолипта оказалась больше, 

чем страдания от потери отца по плоти — Никифора Хумна (PLP. № 30961). 

См. Hero. 1986: Ep. 7.20–29. 

38  За 39 лет нахождения Феолипта на митрополичьей кафедре Филадельфия 

подверглась трем тюркским осадам. Дважды, в 1304 г. и 1309–1310 гг., 
Филадельфия оказывалась под натиском воинов анатолийского бейлика 

Гермияногуллары. В 1322–1324 гг. союзные силы бейликов Гермияногул-
лары и Айдыногуллары осадил город в третий раз. Историю византийской 

Филадельфии также см.: Schreiner. 1968, Ahrweiler. 1983.  

39  Hero. 1994: Ep. 2.445–453. 

40  Помысел покинуть келию и отставить место подвига — довольно типичное 

монашеское искушение. Евагрий Понтийский связывает появление та-

кого помысла с действием беса уныния. См.: Феолипт Филадельфийский. 

2018: 794. 
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руководства могут объясняться также боязнью реального 

контакта с женщинами, способного привести к искушениям и 

создающего условия для греховного сексуального притяже-

ния. Предпочтение духовного отца общаться с духовными до-

черями через письма, а не посредством личных свиданий фик-

сируется еще в раннехристианской практике. Об этом красно-

речиво свидетельствует история коптского подвижника апы 

Шенуты (ум. ок. 465), настоятеля и духовного лидера Белого 

монастыря в Верхнем Египте, ставшего впоследствии почита-

емым святым в Коптской и Эфиопской православных церквях. 

В ходе одной из встреч с женской частью монашествующих 

Белого монастыря, действия Шенуты были поняты пре-

вратно и истолкованы частью монахинь в двусмысленном 

эротическом контексте. Это побудило подвижника полно-

стью отказался от личного общения с членами женской об-

щины, заменив его перепиской41.  

Итак, агиографический идеал отношений духовного 

наставничества духовника и духовной дочери, к которому 

апеллируют поздневизантийские эпистолографы–духов-

ники, основывался на собирательном и идеализированном 

образе отношений святых наставников и их святых учениц 

(прежде всего отношения ап. Павла и св. Феклы). В чем могло 

состоять значение подобного идеала для эпистолярного 

наставничества? Идеальные отношения в рамках духовного 

руководства были призваны подчеркнуть именно духовное 

родство и духовную связь между духовником и духовной до-

черью, высшим выражением которых становилась духовная 

любовь (ἀγάπη πνευματική), не нуждавшаяся в подкреплении 

в виде физического общения. Характерно, что все три поздне-

византийских эпистолографа, у которых находим данную 

 
41  Krawiec. 2002: 33–34. 
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агиографическую модель общения (Григорий Акиндин, Мат-

фей Эфесский, митрополит Халкидонский), упоминают ее в 

связи с вопросом о личных встречах или невозможностью об-

щения из-за смерти наставника. По всей вероятности, этот во-

прос ставился именно ученицами (Ирина Хумнена, монахиня 

Евлогия), не желавшими ограничиваться только эпистоляр-

ным общением.  

Какую функцию мог исполнять подобный агиографиче-

ский идеал в реалиях поздневизантийской монашеской го-

родской жизни? Я полагаю, что моделирование довольно умо-

зрительного и радикального образа — жизнь в безмолвии и в 

полной изолированности от социума и даже от собственного 

наставника — едва ли могло быть актуальным для монахинь, 

проживавших в столице. Однако эта агиографическая модель 

могла использоваться духовниками-эпистолографами для 

обоснования именно эпистолярного духовного наставниче-

ства в отношении женщин, которое оказывалось предпочти-

тельнее личных встреч. Физическое отсутствие наставника 

не должно было становиться препятствием для ученицы на 

пути духовного совершенствования, а наоборот могло спо-

собствовать ее эмоциональной эволюции и укреплению та-

ких важнейших монашеских качеств как терпение и смире-

ние. Возможно, подобная идеальная модель общения между 

духовником и духовным чадом была призвана показать гра-

ницу между любовью душевной, требующей живого присут-

ствия возлюбленного, и любовью духовной, для которой фи-

зический контакт оказывался второстепенным. 
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