
РЕЦЕНЗИИ  И  РЕФЕРАТЫ

М.Ю. Реутин

СРЕДНЕВЕКОВАЯ  МИСТИКА  
В  ГЕРМАНИИ  И  НИДЕРЛАНДАХ*

Peter Dinzelbacher. Deutsche und niederländische Mystik des Mittelalters. 
Ein Studienbuch. Berlin; Boston: W. de Gruyter, 2012. 424 S.

Выпущенная в 2012 г. издательством “Гройтер” книга Петера 
Динцельбахера “Немецкая и нидерландская мистика Средних 
веков” принадлежит к молодому жанру очерков европейского 
мистицизма. Этот жанр делится на две основных разновидности 
в зависимости от пространственного и временного объема охва-
ченного материала. К первой из них относятся филологический, 
богословский и исторический очерки К. Ру1, Б. МакГинна2 и того 
же П. Динцельбахера3, имеющие своим предметом западноевро-
пейскую мистическую традицию в целом в вершинных ее про-
явлениях от поздней Античности до позднего Средневековья. Ко 
второй разновидности относятся очерки национальных (еврей-
ской4, английской5 и пр.) мистических традиций на протяжении 
исключительно Средних веков. Относится к ней и рассматривае-
мое нами издание. Своим далеким предшественником оно имеет 
трехтомное исследование немецкой мистики XIII–XIV вв. проте-
стантского теолога и филолога В. Прегера6. Написанное во 2-ой 
половине XIX в., это исследование рассматривало творчество 
И. Экхарта, Г. Сузо, И. Таулера и Р. Мерсвина как предысторию 
Реформации XVI в.7

Работая с немалым количеством текстов, П. Динцельбахер 
прежде всего задается вопросом: какие из них имеют отношение 
к изучаемому им явлению? Отбор источников напрямую зави-
сит от дефиниции мистики. За такую дефиницию в исследова-
нии принимается классическое определение: “постижение Бога 
опытным путем” (cognitio Dei experimentalis). “Бог становится 
не только объектом благочестивой веры и философского позна-
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ния, но его существование постигается душевно и телесно по-
средством одного либо многих религиозных переживаний” (с. 7). 
Это постижение может описываться как восхождение души к 
Богу, схождение Бога к душе или как его откровения в ней. В лю-
бом случае речь идет о “мистическом единении” (unio mystica), в 
процессе которого харизматику сообщается знание, не противо-
речащее тому, что сообщается членам религиозной общины в ре-
зультате проповеди и изучения Св. Писания, однако качественно 
отличное от него, ибо оно сообщается в “особенном опыте”. К 
мистикам в собственном смысле П. Динцельбахер причисляется 
подавляющее большинство персонажей своей книги. Это бегин-
ки (Кристина из Штоммельн, Агнес Бланнбекин), доминиканки 
(Элсбет фон Ойе, Маргрет Эбнер), цистерцианки (визионерки 
саксонского монастыря Хельфта), а также мирянки (Доротея фон 
Монтау). Имея мистические переживания, они зафиксировали их 
в немецкоязычных записях дневникового характера (из которых 
впоследствии возникли “Книжицы откровений”) либо надиктова-
ли воспоминания о них своим духовникам, отредактировавшим и 
записавшим их на латыни.

Непосредственные переживания трансцендентного составля-
ют, согласно Динцельбахеру, сердцевину изучаемой им мистиче-
ской традиции, которая, тем не менее, не сводится к ним. Ибо 
в эту традицию, кроме аскетических и экстатических практик, 
входят мистосóфия и мистагóгия, в которых такие практики из-
учаются и обобщаются. Если мистософия занята теоретическим 
обоснованием и описанием мистического опыта в терминах схо-
ластической теологии, то мистагогия – выработкой частных прак-
тических советов для его достижения и культивирования. К ми-
стософам Динцельбахер относит, в частности, Майстера Экхарта, 
не упомянувшего ни в одном из своих сочинений о собственном 
мистическом опыте; к мистагогам – Иоанна Таулера. Такие пер-
сонажи, как Генрих Сузо и Ян ван Рюйсбрук, представляют собой 
относительно редкие примеры сочетания мистической одаренно-
сти и схоластической выучки, позволяющей перейти не только 
к мистагогическим (в рамках кураторской деятельности), но и 
к мистософским (в пределах ученого богословствования) обоб-
щениям. Подобная постановка вопроса – когда устанавливается 
трехслойная структура традиции – позволяет П. Динцельбахеру 
привлечь для анализа под вполне определенным ракурсом со-
чинения Альберта Великого, Фомы Аквинского, Жана Жерсона 
и Николая Кузанского. Что касается Хильдегарды Бингенской и 
Элизабет фон Шёнау (XII в.), то П. Динцельбахер привлекает их 
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видения по причине обязывающих читательских ожиданий (чего 
не скрывает), поскольку, будучи скорее визионерками, пророчица-
ми в ветхозаветном смысле, возвещая современникам волю Бога 
о мире, они не стремились к мистическому единению с ним.

Книга П. Динцельбахера состоит из предисловия, введения, 
девяти глав и послесловия. Нужно сразу обратить внимание на 
неудовлетворительное построение архитектоники книги. Мы, на-
пример, отнюдь не уверены, что глав именно девять. Имеющиеся 
в книге отрывки не заявлены в качестве “глав”. Поскольку они 
весьма разновелики, неясно, как следует их квалифицировать 
и соотносить друг с другом: соподчинять ли, сополагать? Быть 
может, первые из отрывков составляют введение, а последние – 
заключение. Колонтитулы не позволяют разрешить возникшие 
затруднения. Большое количество опечаток (подозрительно напо-
минающих орфографические ошибки8) усугубляют впечатление 
некоторой неряшливости и поспешности издания.

...Но положим, что глав именно девять. В таком случае вве-
дение трактует вопросы определения мистики, глава 1 посвяще-
на историческому контексту ее возникновения (социальной ди-
намике в рамках позднесредневекового общества) и проблемам 
психологического порядка (детским травмам, реакции окруже-
ния, эпидемиообразному характеру распространения). Если не-
большая глава 2 имеет своим предметом мистические элементы в 
религиозной жизни раннего Средневековья, то в главах 3–6 пред-
лагается очерк развития мистики в XII–XV вв. При этом каждая 
из глав имеет свои внутренние подразделения, соответствующие 
тем или иным вовлеченным в мистическое движение монашеским 
орденам: премонстранты, францисканцы, доминиканцы и пр. Та-
кие разделы дополняются другими (картезианцы, цистерцианки, 
бегинки, друзья Божьи, интеллектуальная, девиантная мистика, 
мистика мирян и “нового благочестия”) в зависимости от разноо-
бразия форм религиозной жизни того или иного времени. Каждая 
глава завершается обобщающей характеристикой своего века. От-
дельная, хотя и очень краткая, глава посвящена судьбам средневе-
ковой мистики в Новое время.

Завершив очерк мистической традиции XII–XV вв., П. Дин-
цельбахер переходит в главе 8 к обзору литературных жанров, в 
которых эта традиция получила фиксацию. К таким жанрам от-
носятся проповедь, лирическая песня, молитва, краткая сентен-
ция (шпрух), письмо, трактат, комментарий на книги Библии, 
жизнеописание (житие и автобиография), откровение, катехи-
зический диалог и протокол инквизиционного расследования. В 
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главе 8 книга П. Динцельбахера резко меняет свои жанровые ха-
рактеристики и вплотную приближается к справочнику. Наконец, 
в главе 9 излагаются основные стратегии изучения средневековой 
мистики в рамках религиоведения, теологии (католической, про-
тестантской, неакадемической), философии, литературоведения, 
истории, гендерной медиевистики, искусствоведения и психоло-
гии. Автор показывает на конкретных примерах, что, в силу своих 
специфических особенностей, интересующий его феномен духов-
ной жизни в полной мере недоступен ни одной из перечисленных 
дисциплин и требует междисциплинарного подхода к себе.

Этот феномен, по мнению П. Динцельбахера, представлен 
тремя главными разновидностями. Первая из них – насыщенная 
эротизмом нуптиальная (от лат. nuptiae – бракосочетание) мисти-
ка, в контексте которой харизматик воспринимает свою душу в 
качестве невесты Христовой, а Христа – в качестве жениха. При 
этом сценарии “unio mystica” наиболее часто переживается как 
брачное соитие (Адельхайд Лангманн). Другой разновидностью 
является мистика “подражания Христу” (imitatio Christi), в преде-
лах которой харизматик выстраивает свои аскетические упраж-
нения таким образом, чтобы с помощью их (ношение колючего 
креста, самобичевание, стигматизация, усиленный пост) воспро-
извести последние дни жизни Христа. При такой постановке 
вопроса “unio mystica” понимается как сораспятие с Христом 
на Голгофе (Элсбет фон Ойе). Третий сценарий – “подражания 
Марии” (imitatio Mariae) – близок к нуптиальной мистике и не-
редко обнаруживает себя в виде ложной беременности, посред-
ством которой на соматической уровне воспроизводится концеп-
ция рождения Бога-Слова в душе (Агнес Бланнбекин)9. Согласно 
П. Динцельбахеру, перечисленные практики представляют собой 
не что иное, как прелюдию к западноевропейскому ведовству Но-
вого времени. Поворотным моментом в переходе от старых (орто-
доксальных) к новым (ведовским) практикам стало написание 
венским теологом И. Нидером учебного пособия для инквизито-
ров “Муравейник” (1437/1438), в котором развивалась методика 
“различения духов”. Многие ранее не вызывавшие подозрения 
явления были переосмыслены и поняты как результат наущения 
лукавого духа. Тем самым был намечен принцип для построения 
практик совсем иного рода и с другим сюжетно-мифологическим 
обеспечением10.

Совершенно особой темой является “мистика бытия” 
(Seinsmystik), принадлежащая, по Динцельбахеру, скорее онтоло-
гии, нежели мистике, не предполагающая суровых аскетических 
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практик и, как правило, не связанная с какими-либо экстатиче-
скими переживаниями. Ярким представителем “мистики бытия” 
является доминиканский теолог и парижский магистр Иоанн Эк-
харт (ок. 1260–1328). Суть указанного мистического направления 
заключается в исходном допущении, основанном на трактате “О 
Троице” Августина, что душа человека в ее основании (имену-
емом “синтересис”, “искорка” и т.д.) подобна, или даже тожде-
ственна Богу. Следовательно, к этому не обретаемому благодаря 
сораспятию либо брачному единению, но предзаданному и имею-
щемуся на уровне онтологии тождеству нужно только пробить-
ся – прорвавшись, рассуждая в терминологии Экхарта, от темно-
го, тварного праведника “самого в себе” (in se ipso) к обитающему 
в нем светлому и несотворенному праведнику “как таковому” (ut 
sic), Божьей эманации-искорке... к Богу. Это достигается путем 
очищения от всяческих образных впечатлений, благодаря “отре-
шенности” (Экхарт) либо “бесстрастию” (Г. Сузо).

Сам П. Динцельбахер определяет в подзаголовке свою моно-
графию как “учебное пособие”. Действительно, именно в этом 
качестве монография чрезвычайно полезна для всякого, кто при-
ступает к знакомству с позднесредневековой мистикой немец-
коязычного региона, предлагая ее сжатый, легко обозримый, с 
грамотно расставленными акцентами, словом, чрезвычайно ком-
петентный очерк, на который можно без всякого опасения по-
лагаться при дальнейшем изучении тех или иных частных тем. 
Благодаря книге П. Динцельбахера частные штудии будут точно 
сориентировано на общей карте мистицизма Средних веков.

*    *    *

Как известно, многие исследования нередко имеют в качестве 
логического продолжения своей положительной стороны сторо-
ну отрицательную, их преимущества легко оборачиваются их же 
недостатками. Не избежала этой участи и рассматриваемая моно-
графия.

П. Динцельбахер изучает позднесредневековую мистику как 
исторический феномен. Он видит в ней результат социального 
развития XIII–XV вв. и соответствующего этому развитию изме-
нения общественной ментальности. Среди таких изменений автор 
особо выделяет возрастающий индивидуализм, переход от “мы” 
доминирующего коллектива к “я” отдельного индивида (с. 14), 
наблюдаемый им в разных областях культурного производства – 
не только в народных мистических течениях, но и в миннезанге, 
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придворном этикете и пр. В этом смысле П. Динцельбахер высту-
пает как продолжатель крупнейшего немецкого медиевиста XX в. 
Г. Грундманна11, чьи идеи во многом развивает и конкретизирует. 
В детальной разработке исторического метода заключается поло-
жительная сторона и несомненные преимущества исследования 
П. Динцельбахера.

Однако релевантен ли этот подход, скажем, мистике Экхарта, 
да и, вообще, интеллектуальной мистике (Denkmystik) в целом, 
очерк которой занимает более тридцати страниц монографии? 
Нужно сказать, что установление соотношения между фило-
софской, теоретической мистикой мастеров и опытной мисти-
кой (Erlebnismystik) монахинь и девиантной мистикой еретиков-
харизматиков является наиболее сложной проблемой и пробным 
камнем историй, подобных тем, что написал П. Динцельбахер. 
Более того, эта проблема в пределах разрабатываемого им исто-
рического метода не только представляет сложность, но и вовсе 
неразрешима.

“В латинских сочинениях, – читаем мы на с. 181 моногра-
фии, – речь в значительной мере идет о специальных теологи-
ческих либо богословских выкладках, которые мы здесь, при 
всей их значимости для Экхарта, проследить не можем и кото-
рые были адресованы только узкой, специально подготовленной 
аудитории”. Хотя при этом, читаем мы дальше на с. 186: “Его 
концепция единения с Богом имеет другое основание, нежели то, 
какое имеется в современной ему опытной мистике”. Какое же? – 
Как раз то, которое терминологически четко сформулировано в 
латинском опусе Экхарта “Трехчастный труд”, которое П. Дин-
цельбахер отказался рассматривать (ибо оно сформулировано в 
выкладках, адресованных “узкой, специально подготовленной ау-
дитории”) и которое подлежит рассмотрению совсем в другом, не 
социально-историческом, но историко-философском контексте. С 
этим-то содержанием Экхарт выходил на церковную кафедру в 
Страсбурге, его раскрывал в немецких трактатах и проповедях, 
когда посещал подконтрольные доминиканскому Ордену женские 
монастыри юга Германии – конечно, несколько видоизменяя его 
под влиянием развитого в этих монастырях мифо-поэтического 
ряда и, шире, под влиянием женского благочестия в целом12.

Но в чем же заключается это содержание? Оно состоит в тон-
кой и в то же время простой интуиции, которая в области учения 
о бытии разворачивается в теорию формы, а в области учения о 
познании – в теорию аналогии. Размышляя о связи Бога и мира, 
в первую очередь человека, Экхарт показал, что их подобие не 
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предлагает в обязательном порядке их тождества, к чему склоня-
лось простонародное благочестие и на чем настаивали еретики 
“Братья и сестры свободного духа”. Ибо, будучи, в силу различия 
онтологических уровней, с Богом по существу не тождественным, 
с ним можно быть тождественным не по существу – ровно так же, 
как образ в глазу, зеркале, на стене, не будучи тождественным с 
вещью, тождествен ей в смысле своего силуэта и цвета... От одно-
го уровня к другому, как понимал это Экхарт, могут передаваться 
безразличные к субстрату принципы построения (иначе говоря, 
информация13), однако ни в коем случае не сам субстрат, иначе 
Экхарту угрожало бы обвинение в пантеизме. Совокупность та-
ких принципов построения, реализуемых на разных субстратах, 
и называется формой. В апологии Экхарта “Книжица Истины” 
и в гл. 46–53 своей автобиографии “Vita” Г. Сузо придал по-
строениям своего учителя терминологическую строгость, играя 
понятиями “тождество”, “разделение” и “различение”: между 
человеком и Богом нет тождества (glihheit), но и нет разделения 
(underschidunge), а есть различение (underscheidenheit). В этом за-
ключается самая суть экхартовской “мистософии”, все же прочие 
выкладки являются выводами ad hoc.

Характеризуя различие между ортодоксальной и девиантной 
(еретической) мистикой, П. Динцельбахер выделяет две главные, 
с его точки зрения, позиции: 1) сектанты считали себя перманент-
но тождественными Богу, а не только в моменты “unio mystica”, 2) 
полагали, что стяжание божественного совершенства возможно 
собственными силами без помощи благодати (с. 263). Автор так-
же указывает, что многие еретические тезисы, где сформулирован 
подобный автотеизм (самообожествление) полностью совпадают 
с афоризмами И. Экхарта. Это правильно, но только не сказано, 
что такие изречения, как “Человек во всём равен Богу” можно тол-
ковать “formaliter” (как тождество формы), а можно “naturaliter” 
(как тождество субстратов). В первом случае, это изречение 
останется в пределах ортодоксии, хотя и эпатирующе, “соблаз-
нительно” звучащим, т.е. будет именно экхартовским. Когда во 
время инквизиционного процесса Экхарту предъявлялись его же 
собственные фразы (записанные, правда, слушателями, склонны-
ми, в силу своей неискушенности, к стихийному пантеизму), он 
их сплошь и рядом перетолковывал в формальном ключе; такова 
была тактика его защиты. И вся его миссия в Страсбурге в 1314–
1324 гг. состояла в воцерковлении мистики подконтрольных ему 
доминиканок, конкретнее – в навязывании учения о формальной 
эманации Бога взамен обычной интуиции и общепринятого опы-
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та его эманации натуральной. В этом-то заключается соотноше-
ние интеллектуальной мистики (Denkmystik) мастеров и опытной 
мистики (Erlebnismystik) их подопечных монахинь, соотношение, 
в сущности не прописанное в монографии П. Динцельбахера, по-
скольку реконструировать его можно только в пределах историко-
философского, но никак не социально-исторического метода. 
Кроме того, в рамках социально-исторического метода невоз-
можно выстроить терминологическую систему, релевантную ми-
стике позднего Средневековья и пригодную для ее полноценного 
описания. Такие краеугольные понятия, как “подобие”, “тожде-
ство”, “различение”, “разделение” и т.д., реконструируются лишь 
в историко-философском контексте.

Итак, богословие Экхарта по своему существу символично, 
ибо усматривает в тварных вещах божественные логосы. Налич-
ные в Боге в виде “идей”, эти логосы обретаются в вещах в каче-
стве “форм”. Отсюда становится понятно, что экхартовскую апо-
фазу ни в коем случае нельзя переоценивать и ставить во главу 
угла, что делает П. Динцельбахер (с. 180), возможно, опираясь не 
столько на тексты самого рейнского мистика, сколько на исследо-
вательскую литературу (Sekundärliteratur) о нем и распространен-
ные в этой литературе до недавнего времени общие места.

Однако общую положительную тенденцию экхартовского бо-
гословия нельзя идентифицировать и с имеющейся в нем катафа-
зой. Символическая интенция – прозревать во всем окружающем 
логосы Бога – прорывается всюду в построениях Экхарта, в том 
числе и в философии имени. И пускай Динцельбахер не противо-
поставляет “мистософию” доминиканского мастера мистике его 
женского окружения на том основании, что в первой яко бы нет 
интереса к имени Божьему, а во второй (монахини Хельфты, М. 
Эбнер) такой интерес якобы есть! А как же написанное под влия-
нием Маймонида и еврейской мистики тетраграммы латинское 
“Толкование на Исход”, этот имяславческий трактат почти в точ-
ном смысле слова, или латинская проповедь 47 с ее метафизикой 
вокативного слова (“Слова [молитвы] имеют своим предметом 
Бога и потому обретают от Него свою видовую определенность”, 
“они по необходимости несут запечатленным в себе нечто Боже-
ственное, которое выражают и сообщают”14)? А, впрочем, конеч-
но... И трактат, и проповедь входят в схоластический “Трехчаст-
ный труд”, адресованный “узкой, специально подготовленной 
аудитории”, а потому не имеют к позднесредневековой мистике 
никакого отношения...
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Далее, на с. 189 П. Динцельбахер пишет: “Пассивность души 
многократно подчеркивается Экхартом. Что человек в состоя-
нии сделать, так это только устранить в себе препятствия, дабы 
обнаружить основание своей души; ни о каком сотрудничестве 
(Mitwirken) при рождении Бога в душе речи вообще не может 
идти”. Если бы автор работал с терминологией Экхарта, то он 
поостерегся бы так говорить, поскольку термины “сотрудниче-
ство” (ein mitwürken) и “сотрудник” (mitewürker) занимают важ-
ное место в экхартовском словаре (ср.: “συνεργία”, “συνεργός” 
Псевдо-Дионисия и Гр. Паламы). Речь идет не только о деятель-
ном создании условий для бездеятельного, пассивного восприя-
тия Бога (герменевтического молчания и ожидания, как бы ска-
зали сегодня), но об активной ответной реакции человека: “Едва 
ясное солнце Божества просветило его [Павла. – М.Р.] душу, из 
светлой розы его духа излился поток любовного Божественного 
созерцания”15, и об активном же претворении его мистического 
опыта в социальную миссию (см. проповедь “Мария и Марфа”). 
Вообще, активность, притом предельная и на всех уровнях опыта, 
а отнюдь не пассивность, является общей стихией “мситософии” 
Экхарта. Насколько можно судить, в данном случае П. Динцель-
бахер не опирается на собственное исследование, но транслирует 
общие и, возможно, уже несколько устаревшие места вторичной 
литературы (Sekundärliteratur), посвященные рейнскому мисти-
ку. Но если он транслирует их в данном случае, то почему бы не 
транслировать их и в других случаях?

На многих страницах своей монографии П. Динцельбахер 
пишет о чрезвычайной важности таинства Евхаристии в духов-
ной жизни средневековых монахинь, называя их отношение к ней 
“прямо-таки фанатичным преклонением”, тем более странным, 
что у этих монахинь имелся “прямой доступ к Богу” в видениях 
(с. 3). Действительно, имеющиеся материалы из “монастырских 
хроник” южнонемецкого региона рубежа XIII–XIV вв., как будто 
бы, подтверждают выводы П. Динцельбахера:

Мехтхильда фон Вальдек просила Бога дать ей знать, спо-
собен ли человек принимать Бога духовно (“enpfahen geistlich”) 
подобно тому, как в алтаре его принимает священник. Бог отве-
чал, что это – исключительная благодать и позволил ей прини-
мать себя духовно вплоть до самой кончины16. Агнес фон Вель-
берг проводила свою жизнь в таком благоговении, что каждый 
день причащалась телу Господа духовно (“unsers hern leichnam 
geistlich enpfing”)17. Оффмия фон Мюнхвиль, будучи больна, ис-
торгала принятую пищу, и поэтому ей не позволяли причащаться. 
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На нее четыре раза изливался обильный свет. “И вот, в четвертый 
раз сошел прекраснейший свет, какой раньше ей не доводилось 
увидеть, в нем явилась десница и подала ей нашего Господа так 
же, как если бы она приняла Его в алтаре”18. Элсбет фон Ойе ис-
пытывала томление по телу Господню, и ей было сказано: “Сия 
жажда напоит собою больше, чем если ты воспримешь Меня 
телесно”19. Маргарет Эбнер созерцала лежащее пред собой об-
наженное, светлое, прозрачно-сияющее мужское тело, которое 
следовало разделить и съесть; то был Господь20.

Эти и подобные им свидетельства покрываются общим 
утверждением Экхарта: “Оное потребление и блаженное вкуше-
ние тела Господа нашего заключается не только в причащении 
внешнем, оно также состоит в причащении духовном 〈...〉 Сие че-
ловек может совершать по тысячу раз на дню, и даже чаще – будь 
он там, где живет, болен или здоров”21. Очевидно, феномен “ду-
ховного причащения” несколько сложней “фанатичного прекло-
нения”. Такое преклонение перед Евхаристией идет рука об руку 
с готовностью... обходиться вовсе без Евхаристии, довольствуясь 
ее духовными субститутами. Сама же субституция подкреплялась 
на богословско-теоретическом уровне учением о смысловой эма-
нации Бога, о его благодати, описываемой в терминах проклов-
ских “Первооснов теологии” и “Книги о причинах” как “свое 
иное” Бога и как способ его “инобытия”22. – По существу речь 
идет о двух несовпадающих уровнях: поверхностном уровне лич-
ных модальностей и оценок и глубинном уровне логики развития 
культуры. Перед нами очень правдоподобное, вполне жизненное, 
в точном смысле диалектическое сопряжение противоположных 
(хотя и не противоречивых, в силу своей разноуровневой принад-
лежности) тезиса и антитезы – сопряжение, какими вообще не 
бедна история повседневности с ее стяжателями-бессребрениками 
и схимниками-аферистами.

*    *    *

Завершая наш краткий обзор книги П. Динцельбахера “Немецкая 
и нидерландская мистика Средних веков” и вместе с тем спор с 
этой книгой, хотелось бы вновь обратиться к используемому в 
ней социально-историческому методу, однако подойти к нему и 
проверить его “на прочность” с несколько другой стороны.

Пафос всей книги, ее основная концепция заключается в том, 
что рассматриваемые в ней тексты (гимны, проповеди, жития, 
письма, краткие изречения (шпрухи), “книжицы откровений”, 
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“монастырские хроники”, автобиография Г. Сузо, катехизические 
диалоги, толкования на Библию и т.д.) суть не просто – зачастую 
выдающиеся – памятники литературы, но фиксации стоящих за 
ними явлений из повседневной жизни средневековых экстатиков 
и аскетов. Да, конечно, связь между реальными практиками и 
текстами не линейна (в последних, к примеру, могут транслиро-
ваться легендарные мотивы), но отсутствие линейности, извест-
ная автономность тех и других не являются аргументами в пользу 
сугубо литературной природы анализируемых текстов. “И если 
многое попало на пергамент лишь в модифицированном виде, то 
вывод, сделанный из этого некоторыми германистами, что за эти-
ми текстами якобы вообще не стоит никакого опыта, что они-де – 
продукция с письменного стола, совершенно абсурден” (с. 350). 
На литературном происхождении рассматриваемых П. Динцель-
бахером текстов настаивают такие авторитеты, как У. Петерс23 и 
З. Ринглер24, а также их последователи: Н. Ларгир и др. Это не 
может не вызвать некоторого удивления, ведь имеются посто-
ронние свидетельства, подтверждающие реальность описанных 
в этих текстах явлений (стигматизация, ложная беременность), 
в частности инквизиционные протоколы (Доротея фон Монтау). 
Итак, делает вывод П. Динцельбахер, чисто литературоведческий 
подход к мистическим текстам недостаточен, его же претензии на 
монополизацию их толкования ложен и ни на чем не основан.

Такая критика литературоведческой методологии не может не 
импонировать. Хотя из нее вовсе не следует, что практикуемый 
самим П. Динцельбахером подход является в полной мере соот-
ветствующим своему предмету и релевантным ему. Нет, это не 
так. Он не релевантен не только возвышенной интеллектуальной 
мистике, о чем сказано выше, но и низовой опытной мистике, сво-
ему непосредственному объекту приложения. Метод П. Динцель-
бахера слишком традиционен. Идеально подходя для описания 
социально-исторической реальности, он не годится для описания 
некоторых феноменов, пусть и порожденных этой реальностью, 
но существующих по своим имманентным законам. Поясним. Не-
возможно спорить с тем фактом, что немецкоязычный куртуазный 
роман неразрывно связан с известным социально-историческим 
контекстом, в частности, с тотальной и прослеживаемой на всех 
уровнях художественного производства зависимостью немецкой 
культуры от взятой ею за образец культуры французской. Эта 
связь, например, объясняет присутствие в нем макаронической 
речи, франкоязычной терминологии для описания оружия, яств, 
тканей и пр.25 Но она никак не объясняет его системы персона-
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жей, сюжетной динамики и под. Почему? Потому что и та и дру-
гая подчинена иным законам – законам поэтики и миграции ли-
тературных мотивов, чем занимается филология. То же касается 
и немецкой и нидерландской Erlebnismystik. Возникнув в эпоху 
мощных социальных сдвигов (эмансипация индивида, подвижки 
в системе социальных слоев), превосходно описанных П. Дин-
цельбахером во введении, она не сводится, не редуцируется к 
этим сдвигам и, будучи вызвана ими, как это ни странно, ими 
не объясняется. Ведь опытная мистика существует по своим ин-
дивидуальным законам. Как и поэтика романа, она неописуема 
средствами социально-исторического метода, пригодного для 
описания событийности совсем другого рода.

Аскетическая и экстатическая деятельность сродни художе-
ственному произведению. Однако ее субстратом является не ли-
тературный текст и не живописное полотно (доска, поверхность 
стены), но сама повседневная жизнь. В общем и целом такая дея-
тельность может быть названа перформативной практикой (или 
“практикой себя”, термин С. Хоружего), если под этой практикой 
понимать жизнь в мифе с учетом его смыслов и ценностей. Пер-
формативная практика – рамочная конструкция, в пределах кото-
рой разрабатывается понятийный инструментарий, релевантный 
поведению харизматика. Главным понятием здесь будет “роль 
себя”, которая принципиально разводится с драматической ро-
лью, когда предметом изображения является другое лицо. Такой 
подход превосходно зарекомендовал себя, например, в исследо-
вании К. Воробек о кликушах и ведьмах в имперской России26, 
в методологическом отношении гораздо дальше продвинутой по 
сравнению с монографией П. Динцельбахера. Благодаря предло-
женному арсеналу понятий, в этом исследовании парадоксальное 
поведение женщин впервые предстало не в виде примечатель-
ного и никак необъяснимого казуса, но во всей его логической 
прозрачности и обязательности. Мы вовсе не хотим сказать, что 
П. Динцельбахер довольствуется ассерторической описательно-
стью. Нет, но для достижения аподиктической доказательности 
его социально-исторический метод далеко недостаточен.
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