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1. Учение В.С. Соловьева о богочеловечестве
и Софии – центральное звено метафизи-
ки всеединства
Для В.С. Соловьева сущность христиан-

ства коренится в понимании Христа как жиз-
ни и Истины. Эту мысль русский философ
разворачивает в соответствии со следующей
логикой: 1) он показывает (особенно в ра-
ботах «Чтения о Богочеловечестве» и «Об
упадке средневекового миросозерцания»
(1891)), что христианство на протяжении его
истории было существенно догматизирова-
но; 2) он полагает, что надо вернуться к под-
линному образу христианства, его подлин-
ным целям и задачам. В этом плане он пи-
шет следующее: «Старая традиционная фор-
ма религии исходит из веры в Бога, но не
проводит этой веры до конца. Современная
внерелигиозная цивилизация исходит из
веры в человека, но и она остается непосле-
довательною, – не проводит своей веры до
конца; последовательно же проведенные и до
конца осуществленные обе эти веры – вера в
Бога и вера в человека – сходятся в единой
полной и всецелой истине Богочеловечества»
[7, с. 64]. К.В. Мочульский по поводу этой
мысли В.С. Соловьева пишет: «В этой сжа-
той формуле – вершина всего богословско-
го творчества Соловьева» [4, с. 644].

Автор учения о всеединстве полагает,
что христианство есть учение и о Боге (Хри-
сте), и о человеке, поэтому у него Бог содер-
жит в себе мир и человека изначально. Че-
ловек тоже содержит в себе Бога. Исходя из
этого, русский философ представляет рели-
гиозный вариант развития как совершен-
ствования человечества через ряд ступеней с
целью восхождения к стадии слияния чело-
века с Христом, к стадии Богочеловечества.
Этот оптимизм В.С. Соловьева не наблюда-

ется только в последней его работе «Три раз-
говора о войне, прогрессе и конце всемир-
ной истории» (1899), в которой его охваты-
вает разочарование и пессимизм при анали-
зе социально-исторических процессов.

«Чтения о Богочеловечестве»
В «Чтениях о Богочеловечестве» еще нет

этого пессимизма. Здесь автор данной рабо-
ты всецело убежден в той цели, к которой
идет человек и человечество, – цели преоб-
разования земного мира на началах Боже-
ственной справедливости и разумности, на
началах Божественного идеала, который
олицетворяют Логос и София. Он пишет:
«Наша задача есть не описание человека, а
указание его значения в общей связи истин-
но сущего» [7, с. 170]. В этой работе мы на-
ходим дальнейшее развитие софиологии В.С.
Соловьева после его работ «София» и «Фи-
лософские начала цельного знания».

В.С. Соловьев понимает онтологический
статус Софии иначе, чем Ф. Шеллинг. У рус-
ского мыслителя «другое» Бога – это не пус-
тое пространство, не три потенции, а Его
Вечноженственное, или София. В.С. Соловь-
ев рассматривает диалектику единого и мно-
жественного, и его особенно занимает про-
блема, как собирается множественное в оп-
ределенное единство, каково это объединя-
ющее начало. Он показывает, что началом
единства может быть только существо уни-
версальное и в то же время индивидуальное.
Таким существом является Христос, кото-
рый является в Божественном организме еди-
нящим началом, единством производящим.
Но в Божественном организме есть и второе
существо, приводящее все к единству. Это
единство произведенное, или София. То есть
если Логос (Христос) – это абсолютно суще-
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ствующее, то София – это содержание или
идея абсолютного [10, с. 122-123].

О соотношении Логоса и Софии В.С.
Соловьев пишет следующим образом: «И как
сущий, различаясь от своей идеи, вместе с тем
есть одно с нею, так же и Логос, различаясь
от Софии, внутренне соединен с нею. София
есть тело Божие, материя Божества, проник-
нутая началом божественного единства.
Осуществляющий в себе или носящий это
единство Христос, как цельный божествен-
ный организм – универсальный и индивиду-
альный вместе, – есть и Логос, и София» [7,
с. 164-165]. Божественное начало, «абсолют-
ное» представляет собой высшее единство и
сущность мира. Оно является и единством
идей. Это единство олицетворяется Христом.
Согласно В.С. Соловьеву, вместе с Христом
Божественное единство олицетворяет и
София, которая едина с Христом (Логосом)
в Боге. Но вместе с тем она и отлична от
Него, так как является Его идеей, образом,
телом и она проявляет себя как связующее
звено между Божественной реальностью и
тварным миром. София есть идея мира, про-
ект всего тварного, то есть мировая душа.
В ней заключена и общая Божественная идея
мира, и все конкретные идеи тварных вещей.
Божественной идеей мира она связана с
Богом, а как совокупность конкретных идей
она связана со всем тварным миром.

«София, таким образом, – пишет П.П.
Гайденко, – предстает у Соловьева как цен-
тральный персонаж тео-космического про-
цесса. Природа ее глубоко двойственна.
С одной стороны, она есть вечно-женствен-
ное начало в Боге, мировая душа, тело Хри-
стово, идеальное человечество, истинная
причина творения и его цель.... С другой сто-
роны, София есть единящее начало тварного
мира, выступая как живая душа всех единич-
ных тварных существ, или как «первообраз-
ное человечество»» [1, с. 57]. «Согласно
Соловьеву, – пишет М. Френч, – вселенная –
это явленное зеркало творческого замысла
Бога, в которое Бог, можно сказать, зритель-
но вводит (hineinsieht) Свои видения и идеи,
т. е. весь свой творческий план или же
Софию. Само пространство творения мыс-
лится Соловьевым как «другое единство»,

которое Бог отделяет от себя в качестве сво-
его «Вечноженственного»» [10, с. 123]. Таким
образом, В.С. Соловьев понимает Софию
как Вечноженственное Бога, поэтому он по-
лагает, что для Бога Его другое (т. е. вселен-
ная) имеет от века образ совершенной Жен-
ственности. На этой основе чистое небытие
превращается в «другое» Бога, являющееся,
с одной стороны, образом или потенцией
всего богатства тварного мира, а с другой
стороны, индивидуальным существом, обни-
мающим собой весь мир, то есть Софией.

Мистический опыт В.С. Соловьева под-
сказывал ему, что Божественное всеединство
существует как индивидуальное существо, с
которым можно встретиться, что с ним, по
его словам, и происходило. М. Френч пишет:
«...Соловьев знает, что София – это личнос-
тное женское существо, что она – это не толь-
ко идеальный образ тварности и вселенной,
не одна лишь сила, реализующая этот образ,
но что возможна встреча с ней лицом к лицу
– как с неким Ты, от которого можно полу-
чить совет и наставление» [10, с. 125].

Бог, согласно В.С. Соловьеву, содержит
в себе два начала: Свое и женское, то есть
«другое» Бога (образ мира), побуждающее
Его к акту творения мира. Этим «другим»
Бога является София, воспринявшая Боже-
ственную сущность и стремящаяся реализо-
вать Божественное совершенство в мире,
которое она производит во всей полноте су-
ществующего многообразия тварных вещей,
но прежде всего в человеке, душа которого
стремится слиться с мировой душой, а через
нее – с Богом. Как живое существо София
сливается со Вселенной, выражая собой бу-
дущее совершенство, к которому устремля-
ется все существующее. М. Френч резюми-
рует: «Итак, Соловьев различает три различ-
ных аспекта Софии. Она – это:

1) другое Божественное единство, Веч-
ноженственное в Боге;

2) совершенный план творения, идеаль-
но сконструированное творение;

3) не идея, но некое живое, реально суще-
ствующее духовное существо» [10, с. 126-127].

А.Ф. Лосев отмечает, что «...понятие
Софии Вл. Соловьев позаимствовал из каб-
балистической литературы, изучать которую
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он и направился в Британский музей» [3,
с. 48]. Сам В.С. Соловьев несколько иначе
объясняет этот момент: «Говорить о Софии
как существенном элементе божества не зна-
чит, с христианской точки зрения, вводить
новых богов. Мысль о Софии всегда была в
христианстве, более того – она была еще до
христианства. В Ветхом Завете есть целая
книга, приписываемая Соломону, которая
носит название Софии. Эта книга не кано-
ническая, но, как известно, и в каноничес-
кой книге «Притчей Соломона» мы встреча-
ем развитие этой идеи Софии (под соответ-
ствующим еврейским названием Хохмa)...
В Новом Завете также встречается этот тер-
мин в прямом уже отношении ко Христу
(у ап. Павла)» [7, с. 165]. В.С. Соловьев пред-
ставляет Бога как цельное существо, как
организм, который несет в Себе «...свою осо-
бенную вечную природу, свой особенный
вечный мир» [7, с. 165]. Это означает, что
нельзя вводить в Бога природу.

Полнота Божественного содержания, по
Соловьеву, проявляется следующим обра-
зом: «...абсолютное осуществляет благо че-
рез истину в красоте» [7, с. 159]. В полной
мере такое понимание Бога представлено в
христианстве, то есть в Боге-Троице. В.С.
Соловьев исходит из установки, согласно
которой вечный божественный мир, то есть
мир идей, абсолютно понятен и логически
необходим, он не является загадкой для
«умозрительного разума». Другое дело – ок-
ружающая нас природа, действительный ве-
щественный мир. Это, в понимании В.С.
Соловьева, настоящая загадка, которую не-
обходимо решить. Для этого русский мыс-
литель намечает путь логического выведения
«...природного мира явлений из мира боже-
ственной сущности», «условного из безус-
ловного» [7, с. 169-170]. Такое выведение воз-
можно, поскольку есть связующее звено меж-
ду обеими сферами, таким связующим зве-
ном между божественным и природным ми-
рами, согласно В.С. Соловьеву, является че-
ловек. «Человек, – пишет он, – совмещает в
себе всевозможные противоположности, ко-
торые все сводятся к одной великой проти-
воположности между безусловным и услов-
ным, между абсолютною и вечною сущнос-

тью и преходящим явлением, или видимос-
тью. Человек есть вместе и божество и нич-
тожество» [7, с. 170]. К.В. Мочульский по
этому поводу замечает: «Соловьев гениаль-
но почувствовал неразрывную связь теоло-
гии с антропологией» [4, с. 650].

В.С. Соловьев видит в Боге двоякое един-
ство: единство производящее – Слово, Логос,
Христос – и единство произведенное – София,
которая есть «...начало человечества, есть
идеальный или нормальный человек»[7,
с. 171]. Христос тоже причастен человечес-
кому началу, Он – Бог и человек и, согласно
Священному Писанию, второй Адам. Имен-
но Христос олицетворяет образ идеального
человека, поэтому «...София есть идеальное,
совершенное человечество, вечно заключа-
ющееся в цельном божественном существе,
или Христе» [7, с. 171].

Бог существует субстанциально (скры-
то), но проявляет Себя и действует в мире,
воспринимающем божественное действие.
При этом Он обнаруживает себя через
Логос. Центром мира и окружением Бога, по
В.С. Соловьеву, является человечество. «Вся-
кая действительность предполагает дей-
ствие, действие же предполагает реальный
предмет действия – субъекта, воспринимаю-
щего это действие; следовательно, и действи-
тельность Бога, основанная на действии Бо-
жием, предполагает субъекта, воспринима-
ющего это действие, предполагает человека,
и притом вечно, так как действие Божие есть
вечное» [7, с. 172].

Человек вечно есть в Логосе, но это не
природный, не эмпирический человек, не
физический организм, а идеальный человек.
Этим идеальным человеком являются, со-
гласно В.С. Соловьеву, «все человеческие
элементы» как единое целое, как «...универ-
сальный и индивидуальный организм... орга-
низм всечеловеческий, как вечное тело
Божие и вечная душа мира» [7, с. 177]. Этим
организмом является София как вечное бо-
гочеловечество. В этом смысле русский фи-
лософ говорит о вечности каждого отдель-
ного человека и вечности всего человечества
в Софии. Он пишет: «Как существо природ-
ное, как явление, человек существует только
между физическим рождением и физической

Ïèñàð÷èê Ò.Ï. Ïðåäñòàâëåíèÿ î Áîãî÷åëîâå÷åñòâå è Ñîôèè â ðåëèãèîçíîé ìåòàôèçèêå...



5454545454 ВЕСТНИК ОГУ №7(89)/июль`2008

смертью. Допустить, что он существует пос-
ле физической смерти, можно лишь признав,
что он не есть только то существо, которое
живет в природном мире, – только явление, –
признав, что он есть еще кроме этого вечная,
умопостигаемая сущность. Но в таком случае
логически необходимо признать, что он су-
ществует не только после смерти, но и до рож-
дения, потому что умопостигаемая сущность
по понятию своему не подлежит форме наше-
го времени, которая есть только форма явле-
ний» [7, с. 178]. В этом рассуждении В.С.
Соловьев показал человеческое бессмертие.

Е.Н. Трубецкой считает, что учение о
богочеловечестве является центральным и
главным во всем учении В.С. Соловьева.
Богочеловечество у Соловьева – это адекват-
ное выражение абсолютного первоначала в
мире. Задача для русского мыслителя состо-
яла в том, чтобы вывести мир из абсолют-
ного, связать материальный мир с абсолют-
ной идеей [9, с. 325]. Такое выведение было
возможно только благодаря человеку, свя-
зывающему собой, своим существованием и
своим сознанием оба мира. В отношении
природного мира человек несет идею все-
единства. «В человеке мировая душа нахо-
дит себя саму, осуществляется как синтез все-
общего и частного» [9, с. 326]. Человек бе-
зусловен и вечен не только в Боге, как
часть божественного мира, но и в своем со-
знании, так как он несет идею всеединства.
Этот образ всеединства есть высшее выра-
жение мировой души. Благодаря этому че-
ловек утверждает себя как единое во всем.

Как выразитель «второго абсолютного»,
то есть мировой души, человек несет в себе
те же противоположности, что и она. С од-
ной стороны, человек – конечное отдельное
существо мира, но, как носитель идеи, он –
носитель всеединства. Это и делает его по-
средником между двумя мирами. По своему
происхождению человек – природное суще-
ство, но он перерастает природу и в созна-
нии своем воспринимает божественную идею
и способен реализовать ее в мире, что дела-
ет его устроителем вселенной. «Изначала эта
роль, – пишет Е. Трубецкой, – принадлежит
мировой душе, но в человеке она впервые
получает возможность фактического осуще-

ствления в порядке природы: на этом осно-
вании Соловьев называет человечество «цен-
тром мира» и «окружностью Божества». Са-
мая мировая душа для него – не более и не
менее, как «вечное человечество» [9, с.328].

Все сказанное выше объясняет, почему
в мировом процессе центральное место за-
нимают отношения Бога и человека. Бог на-
полняет мир Собою. «Мировой процесс мо-
жет иметь смысл лишь постольку, посколь-
ку он осуществляет и воплощает Божествен-
ное во всем. Но мир не может прийти к Богу
помимо единственного посредника между
здешним и безусловным. Только человек –
образ Божий – может уготовить в нем среду
для боговоплощения» [9, с. 329]. Боговопло-
щение происходит как вочеловечение Бога.
Соединение Божества и человека, действи-
тельность Абсолютного и есть Богочелове-
чество. Отсюда у В.С. Соловьева проистека-
ет идея о двух неразрывно связанных и друг
друга обусловливающих абсолютных, кото-
рым присуще собственное существование, о
чем говорилось выше.

Бог является в мир как действующая
творческая сила, сообщающая мировой
душе полноту бытия, порождая идею, образ
Божества. Мировой процесс проходит в не-
сколько стадий постепенного соединения
земного с Божественным: сначала идет кос-
мический процесс, завершающийся появле-
нием природного человека, затем начинает-
ся исторический процесс, завершающийся
появлением человека духовного. К Богоче-
ловеку шла вся история человечества.

Как существо двойственное, содержа в
себе и божественное начало и тварное бы-
тие, София, согласно Соловьеву, не опреде-
ляется ни одним из этих начал и поэтому
пребывает свободной, а в качестве свобод-
ного существа София отпадает от Бога и ут-
верждает себя за пределами божественного
начала. В этом качестве София становится
началом зла в мире, в котором отныне на-
блюдается противоборство множества от-
дельных эгоистических существ. Это состо-
яние зла должно смениться возвращением
отпавшей мировой души в состояние боже-
ственного всеединства, по направлению к
которому и совершается все мировое разви-
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тие. В таком понимании Софии есть опреде-
ленная проблема, о которой пишет П.П. Гай-
денко: «Соловьев, однако, не мог не созна-
вать, что соединяя в Софии божественное и
тварное начала, он вынужден, сам того не
желая, признать, что в возникновении мира
зла и хаоса в определенном смысле повинен
сам Бог, во всяком случае, этот падший мир
обязан своим появлением разладу в самом
Божественном начале» [1, с. 58].

Эту проблему В.С. Соловьев решает в
работе «Россия и Вселенская Церковь».

2. Развитие идеи Софии в работе В.С.
Соловьева «Россия и Вселенская Церковь»
Чтобы устранить вышеназванную про-

блему, В.С. Соловьев в работе «Россия и Все-
ленская Церковь» иначе объясняет сущность
Софии и пути перехода к духовному чело-
вечеству. София здесь выступает как Премуд-
рость, как единая божественная субстанция
Бога-Троицы. София не есть душа мира, а
является устроительницей (художницей) и
хранительницей мира. Бог изначально все
имеет в Себе в единстве, но в потенции бо-
жественная сущность содержит множествен-
ность вещей мира. Хаосу мира Бог противо-
поставляет идею единства. «Каждому про-
явлению восставшего хаоса Божество долж-
но быть в силах противопоставить не толь-
ко акт мощи, подавляющий противный акт,
не только разумное основание или идею, ули-
чающую его во лжи и отлучающую его от
истинного бытия, но еще и благость, его про-
никающую, внутренне его изменяющую и сво-
бодно приводящую его к единству» [5, с. 261].

Эти три момента, направленные против
хаоса, и являются проявлениями единой суб-
станции или Премудрости. По-другому эти
три момента В.С. Соловьев называет могу-
ществом, справедливостью и милосердием;
или еще реальностью, идеей и жизнью. Но
суть остается той же, все это проявление Бо-
жественной субстанции. Так В.С. Соловьев
переходит к душе мира.

Бог подавляет силу хаоса, озаряет его
тьму, проникает бездну. В могуществе и ис-
тине «Бог есть все», в благости и любви Он
желает, чтобы «все было Богом» [5, с. 262-
263], чтобы природа отделилась как «дру-

гое», но вернулась к Нему в виде человека
на основе вечного божественного единства.
«Внебожественная» природа, или хаос, ха-
рактеризуется стремлением к раздроблению
тела вселенной. И в этом своем качестве при-
рода противостоит миру божественному.

Так и мировая душа является противо-
положностью (антитипом) существенной
Премудрости Божией (Софии). «Эта душа
мира, – пишет В.С. Соловьев, – есть тварь и
первая из всех тварей, materia prima и истин-
ный substratum нашего сотворенного мира»
[5, с. 266]. Это ложный образ мира, который
несет в себе душа мира, как субъект, ставший
на ложную точку зрения. Она тоже существу-
ет в Боге, но как ложная картина истины,
которой предстоит измениться и усовершен-
ствоваться до своего подлинного прообраза
– Софии. «В своем качестве чистой и неопре-
деленной мощи, – пишет В.С. Соловьев, –
душа мира имеет двойной и изменчивый ха-
рактер (αοριστς δυας): она может пожелать
существования для себя вне Бога, она может
стать на ложную точку зрения хаотического
и анархического существования, но она мо-
жет также низвергнуть себя перед богом, сво-
бодно привязаться к Божественному Слову,
привести все создание к совершенному един-
ству и отождествиться с вечной Премудрос-
тью» [5, с. 267].

Внутреннее желание души мира – это
желание единства. Свое прошлое она вспо-
минает как первоначальную поглощенность
Вечным Отцом, настоящее характеризуется
отделением от Бога, а будущее ожидается как
воссоединение с Богом.

Существенная Премудрость Божия, как
субстанция Бога, есть актуальное всеедин-
ство абсолютного существа и составляет
одновременно причину творения и его цель.
Это своеобразная энтелехия (хотя этого ари-
стотелевского понятия В.С. Соловьев здесь не
употребляет), которая влечет мир к будуще-
му совершенству. Вначале творения Она есть
идея мирового единства, в конце времен – это
Царствие Божие, единство Бога и всего со-
творенного. Душа мира для Софии высту-
пает субстратом реализации Ее замысла.
«Хохмà, Σοϕια, Божественная Премудрость,
не душа, но ангел-хранитель мира, покры-
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вающий своими крылами все создания, дабы
мало-помалу вознести их к истинному бы-
тию, как птица собирает птенцов своих под
крылья свои» [5, с. 271].

В сфере Божественного Слова и Свято-
го Духа существенная Премудрость предста-
ет как «лучезарное и небесное существо, от-
деленное от тьмы земной материи» [5, с. 273].
Она проявляется в Иисусе Христе и получа-
ет вселенское распространение в виде Церк-
ви. Е.Н. Трубецкой в связи с этим пишет:
«София есть осуществленное всеединство,
т. е. единство вечного Божественного космо-
са. Такое же место принадлежит человеку в
становящемся мире: в нем и чрез него все
созданное должно прийти к единству с Бо-
жеством: ясно, что человек, достигший со-
вершенства, тем самым становится адекват-
ным выражением Софии» [9, с. 348].

Что же касается души мира, то это об-
раз единения в природном мире, но не име-
ющий божественной сущности, отпавший от
Бога, и душе мира необходимо свободно
принять Божественное Слово, чтобы вер-
нуться к единству с Ним и вечной Его Пре-
мудростью (первообразом Софии).

Вселенская Церковь – это идеальное че-
ловеческое общество, являющееся воплоще-
нием Софии, где Богу-Отцу соответствует
папа римский, Богу-Сыну – христианский
царь, а Святому Духу – пророк. Говоря о
Востоке и Западе, В.С. Соловьев иначе, чем
раньше, понимает их сущность: святое бо-
жественное начало олицетворяет Рим (папа),
а Восток (царь и пророк) – это дух пророче-
ства. Для установления Вселенской Церкви
католицизму необходимо усвоить пророчес-
кий дух Востока и откровение Софии.

3. В.С. Соловьев о древнерусских религиозных
представлениях о Софии
В.С. Соловьев обращался к идее Софии

и в своих размышлениях об обществе. Об-
щество для В.С. Соловьева есть «собиратель-
ный организм», причем для него это не аб-
стракция, а живая реальность. Сложность
общества не мешает ему, согласно В.С. Со-
ловьеву, быть индивидуальным существом.
Русский мыслитель пишет: «...в этом смысле
мы признаем человечество как настоящий

органический субъект исторического разви-
тия» [6, 2, с. 145]. При этом общество, чело-
вечество является более высокой реальнос-
тью, чем индивид, нация, государство. В
этом он согласен с мнением О. Конта, о ко-
тором пишет следующее: «Он понял – один
из первых и один из немногих, – что нация в
своей наличной эмпирической действитель-
ности есть нечто само по себе условное, что
она хотя всегда могущественнее и физичес-
ки долговечнее отдельного лица, но далеко
не всегда достойнее его по внутреннему су-
ществу, в смысле духовном» [6, 2, с. 567].

В.С. Соловьев при этом отмечает прин-
ципиальную важность того момента, что
общество является не просто общим поня-
тием, а живой, целостной реальной совокуп-
ностью, суммой человеческих единиц [6, 2,
с. 568]. На эту целостность в свое время ука-
зал О. Конт, и русский мыслитель видит в
этом значительную заслугу французского по-
зитивиста. «Конт – и в этом его большая зас-
луга и слава – яснее, решительнее и полнее
всех своих предшественников указал это
«другое» – собирательное целое, по внутрен-
нему существу, а не внешним только обра-
зом превосходящее каждого единичного че-
ловека, действительно его восполняющее как
идеально, так и совершенно реально, – ука-
зал на человечество как на живое положи-
тельное единство, нас обнимающее, на «ве-
ликое существо» по преимуществу, – le Grand
Etre» [6, 2, с. 568]. Le Grand Etre – это, в пони-
мании О. Конта, «великое существо», живое
действительное существо. В то время как
индивид – это абстракция, и В.С. Соловьев
полностью с этим согласен, так как «...еди-
ничный человек сам по себе, или в отдельно-
сти взятый, есть лишь абстракция... такого
человека в действительности не бывает и быть
не может. И конечно, Конт прав» [6, 2, с. 568].

Согласно В.С. Соловьеву, «великая зас-
луга безбожника и нехристя Конта перед
современным христианским миром» заклю-
чается в том, что он в «Великом Существе»
угадал Абсолютное человечество, то есть ту
цель, к которой стремится развитие всей все-
ленной. Это стало той причиной, по кото-
рой В.С. Соловьев перешел, по его выраже-
нию, от «ранней вражды» к Конту к «вечер-
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ней любви» к нему же. Русский философ от-
мечает и еще один весьма важный для него
признак «Великого Существа»: «Великое су-
щество Контовой религии кроме своей пол-
ной реальности, могущества и мудрости, де-
лающих его нашим Провидением, имеет еще
один постоянный признак: оно есть существо
женственное. Это не метафора или олице-
творение безличного понятия, как различ-
ные добродетели, искусства и науки изобра-
жаются в классической мифологии под ви-
дом женщин» [6, 2, с. 574]. «Ясно, – продол-
жает В.С. Соловьев, – что речь идет не о по-
нятии, а о существе совершенно действитель-
ном и если не совсем личном, в смысле эм-
пирической человеческой особы, то еще ме-
нее безличном. Чтобы сказать одним словом,
это существо – сверхличное, а лучше сказать
это двумя словами: Великое Существо не есть
олицетворенный принцип, а Принципиаль-
ное Лицо, или Лицо-Принцип, не олицетво-
ренная идея, а Лицо-Идея» [6, 2, с. 575].

Русский мыслитель отмечает, что кон-
товский культ Великого Существа женского
рода напоминает средневековый культ Ма-
донны, что само по себе не очень удивитель-
но, так как О. Конт сформировался в запад-
ной культуре. Но удивление нашего мысли-
теля вызывает сходство идеи О. Конта с не-
которыми представлениями древних русичей
XI в., о которых французский мыслитель не
мог знать. В.С. Соловьев поясняет: «Если бы
Конту случилось приехать в старый, забро-
шенный городок, который некогда был и
Новым и Великим, то он мог бы своими гла-
зами увидеть подлинное изображение свое-
го Grand Etre, более точное и более полное,
чем все те, которые ему приходилось видать
на Западе» [6, 2, с. 576].

Что же это за изображение, о котором
говорит В.С. Соловьев? В силу яркости и
целостности этого описания у В.С. Соловь-
ева необходимо привести достаточно боль-
шую цитату: «Посреди главного образа в
старом новгородском соборе (времен Ярос-
лава Мудрого) мы видим своеобразную жен-
скую фигуру в царском одеянии, сидящую не
престоле. По обе стороны от нее, лицом к
ней и в склоненном положении, справа Бо-
городица византийского типа, слева – св.

Иоанн Креститель; над сидящею на престо-
ле поднимается Христос с воздетыми рука-
ми, а над ним виден небесный мир в лице
нескольких ангелов, окружающих Слово
Божие, представленное под видом книги –
Евангелия.

Кого же изображает это главное, средин-
ное и царственное лицо, явно отличное и от
Христа, и от Богородицы, и от ангелов? Об-
раз называется образом Софии Премудрос-
ти Божией. Но что же это значит? Еще в XIV
веке один русский боярин задавал этот воп-
рос новгородскому архиепископу, но отве-
та не получил – тот отозвался незнанием. А
между тем наши предки поклонялись этому
загадочному лицу, как некогда афиняне –
«неведомому богу», строили повсюду софий-
ские храмы и соборы, определили праздно-
вание и службу, где непонятным образом
София Премудрость Божия то сближается с
Христом, то с Богородицею, тем самым не
допуская полного отождествления ни с Ним,
ни с нею, ибо ясно, что если бы это был Хри-
стос, то не Богородица, а если бы Богороди-
ца, то не Христос.

И не от греков приняли наши предки эту
идею, так как у греков, в Византии, по всем
имеющимся свидетельствам, Премудрость
Божия, 

////

   υεοΘυτοαιοϕΣη , разумелась или как
общий отвлеченный атрибут божества, или
же принималась как синоним вечного Сло-
ва Божия – Логоса. Сама икона новгородс-
кой Софии никакого греческого образца не
имеет – это дело нашего собственного рели-
гиозного творчества. Смысл его был неве-
дом архиереям XIV века, но мы теперь мо-
жем его разгадать.

Это Великое, царственное и женственное
Существо, которое, не будучи ни Богом, ни
вечным Сыном Божиим, ни ангелом, ни свя-
тым человеком, принимает почитание и от
завершителя Ветхого завета и от родона-
чальницы Нового, кто же оно, как не само
истинное, чистое и полное человечество,
высшая и всеобъемлющая форма и живая
душа природы и вселенной, вечно соединен-
ная и во временном процессе соединяющая-
ся с Божеством и соединяющая с Ним все,
что есть. Несомненно, что в этом полный
смысл Великого Существа, наполовину по-
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чувствованный и сознанный Контом, в це-
лостности почувствованный, но вовсе не со-
знанный нашими предками, благочестивы-
ми строителями Софийских храмов» [6, 2,
с. 576-577].

В дальнейшем софиологию В.С. Соловь-
ева развивали С.Н. Булгаков, Н.А. Бердяев,
П.А. Флоренский, С.Л. Франк и другие рус-
ские мыслители. С.П. Заикин по этому по-
воду пишет следующее: «Ранние работы де-
ятелей русского религиозно-философского
ренессанса начала XX в. свидетельствуют о
том, что во Вл. Соловьеве они увидели преж-
де всего талантливого апологета христиан-
ского миросозерцания, предложившего до-
статочно современную концепцию синтеза
всех важнейших начал жизни и знания. Лишь
по мере углубления в содержательный строй
соловьевской философии им открывалось
самое ценное, важное в ней, ее системообра-
зующее основание – идея поступательного
преображения мира, возвращающегося к
Богу, – идея, олицетворяемая, или персони-
фицируемая, Софией, Премудростью Божи-
ей» [2, с. 8-9].

Последователи В.С. Соловьева рассмат-
ривают проблемы всеединства на почве пра-
вославия. С.Н. Булгаков в основном разра-
батывает богословские вопросы, П.А. Фло-
ренский сосредоточен и на богословских, и
на научно-технических, и на философских
проблемах, Л.П. Карсавин же остался чисто
философским всеединцем. «Добравшись до
основополагающей идеи соловьевской фило-
софии, они со временем собрались вокруг нее
как своего родового ствола, и почти каждый
вывел из этого ствола свой, сообразно соб-
ственным склонностям, интересам и способ-
ностям, побег – богословский (С. Булгаков,
П. Флоренский), гносеологический
(С. Франк), социально-политический
(В. Эрн, В. Свенцицкий)» [2, с. 9].

С.Н. Трубецкой, Л.П. Карсавин и В.Ф.
Эрн, продолжая разработку метафизики все-
единства, уделяли внимание прежде всего
наименее разработанным ее аспектам и ка-
тегориям, например категории «Логос». Та-
кие же мыслители, как Е.Н. Трубецкой, П.А.
Флоренский, более всего уделяли внимания
категории «София».
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