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Введение

Духовная революция
и борьба за души

 
В конце 1980-х – начале 1990-х годов распад Совет-

ского Союза сопровождался небывалым религиозным воз-
рождением. Когда старые идеалы социализма окончательно
померкли, советские граждане всех поколений ринулись в
церкви, синагоги, мечети в поисках новых способов осмыс-
ления собственного пути в этом мире, но также в надеж-
де найти альтернативные модели построения общества и но-
вые идентичности взамен устаревших, связанных с совет-
ским строем. В это же время иностранные миссионеры всех
направлений наводнили страну: кто-то пытался помочь еди-
новерцам, кто-то пытался впервые представить свое уче-
ние на русском религиозном рынке с его огромным спросом
на духовность. Миллионы шли креститься в традиционную
для русского народа Православную церковь, однако значи-
мое меньшинство нашло себя в протестантизме, католициз-
ме или мириадах малых групп, возникших в то время. Для
некоторых представителей общества многообразие публич-
ной религиозной жизни было знаком новой благодетельной
свободы. Другие чувствовали себя неуютно в условиях кон-
куренции религий, а навязчивый прозелитизм часто воспри-



 
 
 

нимался как безвкусный и неуважительный по отношению к
русским национальным традициям. В газетах писали о том,
что массы людей присоединяются к различным новым ре-
лигиозным движениям, или, как они тогда именовались в
России, «тоталитарным сектам». При этом в книжных ки-
осках появлялись брошюры с заголовками вроде «Баптисты
как наиболее зловредная секта». Руководство Московского
патриархата активно искало у государства защиты от про-
тестантских и католических миссионеров, которые, по мне-
нию иерархов, неправомерно вторгались на «каноническую
территорию Русской православной церкви» [Shterin 1998:
332–333; Баптисты как наиболее… 1995; Agadjanian 2001].
Поэтому очень быстро и внезапно возникший религиозный
плюрализм – ив особенности то обстоятельство, что многие
обращались в «западные» религии, стали предметом обще-
ственного обсуждения. Как соотносится принадлежность к
православию и к русской национальности? Должен ли ре-
лигиозный рынок быть совершенно свободен или только
православие является легитимным духовным выбором для
граждан, проживающих на традиционно православной тер-
ритории? Не несут ли иностранные религиозные учения с со-
бой ценности, враждебные русскому обществу? Должно ли
государство участвовать в религиозной жизни страны – и ес-
ли да, то каким образом и в какой степени? А главное – в
какой степени государству следует регулировать обществен-
ную жизнь?



 
 
 

В России эти вопросы задавались издавна. Как и в 1990-е
годы, в конце XIX – начале XX вв. русские жили во времена
кардинальных перемен, когда смысл русскости, отношения
между Российским государством и обществом, пригодность
западных моделей развития для России становились пред-
метом горячих споров. Социальные, политические, интел-
лектуальные метаморфозы, последовавшие за отменой кре-
постного права в 1861 г., оказали свое влияние на религиоз-
ную жизнь. Шестьдесят лет, последовавшие за эмансипаци-
ей, были временем быстрой индустриализации, изменения
структуры общества и политической революции. В это вре-
мя приобрела особую важность тема религии в ее отноше-
нии к общественной и государственной жизни. В эту эпо-
ху бурные социальные перемены разорвали прежнюю связь
между приходским священником и прихожанином; получи-
ла широкое распространение Библия на русском языке; на-
чался подъем народных религиозных движений, критически
настроенных по отношению к официальному православию,
а среди интеллектуалов множились попытки постичь при-
роду «крестьянской души». Одни пускались в духовный по-
иск из уверенности, что лишь духовная революция поможет
преодолеть политический и культурный кризис их време-
ни, освободив Россию. Другие призывали вернуться к Церк-
ви как оплоту традиционных моральных идеалов. Религи-
озное брожение вызывало к жизни споры о свободе сове-
сти, об отношениях православия и русскости, о политиче-



 
 
 

ских последствиях личного религиозного выбора [Полунов
1996: 72–73, 97; Ясевич-Бородаевская 1912: 19–20; Frierson
1993:9; A Revolution 1990: vii]. Эти споры только ожесто-
чились после 1905 г., когда Николай II подписал указ о ве-
ротерпимости, отменивший прежний запрет православным
переходить в другие христианские конфессии и позволив-
ший прежде преследуемым группам легально проводить мо-
литвенные собрания. С 1905 г. по 1929 г., когда советское
правительство отменило право проповедовать религиозные
идеи и фактически запретило создавать религиозные объ-
единения, группы религиозных диссидентов выступали как
весьма заметные и привлекавшие к себе внимание явления
на культурной и политической сцене России.

Эта книга посвящена периоду глубокого религиозного по-
иска, периоду больших возможностей и перемен, который
рассматривается на примере истории баптистов, в то вре-
мя самого быстрорастущего неправославного христианско-
го движения среди русских. Баптисты появились в Россий-
ской империи в конце 1850-х годов первоначально в мно-
гочисленных немецкоязычных общинах юго-западных окра-
ин. К концу 1860-х годов среди их русских и украинских
соседей зародилось стремление к обращению в новую ве-
ру. Движение распространялось через личные контакты, че-
рез странствующих проповедников, трудовую миграцию из
сельской местности в город; благодаря оказанной ему под-
держке нескольких состоятельных верующих к началу XX в.



 
 
 

оно охватывало не только деревни, но и крупные горо-
да. Большинство обращенных составляли крестьяне; первые
молитвенные собрания проходили просто в сельских избах,
куда друг к другу приходили новые собратья по вере. Ра-
бочие, ремесленники, мелкие торговцы, многие из которых
лишь недавно переселились из деревни в город, составили
значительную часть движения. Они собирались молиться на
своих съемных квартирах или на складах. На этих простых
службах верующие читали Библию, пели гимны, проповедо-
вали друг другу. Мужчины и женщины – либо малообразо-
ванные, либо вовсе без всякого образования – рассказыва-
ли о своем духовном опыте, об откровениях, которые им от-
крыла Библия. Когда их собрания были узаконены в 1905 г.,
не сразу появились отдельные молитвенные дома, но быст-
ро сложились большие организации. В первые десятилетия
XX в. баптисты развернули бурную организационную дея-
тельность, создавая объединения для женщин, детей, моло-
дежи, выпуская свои книги, газеты и журналы, поддерживая
большие всероссийские организации, объединявшие общи-
ны, разбросанные по всей стране, в единую конфессиональ-
ную семью.

Представители самых разных политических взглядов того
времени сходились на том, что появление баптистов демон-
стрировало глубокое влияние западных идей на русское об-
щество. В данном случае это влияние простиралось, минуя
образованную элиту, пробуждая к жизни новую культуру,



 
 
 

бросавшую вызов предписаниям государства и официальной
Церкви и артикулировавшую потребности низших классов,
которые заявляли свое право голоса и самостоятельного дей-
ствия. Тема баптизма важна для исследования того, как ме-
нялось в русском обществе в целом отношение к индивиду
и сообществу – и не только по причине интереса к бапти-
стам со стороны государства, Церкви и образованных кру-
гов. Баптисты одновременно выступали как инсайдеры и аут-
сайдеры в русском обществе, поскольку они были русски-
ми, сознательно выбравшими духовный путь, который вос-
принимался как нерусский. Однако страстное стремление
к миссионерству заставляло их участвовать в жизни обще-
ства, которое их окружало1. Они воспринимали свое движе-
ние как современное и заявляли, что у них есть ответы на
вызовы современной жизни. В своем желании передать свою
весть, они выступали против государственных и церковных
институтов, привлекая внимание общественности, оставляя
после себя богатый корпус архивных источников и публи-
каций в прессе. Сами верования баптистов способствовали
тому, чтобы они передавали опыт своей личной религиоз-
ной жизни: поскольку баптистская вера делает упор на благо-
вествовании, исходя из собственного духовного опыта, рус-
ские баптисты записали много личных исповедей и расска-
зов о своем религиозном пути. Эти рассказы позволяют нам
увидеть простых людей, которые через религию пытаются

1 О похожей ситуации в Мексике см. [Bowen 1996: 183, 191].



 
 
 

осмыслить свое время с его политической, социальной, эко-
номической, национальной и религиозной нестабильностью.
Таким образом, по причине своего отношения к русскому
обществу в целом, по причине того, как они воспринима-
лись в обществе, и по причине своих религиозных взгля-
дов баптисты служат особенно удачным примером для изу-
чения ряда фундаментальных тем в российской истории на-
чала XX вв.: появления новых социальных и личных иден-
тичностей, возникновения общественной жизни и граждан-
ской культуры, полемик о сущности и природе гражданства
и осмысления роли религиозных идей и идей о религии в
процессе модернизации.

Опыт баптистов дает возможность взглянуть на процесс
формирования и утверждения новых социальных идентич-
ностей в революционную эпоху, что, в свою очередь, связано
также с более масштабным процессом изменения отноше-
ний между индивидом и сообществом в России начала XX в.
Как и другие русские того времени, баптисты жили в об-
ществе, где обстоятельства рождения подданного во многом
определяли официальную социальную идентичность. Госу-
дарство и в значительной степени большинство его поддан-
ных разделяли представление о том, что принадлежность к
сельской общине, к православной общности, а также и к раз-
личным сословиям определялась рождением. Но это также
было общество, на которое воздействовали такие силы, как
образование, индустриализация, новые виды транспорта и



 
 
 

путей сообщения, трудовая миграция, в результате которых
«общественные отношения, ценности и структуры подвер-
гались коренным изменениям» [Cultures 1994: 3]2. Исследуя
повседневное взаимодействие баптистов с их социальным
окружением и с государственными институтами, мы видим,
как функционировали национальные, классовые, религиоз-
ные и политические идентичности того времени. Ведь ко-
гда сообщества реагируют на присутствие диссидентов в сво-
ей среде, они обнаруживают собственные ценности, пред-
ставления о легитимности, идеи об идентичности и о соб-
ственных границах, см., например, [Pestana 1991: 21]. При-
сутствие баптистов провоцировало общественные дискуссии
о легитимных верованиях и легитимном поведении в цар-
ской и Советской России, которые, в свою очередь, влияли
на жизнь и мировоззрение самих баптистов. В большинстве
исследований идентичностей в России в основном рассмат-
ривался процесс, когда в результате социального взаимодей-
ствия и трудовых отношений многие русские приходят к осо-
знанию себя в рамках классовых категорий3. В этой же рабо-
те показывается, насколько сложны могут быть идентично-
сти, поскольку в разные моменты разные аспекты идентич-
ности могут быть актуальны для индивида или целых групп.
Несомненно, процесс изменения общественных идентично-

2 О соотношении сословия и иденичности см. [Freeze 1986: 11–13].
3 См., например, [Between Tsar and People 1991; Cultures in Flux 1994; Haimson

1988; Bonnell 1983; Steinberg 1992].



 
 
 

стей сыграл свою роль в истории евангелического движения:
в результате русские, преимущественно принадлежавшие к
низшим классам, создавали сообщество, в котором они мог-
ли найти индивидуальное самовыражение, уважение и воз-
можности для саморазвития и лидерства. И хотя исследо-
вателям хорошо знаком радикальный нарратив самопреоб-
разования индивида в результате обретения новой идентич-
ности, изучение личных документов баптистов показывает,
что религиозное обращение выступало в качестве еще одно-
го источника решения тех же проблем социального неравен-
ства, порядка и хаоса, модернизации, вестернизации, вопро-
са о национальной и социальной идентичности в этом быст-
ро меняющемся обществе. Мной изучается то, как новые ре-
лигиозные идентичности сформировались на основе лично-
го опыта индивидов и как они оформились в процессе риту-
ализированного процесса передачи историй об обращении, а
также в результате складывания организаций, участие в жиз-
ни которых способствовало закреплению у верующих ново-
го самоощущения.

Русские баптисты, хотели они того или нет, в силу са-
мого своего духовного выбора оказывались в пространстве
эксперимента по созданию в России культурного и полити-
ческого плюрализма. За последние пятнадцать лет истори-
ки поздней Российской империи обращали внимание на то,
что в стране начала складываться общественная жизнь, в
которой участвовали автономные социальные, профессио-



 
 
 

нальные, культурные и прочие добровольные общества, в ко-
торых люди выражали свои «идентичности, действовавшие
в пространстве между семейной и государственной сфера-
ми» [Between 1991: б]4. Такой гражданский активизм обыч-
но рассматривается как значимый компонент для складыва-
ния гражданского общества, в котором упорядоченная, ле-
гальная коллективная деятельность определяет обществен-
ное мнение, отстаивает интересы общества от злоупотребле-
ний государства и составляет основу для демократической
политики [Civil Society 2000: xiii-xiv]5. Эти историки сфо-
кусировали внимание на том, как новые объединения, по-
строенные на основе классовых идентичностей, сыграли ре-
шающую роль в формировании зарождавшейся гражданской
культуры, см. [Between 1991; Haimson 1988]. Случай бап-
тистов, группы, которая определяла себя на основе культу-
ры, а не класса, дает возможность по-новому подойти к про-
блеме складывания общественного пространства и перспек-
тив развития гражданского общества в позднеимперский и
раннесоветский периоды российской истории. Ведь любые
формы принадлежности, в том числе религиозные, этниче-
ские или гендерные, могли не в меньшей мере, чем классо-
вая, сыграть свою роль в организации общественной иден-

4 См. также [Bradley 2002].
5 Н. Бермео и П. Норд здесь отмечают, что, как ни парадоксально, активное

гражданское общество не всегда порождает демократические политические си-
стемы: см. [Civil Society before Democracy 2000: xvi, xxiii-xxvii].



 
 
 

тичности и изменении отношения к власти в обществе, на-
пример, [Habermas 1992; Spohn 1996]. И до и после рево-
люции многие наблюдатели, принадлежавшие к самым раз-
ным политическим лагерям, считали современной модель
устройства Баптистской церкви как добровольного объеди-
нения взрослых верующих, избиравших собственное руко-
водство, предоставлявших право голоса всем членам общи-
ны и организовывавших в своей среде целых ряд социальных
и образовательных программ. Власти и до и после Револю-
ции 1917 г. считали баптистов «вредными» именно в силу их
организационной энергии и наличия у них активной обще-
ственной жизни. Баптисты стали своего рода катализатором
дискуссии о возможности плюрализма в российском и совет-
ском обществе и культуре. И баптисты сохраняли эту роль
достаточно долгое время – во всяком случае, для некото-
рых советологов перестроечной эры, которые указывают на
их бурную организационную деятельность в 1920-е годы как
на свидетельство относительного плюрализма обществен-
ной жизни в годы НЭПа [Siegelbaum 1992:4, 84,136,163,165;
Stites 1989:121,225]. Что еще важнее, поскольку религиоз-
ные потребности баптистов могли быть удовлетворены лишь
в условиях свободы совести, неограниченной свободы со-
браний и объединений и в условиях нерегулируемого ре-
лигиозного рынка для распространения своих идей, бапти-
сты вступали в конфронтацию с самыми разными институ-
тами, подвергая сомнению базовые представления об обще-



 
 
 

стве. Перед лицом государства и сограждан баптисты неиз-
менно отстаивали свои ценности. И хотя и царская, и совет-
ская власть постоянно пытались ограничить их миссионер-
скую деятельность и их активную организационную жизнь,
баптисты вели себя так, как будто они уже обладали всеми
свободами, к которым стремились, тем самым значительно
расширяя границы допустимого в общественной жизни.

Таким образом, баптисты пропагандировали новый об-
раз России – страны, в которой можно было одновремен-
но быть русским и не быть православным, а впоследствии
– быть одновременно баптистом и социалистом. Опыт бап-
тистов высвечивает одну проблему, которая была актуальна
как до 1917 г., так и после: нерешенную проблему граждан-
ства, условий, по которым тот или иной человек включался
в российское политическое тело. Русская государственность
склонялась к партикуляристскому, а не универсалистскому
принципу гражданства: если при царе общество стремились,
насколько возможно, русифицировать, при большевиках об-
щество подвергалось пролетаризации6. В то же самое вре-
мя власть всегда была склонна считать, что сословные, ре-
лигиозные и классовые различия являются врожденными и
как таковые по большей части неизменны. Но, как отме-
чает Гаури Висванатхан, «религиозное обращение, посколь-
ку оно разрушает представление о фиксированных, неиз-

6 О русификации см. [Hosking 1997: 319, 367–368]; о классе и гражданстве в
Советской России см. [Kimerling 1982].



 
 
 

менных идентичностях, размывает также границы, через ко-
торые определяются персональное самосознание, граждан-
ство, национальность и сообщество, показывая, что все эти
границы проницаемы» [Viswanathan 1998: 16]. В результа-
те своего личного религиозного выбора баптисты штурмо-
вали эти границы и ставили под сомнение представление о
том, что существует лишь один-единственный способ быть
хорошим подданным русского царя или верным граждани-
ном Советской России. Но баптисты не вели борьбу против
тех или иных государственных режимов. Стив Смит пред-
положил, что «обостренная классовая борьба в 1917 г. отча-
сти была борьбой за определение, что такое нация». Други-
ми словами, решался вопрос о том, кого будет представлять
государство, чьи ценности и интересы оно будет принимать
в расчет [Smith 2000: 325]. Хотя этот процесс был заметнее
всего именно в революционном году, вопрос о критериях ле-
гитимного членства в сельском, профессиональном, полити-
ческом и национальном сообществах оставался актуальным
на протяжении всех трех первых десятилетий XX в.

Наконец, исследование баптистов показывает важность
религии и споров о духовных ценностях в модернизирую-
щемся русском обществе. Если классовая борьба была борь-
бой за определение нации, то она также была борьбой за
определение нравственного направления, в котором эта на-
ция должна была двигаться. Когда в революционный пери-
од заходила речь о судьбах России, как правило, тут же на-



 
 
 

чинали говорить о ее «спасении». У каждого общественного
лагеря был свой путь спасения России, и все они пытались
заполучить себе сторонников. Баптисты открыто противопо-
ставляли свой образ «духовной революции» морали классо-
вой борьбы, которую проповедовали революционные партии
того времени [Stites 1989: 115-23; Halfin 1997]. В этом они
были солидарны с тысячами русских людей, которые обра-
щались за нравственным руководством к религиозным груп-
пам: кто-то – к Православной церкви, кто-то – к многочис-
ленным сектантским7 движениям того времени, например,
[Kizenko 2000; Memoirs of Peasant Tolstoyans 1993; Steinberg
1994b; Herrlinger 1996].

Народная религиозная жизнь в России конца XIX – нача-
ла XX вв. Нового времени еще недавно была относительно
малоизучена. Обычно религиоведческие исследования со-
средоточивались на истории Православной церкви как ин-
ститута и на вопросах отношений между Церковью и госу-
дарством8. Однако с недавнего времени ситуация измени-

7 Здесь и далее в книге слова «секта», «сектантский», «сектант» применяются
как калька авторских терминов «sect» и «sectarian» для обозначения всех него-
сударственных, как правило, осуждаемых государственной Православной церко-
вью и преследуемых царистским (а впоследствии советским) государством рели-
гиозных групп. Эти термины не несут в себе никакой оценочной нагрузки, носят
чисто технический характер (зачастую они использовались самими привержен-
цами этих групп в рассматриваемый период) и не имеют никакого отношения
к возникшему в 1990-е годы отечественному дискурсу «сектоведения» и тому
подобным конструктам. – Примеч. пер.

8  Среди значимых работ следует выделить [Curtiss 1940; Curtiss 1953;



 
 
 

лась. Произошел большой историографический поворот в
сторону изучения вопросов идентичности, культуры и язы-
ка в европейской истории; вместе с тем открылся доступ
к многочисленным материалам по истории религии. Соче-
тание двух этих тенденций вызвало рост исследований по-
вседневной религиозности и символического и социального
значения православия в конце XIX – начале XX вв. 9Подход,
который я применяю в этой книге, многим обязан недавним
работам по истории народной религии и культуры в Европе;
настоящее исследование, как и многие другие, переосмыс-
ляет роль религиозных верований в современности. Прежде
историки народных религиозных движений в Европе XIX–
XX вв. рассматривали религию либо как силу социального
контроля, либо как средство утешения перед лицом угнете-
ния. В новых работах религиозные движения больше не вос-
принимаются по умолчанию как протесты против привноси-
мого модерностью. Скорее сейчас делаются попытки объяс-
нить причины, по которым религиозные практики сохраня-
ются и продолжают развиваться в Новое время. Религиоз-
ные мировоззрения воспринимаются как субъекты и объек-
ты социально-экономических перемен, а народная религия

Роspielovsky 1984; Freeze 1983]. Последняя работа представляет собой социаль-
ную историю Православной церкви как института. В последнее время вышло
огромное количество работ на русском, но они в основном посвящены отноше-
ниям Церкви и государства [Полунов 1996; Одинцов 1991].

9 К примеру, [Chulos 1994; Engelstein 1999; Freeze 1995; Freeze 1996; Kizenko
2000; Robson 1995; Roslof 2002; Worobec 2001; Young 1997].



 
 
 

часто выступает как инструмент культурной политики [Davis
1982; Davis 1974; The New Cultural History 1989]10. С этой
точки зрения баптистский опыт раскрывает новые аспекты
вопросов об отношениях между Церковью и государством. В
связи с этим следует рассмотреть вопросы взаимосвязи ве-
роисповедания и подданства в теории и практике имперско-
го государства, реакцию Православной церкви на религиоз-
ное диссидентство, а также попытки Православной церкви в
этой связи укрепить свою связь с государством и обществом
и сравнить отношения баптистов с Советским государством
и гораздо лучше известные отношения с Советским госу-
дарством Православной церкви. Однако этот подход также
дает выход на целую культуру религиозного искательства,
где религиозные идеи, новые и старые, проверялись, перени-
мались и отвергались в условиях изменения персональных
идентичностей и исторических обстоятельств. В России, как
и всюду в Европе, процесс секуляризации воспринимался
как обострение религиозной конкуренции, по мере того как
религия все в большей степени становилась личным выбо-
ром каждого, а не врожденной категорией принадлежности
к группе [McLeod 2000: 28].

Конечно, баптисты, принадлежа к деноминации, исто-
рический центр которой находится в Соединенных Шта-

10 Эта историография рассматривается у [Ford 1993]. О народных движениях
и природе власти см. [Scott 1990]. См. также определение культуры в [Cultures
in Flux 1994: 7].



 
 
 

тах и Британии, с энтузиазмом включились в эту конкурен-
цию. Основание Всемирного союза баптистов (Baptist World
Alliance) в 1905 г. открыло период международной консоли-
дации баптизма и его централизации с целью распростране-
ния религии по всему миру. С самого начала у альянса бы-
ли большие амбиции по евангелизации Европы и, в частно-
сти, России. На II Конгрессе Всемирного союза баптистов в
Филадельфии в 1911 г. русская делегация привлекла к се-
бе много внимания. Президент Союза баптистов Британии
преп. Дж. Г. Шекспир представил альянсу каждого члена
русской делегации отдельно, провозгласив: «Когда Россия
станет самой баптистской страной в мире после Америки,
это станет поворотной точкой в истории Европы» [Baptist
World Alliance. Second Congress 1911:235]. Тем не менее рас-
пространение баптизма в первой половине XX  в. в  Евро-
пе малоизучено. Продвижение баптизма по Европейскому
континенту происходило во время кризиса государственных
церквей, изменения роли религии и идентичности в государ-
ственной и частной жизни, а также перемен в отношениях
религии и идентичности. Эти процессы были частью модер-
низации, и в некоторых случаях и некоторых странах присут-
ствие баптизма могло служить для них катализатором. Ис-
тория русских баптистов затрагивает основные темы исто-
риографии баптистского движения и вообще евангелическо-
го христианства – в том числе такие, как распространение
англо-американского евангелизма по миру, культурные кон-



 
 
 

фликты, которые вызывал этот процесс, а также роль бапти-
стов в продвижении религиозных свобод [Bracknewy 1988;
Eidberg 2001; Fath 2001а; Fath 2001b; Townley 1955; Torbet
1963; Wagner 1978]; значение источников сохраняют отчеты,
написанные в то время, см. [Byford 1912; Rushbrooke 1929].

Практически отсутствуют опубликованные научные рабо-
ты о русских баптистах на английском языке11. Имеющие-
ся исследования можно разделить на две категории. Первую
составляют работы 1960-х – 1970-х годы, проведенные со-
ветскими учеными, в первую очередь А. И. Клибановым, ко-
торые собрали большой массив данных о социально-эконо-
мическом контексте возникновения движения и о деятель-
ности евангеликов. В основном в этой литературе религия
воспринималась как замаскированная политика; поскольку
существовала идеологическая установка на то, чтобы счи-
тать евангелическое движение буржуазным, исследователям
приходилось искать в его рядах классовую борьбу [Клиба-
нов 1965; Клибанов 1969; Калиничева 1972; Лялина 1977;
Митрохин 1974]; к более позднему периоду относится ка-
чественная диссертация [Сарычев 1989]. Сочинения второй
категории включают в себя три диссертации, написанные в
Соединенных Штатах и Канаде, тоже в 1960-х – 1970-х го-
дах. Здесь была собрана важная информация, в основном на

11 Исключение составляют [Heier 1970; Sawatsky 1981]. В этих работах специ-
ально не рассматривается интересующий нас период. См. популярное изложе-
ние, основанное главным образом на литературе [Rowe 1994].



 
 
 

основе опубликованных материалов, доступных на Западе,
которая позволила проанализировать отношения между рус-
скими евангеликами и государством, причины подъема дви-
жения и адаптацию евангеликов в раннесоветский период за
счет помощи религиозного энтузиазма [Blane 1964; Nesdoly
1971; Steeves 1976]12. Тем не менее эти работы остаются в
значительной степени сочинениями по истории конфессий,
которые выделяют баптистов как изолированный объект ис-
следования, но не воспринимают его в отношении к социаль-
ному окружению или в связи с более широкими проблемами
русской политической, культурной, социальной истории. То
же можно сказать в отношении нескольких основательных
работ, написанных русскими и украинскими евангеликами
со времени краха коммунизма [Санников 1996; Савинский
1999].

В настоящем исследовании рассматривается широкий
спектр источников, в том числе ранее недоступные архив-
ные материалы царских и советских госструктур, а также до-
кументы баптистских общин и большой корпус опублико-
ванных источников. Особое значение для работы имеет ар-
хивное собрание Государственного музея истории религии
(ГМИР) в Петербурге, в котором хранятся документы Сою-
за русских баптистов за исследуемый период, личные фон-
ды нескольких видных баптистских деятелей и личные кол-

12 Стивз дает ценный анализ русского баптизма по сравнению с его английским,
германским и американским вариантами.



 
 
 

лекции этнографов и энтузиастов, занимавшихся религиоз-
ным сектантством в России13. В Российском государствен-
ном историческом архиве (РГИА) содержатся фонды Депар-
тамента духовных дел иностранных исповеданий Министер-
ства внутренних дел и Священного Синода. К фондам Госу-
дарственного архива Российской Федерации (ГА РФ) я при-
бегала для работы с документами государственной тайной
полиции, документами госорганов советского периода, над-
зиравших за религиозной жизнью, а также материалами Со-
юза воинствующих безбожников СССР. Наконец, в Россий-
ском государственном архиве социально-политической ис-
тории (РГАСПИ), бывшем Центральном партийном архиве
Института марксизма-ленинизма при ЦК КПСС (ЦПА), на-
ходятся материалы секретного Отдела агитации и пропаган-
ды, печати, по агитации, пропаганде и печати ЦК ВКП(б) и
личные документы Емельяна Ярославского, главы Союза во-
инствующих безбожников. Помимо этих архивных матери-
алов я изучила опубликованные источники – от дневников
евангеликов и изданных ими книг до обличительных трак-
татов православных миссионеров и советских антирелигиоз-
ных активистов, боровшихся с баптизмом, и публицистов,
защищавших баптистов. Отдельный корпус источников со-
ставляет пресса. Сравнивая личные и внутренние материалы

13 Баптистское собрание включает в себя, помимо архивов Союза баптистов,
исторические материалы, которые собирал П. В. Иванов-Клышников и которые
были конфискованы, когда он был арестован в марте 1929 г. [Винс 1997: 185].



 
 
 

баптистов с источниками из архивов правительственных и
партийных органов, я стремлюсь проследить динамическую
связь между религиозным опытом субъектов исследования
и политико-культурными условиями и последствиями этого
опыта.

Наконец, несколько слов о терминологии. В период, кото-
рый охватывает настоящее исследование (1905–1929 годы),
русские баптисты были разделены на два направления: соб-
ственно баптисты и евангельские христиане. В это время в
России также развивались две другие деноминации запад-
ного евангелического протестантского христианства: пяти-
десятники и адвентисты седьмого дня; евангельские христи-
ане и баптисты совместно находились в конфронтации с ни-
ми. Однако именно баптисты и евангельские христиане со-
ставляли самые быстрорастущие неправославные христиан-
ские движения в России и потому были объектом наиболее
пристального внимания со стороны правительства и обще-
ственности. Обе деноминации вступили во Всемирный союз
баптистов и разделяли баптистские представления о Библии
как единственном источнике вероучения, об автономии от-
дельных общин в качестве основы организационной струк-
туры Церкви и о крещении по вере и миссионерской пропо-
веди как свидетельствах личного религиозного опыта. По-
скольку обе группы признавали свое родство, я восприни-
маю их как направления единого движения русского баптиз-
ма.



 
 
 

При описании совместной деятельности верующих в тех
случаях, когда конкретная принадлежность к тому или ино-
му направлению движения не так важна, я говорю о верую-
щих как о «евангеликах». Слова «евангелики» (evangelicals)
или «евангелическое движение» (evangelical movement)
здесь следует понимать в англо-американском смысле этих
терминов – «движения, которые не только разделяют тра-
диционные принципы протестантизма, но вдобавок подчер-
кивают важность личного религиозного обращения, жиз-
ни в соответствии с христианской дисциплиной, благовест-
вования и внутреннего перерождения». Не следует смеши-
вать это словопользование с распространенным в Европе на-
именованием таких протестантских деноминаций, как лю-
теранство и реформизм, «евангелическими» [Wardin 1995:
xxiii]14.

Также необходимо заметить, что, хотя существовали
большие немецкоязычная и латышскоязычная баптистские
общины в России и Советском Союзе, в этой книге исследу-
ется история русских, украинских и белорусских баптистов
– другими словами, верующих из тех народов, которые в им-
перии считались частью народа «русского». На годы, о ко-
торых идет речь в моем исследовании, пришлось пробужде-
ние украинского национального самосознания. В 1920-е го-
ды, когда баптисты стали собирать статистику о верующих на

14 Об общей проблеме баптистов – определении, что объединяет эту деноми-
нацию, склонную к децентрализации, см. [Bracknewy 1988: xiii-xxi].



 
 
 

всесоюзных съездах и когда был образован Союз баптистов
Украины, стало ясно, что значительная часть «русских» бап-
тистов на самом деле – украинцы. Первый сборник гимнов
на украинском языке был издан в 1925 г., журнал «Баптист
Украины» стал отводить большой раздел для статей на укра-
инском языке, а Всеукраинский съезд 1928 г. призвал пре-
свитеров учить украинский язык, чтобы лучше вести свою
проповедь [5-й Всеукраинский съезд 1928: 34]. Белорусы в
целом не заявляли о своей национальной и языковой обособ-
ленности в движении. В исследуемый период украински-
ми националистическими публицистами ставился вопрос,
можно ли считать «штундизм», народный евангелизм, рас-
пространенный среди украинцев, выражением неприятия со
стороны украинского крестьянства русской церкви. Анализ
источников показывает, что национальные соображения не
играли значимой роли в успехе штундизма. Крупный укра-
инский историк Михайло Грушевский с разочарованием за-
ключил, что евангелическое движение не имело «националь-
ного» характера и что, когда штундизм получил организаци-
онную структуру от баптизма, его преимущественным язы-
ком стал русский. Однако на практике украинские группы
всегда были двуязычны: часто молитвы читались на русском,
а проповеди на украинском, тогда как песни пелись как на
том, так и на другом языке [Грушевский 1962]15. Но в этой
книге я рассматриваю все исследуемые группы как объеди-

15 О языке см. [Вопрос о малорусском наречии 1881].



 
 
 

нения «русских баптистов». Это не означает, что я не при-
нимаю во внимание этнические различия, которые в них
присутствовали. Скорее, я показываю, что власти и обще-
ственность – а также в значительной степени сами верующие
– воспринимали движение именно таким образом, даже в
1920-е годы.

До февраля 1918 г. баптисты, как и все в России, жили по
юлианскому календарю. Все даты в этой книге приводятся
по старому стилю до января 1918 г. включительно, а с фев-
раля 1918  г.  – по новому, григорианскому. В 1920-е годы
баптисты по-прежнему отмечали религиозные праздники в
то же время, что и их православные соотечественники, – по
юлианскому календарю.



 
 
 

 
Часть I

Подготовка реформации в России
 
 

Глава I
Проклятый штундист
Русское евангелическое

движение до 1905 г
 

Гремите, церковные громы,
Восстаньте, соборные клятвы,
Разите анафемой вечной
Штундистов отверженный род.

[Проклятый штундист 1889]16

В последние дни царствования Александра III, 3 сентября
1894 г., министр внутренних дел Петр Николаевич Дурно-
во разослал российским губернаторам циркуляр, сообщаю-
щий, что Комитет при Совете министров провозгласил сек-
ту штундистов особо вредной и что собрания этой секты от-
ныне запрещены. Дурново писал, что, согласно донесениям,

16 Эта брошюра была обнаружена мной в [РГИА, ф. 1574, оп. 2. Д. 126. Л. 88–
89].



 
 
 

штундисты отвергают церковные обряды и таинства, не при-
знают властей, отказываются от военной службы и принятия
присяги, при этом проповедуя принципы социализма. В об-
щем, «учения их подрывают в корне основные начала право-
славной веры и русской народности». Штундисты, заключил
Дурново, представляли собой «одною из наиболее опасных и
вредных в церковном и государственном отношениях» [Ясе-
вич-Бородаевская 1912: 560].

Этот циркуляр знаменовал начало десятилетнего систе-
матического преследования различных религиозных еван-
гелических групп, сложившихся в Российской империи за
предшествующие двадцать пять лет. Сотни людей, имено-
вавших себя баптистами, или евангельскими христианами,
или христианами веры евангельской, преследовались по за-
кону за участие в штундистских собраниях. Циркуляр Дур-
ново оказался важным и по другой причине: приведенное
здесь описание штундизма оказалось ключевым для споров
о русском евангелическом движении в последующие трид-
цать пять лет. В этих спорах неизменно поднимались вопро-
сы об отношении евангеликов к государству, пацифизму и
социализму, а также постоянно фигурировало представле-
ние о том, что они угрожают русской национальной идентич-
ности и русским ценностям.

Религиозные общины из русских и украинцев, которые
впоследствии будут определять себя как баптистские, воз-
никли в русле разных, не связанных между собой религиоз-



 
 
 

ных движений в трех разных частях Российской империи в
1860-1870-х годах. История первых тридцати лет евангели-
ческого движения – это история о том, как группы, действо-
вавшие в Закавказье, Украине и в Петербурге, постепенно
узнавали друг о друге, признавали духовное родство меж-
ду собой, а к началу 1880-х годов начали искать пути для
общей деятельности17. Такой процесс взаимного открытия и
предварительной организации предполагал осознание себя
как отдельной христианской деноминации. Такому осозна-
нию способствовали примеры нерусских моделей евангели-
ческих сообществ, реакции внешних наблюдателей, а также
властей и Православной церкви. Новые общины были вы-
нуждаемы прояснить для себя и для других, кем они являют-
ся и во что верят, формируя из неформальных сектантских
групп сообщество баптистов.

Баптизм с момента зарождения в Англии в XVII  в. до
своего позднейшего расцвета в Соединенных Штатах обыч-
но считается явлением англоязычного мира. Но в России с
самого начала баптизм ассоциировался с немцами. Первые
подданные Российской империи, крестившиеся в баптизм в
1858 г. в русско-польском городке Адамув, были этнически-
ми немцами. Они узнали о баптизме от немецких миссио-
неров из Восточной Пруссии [Wardin 1991: 192–193]; см.
также [Wagner 1978: 7, 107–109]. Баптистское движение в

17 Такой взгляд на ранние годы движения основан на следующих работах [Blane
1975, 2: 267–286; Клибанов 1965: 187–254; В. П. 1911: 331–333, 337–338].



 
 
 

то время было относительно новым на европейском конти-
ненте. Располагая солидной базой в Британии и Соединен-
ных Штатах, баптизм был принесен в Гамбург в 1830-е годы
Иоганном Онкеном, немцем, получившим воспитание и об-
разование в Англии и там же пережившим религиозное об-
ращение. В первые годы эта «новая английская вера», как
ее называли, подвергалась суровым преследованиям со сто-
роны германских государств. С конца 1850-х годов напад-
ки несколько ослабли, и, получая определенную финансовую
помощь из Англии и Америки, немецкие баптисты стали по-
степенно отправляться спасать души остальных европейцев.
Поскольку немецкоязычное население было широко разбро-
сано по Восточной Европе, миссионеры сосредоточили свое
внимание именно на этом регионе [Rushbrooke 1923: 15–17,
30–31].

Послание, которое несли людям эти миссионеры, заклю-
чалось в том, что через личную встречу с Иисусом Христом
и подчинение собственной воли действию Святого Духа ве-
рующий может достигнуть уверенности в спасении от греха
[Steeves 1976: 331–332]. Внешним знаком такого перерож-
дения служило крещение через полное погружение в воду.
Баптисты также учили, что Библия – богодухновенное Слово
Божие и что она должна стать единственным руководством
во всех вопросах веры и жизни. Из этих основных принци-
пов выводился ряд других идей. Главной из них стало пред-
ставление об устройстве Церкви, согласно которому каждая



 
 
 

отдельная церковная община18 должна собираться только из
тех людей, кто обладает опытом личного обращения. Через
крещение и церковную дисциплину община стремится не
допускать к себе невозрожденных. В силу своего обраще-
ния каждый член общины имеет право проповедовать Еван-
гелие, неся ответственность за свою проповедь, а также ак-
тивно участвовать в делах Церкви. Каждая отдельная цер-
ковная община обладает полной независимостью, хотя мо-
жет вступать с другими церквами в кооперацию с целью про-
поведи веры. Наконец, баптисты всегда подчеркивали необ-
ходимость абсолютной свободы совести и разделения Церк-
ви и государства. Это вера индивидуалистов, которая под-
черкивает, что лишь духовный опыт индивида может стать
прочной основой Церкви, выстроенной на демократических
началах [Brackney 1988: xiii-55; Torbet 1963: 17–32].

Баптистское движение начало быстро распространяться
по Российской империи. От первой общины в Царстве Поль-
ском баптизм проник к немцам Остзейских губерний, Юго-
Западного края и Поволжья. Увлечение идеями пиетизма и
баптизма в религиозных сообществах немцев вызвало насто-
ящий ажиотаж. Протестантами устраивались новые собра-
ния по изучению Библии, встречи – «часы» (нем. Stunde) –
для молитвы и духовного пения. По мере того как новое

18 Автономная церковная община может называться в протестантском слово-
употреблении «церковью»; «церковью» также может называться совокупность
верующих одной деноминации (которая составлена из многих автономных об-
щин). – Примеч. пер.



 
 
 

движение все глубже проникало в официальные лютеран-
ские, реформатские и меннонитские общины, формирова-
лись особые конгрегации верующих, стремившиеся к от-
делению. Когда такое отделение происходило, бывшие лю-
теране и реформаты именовали себя баптистами, а быв-
шие меннониты стали впоследствии известны как «брат-
ские меннониты»: сохраняя ряд меннонитских практик, они
восприняли основные положения баптистской веры [Wagner
1978:197]. Эти обращенные из немецкоязычных российских
подданных сыграют ключевую роль в распространении веры
среди своих православных соседей через личную проповедь
и личный пример для религиозных искателей.

Первые русские, называвшие себя баптистами, жили в За-
кавказье, в нынешней столице Грузии Тбилиси, тогдашнем
Тифлисе. В августе 1867 г. первый обращенный из русских,
Никита Воронин, был крещен в реке Куре под Тифлисом
Мартином Кальвейтом (Kalweit), немцем-баптистом из Ко-
вельской губернии, недавно поселившимся в Тифлисе. Во-
ронин принадлежал к секте молокан, самобытной русской
религиозной группе, учением напоминавшей квакеров. К
концу 1860-х годов все больше молокан стали подвергать
сомнению положение своей религии о том, что крещение и
прочие таинства следует понимать исключительно в духов-
ном смысле, и стали высказывать мнение, что физическое
исполнение обряда крещения необходимо для спасения 19.

19 См. подробное описание В. В. Ивановым религиозной атмосферы среди мо-



 
 
 

Усердно читая Библию, Воронин испытал обращение и убе-
дился, что таинства водного крещения и причастия обяза-
тельны для христианина, однако он не знал, где найти об-
щину, которая бы разделяла его убеждения. В конце кон-
цов Воронин встретил Кальвейта, бывшего лидером неболь-
шой группы немецких баптистов в Тифлисе. В ходе длитель-
ных бесед с ним Воронин решил, что наконец нашел общину
единомышленников, и попросил Кальвейта крестить его [В.
П. 1911: 337]. Через несколько лет Воронин собрал вокруг
себя других обращенных из русских, сформировав там же,
в Тифлисе, первую русскую баптистскую общину. В 1871 г.
к этой маленькой группе присоединились два молоканина,
которые станут виднейшими пионерами русского баптист-
ского движения: Василий Васильевич Иванов и Василий Гу-
рьевич Павлов. В последующие десятилетия Иванов и Пав-
лов будут проповедовать баптистскую веру в молоканских
поселениях Закавказья, Южной России и Поволжья.

В то же самое время на юге Украины среди православных
крестьян получило распространение новое религиозное дви-
жение, известное как штундизм. Местные крестьяне, укра-
инцы и русские, работавшие на немецких колонистов, жив-
ших в этом регионе со времен Екатерины II, стали посещать
религиозные собрания в немецких общинах. Когда они сами
стали организовывать часы изучения Библии на своем языке,
они получили кличку «штундисты» – от немецкого Stunde,

локан Закавказья в середине XIX в. [ГМИР, колл. 1,оп. 8, д. 516, л. 1-100 об.].



 
 
 

«час» [Blane 1975: 270–271].
Штундисты не стремились порывать с Православной цер-

ковью. Но их собственные духовные устремления и отноше-
ние к ним со стороны православного окружения способство-
вали тому, что со временем они обособились в отдельную
группу. Контакты с немцами-протестантами побуждали их
задаваться вопросом о пути к спасению. Отрицательная ре-
акция православного духовенства на их увлечение немецкой
верой постепенно отдаляла их от православия [Рождествен-
ский 1889: гл. 2]. Хотя немцы-колонисты охотно отвечали
на вопросы о собственной религии и приветствовали сла-
вяноязычных крестьян на своих собраниях, они не крести-
ли их, поскольку по законам империи совращение из право-
славия в любую другую религию было уголовным преступ-
лением. Однако 11 июня 1869  г. Ефим Цимбал, крестья-
нин из украинской деревни Карловки Херсонской губернии,
убедил проповедника братских меннонитов Абрахама Ун-
герна покрестить его и еще тридцать обратившихся из со-
седней немецкой колонии Старый Данциг. Таким образом,
Цимбал стал первым южнорусским штундистом, формаль-
но обратившимся в баптистскую веру. Это повторное кре-
щение для него знаменовало окончательный разрыв с право-
славием. Некоторые штундисты не принимали баптистскую
обрядность и баптистское церковное устройство, но многие
последуют примеру Цимбала. Цимбал вскоре переехал в по-
селение Любомирка (тоже в Херсонской губернии), где он



 
 
 

крестил будущего лидера штундистов Ивана Григорьевича
Рябошапку. Рябошапка, в свою очередь, крестил пионера
штундизма Михайло Ратушного вместе с сорока восемью его
последователями из Одесского уезда в 1871 г. [В. П. 1911:
332]. К этому времени движение распространилось из Хер-
сонской губернии на Киевщину и по всей Южной России, в
значительной степени за счет сезонной трудовой миграции
сельских работников [Воронов 1884:15–16; Рождественский
1889: 75–78, 174-76].

Тем временем протестантские идеи также заявляли о се-
бе в далеком Петербурге, совершенно в другой социальной
среде. Раннюю стадию религиозного движения на севере им-
перии Эдмунд Хейер называл «салонным пробуждением».
Оно началось в 1874 г., когда русская аристократка Елиза-
вета Ивановна Черткова пригласила известного английского
проповедника, Гренвиля О. У Уолдгрейва, лорда Рэдстока,
вести евангельские собрания в столичных салонах. Рэдсток
принадлежал к плимутским братьям – одному из кальви-
нистских ответвлений низового англиканства. Своей страст-
ной проповедью он обратил Черткову, когда та путешество-
вала за границей. Рэдсток стал настоящей сенсацией сезо-
на 1874 г., повторив свой успех, когда вновь посетил Петер-
бург в 1875 и 1878 годах. Последовало несколько обраще-
ний в среде высшего общества столицы; в прессе и в литера-
туре появилось даже слово «рэдстокизм», вокруг которого
шли оживленные споры. Перед Рэдстоком открылись двери



 
 
 

дворцов; среди обращенных были граф Модест Модестович
Корф, граф Алексей Павлович Бобринский, княгиня Вера
Федоровна Ливен, в замужестве Гагарина, ее сестра княги-
ня Наталья Федоровна и полковник Василий Александрович
Пашков [Heier 1970: viii, 57-105]20.

Пашков вскоре стал самым ярким светочем всего движе-
ния, направившим его в русло филантропии и обществен-
ного дела. Пашков и его единомышленники из числа знати,
считая необходимым личное религиозное обращение и раз-
витие внутренней духовной жизни через молитву и чтение
Библии, стремились привлечь к этому крестьян, живших на
их землях в северных и ценральных губерниях России. Там
они устраивали кружки по обучению грамоте, школы обуче-
ния ремеслу, а для петербургской бедноты – чайные, при-
юты для бездомных детей, работные дома. Они вели кампа-
нии против пьянства, хлопотали о благоустройстве больниц
и тюрем. В 1876 г. Корф основал Общество поощрения ду-
ховно-нравственного чтения, издававшее множество книг и
брошюр на религиозные темы, а также еженедельную газету
«Русский рабочий», рассчитанную на читателей из простого
народа. Постепенно новые религиозные идеи стали прони-
кать в деревни вместе с крестьянами, которые возвращались
туда с заработков в столице.

20  Среди выдающихся писателей, которые посещали эти салоны, былиН. С.
Лесков, ф. М. Достоевский, Л. Н. Толстой. Лесков написал известное исследова-
ние движения [Leskov 1995].



 
 
 

Это движение вскоре получило название пашковства (или
презрительно – пашковщины). Лидеры пашковцев первона-
чально имели в виду лишь обновление православия, а не ос-
нование новой религиозной деноминации. Они не пропове-
довали никакого особого учения, скорее поощряя свою пуб-
лику из рабочих и крестьян самим формировать свое мне-
ние о Священном Писании. Однако постепенно пашковство
приобрело иное направление. Корф обратился в баптизм в
Швейцарии в 1879  г., а когда пашковцев стали преследо-
вать как штундистов, они начали сближаться с последними,
а также с баптистами, перенимая у них многие черты бого-
служения и вероучения [Blane 1975: 276; Heier 1970:107–
124,145-146; Клибанов 1965:246; Скворцов 1893: 3, 10, 37].

Баптисты, штундисты и пашковцы со временем стали
узнавать друг о друге через статьи в газетах, личные кон-
такты и Пашковские публикации. К 1884 г. неформальные
связи начали обретать формальные черты. Состоялось два
съезда, на которых присутствовали группы, объединенные
приверженностью главным положениям евангелизма: убеж-
денностью, что только Библия может быть основой веры и
что для веры необходимо личное религиозное обращение.
На этих собраниях в ходе обсуждения общих интересов дви-
жение начало приобретать структуру. Первый съезд был за-
планирован в Петербурге. По приглашению Пашкова в кон-
це апреля в столицу приехали семьдесят делегатов – пред-
ставителей от групп штундистов, пашковских кружков, бап-



 
 
 

тистских (русских и немецких) общин, братских меннони-
тов и евангельского крыла молокан. Они получили радуш-
ный прием в домах богатых сторонников Пашкова. Но на се-
редине заседания полиция арестовала всех русских участни-
ков, а на следующий день они были отправлены туда, отку-
да прибыли. Вскоре было закрыто Общество поощрения ду-
ховно-нравственного чтения, а все собрания пашковцев за-
прещены. Когда Пашков и Корф заявили формальный от-
каз от прекращения проповеди, собраний и связей с други-
ми сектантами-евенгеликами, их изгнали из России [Blane
1975:279; История евангельских христиан-баптистов 1989:
98-102]21.

Вернувшись домой из Петербурга весной 1884 г., русские
баптисты юга провели свой собственный съезд. В протоко-
лах значилось, что на этой встрече «верующих крещеных
христиан, или так называемых баптистов», присутствовали
представители Херсонской, Киевской, Екатеринославской и
Таврической губерний22. Баптисты с Кавказа и из Закавка-
зья не могли присутствовать, но прислали письма, в которых
излагались их взгляды на те вопросы, которые предполага-
лось обсудить. На повестке дня главным образом стояли за-

21 Воспоминания В. Г Павлова см. в [Материалы к истории 1908: 4–5].
22 Протокол съезда см. в [Алексий 19086: 569–584]. Много лет спустя В. Г.

Павлов сообщил, что оригинальный протокол оказался утерян, но что, по его
словам, «он в копии в свое время был у меня в руках» и что сам Павлов ручается,
что версия событий, изложенная у Дородницына, верна [ГМИР, колл. 1, оп. 8,
д. 32, п. 3, л. 1].



 
 
 

дачи согласования вопросов стандартов учения и поведения,
на основе которых эти различные группы могли бы объеди-
ниться для учреждения миссионерской сети. Ключевое зна-
чение, уделяемое миссии, видно уже из того обстоятельства,
что постоянно действующий орган, ответственный за «кассу
Союза», именовался Комитетом правления Союза. Посколь-
ку на этом съезде была учреждена первая постоянная орга-
низация среди славяноязычных баптистов, а также приняты
решения по поводу церковного учения, именно эта вторая
конференция считается моментом основания Союза русских
баптистов [Алексий 1908а: 569]23.

Съезд прошел на юге Украины в молоканском селении
Нововасильевка Таврической губернии 30 апреля – 1 мая
1884 г. Среди тридцати трех официальных делегатов были
видные штундисты Ратушный и Рябошапка, такие обращен-
ные из молокан, как Федор Прохорович Балихин (который
станет очень успешным миссионером), немец по происхож-
дению Иван Вениаминович Каргель, представлявший паш-
ковцев, и шестеро представителей Церкви братских менно-
нитов в соседней молоканской колонии Молочна.

Собрание сосредоточило свое внимание на организации
миссионерской работы среди русских, которую бы вели рус-
ские. На этом этапе немцы, по-видимому, играли в движении

23 К тому времени уже состоялось два съезда немецких христиан, на которых
были представлены русские, но это собрание стало первым собранием, ориенти-
ровавшимся на русских.



 
 
 

решающую роль, подсказывая формы организации и пунк-
ты вероучения, хотя им следовали далеко не во всем. Пред-
седателем на собрании был Иоганн Вилер из Молочны. Фи-
нансовые вопросы, затронутые на собрании, касались сбо-
ра средств среди русских участников; все назначенные здесь
миссионерами были русские или украинцы. Однако, когда
встал вопрос об избрании постоянного миссионерского ко-
митета, хотя все его местные представители оказались рус-
скими или украинцами, председателем и кассиром стали Ви-
лер и И, ф. Исаак, оба братские меннониты. Участники при-
несли официальную благодарность немецким конгрегациям
за финансовую поддержку, отметив, что миссия проповед-
ника В. Г. Павлова из Тифлиса была спонсирована Герман-
ско-американским миссионерским комитетом, помогавшим
баптистской проповеди из Германии [Алексий 1908а: 573–
575; Wagner 1978: 30].

В последующие двадцать лет русские баптисты прове-
ли десять съездов. К 1887  г., когда Дей Иванович Маза-
ев стал председателем Союза, на съездах появлялось все
меньше немецкоязычных участников [История евангельских
христиан-баптистов 1989: 128–130]24. Хотя какая-то степень
сотрудничества все-таки сохранялась, немецкоязычные бап-
тисты и русские баптисты сформировали очень разные и от-
дельные друг от друга организации к началу 1890-х годов.

24 В 1891–1898 годах, когда особенно активно преследовались штундисты, не
проводилось съездов.



 
 
 

Этому процессу способствовали не только культурные раз-
личия, но и разница в правовом статусе: немецкие баптисты
имели право на свое объединение, а на баптистов славянско-
го происхождения обрушивались все более суровые гонения.
Поскольку вместе с ростом влияния русских баптистов уси-
ливалось и недовольство церковных и светских властей, ви-
девших в них серьезную угрозу существующему порядку.

Конечно, религиозное диссидентство было хорошо из-
вестно в России и прежде, чем в бурную эпоху 1860-х го-
дов поднялась новая волна сектантских групп, частью кото-
рой были евангелики. На протяжении двухсот лет Россий-
ское государство боролось с целым спектром религиозного
вольномыслия. Главной мишенью властей оставались старо-
веры. Они откололись от официальной Православной церк-
ви в 1660-е годы в результате конфликта из-за церковных
обрядов и исправления богослужебных книг и в связи с вме-
шательством государства в дела религии. Существуют очень
разные оценки численности староверов, но к концу XIX в.
их насчитывались миллионы. В XVIII в. другие сектантские
толки тоже покинули официальную Церковь. Самые значи-
тельные из подобных движений – движение веры христо-
вой, или христовщина (противниками прозванная хлыстов-
щиной, хлыстовством), а также группы духоборов и моло-
кан, возникшие в Тамбовской губернии, но в большинстве
своем сосланные в Закавказье в 1830-е годы. // конечно, про-
должая бороться с «русскими» сектами, постоянно расши-



 
 
 

ряющаяся многонациональная Российская империя всегда
должна была решать вопрос об инкорпорации неправослав-
ных религиозных групп и о регуляции их правового стату-
са [Clay 1988: 21–22; Breyfogle 1998; Geraci, Khodarkovsky
2001].

В результате сложилась иерархия религиозных групп, со-
гласно их правовому статусу, определяемому имперским го-
сударством. На вершине этой иерархии стояла Православная
церковь, по сути, официальная религия страны. В 1900  г.
к ней принадлежали приблизительно 70 % населения дер-
жавы. Что касается различных религиозных меньшинств,
в правовой практике проводилось строгое разграничение
между русскими и нерусскими, когда дело касалось рели-
гиозной свободы. Подданные, принадлежавшие к различ-
ным нерусским этническим группам, которые родились в ве-
ре, отличной от православия, обычно имели полную свобо-
ду строить молитвенные дома и отправлять свой культ, при
условии, что они не будут пытаться распространить свою ве-
ру за пределы собственной этнической группы. Например,
российские немцы в 1860-е годы могли практиковать люте-
ранство, римский католицизм или меннонитство. В отличие
от них, подданные, которые считались принадлежавшими к
русской народности (русские, украинцы и белорусы), долж-
ны были принадлежать к Православной церкви. Только Пра-
вославной церкви разрешалось заниматься прозелитизмом.
Обращение православного в другую веру было уголовным



 
 
 

преступлением [Waldron 1989: 103–105]; см. также [Geraci,
Khodarkovsky 2001: 335–339]. «Русские», придерживавши-
еся староверия или принадлежавшие к различным сектам,
вели трудную жизнь. По закону православие было маркером
русской народности и воспринималось как вера, которая на-
следуется от родителей. С точки зрения закона любой под-
данный, чьи потомки покинули Православную церковь, был
раскольником, даже если сам с детства воспитывался в ре-
лигии, отличной от православия.

В ходе великих реформ 1860-х годов в 1864 г. был сфор-
мирован особый комитет чтобы определить правовое по-
ложение раскольников. На основе рекомендаций, поданных
этим комитетом, новые законы были приняты в 1874 и 1883
годах. Эти законы упорядочивали меры административной
регуляции староверов и сектантов, выведя их из области,
где действовали лишь тайные правительственные циркуля-
ры. Закон 19 апреля 1874  г. разрешал раскольникам (под
этим термином понимали староверов, но не других сектан-
тов) регистрировать рождения, смерти и браки. 3 мая 1883 г.
сектантам (за определенными исключениями) и староверам
было дозволено проводить богослужения частным образом
или в особых молитвенных домах, иметь внутренние паспор-
та и занимать общественные должности. Публичная демон-
страция неправославной религиозной практики по-прежне-
му оставалась запрещенной. Эти меры, хотя их часто игно-
рировали чиновники на местах, в результате привели к опре-



 
 
 

деленному улучшению положения, в частности, староверов
[Ясевич-Бородаевская 1912: 31–32; Waldron 1987: 114]. А
вот русские баптисты, которые воспринимались не просто
как раскольники, но как «перешедшие в иностранную веру»,
представляли для властей совершенно новую проблему.

Неизбежно возникал вопрос, какие законы применимы к
русским евангеликам. Особенно знаменательно в этом от-
ношении мнение Государственного совета о духовных де-
лах баптистов от 12 сентября 1879 г. Оно было принято в
ответ на распространение баптистской веры среди немцев.
Баптистам «на основании статьи 44 основного государствен-
ного закона» позволялось исповедовать свою веру и испол-
нять обряды веры без ограничений, проводя богослужения
в помещениях с разрешения местных властей. Кандидату-
ры баптистских лидеров должны были быть одобрены губер-
наторами, а иностранные проповедники должны были при-
нести присягу «на верность службе» на время пребывания
в России. Регистрацией актов состояния баптистов ведали
местные гражданские власти, текст см. [Преследование бап-
тистов 1902: 68–69]. Хотя в распоряжении не содержалось
упоминания национальности баптистов, о которых шла речь,
статья 44, на которую ссылается документ, имела в виду
нерусских подданных, которым предоставлялось право ис-
поведать свои традиционные религии. Таким образом, сен-
тябрьский циркуляр не давал никаких прав тем, кто обратил-
ся в баптизм из православия. Тем не менее кое-где на Кав-



 
 
 

казе, в Закавказье и в Екатеринославской губернии местные
власти зарегистрировали общины баптистов из бывших мо-
локан и православных, ссылаясь на этот закон. Такая практи-
ка вскоре была пресечена, но прецедент породил значитель-
ную юридическую путаницу [РГИА, ф. 1284, оп. 221 (1885),
д. 74, л. 3–7].

Основной стратегией, принятой властями в ответ на рас-
пространение баптизма среди русских, стало углубление
юридического различия между русскими и нерусскими под-
данными в отношении религиозных прав. В период между
1860-ми годами, когда началось баптистское движение, и ап-
релем 1905  г., когда был опубликован указ «Об укрепле-
нии начал веротерпимости», позволивший покидать Право-
славную церковь, каждый последующий указ или циркуляр
стремился укрепить правовое различие между этнически
русскими и нерусскими подданными. Эта тенденция много-
кратно усилилась после убийства Александра II в 1881 г. Его
преемник Александр III со своими советниками был напуган
перспективой общественного неустройства и политической
оппозиции, которые, как ему казалось, открыли перед Рос-
сией реформы его отца. Новый царь стремился закрепить на-
родную солидарность, усилив над обществом полицейский
надзор и проводя политику принудительной русификации,
включавшей в себя пропаганду православия как со стороны
государственной Церкви, так и со стороны государства 25.

25 Замечательный обзор эволюции законодательства о религиозных сектантах,



 
 
 

Распространение и развитие русских и украинских еван-
гелических общин в 1880-е годы, беспокойство о распро-
странении самоназвания «баптисты» и  атмосфера ограни-
чительного полицейского контроля вызвали резко негатив-
ную публичную реакцию в адрес нового религиозного дви-
жения со стороны местных властей и местного духовного
начальства, а также со стороны Святейшего Синода Право-
славной церкви в Петербурге. С апреля 1880 г. по октябрь
1905 г. обер-прокурором Синода – то есть светским чинов-
ником, представлявшим государство в этой верховной кол-
легии православных епископов, – служил крайне влиятель-
ный во власти консервативный идеолог Константин Петро-
вич Победоносцев. Он также был членом особого комитета,
в сущности, выступая как «министр по церковным делам».
Победоносцев стремился ограничить и уничтожить религи-
озные меньшинства, с одной стороны, переманивая отпав-
ших от православия обратно в официальную Церковь при
помощи миссионерства, с другой стороны, издавая законы
против староверов и сектантов (ср. майский указ 1883 г.),
отрицающие за ними любые права, кроме специально даро-
ванных им государством.

Из своих личных наблюдений за пашковским движением
в столице и донесений с мест Победоносцев убедился, что

которым пользовались Витте и члены комитета, готовя декрет 17 апреля 1905 г.,
см. в [Ясевич-Бородаевская 1912: 1-108]. Более общее рассмотрение вопроса см.
у [Weeks 1996].



 
 
 

евангелики представляли собой серьезную угрозу империи.
Он начал кампанию против этого движения, мобилизуя цер-
ковные ресурсы в провинции и используя свои связи в цен-
тральном правительстве. Лишь месяц спустя после своего
назначения на должность главы Синода Победоносцев пред-
ставил царю подробный меморандум об опасностях пашков-
ства, настаивая на запрете лорду Рэдстоку посещать Россию
и на запрете дальнейших собраний вдохновленных им круж-
ков. Здесь появляется впоследствии знаменитая фраза «рус-
ских баптистов не может быть с точки зрения закона». По-
бедоносцев предлагает запретить перевод баптистской лите-
ратуры на русский и поднять духовенство на борьбу с новым
движением, организовав особые съезды, первый из которых
должен состояться в Киеве в 1884 г. [Byrnes 1968: 179–183].

При Православной церкви была создана особая миссия,
направленная против староверов и сектантов. Проводились
всеобщие съезды этой миссии в 1887, 1891 и 1897 годах.
Миссионеры часто назначались из духовенства, но со време-
нем среди них появлялось все больше мирян, проводивших
классы религиозного воспитания с целью углубить практи-
ку православия среди населения, а также публичные деба-
ты с сектантами. Также публиковались и распространялись
антисектантские памфлеты и другая литература [Clay 2001].
Эти публикации часто откровенно призывали к насилию. В
Харьковской епархии церковные иерархи распространяли по
школам брошюру «Проклятый штундист». Стихотворение



 
 
 

из девяти строф, которое, видимо, исполнялось как песня,
громило «штундистов отверженный род» и предупреждала,
что

«…чуть простодушный заглянет
В берлогу коварнаго зверя,
Хулой, клеветою и лестью
Изловит проклятый штундист»26.

Миссионеры всерьез относились к своей политической
роли защитников национальной веры. Они сотрудничали с
полицией, донося о случаях нелегальной пропаганды непра-
вославных учений. На съезде 1891  г. в  Москве они при-
зывали ввести ряд мер против религиозных диссидентов и
нескольких сект – в числе этих мер штундисты, молокане,
иудействующие и хлысты должны были быть провозглашены
«более вредными» и лишены прав, которыми наделялись по
закону 1883 г. староверы и сектанты27.

Победоносцев в своей антисектантской кампании сотруд-
ничал с местными властями, которые, часто основываясь на
сведениях в распоряжении своих духовных коллег, жалова-
лись в Министерство внутренних дел, что евангелизм угро-
жает не только духовному порядку Российской империи, но
также ее гражданскому спокойствию и территориальной це-

26 См. также [Записки Д. А. Хилкова 1898: 120; Мельгунов 1909: 151].
27 Протокол съезда был опубликован как приложение к [Скворцов 1898:335–

350].



 
 
 

лостности. Например, в 1885 г. главный представитель вла-
сти на Кавказе связывал с православием здоровье всего го-
сударства:

В народной массе, заражаемой штундизмом,
готовятся враги России и пособники протестантской
Германии, так очевидно подготовляющей не
отторжение, а простое отпадение от России к Германии
наших западных и даже южных областей, заселенных
немцами и онемчеваемых [РГИА, ф. 1284, оп. 221
(1885), д. 74, л. ПО об. – 112].

В отношении министру внутренних дел генерал-губерна-
тор Киевской, Подольской и Волынской губерний писал в
июле 1893 г., что перехваченная корреспонденция штунди-
стов показала: диссиденты оспаривают православный харак-
тер Российского государства и надеются, что государство за-
щитит их от Православной церкви [РГИА, ф. 821, оп. 5, д.
1014, л. 18–18 об.].

Кроме того, с самого появления штундистов среди рос-
сийских чиновников ходили слухи об их коммунизме и па-
цифизме. В феврале 1868 г. правление Херсонской губер-
нии подало рапорт о новой секте. В числе прочих обвинений
штундистам здесь приписывалось учение о том, что Христос
страдал за весь человеческий род и одинаково любит всех
людей, а потому и во всех делах этого мира люди должны
быть равны. Подобные идеи должны были привлекать кре-
стьян, которые не могли прожить с небольших наделов, ко-



 
 
 

торые достались им от правительства после отмены крепост-
ного права, и мечтали получить больше земли в результате
всеобщего передела. «Коммунизм, – сообщается в рапорте, –
есть тот магнит, который привлекает к ним новых последо-
вателей и удерживает старых» [РГИА, ф. 821, оп. 5, д. 985].
Это стало одним из стандартных обвинений, выдвигавших-
ся против сектантов. Неясно, до какой степени подобные ча-
яния действительно были распространены и насколько дей-
ствительно надеялись на их осуществление; но многочислен-
ные доклады местных священников говорят о том, что штун-
дисты, если и не увлекались идеями коммунизма, действи-
тельно хотели, чтобы в общественно-политическом устрой-
стве России было больше равенства [Рождественский 1889:
206–208].

Кампания против новой религии была нацелена в первую
очередь на искоренение молитвенных собраний, в которых
видели главное средство распространения веры и политиче-
ских идей, которые с ней ассоциировались. Киевский гене-
рал-губернатор подчеркивал это в своем оказавшем влияние
отношении 1893 г. [РГИА, ф. 821, оп. 5, д. 1014, л. 18–18
об.]. Затруднение для Церкви и властей заключалось в том,
что по закону 1883 г. сектанты имели право собираться, ес-
ли их учение не было признано «опасным» государством.
Это затруднение было решительно устранено, когда Комитет
министров в 1894 г. объявил штундистов «более вредной»
сектой и запретил штундистские собрания. По этому вопро-



 
 
 

су комитет следовал решению Синода, который, в свою оче-
редь, опирался на рекомендации съезда миссионеров 1891 г.
Циркуляр, разосланный губернаторам 12 сентября 1894 г.,
которым вводилось решение Министерского комитета, ин-
криминировал штундистам отречение от православия, отри-
цание властей, проповедь социалистических идей и вообще
представлял их как угрозу русской национальной идентич-
ности. Таким образом, впервые была на официальном уров-
не артикулирована проблема взаимосвязи между религиоз-
ной идентичностью, национальной принадлежностью и по-
литической благонадежностью в Российской империи.

Теперь на смену спорадическому насилию в отношении
сектантов-евангеликов пришло полномасштабное, система-
тическое преследование. Наказание налагалось не только за
обращение других, но и просто за участие в штундистских
собраниях. На протяжении десятилетия с конца 1894 – нача-
ла 1895 годов многие лидеры движения были приговорены к
тюремному заключению или ссылке: Никита Воронин, пер-
вый обращенный из Тифлиса, был сослан в Вологду под по-
лицейский надзор на четыре года, Ивана Рябошапку сосла-
ли из Херсонской губернии в Эривань на пять лет, а Васи-
лий Иванов, который уже тогда был видным странствующим
проповедником, был закован в кандалы и на пять лет сослан
в Слуцк. Многие верующие пытались избежать преследова-
ния, переселившись в Сибирь или Центральную Азию. Дру-
гие бежали заграницу. Василий Павлов, освободившись из



 
 
 

ссылки в Оренбурге в 1895 г., уехал в румынский город Тул-
чу, Иван Проханов, молодой проповедник из Петербурга, в
1895 г. отправился в Стокгольм, а оттуда – в Гамбург, Париж
и, наконец, в Англию [История евангельских христиан-бап-
тистов 1989: 119–121].

Во время судебных процессов по этим делам возник
вопрос, по каким признакам можно считать обвиняемого
штундистом. Ответчики обычно называли себя не штунди-
стами, а баптистами, евангельскими христианами или хри-
стианами веры евангельской. Они настаивали, что не подпа-
дают под критерии, указанные в циркуляре 1894 г.: они не
отрицают власть и все таинства. Во многих случаях приво-
дились программные заявления (Исповедание веры) бапти-
стов: «существующие же власти от Бога установлены» или
«мы считаем себя обязанными оказывать безусловное по-
виновение их законам, если таковые не ограничивают сво-
бодного исполнения обязанностей нашей христианской ве-
ры». Вместе с тем эксперты, которые привлекались для то-
го, чтобы определить, являлись ли обвиняемые штунди-
стами, обычно принадлежали к церковной противосектант-
ской миссии: они принципиально отрицали, что среди рус-
ских могут быть баптисты, и настаивали, что все ответчики
штундисты. Некоторые наблюдатели с беспокойством отме-
чали, что эти консультанты часто пользовались определени-
ем «штунды», данным в циркуляре 1894 г., в качестве «дока-
зательства» особого вреда, исходящего от тех, кого они на-



 
 
 

зывали штундистами [Преследование баптистов 1902: v-vi;
70–77; Ясевич-Бородаевская 1912: 37-108; Бобрищев-Пуш-
кин 1902: 139–150, 160; Мельгунов 1903].

В 1900  г. появилось два очень похожих циркуляра, из-
данных Министерством юстиции и Министерством внутрен-
них дел, которые возводили мнение таких экспертов в ста-
тус закона. По версии Министерства юстиции, «последова-
тели русской секты штунды… особенно настойчиво стали
именовать себя баптистами», однако баптистская вера при-
знается «нашим законодательством только за последовате-
лями Немецкой Протестантской Секты». В этом циркуля-
ре также определялись критерии, по которым религиозное
собрание могло быть признано штундистским: использова-
ние рукописных или печатных сборников гимнов, баптист-
ских или принятых у баптистов, толкование Библии любым
из участников собрания «в духе лжеучения секты» и импро-
визированная молитва с преклонением колен и без крестно-
го знамения28. Теперь была проведена четкая граница между
русскими штундистами и немецкими баптистами.

Преследование и суды над религиозными диссидентами
привлекли внимание многих противников самодержавия. С
1860-х годов народники, либералы, а потом и марксисты
смотрели на староверов и сектантов как на представителей

28 Циркуляр Министерства юстиции № 10677 от 3 апреля 1900 г. Подобный
циркуляр Министерства внутренних дел был датирован 17 мая 1900 г. [Пресле-
дование баптистов 1902: xxv-xxvii].



 
 
 

более аутентичных форм русской культуры и как на потенци-
альную аудиторию для своих революционных идей. В 1881 г.
выдающийся народник, исследователь религиозного свобо-
домыслия Алексей Степанович Пургавин писал, что среди
религиозных диссидентов

самым поразительным образом перемешиваются
идеи и стремления чисто религиозныя с вопросами и
стремлениями чисто социального склада и характера,
так что весьма часто бывает почти невозможно
определить: где кончаются первые и начинаются вторые
[Пругавин 1905:9]29.

На местах революционеры начали знакомиться с сектант-
ством во время хождений в народ, встречая их среди кре-
стьян на селе и среди рабочих в городах. Их пытались при-
влечь в качестве потенциальных союзников в деле револю-
ционного преобразования российского общества 30. На рубе-
же веков социал-демократ Владимир Дмитриевич Бонч-Бру-
евич и социал-революционер (и одновременно толстовец)
князь Дмитрий Александрович Хилков активно выступали
за революционную агитацию среди религиозных вольнодум-
цев.

Молодой революционер Бонч-Бруевич в 1890-е годы за-

29 Об этом споре см. [Camfield 1990, особенно 711–712; Etkind 2003].
30  См. отчеты социал-демократов, работавших среди штундистов в Киеве

[Правдин 1904; Нилов 1904; Раевский 1904а; Раевский 19046]. См. также [Вы-
легжанин 1983: 55].



 
 
 

нялся этнографическим исследованием русских сектантов и
стал оказывать им помощь (он сопровождал группу духобо-
ров, которые эмигрировали в Канаду в 1899 г.). В 1902 г.
он опубликовал серию статей в журнале «Жизнь», где утвер-
ждал, что сектантские группы – продукт меняющихся усло-
вий на селе и что революционеры должны обратить внима-
ние на сектантов. Этот вопрос был вынесен на обсуждение
II Съезда Российской социал-демократической рабочей пар-
тии летом 1903 г. Хотя этот съезд больше всего запомнился
расколом партии на фракции большевиков и меньшевиков,
по поводу предложения Бонч-Бруевича была принята следу-
ющая резолюция:

Принимая во внимание, что сектантское движение
в России является во многих его проявлениях одним
из демократических течений в России, II Съезд
обращает внимание всех членов партии на работу
среди сектантства в целях привлечения его к социал-
демократии.

Впоследствии Бонч-Бруевич основал недолго просуще-
ствовавшую газету «Рассвет», нацеленную на сектантов,  –
она издавалась в Женеве и нелегально ввозилась в Россию
[Клибанов 1959; Второй съезд РСДРП 1959:400–401,429];
см. также [Young 1991]. Выходившая с января по осень
1904 г., эта газета печатала политические воззвания соци-
ал-демократов, репортажи о сектантах, рассказы сектантов о
самих себе, статьи о рабочем движении в России и Европе,



 
 
 

забастовках и стачках наряду с различными публикациями
на антирелигиозные темы.

Таким образом, к началу XX в. юридическое преследова-
ние так называемых штундистов стало предметом обсужде-
ния в прессе, а обвиняемые привлекли симпатии многих на-
блюдателей, придерживавшихся левых и либеральных взгля-
дов. Даже в среде Православной церкви находились те, кто
отваживался оспаривать мудрость ограничения законом сво-
боды совести [Бобрищев-Пушкин 1902: 106–114; Одинцов
1994: 6]. Эти споры проходили на фоне растущего обще-
ственного беспорядка и политического давления со сторо-
ны общества на правительство. Расширялось рабочее ста-
чечное движение, на селе множились беспорядки, росло вли-
яние недавно созданного либерального «Союза освобожде-
ния»; кроме того, даже сторонники режима жаловались на
пренебрежение законом со стороны губернаторов. Все это
в конце концов убедило Николая II и его правительство в
том, что необходимо допустить дискуссию о политических
переменах. Эмансипация Церкви и эмансипация религиоз-
ного диссидентства – вот два ключевых пункта реформы
религиозного законодательства, которую в 1904 г. задумы-
вал Сергей Юльевич Витте, председатель Комитета мини-
стров, и которая была поддержана первоиерархом Синода,
митрополитом Санкт-Петербургским и Ладожским Антони-
ем (Вадковским). Главной целью Витте было сохранить са-
модержавие, и он считал, что репрессии против религиозных



 
 
 

меньшинств скорее создавали беспорядок в государстве, чем
поддерживали его; к тому же он верил, что можно добить-
ся поддержки режима со стороны религиозных меньшинств,
особенно староверов, если расширить религиозные свободы.
Однако он также полагал, что если прекращать репрессии,
то и Православную церковь следовало освободить от дикта-
та светской государственной бюрократии, чтобы она могла
достойно вступить в конкуренцию со своими противника-
ми на духовном поле. В феврале 1903 г. был выпущен ма-
нифест, который приказывал правительственным чиновни-
кам быть твердыми в соблюдении буквы закона, в том чис-
ле и законов о неправославных подданных. Но уже в декаб-
ре 1904 г. появился указ, в котором говорилось о пересмот-
ре чрезвычайных мер, введенных в 1881 г., дававших губер-
наторам огромные административные полномочия, о необ-
ходимости ослабления цензурного надзора, об усовершен-
ствовании местного управления и о пересмотре законов, ка-
сающихся религиозных меньшинств [Cunningham 1981: 79–
80, 94, 126, 294; Curtiss 1940: 227; Waldron 1989: 109–112;
Ascher 1988: 71–72; Rogger 1983: 54–55, 159].

В итоге был издан декрет о веротерпимости, подписанный
Николаем II на Пасху, 17 апреля 1905 г. К тому времени на-
бирала обороты Революция 1905 г., и правительство стре-
милось удержать ее, делая небольшие уступки недовольному
населению. Декрет отменял запрет на выход из Православ-
ной церкви и обещал «раскольникам» свободу строительства



 
 
 

молитвенных домов и проведения богослужения – в этих
культовых зданиях или в частных помещениях. Хотя пра-
вославие оставалось официальной религией Российской им-
перии и сохраняло за собой монополию на миссионерство,
этот закон позволял многим людям, записанным как право-
славные, но практикующим другую религию, легализовать
свой религиозный выбор. Сопутствующие декрету инструк-
ции Совета министров официально отменяли запрет штун-
дистских собраний 1894 г. [ПСЗРИ 1908: № 26125, 26126].
Всего лишь месяц спустя Николай пообещал, что, «когда
наступит благоприятное для сего время», он созовет собор
Православной церкви для обсуждения ряда вопросов, каса-
ющихся отношений Церкви и Российского государства [Цер-
ковные ведомости 1905: 99]. Манифест 17 октября 1905 г.,
учреждавший Государственную думу, устанавливавший ши-
рокие избирательные права для мужчин, провозглашавший
неприкосновенность личности, свободу совести, слова и со-
браний, преобразил российское правовое поле и, казалось,
обещал русским баптистам эру новых возможностей.
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