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Введение 
Онтологическое понимание веры — это в первую очередь вы­

явление сущностной характеристики веры как экзистенциально­
го феномена. 

Вполне очевидно, что этимологический анализ понятия веры 
всегда связан с такими категориями, как «Логос» и «человек», 
поскольку и Логос, и человек являются теми смежными с верой 
бытийными областями, без которых исследование веры было бы 
неполным. Современная лингвистически ориентированная фи­
лософия, с одной стороны, развивает идею гипостазирования 
языка (М. Хайдеггер), а с другой — идею «нормального», «обы­
денного» языка (Х.-Г. Гадамер, Дж.Л. Остин). В первом случае 
речь идет о Dasein, а во втором — о медиуме, однако, и в том, и в 
другом случае подразумевается человек, способный не только 
говорить, но и слушать, не только изменяться, но и изменять. 
Человек как проводник, человек как вектор влияния, человек как 
поле для образования и преобразования — вот корень этимоло­
гического анализа онтологии веры в свете герменевтического 
подхода. 

Этимологический анализ самого понятия «вера» будет пра­
вильнее начать в хронологической последовательности. Еще 
П.А. Флоренский в своем подробном и глубоком анализе слова 
«вера» отмечал, что латинский глагол «credere» (верить) происхо­
дит от санскритского =тет sraddhä — верить, или «полагать свое 
сердце на (Бога)»1. Следуя направлению, указанному русским фи­
лософом, начнем этимологический анализ онтологии веры в све­
те герменевтического подхода с древнего санскрита и закончим 
его на современном английском и, конечно же, русском. 

* Статья подготовлена в рамках проекта Российского гуманитарного 
научного фонда «Онтология веры», грант № 10-03-00885м. 
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Вера-преданность Индии 
Санскритское sraddhä происходит от srad-dadhäna («довер­

чивый, верующий»), srad-däna («вера, верность»), которые ука­
зывают на бытийность веры, ее укорененность в человеке2. В сло­
варе В.А. Кочергиной просматривается родство radh, raddha — 
«подчинять», raddhar — «покоритель» и radhra — «преданный». 
Однако, с другой стороны, rädh, räddha — «расти, процветать, 
удовлетворять». Отсюда смысловая нагрузка понятия sraddhä 
раскрывается как, во-первых, верящий, доверяющий, предан­
ный, а во-вторых, как вера, доверие, верность, восторг, восхи­
щение, уважение, почтение, желание, потребность3. Очевидно, 
что «вера» и «человек» рассматриваются в качестве тождествен­
ных, бытийно связанных друг с другом понятий. Такая вера рас­
крывает самого человека, проявляя, включая его в мире истинных 
ценностей культуры и традиции, поэтому-то «способность осозна­
вать ценности и полагать их в акте веры является родовой челове­
ческой чертой»4. Вера — это осознание личностной природы 
Духа, смиренное принятие приюта, прибежища, опоры. Следу­
ет также отметить, что «шраддха» (sräddha) — это также обозна­
чение жертвоприношения, совершаемого как поклонение дос­
тигшим совершенства, богам, предкам, духам и человеку. Этот 
момент помогает понять, что присущая человеку жертвенность 
не просто актуализируется благодаря вере, но вера (sraddhä) и 
есть активная, выраженная в поступке жертвенность, самоотда­
ча, поклонение (sräddha). 

В буддизме вера (sraddhä) перечисляется среди особых способ­
ностей восприятия (indriya), понимаемых как средства для само­
совершенствования, а также среди достижений (sampatti), обре­
таемых в процессе самовоспитания и самоподготовки. По опре­
делению С.А. Сидорова, вера — это «опора», «упование» на Три 
Драгоценности (Будду, Дхарму и Сангху) как источник человечес­
кого совершенства5. Исследователь отмечает, что среди так назы­
ваемых «индрий» первой перечисляется вера, поскольку она яв­
ляется первым условием самосовершенствования. Кроме того 
признается, что вера — «единственный путь для людей, склонных 
к любовному служению и личной преданности (санскр. bhakti)»6. 
Эта вера пронизывает собой всю жизнь человека, постоянно по­
буждая его именно переживать истину, а не просто формально 
признавать ее интеллектом. Такие исследователи, как Л.Ю. Голуб, 
О.Ю. Другова, П.Ю. Голуб указывают, что sraddhä — это «вера, 
преданность и искренность, то есть уверенность в себе и доверие 
к другим». Основаниями для такой веры служат авторитет, пре­
цедент, врожденное знание, прямое интуитивное постижение, 
содержание собственного сознания в измененном состоянии. 
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Истинная непоколебимая вера порождает энергию (virya), кото­
рая способствует достижению цели7. 

Возможно, санскритское srad-dadhäna было прообразом для 
тибетского dad pa. В соответствии с тибетскими учениями, суще­
ствуют четыре основные разновидности веры: вера, основанная 
на восхищении (тиб. dang ba'i dad pa, англ. vivid faith); вера, осно­
ванная на страстном желании (тиб. "dod pa'i dad pa, англ. eager 
faith); вера, основанная на убежденности (тиб. yid ches pa'i dad 
pa, англ. confident faith); и, наконец, непоколебимая вера (тиб. 
phyir mi ldog pa'i dad pa, англ. total confidence)8. Такое понимание 
веры отражает заимствованное посредством буддизма санскритс­
кое прочтение веры, с той лишь разницей, что тибетский эталон 
веры определяется как «готовность к соучастию (со-бытию)», «при­
бежище». В целом же можно утверждать, что категории «отноше­
ние», «связь», «движение», «перемены», обслуживающие процес­
суальное описание действительности, были более значимы для 
восточного, в частности китайского, менталитета, чем категория 
«субстанция», понимаемая как неизменное основание бытия9. 
Этим обусловлено иное понимание веры, которое не отрицает 
гносеологические, религиозно-конфессиональные и психологи­
ческие характеристики, однако не определяется ими. Являясь 
китайским аналогом санскритского sraddhä и тибетского dad pa, 
иероглиф «синь» одновременно означает и «верный», и «заслу­
живающий доверия». «Синь» в китайском понимании — это и 
вера, и истина, и сознание одновременно. Очевидно, что китай­
ское понимание веры имеет уникальный смысловой оттенок, тре­
бующий дополнительного анализа. 

Вера-искренность Китая 
«Синь» как искренность, убежденность, мужество, благона­

дежность, правильность, истинность, верность, непоколебимость 
употребляется среди так называемых «устоев», «задатков», «по-
стоянств»10. Китайский историк Бань Ту в трактате «Бо ху тун» 
определяет веру (синь) как искренность, приравнивая ее к прав­
дивости, и уточняет: «Это значит отдаться всецело [чему-то] од­
ному, не отклоняясь в сторону»11. 

Китайское понимание веры как «синь» коррелирует с зороас-
трийским «Спэнта-Армайти» («Святая Преданность», «Святое 
Благочестие»), под которой понимается необходимость соблюде­
ния предписаний своей религии. В.Е. Еремеев по этому поводу 
отмечает, что древние китайцы в своем учении «делали акцент не 
на религиозной вере, а на понимании "истинности" (синь), на 
"верности" (fu) идеалам, которые всегда проникнуты какой-ни­
будь верой»12. Иероглиф «fu» («верность, правда, истина»), по 
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мнению А.И. Кобзева, Ю.К. Шуцкого и В.Е. Еремеева, близок к 
понятиям «истина» (чэн) и «убежденность» (синь), поэтому его 
следует считать «пятым дэ»13. Для Т.П. Григорьевой «дэ» — это 
«воплощение дао», «некий качественно определенный тип энер­
гии, личной силы», «дарование, призвание»14. Дэ является сущ­
ностью дао, и понимание этой сущности Т.П. Григорьева объяс­
няет понятием «Истина-Искренность». Как уже говорилось, ис­
кренность — это наиболее точное понятие для обозначения веры, 
которое сохраняет и подчеркивает уникальность его понимания 
в сопоставлении с религиозными — зороастрийским или христи­
анским. 

Таким образом, вера и истина не просто связаны друг с другом, 
но онтологически неразделимы с той лишь оговоркой, что вера в 
большей степени является потенциальной истиной. Путь к Исти­
не начинается с веры, онтологически понимаемой в качестве ис­
кренности. Совершенно не случайно цитирование Т.П. Григорье­
вой высказываний Ибн Сины «Поклоняюсь я Истине, лучшей из 
вер» и И.С. Лисевича «Если дао — зерно, то дэ — это росток, несу­
щий в себе заряд энергии будущего развития, это претворение не­
зримой программы, изначально заложенной в вещах и явлени­
ях...»15. Такое прочтение веры (синь) как приводящей к истиннос­
ти искренности, как осуществления посредством дэ Пути дао, как 
актуализации истины создает фундамент для феноменологическо­
го анализа веры. Неразрывность и в то же самое время уникаль­
ность каждого из состояний, которые характеризуют веру в про­
цессе становления истиной, в какой-то степени согласуется с су­
ществованием не только великого мирового дэ, но и дэ какого-то 
сообщества, дэ отдельного человека или дэ вещи. В «Даодэцзин» 
Лаоцзы сам объясняет, что дэ и есть дао: в неясности дао оформ­
ляются образы, в глубине которых истина, сущность которой — 
вера-искренность16. 

Японская иероглифическая традиция, заимствованная из 
китайского письма V в., сохранила те смыслы, которые были уте­
ряны после реформы китайского языка в 1956 — 1986 годах. Так, 
на первый взгляд, японское слово «вера» состоит из двух иерог­
лифов — {^(«правда, истина; известие, сигнал») и Щ («смотреть 
(быть обращенным) вверх, почитать, просить»)17. Однако еще 
один уровень смысла, сокрытый в понятии «вера», становится 
очевидным только при более тщательном разборе каждого из 
иероглифов альтернативных (синонимичных) написаний. Так, 
иероглиф «верить» {д [shin], состоящий из иероглифических клю­
чей «человек» и «слово», в соединении с jjj> («сердце, душа, со­
весть») дает понятие веры Щ'Ъ [shinjin] как веры в Бога, религи­
озности; в соединении с Щ («справедливость, долг, честь; связь, 
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узы долга; смысл») — понятие веры ЩЩ [shingi] как верности, 
преданности и т.д. 

Вера-воспоминание Греции 
В мировосприятии древних греков вера «Jticmç» — это не про­

сто доверие или верность, а верное слово, ручательство, клятва. 
Такая вера — это обязательство, договор, регулирующий отноше­
ния между сторонами. В этом случае вера компенсирует ту или 
иную неполноту, поддерживая возможность взаимосвязи, комму­
никации. Однако наряду с таким пониманием, грекам присуще и 
другое: вера «Jticmç» — это также верование, мнение, представ­
ление (в противоположность знанию)18. Вера как представление 
есть воспоминание, восстановление в памяти, что указывает на 
большую этимологическую близость «мнения» с «мнема» (греч. 
livrer] — память), но никак не с «мнимый» (ложный). Такая вера 
соответствует той степени памятования истины, на которую в дан­
ный момент способен человек. Это также подтверждается этимо­
логически: новозаветное «ягсттбс» («верующий») по произношению 
и начертанию идентично «îtiatoç» («годный для питья», «сосуд») — 
такая связь указывает не только на веру как на онтологическую ха­
рактеристику человека, но также и на относительность и вариа­
тивность как полноты, так и наполнения веры. Необходимость 
правильного понимания такого мышления древних греков была 
отмечена еще М. Хайдеггером, который заострил внимание на пре­
вращении глагола «есть» в существительное «бытие» в философии 
Парменида. Сущностью бытия является истина, сущностью гла­
гола «есть» — вера как становление, вера как вос-становление ис­
тины. Если в понимании древнего эллина истина — именно «не-
забвенность», тогда вера — воспоминание, что только подтверж­
дает диалектичность взаимосвязи веры и истины. Впоследствии 
Платон рассматривает мнение как соединение веры с уподобле­
нием, характеризуя такое мнение в качестве становления19. Диа­
лектика Гераклита как учение о вечном становлении и изменчи­
вости бытия и диалектика Сократа как достижение истины путем 
противоборства мнений, рассматриваемые через призму веры ni 
c m ç , в этом случае совпадают. Вера как мнение также имеет раз­
личные ступени становления в соответствии с полнотой истины, 
убежденностью. 

Римляне переживали веру как fides, которая имела широкий 
спектр значений. Латинское прочтение веры fides как доверия, 
уверенности и верности во многом было связано с кредитом лич­
ностного доверия (credo), репутацией честности и добросовест­
ности. Вера как «достоверность», «истинность» этимологически 
связана с «verax» («возвещающий истину», «правдивый»), «vere» 
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(«истинно», «правильно», «верно»), «verum» («правда, истина», 
«справедливость») и «Veritas» («истина»; «искренность»; «правди­
вость»; «правила»)20. Очевидная этимологическая близость веры 
с латинскими «verbum» («слово») и «verna» («раб, рабыня») при­
дают вере характер ответственности и в тоже время покровитель­
ства, защиты, упования и ожидания. Такая вера — это еще и уве­
рение, порука, которая подобна залогу до выполнения всех обя­
зательств. 

П.А. Флоренский отмечает, что «культовая область [корня] var 
и тем более слова Veritas наглядно выступает при обозрении ла­
тинских же со-коренных слов»21. Раскрывая связь веры с культом, 
русский философ, однако, оставил без внимания смысловую бли­
зость веры с латинским «cultura», которое, как известно, означает 
не только «возделывание», «обрабатывание», «уход», но и «воспи­
тание», «образование», «развитие», а также «поклонение», «почи­
тание». Их родство становится особенно ясным, когда рассмат­
ривается через призму слова «cultus» как «образ жизни», «попече­
ние», «забота», «образование», «воспитание», «развитие», «культ», 
«вероисповедание». Вера в этом ключе раскрывается как прони­
зывающая все сферы человеческой жизни ценность, осознание 
которой, с одной стороны, является стержнем личностного со­
вершенствования, а с другой — фундаментом, определяющим ус­
тойчивое отношение к миру. 

Расширение указанного П.А. Флоренским направления эти­
мологического анализа веры видится нами как осуществляемое 
посредством латинских «verti», «verto» («перевертывать», «направ­
лять», «вспахивать») и образованного от них «conversio» («обра­
щение», «вращение», «возвращение», «превращение»). С одной 
стороны, вера здесь выступает как фактор становления, образо­
вания личности, с другой — как фактор внутреннего преображе­
ния. Даже незначительное погружение в европейские языки, воз­
никшие и развивающиеся под влиянием латинского, способствует 
существенному расширению предметного поля этимологическо­
го анализа понятия веры. 

Расширение предметного поля веры в немецкой философии 
До XX века исследование веры в философии имело преиму­

щественно религиозный или гносеологический ракурс, а в XX в. 
вера в большей степени стала предметом психологических изыс­
каний. Это обстоятельство, с одной стороны, стало причиной 
того, что сущностная характеристика веры была сужена и иска­
жена, однако, с другой стороны, были разработаны философские 
понятия, тесно связанные с верой именно на сущностном уров­
не. Даже на уровне обыденной речи вера растворилась в десятках 
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и сотнях слов, которые прямо или косвенно раскрывают ее изна­
чальную сущностную характеристику. Так, например, в английс­
ком языке вера как «faith» — «вероисповедание», как «belief» — 
«убеждение», «мнение»; как «credit» — «хорошая репутация», «ува­
жение»; как «credence» — «приятие»; как «confidence» — «непоко­
лебимость», «конфиденциальность»; как «trust» — «надежда», 
«обязательство». В философском контексте вера сущностно обед­
нела и нуждается в восстановлении своей экзистенциально-он­
тологической сущности. 

Быть — значит «существовать», «находиться», «присутство­
вать»22, однако, согласно свойственному М. Хайдеггеру стилю и 
логике герменевтического истолкования, для того, чтобы «нахо­
диться», сначала необходимо «потеряться» и «быть искомым». 
Личностное бытие в этом ракурсе представляет собой тайну, но 
не тайну в смысле скрываемого от непосвященных секрета, а тайну 
в смысле непознанного и неразгаданного23. Тайна не познается 
гносеологическими методами, а раскрывается по мере перехода 
центра переживаний в иное состояние. Постепенно человек воз­
вращает то, что некогда было утрачено, забыто. В таком состоя­
нии за-бытия, понимаемом нами как утрата личностного бытия, 
и рождается вера. Занимая промежуточное положение между за-
бытием и бытием, вера сама обретает бытийность в связи с чело­
веком и его стремлением к истине бытия. Совершенно не случай­
но М. Хайдеггер заметил, что «быть, понятое как инфинитив от 
"я есмь", т.е. как экзистенциал, значит обитать при... быть дове­
рительно близким с...»24. Для немецкого философа бытие и исти­
на сливаются воедино: быть — значит быть истинным, а довери­
тельная близость с истиной достигается путем достигаемого че­
рез веру личностного становления. Переход из за-бытия в бытие 
истины онтологически представляет собой восстановление пол­
ноты личностного бытия, что в русской философской традиции 
обозначено А.Ф. Лосевым как феномен «самовоспоминания», 
характеризуемый как полный переход в иное состояние бытия25. 
Вера и самовоспоминание сущностно связаны друг с другом. 
Вспоминая самого себя, человек только восстанавливает утрачен­
ное, однако под влиянием за-бытия он не знает того, к чему стре­
мится, и потому действует интуитивно, по наитию. Единствен­
ной опорой и ориентиром в этом случае является вера, с помо­
щью которой человеку и удается искать и находить самого себя, 
раскрывая тайну своего личностного бытия. 

Тайна личностного бытия раскрывается верой как призвание, 
понимаемое как предназначение26. Вера здесь представляет собой 
своеобразный инструмент диалога человека и истины. Сначала 
вера пробуждает внимание и сознание, потом она побуждает при-
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слушаться и услышать зов. Именно благодаря вере человек осоз­
нает и сам зов, который звучит всегда, и то, что зов обращен имен­
но к нему. Зов — это призыв, приглашение прийти, явиться. И 
снова вера как ответ на приглашение играет главную роль: благо­
даря вере человек находит в себе силы сначала по-вернуться, по­
том раз-вернуться и, в конце концов, вернуться. Вернуться (воз­
вратиться) — значит «вновь приняться за что-либо прежнее, пре­
рванное»27. Если такое возвращение — это получение обратно 
утраченного, то вера и есть возвращение. Поверить в себя — зна­
чит вновь обрести себя, верить — значит вновь обретать утрачен­
ное, отсюда: верить — значит возвращать. Этимологически вра­
щение и есть обращение, верчение, под которым понимается по­
стоянное возвращение к одной и той же теме, или мышление28. 
Понимание сущности мышления М. Хайдеггером в духе вечного 
возвращения Ф. Ницше является отправной точкой герменевти­
ческой интерпретации веры как ответа на зов истины, веры как 
возвращения, веры как поиска собственного предназначения, 
призвания, дарования. 

Попытаемся углубить понимание вечного возвращения, об­
ратившись к истокам философии Ф. Ницше. Так, акцент на веч­
ности указывает на связь с категорией времени. Длительность, 
неповторяемость, необратимость и непрерывность этой катего­
рии, однако, не мешают напоминать о временности, тленности, 
конечности сущего. А. Шопенгауэр предлагает «отрешиться от 
формы времени», преодолевая этим временную конечность теле­
сной временности сущего29. Этимологически слово «время» раз­
вилось из праславянского vtrtmen («вращение») и древнеиндийс­
кого корня vart — «вертеться» и связано со сменой, изменением30. 
Собственно древнерусской формой было «веремя», значение ко­
торого было близко к «коловращение», «повторное возвращение», 
«вечный оборот»31. Очевидно этимологическое родство веры и 
времени, которое также находит и рациональное объяснение: бла­
годаря вере нечто отдаленное во времени становится неожидан­
но близким. Вера — это сжатие времени, сокращение временной 
перспективы вплоть до принятия будущего за настоящее. Однако 
необходимо также учесть, что в русском языке «изменить» — зна­
чит «совершить предательство», «нарушить верность», «перестать 
служить»32. Так, П.А. Флоренский отмечает, что «сила забвения — 
это сила всепожирающего времени»33, вера же — это фактор пре­
одоления времени. Отсюда становится ясным отношение веры и 
времени: если время связано с последовательными, циклически­
ми изменениями (вращение), то вера связана с неожиданными 
изменениями (превращение). Превращение— это в первую оче­
редь выбор верного направления, который, однако, с любой иной 
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позиции будет представляться в качестве кардинального измене­
ния, отклонения от заданной временем периодичности, циклич­
ности, последовательности. Вера как превращение — это внутрен­
нее преобразование, возвращение к изначальному, истинному, 
естественному. «А время между тем не имеет абсолютного бытия, 
не есть способ и склад внутреннего существования вещей, а пред­
ставляет собой только ту форму, в которой мы познаем наше и 
всех вещей бытие и существо; отсюда следует, что это познание 
весьма несовершенно и ограничено одними явлениями»34. Назы­
вая веру «интуитивным убеждением», А. Шопенгауэр определяет 
в качестве условия ее возникновения то, «что очки времени... на 
мгновение теряют свою силу»35. 

Вера — это не «безумная мечта фанатика», а «личное, непос­
редственное убеждение»36. Так, В.И. Даль определяет убеждения 
как очевидные доказательства, которым нельзя не верить. Убеж­
дение, в соответствии с «гнездовым» методом В. Даля имеющее 
происхождение в «убедить», «посадить в беду»37, по нашему мне­
нию имеет непосредственное отношение к словам «убежище» и 
«прибежище». Вера как убеждение — это стремление обрести за­
щиту и приют, защищенность посредством добровольного под­
чинения мыслей, воли и переживаний истинному. 

В немецкой философии четко прослеживается тенденция раз­
вития экзистенциально-онтологической проблематики истины. 
Идеи А. Шопенгауэра о воле к жизни и освобождении от конеч­
ного и временного оказали сильнейшее влияние на Ф. Ницше, 
который развил их в учении о вечном возвращении, о воле к вла­
сти и сверхчеловеке. Ф. Ницше в свою очередь оказал решающее 
влияние на формирование фундаментальной онтологии М. Хай-
деггера, частью которой являются проблемы бытия и времени, 
рассматриваемые через призму Dasein. Выводы, полученные не­
мецкими философами, были во многом предвосхищены русски­
ми философами начала XX в., которые воспринимали веру не 
только как начало истины, но и как фундамент для достижения 
любви. Необходимо подчеркнуть, что «бытие Истины» в русской 
религиозной философии и «Истина бытия» в немецкой филосо­
фии дают разные представления о вере. 

Расширение предметного поля веры в русской философии 
Онтологическое понимание любви подразумевает любовь ис­

ключительно как проявление бытия истины, как личностный и 
межличностный феномен, для наличного же человека любовь рас­
крывается посредством веры. Для Н.О. Лосского личная любовь 
подразумевает «нерасторжимую бытийственную (онтологичес­
кую) связь»38. Посредством веры, выступающей в качестве такой 
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бытийной связи, человек обретает «опыт приобщения» к абсолют­
ной полноте жизни39. Для А.Ф. Лосева любить — значит «отожде­
ствлять себя с этим предметом и вращаться вокруг него в подвиж­
ном покое интеллигенции, как будто бы это был ты сам»40. В этом 
случае вера — это фактор самоопределения личности, раскрыва­
ющий сущность как непосредственно личности, так и со-бытий-
ного объекта. Онтологическая теория любви П.А. Флоренского, 
которая основана на таких понятиях, как «единосущие» и «при­
соединение»41, также фундирована бытийной верой. Вера здесь 
подразумевает уже не «со-бытие» как связанность во времени, а 
единение вневременных сущностей. Вера содержит в себе указа­
ние на нравственную связь того, кто верит, с тем, кому он верит42. 
Подразумевающая единение связь в данном случае представляет 
собой истинное отношение, причем единство Любви-Истины — это 
одновременно и само отношение к объекту, и сам объект: «В люб­
ви, и только в любви, мыслимо действительное познание Истины. 
И наоборот, познание Истины обнаруживает себя любовью»43. Ис­
пользуемая философом категория «Любовь-Истина» зарождается 
в человеке с веры как основания и опоры. Для П.А. Флоренского 
вера — это и столп истины, и ее утверждение; благодаря опоре на 
веру, человек получает возможность достоверно «обозреть» и «оце­
нить» Любовь-Истину44. 

Диалектичность истины и веры имеет несколько немаловаж­
ных для онтологии веры следствий, возникающих в результате свое­
образного переживания предметной сущности истины. А.Ф. Лосев 
отмечает, что «каждый народ и язык, как и каждый человек из этих 
народов, переживает этот предмет по-разному, выделяет в нем раз­
ные, смотря по собственному интересу и потребностям, момен­
ты»45. Рассмотренные далее следствия в определенной степени свя­
заны с тонкостями осознания истины греками (AÀf|08Ïa), русски­
ми (Истина), римлянами (Veritas) и евреями (ЛИХ 'Эмет)46. 

Во-первых, если истина (греч. âXi]Qéia — от \f\Boc, как «заб­
вение», «летаргия», «бессознательность», «сон») — незабываемое, 
незабвенность, то вера — это вспоминание, восстановление, на­
полнение, пробуждение. А.Ф. Лосев задается в «Философии име­
ни» таким вопросом: «В самом деле, можем ли мы всерьез мыс­
лить о самозабвении, не мысля самовоспоминания, самосозна­
ния?»47. Онтологический конфликт незабвенной истины и 
бессознательности наличного бытия проявляется в том, что че­
ловек забывает сам себя, перестает «заботиться о себе» (Платон). 
Через веру человек возвращается к своим истокам, к глубинным 
основаниям своего «я». Вера как самовоспоминание дополняется 
и расширяется верой, рассматриваемой в качестве само-преодоле-
ния (П.А. Флоренский). Чтобы вспомнить истину, восстановить 
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истинное внутри себя, пробудиться ото сна обыденности, чело­
век должен преодолеть в себе все внешнее и ложное. Таков под­
виг веры: «...ибо нужно усилие, напряжение, само-отречение, 
сбрасывание с себя "ветхого адама", а в это время все данное, — 
"естественное", конечное, знакомое, условное, — тянет к себе»48. 
Итак, онтологически истина есть незабываемое естество, а вера 
есть направленность личности к своему естеству. 

Во-вторых, если истина онтологически — Бог, то вера онтоло­
гически — человек. «Понятие истины в "русском ее разумении" — 
это "пребывающее существование"; — это — "живущее", "живое 
существо", "дышащее", т.е. владеющее существенным условием 
жизни и существования. Истина, как существо живое по преиму­
ществу, — таково понятие о ней у русского народа»49. Личностное 
отношение к истине есть своеобразная и самобытная характери­
стика русской философии, имеющая своей обратной стороной 
глубоко укоренившуюся в русском человеке веру, верность, пре­
данность. Диалектичность веры и истины одновременно раскры­
вает и обосновывает такую закономерность, ведь аксиома о бо­
жественности истины должна подразумевать аксиому о человеч­
ности веры. П.А. Флоренский, А.Ф. Лосев и С.Н. Булгаков в своих 
трудах используют понятия «ипостась», «сущность», которые сли­
ваются в основную категорию их философии — «триипостасное 
единство сущности», или Имя. Имя отличается от слова личност­
ным характером уникального, присущего исключительно ему 
смысла. Истина воспринимается личностно только в том случае, 
если воплощается в Имени. Как слово, инициированное истин­
ным смыслом, есть имя, так и наличного человека вера иниции­
рует, побуждает устремиться к истине. Именно вера определяет 
смысл и цель человеческого бытия, так называемое «"как" при­
сутствия», идею50. Итак, божественная сущность представляет 
собой Истину, человеческая же сущность есть вера. 

В-третьих, если истина — это изреченный и непререкаемый 
закон, то вера — молчаливое и послушное следование этому зако­
ну. П.А. Флоренский, исследуя происхождение латинского слова 
«Veritas» (истина), обосновывает его религиозное, моральное, 
юридическое по своему смысловому корню значение: «Veritas» 
употреблялось как справедливость, правда, правота (Цицерон) и 
аналогично русским вера, верить; немецкому «warnen» — охранять, 
беречь; санскритскому «vra-ta-m» — священное действие, обет. Ссы­
лаясь на автора латинского этимологического словаря А. Суво­
рова, философ указывает на глаголы говорю/говорить, реку/речь, 
как на выражающие первоначальный смысл корня «var». Очевид­
но, что вера и истина связаны посредством бытийного диалога, 
поскольку, если не было бы истины, не возникала бы вера. При-
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чиной появления веры является существование истины. Итак, 
сущность, онтологическая природа веры и истины проявляются 
посредством бытийного диалога: истина здесь говорит, а вера — 
слушает, истина утверждает, а вера — слушается, истина любит, а 
вера — служит. 

В-четвертых, если истина воспринимается как надежность, 
достоверность, неизменность, то вера сопряжена с активным пре­
одолением сомнений, поиском и внутренним выбором. Если ис­
тина есть идеальный образ, способ бытия, то вера — это столп 
(внутренняя опора) и утверждение такой совершенной действи­
тельности, выражающиеся в движении, становлении, возможно­
сти, актуализации. Онтология веры, тесно связанная с категори­
ей истины (истиной бытия), представляется в данном случае как 
самоидентификация личности в свете истины. Вера в истину не 
отрицает бытие человека наличного, но позволяет скорректиро­
вать наличное бытие в отношении истинного. Так вера в Другого 
способствует оформлению границ собственного «я». Вера здесь 
не истина как самодостаточный образ, но символ-носитель смыс­
ла, служащий образу через его раскрытие. Итак, истина есть дос­
товерный образ, а вера как внутренняя опора и утверждение это­
го образа есть символ. 

Символичность веры является центральным моментом фило­
софии имени. Экзистенциально-онтологический подход к сим­
воличности веры также проявляется в своеобразной троице, ко­
торая обеспечивает полноту, устойчивость и становление лично­
сти. По нашему мнению, в данном случае тоже можно говорить о 
трех ипостасях, где первая (образ) — по аналогии с вечным мес­
тоимением Я и духовной Истиной — это душа; вторая (подобие) — 
по аналогии со словом и Лбуос'ом-Христом — это человек; тре­
тья (единство) — по аналогии со связкой есть (функции предика­
тивности) и Духом — это вера. Экзистенциально-онтологический 
символизм веры заключается в раскрытии смысла жизни, пред­
назначения. Через веру душа пробуждается от сковывающей бес­
смыслием телесности и преображается в личность. Осуществляе­
мое верой превращение выражается через экзистенциальную фор­
мулу философии имени «Аз есмь...» (я есть...). В этом отношении 
вера является фундаментальной экзистенциальной категорией, 
неотъемлемой спутницей стремящейся к самосознанию души. «Аз 
есмь» является устойчивым союзом вневременных (вечных), вне-
пространственных, чистых ипостасей единой сущности — ипос­
таси образа и ипостаси единства51. Частные случаи ипостаси по­
добия можно представить так: «Я (есть) — хороший (человек)», «Я 
(есть) — русский (человек)», «Я (есть) — ученый (человек)» и т.д. 
Целостность души (образа), веры (единства) и того трансценден-
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тно-имманентного идеала (подобия), на который ориентируется 
человек и которому он в итоге уподобляется, составляют личность. 

Заключение 
Эпистемологизация веры, перенос этого понятия в рамки тео­

рии познания стала причиной того, что сама вера сегодня уже не 
является актуальным предметом исследования и представляется 
онтологически несущественной. Ослабление герменевтических 
пластов в культуре современности вытесняет возможное содержа­
ние веры и оказывается в ряду модусов познания неким бессодер­
жательным феноменом. Так в эпистемологической перспективе 
современности вера предстает технической (т.е. вспомогательной) 
характеристикой, дополнительно определяющей познание. 

Язык хранит вытесняемые из дискурсов смыслы, что отчет­
ливо проявляется в контекстах значений глаголов, субстантива­
цией которых является понятие веры. Такая вера оказывается эк­
зистенциально значимым феноменом, поскольку касается лично­
стного бытия. Конкретизирующие веру предикаты — предание, 
вверение, образование, становление, узнавание, интуиция, воз­
вращение, воспоминание и пр. — это не просто особые модусы 
веры, но открытие онтологических состояний как самого понятия 
веры, так и человека. Вера может быть совершенно разной (в Бога, 
в светлое будущее, в свои силы), но онтология веры, поднимаю­
щая вопрос о ее сущности, оставляет в стороне все эти различия 
и концентрируется только на вере как она есть. 
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Аннотация 
В статье проводится этимологический и герменевтический анализ веры. 

Показано различие гносеологического и онтологического подходов к вере на при­
мере ярких представителей русской (П.А. Флоренский, С.Н. Булгаков, А.Ф. Ло­
сев, Н.О. Лосский) и немецкой (А. Шопенгауэр, Ф. Ницше, М. Хайдеггер) фи­
лософии. Проводятся параллели между философским понятийным аппаратом и 
этимологическими особенностями в понимании веры в различных культурных 
традициях. 

Ключевые слова: 
онтология веры, этимология, сущность веры, человек, истина бытия. 

Summary 
An etymological and hermeneu tic analysis of the belief has been performed. The 

author demonstrates the difference of gnoseological and ontological approaches to belief 
realized by the great Russian philosophers like P.A. Florensky, S.N. Bulgakov, A.F. Losev, 
N.O. Lossky and great German philosophers like A. Schopenhauer, F. Nietzsche, 
M. Heidegger. Parallels between the philosophical conceptual device of belief and 
etymological features in understanding of belief by various cultural traditions are drawn. 

Keywords: 
ontology of belief, etymology, essence of belief, person, truth of being. 


