
После перестройки православная церковь стала играть значимую роль в обще-
ственной жизни: отчасти, это ответ на запрос общества, которое в ситуации соци-
ального коллапса испытывало потребность в стабильности и легитимации мораль-
ных ценностей [Mitrofanova, Zoe, 2004]. Вместе с тем большинство людей, принявших 
православие в этот период, большое внимание уделяют обрядовой стороне, сохра-
няют светское сознание [Тощенко, 2008], комбинируют православие с представле-
ниями и практиками из других религий. Эти тенденции связаны с  тем, что произо-
шла структурная дифференциация различных сфер общественной жизни [Dobbelaere, 
1999; Лукман, 2014], распространение религиозного плюрализма в обществе приве-
ли к  снижению авторитета традиционных религиозных организаций [Эрвье-Леже, 
2015] и росту персонализации религиозного выбора. Важным фактором, влияющим 
на религиозное поведение и предпочтения россиян, является специфика историче-
ского развития России: прерывность религиозной традиции как следствие советского 
прошлого, низкий уровень религиозной социализации, отождествление национальной 
и религиозной идентичностей в постсоветский период [Curanovic, 2012; Пронина, 2015]. 
В связи с глобальными структурными изменениями и историческими трансформациями 
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Аннотация. Уменьшение авторитета традиционных религиозных институтов, ре-
лигиозный индивидуализм и плюрализм меняют религиозность современных верую-
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явления мы использовали термин эклектичная религиозность — комбинацию спириту-
альных и квазинаучных идей и практик, которая характерна для религиозного опы-
та части православных верующих. В статье представлены результаты социологическо-
го опроса православных Свердловской области. Показано, какие неортодоксальные 
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гиозности, являются уровень религиозности и возраст, в зависимости от их соотноше-
ния выделены пять групп верующих.
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Опрос проводился сотрудниками Уральского Федерального университета при финансовой 
поддержке РГНФ, проект № 15-13-66601; помощь в организации и проведении опроса оказала 
Екатеринбургская митрополия.
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постсоветского общества важно исследовать, как верующие определяют границы пра-
вославного дискурса.

Для концептуализации феномена “смешения” православия с неправославными 
идеями и практиками использован термин “эклектичная религиозность” [Grishaeva, 
Cherkasova, 2013] — это комбинация неортодоксальных религиозных, квазинаучных 
и спиритуальных 1 идей и практик, которая характерна для религиозного опыта ча-
сти православных. Рассматриваемые неортодоксальные концепции и практики услов-
но делятся на три группы: к первой относятся магические, анимистические и фети-
шистские представления; вторую группу составляют спиритуалистические концепции 
и практики, восходящие к восточным традициям и идеям самосовершенствования, 
раскрытия личностного потенциала; третья группа состоит из псевдонаучных пред-
ставлений, связанных с парапсихологией, нетрадиционной медициной и др. Характер-
ной чертой неортодоксальных идей является их оторванность от религиозной тради-
ции, концептуальная расплывчатость и циркуляция в общем информационном поле.

Исследование основано на результатах социологического опроса (2015) в трёх  
городах Свердловской области: Екатеринбурге (1,5 млн жителей), Нижнем Тагиле 
(350 тыс. жителей), Кировограде (22 тыс. жителей). Принимали участие респонденты, 
идентифицирующие себя как православные: опрос проводился в 15 приходах, после 
воскресной службы, а также в будние дни в вечернее время. Для того, чтобы охватить 
большую часть прихода использована гнездовая выборка (N = 1081). В выборке преоб-
ладали женщины — 72%, люди с высшим образованием — 59%; в возрасте до 35 лет – 
37%, от 36 до 55 лет — 31%, старше 55 лет — 32%. В ходе анализа данных использован 
кластерный анализ (k средних).

Методологические соображения. Реализация целей исследования связана с ре-
шением двух проблем: концептуализации понятия “эклектичная религиозность” и уточ-
нение метода измерения уровня религиозности.

Эклектичная религиозность не является качественно новым явлением, возник-
шим вследствие секуляризации. Религиозный плюрализм существовал в средневеко-
вом обществе, когда люди соединяли христианскую веру с языческими практиками 
[Ammerman, 2007]. Фольклористы и антропологи изучали смешение языческих и мо-
нотеистических верований; для обозначения этого явления использовался термин 
“народная религия” (folk religion), которой мы уделяем особое внимание. В настоя-
щее время сформировалось несколько подходов к определению народной религии: 
эволюционистский (фольклорная религия как сохранившиеся формы религиозности, 
например, дохристианские представления в христианстве), синкретический (как ком-
бинация официальной религии и примитивных представлений). Народная религия по-
нимается как взаимодействие верований, ритуалов и мифологии, как народная ин-
терпретация и выражение религиозности (folk interpretation and expression of religion) 
[Yoder, 1974]. Йодер критикует двухуровневую модель “народная религия — офици-
альная религия” как основанную на различии между религией книжной и религией 
повседневной. Примиано отмечает, что термин народная религия обладает негатив-
ной, уничижительной коннотацией, т.к. указывает на неравенство между официальной 
и народной религией, приуменьшает значение индивидуального религиозного опыта, 
описывая религиозность верующих как искажение догматических представлений. В от-
личие от Йодера, Примиано, чтобы преодолеть рамки сложившейся оппозиции, пред-
лагает термин “вернакулярная религия” (vernacular religion) [Primiano, 1995]. Наряду 

1 Мы основываемся на определении, предложенном  Хииласом: спиритуальность (духов-
ность) как переживание  имманентного божественного жизни [Heelas, 2004, 253]. Хиилас разли-
чает понятия «духовность» и «религия»: последняя  связана с внешними предписаниями, тради-
циями, закрепленными в институциональной структур. Духовность, напротив, связана с глубоко 
внутренним, личным; в ее центре – опыт встречи со священным (божественным), который слу-
жит источником знания для индивида.
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с которым используются: “повседневная религия” (everyday religion), “невидимая рели-
гия” (invisible religion), “имплицитная религия” (implicit religion), “популярная религия” 
(popular religion), для описания повседневных религиозных практик, не в полной мере 
соответствующих догматике и религиозному канону.

Примиано подчеркивает, что не существует чистой религии (religion as a pure 
element), есть только религиозная жизнь отдельных людей: повседневная религи-
озная жизнь отдельного человека и его социальной группы. Официальная религия 
(official religion) — это понятие удобно для теологов, педагогов, для изучения рели-
гиозных институтов. В реальности мы сталкиваемся с персональной интерпретаци-
ей религиозной традиции, к которой человек себя причисляет; она предполагает 
личностную вовлеченность в осмысление религиозных представлений и творческое 
изменение религиозных практик. С помощью концепции вернакулярной религии При-
миано стремится преодолеть деление на официальную религию священства и повсед-
невную религию прихожан, постулируя тезис, что любая религия основана на пер-
сональной интерпретации учения и, таким образом, имеет вернакулярный характер. 
Как для вернакулярной архитектуры, для вернакулярной религии характерно исполь-
зование местной культурной традиции при конструировании своей религиозности, со-
единение локального и универсального. А.А. Панченко, развивая подход Примиано, 
отмечает, что инкорпорирование сторонних христианской традиции элементов при-
водит к постепенному изменению на уровне религиозных практик и религиозных ин-
ституций [Панченко, 2004]. Таким образом, в рамках подхода Примиано религиозная 
эклектика не является чем-то вторичным, низовым (безграмотным), но представляет 
собой результат личного религиозного опыта. Верующие интерпретируют религиоз-
ные верования и практики, исходя из своего жизненного опыта, религиозного обра-
зования, воспитания, социокультурного контекста.

Когда фокус социологов религии переместился с исследования религиозных ин-
ститутов на исследование религиозности индивидуумов, эклектичность религиозно-
го опыта была осмыслена в рамках теории секуляризации. Исследования показали, 
что эклектичность религиозного опыта в современном обществе приобретает прин-
ципиально новый характер. По сравнению с  традиционными обществами теперь 
эклектичная религиозность распространяется в  условиях конкуренции между ре-
лигиозными институтами, кризиса авторитета традиционных религий, персонализа-
ции религиозного поиска. Христианские церкви стали “институтами среди других ин-
ститутов” и вынужденно включились в конкурентную борьбу на “рынке священных 
универсумов”, утратив монополию на объяснение реальности и опыта, выходящего 
за пределы повседневности [Лукман, 2014, 152]. Как следствие, появилась новая груп-
па внеконфессиональных верующих, сохраняющих номинальную конфессиональную 
идентичность; религиозный поиск в этой группе определяется потребностями обра-
за жизни, и не зависит от авторитета религиозных институтов. Распространение эклек-
тичности религиозного опыта связано с медиатизацией современной культуры: наши 
повседневные знания опосредуются СМИ [Thompson, 1990], а информация о различ-
ных религиях и спиритуальных движениях становится более доступной. Описывая раз-
личные квазинаучные и неортодоксальные идеи, массмедиа делают их частью секуляр-
ной повседневности.

Вследствие трансформаций на макро- и  мезоуровнях происходят изменения 
на микроуровне, уровне индивидуальной религиозности [Dobbelaere, 1999]. Верую-
щие смешивают ортодоксальные и неортодоксальные представления, конструируют 
собственный религиозный нарратив, не апеллируя при этом к авторитету религиоз-
ной институции. Для описания этого явления предлагается термин “лоскутная рели-
гиозность” или “религиозный петчворк” (patchwork religiousity) [Эрвье-Леже, 2015]. 
Каргина использует термин “фуззи религиозность” для того, чтобы описать “неопре-
деленность, диффузность, синкретичность религиозного сознания человека, живу-
щего в современном индустриально развитом мире, где секулярное переплетается 
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с сакральным, вера — с неверием, а в мозаичной вере традиция сосуществует с но-
выми формами приватизированной религиозности” [Каргина, 2009: 91]. Иногда ис-
пользуют термин “эклектичная религиозность” для описания верований, состоящих 
из смешения научных, паранаучных, теософских, восточных и христианских верований, 
и широко распространенных на постсоветском пространстве [Borowik, 2006: 500]. Кро-
ме того, эклектизация религиозных представлений связывается с процессами инсти-
туциональной дифференциации, кризисом доверия к религиозным институциям, пер-
сонализацией религиозного поиска, адаптацией религиозного учения к собственным 
потребностям.

Мы определяли уровень религиозности по трем измерениям: ритуалистическому, 
интеллектуально-идеологическому и институциональному. В ритуалистический блок 
анкеты вошли вопросы: частота посещения богослужений, участие в таинствах (ис-
поведь, причастие), регулярность чтения молитв, соблюдение/несоблюдение постов. 
В интеллектуально-идеологический блок, направленный на выявление уровня религи-
озного образования, были включены вопросы о вере в воскрешение мертвых, о роли 
церкви в жизни христианина, о понимании Бога, о природе греха, открытый вопрос 
на знание Таинств. Институциональное измерение религиозности определяет уро-
вень вовлеченности в деятельность церкви как социального института, и включает 
в себя три аспекта: активность в приходской жизни, социальное служение и доверие 
священству.

Недостатком методики Чесноковой являются слишком жесткие требования к со-
блюдению ритуалистических предписаний, которые были сформулированы в апо-
стольские времена, но с трудом могут быть реализованы в современном обществе. 
В обществе позднего модерна не применима модернистская методология опреде-
ления религиозности: верующий не всегда исполняет религиозные ритуалы и пред-
писания, в то время как неверующие могут последовательно и скрупулезно следо-
вать религиозным канонам по причине глубокой включенности в культурную традицию 
[Лебедев, 2010]. Священники отмечают, что прихожане-неофиты большое значение 
придают формальной, ритуальной стороне религиозной жизни. Через год или два 
они, как правило, меняют церковное поведение: не всегда соблюдают посты, вычи-
тывают утреннее и вечернее правило, принимают причастие. При этом они остают-
ся религиозными людьми; их образ жизни изменился после прихода в церковь. В этом 
случае верующие больше внимания уделяют чтению духовной литературы; активно 
участвуют в жизни прихода и/или в социальном служении церкви.

Основываясь на экспертных интервью со священниками, при определении уров-
ня религиозности наибольшее значение мы придавали частоте посещения богослу-
жений и участию в Таинствах. С помощью метода кластерного анализа k-средних в за-
висимости от показателей по ритуалистической шкале респонденты были разбиты 
на четыре группы: высоковоцерковленные, воцерковленные, слабовоцерковленные 
и невоцерковленные. К первой группе относятся те, кто посещает богослужения, ис-
поведается и причащается раз в месяц и чаще, старается каждый день читать утрен-
нее и вечернее правило, соблюдать установленные посты, включая среду и пятницу; 
ко второй — те, кто посещает богослужения один раз в неделю и более, причащается 
и исповедуется несколько раз в год или раз в год, не читает утреннее правило регу-
лярно, время от времени делает послабление в постах. К третей группе — те, кто по-
сещает богослужения в среднем один-два раза в месяц, обязательно исповедуется раз 
в год или реже, причащается нерегулярно (раз в несколько лет), читает утреннее и ве-
чернее правило очень редко, постится нерегулярно. К четвертой группе относятся те, 
кто только время от времени посещают богослужения (православие как культурная 
идентичность).

Блок анкеты, направленный на выявление элементов эклектичной религиозности, 
состоит из 12 вопросов. При составлении этого блока мы опирались на опросник, 
предложенный Д. Беляевым [Беляев, 2009], дополненный на основании мониторинга 
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книжных магазинов и контента ТВ программ (РЕН ТВ, Третий Мистический и др.). Были 
сохранены вопросы из анкеты Беляева о вере в силу целителей и экстрасенсов, в воз-
можность чтения мыслей других людей, о вере в прошлою жизнь и карму, в телепа-
тию и телекинез, с отношением к гороскопам и возможности влияния звезд на судьбу. 
В результате мониторинга ассортимента книжных магазинов мы включили в анкету во-
просы об отношении к медитации, трансерфингу реальности, представлению о воде 
как переносчике информации.

В зависимости от уровня эклектичной религиозности респонденты были распре-
делены на три кластера: с нулевым, средним и высоким уровнем. В кластере с нуле-
вым уровнем преобладают с негативным отношением ко всем перечисленным идеям 
и практикам. В кластере со средним уровнем большинство демонстрирует положи-
тельное отношение к неортодоксальным идеям и практикам, которые могут быть 
инкорпорированы в православный дискурс. Это представления об энергоинформа-
ционной природе воды, о существовании энергий и чакр в теле человека, об экс-
трасенсорных способностях, о наличии ауры (биополя). Респонденты демонстрируют 
негативное отношение к идеям и практикам, находящимся в противоречии с право-
славным вероучением: вера в реинкарнацию, гороскопы, силу талисманов и амулетов, 
положительно относятся к медитации. В кластере с высоким уровнем эклектичной ре-
лигиозности большинство демонстрирует положительное отношение как к восточным 
идеям и практикам, противоречащим православной картине мира, так и к практикам, 
интерпретируемым в духе православия.

Отношение к неортодоксальным идеям и практикам верующих. Урбанизация 
оказывает значительное влияние на отношение людей к религии; религиозность го-
рожан основана на личном выборе, она носит индивидуальный характер и в меньшей 
степени определяется принадлежностью к группе. Способствуя возникновению инди-
видуальной религиозности, урбанизация тем не менее не оказывает значимого влия-
ния на уровень эклектичной религиозности: сравнительное исследование по городам 
Свердловской области не выявило статистически значимой корреляции между уров-
нями эклектичной религиозности и уровнем урбанизации (табл. 1).

Распространенность неортодоксальных представлений в православной среде 
во многом связана с тем, что их первоначальное содержание уходит на второй план; 
появляется новая интерпретация, которая позволяет избежать противоречия с пра-
вославной догматикой и картиной мира. Такой является естественнонаучная трактов-
ка некоторых концепций: например, понятие биополя связывается с физическими по-
лями человека (электромагнитным, звуковым, слабым радиоактивным и т.д.), чакры 
воспринимаются как медицинская категория нетрадиционной медицины, способность 
воды хранить и передавать информацию объясняется изменениями в ее молекуляр-
ной структуре. Кроме того, часть респондентов пытается включить неортодоксаль-
ные представления в православный дискурс через интерпретации и аналогии: понятие 
ауры связывается с нимбом и фаворским светом, энергоинформационные свойства со-
единяются с представлениями об особенностях освященной воды. Респонденты отме-
чают, что “можно назвать это как-то иначе, но что-то неуловимое физически вероятно 
существует вокруг человека”2.

Колдовство и магия стали особенно популярными в России в 1990-е гг.: во многих 
домашних библиотеках встречались сборники заговоров и обрядов [Каариайнен, Фур-
ман, 2000]. Согласно полученным данным, верят в действенность колдовства и магии 
в Екатеринбурге 38,5%, в Кировограде 47%, в Нижнем Тагиле 49%. В целом эта вера 
  

2 Данные получены в ходе анализа заполненных анкет. Многих респондентов не удовлетво-
ряла ограниченная форма анкетирования: пытаясь передать специфику собственных представ-
лений, прихожане оставляли большое количество комментариев и уточнений в дополнение к 
предложенным вариантам ответов.
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не противоречит христианской картине мира, поскольку упоминания и описания маги-
ческих практик и волхования встречаются в Ветхом и Новом Заветах (например, Втор. 
18: 9–12, Лев. 19: 26–31; Деян. 8: 9). Эти практики оцениваются негативно, как грех, 
противодействие божественной воле. Большинство населения придерживается этой 
оценки, связывая колдовство и магию с действием бесов или нехристианских сил, счи-
тая недопустимым пользоваться услугами колдунов и магов (92% жителей Екатерин-
бурга, 91% — Кировграда, 88% — Нижнего Тагила).

По сравнению с  явно негативным отношением к  магии демонстрируется бо-
лее терпимое отношение к экстрасенсам (в случае прямых вопросов): за помощью 
к ним в Екатеринбурге готовы обратиться 30,2%, в Нижнем Тагиле — 40%, в Кировгра-
де — 36%. При этом обращались к экстрасенсам, но теперь считают это ошибкой 31, 
34, 39% соответственно. Примечательно, что в вопросах с множественным выбором 
о сложной ситуации обратиться за помощью к экстрасенсу или астрологу готовы толь-
ко 2%, тогда как большинство уповает на Бога (88%) или предпочитает помощь свя-
щенника (66%). Респонденты показывают низкую степень доверия к подобного рода 
практикам, обращаются в качестве вспомогательного средства, в силу моды или любо-
пытства. Те верующие, которые прибегали к помощи оккультных специалистов, осоз-
нают, что это противоречит православному мировоззрению, но все же допускают воз-
можность, что вновь обратятся к подобным практикам.

Таблица 1

Отношение к неортодоксальным идеям и практикам православных: сравнение  
по городам Свердловской области (в % к числу опрошенных)

Согласны/скорее согласны с идеями, 
что

Екатеринбург Нижний Тагил Кировград

У человека есть аура (биополе) 58,4 71,2 59

Некоторые обычные люди силой мыс-
ли могут перемещать предметы 
или читать мысли других людей

44,8 51,3 41,9

Обычная вода может быть исполь-
зована для хранения и передачи 
информации

34,9 41 41,9

Существуют энергии и чакры, которые 
находятся внутри человека

29,9 33,7 23

Талисманы или амулеты могут ока-
зывать реальное воздействие 
на человека

23,8 34,2 24,8

Духовный опыт во всех религиях един, 
он не зависит от религиозной при-
надлежности, культуры и истории

9 8,8 4,3

Верят/скорее верят  
в действенность колдовства и магии

38,5 48,7 47

Обращались один/несколько раз за  
помощью к ясновидящим 
или экстрасенсам

30,2 39,9 35,9

Считают допустимым

Общение с призраками 20,8 17,4 16,2

Положительно/скорее положительно  
относятся к восточной медитации

18,4 12,8 15,4

рассказам людей, описывающих  
прошлые жизни

16,6 22,9 17,9

гороскопам и предсказаниям 
астрологов

12,6 16,6 7,7
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Другим распространённым неортодоксальным представлением является вера 
в силу талисманов и амулетов: в Екатеринбурге — 24%, в Кировграде — 25%, в Ниж-
нем Тагиле — 34% разделяют убеждение. Объясняется это различиями в интерпре-
тациях и оценках явления: часть респондентов указывает, что действенным талисма-
ном является только нательный крест, часть — акцентирует вредоносность подобных 
предметов в силу их языческих корней. Большинство относится скептически к данному 
феномену, предлагая психологическую интерпретацию: эффект плацебо, материаль-
ность мысли и силу веры, обеспечивающие действенность талисманов.

Популярность квазинаучных и магических представлений связана с тем, что, на-
чиная с 1990-х гг. бульварные СМИ активно транслируют сообщения об этих явлени-
ях, на телевидении есть программы и фильмы в жанре псевдонаучного исследования. 
Ассортименты книжных магазинов свидетельствуют о том, что подобная литерату-
ра продолжает издаваться и пользуется спросом. Магические практики оказывают-
ся привлекательными, поскольку дают человеку надежду на простое и быстрое ре-
шение проблемы. На наш взгляд, интерес к магии в России, характерный для периода 
1990-х гг., оказывается тесно связанным с социально-экономическими условиями. В си-
туации экономической нестабильности, при низком уровне социальной мобильности 
и растущем неравенстве отсутствуют или сведены к минимуму возможности индивида 
самостоятельно выстраивать жизненную стратегию и изменять внешние условия. Ког-
да человек не видит способа решить проблему или убежден, что его жизнь зависит 
не от его решений и поступков, но от стечения обстоятельств и действия различных 
сил, которые не может контролировать, он начинает искать сверхъестественные спо-
собы решения проблем.

Наименее распространенными нехристианскими представлениями в православ-
ной среде являются: допустимость общения с призраками, положительное отноше-
ние к восточной медитации, вера в прошлые жизни, доверие к гороскопам и астро-
логии. Эти представления, прежде всего, разделяют люди, которые поддерживают 
“тренд”, связанный с вегетарианством, здоровым образом жизни, традиционной меди-
циной. У некоторых православных сложилось двойственное отношение к этим практи-
кам: “не склонны особенно верить популярным гороскопам по знакам зодиака, но от-
мечают влияние лунных и некоторых планетарных циклов на свое состояние”.

Эклектичная религиозность вне и внутри церкви. В нашем исследовании в со-
ответствие с показателями по ритуальной шкале высоковоцерковленными являются 
46%, воцерковленными — 21%, слабовоцерковленными — 18% и невоцерковленны-
ми — 14%. В зависимости от уровня религиозности и отношения к неортодоксальным 
практикам респонденты были разделены на пять групп.

Группа “ортодоксальных интерпретаторов” является самой многочисленной: к ней 
относятся 30%. В эту группу вошли высоковоцерковленные и воцерковленные, име-
ющие средний уровень эклектичной религиозности: те, кто пытается интегрировать 
неортодоксальные представления в православный дискурс, соединить секулярную 
повседневность, часто апеллирующую к неортодоксальным представлениям как науч-
но доказанным, и жизнь внутри церкви. Проникновение неортодоксальных терминов 
в православный дискурс далеко не всегда предполагает смысловой перенос: заимству-
ются слова и некоторые смыслы, но не концепция полностью. Верующие используют 
неортодоксальные понятия, такие как аура, чакры, энергии, потому что ощущают скуд-
ность языка современного православия, невозможность описать при помощи него не-
которые явления, с которыми они сталкиваются.

К группе “ортодоксальных эклектиков” относятся те верующие, чей интерес к не-
ортодоксальным идеям и практикам сочетается с желанием жить церковной жиз-
нью (10%). Они открыты к неортодоксальным практикам, т.к. с их помощью стремят-
ся пережить индивидуальный религиозный опыт, обрести себя, разрешить проблемы. 
По каким-то причинам они остаются внутри церкви (часто посещают богослужения, 
исповедуются и причащаются), но их духовный поиск распространяется за ее пределы. 
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Например, регулярно причащающийся прихожанин рассказывает о помощи высших 
сил в исполнение его/ее желаний, о своем стремлении соединить суфизм и правосла-
вие. В этой группе преобладают люди от 40 до 60 лет, воцерковленные в период пе-
рестройки, и находившиеся под влиянием интереса к мистическому, духовному, суще-
ствовавшему в то время.

Ко второй группе относятся “эклектики” (24%), которые с помощью неортодок-
сальных практик восполняют отсутствие регулярной ритуальной практики и отсутствие 
знания православной традиции. Они либо не нашли ответов на свои духовные вопро-
сы внутри церкви и продолжили поиск за ее пределами; либо сочетают интерес к пра-
вославию (православие как часть русской культуры) с внеконфессиональной религиоз-
ностью. Они сохраняют номинальную конфессиональную идентичность, но ссылаются 
на то, что институциональное православие не дает ответы на их вопросы, предлага-
ет только универсальные и слишком однозначные решения их личных проблем. В обо-
их случаях внеконфессиональные формы религиозности оказываются более привле-
кательными, так как позволяют удовлетворить духовные потребности и не требуют 
сверхусилий. Недостаток религиозного образования ощущается в группе слабово-
церковленных: 62% имеют низкий уровень религиозной грамотности, 34% — средний, 
4% — высокий.

Четвертая группа — это группа “ортодоксальных верующих”, кто критически от-
носится к неортодоксальным практикам и имеет нулевой уровень эклектичной ре-
лигиозности (28%). Примечательно, что большинство ортодоксальных респондентов 
отрицает действенность колдовства и магии, хотя в Евангелии и Ветхом Завете упоми-
наются различные магические практики. Это говорит о подчеркнуто негативном от-
ношении респондентов к неортодоксальным идеям и практикам. В то же время яв-
ляется примером пересмотра границы между православным и  неправославным: 
православие не предполагает принципиального отрицания возможности магическо-
го, сверхъестественного.

Самой малочисленной группой (8%) оказалась группа “религиозно индифферент-
ных” — тех, кто имеет как низкий уровень религиозности, так и низкий уровень эклек-
тичной религиозности. В эту группу попали респонденты, для которых православие 
является элементом культурной идентификации. Также к этой группе можно отне-
сти расцерковившихся, переставших посещать церковь, но сохранивших православ-
ное отношение к неортодоксальному; это подтверждает тот факт, что среди нево-
церковленных высок уровень религиозной грамотности. Чем сильнее религиозность 
связана с религиозной институцией, тем меньше он/она демонстрирует положительное 
отношение к неортодоксальным практикам. Очевидно, что существует положительная 
прямая корреляция между уровнем эклектичной религиозности и уровнем воцерков-
ленности, а также с уровнем религиозной грамотности. Высоковоцерковленные и во-
церковленные имеют высокий уровень религиозной грамотности и значительно реже, 
чем респонденты в других группах, проявляют интерес к неортодоксальным идеям 
и практикам (табл. 2).

Таблица 2

Зависимость уровня религиозности от уровня религиозной грамотности респондентов 
(в % к числу ответивших)

Уровень  
религиозной  
грамотности

Уровень религиозности по ритуальной шкале

высоковоцерков-
ленные

воцерков- 
ленные

слабовоцерков-
ленные

невоцерков- 
ленные

Высокий 33,1 25,3 4,4 17,8
Средний 64,7 65,1 33,7 65,1
Низкий 2,2 9,6 61,9 17,1
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Интеграция в  жизнь прихода также в  значительной степени влияет на уро-
вень эклектичной религиозности: респонденты, имеющие высокий уровень эклектич-
ной религиозности, реже стараются следовать советам священника, меньше участву-
ют в жизни прихода, общаются с членами приходской общины вне храма, принимают 
участие в паломнических поездках и крестных ходах. Вместе с тем небольшое чис-
ло респондентов, живущих церковной жизнью, сочетает православие и интерес к не-
ортодоксальному. Эта группа верующих представляет наибольший интерес для даль-
нейшего исследования, позволяя прояснить, как и по каким причинам они сочетают 
институциональное христианство и неортодоксальные идеи и практики.

Возраст как фактор распространения эклектичной религиозности. Наиболь-
шее влияние на уровень эклектичной религиозности оказывает возраст: в старших 
возрастных группах чаще демонстрируют скептическое отношение к неортодоксаль-
ным концепциям, молодые люди более открыты и восприимчивы к нехристианским 
концепциям (табл. 3). С возрастом интерес к неортодоксальным идеям и практикам 
снижается: наибольшей популярностью они пользуются у тинэйджеров и в возраст-
ной группе 20–29 лет, наименьшей — у людей старше 60 лет. Число с высоким уров-
нем эклектичной религиозности в группах старше 29 лет постепенно уменьшается, 
а людей с нулевым уровнем увеличивается и достигает максимума (46,8%) в возраст-
ной группе 69+.

Моложе 29 лет чаще, чем в других возрастных группах, положительно относятся 
к медитации, верят в реинкарнацию, в действие талисманов и амулетов; скептичнее 
относятся к телепатии и телекинезу, реже верят в информационные свойства воды. 
Люди старше 70 меньше знакомы с неортодоксальными идеями и практиками, но чаще 
обращались за помощью к ясновидящим или колдунам, считая это ошибочным поступ-
ком. Вместе с тем интерес к некоторым неортодоксальным идеям и практикам остает-
ся высоким вне зависимости от возраста. Это связано с тем, что большинство пришло 
к вере после 1990-х гг. и испытало на себе влияние роста интереса к спиритуальным 
и религиозным идеям.

Существует два взаимодополняющих подхода к объяснению влияния возраст-
ного фактора в распространении эклектичной религиозности. Низкие показатели 
эклектичности в старших возрастных группах связаны с тем, что верующие в мень-
шей степени подвержены влиянию структурных изменений в обществе; они сохраняют 
верность традиции, остаются в рамах конфессиональной религиозности [Dobbelaere, 
1999]. Религиозность молодежи в большей степени характеризуется размыванием гра-
ниц институционализированных религиозных традиций, персонализацией и эклектич-
ностью. Когда современные молодые верующие достигнут старшего возраста, эклек-
тичная и внеконфессиональная религиозность будут также распространены в старших 
возрастных группах, как они теперь распространены среди молодежи. Доббеларе на-
зывает это явление эффектом домино. Д. Беляев связывает положительное отношение 
к эклектичной религиозности только с возрастными особенностями [Беляев, 2009]. Мо-
лодое поколение более открыто в отношении нетрадиционных представлений, склон-
но к экспериментам и новациям вследствие возрастных особенностей. С возрастом 
люди становятся консервативнее, с осторожностью относятся к новому.

На наш взгляд, зависимость уровня эклектичной религиозности от возраста 
объясняется не только возрастными особенностями, но и социально-исторически-
ми трансформациями российского общества. Личностное формирование респонден-
тов в старших возрастных группах происходило в советское время; они в большей 
степени, чем представители постперестроичных поколений, склонны к соблюдению 
правил и предписаний, их сознание меньше индивидуализировано, они не склонны 
к самостоятельному поиску ответов на духовные вопросы. Постперестроечные по-
коления в большей степени ориентированы на удовлетворение собственных потреб-
ностей и интересов, в меньшей степени склонны к соблюдению институциональных  
предписаний.
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Таблица 3

Зависимость уровня эклектичной религиозности от возраста 
(в % к числу опрошенных)

Уровень  
эклектичности

Возраст

<19 19–29 29–39 40–49 50–59 60–69 69 и >

Нулевой 34,0 36,3 33,2 30,3 36,0 41,4 46,8

Средний 23,4 27,5 41,0 43,0 40,2 40,8 38,0

Высокий 42,6 36,3 25,8 26,8 23,8 17,8 15,2

Заключение. Эклектичная религиозность — следствие институциональной диф-
ференциации, религиозного плюрализма, индивидуализации религиозного опыта. 
Ее распространенность связана с тем, что демонтаж советской секулярной модели 
и постсоветская экономическая нестабильность привели к росту интереса к рели-
гиям при отсутствии условий для религиозной социализации. Наиболее высок уро-
вень эклектичной религиозности среди слабовоцерковленных, связан с низким уров-
нем ритуальной активности и  религиозной грамотности, слабой вовлеченностью 
в жизнь церкви.
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