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Энергия Сфирот
Путь к божественному: теургия как
искусство духовного преображения

 
Часть 1. Философские корни

теургии: неоплатоническая традиция
как основа духовной практики

 

Введение в феномен теургии и её место в позднеантичной духовности

Теургия представляет собой одно из наиболее сложных и многогранных явлений позд-
неантичной духовной культуры, занимающее уникальное промежуточное положение между
философией, религией и мистической практикой. Термин «теургия», образованный от грече-
ских слов theos (бог) и ergon (действие, работа), буквально переводится как «бого-деяние» или
«действие, совершаемое богами». Это определение сразу указывает на фундаментальное отли-
чие теургии от того, что в античной традиции называлось гоетией – манипулятивной магией,
направленной на подчинение низших демонических сил для достижения корыстных целей.
Для адептов теургии их практика никогда не воспринималась как техника принуждения боже-
ственных сил; напротив, теургия понималась как священное искусство сотрудничества с выс-
шими космическими принципами, путь добровольного восхождения души к её божествен-
ному источнику через ритуальное сонастройку с иерархией бытия. Исторически теургия как
целостная система оформилась в эпоху поздней античности, приблизительно между вторым
и шестым веками нашей эры, когда происходило интенсивное взаимодействие и синтез раз-
личных философских школ, религиозных традиций и мистериальных культов на простран-
стве Римской империи и прилегающих территорий. Этот период характеризовался глубоким
культурным и духовным кризисом традиционного греко-римского политеизма, одновремен-
ным распространением восточных культов и философских систем на запад, а также острым
поиском новых форм духовного опыта, способных удовлетворить потребности индивидуаль-
ной души в прямом, непосредственном контакте с трансцендентной реальностью. Теургия воз-
никла не как изолированное или маргинальное явление, а как синтетический ответ на вызовы
эпохи – попытка гармонизировать рациональную, логически выстроенную структуру грече-
ской философии с глубинной потребностью человеческой души в мистическом переживании
божественного. Ключевым моментом в становлении теургии как философски обоснованной
практики стало преодоление скептицизма классического платонизма по отношению к риту-
альной деятельности. Если Платон в диалогах «Государство» и «Законы» проявлял извест-
ную критику в адрес традиционных культовых практик, рассматривая их как антропоморф-
ные и потенциально вредные для нравственного воспитания граждан, то поздние платоники,
особенно начиная с Ямвлиха, сумели теоретически обосновать необходимость и легитимность
ритуала как неотъемлемого компонента подлинного философского пути. Важно понимать,
что теургия никогда не была единообразной, унифицированной доктриной с чётким каноном
практик; в рамках этой традиции существовали различные подходы и акценты – от преимуще-
ственно созерцательной, почти аскетической ориентации Плотина до чрезвычайно сложных
и детализированных ритуальных систем Ямвлиха и Прокла. Источниковая база теургии чрез-
вычайно разнородна и включает в себя философские трактаты неоплатоников, орфико-хал-
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дейские гимны и оракулы, герметические тексты, фрагменты египетских и ассирийских риту-
алов, а также многочисленные цитаты и пересказы, сохранившиеся благодаря христианским
и мусульманским авторам, которые приводили их в своих полемических сочинениях. Пони-
мание теургии требует отказа от современных предрассудков и упрощённых отождествлений
её с магией в узком, бытовом смысле этого слова. Для её адептов теургия была высшей фор-
мой философии, где теоретическое познание не противопоставлялось практике, а дополнялось
и завершалось ею – ритуальное действие рассматривалось как необходимый этап в процессе
духовного преображения, как способ перехода от интеллектуального понимания структуры
бытия к реальному, переживаемому единению с божественными принципами. Контекст позд-
ней античности, с её уникальным культурным плюрализмом, интенсивным обменом идеями
между различными цивилизациями и острым поиском универсальных духовных истин, создал
исключительные условия для синтеза, в котором греческая метафизика органично соединилась
с египетской символикой и ритуальной практикой, халдейской астрологией и космологией, а
также с восточными представлениями о иерархии бытия и пути души. Именно этот синтети-
ческий, интегративный характер делает философские корни теургии столь многогранными и
требующими комплексного, многоуровневого анализа. Неоплатонизм, герметизм, гностицизм
и халдейская традиция выступают не как изолированные источники, а как взаимодополняю-
щие потоки единого духовного стремления – стремления к преодолению разрыва между чело-
веческим и божественным, между материальным и духовным, между индивидуальной душой
и космическим целым.

Историко-культурный контекст формирования теургической традиции

Формирование теургии как целостной духовной системы невозможно понять вне широ-
кого историко-культурного контекста поздней античности – эпохи глубоких трансформаций,
охвативших все сферы жизни Средиземноморского мира и Ближнего Востока. Второй-шестой
века нашей эры представляют собой период постепенного, но неуклонного заката классиче-
ской античной цивилизации и одновременного зарождения новых культурных и религиозных
форм, которые определят развитие европейской и ближневосточной духовности на последую-
щие тысячелетия. Этот период характеризовался рядом фундаментальных процессов, создав-
ших благоприятную почву для возникновения и расцвета теургической практики. Во-пер-
вых, происходил кризис традиционного политеизма: старые олимпийские культы утрачивали
свою живую связь с повседневной жизнью людей, превращаясь в формальные государствен-
ные церемонии, лишённые глубокого духовного содержания. Храмы по-прежнему существо-
вали, жертвоприношения совершались, но живая вера в антропоморфных богов Гомера и Геси-
ода угасала среди образованных слоёв населения, особенно в городских центрах империи.
Этот духовный вакуум порождал острый запрос на новые формы религиозности, способные
удовлетворить потребность в личном, интимном переживании божественного, в прямом кон-
такте с трансцендентной реальностью без посредничества официального культа. Во-вторых,
происходила беспрецедентная миграция религиозных и философских идей в условиях еди-
ного политического пространства Римской империи. Дороги империи, морские пути Среди-
земного моря, общая лингва франка в виде греческого и латинского языков создавали уни-
кальные условия для обмена духовными традициями между Египтом, Сирией, Малой Азией,
Грецией, Италией и другими регионами. Египетские жрецы демонстрировали свои мистерии
в Александрии и Риме, халдейские астрологи и маги привозили свои знания из Месопотамии,
персидские мистики распространяли учения о божественных иерархиях, а индийские аскеты
поражали греков своим умением достигать экстатических состояний через дыхательные прак-
тики и медитацию. Этот культурный синкретизм не был хаотичным смешением традиций;
напротив, он стимулировал поиск универсальных принципов, лежащих в основе различных
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религиозных систем, поиск единой метафизической структуры, способной вместить многооб-
разие духовных путей. В-третьих, усиливался индивидуализм духовного поиска. Если в клас-
сическую эпоху религиозность преимущественно выражалась в коллективном участии в город-
ских культах и праздниках, то в поздней античности на первый план выходит личная судьба
души, её посмертная участь, её отношения с божественным как индивидуального существа.
Этот сдвиг внимания с полиса на личность, с общественного на интимное, создавал запрос
на практики, ориентированные на внутреннее преображение индивида, на очищение и возвы-
шение его души. В-четвёртых, происходило интенсивное взаимодействие философии и рели-
гии. Философские школы – стоики, эпикурейцы, скептики, платоники – всё чаще приобретали
черты духовных сообществ с собственной этикой, ритуалами и мистическими практиками.
Одновременно религиозные движения всё активнее использовали философскую терминоло-
гию и концептуальный аппарат для обоснования своих учений. Эта конвергенция создала уни-
кальное пространство, в котором теургия могла возникнуть как синтез философской рефлек-
сии и ритуальной практики. Особенно важным фактором стало распространение восточных
культов спасения – митраизма, культа Кибелы, исиды, сабазия – которые предлагали своим
адептам мистериальное посвящение, символическое умирание и возрождение, обещание спа-
сения души после смерти. Эти культы демонстрировали эффективность ритуала как средства
духовного преображения, что не могло не повлиять на развитие теургии. Наконец, следует упо-
мянуть растущую популярность астрологии как космологической системы, объясняющей связь
между небесными сферами и земной жизнью. Астрологическое мировоззрение с его представ-
лением о космической симпатии – взаимосвязи всех частей вселенной – предоставило теургии
важнейший концептуальный инструмент: если всё в космосе взаимосвязано, то ритуальные
действия с материальными элементами могут вызывать соответствующие реакции на высших
уровнях бытия. Все эти исторические процессы создали уникальный культурный климат, в
котором теургия могла развиться из разрозненных магических практик в целостную философ-
ски обоснованную систему духовного преображения, опирающуюся на сложную метафизику
и ориентированную на достижение высшего блага – соединения человеческой души с боже-
ственным источником всего сущего.

Неоплатонизм как философский фундамент теургии

Неоплатонизм занимает центральное место среди философских корней теургии, предо-
ставляя ей метафизическую основу, концептуальный аппарат и онтологическое обоснование,
без которых теургическая практика осталась бы набором эмпирических приёмов, лишён-
ных глубокого смысла и теоретической легитимности. Хотя термин «неоплатонизм» явля-
ется современной историко-философской конструкцией, введённой для обозначения поздних
форм платонизма, начиная с Плотина, сами представители этой традиции считали себя не
новаторами, а верными истолкователями подлинного учения Платона, которое, по их мне-
нию, было искажено или неполно понято предшествующими комментаторами. Неоплатонизм
представляет собой не просто экзегезу платоновских текстов, а творческое развитие платонов-
ской мысли в ответ на вызовы новой эпохи – синтез греческой рациональности с восточными
представлениями о божественном, мистическом опыте и иерархической структуре реальности.
Ключевой особенностью неоплатонизма, определившей его значение для теургии, является
разработка стройной и последовательной метафизической системы, описывающей структуру
всего сущего как иерархически организованную цепь эманаций от единого трансцендентного
источника. Эта система решала фундаментальную философскую проблему: как из единого,
простого, неизменного и трансцендентного первоначала может возникнуть множественный,
изменчивый и материальный космос, не теряя при этом божественного единства и гармонии
бытия. Ответ неоплатоников на этот вопрос – концепция эманации – стал онтологической
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основой для понимания теургического действия: если весь космос представляет собой непре-
рывную цепь нисходящих и восходящих потоков божественной энергии, то ритуал может быть
понят не как манипуляция, а как гармонизация с этими потоками, как включение в косми-
ческий ритм божественного проявления. Неоплатонизм также предоставил теургии концеп-
цию души как микрокосма, отражающего структуру макрокосма. Человеческая душа, согласно
неоплатоникам, не является изолированным индивидуальным началом, а представляет собой
фрагмент или отблеск Души Мира, а через неё – связана со всеми уровнями божественной
иерархии. Эта концепция легитимировала теургическую практику как путь не внешнего воз-
действия на богов, а внутреннего пробуждения божественных потенций, уже присутствующих
в самой душе. Важнейшим вкладом неоплатонизма стало также различение между различ-
ными уровнями познания и бытия: чувственным восприятием, рассудком, умом и сверхумным
созерцанием. Это различение позволило теургам обосновать необходимость различных мето-
дов духовной практики на разных стадиях восхождения души – от очищения тела и чувств
через аскезу до использования символов и ритуалов для активации умопостигаемых способ-
ностей души. Не следует, однако, представлять неоплатонизм как монолитную систему; в его
рамках существовали значительные различия в отношении к теургии. Плотин, основатель нео-
платонизма, проявлял известную сдержанность по отношению к ритуальной практике, пред-
почитая путь чистого созерцания и интеллектуального очищения. Его ученик Порфирий занял
промежуточную позицию, признавая ограниченную ценность некоторых ритуальных действий
как вспомогательных средств на пути к божественному. Решительный поворот к теургии про-
изошёл с Ямвлихом, который теоретически обосновал необходимость ритуала как неотъем-
лемого компонента философского пути. Прокл довёл эту линию до логического завершения,
создав исключительно детализированную систему теургических практик, строго соотнесённых
с уровнями божественной иерархии. Дамаский, последний крупный представитель афинской
школы неоплатонизма, в условиях исторического заката языческой культуры проявил большую
осторожность и скептицизм, но сохранил верность основным принципам теургического под-
хода. Таким образом, неоплатонизм не просто «влиял» на теургию – он стал её философским
телом, предоставив концептуальную структуру, без которой теургия не могла бы развиться в
целостную систему духовного преображения. Теургия, в свою очередь, стала практическим
выражением неоплатонической метафизики – не внешним дополнением, а её естественным
завершением в сфере действия и переживания. Это единство теории и практики, философии
и ритуала, мысли и действия составляет сущность неоплатонической теургии и отличает её от
как от чисто интеллектуального платонизма, так и от необоснованной магической практики.

Учение Плотина об едином как трансцендентном источнике всего сущего

Центральным и наиболее революционным элементом философии Плотина, основателя
неоплатонизма, является его учение об Едином – трансцендентном первоначале, стоящем за
пределами всего сущего, включая само бытие, мышление и даже единство в обычном пони-
мании этого слова. Это учение стало фундаментальной предпосылкой для всей последую-
щей теургической традиции, определив её ориентацию на достижение контакта с абсолютно
трансцендентным источником реальности. Для Плотина Единое не есть бог в антропоморф-
ном смысле, не есть личностное начало, не есть даже сущее или ум – Единое превосходит
все категории мышления и бытия, являясь безусловным источником всего, но само по себе
недоступным ни познанию, ни описанию, ни даже прямому созерцанию в обычном смысле.
Всякое определение или атрибуция уже предполагает множественность и ограничение, тогда
как Единое абсолютно просто, неделимо и бесконечно. Плотин использует для описания Еди-
ного преимущественно негативный путь: мы можем сказать, чем Единое не является, но не
можем утверждать, чем оно является. Единое не есть ум, ибо ум предполагает различие между
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субъектом и объектом познания; Единое не есть бытие, ибо бытие уже содержит в себе множе-
ственность форм; Единое не есть форма, не есть материя, не есть жизнь в обычном смысле –
оно есть источник всех этих реальностей, но само остаётся за их пределами. Вместе с тем Пло-
тин утверждает, что Единое обладает высшей степенью мощи и избыточности бытия: именно
эта избыточность, эта «переполненность» является причиной эманации – необходимого и бес-
страстного «истечения» реальности из Единого. Плотин использует несколько образов для
пояснения этого процесса: как свет естественно исходит от солнца, не умаляя его сияния; как
влага испаряется от источника, не уменьшая его полноты; как тепло излучается от огня без
потери его сущности. Эти образы подчёркивают бесстрастный, необходимый и щедрый харак-
тер эманации – Единое не создаёт мир волевым актом, не ради какой-либо цели или потреб-
ности, а из избытка своей полноты, подобно тому как цветок естественным образом источает
аромат. Важно понимать, что для Плотина Единое не отделено от мира пропастью; напротив,
весь космос непрерывно связан с Единым через цепь эманаций, и каждая вещь сохраняет связь
со своим источником, хотя эта связь может быть затемнена или забыта в процессе нисхожде-
ния. Человеческая душа, по учению Плотина, обладает способностью к экстатическому опыту
единения с Единым – мгновению безвременного соединения, выходящего за пределы созна-
ния, мышления и даже самосознания. В этом экстазе душа временно утрачивает свою инди-
видуальность и сливается с источником всего сущего, переживая высшее блаженство и покой.
Плотин описывает этот опыт как возвращение домой, как воссоединение с тем, откуда душа
изначально исходит. Однако путь к такому единению, по мнению Плотина, лежит преимуще-
ственно через внутреннее очищение, нравственное совершенствование и интеллектуальное
созерцание, а не через внешние ритуалы. В знаменитом эпизоде, описанном его биографом
Порфирием в «Жизни Плотина», философ отказался от изготовления своей портретной ста-
туи, заявив: «Разве мне следует оставлять после себя образ того, что природа поместила во
мне как нечто низшее?» – эта позиция отражает его убеждённость в том, что истинная реаль-
ность души находится не в чувственном облике, а в её умопостигаемой сущности, обращённой
к высшим принципам. Тем не менее, именно метафизика Единого и эманации, разработанная
Плотином, создала предпосылки для теургии: если космос представляет собой непрерывную
иерархию, исходящую из Единого, то каждая ступень этой иерархии сохраняет связь с источ-
ником, и через правильное использование символов и ритуалов возможно восстановить эту
связь на практике. Плотиновское различение между высшей, непричастной телу частью души
и её низшей, воплощённой частью также подготовило почву для теургического понимания
человека как микрокосма, способного через определённые практики активировать свои боже-
ственные потенции и восстановить связь с источником бытия. Таким образом, хотя сам Плотин
не был теургом в узком смысле слова, предпочитая путь чистого созерцания, его философия
предоставила необходимую онтологическую основу, без которой последующее развитие теур-
гии было бы немыслимо. Учение об Едином определило высшую цель теургической практики
– не общение с отдельными богами или демонами, а восхождение к абсолютному источнику
всего сущего, к тому, что превосходит даже божественное в обычном понимании.

Эманация как принцип космогонии и структуры реальности

Концепция эманации, разработанная Плотином и развитая последующими неоплатони-
ками, представляет собой фундаментальный принцип, объясняющий происхождение и струк-
туру всего сущего из единого трансцендентного источника без нарушения его простоты,
неделимости и совершенства. Этот принцип стал ключевым для понимания теургического дей-
ствия, поскольку он устанавливает непрерывную онтологическую связь между всеми уровнями
реальности, делая возможным взаимодействие между ними через символическое посредниче-
ство. Эманация у Плотина принципиально отличается от творения ex nihilo (из ничего), харак-
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терного для христианской и иудейской традиций: эманация не предполагает волевого акта со
стороны источника, не направлена на достижение какой-либо цели и не влечёт за собой умале-
ния или изменения источника. Напротив, эманация есть необходимое, бесстрастное и щедрое
«истечение» реальности из полноты Единого, подобное тому как свет естественным образом
исходит от солнца, не уменьшая его сияния, или как тепло излучается от огня без потери его
сущности. Каждый уровень бытия, эманируя из высшего, сохраняет связь с ним и одновре-
менно порождает низший уровень, сохраняя при этом свою собственную природу и совершен-
ство. Таким образом формируется иерархическая цепь бытия, в которой каждый член связан
с соседними через принцип причастности (метехисис), но при этом сохраняет свою автоно-
мию и специфическую природу. Первой эманацией из Единого является Ум (Nous) – сфера
вечных, неизменных и совершенных идей-эйдосов, представляющая собой абсолютное тож-
дество мышления и мыслимого. В Уме субъект и объект познания полностью совпадают: ум
созерцает самих себя как содержание познания, и это созерцание есть его сущность. Ум явля-
ется первым проявлением множественности в бытии – множественности идей, каждая из кото-
рых представляет собой совершенный архетип соответствующей чувственной вещи. Однако
эта множественность не нарушает единства Ума, ибо все идеи присутствуют в нём как еди-
ное целое, как различные аспекты единого созерцания. От Ума эманирует Душа Мира – кос-
мический принцип, связывающий умопостигаемый и чувственный порядки. Душа Мира обла-
дает двойственной природой: своей высшей частью она обращена к Уму и созерцает идеи,
своей низшей частью – к материальному космосу и упорядочивает его согласно архетипиче-
ским образцам. Душа Мира является источником жизни, движения, времени и гармонии для
всего чувственного мира; она пронизывает космос своей жизненной силой, подобно тому как
душа пронизывает тело живого существа. От Души Мира исходит Природа (Фюсис) – принцип,
непосредственно формирующий материальные тела, и, наконец, материя – наиболее удалённая
от источника реальность, характеризующаяся множественностью, изменчивостью, пассивно-
стью и потенциальной тенденцией к не-бытию. Материя у Плотина не есть абсолютное зло, но
представляет собой крайнюю степень бедности бытия – не отсутствие бытия, но минимальная
его степень, «тень бытия», способная принимать формы, но сама по себе лишённая какой-
либо определённости. Человеческая душа, согласно Плотину, принадлежит к одной природе
с Душой Мира, но в процессе воплощения «падает» в материальное тело, забывая своё боже-
ственное происхождение и отождествляя себя с телесными потребностями и страстями. Это
«падение» не есть грехопадение в христианском смысле, не есть наказание за проступок, а
представляет собой естественное следствие стремления души к множественности и новизне
опыта, а также необходимый этап в космическом цикле. Цель философской жизни состоит
в обратном пути – в восхождении души через ступени бытия к соединению с Единым в экс-
татическом опыте. Важно подчеркнуть, что эманация не есть механический процесс или цеп-
ная реакция; каждый уровень бытия сохраняет непосредственную связь со своим источни-
ком и может восходить к нему независимо от промежуточных звеньев. Эта концепция имеет
прямое значение для теургии: если каждый уровень бытия непосредственно причастен выс-
шему, то теургические символы и ритуалы могут устанавливать связь не только с ближайшими
космическими силами, но и с высшими божественными принципами через принцип соответ-
ствия и причастности. Эманационная модель бытия также объясняет легитимность использо-
вания материальных элементов в теургии: поскольку материя, как бы удалена она ни была
от источника, всё же причастна божественному порядку через цепь эманаций, то материаль-
ные символы могут служить реальными посредниками для установления контакта с высшими
силами. Таким образом, концепция эманации предоставляет теургии онтологическое обосно-
вание, превращая её из набора эмпирических приёмов в логически выстроенную систему,
основанную на структуре самой реальности.
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Иерархия бытия как основа теургической космологии

Разработка сложной и многоуровневой иерархии бытия представляет собой одно из клю-
чевых достижений неоплатонической философии, ставшее фундаментальной основой для всей
теургической практики. Эта иерархия не является произвольной классификацией, а отражает
реальную структуру космоса как непрерывной цепи эманаций от Единого, где каждый уро-
вень обладает своей специфической природой, функцией и степенью причастности к боже-
ственному источнику. Понимание этой иерархии было необходимо теургу для правильного
ориентирования в космическом пространстве, для определения того, с какими силами он вза-
имодействует в том или ином ритуале, и для выбора соответствующих методов и символов,
адекватных природе целевого уровня бытия. У Плотина иерархия бытия представлена в отно-
сительно простой форме, включающей четыре основных уровня: Единое как трансцендентный
источник всего сущего; Ум (Нус) как сфера вечных идей и совершенного самосозерцания;
Душа как принцип жизни и движения, связывающий умопостигаемое и чувственное; и мате-
риальный космос как крайняя периферия бытия. Однако уже у Плотина намечается диффе-
ренциация внутри этих уровней: он различает высшую и низшую части Души, различные виды
душ (мировую, небесных тел, человеческих), а также вводит понятие логосов – опосредую-
щих принципов, через которые Душа Мира воздействует на материальный мир. С Ямвлихом
начинается радикальное усложнение иерархии бытия, обусловленное необходимостью теоре-
тического обоснования многообразия теургических практик и учтения различных божествен-
ных сил, с которыми взаимодействует теург. Ямвлих вводит различение между умопостигае-
мыми богами (theoi noetoi), умопостигаемо-умными богами (theoi noetoi kai noeroi) и умными
богами (theoi noeroi), каждый из которых соответствует определённому уровню реальности
и требует особого способа подхода. Кроме того, он детально разрабатывает учение о различ-
ных классах посредствующих существ: ангелах, даймонах, героях, нимфах, каждому из кото-
рых отводится строго определённое место в космической иерархии и соответствующая роль
в управлении различными сферами бытия. Прокл доводит эту дифференциацию до высшей
степени сложности, выделяя в своей «Платоновской теологии» до двадцати уровней эмана-
ции от Единого, каждый из которых характеризуется собственной триадической структурой
(пребывание-исхождение-возвращение). Прокл различает Единое как абсолютный источник;
умопостигаемое единство; умопостигаемый предел и беспредельное; умопостигаемую триаду;
различные уровни умных богов; души различных рангов; природные принципы; и, наконец,
материальный космос. Каждый из этих уровней требует соответствующего теургического под-
хода: для контакта с умопостигаемыми богами необходимы чисто умственные концентрации и
созерцания; для взаимодействия с умными богами – использование священных имён и мантр;
для установления связи с душевными силами – ритуалы с материальными символами, соот-
ветствующими их природе. Особое значение в прокловской системе приобретает концепция
«надбытийных» (хиперусиальных) богов – реальностей, существующих выше самого бытия и
ума, которые недоступны ни разуму, ни даже прямому созерцанию, но могут быть затронуты
только через теургические символы и имена. Эта концепция радикализирует учение Ямвлиха,
подчёркивая абсолютную трансцендентность высших божественных принципов и необходи-
мость материальных посредников для установления с ними связи. Важным элементом иерар-
хии бытия является также учение о космических сферах – семи планетарных сфер и восьмой
сферы неподвижных звёзд, каждая из которых управляется соответствующим богом или дай-
моном и характеризуется определёнными качествами, цветами, звуками, запахами и материа-
лами. Теург должен был знать эту космографию для правильного выбора времени и средств
для ритуалов: например, ритуалы, направленные на очищение и гармонизацию низших аспек-
тов души, проводились в часы, управляемые Луной или Меркурием, с использованием соот-
ветствующих металлов, камней и ароматов; ритуалы для достижения интеллектуального про-
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светления – в часы Солнца или Юпитера; ритуалы для соединения с высшими божественными
принципами – в особые астрологические моменты, когда происходило благоприятное сочета-
ние планетарных влияний. Иерархия бытия также определяла этические и психологические
аспекты теургической практики: каждый уровень души соответствовал определённому уровню
космоса, и восхождение души требовало последовательного очищения и гармонизации её раз-
личных частей. Низшая, телесная часть души связана с подлунным миром и требует очищения
через аскезу и воздержание; средняя, эмоциональная часть – с планетарными сферами и тре-
бует гармонизации через музыку, ритм и ритуал; высшая, умственная часть – с умопостигае-
мыми сферами и требует развития через философское созерцание. Таким образом, иерархия
бытия предоставляла теургу не только космологическую карту для ориентирования в духов-
ном пространстве, но и практическое руководство для последовательного духовного преобра-
жения, где каждый этап ритуальной практики соответствовал определённой ступени восхож-
дения души к её божественному источнику.

Душа мира и её роль как посредника между божественным и материальным

Учение о Душе Мира (Anima Mundi) занимает центральное место в неоплатонической
космологии и имеет исключительное значение для теургической практики, поскольку именно
Душа Мира выполняет функцию необходимого посредника между трансцендентным боже-
ственным порядком и материальным космосом, делая возможным как существование упоря-
доченного мира, так и взаимодействие человека с божественными силами через ритуальные
действия. Для Плотина Душа Мира представляет собой первую эманацию от Ума (Нуса) и
одновременно источник всей жизни, движения, времени и гармонии в чувственном космосе.
В отличие от человеческих душ, которые могут «падать» в материю и терять связь с высшими
принципами, Душа Мира сохраняет постоянную связь как со своим источником в Уме, так и с
материальным космосом, который она пронизывает и упорядочивает своей жизненной силой.
Душа Мира обладает двойственной природой: своей высшей частью она обращена вверх, к
Уму, и непрерывно созерцает вечные идеи-эйдосы; своей низшей частью она обращена вниз, к
материальному космосу, и проецирует архетипические формы на пассивную материю, созда-
вая тем самым упорядоченную структуру вселенной. Эта двойственная ориентация делает
Душу Мира уникальным космическим принципом, способным одновременно воспринимать
божественные образцы и воплощать их в материальной реальности. Важно понимать, что Душа
Мира не есть материальное тело или энергия в современном смысле; она представляет собой
нематериальный, но активный принцип, пронизывающий весь космос подобно тому как чело-
веческая душа пронизывает тело, но не смешивается с ним. Плотин использует образ света,
пронизывающего прозрачную среду: свет не есть сама среда, но делает её видимой и живой;
подобным образом Душа Мира не есть материя космоса, но оживляет её и наделяет упорядо-
ченностью. Душа Мира является также источником времени: время у Плотина определяется
как «движение Души Мира» или «жизнь Души в последовательности», в противоположность
вечности Ума, где всё присутствует одновременно. Через Душу Мира божественный порядок
становится динамичным процессом, развёртывающимся во времени и пространстве. Для теур-
гической практики концепция Души Мира имеет фундаментальное значение по нескольким
причинам. Во-первых, она объясняет возможность космической симпатии – взаимосвязи всех
частей космоса друг с другом. Поскольку все вещи причастны одной и той же Душе Мира,
они образуют единый живой организм, в котором изменение в одной части вызывает резонанс-
ные реакции в других частях. Эта идея космической симпатии лежит в основе теургического
понимания символа: материальный элемент (камень, растение, металл) не произвольно ассо-
циируется с божественной силой, а реально причастен ей через посредство Души Мира, кото-
рая связывает все уровни бытия в единое целое. Во-вторых, Душа Мира обеспечивает леги-
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тимность использования материальных символов в теургии. Если бы материя была абсолютно
отделена от божественного, как утверждают некоторые гностические системы, то материаль-
ные ритуалы были бы бессмысленны или даже кощунственны. Но поскольку материя ожив-
лена и упорядочена Душой Мира, она содержит в себе отпечатки божественных архетипов и
может служить реальным посредником для установления контакта с высшими силами. В-тре-
тьих, Душа Мира объясняет механизм действия теургических ритуалов. Когда теург выполняет
ритуал с использованием соответствующих символов, он не «принуждает» богов или даймонов
к действию; напротив, он гармонизирует свою индивидуальную душу с определённым аспек-
том Души Мира, что вызывает естественный отклик со стороны соответствующей божествен-
ной силы, подобно тому как струна музыкального инструмента вибрирует в ответ на звук той же
частоты. В-четвёртых, концепция Души Мира обеспечивает связь между микрокосмом (чело-
веком) и макрокосмом (вселенной). Человеческая душа является фрагментом или отблеском
Души Мира, и поэтому структура человеческой души отражает структуру космоса в целом.
Это соответствие делает возможным теургическое действие как процесс внутреннего преоб-
ражения, при котором изменение состояния души вызывает соответствующие изменения в её
отношениях с космическими силами. Ямвлих и Прокл значительно развили учение о Душе
Мира, введя различение между различными уровнями душевной реальности: мировой душой
в собственном смысле, душами небесных тел (планет и звёзд), природными душами, управ-
ляющими различными сферами земной жизни, и индивидуальными человеческими душами.
Каждый из этих уровней требует соответствующего теургического подхода: для взаимодей-
ствия с душой планеты необходимы одни символы и ритуалы, для взаимодействия с природной
душой – другие. Прокл особенно подчёркивал роль Души Мира как источника «божественных
колесниц» (theia ochēmata) – материальных носителей, через которые божественные силы про-
являются в чувственном мире. Согласно Проклу, светила, элементы, растения, камни и даже
звуки могут служить такими колесницами, поскольку Душа Мира наделяет их способностью
нести и передавать божественные энергии. Таким образом, учение о Душе Мире предостав-
ляет теургии онтологическое обоснование, превращая её из набора эмпирических приёмов в
логически выстроенную систему, основанную на реальной структуре космоса как живого, оду-
шевлённого целого, в котором все части взаимосвязаны и могут влиять друг на друга через
посредство единой мировой души.

Природа человеческой души и её падение в материю

Учение о природе человеческой души и её «падении» в материальный мир представ-
ляет собой центральный элемент неоплатонической антропологии, имеющий прямое и непо-
средственное отношение к теургической практике, поскольку именно понимание структуры
и состояния души определяет цели, методы и этические предпосылки теургического пути.
Для неоплатоников человеческая душа не является продуктом материальной эволюции или
случайным образованием; она представляет собой бессмертное, божественное начало, изна-
чально причастное высшим уровням бытия и обладающее потенциалом восхождения к сво-
ему источнику. Однако в процессе воплощения душа «падает» в материальное тело, забывая
своё истинное происхождение и отождествляя себя с телесными потребностями, страстями и
индивидуальной личностью. Это «падение» не следует понимать как грехопадение в христи-
анском смысле – наказание за непослушание или моральный проступок; напротив, оно пред-
ставляет собой естественный и необходимый этап в космическом цикле, обусловленный как
внутренней динамикой души (её стремлением к множественности и новизне опыта), так и
космологической необходимостью (потребностью Души Мира в индивидуальных душах для
управления материальным миром). Плотин описывает «падение» души как своего рода опья-
нение или очарование: душа, изначально созерцающая вечные идеи в Уме, обращает свой
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взор вниз, к материальному миру, и очаровывается его красотой и многообразием, подобно
тому как путник, увидев прекрасный сад, забывает о цели своего путешествия и погружается
в наслаждение его красотой. В процессе воплощения душа обрастает различными оболочками
или «телами»: помимо физического тела, она приобретает «астральное тело» (окхема астрон),
связанное с эмоциональной и воображательной жизнью, и «эфирное тело» (окхема пневмати-
кон), служащее посредником между чистой душой и материей. Эти оболочки необходимы для
функционирования души в материальном мире, но они также становятся источником иллю-
зий и страданий, поскольку душа начинает отождествлять себя с ними вместо того, чтобы
помнить свою истинную природу. Неоплатоники различают в человеческой душе несколько
уровней или частей, соответствующих различным уровням космической иерархии. Высшая
часть души (акрос эпистемоникон или логос) никогда не нисходит полностью в тело; она сохра-
няет непрерывную связь с Умом и божественным порядком, подобно тому как корабль свя-
зан с берегом канатом, даже когда уплывает в море. Эта высшая часть является источником
интуитивного знания, нравственных импульсов и стремления к божественному; она никогда
не загрязняется страстями и всегда остаётся чистой и божественной. Средняя часть души
связана с эмоциями, воображением и личностным самосознанием; именно здесь происходят
внутренние конфликты между возвышенными стремлениями и низменными желаниями. Низ-
шая часть души управляет телесными функциями, инстинктами и базовыми потребностями;
она наиболее тесно связана с материей и наиболее подвержена страстям. Цель теургической
практики состоит в том, чтобы пробудить высшую часть души от её «летаргического сна»,
очистить среднюю часть от страстей и подчинить низшую часть разумному руководству, тем
самым восстановив иерархическую гармонию внутри души и её связь с божественным источ-
ником. Важно подчеркнуть, что «падение» души не есть необратимая катастрофа; напротив,
воплощение предоставляет душе уникальную возможность для духовного роста и самопозна-
ния. Только пройдя через опыт разделения, страдания и борьбы в материальном мире, душа
может осознать свою истинную природу и добровольно, сознательно вернуться к источнику,
обретя при этом более глубокое понимание божественного порядка. Теургия рассматривается
как искусство ускорения этого процесса – не как побег от мира, но как трансформация отно-
шения к миру через внутреннее преображение души. Ямвлих и Прокл особенно подчёркивали
необходимость ритуального очищения как предварительной стадии теургии: прежде чем душа
может установить контакт с высшими божественными силами, она должна быть очищена от
страстей, иллюзий и материальных привязанностей, которые блокируют её восприимчивость к
божественным энергиям. Это очищение включает не только нравственную аскезу (воздержа-
ние от порочных действий), но и диететические предписания (вегетарианство, воздержание от
определённых продуктов), физические практики (ритуальные омовения, особые позы) и пси-
хологическую подготовку (контроль мыслей, развитие сосредоточенности). Только очищенная
душа становится способной к восприятию божественных влияний и установлению подлинного
контакта с высшими силами. Таким образом, учение о природе и состоянии человеческой души
предоставляет теургии не только антропологическую основу, но и практическое руководство
для духовного преображения, определяя последовательность этапов на пути от погружения в
материю к восхождению к божественному источнику.

Путь восхождения души как цель теургической практики

Путь восхождения души (anagoge) от материального к божественному представляет
собой высшую цель теургической практики, объединяющую в себе философское познание,
нравственное совершенствование и ритуальное действие в едином процессе духовного преоб-
ражения. Этот путь не является линейным или механическим; он представляет собой сложный,
многоступенчатый процесс, в котором каждый этап требует соответствующих методов и подго-
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товки, а переход от одной ступени к другой сопровождается качественным изменением созна-
ния и отношения к реальности. Неоплатоники различают три основные ступени восхождения
души, каждая из которых соответствует определённому уровню бытия и требует специфиче-
ских методов практики. Первая ступень – очищение (катарсис) – направлена на освобожде-
ние души от господства страстей, материальных привязанностей и иллюзорных представлений
о реальности. На этом этапе душа учится различать истинные и ложные ценности, подчи-
нять низшие желания разумному руководству и развивать внутреннюю автономию от внешних
обстоятельств. Очищение включает в себя нравственную аскезу (воздержание от порочных
действий и мыслей), физические практики (ритуальные омовения, диететические ограниче-
ния, вегетарианство), а также развитие философского мировоззрения, позволяющего видеть
материальный мир в его правильной перспективе – как отражение божественного порядка, но
не как высшую реальность. Вторая ступень – просвещение или созерцание (теория) – направ-
лена на интеллектуальное постижение структуры бытия и природы божественных принципов.
На этом этапе душа развивает способность к умозрительному созерцанию идей и божествен-
ных архетипов, постепенно переходя от чувственного восприятия к умопостигаемому позна-
нию. Этот процесс включает изучение философии, математики и диалектики как подготовки
к чистому созерцанию, а также практику концентрации и медитации, позволяющую душе
отвлечься от внешних впечатлений и обратиться внутрь себя к источнику умственного света.
Третья ступень – соединение или единение (гэнозис) – представляет собой кульминацию духов-
ного пути: мгновение экстатического единения души с высшим божественным принципом,
выходящее за пределы сознания, мышления и даже самосознания. В этом состоянии душа вре-
менно утрачивает свою индивидуальность и сливается с источником всего сущего, переживая
высшее блаженство, покой и полноту бытия. Это состояние не может быть достигнуто усилием
воли или интеллекта; оно является даром божественной благодати, который может быть подго-
товлен правильной практикой, но не может быть принуждён или вызван по желанию. Для Пло-
тина путь восхождения осуществлялся преимущественно через внутреннее очищение и интел-
лектуальное созерцание; он проявлял скептицизм по отношению к внешним ритуалам, считая
их излишними для тех, кто способен к чистому умственному восхождению. Однако уже Пор-
фирий признал, что не все души обладают одинаковыми способностями, и для многих людей
внешние ритуалы и символы могут служить необходимыми вспомогательными средствами на
пути к божественному. Ямвлих совершил решительный поворот, утверждая принципиальную
недостаточность одного лишь философского разума для достижения соединения с высшими
божественными принципами: «Душа не может подняться к богам посредством одного лишь
разума, ибо разум принадлежит душе, а боги существуют выше души». Это утверждение зна-
менует отказ от интеллектуализма Плотина и Порфирия в пользу признания самостоятель-
ной эффективности теургических действий. Согласно Ямвлиху, теургия предоставляет методы
для установления контакта с различными уровнями божественной иерархии через символы,
имена, жесты и материалы, соответствующие их природе. Теургические ритуалы не заменяют
философское познание, но дополняют и завершают его, обеспечивая практическое осуществ-
ление теоретического понимания через ритуальное соучастие в божественной жизни космоса.
Прокл развил эту концепцию, создав детализированную систему теургических практик, строго
соотнесённых с уровнями божественной иерархии. Для контакта с умопостигаемыми богами
необходимы чисто умственные концентрации; для взаимодействия с умными богами – исполь-
зование священных имён и мантр; для установления связи с душевными силами – ритуалы с
материальными символами; для гармонизации с природными силами – астрологически ори-
ентированные практики. Каждая ступень восхождения требует соответствующих методов, и
теург должен уметь выбирать правильный подход в зависимости от цели и состояния своей
души. Важно подчеркнуть, что путь восхождения не есть побег от мира или отрицание мате-
риальной реальности; напротив, он представляет собой трансформацию отношения к миру
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через внутреннее преображение души. Очищенная и просветлённая душа видит материаль-
ный мир не как тюрьму или иллюзию, а как проявление божественного порядка, как живой
организм, пронизанный божественной жизнью. Такая душа способна действовать в мире, не
будучи порабощённой им, сохраняя внутреннюю свободу и связь с божественным источником
даже в условиях материального существования. Таким образом, путь восхождения души пред-
ставляет собой не просто технику достижения экстатических состояний, но целостный процесс
духовного преображения, в котором теургия выступает как искусство гармонизации человече-
ской души с космическим порядком и восстановления её изначальной связи с божественным
источником всего сущего.

Отношение Плотина к ритуальной практике и его наследие для теургии

Отношение Плотина, основателя неоплатонизма, к ритуальной практике и магии пред-
ставляет собой сложный и во многом противоречивый аспект его философии, имеющий фун-
даментальное значение для понимания исторического развития теургии и её различения от
других форм магической практики. Сам Плотин проявлял известную сдержанность и даже
скептицизм по отношению к внешним ритуалам, предпочитая путь чистого внутреннего созер-
цания и интеллектуального очищения как наиболее прямой и достоверный метод восхожде-
ния души к божественному источнику. В его «Эннеадах» содержится несколько высказываний,
выражающих это отношение: он утверждает, что душа, стремящаяся к соединению с Единым,
должна обратиться внутрь себя и отвернуться от всего внешнего, включая ритуальные действия
и материальные символы. Плотин критикует тех, кто полагает, что боги могут быть склонены
к благосклонности через жертвоприношения или заклинания, подчёркивая, что божественные
силы абсолютно совершенны и не подвержены влиянию человеческих действий в том смысле,
в каком это понимается в народной магии. Для Плотина путь к божественному лежит через
нравственное совершенствование, интеллектуальное развитие и экстатическое созерцание –
внутренние процессы, не зависящие от внешних обрядов или материальных средств. В зна-
менитом эпизоде, описанном его учеником Порфирием в «Жизни Плотина», философ отка-
зался от изготовления своей портретной статуи, заявив: «Разве мне следует оставлять после
себя образ того, что природа поместила во мне как нечто низшее?» – эта позиция отражает
его убеждённость в том, что истинная реальность души находится не в чувственном облике,
а в её умопостигаемой сущности, обращённой к высшим принципам. Тем не менее, было
бы ошибкой считать Плотина полностью отрицающим любую форму ритуальной практики.
В его сочинениях содержатся указания на определённые аскетические практики – диетиче-
ские ограничения, ритуальные омовения, особые позы для медитации – которые можно рас-
сматривать как элементы духовной дисциплины, хотя и не как магические ритуалы в узком
смысле. Более того, сам Плотин, согласно свидетельству Порфирия, обладал способностью к
чудесным действиям: он якобы исцелял людей через прикосновение, предсказывал будущее и
даже отводил опасность от своих друзей молитвой. Однако Плотин интерпретировал эти явле-
ния не как результат магических техник, а как естественное следствие высокой степени очи-
щения и просветления души, которая, будучи в гармонии с божественным порядком, может
влиять на окружающую реальность через принцип космической симпатии. Ключевое различие
между подходом Плотина и последующей теургией заключается не в отрицании возможности
взаимодействия с божественными силами, а в понимании механизма этого взаимодействия и
роли материальных символов. Для Плотина контакт с божественным достигается преимуще-
ственно через внутреннее очищение и созерцание; материальные символы и ритуалы рассмат-
риваются как вспомогательные средства, которые могут быть полезны для менее развитых душ,
но не являются необходимыми для подлинного философа. Для Ямвлиха и последующих теур-
гов материальные символы приобретают онтологический статус: они не просто напоминают о
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божественном или помогают сосредоточиться, а реально содержат присутствие божественной
силы благодаря принципу космической симпатии и иерархической структуре бытия. Несмотря
на свою сдержанность по отношению к ритуалам, Плотин предоставил теургии необходимую
метафизическую основу, без которой она не могла бы развиться как философски обоснованная
практика. Его учение об Едином, эманации, иерархии бытия и природе души создало концеп-
туальный каркас, в рамках которого последующие неоплатоники смогли теоретически обос-
новать легитимность теургических действий. Особенно важным стало его различение между
высшей, непричастной телу частью души и её низшей, воплощённой частью – это различе-
ние подготовило почву для теургического понимания человека как микрокосма, способного
через определённые практики активировать свои божественные потенции. Метафизика эмана-
ции и иерархии бытия, разработанная Плотином, создала предпосылки для теургии: если кос-
мос представляет собой непрерывную цепь нисходящих и восходящих потоков божественной
энергии, то ритуальные действия могут быть поняты не как манипуляция, а как гармонизация
с этими потоками. Таким образом, хотя сам Плотин не был теургом в узком смысле слова, его
философия стала необходимым фундаментом для всего последующего развития теургической
традиции. Его сдержанность по отношению к ритуалам не отрицала саму возможность взаи-
модействия с божественным, а скорее указывала на высший, наиболее прямой путь к нему –
путь внутреннего созерцания. Последующие неоплатоники, начиная с Ямвлиха, не отвергли
этот путь, но дополнили его признанием легитимности и необходимости ритуальных практик
как вспомогательных средств для большинства людей, а также как методов установления кон-
такта с различными уровнями божественной иерархии, недоступными чистому созерцанию.
Наследие Плотина для теургии заключается в том, что он установил высшую цель духовной
практики – соединение с Единым – и предоставил метафизическую основу для понимания
структуры бытия, в рамках которой теургия могла развиться как целостная система духовного
преображения, гармонично сочетающая теорию и практику, разум и ритуал, внутреннее очи-
щение и внешнее действие.

Порфирий и переход от созерцательного платонизма к практике

Порфирий, ученик и литературный редактор Плотина, сыграл двойственную и во мно-
гом противоречивую роль в истории развития теургии, выступая одновременно как храни-
тель философского наследия своего учителя и как посредник между созерцательным плато-
низмом Плотина и возрастающим интересом к ритуальной практике в поздней античности.
Его отношение к теургии и магии было значительно более сложным и нюансированным, чем у
Плотина, отражая общие тенденции эпохи, когда философия всё активнее взаимодействовала
с религиозными практиками и мистериальными традициями. С одной стороны, Порфирий
сохранял верность основным принципам философии Плотина, особенно в том, что касается
приоритета разума и внутреннего очищения на пути к божественному. В своём трактате «К
Маркелле» (или «О философии из оракулов») он проявлял известную критику по отношению
к слепой вере в оракулы и магические практики, подчёркивая необходимость философской
интерпретации и критического подхода к религиозным явлениям. В «Письме к Анеону» он
выражал сомнения по поводу излишней ритуализации философии, критикуя подход Ямвлиха,
который, по его мнению, преувеличивал значение внешних обрядов в ущерб внутреннему
духовному развитию. С другой стороны, Порфирий проявлял значительно большую откры-
тость по отношению к божественным оракулам, ритуалам и символической практике, чем его
учитель. В отличие от Плотина, который рассматривал материю преимущественно как прин-
цип ограничения и потенциального зла, Порфирий разработал более нюансированную онтоло-
гию, в которой материя и тело получили определённое положительное значение как необходи-
мые инструменты для очищения и восхождения души. Эта концептуальная перестройка имела
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прямые последствия для отношения к ритуальной практике: если тело не является абсолютным
злом, а представляет собой инструмент души в её странствии, то и материальные элементы
ритуала – символы, жертвоприношения, священные предметы – могут обрести легитимность
как средства духовного продвижения. Особенно значимым стал его трактат «О воздержании от
одушевлённой пищи», где Порфирий развивает идею о том, что определённые материальные
практики (в данном случае вегетарианство) способствуют очищению души и подготовке её к
соединению с божественным. Он утверждает, что питание оказывает прямое влияние на состо-
яние души: плотская пища усиливает связь души с телом и материей, тогда как растительная
пища способствует её очищению и облегчает восхождение к высшим принципам. Это призна-
ние эффективности материальных факторов в духовной практике подготовило почву для теур-
гического понимания символа как реального посредника между уровнями бытия. Порфирий
также ввёл важное различение между различными уровнями душевной жизни: помимо высшей
умопостигаемой души и низшей, причастной телу, он выделил среднюю область – «жизнен-
ную силу» (то зотикон), которая связывает душу с телом и служит посредником между боже-
ственным и материальным. Эта концепция подготовила почву для теургического понимания
символа как реального посредника между уровнями бытия, поскольку символы могли теперь
рассматриваться как воздействующие именно на эту среднюю область души, гармонизируя её с
соответствующими космическими силами. Важным вкладом Порфирия стало также его отно-
шение к национальным религиозным традициям. В отличие от Плотина, который преимуще-
ственно ориентировался на греческую философскую традицию, Порфирий проявлял интерес
к египетской, халдейской и еврейской мудрости, пытаясь найти в них элементы, согласующи-
еся с платоновской философией. Его работа «Об идолослужении» содержит ценные сведения
о различных религиозных практиках древнего мира, а его комментарии к «Халдейским ора-
кулам» и другим эзотерическим текстам стали важным мостом между философией Плотина
и теургической системой Ямвлиха. Парадокс Порфирия заключается в том, что, будучи хра-
нителем созерцательной традиции Плотина, он своими концептуальными новациями и инте-
ресом к религиозной практике объективно подготовил почву для теургического поворота нео-
платонизма. Его работа над текстологией и систематизацией учения Плотина в «Эннеадах»
обеспечила преемственность традиции, а его собственные философские искания открыли про-
странство для диалога между разумом и ритуалом, который будет радикально расширен сле-
дующим поколением неоплатоников. Порфирий не стал теургом в полном смысле этого слова,
но он создал концептуальные предпосылки, которые сделали возможным переход от преиму-
щественно созерцательного платонизма к интегративной системе, сочетающей философию и
ритуал. Его наследие для теургии заключается в том, что он продемонстрировал возможность
гармоничного сочетания рациональной философии с уважительным отношением к религиоз-
ной практике, не жертвуя при этом критическим мышлением и интеллектуальной строгостью.
Этот баланс между разумом и верой, теорией и практикой, критикой и уважением к традиции
стал важным ориентиром для последующего развития теургической традиции, особенно в её
наиболее зрелых формах у Ямвлиха и Прокла.

Ямвлих и теургический поворот неоплатонизма

Ямвлих из Халкиса представляет собой переломную фигуру в истории неоплатонизма,
осуществившую радикальный «теургический поворот», который преобразил платоническую
философию из преимущественно созерцательной дисциплины в целостную систему, инте-
грирующую теоретическое познание с ритуальной практикой как необходимым компонентом
духовного пути. Его главный труд «О египетских мистериях» (De Mysteriis Aegyptiorum), напи-
санный в форме ответа на критику Порфирия, представляет собой наиболее систематическое
и последовательное обоснование теургии в античности, теоретически преодолевающее про-
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тивопоставление философии и ритуала, характерное для раннего неоплатонизма. Централь-
ным утверждением Ямвлиха, знаменующим этот поворот, является тезис о принципиальной
недостаточности одного лишь философского разума для достижения соединения с высшими
божественными принципами: «Душа не может подняться к богам посредством одного лишь
разума, ибо разум принадлежит душе, а боги существуют выше души». Это утверждение пред-
ставляет собой прямой вызов интеллектуализму Плотина и Порфирия, утверждающих, что
путь к божественному лежит преимущественно через внутреннее очищение и умственное
созерцание. Для Ямвлиха разум, как бы высок он ни был, остаётся принадлежностью души и
поэтому не может преодолеть границу между душевным и божественным; для установления
контакта с богами необходимы другие средства – теургические символы и действия, которые
воздействуют не на разум, а непосредственно на божественные силы через принцип косми-
ческой симпатии и иерархической причастности. Ямвлих разрабатывает сложную онтологию
божественного, в которой различает множество уровней божественной реальности: Единое
как абсолютный источник; умопостигаемых богов (theoi noetoi), существующих в сфере Ума;
умопостигаемо-умных богов (theoi noetoi kai noeroi), связывающих умопостигаемое и умное;
умных богов (theoi noeroi), управляющих космическими сферами; а также различных классов
посредствующих существ – ангелов, даймонов, героев, нимф, каждому из которых отводится
строго определённое место в космической иерархии и соответствующая роль в управлении
различными сферами бытия. Каждый из этих уровней требует соответствующего способа под-
хода, и теургия предоставляет методы для установления контакта с различными божествен-
ными силами через символы, имена, жесты и материалы, соответствующие их природе. Цен-
тральным понятием ямблиховской теургии является символ (символон) – не произвольный
знак или метафора, а реальное «место присутствия» божественной силы в материальном мире.
Символы обладают онтологической силой потому, что космос устроен по принципу соответ-
ствия и симпатии: каждая часть реальности отражает целое, и материальные элементы содер-
жат в себе реальные отпечатки божественных архетипов благодаря непрерывной цепи эма-
наций от Единого. Поэтому теургические действия с символами не являются манипуляцией
волей богов или принуждением их к действию; напротив, они представляют собой гармониза-
цию души с божественными потоками, уже присутствующими в космической структуре. Когда
теург использует соответствующий символ, он не «вызывает» бога, а настраивает свою душу
на частоту божественной энергии, что вызывает естественный отклик со стороны соответству-
ющей силы, подобно тому как струна музыкального инструмента вибрирует в ответ на звук
той же частоты. Ямвлих вводит важное различение между теургией и гоетией: теургия направ-
лена на восхождение души к высшим божественным принципам через очищение и освящение,
тогда как гоетия использует низшие демонические силы для достижения мирских целей и часто
сопровождается нечистотой и насилием над природой. Теург уважает иерархию божественных
сил и стремится к гармонизации с ними; гоет пытается манипулировать демонами через угрозы
и принуждение. Это различение имело важное значение для легитимации теургии в глазах кри-
тиков, обвинявших все формы магии в кощунстве и демоническом влиянии. Важным нововве-
дением Ямвлиха стало признание легитимности различных национальных традиций – египет-
ской, ассирийской, халдейской, греческой – как содержащих подлинные теургические знания,
интерпретируемые им через платоновскую метафизику. В отличие от Плотина и Порфирия,
которые преимущественно ориентировались на греческую философскую традицию, Ямвлих
утверждал, что божественная мудрость была дана различным народам в формах, соответству-
ющих их культурным особенностям, и что истинная философия должна уметь распознавать эту
мудрость под различными внешними оболочками. Его школа в Апамее (Сирия) стала центром
теургической практики, где философское обучение сочеталось с ритуальными упражнениями,
изучением священных текстов различных традиций и практическим освоением теургических
техник. Ямвлих также развил учение о «божественных именах» – священных формулах, зву-
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ках и мантрах, которые непосредственно соотносятся с божественными энергиями и способны
вызывать их присутствие. Эти имена не являются произвольными обозначениями, а представ-
ляют собой онтологические реальности, в которых звуковая форма непосредственно выра-
жает сущность божественной силы. Его подход к молитве принципиально отличается от обыч-
ного понимания: теургическая молитва не есть просьба к богам или выражение покорности, а
ритуальное действие, которое через правильное использование символов и имён вводит душу
в резонанс с божественной реальностью, вызывая естественный отклик со стороны соответ-
ствующей силы. Таким образом, Ямвлих преобразовал неоплатонизм из преимущественно
интеллектуальной традиции в целостный путь духовного преображения, где теория и практика
становятся двумя необходимыми сторонами единого процесса восхождения души к божествен-
ному источнику. Его «теургический поворот» не отверг философию Плотина, но дополнил её
признанием самостоятельной эффективности ритуальных действий как средств достижения
целей, недоступных одному лишь разуму. Это преобразование имело огромное значение для
всей последующей истории западной духовности, открыв пространство для легитимного соче-
тания рациональной философии с мистической практикой и ритуалом.

Прокл и систематизация теургической иерархии

Прокл из Константинополя, возглавлявший Афинскую школу неоплатонизма в пятом
веке нашей эры, представляет собой вершину систематизации теургической традиции в рам-
ках неоплатонизма, создав наиболее сложную и детализированную метафизическую систему,
в которой теургия занимает центральное место как завершающая стадия философского пути.
Его монументальные труды – «Богословские элементы», «Платоновская теология», коммента-
рии к «Тимею» Платона и «Халдейским оракулам» – демонстрируют беспрецедентную степень
концептуальной разработанности, превращая теургические практики в строго обоснованную
онтологическую дисциплину, где каждый элемент ритуала соотнесён с определённым уровнем
божественной иерархии. Ключевым достижением Прокла является разработка чрезвычайно
сложной и многоуровневой иерархии божественного, в которой он выделяет до двадцати ступе-
ней эманации от Единого, каждому из которых соответствует определённый тип теургического
воздействия и соответствующие символы, имена и ритуальные действия. Эта иерархия стро-
ится по принципу триад: каждый уровень бытия содержит в себе момент пребывания (монэ) –
сохранения своей природы; исхождения (прокодос) – порождения низшего уровня; и возвра-
щения (эпистрофэ) – стремления низшего к высшему. Эта триадическая структура повторя-
ется на всех уровнях бытия, создавая сложную, самоподобную архитектуру космоса, в которой
каждый элемент отражает целое. Прокл вводит концепцию «надбытийных» (хиперусиальных)
богов – реальностей, существующих выше самого бытия и ума, которые недоступны ни разуму,
ни даже прямому созерцанию, но могут быть затронуты только через теургические символы
и имена. Эта концепция радикализирует учение Ямвлиха, подчёркивая абсолютную трансцен-
дентность высших божественных принципов и необходимость материальных посредников для
установления с ними связи. Для контакта с этими надбытийными богами необходимы особые
символы – так называемые «отцовские символы» (патрика символа), которые непосредственно
исходят от высшего источника и обладают способностью передавать его энергию даже через
материальные носители. Прокл разрабатывает теорию «причастности» (метехисис) как онто-
логического принципа, объясняющего, как низшие реальности причастны высшим без утраты
их трансцендентности: каждая вещь содержит в себе отпечаток своего божественного архе-
типа, и теургия использует эти отпечатки для восстановления связи с источником. Эта теория
объясняет легитимность использования материальных символов в теургии: камни, растения,
металлы, цвета, звуки не произвольно ассоциируются с божественными силами, а реально при-
частны им через цепь эманаций, и поэтому могут служить эффективными посредниками для
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установления контакта. Особое внимание Прокл уделяет роли математики и геометрии в теур-
гии: числа и геометрические фигуры рассматриваются им не как абстракции, а как реальные
божественные структуры, присутствующие в космосе как архетипы всех форм. Использова-
ние определённых числовых пропорций, геометрических фигур и музыкальных интервалов в
ритуалах позволяет душе гармонизироваться с умопостигаемым порядком и установить связь с
соответствующими божественными силами. Его комментарий к «Халдейским оракулам» пред-
ставляет собой наиболее подробное античное истолкование этого ключевого теургического
текста, где Прокл интерпретирует каждую строку оракулов в свете своей сложной метафи-
зики, раскрывая многослойные смыслы, скрытые в поэтических формулировках. Прокл также
развивает учение о «божественных колесницах» (теиа окхемата) – материальных носителях,
через которые божественные силы проявляются в чувственном мире: светила, элементы, рас-
тения, камни и даже звуки могут служить такими колесницами, и теург использует их для уста-
новления контакта с соответствующими божественными энергиями. Например, золото слу-
жит колесницей солнечной силы, серебро – лунной, определённые растения – сил планет и
стихий. Важным нововведением Прокла стала концепция «теургического времени» – особых
астрологических моментов, когда космические условия наиболее благоприятны для опреде-
лённых ритуалов, поскольку в эти моменты происходит усиление соответствующих божествен-
ных потоков. Теург должен был обладать глубокими знаниями астрологии для определения
благоприятных моментов для различных практик: например, ритуалы для очищения низших
аспектов души проводились в часы, управляемые Луной; ритуалы для интеллектуального про-
светления – в часы Солнца или Юпитера; ритуалы для соединения с высшими божествен-
ными принципами – в моменты особого астрологического сочетания планет. Его труд «О теур-
гии» (сохранившийся фрагментарно) и многочисленные гимны, написанные в теургическом
стиле, демонстрируют практическое применение его теоретических принципов. Прокл утвер-
ждает, что теургия не противостоит философии, а завершает её: «Философия учит нас тому,
что есть боги, а теургия вводит нас в общение с ними». Эта формулировка знаменует пол-
ное преодоление противопоставления теории и практики, характерного для раннего неопла-
тонизма. Система Прокла представляет собой кульминацию античной теургической традиции
– сложную, многоуровневую структуру, в которой каждый элемент космоса, от высших умо-
постигаемых принципов до материальных символов, занимает своё место в единой иерархии
божественного проявления, а теургия выступает как искусство навигации по этой иерархии
для достижения духовного преображения и возвращения к источнику всего сущего. Его работа
обеспечила теургии статус не просто эмпирической практики, но строго обоснованной фило-
софской дисциплины, где каждый ритуал имеет своё метафизическое основание и соотнесён
с определённым уровнем реальности.

Дамаский и закат античной теургической традиции

Дамаский, последний руководитель Афинской школы неоплатонизма, деятельность кото-
рого пришлась на период закрытия языческих школ императором Юстинианом в 529 году
нашей эры, представляет собой фигуру переходного периода, в котором теургическая тради-
ция сталкивается с историческим кризисом и вынуждена искать новые формы выживания в
условиях торжества христианской ортодоксии и подавления языческой культуры. Его основ-
ные труды – «Проблемы и решения, касающиеся первых принципов» и комментарии к диа-
логам Платона, особенно к «Федону» и «Пармениду» – отражают глубокую трансформацию
теургического мировоззрения под давлением исторических обстоятельств и внутренних фило-
софских вызовов. Дамаский сохраняет приверженность основным принципам неоплатониче-
ской метафизики, но проявляет значительно большую осторожность, скептицизм и эпистемо-
логическую скромность по отношению к возможности полного познания высших принципов,
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включая Единое. Он утверждает, что Единое абсолютно непостижимо не только для чувств и
разума, но даже для ума в собственном смысле, и любые попытки его описания или концеп-
туализации неизбежно антропоморфны, ограничены и потенциально вводят в заблуждение.
Эта позиция отражает общее настроение позднего язычества – осознание предела человече-
ских возможностей в постижении божественного в условиях исторического заката традицион-
ных форм духовности и нарастающего давления христианской культуры. Что касается теур-
гии, Дамаский сохраняет уважение к этой практике как к древней и авторитетной традиции,
но его отношение к ней становится более умеренным, рефлексивным и критически взвешен-
ным по сравнению с Проклом. В его трудах заметно снижение энтузиазма по поводу слож-
ных ритуальных систем и большее внимание к внутреннему аскетическому пути как к уни-
версальному средству очищения души, доступному даже в условиях невозможности открытой
теургической практики. Дамаский критически пересматривает некоторые аспекты теургиче-
ской практики, особенно связанные с использованием материальных символов, подчёркивая,
что символы являются лишь вспомогательными средствами, а не самоцелью, и их эффектив-
ность полностью зависит от внутреннего состояния, намерения и степени очищения практи-
кующего. В его комментариях к «Федону» Платона содержатся глубокие размышления о при-
роде души и её судьбе после смерти, где он пытается гармонизировать платоновское учение с
теургическими представлениями о посмертном путешествии души через различные космиче-
ские сферы. Он описывает процесс освобождения души от «астрального тела» (окхема астрон)
– эмоциональной и воображательной оболочки, которая сохраняется после смерти физиче-
ского тела и может задерживать душу в подлунном мире, если она не была достаточно очи-
щена при жизни. Этот процесс очищения после смерти Дамаский связывает с теургическими
практиками, выполненными при жизни: правильно выполненные ритуалы и духовные упраж-
нения создают в душе «божественные отпечатки», которые облегчают её восхождение через
космические сферы после смерти тела. Исторический контекст деятельности Дамаския был
чрезвычайно сложным и трагичным для языческой философии. Усиление христианской орто-
доксии, закрытие храмов, преследование языческих философов, разрушение священных мест
и окончательный запрет на преподавание традиционной философии императорским эдиктом
529 года создавали условия, в которых открытая теургическая практика становилась невоз-
можной и даже опасной для жизни. После закрытия Афинской школы Дамаский и часть его
учеников, включая Симпликия и, возможно, Олимпиодора, нашли убежище при дворе пер-
сидского царя Хосрова I Анушервана, где они продолжили философскую деятельность, хотя
в значительно более ограниченных условиях и под постоянной угрозой возвращения в Визан-
тию. Этот эпизод символизирует трагический финал античной теургической традиции как
публичной, институционализированной духовной практики в Средиземноморском мире. Тем
не менее, наследие Дамаския оказалось важным для передачи неоплатонических и теургиче-
ских идей в византийскую и арабскую философские традиции. Его труды были переведены
на сирийский и арабский языки в Багдадской школе переводов в восьмом-девятом веках, а
через арабскую традицию – оказали влияние на средневековую европейскую мысль, особенно
на мистическую теологию Псевдо-Дионисия Ареопагита и последующих христианских мисти-
ков. Дамаский представляет собой фигуру, стоящую на границе эпох: он сохраняет верность
языческой философской традиции, но его скептицизм по отношению к возможности полного
постижения божественного и его акцент на внутреннем аскетизме предвосхищают некоторые
черты средневековой мистики, как христианской, так и исламской. Его деятельность знаме-
нует не столько полное исчезновение теургии, сколько её трансформацию и уход в подполье,
где элементы теургической практики и символики будут сохраняться в различных эзотериче-
ских традициях – в мистических школах ислама, в каббале, в алхимии и герметизме средне-
вековья и эпохи Возрождения – ожидая своего возрождения в новых исторических условиях.
Закат античной теургии с Дамаскием не означал её полного исчезновения, но скорее переход
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в латентную форму, где её принципы и практики продолжали влиять на развитие западной и
восточной духовности, хотя и под другими именами и в новых концептуальных оболочках.

Заключение: значение неоплатонизма для становления теургии

Неоплатонизм как философская традиция предоставил теургии необходимый метафизи-
ческий фундамент, концептуальный аппарат и онтологическое обоснование, без которых теур-
гическая практика не могла бы развиться в целостную систему духовного преображения, гар-
монично сочетающую теорию и практику, разум и ритуал, внутреннее очищение и внешнее
действие. От Плотина до Дамаския неоплатонизм прошёл путь от преимущественно созерца-
тельной философии к интегративной системе, в которой теургия заняла своё законное место
как завершающая стадия философского пути – не как внешнее дополнение или компромисс
с суеверием, а как необходимое выражение метафизических принципов в сфере действия и
переживания. Учение об Едином как трансцендентном источнике всего сущего определило
высшую цель теургической практики – не общение с отдельными богами или демонами ради
мирских целей, а восхождение к абсолютному источнику бытия, к тому, что превосходит даже
божественное в обычном понимании. Концепция эманации как принципа космогонии уста-
новила непрерывную онтологическую связь между всеми уровнями реальности, делая воз-
можным взаимодействие между ними через символическое посредничество и объясняя леги-
тимность использования материальных символов в теургии. Разработка сложной иерархии
бытия предоставила теургу космологическую карту для ориентирования в духовном простран-
стве и практическое руководство для последовательного духовного преображения, где каждый
этап ритуальной практики соответствовал определённой ступени восхождения души. Учение
о Душе Мира как посреднике между божественным и материальным объяснило возможность
космической симпатии – взаимосвязи всех частей космоса – и механизм действия теурги-
ческих ритуалов как гармонизации индивидуальной души с определённым аспектом Души
Мира. Антропология неоплатонизма с её учением о природе человеческой души, её падении
в материю и пути восхождения к источнику определила этические и психологические пред-
посылки теургической практики, подчеркнув необходимость предварительного очищения как
условия эффективности ритуалов. Эволюция отношения к ритуальной практике от сдержанно-
сти Плотина через промежуточную позицию Порфирия к радикальному теургическому пово-
роту Ямвлиха и систематизации Прокла отражает внутреннюю логику развития неоплатонизма
как целостной духовной традиции, стремящейся преодолеть разрыв между теорией и практи-
кой, между познанием и переживанием. Закат античной теургии с Дамаскием не означал её
полного исчезновения, но скорее переход в латентную форму, где её принципы продолжали
влиять на развитие западной и восточной духовности в средневековье и новое время. Насле-
дие неоплатонической теургии актуально и сегодня в контексте поиска альтернативных форм
духовности, способных преодолеть дуализм духа и материи, характерный для западной тради-
ции. Теургическое понимание космоса как живой иерархии, в которой человек может участво-
вать через символическое действие, предлагает перспективу экологического сознания, осно-
ванного не на эксплуатации природы, а на гармонизации с её скрытыми структурами. Таким
образом, неоплатонизм не просто «повлиял» на теургию – он стал её философским телом, а
теургия стала практическим выражением неоплатонической метафизики. Это единство теории
и практики, мысли и действия, разума и сердца составляет сущность неоплатонической теур-
гии и отличает её как от чисто интеллектуального платонизма, так и от необоснованной маги-
ческой практики, открывая путь к подлинному духовному преображению через гармонизацию
человеческой души с космическим порядком.
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Часть 2. Герметизм как философско-

религиозная основа теургической практики
 

Введение в герметическую традицию и её место в позднеантичной духовности

Герметизм представляет собой одну из наиболее влиятельных и многогранных фило-
софско-религиозных традиций поздней античности, оказавшую глубокое и продолжительное
воздействие на формирование теургического мировоззрения, особенно через разработку кон-
цепции космической симпатии, учение о символическом соответствии различных уровней
реальности и идею духовного преображения как высшей цели человеческого существования.
Эта традиция получила своё название от легендарной фигуры Гермеса Трисмегиста – синкре-
тического образа, объединившего черты греческого бога Гермеса, покровителя мудрости, речи
и переходов между мирами, с египетским богом Тотом, хранителем тайных знаний, письмен-
ности и магии. Само имя «Трисмегист» («Трижды Величайший») указывает на исключитель-
ный статус этого мифического прародителя мудрости, которому приписывалось откровение
древнейшей и наиболее совершенной философии, предшествовавшей даже Платону и другим
греческим мыслителям. Исторически герметическая литература возникла в период между пер-
вым веком до нашей эры и третьим веком нашей эры, преимущественно в египетской среде,
особенно в Александрии – уникальном культурном центре, где происходило интенсивное вза-
имодействие греческой философии, египетской религиозной традиции, еврейской мудрости и
восточных мистических учений. Александрия с её знаменитой библиотекой, многонациональ-
ным населением и атмосферой интеллектуального синкретизма создала идеальные условия для
возникновения синтетических духовных систем, способных объединить различные традиции
в целостное мировоззрение. Герметические тексты не представляли собой единой, системати-
чески выстроенной доктрины; напротив, они включали в себя разнородные сочинения, раз-
личающиеся по стилю, содержанию и философской ориентации. Современные исследователи
обычно делят герметическую литературу на две основные группы: «учительные» или фило-
софские трактаты, излагающие космологию, антропологию и путь духовного преображения, и
«технические» сочинения, посвящённые практическим аспектам – астрологии, алхимии, маги-
ческим ритуалам и изготовлению талисманов. К первой группе относится так называемый Гер-
метический Корпус – собрание из семнадцати трактатов на древнегреческом языке, сохранив-
шееся в византийских рукописях и впервые опубликованное во флорентийском издании 1471
года под названием «Герметика». Ко второй группе относятся «Кибалион», различные алхи-
мические тексты, приписываемые Гермесу, а также фрагменты, сохранившиеся в папирусах
из Оксиринха и Наг-Хаммади. Важно подчеркнуть, что герметизм никогда не существовал как
институционализированная религия с единым культом, иерархией жрецов и обязательными
догматами; он представлял собой скорее духовное течение или философскую школу, ориенти-
рованную на личное переживание божественного и практическое преображение сознания. Его
привлекательность для последующих поколений состояла именно в этом сочетании глубокой
метафизики с практической направленностью, теоретического знания с ритуальной практикой,
универсальных принципов с конкретными техниками духовного развития. Для теургии герме-
тизм предоставил ключевые концептуальные инструменты: принцип соответствия между мак-
рокосмом и микрокосмом, учение о символе как реальном посреднике между уровнями бытия,
представление о материи как о живом проявлении божественной энергии, а также акцент на
прямом мистическом переживании как высшей форме познания. В отличие от некоторых гно-
стических систем, отвергавших материальный мир как творение злого демиурга, герметизм
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сохранял позитивное отношение к космосу как к прекрасному и гармоничному проявлению
божественного ума, что сделало его особенно близким неоплатонической теургии с её уваже-
нием к космической иерархии. Герметизм не противопоставлял себя официальным религиям
античности; напротив, его адепты часто участвовали в традиционных культах, рассматривая
их как внешнюю форму, за которой скрывается универсальная истина, доступная лишь посвя-
щённым. Эта способность к синтезу и интеграции различных традиций определила долговеч-
ность герметизма и его влияние на развитие западной эзотерики на протяжении двух тысячеле-
тий – от поздней античности до эпохи Возрождения и современности. Понимание герметизма
как философско-религиозной основы теургии требует отказа от упрощённого отождествления
его с магией или оккультизмом в узком смысле; для его адептов герметическая философия
была высшей формой мудрости, объединяющей разумное познание с непосредственным пере-
живанием божественного и ведущей к радикальному преображению человеческой природы.

Историко-культурный контекст возникновения герметических текстов

Формирование герметической литературы невозможно понять вне широкого исто-
рико-культурного контекста эллинистического Египта и Римской империи первых веков нашей
эры – периода глубоких трансформаций, когда происходило интенсивное взаимодействие раз-
личных культурных традиций, религиозных систем и философских школ на пространстве от
Египта до Рима. Ключевым фактором, определившим специфику герметизма, стало завоева-
ние Египта Александром Македонским в 332 году до нашей эры и последующее установление
эллинистической династии Птолемеев, которые сделали Александрию столицей своего царства
и центром греко-египетского культурного синтеза. Птолемеи сознательно поощряли взаимо-
действие греческой и египетской культур: они покровительствовали египетским храмам, участ-
вовали в местных культах, но одновременно создавали институты греческой науки и фило-
софии, такие как знаменитая Александрийская библиотека и Мусейон. Греческие колонисты
и египетское население жили бок о бок, смешивались в браках, заимствовали друг у друга
религиозные практики и философские идеи. В этом культурном котле возникли синкретиче-
ские божества – Серапис (соединение Осириса и Аписа с чертами Зевса и Аида), Исис Пан-
тея (объединение египетской Исиды с греческими богинями), а также синтетические духовные
системы, такие как герметизм. Египетская традиция внесла в герметизм несколько ключевых
элементов: представление о священной природе письменности и слова (иероглифы рассматри-
вались не как простые знаки, а как живые образы божественных сил), концепцию «тайного зна-
ния», передаваемого только посвящённым через устную традицию, практику создания священ-
ных образов и статуй как мест присутствия божества, а также астрологические и календарные
знания, накопленные египетскими жрецами за тысячелетия. Греческая философия, особенно
платонизм и стоицизм, предоставила герметизму концептуальный аппарат для систематиза-
ции этих древних знаний: учение об идеях как архетипах материального мира, представле-
ние о космосе как о живом организме, пронизанном божественным логосом, концепцию души
как бессмертного начала, заключённого во временное тело. Важным фактором стало также
влияние еврейской мудрости, особенно в лице александрийского философа Филона, который
пытался гармонизировать Пятикнижие Моисея с платоновской философией через аллегори-
ческую интерпретацию священных текстов. Филоновская концепция Логоса как посредника
между трансцендентным Богом и материальным миром нашла отклик в герметических текстах,
где подобную роль играет Ум (Нус) или Космический Разум. Не следует забывать и о влия-
нии восточных традиций – персидского зороастризма с его космическим дуализмом света и
тьмы, вавилонской астрологии с её сложной системой планетарных влияний, а также индий-
ских представлений о цикличности времени и реинкарнации, которые могли проникать в Еги-
пет через торговые пути и культурные связи. Все эти влияния синтезировались в уникальной
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интеллектуальной атмосфере Александрии, где греческий язык служил лингва франка для
представителей различных культур, а библиотека предоставляла доступ к текстам всех извест-
ных цивилизаций. Важным социальным контекстом стало существование в Александрии и
других крупных городах империи групп интеллектуальной элиты – философов, жрецов, астро-
логов, алхимиков, – которые искали более глубокие формы духовности, чем предлагали офи-
циальные культы. Эти группы собирались в частных домах или при храмах для изучения свя-
щенных текстов, философских дискуссий и проведения ритуалов посвящения. Именно в таких
кругах, вероятно, создавались и передавались герметические трактаты, изначально существо-
вавшие как устные наставления от учителя к ученику, а позже зафиксированные в письменной
форме. Хронологически формирование герметических текстов приходится на период между
первым веком до нашей эры и третьим веком нашей эры – время, совпадающее с расцветом
неоплатонизма и развитием теургической практики. Это не случайное совпадение: герметизм
и неоплатоническая теургия развивались в одном культурном пространстве, питаясь одними
и теми же источниками и отвечая на одни и те же духовные запросы эпохи. Обе традиции
стремились преодолеть разрыв между теоретическим знанием и практическим переживанием
божественного, между разумом и сердцем, между человеком и космосом. Именно это стрем-
ление к целостности и синтезу сделало герметизм естественным союзником теургии в форми-
ровании целостной системы духовного преображения, ориентированной не на бегство от мира,
а на его преображение через внутреннюю трансформацию сознания.

Структура и содержание герметического корпуса

Герметический Корпус, представляющий собой наиболее значимую часть философской
герметической литературы, представляет собой собрание из семнадцати трактатов на древ-
негреческом языке, сохранившееся благодаря византийской рукописной традиции и впервые
опубликованное в западной Европе в 1463 году после того, как рукопись была привезена из
Македонии в Италию монахом Леонардо из Пизы и переведена на латынь Марсилио Фичино
по заказу Козимо де Медичи. Эта публикация под названием «Герметика» произвела сенсацию
в интеллектуальных кругах эпохи Возрождения, поскольку тексты приписывались легендар-
ному Гермесу Трисмегисту, которого считали современником Моисея или даже более древним
мудрецом, и поэтому герметические сочинения воспринимались как древнейшая форма фило-
софии, предшествующая и превосходящая греческую мысль. Современная филология уста-
новила, что трактаты Корпуса были написаны различными авторами в разное время – пре-
имущественно в первые три века нашей эры – и не представляют собой единой системы, а
отражают различные этапы развития герметической мысли и разные её ветви. Тем не менее,
несмотря на эту разнородность, трактаты объединены общим мировоззрением, схожей терми-
нологией и единой антропологической перспективой, ориентированной на достижение гнозиса
– прямого знания божественной истины, ведущего к духовному преображению. Трактаты Кор-
пуса условно делятся на две группы по стилю и содержанию: трактаты в диалогической форме,
где Гермес выступает в роли учителя, наставляющего своих учеников (чаще всего Асклепия,
Тата или Аммона), и трактаты в форме божественного откровения или молитвы. К первой
группе относятся наиболее известные сочинения: «Поймендр» (трактат I), считающийся фило-
софским ядром всего Корпуса; трактаты II–VI, посвящённые космологии и онтологии; трак-
таты VII–X, излагающие антропологию и путь души; трактаты XIII–XVI, содержащие настав-
ления о посвящении и духовном рождении. Ко второй группе относятся трактаты XI–XII
(молитвы и гимны) и трактат XVII (фрагмент гимна). Особое место занимает трактат XVI –
«Определения Асклепия», представляющий собой краткое систематическое изложение клю-
чевых герметических принципов в форме афоризмов. Важно отметить, что помимо греческого
Корпуса существуют и другие герметические тексты, не вошедшие в него: латинский трактат
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«Асклепий» (полный текст которого утерян на греческом, но сохранился в латинском переводе
Апулея), фрагменты из папирусов Наг-Хаммади (особенно трактат «Молитва благодарения»
и «Дискурс о восьмом и девятом»), а также цитаты у раннехристианских авторов – Лактан-
ция, Кирилла Александрийского, Иоанна Стобея. Эти тексты часто содержат более выражен-
ные магические и ритуальные элементы по сравнению с философскими трактатами Корпуса,
что указывает на существование в герметизме различных направлений – от преимущественно
созерцательного до практически-ритуального. Содержательно герметические трактаты охва-
тывают широкий спектр тем: учение о Боге как трансцендентном источнике и имманентном
присутствии; космогонию и структуру мироздания; природу человека как микрокосма, соеди-
няющего божественное и материальное; проблему падения души в материю и забвения своей
божественной природы; путь гнозиса как процесса духовного пробуждения и преображения;
роль символа, ритуала и аскезы в духовной практике; этические принципы жизни в соответ-
ствии с космическим порядком. Особенностью герметического стиля является сочетание поэ-
тической образности с философской глубиной: божественные реальности описываются через
метафоры света, огня, ума, жизни; космические процессы изображаются как танец, музыка или
поток; духовное преображение представлено как пробуждение, рождение свыше или восхож-
дение. Этот образный язык не является просто литературным приёмом; он отражает гермети-
ческое понимание символа как реального посредника между уровнями бытия – через образ
и метафору передаётся не просто информация, а сама божественная энергия, способная пре-
образовать сознание читающего или слушающего. Герметический Корпус не претендует на
исчерпывающую систематизацию истины; напротив, его трактаты часто содержат противоре-
чия и различия в деталях, что отражает живой, развивающийся характер традиции и её ори-
ентацию на личное переживание, а не на догматическое вероучение. Для адепта герметизма
тексты Корпуса не являются предметом академического изучения, а служат руководством к
действию, зеркалом для самопознания и ключом к пробуждению внутренней божественной
искры. Именно эта практическая направленность, сочетание глубокой метафизики с конкрет-
ными указаниями для духовной практики, сделала Герметический Корпус одним из наиболее
влиятельных текстов в истории западной эзотерики и теургии.

Трактат поимандра как философское ядро герметизма

Трактат «Поймендр» (или «Поимандра»), открывающий Герметический Корпус под
номером один, занимает центральное место во всей герметической традиции, представляя
собой наиболее полное и систематическое изложение её философских основ, космологии и
антропологии, а также описывая путь духовного преображения как процесс пробуждения
божественного сознания в человеке. Название трактата происходит от имени божественного
существа Поимандра (что на древнегреческом означает «Ум Властелина» или «Пастырь Ума»),
которое является носителем откровения и проводником героя-повествователя (которого тра-
диционно отождествляют с самим Гермесом) через различные уровни реальности. Трактат
начинается с описания мистического опыта: герой погружается в состояние глубокого созер-
цания, в котором перед ним предстаёт светоносное существо – Поимандр, являющееся вопло-
щением божественного Ума (Нуса). Это введение сразу устанавливает ключевой принцип
герметизма: подлинное знание не приходит через логическое рассуждение или чувственное
восприятие, а открывается в состоянии экстатического созерцания, когда душа выходит за пре-
делы обычного сознания и вступает в непосредственный контакт с божественными реально-
стями. Поимандр раскрывает перед героем видение первоначального хаоса – тёмной, водяни-
стой бездны, в которой ещё не различаются формы и начала. Затем из этой бездны возникает
Свет – не физический свет, а божественное сияние как проявление первоначального Ума. Свет
и Тьма (хаос) взаимодействуют, и из их соединения рождается Священный Ум (Логос), кото-
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рый начинает упорядочивать хаос, разделяя элементы и создавая космическую структуру. Этот
акт космогонии описывается как процесс самооткровения Бога: Бог, будучи абсолютно транс-
цендентным, желает познать самого себя, и для этого создаёт космос как зеркало, в котором
может увидеть своё отражение. Космос становится актом божественного самопознания, а чело-
век – высшей точкой этого процесса, способной не только отражать божественное, но и осо-
знавать это отражение и возвращаться к источнику. Центральный эпизод трактата – описание
создания человека. Бог создаёт Прародителя-Андрогина по своему образу и подобию, наделяя
его бессмертием, властью над всем творением и способностью познавать всю вселенную. Этот
Прародитель является чисто духовным существом, существующим в сфере Ума. Однако затем
происходит событие, которое герметизм называет «падением» или «сошествием»: Прароди-
тель, желая познать материальный космос, который был создан как отражение божественного,
смотрит вниз и видит своё отражение в воде первобытного хаоса. Восхищённый красотой сво-
его отражения, он желает войти в него, и в этот момент природа (Фюсис), олицетворяющая
материальный принцип, соблазняет его, обещая показать его истинную красоту через вопло-
щение. Прародитель соединяется с природой, и из этого союза рождается смертный человек –
существо двойственной природы, обладающее божественной душой, но заключённое в матери-
альное тело. Это описание «падения» принципиально отличается от библейского или гности-
ческого: оно не представляет собой грехопадения или катастрофы, а скорее необходимый этап
в космическом процессе самопознания Бога. Воплощение не есть наказание, а возможность
для божественного начала познать самого себя через опыт разделения и последующего воссо-
единения. Однако в процессе воплощения человек забывает свою истинную природу, отож-
дествляя себя с телом и материальными желаниями, и погружается в состояние духовного сна
или опьянения. Целью человеческой жизни становится пробуждение от этого сна через гнозис
– прямое знание своей божественной природы и источника всего сущего. Трактат завершается
описанием пути восхождения души после смерти тела: душа проходит через семь планетарных
сфер, сбрасывая в каждой из них соответствующую материальную оболочку или страсть (в
лунной сфере – способность к росту и увяданию; в меркурианской – коварство и лукавство;
в венерианской – похоть и желание удовольствий; в солнечной – гордость и тщеславие; в мар-
сианской – дерзость и необузданный гнев; в юпитерианской – жажду богатства и власти; в
сатурновой – обманчивость и склонность к заблуждению). Очищенная от всех материальных
наслоений, душа вступает в восьмую сферу – сферу неподвижных звёзд, где встречает других
просветлённых душ, и затем восходит к девятой сфере – сфере Ума, где обретает соединение
с божественным источником и восстанавливает своё изначальное единство с Богом. Этот путь
восхождения описывается как «рождение свыше» или «духовное возрождение» – радикальная
трансформация сознания, в которой человек перестаёт отождествлять себя с телом и инди-
видуальной личностью и осознаёт себя как проявление божественного Ума. «Поймендр» не
является просто космологическим трактатом; он представляет собой руководство к духовному
преображению, где каждая стадия космогонии соответствует определённой стадии внутрен-
него пути. Хаос символизирует состояние невежества и раздробленности сознания; Свет – про-
буждение духовного зрения; создание космоса – процесс внутренней интеграции и упорядоче-
ния психических сил; падение в материю – необходимый опыт воплощения и познания через
противоположности; восхождение через сферы – последовательное очищение и трансценди-
рование различных уровней привязанности и иллюзии. Трактат завершается гимном благода-
рения Богу, который сам является образцом теургической молитвы – не просьбой о чём-либо,
а актом сонастройки с божественной реальностью через слово и намерение. «Поймендр» ока-
зал огромное влияние на всю последующую историю герметизма и теургии, став философским
фундаментом для понимания человека как микрокосма, космоса как божественного открове-
ния и духовной практики как пути возвращения к источнику через пробуждение внутреннего
Ума. Его образы и концепции – свет и тьма, Ум и материя, падение и восхождение, семь сфер
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и духовное рождение – стали универсальным языком западной эзотерики, сохраняя свою силу
и актуальность на протяжении двух тысячелетий.

Концепция как вверху так и внизу и принцип космической симпатии

Ключевая формула герметизма «Как вверху, так и внизу» (или «Что вверху, то и внизу»),
наиболее известная по «Изумрудной скрижали» – краткому герметическому тексту, приписы-
ваемому Гермесу Трисмегисту, хотя сама скрижаль, вероятно, была составлена позже основных
трактатов Корпуса, – выражает фундаментальный принцип космической симпатии и соответ-
ствия, лежащий в основе всего герметического мировоззрения и имеющий прямое и непо-
средственное отношение к теургической практике. Эта формула не является простой метафо-
рой или поэтическим образом; она отражает глубокую онтологическую истину о структуре
реальности: вселенная представляет собой единый, живой организм, в котором все части вза-
имосвязаны и взаимообусловлены, а различные уровни бытия – божественный, космический,
планетарный, земной, человеческий – отражают друг друга в соответствии с принципом ана-
логии и подобия. То, что существует на высшем уровне как чистая идея или архетип, проявля-
ется на низших уровнях в соответствующих формах – божественные силы находят своё отра-
жение в космических законах, космические законы – в планетарных влияниях, планетарные
влияния – в земных явлениях, земные явления – в человеческой психике и теле. Эта много-
слойная структура соответствий создаёт возможность для взаимодействия между уровнями:
воздействие на низший уровень может вызывать резонансные реакции на высших уровнях,
и наоборот, поскольку все уровни связаны непрерывной цепью причастности и отражения.
Принцип «как вверху, так и внизу» имеет несколько измерений, каждое из которых важно
для понимания герметической космологии и теургической практики. Во-первых, это принцип
макрокосма и микрокосма: человек (микрокосм) представляет собой уменьшенное отражение
вселенной (макрокосма), содержащее в себе все её элементы, силы и законы в сжатом виде.
Семь планетарных сфер находят своё соответствие в семи центрах психической энергии чело-
века; двенадцать знаков зодиака – в двенадцати основных архетипических качествах души;
четыре элемента – в четырёх темпераментах и физиологических жидкостях; звёздное небо
– в структуре нервной системы и сознания. Это соответствие делает человека не пассивной
жертвой космических влияний, а активным участником космического процесса, способным
через познание своей внутренней структуры постичь устройство вселенной, а через преобра-
жение своей души – влиять на космические силы. Во-вторых, это принцип символического
соответствия: материальные объекты – камни, растения, металлы, цвета, звуки, запахи – не
являются мёртвой материей, а содержат в себе живые отпечатки божественных архетипов, с
которыми они связаны через цепь космических соответствий. Золото соответствует Солнцу
не случайно, а потому что оба проявляют качества света, тепла, центрированности и духов-
ного просветления; серебро соответствует Луне как проявление отражённого света, изменчи-
вости и психической чувствительности; определённые растения соответствуют планетам бла-
годаря сходству форм, цветов, лечебных свойств или времени цветения. Эти соответствия не
являются произвольными ассоциациями, а отражают реальную онтологическую связь между
уровнями бытия, установленную в акте творения. В-третьих, это принцип причинности и резо-
нанса: поскольку все части космоса взаимосвязаны, изменение в одной части вызывает соот-
ветствующие изменения в других частях, особенно если эти части связаны символическим
соответствием. Этот принцип лежит в основе теургического действия: когда теург использует
соответствующий символ (например, золотой талисман в час Солнца), он не «принуждает» сол-
нечного бога к действию, а настраивает свою душу и окружающее пространство на частоту сол-
нечной энергии, что вызывает естественный отклик со стороны этой энергии, подобно тому как
камертон заставляет вибрировать другую камертон той же тональности. В-четвёртых, это прин-
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цип познания через аналогию: поскольку структура высших реальностей недоступна прямому
чувственному восприятию, их можно постичь через изучение их отражений в низших сферах.
Изучая законы движения планет, можно понять законы движения души; изучая свойства рас-
тений, можно постичь качества планетарных влияний; изучая структуру собственного тела и
психики, можно постичь устройство космоса. Этот метод познания, называемый герметиками
«путём аналогии», дополняет и завершает рациональное мышление, открывая доступ к инту-
итивному прозрению и непосредственному созерцанию божественных реальностей. Принцип
«как вверху, так и внизу» имеет также этическое измерение: поскольку человек является мик-
рокосмом, его внутреннее состояние отражается во внешних обстоятельствах его жизни. Бес-
порядок в душе порождает беспорядок в судьбе; гармония внутри ведёт к гармонии снаружи.
Поэтому духовная практика начинается с внутренней работы – очищения помыслов, уравно-
вешивания эмоций, развития добродетелей – поскольку только через трансформацию внут-
реннего мира можно трансформировать внешние обстоятельства. Этот принцип противостоит
как материалистическому мировоззрению, отрицающему связь между духом и материей, так
и гностическому дуализму, отвергающему материальный мир как тюрьму души. Герметизм
утверждает единство и взаимопроникновение всех уровней реальности, где материя является
не противоположностью духа, а его необходимым проявлением и инструментом самопознания.
Именно это понимание легло в основу теургической практики как искусства гармонизации
человека с космическим порядком через символическое действие, основанное на знании соот-
ветствий между уровнями бытия. Формула «как вверху, так и внизу» остаётся одним из наибо-
лее мощных и универсальных принципов духовной традиции, указывающим путь к целостно-
сти через признание единства всех частей космоса и человека как живого звена в этой единой
цепи бытия.

Учение о боге как трансцендентном источнике и имманентном присутствии

Герметическое учение о Боге представляет собой одну из наиболее тонких и глубоких
разработок концепции божественного в позднеантичной мысли, характеризующуюся уникаль-
ным синтезом трансцендентности и имманентности, единства и множественности, безличного
источника и личностного начала, что создаёт целостное понимание божественной реальности
как одновременно абсолютно недоступной и непосредственно присутствующей во всём сущем.
В герметических текстах Бог обозначается различными именами и титулами, каждый из кото-
рых раскрывает определённый аспект божественной природы: «Отец» – как источник всего
сущего и объект любви и почитания; «Ум» (Нус) – как чистое созерцание и источник всех
идей; «Благо» – как совершенство и цель всего стремления; «Единое» – как абсолютная про-
стота и неделимость; «Свет» – как проявление и откровение; «Жизнь» – как импульс и энергия
всего существования. Однако все эти имена являются лишь приближёнными обозначениями,
поскольку подлинная природа Бога абсолютно непостижима для человеческого разума и недо-
ступна даже для прямого созерцания в обычном смысле. В трактате «Поймендр» содержится
знаменательное утверждение: «Бог есть то, чего нет, ибо Он есть всё, и поэтому Его нельзя
назвать ничем из того, что есть». Это апофатическое (отрицательное) определение подчёрки-
вает, что Бог трансцендирует все категории бытия, мышления и языка; Он не есть сущее среди
других сущих, но источник самого бытия; не есть ум среди других умов, но источник всякого
ума; не есть жизнь среди других жизней, но источник всей жизни. Эта абсолютная трансцен-
дентность Бога не означает Его отдалённости или безразличия к миру; напротив, именно из
избытка Своей полноты и совершенства Бог «изливается» в творение, не теряя при этом Своей
простоты и неделимости. Герметизм использует образ Солнца для пояснения этого парадокса:
Солнце остаётся единым и неизменным в своём существе, но его свет естественным образом
изливается во все стороны, освещая и согревая всё, что находится в поле его действия, не
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умаляя при этом самой сущности Солнца. Подобным образом Бог, оставаясь абсолютно транс-
цендентным, пронизывает весь космос Своим присутствием через посредство Ума (Нуса) и
Логоса – божественных принципов, через которые Его энергия проявляется в упорядоченной
форме. Важным аспектом герметического богословия является различение между Богом как
источником (Отец) и Богом как проявлением (Ум или Космос). Отец остаётся в Своей транс-
цендентности непознаваемым и недоступным даже для высших божественных сил; но через
Свой Ум Он познаёт Самого Себя, и это самопознание становится актом творения – космос
возникает как зеркало, в котором Бог видит Своё отражение. Таким образом, космос не есть
нечто внешнее по отношению к Богу, а внутреннее проявление Его самосозерцания; материя
не есть противоположность духу, а крайняя степень проявления божественной энергии. Это
понимание принципиально отличает герметизм от гностицизма, где материя часто рассматри-
вается как творение злого или невежественного демиурга, отделённого от истинного Бога. Для
герметика весь космос, включая материю, является священным проявлением божественного,
и поэтому отношение к миру должно быть не отречением, а преображением через осознание
его божественной природы. Ещё один важный аспект герметического учения о Боге – это Его
личностный характер. В отличие от неоплатонического Единого Плотина, которое является
абсолютно безличным принципом, герметический Бог обладает чертами личности: Он есть
Отец, объект любви и почитания; Он заботится о своём творении; Он желает, чтобы человек
познал Его и вернулся к Нему. В трактате XIII содержится трогательное обращение: «Отец всех
вещей, Ты заботишься обо мне; Ты хочешь, чтобы я познал Тебя». Эта личностная сторона
Бога не противоречит Его трансцендентности; она раскрывается на уровне отношения между
Творцом и творением, где Бог является не абстрактным принципом, а живым Присутствием,
доступным для любви и молитвы. Герметизм также развивает учение о божественной триаде:
Отец (трансцендентный источник), Ум (Нус – принцип самопознания и идейного мира) и Дух
(Пневма – жизненная сила, пронизывающая космос). Эта триада не является тринитарной док-
триной в христианском смысле, но отражает три аспекта единого божественного проявления:
источник, образ и сила. В человеке эта триада находит своё отражение в трёх составляющих:
духе (пневма) как божественной искре, уме (нус) как способности к созерцанию и душе (психе)
как посреднике между духом и телом. Познание Бога в герметизме не есть интеллектуальное
умозрение или логическое доказательство; оно есть гнозис – прямое, непосредственное пере-
живание божественного присутствия, которое происходит не через органы чувств или рассу-
док, а через пробуждение внутреннего Ума (Нуса), спящего в глубине человеческой души.
Этот пробуждённый Ум становится органом божественного познания, позволяющим человеку
не просто думать о Боге, но непосредственно воспринимать Его присутствие в себе и во всём
сущем. В трактате XIII описывается опыт такого познания как состояние экстаза и любви, в
котором душа сливается с божественным и обретает подлинную свободу и блаженство. Таким
образом, герметическое учение о Боге представляет собой синтез апофатического богословия
(Бог как непостижимый источник) и катапатического (Бог как проявленное присутствие), без-
личного принципа и личностного начала, трансцендентности и имманентности. Этот синтез
создаёт целостное понимание божественного как одновременно абсолютно другого и ближай-
шего к человеку, как источника всего сущего и как присутствия в каждой вещи. Именно это
понимание легло в основу теургической практики как пути не к отдалённому и недоступному
Богу, а к пробуждению божественного присутствия, уже существующего в глубине души и
во всём космосе, ожидающего лишь осознания и активации через символическое действие и
внутреннее преображение.

Космогония и структура мироздания в герметической традиции
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Герметическая космогония представляет собой сложную и многогранную картину воз-
никновения и структуры мироздания, сочетающую элементы платоновской философии, еги-
петской космологии и оригинальных интуиций относительно природы творения как акта
божественного самопознания и самооткровения. В отличие от библейской космогонии, где тво-
рение осуществляется через волевой акт Бога, произносящего слово («Да будет свет»), или от
гностической, где мир создаётся невежественным или злым демиургом, герметическая космо-
гония описывает возникновение космоса как необходимое и естественное проявление избытка
божественной полноты, подобное тому как свет естественным образом исходит от солнца или
влага испаряется от источника. Этот процесс не предполагает изменения или умаления в самом
Боге; Бог остаётся абсолютно простым, неделимым и неизменным в Своей трансцендентно-
сти, но Его энергия естественным образом изливается вовне, создавая иерархию проявлений,
каждое из которых сохраняет связь с источником через принцип причастности. В трактате
«Поймендр» космогония описывается как драматический процесс самораскрытия божествен-
ного Ума. Первоначально существует только Бог в Своей трансцендентности и тёмная, водяни-
стая бездна первобытного хаоса – не абсолютное ничто, но неоформленная потенциальность,
содержащая в себе все возможности будущего творения в неразличённом состоянии. Затем Бог
желает познать Самого Себя, и для этого Ему необходимо зеркало, в котором Он мог бы уви-
деть Своё отражение. Это желание самопознания становится причиной творения: Бог созер-
цает Себя в бездне хаоса, и в этом созерцании возникает Свет – не физический свет, а боже-
ственное сияние как проявление Ума (Нуса). Свет и Тьма (хаос) вступают во взаимодействие:
Свет пронизывает Тьму своей упорядочивающей силой, а Тьма принимает в себя Свет, стано-
вясь материей, способной принимать формы. Из этого союза Света и Тьмы рождается Священ-
ный Ум (Логос) – божественный принцип, который начинает разделять элементы первобытной
смеси и упорядочивать их в космическую структуру. Логос действует подобно архитектору,
который видит в уме образ будущего здания и затем воплощает его в материалах; он разделяет
огонь, воздух, воду и землю, придаёт им определённые свойства и располагает их в иерархиче-
ском порядке, создавая семисферную структуру космоса. Семь планетарных сфер (Луна, Мер-
курий, Венера, Солнце, Марс, Юпитер, Сатурн) располагаются концентрическими кругами
вокруг земли, каждая сфера управляется соответствующим божественным духом или архан-
гелом, который передаёт божественные влияния от высших сфер к низшим. Восьмая сфера
– сфера неподвижных звёзд – содержит в себе все архетипические формы и законы, управля-
ющие материальным миром; она является границей между умопостигаемым и чувственным
порядками. Девятая сфера – сфера Ума – является обителью чистых идей и божественных
архетипов; здесь обитают умопостигаемые боги, созерцающие вечные истины. Десятая сфера
(упоминаемая в некоторых текстах) – это сам Бог как источник всего сущего, недоступный
даже для умопостигаемых богов. Важным элементом герметической космологии является уче-
ние о времени и вечности. Вечность (Айон) принадлежит умопостигаемому миру – миру идей и
божественных архетипов, где всё присутствует одновременно, без последовательности и изме-
нения. Время (Хронос) является образом вечности в чувственном мире – оно возникает как
результат вращения небесных сфер и представляет собой меру движения и изменения. Каж-
дая планетарная сфера имеет свой темп времени: лунное время быстрее земного, сатурновое –
медленнее; только в сфере звёзд время приближается к вечности. Человек, будучи микрокос-
мом, содержит в себе как вечность (через свой ум, способный созерцать вечные истины), так
и время (через своё тело, подчинённое циклам рождения и смерти). Герметическая космоло-
гия также включает учение о четырёх элементах – огне, воздухе, воде и земле – как основных
составляющих материального мира. Эти элементы не являются химическими веществами в
современном понимании, а представляют собой архетипические принципы бытия: огонь сим-
волизирует жизнь, тепло, преобразование и духовность; воздух – движение, мышление, связь и
коммуникацию; вода – чувствительность, эмоции, восприимчивость и потенциальность; земля
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– материальность, стабильность, проявление и завершение. Все материальные объекты состоят
из различных сочетаний этих четырёх элементов в определённых пропорциях; преобладание
того или иного элемента определяет свойства вещи. Элементы расположены в иерархическом
порядке: огонь находится ближе всего к божественному источнику, земля – дальше всего; но
каждый элемент содержит в себе семена всех остальных, что обеспечивает их взаимопревра-
щаемость и единство материального мира. Особое место в герметической космологии зани-
мает учение о мировом Древе Жизни или Космическом Древе – символе, объединяющем все
уровни бытия в единую иерархическую структуру. Корни Древа уходят в трансцендентный
источник, ствол проходит через все сферы космоса, а ветви раскидываются в материальном
мире, неся плоды – индивидуальные существа. Это Древо символизирует непрерывную связь
между всеми уровнями реальности и возможность восхождения от низших к высшим сферам
через внутреннюю трансформацию. Герметическая космология не является просто теорети-
ческой конструкцией; она имеет прямое практическое значение для теургической практики.
Знание структуры космоса позволяет теургу ориентироваться в духовном пространстве, опре-
делять, с какими силами он взаимодействует в том или ином ритуале, и выбирать соответству-
ющие символы, имена и времена для установления контакта с нужным уровнем божественной
иерархии. Понимание семи планетарных сфер необходимо для работы с соответствующими
энергиями – очищения низших аспектов души через лунные ритуалы, развития интеллекта
через меркурианские практики, гармонизации эмоций через венерианские техники и так далее.
Знание элементов позволяет подбирать соответствующие материалы для ритуалов – камни,
травы, металлы, цвета – в соответствии с их элементальной природой. Понимание времени и
вечности помогает выбирать благоприятные моменты для ритуалов и развивать способность
выходить за пределы временного измерения в состоянии созерцания. Таким образом, герме-
тическая космология предоставляет теургу не просто картину мира, но практическую карту
для навигации в духовном пространстве и руководство для последовательного преображения
сознания через гармонизацию с космическими законами и силами.

Антропология герметизма природа человека как микрокосма

Герметическая антропология представляет собой глубоко продуманное учение о природе
человека как существа двойственной природы, одновременно божественного и материального,
занимающего центральное положение в космической иерархии как микрокосм, отражающий
в себе структуру всего макрокосма и обладающий уникальной способностью к самопознанию
и духовному преображению. Человек в герметизме не является случайным продуктом эволю-
ции или творением второстепенного демиурга; он есть высшее творение Бога, созданное по
Его образу и подобию, наделённое бессмертной душой, способной к познанию всего сущего,
и телом, позволяющим взаимодействовать с материальным миром. Эта двойственная природа
человека – его одновременная причастность к божественному и материальному – является
источником как его величия, так и его страданий: величия, поскольку он способен восходить к
высшим сферам и обретать соединение с Богом; страданий, поскольку в процессе воплощения
он забывает свою истинную природу и отождествляет себя с телом и материальными желани-
ями. В трактате «Поймендр» описывается мифологическая история создания человека, рас-
крывающая глубинную структуру его природы. Бог создаёт Прародителя-Андрогина – чисто
духовное существо, существующее в сфере Ума, наделяя его бессмертием, властью над всем
творением и способностью познавать всю вселенную. Этот Прародитель является образом
совершенного человека, в котором дух, душа и тело существуют в гармоничном единстве, под-
чинённом руководству духа. Однако затем происходит событие, которое герметизм называет
«сошествием» или «падением»: Прародитель, желая познать материальный космос, который
был создан как отражение божественного, смотрит вниз и видит своё отражение в воде пер-
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вобытного хаоса. Восхищённый красотой своего отражения, он желает войти в него, и в этот
момент природа (Фюсис), олицетворяющая материальный принцип, соблазняет его, обещая
показать его истинную красоту через воплощение. Прародитель соединяется с природой, и из
этого союза рождается смертный человек – существо, обладающее божественной душой, но
заключённое в материальное тело, подчинённое циклам рождения и смерти. Важно подчерк-
нуть, что это «падение» не есть грехопадение в библейском смысле и не является наказанием
за непослушание; оно представляет собой необходимый этап в космическом процессе самопо-
знания Бога. Через воплощение божественное начало получает возможность познать самого
себя через опыт разделения, противоположностей и последующего воссоединения. Матери-
альный мир не есть тюрьма или место наказания, а школа и арена для духовного роста, где душа
может развить свои потенциалы через преодоление трудностей и осознание своей истинной
природы. В процессе воплощения человек приобретает тройственную структуру, отражающую
тройственность божественного проявления: дух (пневма) – божественная искра, частица Ума,
никогда полностью не покидающая связь с источником; душа (психе) – посредник между духом
и телом, обладающий способностью к мышлению, эмоциям и воле; тело (сома) – материальная
оболочка, инструмент души для взаимодействия с чувственным миром. Дух остаётся чистым
и неизменным даже в условиях воплощения; он никогда не смешивается с материей и всегда
сохраняет связь с божественным источником, подобно тому как солнечный луч пронизывает
воду, не становясь водой. Душа является ареной борьбы между божественными и материаль-
ными стремлениями: её высшая часть тянется к духу и божественному, её низшая часть – к
телу и материальным удовольствиям. Тело само по себе не есть зло; оно является необходимым
инструментом для опыта воплощения и развития души, но становится источником страданий,
когда душа отождествляет себя с ним и подчиняется его желаниям. Герметизм различает два
состояния человеческого существования: состояние невежества (агноя) и состояние гнозиса
(познания). В состоянии невежества человек отождествляет себя с телом и личностью, живёт
под властью страстей и страхов, не знает своей истинной природы и источника всего сущего.
Это состояние описывается как сон, опьянение или безумие – человек живёт как во сне, при-
нимая иллюзорные образы за реальность и преследуя мнимые цели. В состоянии гнозиса чело-
век пробуждается от этого сна, осознаёт свою божественную природу как частицу Ума, вос-
станавливает связь с источником и обретает подлинную свободу, блаженство и бессмертие.
Этот переход от невежества к гнозису не есть приобретение нового знания в интеллектуальном
смысле; он есть радикальная трансформация сознания, «рождение свыше» или «духовное воз-
рождение», в котором человек перестаёт отождествлять себя с телом и личностью и начинает
осознавать себя как проявление божественного Ума. В трактате XIII содержится подробное
описание этого процесса преображения как последовательного очищения души от двенадцати
«казней» или страстей (невежество, печаль, порочность, похоть, несправедливость, скупость,
заблуждение, зависть, коварство, гнев, дерзость, злоба) и обретения десяти «сил» или добро-
детелей (познание, радость, целомудрие, стойкость, справедливость, общительность, истина,
добро, жизнь, свет). Этот процесс не является моральным совершенствованием в обычном
смысле; он есть трансцендирование морали как таковой через достижение состояния, в кото-
ром человек действует не из страха наказания или надежды на награду, а из непосредственного
единения с божественной волей, которая становится его собственной волей. Герметическая
антропология также включает учение о «астральном теле» или «теле славы» (сома пневма-
тикон) – тонкой оболочке, окружающей душу и сохраняющейся после смерти физического
тела. Это тело формируется из психических энергий человека – его мыслей, эмоций, жела-
ний – и определяет его судьбу в посмертном существовании. Человек, очистивший своё аст-
ральное тело от страстей при жизни через духовную практику, после смерти легко восходит
через планетарные сферы к божественному источнику; человек, не очистивший своё астраль-
ное тело, задерживается в подлунном мире, подвергаясь влиянию низших демонических сил,
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и может быть вынужден вновь воплотиться для завершения незавершённого духовного раз-
вития. Таким образом, герметическая антропология представляет человека не как пассивную
жертву обстоятельств, а как активного участника космического процесса, обладающего свобо-
дой воли и способностью к радикальному самоопределению через выбор между невежеством
и гнозисом, между отождествлением с телом и пробуждением к божественной природе. Чело-
век есть микрокосм, содержащий в себе все уровни бытия, и поэтому его внутреннее преоб-
ражение имеет космическое значение – через преображение своей души человек участвует в
общем процессе возвращения всего сущего к божественному источнику. Эта концепция легла в
основу теургической практики как пути не к бегству от мира, а к его преображению через внут-
реннюю трансформацию сознания, где человек становится со-творцом с Богом в акте посто-
янного обновления космоса.

Гнозис как путь духовного преображения и возрождения

Центральной категорией герметической духовности является понятие гнозиса – не
интеллектуального знания в обычном смысле, не набора теоретических истин или философ-
ских доктрин, а прямого, непосредственного переживания божественной реальности, веду-
щего к радикальному преображению сознания и обретению подлинной свободы и бессмертия.
Гнозис в герметизме представляет собой особый режим сознания, в котором человек пере-
стаёт быть отделённым субъектом, познающим внешний объект, и вступает в состояние един-
ства с познаваемым, где познающий, познание и познаваемое становятся единым целым. Это
состояние не может быть достигнуто через логическое рассуждение, чувственное восприятие
или веру в авторитет; оно приходит как дар божественной благодати в момент духовного про-
буждения, подготовленного длительной внутренней работой, очищением души и сосредоточе-
нием ума. В герметических текстах гнозис часто описывается через образы света и пробуж-
дения: человек, пребывающий в невежестве, сравнивается со спящим или слепым, который
принимает сны за реальность и не видит света истины; гнозис есть пробуждение от этого сна
и открытие духовных очей, позволяющих увидеть божественную реальность, всегда присут-
ствующую, но скрытую от обычного восприятия. Трактат XIII Герметического Корпуса, оза-
главленный «Секретная беседа на горе», представляет собой наиболее подробное описание
процесса достижения гнозиса и его последствий для человеческого существования. В этом
трактате Гермес обращается к своему сыну Тату, который жалуется на невозможность обрести
гнозис, несмотря на желание и усилия. Гермес объясняет, что гнозис не может быть передан
словами или понятиями; он должен быть получен непосредственно от Бога как дар. Однако
человек может подготовить себя к принятию этого дара через очищение души от страстей и
сосредоточение ума на божественном. Затем следует знаменитая молитва Тата, в которой он
обращается к Богу с просьбой о даровании гнозиса: «Отец всех вещей, Ты заботишься обо
мне; Ты хочешь, чтобы я познал Тебя. Ты – начало моего спасения; дай мне силу, и я буду мол-
чать». Эта молитва содержит ключевой момент герметического пути: признание зависимости
от божественной благодати, выражение искреннего желания познания и готовность к молча-
нию – отказу от собственной воли и рассудка как условию принятия божественного дара. В
ответ на эту молитву Тат переживает экстатическое состояние, в котором его душа очищается
от двенадцати «казней» (страстей) и обретает десять «сил» (добродетелей), описанных ранее.
Этот процесс очищения происходит не постепенно, а как внезапная трансформация сознания,
в которой человек перестаёт отождествлять себя с телом и личностью и начинает осознавать
себя как проявление божественного Ума. После этого переживания Тат восклицает: «Я вошёл
в восемь природу и увидел силу Девяти, и я обратился к Монаде, которую я познал как ум, и
я породил ум». Это описание восхождения души через восемь сфер космоса (семь планетар-
ных и сфера звёзд) к девятой сфере – сфере Ума, где происходит соединение с божественным
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источником. Важно отметить, что это восхождение не есть физическое перемещение в про-
странстве, а внутренняя трансформация сознания, в которой душа трансцендирует различные
уровни привязанности и иллюзии, соответствующие планетарным сферам. Герметизм разли-
чает два типа гнозиса: интеллектуальный гнозис (гнозис как понимание) и спасительный гнозис
(гнозис как преображение). Интеллектуальный гнозис есть понимание герметических истин
на уровне ума – знание космологии, антропологии, принципа соответствия и других доктрин.
Этот тип гнозиса необходим как подготовка, но сам по себе недостаточен для спасения; он
может даже стать препятствием, если человек останавливается на нём и принимает интеллек-
туальное понимание за подлинное переживание. Спасительный гнозис есть непосредственное
переживание божественной реальности, ведущее к трансформации всей личности – тела, души
и духа. Только этот тип гнозиса ведёт к подлинному освобождению от власти материи и циклов
рождения и смерти. Процесс достижения гнозиса в герметизме описывается как «рождение
свыше» или «духовное возрождение» – радикальная трансформация, сравнимая с рождением
ребёнка из утробы матери, но происходящая на духовном уровне. В трактате XIII содержится
диалог между Гермесом и Татом о природе этого духовного рождения: Тат спрашивает, может
ли человек, уже рождённый от матери, родиться вновь, и Гермес объясняет, что духовное рож-
дение есть не повторение физического рождения, а рождение из Ума, в котором человек обре-
тает новую природу – божественную вместо смертной. Этот процесс требует «умирания» для
старой природы – отказа от отождествления с телом, страстей и личностной идентичности. Как
тело матери должно раскрыться для рождения ребёнка, так и душа должна «раскрыться» для
рождения духа, что происходит через очищение и сосредоточение. Важным элементом пути к
гнозису является роль учителя и традиции. Герметические тексты подчёркивают, что гнозис
не может быть достигнут в одиночку; человеку необходим духовный учитель, сам обладающий
гнозисом, который может направить его на правильный путь и передать живую силу традиции.
Гермес выступает в Корпусе как такой учитель для своих учеников – Тата, Асклепия, Аммона.
Однако сам учитель не даёт гнозис ученику; он лишь создаёт условия для его пробуждения и
передаёт ключи, открывающие двери к божественному. Окончательный акт гнозиса остаётся
между учеником и Богом – это личное переживание, недоступное для передачи словами. После
достижения гнозиса человек не становится сверхчеловеком или обладателем магических сил
в обычном смысле; он обретает подлинную свободу от власти страстей, страхов и иллюзий,
а также осознание своего единства с божественным источником. Такой человек продолжает
жить в мире, но уже не принадлежит ему в прежнем смысле; он действует как инструмент
божественной воли, не будучи порабощённым личными желаниями или внешними обстоя-
тельствами. В трактате VII говорится: «Тот, кто познал себя, познал все вещи; тот, кто познал
все вещи, познал Бога». Это утверждение раскрывает суть герметического гнозиса: познание
себя как микрокосма ведёт к познанию макрокосма, а познание макрокосма ведёт к познанию
Бога как источника всего сущего. Гнозис есть не приобретение нового знания, а воспомина-
ние (анамнезис) своей истинной природы, забытой в процессе воплощения. Таким образом,
гнозис в герметизме представляет собой не философскую доктрину или религиозную веру, а
живой опыт духовного преображения, ведущий к обретению подлинной свободы, блаженства
и бессмертия через пробуждение внутреннего Ума и восстановление связи с божественным
источником. Этот опыт является целью всей герметической практики и теургии как её прак-
тического выражения – не ради магических сил или мирских преимуществ, а ради подлинного
освобождения и возвращения домой, к источнику всего сущего.

Роль символа и ритуала в герметической духовной практике

Символ и ритуал занимают центральное место в герметической духовной практике как
необходимые средства для установления связи между различными уровнями бытия, активации
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скрытых потенций души и создания условий для пробуждения гнозиса. В герметизме символ
не является произвольным знаком или метафорой, условно обозначающей нечто иное; он пред-
ставляет собой реальное «место присутствия» божественной силы в материальном мире, обла-
дающее онтологической силой благодаря принципу космической симпатии и соответствия.
Каждый символ – будь то геометрическая фигура, священный жест, звуковая формула, цвет,
металл или растение – содержит в себе живой отпечаток божественного архетипа, с которым
он связан через непрерывную цепь эманаций от источника. Поэтому работа с символами в
герметической практике не есть манипуляция или условное кодирование; она представляет
собой реальное взаимодействие с божественными энергиями через их материальные прояв-
ления. Герметическая традиция разработала сложную систему символических соответствий,
охватывающую все аспекты материального мира и связывающую их с определёнными боже-
ственными силами, планетарными влияниями и духовными принципами. Семь планет соответ-
ствуют семи металлам (золото – Солнце, серебро – Луна, медь – Венера, железо – Марс, олово
– Юпитер, свинец – Сатурн, ртуть – Меркурий), семи цветам спектра, семи нотам музыкальной
гаммы, семи дням недели, семи органам тела и семи центрам психической энергии в человеке.
Двенадцать знаков зодиака соответствуют двенадцати часам дня и ночи, двенадцати месяцам
года, двенадцати камням на нагруднике первосвященника, двенадцати апостолам и двена-
дцати основным архетипическим качествам души. Четыре элемента соответствуют четырём
сторонам света, четырём сезонам, четырём темпераментам, четырём физиологическим жидко-
стям и четырём уровням сознания. Эти соответствия не являются случайными или культурно
обусловленными; они отражают реальную структуру космоса как единого организма, в кото-
ром все части взаимосвязаны через принцип аналогии и подобия. Ритуал в герметизме пред-
ставляет собой упорядоченную последовательность символических действий, направленных
на создание особого сакрального пространства и времени, в котором становится возможным
непосредственный контакт с божественными силами. Ритуал включает в себя несколько клю-
чевых компонентов: подготовку пространства (очищение, освящение, ориентация по сторонам
света, создание магического круга или священной геометрии); подготовку времени (выбор аст-
рологически благоприятного момента, соответствующего природе ритуала); подготовку прак-
тикующего (омовение, облачение в особые одежды, диетические ограничения, сосредоточение
ума); использование священных предметов (талисманы, амулеты, инструменты, соответству-
ющие элементам и планетам); произнесение священных имён и формул (мантры, молитвы,
заклинания); выполнение священных жестов (херизмы) и визуализаций. Все эти элементы
работают не изолированно, а в синергии, создавая комплексное воздействие на все уровни
бытия практикующего – физический, эмоциональный, ментальный и духовный. Важнейшим
элементом герметического ритуала является использование священных имён и звуковых фор-
мул. Герметизм, как и многие древние традиции, приписывает звуку онтологическую силу:
звук не есть просто колебание воздуха, но проявление вибрационной структуры реальности.
Каждое божественное существо имеет своё истинное имя, которое непосредственно выражает
его сущность и обладает силой вызывать его присутствие. Произнесение такого имени в пра-
вильном ритме, интонации и с правильным намерением создаёт вибрационное поле, резони-
рующее с соответствующей божественной энергией и привлекающее её в пространство риту-
ала. Герметические тексты содержат множество таких имён и формул, часто в искажённой или
зашифрованной форме, чтобы защитить их от несанкционированного использования. Священ-
ные жесты (херизмы) также играют важную роль в ритуале: определённые положения рук и
тела создают геометрические фигуры в пространстве, которые соответствуют определённым
божественным архетипам и служат каналами для передачи энергии. Визуализация представ-
ляет собой внутренний аспект ритуала: практикующий создаёт в своём воображении образы
божеств, символов или космических процессов, что активирует соответствующие центры в его
психике и создаёт связь с внешними реальностями. Герметизм подчёркивает, что эффектив-
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ность ритуала зависит не от механического выполнения действий, а от внутреннего состояния
практикующего – его сосредоточенности, намерения (воля к достижению цели), веры (доверия
к процессу) и очищенности (отсутствия эгоистических мотивов). Ритуал, выполненный меха-
нически без внутреннего участия, остаётся пустой формой; ритуал, выполненный с полным
внутренним присутствием, становится каналом для божественной энергии. Важным аспектом
герметической практики является различение между белой и чёрной магией, или теургией и
гоетией. Теургия направлена на восхождение души к божественному источнику через очище-
ние, освящение и гармонизацию с космическим порядком; её цель – духовное преображение
и обретение гнозиса. Гоетия использует низшие демонические силы для достижения мирских
целей – богатства, власти, мести, удовольствия; её цель – удовлетворение эгоистических жела-
ний. Различие между ними не в техниках (которые могут быть схожи), а в намерении и эти-
ческой ориентации практикующего. Герметизм однозначно отдаёт предпочтение теургии как
пути духовного развития и предупреждает об опасностях гоетии, которая ведёт к порабоще-
нию души низшими силами и усилению эгоистических привязанностей. Ритуал в герметизме
также служит средством трансформации материального мира через трансформацию сознания
практикующего. Поскольку человек есть микрокосм, отражающий макрокосм, изменение его
внутреннего состояния вызывает соответствующие изменения во внешних обстоятельствах его
жизни. Ритуал не есть манипуляция внешними событиями напрямую; он есть работа с внутрен-
ними причинами, которые затем проявляются как внешние следствия. Таким образом, символ
и ритуал в герметизме представляют собой не примитивную магию или суеверие, а сложную
духовную дисциплину, основанную на глубоком понимании структуры реальности и законов
космической симпатии. Они служат мостом между материальным и духовным, между чело-
веческим и божественным, позволяя человеку участвовать в божественной жизни космоса и
активировать свои скрытые божественные потенции для достижения высшей цели – гнозиса
и духовного преображения.

Отношение герметизма к материи и телу преодоление дуализма

Одной из наиболее характерных и отличительных черт герметизма, определивших его
особое место среди духовных традиций поздней античности и его близость к неоплатонической
теургии, является его позитивное отношение к материи и телу, принципиально отличающееся
от радикального дуализма гностических систем и аскетического презрения к телу в некоторых
направлениях христианской аскезы. Для герметизма материя не есть зло по своей природе,
не есть творение злого или невежественного демиурга, не есть тюрьма или место наказания
для души; напротив, материя представляет собой крайнюю степень проявления божественной
энергии, необходимый инструмент самопознания Бога и арена для духовного развития души.
Этот взгляд основывается на фундаментальном герметическом принципе: поскольку Бог есть
источник всего сущего и абсолютно благ, всё исходящее от Него также несёт в себе отпеча-
ток Его благости, пусть даже в ослабленной или искажённой форме. Материя, будучи край-
ним пределом эманации от божественного источника, обладает наименьшей степенью бытия
и наиболее удалена от совершенства Ума, но она никогда не теряет своей связи с источником
и всегда сохраняет потенциальную способность к преображению и возвращению к нему. В
трактате «Поймендр» содержится знаменательное утверждение: «Всё есть Бог, ибо всё исходит
от Него». Это утверждение не есть пантеизм в узком смысле (отождествление Бога с миром),
но выражение глубокой истины о причастности всего сущего божественному источнику. Даже
материя, в её кажущейся инертности и пассивности, содержит в себе скрытую искру боже-
ственной жизни, ожидающую пробуждения через осознание и правильное действие. Тело чело-
века также не рассматривается как зло или помеха на пути к духовному; оно есть необходи-
мый инструмент для опыта воплощения, развития души и её взаимодействия с материальным
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миром. Через тело душа познаёт противоположности (удовольствие и боль, тепло и холод, свет
и тьма), развивает способность к различению и преодолению, учится управлять материаль-
ными силами и проявлять божественные качества в условиях ограничения и сопротивления.
Тело сравнивается с храмом или сосудом, предназначенным для вместилища духа; задача чело-
века не в разрушении этого храма, а в его очищении, освящении и правильном использовании
как инструмента для духовного роста. Герметизм не отвергает аскезу как таковую, но пере-
осмысливает её цель и методы. Аскеза не есть самоистязание или наказание тела за его «грехов-
ность»; она есть дисциплина, направленная на освобождение души от порабощения страстям
и желаниям, которые связывают её с низшими аспектами телесного существования. Диети-
ческие ограничения (вегетарианство, воздержание от определённых продуктов), физические
практики (ритуальные омовения, особые позы), контроль дыхания и сексуальной энергии – все
эти методы направлены не на подавление тела, а на его трансформацию и подчинение руко-
водству духа. Тело, освобождённое от власти страстей, становится проводником божественной
энергии и инструментом для проявления духовных качеств в материальном мире. Особое вни-
мание герметизм уделяет трансформации сексуальной энергии как одной из наиболее мощных
сил в человеке. В отличие от некоторых аскетических традиций, требующих полного воздер-
жания, герметизм признаёт законность сексуального влечения в рамках брака и естественного
размножения, но предупреждает об опасности его неумеренного использования и привязанно-
сти к чувственным удовольствиям. Более продвинутые практики направлены на трансмутацию
сексуальной энергии в духовную силу через специальные техники дыхания, сосредоточения
и визуализации, что позволяет использовать эту мощную энергию для ускорения духовного
развития вместо её растрачивания на временные удовольствия. Герметизм также развивает
учение о «духовном теле» или «теле славы» (сома пневматикон) – тонкой оболочке, которая
формируется из очищенных психических энергий человека и сохраняется после смерти физи-
ческого тела. Это тело не есть просто продолжение физического тела в ином измерении; оно
представляет собой новое тело, сформированное из качеств души, достигших совершенства
через духовную практику. Человек, достигший гнозиса при жизни, формирует своё духовное
тело из чистых божественных энергий и после смерти легко восходит через планетарные сферы
к источнику; человек, не достигший гнозиса, сохраняет своё духовное тело, сформированное
из страстей и привязанностей, и остаётся связанным с подлунным миром до тех пор, пока не
завершит своё духовное развитие, возможно, через новые воплощения. Этот взгляд на тело
и материю принципиально отличает герметизм от гностицизма, где материя часто рассматри-
вается как результат космической катастрофы или ошибки, а тело – как тюрьма, из которой
необходимо бежать любыми средствами. Для гностиков спасение состоит в бегстве из космоса
и материи; для герметиков – в преображении материи через осознание её божественной при-
роды и активное участие в космическом процессе возвращения всего сущего к источнику. Этот
подход делает герметизм близким неоплатонической теургии, которая также рассматривает
космос как проявление божественного порядка и материю как носитель божественных отпе-
чатков, способный служить посредником для установления контакта с высшими силами. Пре-
одоление дуализма духа и материи является одной из ключевых задач герметической практики:
человек должен научиться видеть дух в материи и материю как проявление духа, преодоле-
вая иллюзию их разделённости. Это преодоление достигается не через отрицание одного из
начал, а через их синтез в высшем единстве – через пробуждение внутреннего Ума, который
способен воспринимать единство всех противоположностей в божественном источнике. Таким
образом, герметизм предлагает путь не к бегству от мира, а к его преображению через внут-
реннюю трансформацию сознания; не к отречению от тела, а к его освящению и использованию
как инструмента для духовного развития; не к презрению материи, а к распознаванию в ней
скрытой божественной искры, ожидающей пробуждения. Этот путь целостности и интеграции
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делает герметизм особенно актуальным для современного человека, ищущего гармонии между
духовными устремлениями и земным существованием.

Влияние герметизма на развитие теургической практики

Влияние герметизма на формирование и развитие теургической практики было столь
глубоким и многогранным, что его можно рассматривать не просто как один из источников
теургии, но как живую традицию, предоставившую ей ключевые концептуальные инструменты,
символический язык и практические методы, без которых теургия не могла бы развиться в
целостную систему духовного преображения. Хотя неоплатонизм предоставил теургии мета-
физическую основу в виде учения об эманации и иерархии бытия, именно герметизм обо-
гатил её конкретным содержанием – принципом космической симпатии, учением о символе
как реальном посреднике, представлением о человеке как микрокосме и практикой духовного
преображения через гнозис. Эти элементы синтезировались с неоплатонической метафизи-
кой у таких мыслителей, как Ямвлих и Прокл, создав уникальную систему, в которой фило-
софская строгость сочеталась с ритуальной практикой и мистическим переживанием. Первым
и наиболее фундаментальным вкладом герметизма в теургию стал принцип «как вверху, так
и внизу» – учение о космической симпатии и соответствиях между различными уровнями
бытия. Этот принцип предоставил теургии онтологическое обоснование для использования
материальных символов в ритуальной практике: если все части космоса взаимосвязаны и отра-
жают друг друга, то материальные элементы (камни, растения, металлы, цвета) реально при-
частны божественным силам через цепь космических соответствий и могут служить эффек-
тивными посредниками для установления контакта с ними. Неоплатоники, особенно Прокл,
развили это учение в сложную систему символических соответствий, строго соотнесённую
с уровнями божественной иерархии, но сама идея символа как онтологического посредника
пришла именно из герметической традиции. Вторым важным вкладом стал антропологический
принцип микрокосма и макрокосма – представление о человеке как уменьшенном отражении
вселенной, содержащем в себе все её элементы и законы. Этот принцип легитимировал теур-
гическую практику как путь не внешнего воздействия на богов, а внутреннего преображения
души, при котором изменение состояния человека вызывает соответствующие изменения в его
отношениях с космическими силами. Когда теург очищает определённый аспект своей души,
он не просто меняет себя; он изменяет своё место в космической иерархии и свою связь с
соответствующими божественными силами. Этот подход преодолевал опасность магического
манипулятивизма и устанавливал этические основы теургии как пути духовного развития. Тре-
тьим ключевым элементом стало учение о гнозисе как прямом переживании божественного,
ведущем к радикальному преображению сознания. Для неоплатоников, особенно для Плотина,
высшей целью была интеллектуальная интуиция или экстатическое единение с Единым; гер-
метизм добавил к этому представление о гнозисе как о процессе «духовного рождения» или
«возрождения», в котором человек обретает новую природу через пробуждение внутреннего
Ума. Этот акцент на трансформации всей личности – не только ума, но и души, и тела – сделал
теургию более целостной практикой, ориентированной на преображение всего человеческого
существа, а не только на интеллектуальное просветление. Четвёртым вкладом стала позитив-
ная оценка материи и тела как необходимых инструментов духовного развития. В отличие от
гностиков, отвергавших материю как зло, герметизм рассматривал её как крайнюю степень
проявления божественной энергии, способную служить посредником для контакта с высшими
силами. Это отношение легитимировало использование материальных элементов в теургиче-
ских ритуалах не как необходимое зло, а как положительную ценность – материальные сим-
волы становились не просто напоминаниями о божественном, а реальными носителями боже-
ственной энергии. Пятый вклад герметизма – это разработка конкретных ритуальных техник и
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символического языка, которые были ассимилированы теургией. Священные имена и звуковые
формулы, священные жесты (херизмы), использование планетарных металлов и камней, аст-
рологическая ориентация ритуалов, практика визуализации божественных образов – все эти
элементы имели глубокие корни в герметической традиции и были интегрированы в теургиче-
скую практику с минимальными изменениями. Даже структура многих теургических ритуалов
– подготовка пространства и времени, очищение практикующего, призывание божественных
сил, выполнение символических действий, благодарственная молитва – отражает герметиче-
ские образцы. Шестой вклад – это этическая ориентация теургии как пути духовного разви-
тия, а не магической манипуляции. Герметизм чётко различал теургию (белую магию) и гое-
тию (чёрную магию) по намерению и цели практики: теургия направлена на восхождение души
к божественному источнику через очищение и освящение; гоетия использует низшие демо-
нические силы для достижения мирских целей. Это различение было воспринято неоплато-
никами и стало основой этического кодекса теургии, защищавшего её от обвинений в демо-
ническом влиянии и кощунстве. Седьмой вклад – это представление о космосе как о живом
организме, пронизанном божественной жизнью, а не как о механической машине или тюрьме
души. Это представление создавало благоприятный онтологический фон для теургической
практики: если космос есть живое целое, то взаимодействие с его частями через ритуал есть
естественный процесс, подобный взаимодействию органов в организме, а не насилие над при-
родой или принуждение богов. Восьмой вклад – это акцент на роли учителя и живой традиции
в передаче духовных знаний. Герметические тексты подчёркивают, что гнозис не может быть
достигнут в одиночку; человеку необходим духовный учитель, сам обладающий гнозисом. Эта
идея легла в основу теургической практики как передаваемой из уст в уста традиции, где теоре-
тические знания дополняются живым опытом и личным руководством учителя. Девятый вклад
– это синкретический характер герметизма, его способность интегрировать элементы различ-
ных традиций (египетской, греческой, еврейской, вавилонской) в целостное мировоззрение.
Эта открытость к другим традициям сделала герметизм идеальным посредником между раз-
личными духовными системами и позволила теургии ассимилировать элементы из множества
источников, создав уникальный синтез, который не был привязан к какой-либо одной культуре
или религии. Десятый вклад – это практическая ориентация герметизма, его сочетание глубо-
кой метафизики с конкретными указаниями для духовной практики. Герметические тексты
не ограничиваются теоретическими рассуждениями; они содержат конкретные наставления по
очищению души, выполнению ритуалов, использованию символов и достижению гнозиса. Эта
практичность сделала герметизм особенно привлекательным для теургов, ищущих не только
философского понимания, но и эффективных методов духовного преображения. Таким обра-
зом, влияние герметизма на теургию было всесторонним и определяющим: он предоставил ей
не просто отдельные идеи или техники, но целостное мировоззрение, в котором метафизика,
космология, антропология и практика образовывали неразрывное единство. Теургия, синтези-
рованная с герметизмом, стала не просто ритуальной практикой, но путём целостного духов-
ного преображения, ведущим человека от забвения своей божественной природы к её пробуж-
дению и восстановлению связи с источником всего сущего. Этот синтез определил характер
западной эзотерики на протяжении последующих двух тысячелетий и остаётся актуальным для
современного поиска целостных форм духовности.

История передачи герметических текстов от античности до возрождения

История передачи герметических текстов представляет собой увлекательную сагу о
сохранении древней мудрости через века политических потрясений, религиозных конфликтов
и культурных трансформаций, демонстрирующую удивительную живучесть духовных тради-
ций даже в условиях их официального преследования и маргинализации. После расцвета гер-
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метизма в первые века нашей эры в египетской и сирийской среде его тексты и практики столк-
нулись с двойной угрозой: с одной стороны, с постепенным закатом языческой культуры под
давлением христианизации Римской империи, с другой – с критикой со стороны как христи-
анских, так и языческих авторов, обвинявших герметизм в суеверии или искажении подлин-
ной философии. Тем не менее, герметические знания не исчезли, а ушли в подполье, сохра-
нившись в различных эзотерических кругах и передаваясь из поколения в поколение через
устную традицию и скрытые рукописи. В раннехристианский период (II–IV века) герметиче-
ские тексты вызывали двойственное отношение у отцов церкви. Некоторые из них, такие как
Лактанций и Кирилл Александрийский, цитировали герметические сочинения с уважением,
рассматривая Гермеса Трисмегиста как древнего пророка, предвосхитившего христианское
откровение, особенно в тех местах, где герметические тексты упоминают единого Бога-Творца
или предсказывают пришествие божественного посланника. Лактанций в своём труде «Боже-
ственные установления» приводит цитаты из герметических текстов как свидетельства едино-
божия у язычников. Другие отцы церкви, такие как Августин, относились к герметизму более
критически, особенно к его магическим и астрологическим аспектам, которые он рассматри-
вал как проявления демонического влияния. Тем не менее, даже критические цитаты способ-
ствовали сохранению герметических идей, поскольку они фиксировали содержание текстов
для потомков. В византийский период (IV–XV века) герметические тексты продолжали копи-
роваться и изучаться в монастырских кругах, особенно в тех случаях, когда они восприни-
мались как философские трактаты, а не как магические руководства. Византийские учёные,
такие как Михаил Пселл и Георгий Гемист Плифон, проявляли интерес к герметизму как к
части древней языческой мудрости, достойной изучения наряду с Платоном и Аристотелем.
Именно в византийских монастырях сохранился основной корпус греческих герметических
трактатов, которые позже были привезены в Италию после падения Константинополя в 1453
году. Параллельно с греческой традицией существовала латинская ветвь герметизма, представ-
ленная прежде всего трактатом «Асклепий», который сохранился в латинском переводе, при-
писываемом Апулею (хотя современные исследователи считают этот перевод более поздним).
«Асклепий» содержал более выраженные магические и ритуальные элементы по сравнению
с греческими трактатами и оказал значительное влияние на западноевропейскую эзотерику
средневековья. В арабском мире герметические тексты были переведены на сирийский и араб-
ский языки в период расцвета Багдадской школы переводов (VIII–X века). Арабские учёные,
такие как аль-Бируни и аль-Масуди, рассматривали Гермеса Трисмегиста как одного из вели-
ких древних мудрецов, стоящего в одном ряду с Платоном и Аристотелем. Арабская традиция
сохранила и развила многие аспекты герметизма, особенно в области алхимии и астрологии, и
через неё герметические идеи проникли в средневековую Европу. В эпоху средневековья (V–
XV века) герметизм существовал в Европе в латентной форме, проявляясь в алхимических
трактатах, астрологических сочинениях и мистических текстах различных течений – от каб-
балы до розенкрейцерства. Алхимия, особенно в её духовном аспекте, была во многом продол-
жением герметической традиции, где трансмутация металлов символизировала внутреннюю
трансформацию души. Астрология, развившаяся под влиянием герметических представлений
о космической симпатии, стала важным компонентом средневековой науки и медицины. Клю-
чевым моментом в истории герметизма стало его «возрождение» в эпоху итальянского Ренес-
санса, когда в 1460 году монах Леонардо из Пизы привёз в Италию рукопись Герметического
Корпуса на греческом языке. Козимо де Медичи, основатель флорентийской платоновской
академии, поручил молодому Марсилио Фичино перевести эти тексты на латынь. Фичино,
находившийся под сильным влиянием неоплатонизма, воспринял герметические тексты как
древнейшую и наиболее авторитетную форму философии, предшествующую Платону и под-
тверждающую истинность неоплатонического мировоззрения. Его перевод «Герметики» был
опубликован в 1471 году и произвёл сенсацию в интеллектуальных кругах Европы. Фичино
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рассматривал герметизм как «пранауку» (prisca theologia) – древнюю теологию, которая была
дана человечеству в незапамятные времена и которая находила отражение в различных религи-
озных традициях. Эта идея стала основой для попыток синтеза всех духовных традиций, пред-
принятых такими мыслителями, как Джованни Пико делла Мирандола, который в своём знаме-
нитом «Речении о достоинстве человека» провозгласил человека творцом своей собственной
природы и призвал к изучению всех мудрых традиций – еврейской, христианской, мусульман-
ской, халдейской, египетской – для достижения высшего знания. В эпоху Возрождения герме-
тизм оказал влияние на развитие естественной философии, особенно на таких мыслителей,
как Джордано Бруно, который развил герметическую космологию в своём учении о бесконеч-
ной вселенной, и Джон Ди, английский математик и оккультист, создавший сложную систему
ангельской магии на основе герметических принципов. Герметические идеи также повлияли
на развитие парфумерии, медицины (Ятрохимия) и даже на ранние формы экспериментальной
науки, поскольку герметическое представление о космической симпатии стимулировало поиск
скрытых связей между явлениями природы. Важно отметить, что подлинная датировка герме-
тических текстов была установлена лишь в конце шестнадцатого века французским филоло-
гом Исааком Казобоном, который на основе филологического анализа доказал, что Герметиче-
ский Корпус был написан не в допотопные времена, а в первые века нашей эры. Это открытие
подорвало авторитет герметизма как древнейшей мудрости, но не уничтожило его влияние –
герметические идеи продолжали жить в алхимии, розенкрейцерстве, масонстве и других эзо-
терических традициях. Таким образом, история передачи герметических текстов демонстри-
рует удивительную способность духовных традиций к адаптации и выживанию в меняющихся
исторических условиях. От египетских храмов до византийских монастырей, от арабских школ
переводов до флорентийских академий – герметизм прошёл долгий путь, сохраняя своё ядро
и продолжая вдохновлять искателей духовной истины на протяжении двух тысячелетий. Эта
история напоминает нам, что подлинная мудрость не зависит от внешней легитимности или
официального признания; она сохраняется благодаря живой цепи передачи от учителя к уче-
нику, от сердца к сердцу, преодолевая все преграды времени и пространства.

Герметизм в эпоху возрождения и новое время трансформация и наследие

Эпоха Возрождения стала для герметизма периодом необычайного расцвета и транс-
формации, когда древние тексты, вновь открытые для западноевропейской культуры, ока-
зали глубокое влияние на формирование нового мировоззрения, науки, искусства и духовных
исканий, определив развитие западной мысли на столетия вперёд. После публикации пере-
вода Марсилио Фичино «Герметики» в 1471 году герметические идеи быстро распростра-
нились по всей Европе, вызвав волну интереса к древней мудрости и стимулировав поиск
универсальной философии, способной объединить разрозненные знания античности в целост-
ную систему. Фичино, возглавлявший флорентийскую платоновскую академию под покро-
вительством Медичи, рассматривал герметизм как высшую форму древней теологии (prisca
theologia), предшествовавшую Платону и подтверждающую истинность неоплатонического
синтеза христианства и языческой философии. В своём труде «Теологическая декларация о
христианской религии» Фичино утверждал, что Гермес Трисмегист, Зороастр, Орфей, Пифа-
гор и Платон передавали одну и ту же истину в различных формах, и что эта истина нахо-
дит своё завершение в христианстве. Такой подход позволял легитимировать изучение языче-
ских текстов в рамках христианской культуры и создавал пространство для синтеза различных
духовных традиций. Фичино также развил концепцию «естественной магии» (магия натура-
льис) в своём труде «О жизни, получаемой с небес», где он описывал использование кос-
мических влияний для сохранения здоровья и гармонизации человека с космосом. Эта кон-
цепция основывалась на герметическом принципе космической симпатии и соответствовала
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христианской этике, поскольку не предполагала обращения к демоническим силам. Джованни
Пико делла Мирандола, молодой гений итальянского Возрождения, пошёл ещё дальше в своём
стремлении к синтезу всех мудрых традиций. В своём знаменитом «Речении о достоинстве
человека» он провозгласил человека творцом своей собственной природы, наделённым сво-
бодой выбора между различными уровнями бытия – от растительного до ангельского. Пико
утверждал, что для достижения высшего знания необходимо изучить все духовные традиции
– еврейскую каббалу, христианское богословие, арабскую философию, халдейские оракулы,
египетскую мудрость герметизма – и найти в них общее ядро истины. Его «900 тезисов» содер-
жали смелые попытки гармонизировать герметизм с каббалой и христианством, что вызвало
осуждение со стороны церковных властей, но открыло новые горизонты для западной эзоте-
рики. Джордано Бруно, итальянский монах-доминиканец и философ, стал наиболее радикаль-
ным продолжателем герметической традиции в эпоху Возрождения. В своих многочисленных
сочинениях – «О причине, начале и едином», «О бесконечности, вселенной и мирах», «Пир на
пепле», «О героеическом энтузиазме» – Бруно развил герметическую космологию в учение о
бесконечной вселенной, населённой бесчисленными мирами, где Бог присутствует во всём как
душа мира. Бруно отверг аристотелевскую концепцию замкнутой вселенной с Землёй в цен-
тре и предвосхитил многие идеи современной космологии. Его учение о «героическом энту-
зиазме» – состоянии экстатического соединения с божественным через любовь и познание –
было прямым продолжением герметического учения о гнозисе как преображающем пережива-
нии. Бруно также разработал сложную систему мнемоники (искусства памяти), основанную на
герметических принципах символизма и соответствия, которая рассматривалась им не просто
как техника запоминания, а как путь к постижению структуры вселенной и достижению духов-
ного просветления. Трагическая судьба Бруно, сожжённого на костре инквизицией в 1600 году,
символизировала конфликт между свободолюбивым герметическим мировоззрением и догма-
тической ортодоксией. В северной Европе герметизм оказал влияние на развитие естествен-
ной философии и ранней науки. Джон Ди, английский математик, астролог и оккультист при
дворе Елизаветы I, создал сложную систему ангельской магии на основе герметических прин-
ципов, включающую использование хрустального шара для ясновидения, разработку ангель-
ского алфавита и попытки установить контакт с высшими божественными силами для полу-
чения знаний о структуре вселенной. Его «Монадический герб» представлял собой сложный
символ, объединявший астрологические, алхимические и каббалистические элементы в еди-
ную герметическую систему. Роберт Фладд, английский врач и розенкрейцер начала семнадца-
того века, создал монументальные труды, такие как «История микрокосма и макрокосма», где
он развил герметическую концепцию соответствия между человеком и вселенной в сложную
космологическую систему, включающую астрологию, алхимию, музыку и медицину. Фладд
рассматривал вселенную как живой организм, пронизанный божественным светом, и человека
как микрокосм, отражающий структуру макрокосма. Его работы оказали влияние на разви-
тие естественной философии и даже на таких учёных, как Иоганн Кеплер, который искал гар-
монию сфер в математических пропорциях планетарных орбит. В семнадцатом веке, с разви-
тием экспериментальной науки и победой механистической картины мира, герметизм утратил
своё влияние на официальную науку, но сохранился в эзотерических традициях – алхимии,
розенкрейцерстве, масонстве. Алхимия, особенно в её духовном аспекте, развивала гермети-
ческую идею трансмутации как внутреннего преображения души; розенкрейцерство создало
синтетическую систему, объединяющую герметизм, каббалу и христианскую мистику; масон-
ство усвоило герметические символы и ритуалы, адаптировав их к своим целям. В восемна-
дцатом и девятнадцатом веках герметизм пережил новое возрождение в рамках романтизма и
теософского движения. Немецкие романтики – Новалис, Шеллинг, Гёте – проявляли интерес
к герметическим идеям о живой природе и единстве всех явлений. Елена Блаватская и осно-
ватели теософского общества рассматривали герметизм как часть древней мудрости (древней
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тайной доктрины), лежащей в основе всех религий. В двадцатом веке интерес к герметизму
возродился в рамках юнгианской психологии, где Карл Густав Юнг рассматривал алхимиче-
ские и герметические символы как проявления коллективного бессознательного и архетипов, а
также в рамках современного неоязычества и различных эзотерических школ. Таким образом,
герметизм в эпоху Возрождения и Нового времени прошёл путь от официального признания
и влияния на науку до маргинализации и сохранения в эзотерических традициях, но его клю-
чевые идеи – о единстве всех явлений, о человеке как микрокосме, о возможности духовного
преображения через знание – продолжали вдохновлять искателей истины и формировать аль-
тернативные формы духовности на протяжении последних пяти столетий.

Современное понимание герметизма и его актуальность для духовного поиска

Современное понимание герметизма, сформировавшееся благодаря достижениям исто-
рической филологии, сравнительного религиоведения и глубинной психологии, представляет
собой синтез академического знания и живого духовного опыта, позволяющий увидеть в этой
древней традиции не просто исторический курьёз или примитивную магию, а глубоко про-
думанную систему духовного преображения, обладающую удивительной актуальностью для
современного человека, ищущего целостности в условиях фрагментации современной куль-
туры. Современная наука установила, что герметические тексты были написаны не в допотоп-
ные времена, как считалось в эпоху Возрождения, а в первые три века нашей эры в египетской
среде, что не умаляет их духовной ценности, но помещает их в правильный исторический кон-
текст как продукт синтеза греческой философии, египетской религии и восточной мистики в
условиях позднеантичной духовной кризиса. Это понимание позволяет отделить подлинное
ядро герметической мудрости от легенд и мифов, накопившихся вокруг неё за века, и оценить
её как самостоятельную духовную традицию со своим уникальным вкладом в развитие чело-
веческого сознания. Одним из наиболее актуальных аспектов герметизма для современности
является его принцип целостности и преодоления дуализма. В эпоху глубокого раскола между
наукой и религией, разумом и чувством, человеком и природой, духом и материей герметизм
предлагает путь интеграции, основанный на признании единства всех противоположностей в
божественном источнике. Герметический принцип «как вверху, так и внизу» указывает на фун-
даментальную взаимосвязь всех уровней реальности и возможность гармонизации человека с
космосом через осознание этой связи. Этот подход особенно важен для решения экологиче-
ского кризиса: если природа рассматривается не как мёртвая материя для эксплуатации, а как
живое проявление божественной энергии, то отношение к ней естественным образом меняется
от эксплуатации к уважению и сотрудничеству. Герметическая концепция человека как мик-
рокосма, содержащего в себе все уровни бытия, предлагает целостный подход к психологии и
самопознанию, преодолевающий узость как материалистической, так и дуалистической антро-
пологии. Современная психология, особенно в лице Карла Юнга и его последователей, открыла
в герметических символах и мифах проявления архетипов коллективного бессознательного,
что подтверждает универсальность герметического языка для описания глубинных структур
человеческой психики. Алхимический процесс трансмутации металлов, центральный для гер-
метической практики, может быть понят как символ внутреннего пути индивидуации – про-
цесса интеграции различных аспектов личности в гармоничное целое. Герметическое учение о
гнозисе как преображающем переживании божественной реальности предлагает альтернативу
как слепой вере, так и сухому рационализму. В эпоху кризиса традиционных религий и разоча-
рования в возможностях чистого разума герметизм указывает на третий путь – путь непосред-
ственного духовного опыта, который не требует отказа от критического мышления, но выходит
за его пределы к прямому переживанию трансцендентной реальности. Этот опыт не является
субъективной иллюзией или патологией, как иногда утверждают критики; он представляет
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собой особый режим сознания, доступный при определённых условиях внутренней подготовки
и открытости. Герметизм также предлагает этическую основу для современной жизни, осно-
ванную не на страхе наказания или надежде на награду, а на осознании единства всего сущего
и ответственности человека как микрокосма за своё место в космическом порядке. Этика гер-
метизма – это этика целостности, гармонии и любви к миру как проявлению божественного.
Современные эзотерические школы, такие как Золотая Заря, розенкрейцерские ордена, раз-
личные школы магии и мистики, продолжают развивать герметические практики, адаптируя
их к современным условиям. Они сохраняют ключевые элементы герметической традиции –
работу с символами, ритуалами, медитацией, изучение космологии и антропологии – но интер-
претируют их в свете современных знаний и потребностей. Эти школы играют важную роль в
сохранении живой цепи передачи герметической мудрости и предоставлении искателям струк-
турированного пути духовного развития. Важно отметить, что современное понимание герме-
тизма требует критического подхода и различения между подлинной духовной практикой и её
деградированными формами – коммерциализированной «магией» для достижения мирских
целей, поверхностным оккультизмом без внутренней работы, псевдонаучными интерпретаци-
ями герметических принципов. Подлинный герметизм всегда был путём внутреннего преобра-
жения, а не техникой манипуляции внешними обстоятельствами; его цель – гнозис и духовное
освобождение, а не богатство, власть или удовольствие. Для современного человека, ищущего
смысл в условиях постмодернистской фрагментации и утраты традиционных ориентиров, гер-
метизм предлагает целостное мировоззрение, объединяющее космологию, психологию и этику
в единую систему, где каждый человек видится как активный участник космического процесса
самопознания Бога. Этот подход даёт человеку чувство принадлежности к чему-то большему,
чем его индивидуальная личность, и одновременно подчёркивает его уникальную ответствен-
ность и потенциал для духовного роста. Герметизм не предлагает готовых ответов или догм; он
предоставляет карту и инструменты для собственного путешествия к источнику, признавая,
что каждый человек должен пройти этот путь самостоятельно, с помощью учителя, но не вме-
сто него. Таким образом, герметизм остаётся живой традицией, способной говорить с челове-
ком любого времени и культуры на универсальном языке символов, соответствий и духовного
опыта. Его принципы – единство всех явлений, человек как микрокосм, путь гнозиса как пре-
ображения, символ как посредник между уровнями бытия – продолжают вдохновлять искате-
лей истины и предлагать путь к целостности в мире, всё более раздробленном и отчуждённом.
В этом заключается подлинная актуальность герметизма для современности – не как истори-
ческого курьёза или инструмента магической манипуляции, а как живой духовной традиции,
указывающей путь к восстановлению утраченного единства человека с самим собой, с другими
людьми и с космосом в целом.

Заключение герметизм как живая традиция духовного преображения

Герметизм как философско-религиозная традиция представляет собой уникальный син-
тез глубокой метафизики, практической мудрости и мистического опыта, создавший целост-
ную систему духовного преображения, которая на протяжении двух тысячелетий вдохновляла
искателей истины и формировала альтернативные пути духовного развития в западной куль-
туре. Его ключевые принципы – учение о Боге как трансцендентном источнике и имманентном
присутствии, космогония как акт божественного самопознания, концепция «как вверху, так и
внизу» как основа космической симпатии, антропология человека как микрокосма, путь гно-
зиса как радикального преображения сознания – создают гармоничную и логически выстро-
енную картину мира, в которой человек занимает центральное, но не изолированное положе-
ние как активный участник космического процесса. В отличие от многих других духовных
традиций, герметизм никогда не претендовал на исключительность или монополию на истину;
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напротив, его синкретический характер и способность интегрировать элементы различных
культур и религий сделали его универсальным языком духовного опыта, доступным для пред-
ставителей разных традиций и эпох. Эта открытость к другим путям, сочетаемая с глубоким
уважением к древней мудрости, позволила герметизму сохранить свою живость и актуаль-
ность даже в условиях радикальных культурных трансформаций. Герметизм также уникален
своим преодолением дуализма духа и материи, отказом от презрения к телу и материальному
миру в пользу их освящения и использования как инструментов духовного развития. Этот под-
ход делает герметизм особенно близким современному человеку, ищущему гармонии между
духовными устремлениями и земным существованием, между стремлением к трансцендент-
ному и необходимостью жить в материальном мире. Герметизм не предлагает бегства от мира,
но его преображения через внутреннюю трансформацию сознания; он не требует отказа от
тела, но его освящения и использования как храма духа; он не отвергает материю, но рас-
познаёт в ней скрытую божественную искру, ожидающую пробуждения. Влияние герметизма
на развитие теургии было определяющим и всесторонним: он предоставил теургии не просто
отдельные идеи или техники, но целостное мировоззрение, в котором метафизика, космоло-
гия, антропология и практика образовывали неразрывное единство. Синтез герметизма с нео-
платонизмом у Ямвлиха, Прокла и других поздних неоплатоников создал уникальную систему,
где философская строгость сочеталась с ритуальной практикой и мистическим переживанием,
где теоретическое знание завершалось практическим преображением. Этот синтез определил
характер западной эзотерики на протяжении последующих веков и остаётся актуальным для
современного поиска целостных форм духовности. История передачи герметических текстов
– от египетских храмов до византийских монастырей, от арабских школ переводов до флорен-
тийских академий – демонстрирует удивительную живучесть духовных традиций даже в усло-
виях их официального преследования и маргинализации. Герметизм пережил закат антично-
сти, христианизацию Европы, научную революцию и современный секуляризм, сохраняя своё
ядро и продолжая вдохновлять искателей духовной истины. Эта живучесть объясняется не
внешней легитимностью или официальным признанием, а внутренней силой и универсально-
стью герметического послания – призывом к пробуждению внутреннего Ума и восстановле-
нию связи с божественным источником всего сущего. Для современного человека, живущего
в условиях глубокой фрагментации культуры, утраты традиционных ориентиров и экологиче-
ского кризиса, герметизм предлагает целостное мировоззрение, способное восстановить утра-
ченное единство человека с самим собой, с другими людьми и с космосом. Его принципы –
единство всех явлений, взаимосвязь всех частей космоса, человек как микрокосм, ответствен-
ность за своё место в космическом порядке – дают человеку чувство принадлежности к чему-
то большему и одновременно подчёркивают его уникальный потенциал для духовного роста и
трансформации мира. Герметизм не является архаичной доктриной, не имеющей отношения
к современности; он представляет собой живую традицию, способную говорить с человеком
любого времени на универсальном языке символов, соответствий и духовного опыта. Его при-
зыв к гнозису – не как к интеллектуальному знанию, но как к преображающему переживанию
божественной реальности – остаётся актуальным для всех, кто ищет подлинную свободу, смысл
и целостность в своём существовании. В этом заключается вечная ценность герметизма – не
как исторического феномена или предмета академического изучения, но как живого источ-
ника духовной мудрости, указывающего путь к восстановлению утраченного единства и обре-
тению подлинной свободы через пробуждение внутреннего Ума и возвращение к источнику
всего сущего.
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Часть 3. Гностицизм и его сложные

отношения с теургической традицией
 

Введение в феномен гностицизма и его место в позднеантичной духовности

Гностицизм представляет собой одно из наиболее загадочных и многогранных явлений
религиозной мысли первых веков нашей эры, оказавшее глубокое, хотя и противоречивое, вли-
яние на формирование духовного ландшафта поздней античности и создавшее сложный диа-
лог с теургической традицией, в котором переплетались как точки соприкосновения, так и
фундаментальные различия в понимании космоса, божественного и пути спасения души. Тер-
мин «гностицизм», происходящий от греческого слова «гнозис» (знание), обозначает не еди-
ную, унифицированную религию или философскую школу, а разнородное семейство духовных
течений, объединённых общим акцентом на прямом, непосредственном познании божествен-
ной истины как единственном пути к спасению, а также характерным космологическим дуа-
лизмом, противопоставляющим истинного, трансцендентного Бога и материальный космос как
творение низшего, часто враждебного божества – демиурга. В отличие от официальных рели-
гий античности с их институционализированными культами и иерархиями жрецов, гности-
цизм существовал преимущественно в форме закрытых групп посвящённых, передававших
свои учения устно или через эзотерические тексты, доступные лишь избранным. Эти группы
возникали как внутри христианской среды (христианские гностические секты), так и в рамках
языческой традиции (языческий гностицизм), а также в иудейской среде (иудейский гности-
цизм), что свидетельствует об универсальном характере гностического импульса как ответа
на духовный кризис эпохи. Ключевой особенностью гностицизма, определившей его отноше-
ние к теургии, является радикальный онтологический дуализм: материальный космос и его
демиург рассматриваются не как эманация высшего божественного принципа или проявле-
ние божественного порядка, а как результат космической катастрофы, ошибки или даже злого
умысла, а материя воспринимается как тюрьма или ловушка для божественной искры – чело-
веческой души. Эта фундаментальная разница в оценке космоса создавала напряжение между
гностическими и теургическими традициями: если для теургов космос является проявлением
божественного порядка, с которым можно и должно гармонизироваться через ритуал, то для
гностиков он представляет собой тюрьму, из которой необходимо бежать, отвергая все матери-
альные связи и космические власти. Тем не менее, несмотря на это принципиальное различие,
определённые аспекты гностической космологии и антропологии нашли отклик в теургической
мысли, особенно в учении о сложной иерархии божественных эманаций, в концепции паде-
ния души и в понимании гнозиса как преображающего переживания. Важно подчеркнуть, что
гностицизм никогда не был монолитной системой; в его рамках существовали десятки различ-
ных школ и течений – валентиниане, сетиане, базилидиане, маркиониты, офиты, кердониане и
многие другие – каждое со своей уникальной мифологией, космогонией и практикой. Некото-
рые из этих течений проявляли большую близость к теургии (особенно те, которые сохраняли
уважение к космическим силам), другие – принципиальную враждебность к любым формам
ритуального взаимодействия с космосом. Источниковая база гностицизма долгое время была
крайне скудной, ограничиваясь преимущественно полемическими сочинениями христианских
отцов церкви – Иринея Лионского, Ипполита Римского, Епифания Кипрского, – которые цити-
ровали гностические тексты для их опровержения. Ситуация кардинально изменилась в 1945
году с открытием библиотеки в Наг-Хаммади в Верхнем Египте – коллекции из тринадцати
кодексов на коптском языке, содержащих более пятидесяти трактатов, многие из которых пред-
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ставляют собой подлинные гностические сочинения, не искажённые полемической интерпре-
тацией. Среди наиболее значимых текстов Наг-Хаммади – «Евангелие от Фомы», «Евангелие
от Иоанна» (не путать с каноническим), «Апокриф Иоанна», «Учение Архонта», «Гипостас
Архонта», «Зостриан», «Аллогенес», «Мария Магдалина» и многие другие. Эти тексты позво-
лили исследователям реконструировать подлинное лицо гностицизма, освободив его от иска-
жений, наложенных столетиями полемики. Понимание гностицизма как философской корни
теургии требует отказа от упрощённых отождествлений и признания сложности их взаимоот-
ношений: гностицизм не был прямым источником теургии в том смысле, как неоплатонизм
или герметизм; скорее, он создал интеллектуальный фон и поставил острые вопросы о при-
роде космоса, зла и спасения, на которые теургия должна была ответить собственным путём. В
некоторых случаях гностические идеи были ассимилированы теургией после трансформации
(например, концепция гнозиса); в других – теургия развивалась в полемике с гностицизмом,
утверждая противоположную оценку космоса (как у Плотина в его трактате «Против гности-
ков»). Именно это напряжённое, диалектическое взаимодействие сделало гностицизм важным
элементом философского контекста, в котором формировались теургические идеи, даже если
прямые заимствования были ограничены.

Историко-культурный контекст возникновения гностических течений

Формирование гностических течений как целостного духовного феномена невозможно
понять вне широкого историко-культурного контекста эллинистического и раннеримского
периода – эпохи глубоких трансформаций, когда происходило столкновение и синтез различ-
ных религиозных традиций, философских систем и мифологических представлений на про-
странстве от Египта до Месопотамии и от Греции до Персии. Корни гностических идей уходят
в глубокую древность и могут быть прослежены в различных источниках: в иранском зороаст-
ризме с его космическим дуализмом света и тьмы; в еврейской апокалиптической литературе
с её учением о падших ангелах и космических битвах; в поздних формах иудаизма, особенно
в традициях меркава (колесницы) и хекалот (дворцов), где описывались мистические восхож-
дения через небесные сферы; в платонизме с его различением между умопостигаемым и чув-
ственным мирами и учением о падении души в материю; в египетской религии с её сложной
космологией и представлениями о посмертном путешествии души; в месопотамской астраль-
ной религии с её демонологией и астральной предопределённостью. Однако гностицизм как
самостоятельное явление оформился именно в период между первым веком до нашей эры и
третьим веком нашей эры – время, совпадающее с расцветом христианства, развитием неопла-
тонизма и формированием теургической практики. Этот период характеризовался рядом фун-
даментальных процессов, создавших благоприятную почву для возникновения гностических
идей. Во-первых, происходил глубокий кризис традиционного политеизма: старые олимпий-
ские и местные культы утрачивали свою живую связь с повседневной жизнью людей, особенно
в условиях римской универсальной империи, где локальные божества теряли своё значение.
Этот духовный вакуум порождал запрос на новые формы религиозности, способные ответить
на острые экзистенциальные вопросы о смысле страдания, происхождении зла и судьбе души
после смерти. Во-вторых, усиливалась индивидуализация духовного поиска. Если в класси-
ческую эпоху религиозность преимущественно выражалась в коллективном участии в город-
ских культах, то в эпоху империи на первый план выходит личная судьба души, её посмертная
участь, её отношения с божественным как индивидуального существа. Гностицизм отвечал на
этот запрос, предлагая путь спасения не для коллектива или полиса, а для отдельной души,
обладающей божественной искрой. В-третьих, происходила интенсивная миграция религиоз-
ных и философских идей в условиях единого политического пространства Римской империи.
Дороги империи, морские пути Средиземного моря, общая лингва франка в виде греческого
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языка создавали уникальные условия для обмена духовными традициями между различными
регионами и культурами. Еврейские общины существовали во всех крупных городах империи;
египетские жрецы демонстрировали свои мистерии в Александрии и Риме; персидские маги
привозили свои знания из Месопотамии; греческие философы преподавали в различных цен-
трах. Этот культурный синкретизм не был хаотичным смешением традиций; он стимулировал
поиск универсальных принципов, лежащих в основе различных религиозных систем. Гности-
цизм стал одним из наиболее радикальных ответов на этот вызов – он пытался создать мета-
физическую систему, способную объяснить одновременно и божественное совершенство, и
существование зла в мире, и судьбу человеческой души. В-четвёртых, важную роль сыграло
влияние христианства, особенно в его ранних, ещё не институционализированных формах.
Многие гностические течения возникли именно в христианской среде и использовали христи-
анскую терминологию и образы (Христос, Спаситель, Царствие Небесное), но интерпретиро-
вали их в своём собственном ключе. Для гностиков Христос часто выступал не как истори-
ческая личность, распятая за грехи человечества, а как божественный эон или посланник из
Плеромы, пришедший для того, чтобы открыть людям гнозис – знание их истинного происхож-
дения и пути возвращения домой. Это привело к острой полемике между гностиками и орто-
доксальными христианами, завершившейся победой последних и объявлением гностицизма
ересью на ранних церковных соборах. В-пятых, следует упомянуть влияние астрологии как
космологической системы, объясняющей связь между небесными сферами и земной жизнью.
Астрологическое мировоззрение с его представлением о планетарных архонтах – правителях
космических сфер, управляющих судьбой людей – оказало глубокое влияние на гностическую
космологию. Гностики радикализировали эту идею, представив архонтов не как нейтральных
космических управляющих, а как враждебных демонических существ, стремящихся удержать
души в материальном мире и помешать их возвращению к Плероме. Все эти исторические
процессы создали уникальный культурный климат, в котором гностицизм мог развиться из
разрозненных мифологических мотивов в целостные системы духовного спасения, предлага-
ющие радикальный ответ на вопрос о происхождении зла и пути освобождения души из кос-
мической тюрьмы. Понимание этого контекста необходимо для оценки как оригинальности
гностического ответа на вызовы эпохи, так и его сложных отношений с другими духовными
традициями, включая теургию.

Основные школы и течения гностицизма разнообразие духовных путей

Гностицизм никогда не представлял собой единую, унифицированную религиозную
систему с общим каноном, догматами и иерархией; напротив, он существовал как семей-
ство разнородных течений, школ и групп, каждая из которых разрабатывала собственную кос-
могонию, мифологию и практику спасения, сохраняя при этом общие для всех гностиков
черты – акцент на гнозисе как пути спасения и дуалистическую оценку материального мира.
Это разнообразие отражало как различные культурные источники гностических идей (еврей-
ские, христианские, греческие, иранские, египетские), так и различия в социальном составе
и географическом распространении гностических групп. Современные исследователи обычно
выделяют несколько крупных ветвей гностицизма, хотя границы между ними часто размыты и
условны. К христианскому гностицизму относятся течения, возникшие в христианской среде и
использовавшие христианскую терминологию и образы, но радикально переосмысливавшие их
содержание. Наиболее влиятельной школой христианского гностицизма были валентиниане,
последователи Валентина, учителя, жившего в середине второго века в Александрии и Риме.
Валентинианская система отличалась исключительной сложностью и философской утончён-
ностью: она описывала Плерому как систему тридцати эонов (божественных эманаций), воз-
никших парами (сигзигиями) из безымянного Отца (Бытия). Ключевым событием в валенти-
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нианской космогонии стало «падение» эона Софии (Мудрости), которая, стремясь постичь
безымянного Отца, вышла за пределы Плеромы и породила демиурга – низшего бога, создав-
шего материальный космос из смеси духовной искры и тёмной материи. Валентиниане раз-
личали три типа людей: пневматиков (духовных) – обладающих божественной искрой и спо-
собных к гнозису; психиков (душевных) – способных к вере и нравственной жизни, но не к
прямому познанию; и хуликов (плотских) – полностью погружённых в материю и не способ-
ных к спасению. Спасение пневматиков происходит через гнозис – знание их божественного
происхождения и пути возвращения в Плерому, которое открывается им через Христа как
посланника высшего Бога. Другой важной школой христианского гностицизма были сетиане,
последователи Сета – третьего сына Адама, которого они рассматривали как носителя боже-
ственной искры и прародителя линии духовных людей. Сетианская космология была ещё более
радикально дуалистической, чем валентинианская: демиург Ялдабаоф (часто отождествляе-
мый с ветхозаветным богом) изображался как высокомерный и невежественный тиран, создав-
ший мир из гордыни и желания подчинить себе души. Сетиане разработали сложные ритуалы
пяти печатей для освобождения души от власти архонтов при прохождении через планетар-
ные сферы после смерти. К языческому гностицизму относятся течения, сохранявшие связь
с языческими божествами и мифологией, но интерпретировавшие их в гностическом ключе.
Наиболее известными представителями языческого гностицизма были кердониане и базили-
диане. Кердон, учитель второго века, учил о существовании двух начал: высшего, благого Бога,
неизвестного миру, и низшего, праведного, но сурового демиурга, создавшего материальный
мир и давшего закон Моисею. Базилид, другой учитель второго века из Александрии, раз-
работал чрезвычайно сложную систему из 365 небес, каждое из которых управлялось своим
архонтом, с высшим безымянным Богом на вершине. Базилид учил, что Христос не страдал
на кресте – в момент распятия он обменялся местами с Симоном Киринеянином, а сам воз-
нёсся к высшим небесам. К иудейскому гностицизму относятся течения, возникшие в иудей-
ской среде и использовавшие иудейскую священную историю, но радикально переосмысли-
вавшие её. Основным представителем этого направления был маркионитизм, хотя Маркион
сам отвергал Ветхий Завет полностью. Маркион учил о существовании двух богов: высшего,
благого Бога любви, открывшегося в Иисусе Христе, и низшего, праведного, но сурового и
мстительного бога Ветхого Завета, создавшего материальный мир. Маркион отвергал почти
все книги Нового Завета, кроме очищенной версии евангелия от Луки и некоторых посланий
Павла. Среди других гностических течений выделялись офиты (почитавшие змея из рая как
носителя гнозиса, открывшего Адаму и Еве знание добра и зла), ператаи (развивавшие слож-
ную астрологическую систему), симеониане и многие другие. Некоторые гностические группы
практиковали аскетизм – строгое воздержание от мяса, вина и сексуальных отношений, рас-
сматривая тело как тюрьму души, которую необходимо ослабить для облегчения её освобож-
дения. Другие, напротив, практиковали антиномизм – преднамеренное нарушение моральных
норм и ритуальных запретов, рассуждая, что поскольку материальный мир создан злым деми-
ургом, его законы не имеют власти над духовными людьми, а нарушение этих законов является
актом освобождения от власти демиурга. Эта практика часто приводила к скандалам и обви-
нениям гностиков в распутстве и аморальности со стороны ортодоксальных христиан. Важно
отметить, что многие гностические течения сохраняли элементы ритуальной практики – таин-
ства, молитвы, гимны, – но интерпретировали их символически, как средства пробуждения
гнозиса, а не как буквальные действия, угодные богу. Например, крещение понималось не как
омовение грехов, а как символическое погружение в духовные воды Плеромы; евхаристия –
не как причастие телу и крови Христа, а как соединение с божественной искрой внутри чело-
века. Это символическое понимание ритуала имело определённые параллели с теургическим
подходом к символу, хотя цели и онтологические основания этих подходов существенно раз-
личались. Разнообразие гностических течений свидетельствует не о хаотичности гностицизма,
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а о его способности адаптироваться к различным культурным контекстам и отвечать на раз-
нообразные духовные запросы одной и той же фундаментальной установкой – верой в боже-
ственное происхождение души и возможности её освобождения через гнозис. Это разнообра-
зие также объясняет сложность отношений гностицизма с теургией: некоторые гностические
течения (особенно те, которые сохраняли уважение к космическим силам) могли иметь точки
соприкосновения с теургией; другие (особенно радикально дуалистические) были принципи-
ально несовместимы с теургическим мировоззрением.

Учение о плероме божественная полнота и эманации

Центральным элементом гностической космологии, особенно в её более разработанных
формах, таких как валентинианство, является учение о Плероме – термине, происходящем
от греческого слова «плерома», означающего «полнота», «завершённость», «совокупность».
Плерома представляет собой трансцендентную сферу божественной полноты, совершенного
покоя и гармонии, населённую множеством божественных эманаций – эонов, существующих
в парных соединениях (сигзигиях) и образующих сложную иерархическую структуру, исходя-
щую из безымянного, невыразимого Отца (иногда называемого Бытием, Монадой или Пра-
родителем). Этот безымянный Отец является абсолютно трансцендентным источником всего
сущего, но сам по себе недоступен ни познанию, ни описанию, ни даже прямому созерцанию;
он превосходит все категории бытия, мышления и языка, являясь скорее безусловным основа-
нием реальности, чем личностным богом в обычном смысле. Из безымянного Отца происходит
первая эманация – пара эонов, обычно называемых Бытие и Мысль (или Молчание), которые
вместе образуют первую сигзигию. От них эманируют следующие пары эонов: Ум и Истина,
Слово и Жизнь, Человек и Церковь – в общей сложности пятнадцать пар или тридцать эонов,
составляющих полную структуру Плеромы в валентинианской системе. Каждый эон представ-
ляет собой совершенное божественное существо, обладающее определёнными качествами и
функциями в божественной иерархии, но все эоны существуют в состоянии совершенной гар-
монии, покоя и взаимопроникновения, не зная разделения, страдания или времени в обыч-
ном смысле. Важно подчеркнуть, что эманация эонов из Отца не есть творение в библейском
смысле, не есть волевой акт или проявление воли; это необходимое и бесстрастное «истечение»
божественной полноты, подобное тому как свет естественным образом исходит от солнца или
влага испаряется от источника. Эоны не отделены от Отца пропастью; они непрерывно пребы-
вают в Нём и через Него, сохраняя непосредственную связь с источником. Плерома существует
вне времени и пространства в обычном понимании; она представляет собой вечное настоящее,
где всё присутствует одновременно, без последовательности и изменения. Время и простран-
ство возникают лишь с созданием материального космоса демиургом. Ключевым событием в
гностической космогонии, нарушающим покой Плеромы и становящимся причиной создания
материального мира, является «падение» или «ошибка» эона Софии (Мудрости) – одного из
младших эонов Плеромы. Существуют различные версии этой космогонической драмы в раз-
ных гностических школах. В валентинианской версии София, движимая любопытством или
стремлением постичь безымянного Отца, пытается выйти за пределы Плеромы и постичь то,
что недоступно даже высшим эонам. В этом усилии она действует без согласия своего супруга-
эона и без благословения Отца, что нарушает гармонию Плеромы. В результате её усилия из
неё исходит аморфная, неоформленная субстанция – Ахамот (или Нижняя София), которая
падает в бездну вне Плеромы. Сама София, осознав свою ошибку, раскаивается и излучает
покаянную молитву, которая достигает безымянного Отца. В ответ Отец эманирует Христа
(или Утешителя), который восстанавливает порядок в Плероме и помогает Софии обрести
покой, хотя она остаётся на границе Плеромы как страж врат. Между тем Ахамот, оказавшись
в бездне, испытывает различные состояния – страх, печаль, желание возвращения к Плероме –
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которые становятся психическими корнями материального мира. Из её слёз возникает туман-
ность, из страха – тьма, из желания – ветер, из печали – вода. В своём стремлении к Пле-
роме Ахамот пытается подражать божественному порядку и неосознанно порождает демиурга
– Ялдабаофа (или Сакласа), существа невежественного, высокомерного и обладающего лишь
искажённым отражением божественной силы. Демиург, не зная о существовании Плеромы и
высшего Бога, считает себя единственным богом и решает создать упорядоченный космос из
хаотической материи, порождённой Ахамот. Он создаёт семь планетарных сфер и их прави-
телей – архонтов, а также материальный мир и первого человека Адама, в которого тайно,
помимо воли демиурга, высшие силы (Христос или София) вдыхают божественную искру –
духовную душу, содержащую частицу Плеромы. Таким образом, человек становится уникаль-
ным существом, сочетающим в себе три природы: тело, созданное демиургом из материи; душу
(психе), созданную архонтами для управления телом; и дух (пневма), божественную искру из
Плеромы, дающую человеку потенциальную возможность к спасению через гнозис. Учение о
Плероме имеет глубокое символическое значение для гностического понимания человеческой
природы и пути спасения. Плерома представляет собой не просто место или сферу, а состоя-
ние совершенного единства, покоя и самодостаточности, к которому стремится каждая боже-
ственная искра, заключённая в человеческом существовании. Человек, обладающий пневмой,
является изгнанником из Плеромы, забывшим своё истинное происхождение и влачащим жал-
кое существование в чуждом, враждебном мире. Гнозис есть не приобретение нового знания,
а воспоминание (анамнезис) своего божественного происхождения, пробуждение к осознанию
того, что человек по природе своей принадлежит Плероме и может вернуться туда через зна-
ние пути и преодоление стражей-архонтов. В этом смысле Плерома является одновременно
источником, домом и целью человеческого существования – тем совершенным состоянием,
к которому стремится душа через все свои странствия в материальном мире. Сравнение гно-
стического учения о Плероме с неоплатоническим учением об Уме (Нусе) и иерархией бытия
показывает как определённое сходство в структуре (иерархия эманаций от единого источника),
так и фундаментальное различие в оценке: если для неоплатоников каждая ступень эманации
сохраняет связь с источником и представляет собой необходимое проявление божественной
полноты, то для гностиков материальный мир есть результат ошибки или катастрофы, откло-
нение от божественного порядка, а не его закономерное продолжение. Это различие опреде-
ляло принципиально разное отношение к космосу и, соответственно, к теургической практике:
неоплатоник мог гармонизироваться с космическими силами как с проявлениями божествен-
ного порядка; гностик стремился преодолеть эти силы как тюремщиков, удерживающих душу
в изгнании.

Демиург и архонты космологическая драма и власть над материальным миром

Одним из наиболее характерных и спорных элементов гностической космологии явля-
ется учение о демиурге и архонтах – космических силах, ответственных за создание и управле-
ние материальным миром, которые в гностическом видении предстают не как благие управля-
ющие космосом, а как невежественные или даже враждебные существа, удерживающие души
в тюрьме материи и препятствующие их возвращению к Плероме. Термин «демиург» проис-
ходит от греческого слова «демиургос», означающего «ремесленник», «мастер», «творец»; в
платоновском «Тимее» демиург выступает как благой космический художник, создающий упо-
рядоченный космос из хаоса по образцу вечных идей. Гностики радикально переосмыслили
этот образ, представив демиурга как существо, лишённое знания о высшем Боге и Плероме,
высокомерное, ограниченное и часто злонамеренное. Наиболее распространённым именем
демиурга в гностических текстах является Ялдабаоф (также встречается написание Ялдабаот,
Саклас, Сатанаил). Имя Ялдабаоф, вероятно, имеет арамейские корни и означает «ребёнок
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хаоса» или «сын тьмы»; имя Саклас означает на арамейском «глупец». В «Апокрифе Иоанна»
– одном из ключевых гностических текстов из Наг-Хаммади – Ялдабаоф описывается как
существо с лицом леопарда и телом змеи, символизирующее его двойственную и опасную при-
роду. Согласно этому тексту, Ялдабаоф был рождён Нижней Софией (Ахамот) в результате её
ошибки и падения из Плеромы. Не зная о существовании высшего Бога и Плеромы, Ялдабаоф
возгордился и провозгласил себя единственным богом, заявив: «Я есть бог, и нет другого бога,
кроме меня». Эта фраза, отсылающая к ветхозаветному утверждению бога Израиля (Исход
20:2), была намеренно использована гностиками для идентификации ветхозаветного бога с
демиургом – существом, не знающим о высшем Боге любви и милосердия, открывшемся в
Христе. После своего провозглашения Ялдабаоф решил создать упорядоченный космос. Он
создал семь планетарных сфер и поставил во главе каждой из них архонта – правителя или вла-
стителя, соответствующего определённой планете. Имена архонтов в различных гностических
текстах различаются, но обычно включают такие имена, как Иао (соответствующий Иегове),
Сабаоф, Адонаи, Элоим, Астрафаэль, Орояс и другие. Каждый архонт управляет определённой
сферой космоса и определёнными аспектами человеческой психики: Иао управляет гневом и
властью, Сабаоф – гордостью, Адонаи – желанием и похотью и так далее. Совместно архонты
создают систему космического и психологического порабощения, удерживающую души в мате-
риальном мире через страсти, страхи, иллюзии и астральное предопределение. После созда-
ния планетарных сфер архонты совместно создали материальный мир и первого человека –
Адама – из глины и воды, наделив его телом и душой (психе), но не духом. Однако Адам оста-
вался неподвижным и безжизненным, поскольку архонты не обладали способностью дать ему
истинную жизнь. Тогда высшие силы – София или Христос – тайно вдохнули в Адама боже-
ственную искру (пневму), частицу Плеромы, что наделило его потенциальной способностью
к гнозису и спасению. Увидев, что Адам стал живым и даже превосходит их самих по своей
божественной природе, архонты возревновали и решили заключить его в материальный мир,
окружив его телом и подчинив власти страстей и астрального предопределения. Они создали
Еву не как помощницу Адаму, а как ловушку для усиления его привязанности к материальному
миру через сексуальное влечение. Однако в гностической версии истории творения змей в раю
выступает не как искуситель и воплощение зла, а как носитель гнозиса, открывший Адаму
и Еве знание добра и зла – то есть знание их божественного происхождения и возможности
освобождения от власти архонтов. За это архонты изгнали Адама и Еву из рая – не как нака-
зание за грех, а как попытку удержать их в невежестве и подчинении. Важным аспектом гно-
стического учения об архонтах является их связь с астрологией и астральным телом человека.
Гностики заимствовали из античной астрологии представление о том, что планеты влияют на
судьбу и характер людей, но радикально переосмыслили это влияние: планетарные влияния не
являются нейтральными или даже благоприятными; они представляют собой систему косми-
ческого порабощения, через которую архонты управляют судьбами людей и удерживают их в
круговороте рождения и смерти. Каждый человек при рождении получает «астральное тело»
или «характер», сформированный конфигурацией планет в момент рождения, которое опреде-
ляет его склонности, страсти и судьбу. Это астральное тело является тюрьмой для божествен-
ной искры и должно быть преодолено через гнозис для достижения спасения. После смерти
физического тела душа должна пройти через семь планетарных сфер, охраняемых архонтами,
которые пытаются удержать её, требуя пароли, имена и знания, чтобы доказать своё право на
проход. Гностические тексты содержат подробные описания этих посмертных путешествий и
«паролей силы» – священных имён и формул, которые позволяют душе преодолеть архонтов и
вернуться в Плерому. Например, в тексте «Зостриан» из Наг-Хаммади описывается, как душа,
вооружённая знанием тайн, проходит через сферы, отвечая на вопросы архонтов и демонстри-
руя своё знание их истинной природы, что лишает их власти над ней. В некоторых гностиче-
ских течениях, особенно в более радикальных, архонты отождествлялись с ветхозаветными
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ангелами и богами различных народов, что позволяло гностикам отвергнуть не только иуда-
изм, но и весь политеизм античности как поклонение демоническим силам. Это вызывало
особое негодование со стороны как иудеев, так и язычников, а также христианских ортодок-
сов, которые видели в таком учении богохульство. Отношение гностиков к демиургу и архон-
там имело прямые практические последствия для их духовной практики. Поскольку архонты
управляют материальным миром и человеческими страстями, путь спасения требовал не гар-
монизации с космическими силами (как в теургии), а их преодоления и обмана. Гностик дол-
жен был изучить природу архонтов, узнать их имена и слабости, чтобы в посмертном путеше-
ствии суметь преодолеть их стражу. Некоторые гностические группы разрабатывали сложные
ритуалы и молитвы для защиты души от архонтов при жизни и подготовки её к посмертному
путешествию. Другие практиковали аскетизм для ослабления власти тела и страстей, управ-
ляемых архонтами. Третьи, как уже упоминалось, практиковали антиномизм – преднамерен-
ное нарушение законов демиурга как акт освобождения от его власти. Все эти практики были
направлены на одну цель – освобождение божественной искры от власти космических тюрем-
щиков и её возвращение в Плерому. Сравнение гностического учения о демиурге и архонтах с
теургическим пониманием космических сил показывает фундаментальное различие в онтоло-
гической оценке: для теурга планетарные сферы и их управляющие являются проявлениями
божественного порядка, с которыми можно и должно гармонизироваться; для гностика они
являются тюремщиками, которых необходимо преодолеть или обмануть. Это различие делало
прямой синтез гностицизма и теургии невозможным, хотя некоторые элементы гностической
символики (особенно учение о посмертном путешествии души) могли быть ассимилированы
теургией после трансформации.

Падение души и её божественное происхождение в гностической антропологии

Гностическая антропология представляет собой глубоко трагическое, но одновременно и
возвышенное учение о природе человека как существа двойственного и раздвоенного, сочета-
ющего в себе божественную искру из Плеромы и материальную оболочку, созданную демиур-
гом и архонтами, что делает человека одновременно пленником космической тюрьмы и потен-
циальным обитателем божественной полноты. В отличие от христианской антропологии с её
учением о грехопадении как наказании за непослушание, или от платоновской с идеей добро-
вольного нисхождения души для познания множественности, гностическое понимание «паде-
ния» души носит космологический характер: падение не есть личный проступок индивидуаль-
ной души, а следствие космической катастрофы – ошибки эона Софии и рождения демиурга, в
результате которой божественные искры оказались заключены в материальные тела без их вины
или желания. Человек в гностическом видении – не творение высшего Бога, не образ и подо-
бие божье в обычном смысле, а жертва космической ошибки, изгнанник из Плеромы, забыв-
ший своё истинное происхождение и влачащий жалкое существование в чуждом, враждебном
мире. Эта трагическая ситуация создаёт глубокое экзистенциальное напряжение в человече-
ской душе – ощущение чуждости миру, тоску по неведомому дому, интуитивное знание о
собственной божественной природе, смешанное с невежеством о пути возвращения. Гности-
ческие тексты часто описывают это состояние через образы изгнания, плена, опьянения или
сна: человек живёт как во сне, принимая иллюзорные образы материального мира за реаль-
ность; он опьянён страстями и иллюзиями, созданными архонтами; он является пленником
в темнице тела и космоса, не помнящим о своём свободном прошлом. В «Гимне перлам» –
одном из самых поэтичных гностических текстов, сохранившемся в сирийской версии – эта
ситуация описана через аллегорию о царевиче, посланном отцом из восточных царств на запад
для добычи жемчужины, охраняемой змеем. Царевич спускается в Египет (символ материаль-
ного мира), забывает своё царское происхождение, одевается в египетские одежды и живёт как
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египтянин, пока отец не посылает ему письмо-напоминание, которое пробуждает в нём память
о своём истинном происхождении и миссии. Царевич побеждает змея, забирает жемчужину и
возвращается домой, где его встречают с почестями. Этот гимн прекрасно иллюстрирует гно-
стическое понимание человеческой судьбы: человек – царевич из Плеромы, посланный (или
случайно оказавшийся) в материальный мир; он забывает своё происхождение под влиянием
материальных иллюзий; пробуждение к гнозису приходит как послание из Плеромы (через
Христа или другого посланника); победа над змеем символизирует преодоление архонтов и
страстей; возвращение домой – достижение Плеромы после смерти. Гностическая антрополо-
гия различает в человеке три основных компонента, соответствующих трём уровням реально-
сти: пневму (дух) – божественную искру, частицу Плеромы, заключённую в человеке и даю-
щую ему потенциальную способность к гнозису и спасению; психе (душу) – среднюю природу,
созданную архонтами для управления телом и связывающую дух с материей; и сому (тело) –
материальную оболочку, созданную демиургом из земли и воды. Не все люди обладают всеми
тремя компонентами в равной степени. Валентиниане различали три типа людей: пневматики
(духовные) – обладающие развитой пневмой и способные к полному гнозису и спасению; пси-
хики (душевные) – обладающие преимущественно психе, способные к вере и нравственной
жизни, но не к прямому познанию Плеромы, и потому достигающие лишь частичного спасения
или переходящие в среднее состояние после смерти; хулики (плотские) – обладающие преиму-
щественно сомой, полностью погружённые в материю и не способные к спасению, обречённые
на растворение после смерти. Это различение имело социальные последствия: пневматики рас-
сматривали себя как элиту спасающихся, что иногда вызывало обвинения в духовной гордыне
со стороны ортодоксальных христиан. Важным аспектом гностической антропологии является
учение о «внутреннем человеке» или «таинственном человеке» – божественном двойнике,
существующем в Плероме и ожидающем воссоединения с земным человеком через гнозис. В
некоторых текстах этот внутренний человек отождествляется с Христом или высшим Адамом
– космическим первочеловеком, существующим в Плероме как полнота всех божественных
потенций. Земной человек является лишь тенью или отражением этого высшего существа, и
спасение состоит в восстановлении единства с ним через гнозис. Этот мотив имеет параллели
в каббале (учение об Адам Кадмон) и в некоторых течениях исламской мистики. Гностиче-
ская антропология также включает учение о «семени Авраама» или «пневматическом семени»
– божественной искре, передающейся от поколения к поколению через определённых людей,
избранных для спасения. Это учение позволяло гностикам объяснять, почему лишь некоторые
люди способны к гнозису, а другие остаются в невежестве: спасение предопределено природой
души, а не личными заслугами или верой. Это предопределение, однако, не было фаталистиче-
ским: даже пневматик мог потерять возможность спасения через отказ от гнозиса или подчине-
ние страстям; даже психик мог частично приобщиться к спасению через веру и нравственную
жизнь. Ключевым моментом гностической антропологии является понимание трагедии чело-
веческого существования не как наказания за грех, а как следствия космической катастрофы,
в которой человек является невольной жертвой. Это понимание освобождало человека от чув-
ства вины за своё материальное существование и переносило ответственность за зло в мире на
демиурга и архонтов. Одновременно оно давало человеку надежду: его божественная природа
не была утрачена, а лишь скрыта под слоями невежества и материальных наслоений; спасение
возможно не через искупление грехов, а через пробуждение к знанию своего истинного про-
исхождения. Эта надежда была особенно привлекательна в условиях социальных потрясений
и неопределённости Римской империи первых веков нашей эры, когда традиционные религии
не могли дать удовлетворительных ответов на вопросы о смысле страдания и несправедливо-
сти. Сравнение гностической антропологии с теургическим пониманием природы человека
показывает как определённые параллели (человек как микрокосм, обладающий божественной
искрой), так и фундаментальные различия в оценке тела и материального мира. Для теурга тело
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и материя являются инструментами духовного развития, способными служить посредниками
для контакта с божественным; для гностика они являются тюрьмой, которую необходимо пре-
одолеть или покинуть. Это различие определяло разные подходы к духовной практике: теург
стремился освятить и преобразить материю через ритуал; гностик стремился освободиться от
материи через гнозис и аскезу (или антиномизм). Тем не менее, обе традиции разделяли убеж-
дение в божественном происхождении человеческой души и возможности её возвращения к
источнику – различие состояло в том, как понимался путь этого возвращения и оценивалась
роль космоса в нём.
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