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Аннотация
Мануал по теургии древней традиции духовного

преображения, возникшей в поздней античности на стыке
неоплатонизма, герметизма и халдейской мудрости. В
отличие от магии, ориентированной на манипуляцию силами,
теургия рассматривается как путь гармонизации человека с
божественным порядком через символическое действие, ритуал
и внутреннее очищение. Мануал раскрывает философские корни
теургии (Платон, Ямвлих, Прокл), её символический язык,
практические методы и историю передачи от античности до
современности. Особое внимание уделено этическим основам
практики и её актуальности для преодоления фрагментации
современного сознания. Это не руководство по магическим
техникам, а путеводитель к целостному мировоззрению, где
человек обретает своё место в живом космосе через участие в
божественной жизни бытия.
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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 позднеантичной духовной культуры,
занимающее уникальное промежуточное положение между
философией, религией и мистической практикой. Термин
«теургия», образованный от греческих слов theos (бог) и
ergon (действие, работа), буквально переводится как «бо-
го-деяние» или «действие, совершаемое богами». Это опре-



 
 
 

деление сразу указывает на фундаментальное отличие теур-
гии от того, что в античной традиции называлось гоетией –
манипулятивной магией, направленной на подчинение низ-
ших демонических сил для достижения корыстных целей.
Для адептов теургии их практика никогда не воспринима-
лась как техника принуждения божественных сил; напро-
тив, теургия понималась как священное искусство сотрудни-
чества с высшими космическими принципами, путь добро-
вольного восхождения души к её божественному источнику
через ритуальное сонастройку с иерархией бытия. Историче-
ски теургия как целостная система оформилась в эпоху позд-
ней античности, приблизительно между вторым и шестым
веками нашей эры, когда происходило интенсивное взаимо-
действие и синтез различных философских школ, религи-
озных традиций и мистериальных культов на пространстве
Римской империи и прилегающих территорий. Этот пери-
од характеризовался глубоким культурным и духовным кри-
зисом традиционного греко-римского политеизма, одновре-
менным распространением восточных культов и философ-
ских систем на запад, а также острым поиском новых форм
духовного опыта, способных удовлетворить потребности ин-
дивидуальной души в прямом, непосредственном контакте
с трансцендентной реальностью. Теургия возникла не как
изолированное или маргинальное явление, а как синтетиче-
ский ответ на вызовы эпохи – попытка гармонизировать ра-
циональную, логически выстроенную структуру греческой



 
 
 

философии с глубинной потребностью человеческой души
в мистическом переживании божественного. Ключевым мо-
ментом в становлении теургии как философски обоснован-
ной практики стало преодоление скептицизма классического
платонизма по отношению к ритуальной деятельности. Ес-
ли Платон в диалогах «Государство» и «Законы» проявлял
известную критику в адрес традиционных культовых прак-
тик, рассматривая их как антропоморфные и потенциаль-
но вредные для нравственного воспитания граждан, то позд-
ние платоники, особенно начиная с Ямвлиха, сумели тео-
ретически обосновать необходимость и легитимность риту-
ала как неотъемлемого компонента подлинного философ-
ского пути. Важно понимать, что теургия никогда не была
единообразной, унифицированной доктриной с чётким ка-
ноном практик; в рамках этой традиции существовали раз-
личные подходы и акценты – от преимущественно созерца-
тельной, почти аскетической ориентации Плотина до чрез-
вычайно сложных и детализированных ритуальных систем
Ямвлиха и Прокла. Источниковая база теургии чрезвычайно
разнородна и включает в себя философские трактаты нео-
платоников, орфико-халдейские гимны и оракулы, гермети-
ческие тексты, фрагменты египетских и ассирийских риту-
алов, а также многочисленные цитаты и пересказы, сохра-
нившиеся благодаря христианским и мусульманским авто-
рам, которые приводили их в своих полемических сочинени-
ях. Понимание теургии требует отказа от современных пред-



 
 
 

рассудков и упрощённых отождествлений её с магией в уз-
ком, бытовом смысле этого слова. Для её адептов теургия
была высшей формой философии, где теоретическое позна-
ние не противопоставлялось практике, а дополнялось и за-
вершалось ею – ритуальное действие рассматривалось как
необходимый этап в процессе духовного преображения, как
способ перехода от интеллектуального понимания структу-
ры бытия к реальному, переживаемому единению с боже-
ственными принципами. Контекст поздней античности, с её
уникальным культурным плюрализмом, интенсивным обме-
ном идеями между различными цивилизациями и острым
поиском универсальных духовных истин, создал исключи-
тельные условия для синтеза, в котором греческая метафи-
зика органично соединилась с египетской символикой и ри-
туальной практикой, халдейской астрологией и космологи-
ей, а также с восточными представлениями о иерархии бы-
тия и пути души. Именно этот синтетический, интегратив-
ный характер делает философские корни теургии столь мно-
гогранными и требующими комплексного, многоуровнево-
го анализа. Неоплатонизм, герметизм, гностицизм и халдей-
ская традиция выступают не как изолированные источники,
а как взаимодополняющие потоки единого духовного стрем-
ления – стремления к преодолению разрыва между челове-
ческим и божественным, между материальным и духовным,
между индивидуальной душой и космическим целым.



 
 
 

Историко-культурный контекст формирования теургиче-
ской традиции

Формирование теургии как целостной духовной систе-
мы невозможно понять вне широкого историко-культурного
контекста поздней античности – эпохи глубоких трансфор-
маций, охвативших все сферы жизни Средиземноморского
мира и Ближнего Востока. Второй-шестой века нашей эры
представляют собой период постепенного, но неуклонного
заката классической античной цивилизации и одновремен-
ного зарождения новых культурных и религиозных форм,
которые определят развитие европейской и ближневосточ-
ной духовности на последующие тысячелетия. Этот период
характеризовался рядом фундаментальных процессов, со-
здавших благоприятную почву для возникновения и рас-
цвета теургической практики. Во-первых, происходил кри-
зис традиционного политеизма: старые олимпийские культы
утрачивали свою живую связь с повседневной жизнью лю-
дей, превращаясь в формальные государственные церемо-
нии, лишённые глубокого духовного содержания. Храмы по-
прежнему существовали, жертвоприношения совершались,
но живая вера в антропоморфных богов Гомера и Гесиода
угасала среди образованных слоёв населения, особенно в го-
родских центрах империи. Этот духовный вакуум порождал
острый запрос на новые формы религиозности, способные
удовлетворить потребность в личном, интимном пережива-



 
 
 

нии божественного, в прямом контакте с трансцендентной
реальностью без посредничества официального культа. Во-
вторых, происходила беспрецедентная миграция религиоз-
ных и философских идей в условиях единого политическо-
го пространства Римской империи. Дороги империи, мор-
ские пути Средиземного моря, общая лингва франка в ви-
де греческого и латинского языков создавали уникальные
условия для обмена духовными традициями между Египтом,
Сирией, Малой Азией, Грецией, Италией и другими регио-
нами. Египетские жрецы демонстрировали свои мистерии в
Александрии и Риме, халдейские астрологи и маги привози-
ли свои знания из Месопотамии, персидские мистики рас-
пространяли учения о божественных иерархиях, а индий-
ские аскеты поражали греков своим умением достигать экс-
татических состояний через дыхательные практики и меди-
тацию. Этот культурный синкретизм не был хаотичным сме-
шением традиций; напротив, он стимулировал поиск уни-
версальных принципов, лежащих в основе различных ре-
лигиозных систем, поиск единой метафизической структу-
ры, способной вместить многообразие духовных путей. В-
третьих, усиливался индивидуализм духовного поиска. Ес-
ли в классическую эпоху религиозность преимущественно
выражалась в коллективном участии в городских культах и
праздниках, то в поздней античности на первый план выхо-
дит личная судьба души, её посмертная участь, её отноше-
ния 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 воз-
вышение его души. В-четвёртых, происходило интенсивное
взаимодействие философии и религии. Философские школы
– стоики, эпикурейцы, скептики, платоники – всё чаще при-
обретали черты духовных сообществ с собственной этикой,
ритуалами и мистическими практиками. Одновременно ре-
лигиозные движения всё активнее использовали философ-
скую терминологию и концептуальный аппарат для обосно-
вания своих учений. Эта конвергенция создала уникальное
пространство, в котором теургия могла возникнуть как син-
тез философской рефлексии и ритуальной практики. Осо-
бенно важным фактором стало распространение восточных
культов спасения – митраизма, культа Кибелы, исиды, саба-
зия – которые предлагали своим адептам мистериальное по-
священие, символическое умирание и возрождение, обеща-
ние спасения души после смерти. Эти культы демонстриро-
вали эффективность ритуала как средства духовного преоб-
ражения, что не могло не повлиять на развитие теургии. На-
конец, следует упомянуть растущую популярность астроло-
гии как космологической системы, объясняющей связь меж-
ду небесными сферами и земной жизнью. Астрологическое
мировоззрение с его представлением о космической симпа-
тии – взаимосвязи всех частей вселенной – предоставило те-
ургии важнейший концептуальный инструмент: если всё в



 
 
 

космосе взаимосвязано, то ритуальные действия с матери-
альными элементами могут вызывать соответствующие ре-
акции на высших уровнях бытия. Все эти исторические про-
цессы создали уникальный культурный климат, в котором
теургия могла развиться из разрозненных магических прак-
тик в целостную философски обоснованную систему духов-
ного преображения, опирающуюся на сложную метафизику
и ориентированную на достижение высшего блага – соеди-
нения человеческой души с божественным источником все-
го сущего.

Неоплатонизм как философский фундамент теургии

Неоплатонизм занимает центральное место среди фило-
софских корней теургии, предоставляя ей метафизическую
основу, концептуальный аппарат и онтологическое обосно-
вание, без которых теургическая практика осталась бы набо-
ром эмпирических приёмов, лишённых глубокого смысла и
теоретической легитимности. Хотя термин «неоплатонизм»
является современной историко-философской конструкци-
ей, введённой для обозначения поздних форм платонизма,
начиная с Плотина, сами представители этой традиции счи-
тали себя не новаторами, а верными истолкователями под-
линного учения Платона, которое, по их мнению, было ис-
кажено или неполно понято предшествующими комментато-
рами. Неоплатонизм представляет собой не просто экзегезу



 
 
 

платоновских текстов, а творческое развитие платоновской
мысли в ответ на вызовы новой эпохи – синтез греческой ра-
циональности с восточными представлениями о божествен-
ном, мистическом опыте и иерархической структуре реаль-
ности. Ключевой особенностью неоплатонизма, определив-
шей 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 трансцендентно-
го первоначала может возникнуть множественный, измен-
чивый и материальный космос, не теряя при этом боже-
ственного единства и гармонии бытия. Ответ неоплатони-
ков на этот вопрос – концепция эманации – стал онтологиче-
ской основой для понимания теургического действия: если
весь космос представляет собой непрерывную цепь нисходя-
щих и восходящих потоков божественной энергии, то риту-
ал может быть понят не как манипуляция, а как гармониза-
ция с этими потоками, как включение в космический ритм
божественного проявления. Неоплатонизм также предоста-
вил теургии концепцию души как микрокосма, отражающе-
го структуру макрокосма. Человеческая душа, согласно нео-
платоникам, не является изолированным индивидуальным
началом, а представляет собой фрагмент или отблеск Души
Мира, а через неё – связана со всеми уровнями божествен-



 
 
 

ной иерархии. Эта концепция легитимировала теургическую
практику как путь не внешнего воздействия на богов, а внут-
реннего пробуждения божественных потенций, уже присут-
ствующих в самой душе. Важнейшим вкладом неоплатониз-
ма стало также различение между различными уровнями
познания и бытия: чувственным восприятием, рассудком,
умом и сверхумным созерцанием. Это различение позволи-
ло теургам обосновать необходимость различных методов
духовной практики на разных стадиях восхождения души –
от очищения тела и чувств через аскезу до использования
символов и ритуалов для активации умопостигаемых спо-
собностей души. Не следует, однако, представлять неопла-
тонизм как монолитную систему; в его рамках существо-
вали значительные различия в отношении к теургии. Пло-
тин, основатель неоплатонизма, проявлял известную сдер-
жанность по отношению к ритуальной практике, предпочи-
тая путь чистого созерцания и интеллектуального очищения.
Его ученик Порфирий занял промежуточную позицию, при-
знавая ограниченную ценность некоторых ритуальных дей-
ствий как вспомогательных средств на пути к божественно-
му. Решительный поворот к теургии произошёл с Ямвли-
хом, который теоретически обосновал необходимость ритуа-
ла как неотъемлемого компонента философского пути. Про-
кл довёл эту линию до логического завершения, создав ис-
ключительно детализированную систему теургических прак-
тик, строго соотнесённых с уровнями божественной иерар-



 
 
 

хии. Дамаский, последний крупный представитель афинской
школы неоплатонизма, в условиях исторического заката язы-
ческой культуры проявил большую осторожность и скепти-
цизм, но сохранил верность основным принципам теурги-
ческого подхода. Таким образом, неоплатонизм не просто
«влиял» на теургию – он стал её философским телом, предо-
ставив концептуальную структуру, без которой теургия не
могла бы развиться в целостную систему духовного преобра-
жения. Теургия, в свою очередь, стала практическим выра-
жением неоплатонической метафизики – не внешним допол-
нением, а её естественным завершением в сфере действия и
переживания. Это единство теории и практики, философии
и ритуала, мысли и действия составляет сущность неоплато-
нической теургии и отличает её от как от чисто интеллек-
туального платонизма, так и от необоснованной магической
практики.

Учение Плотина об едином как трансцендентном источ-
нике всего сущего

Центральным и наиболее революционным элементом фи-
лософии Плотина, основателя неоплатонизма, является его
учение об Едином – трансцендентном первоначале, стоящем
за пределами всего сущего, включая само бытие, мышле-
ние и даже единство в обычном понимании этого слова. Это
учение стало фундаментальной предпосылкой для всей по-



 
 
 

следующей теургической традиции, определив её ориента-
цию на достижение контакта с абсолютно трансцендентным
источником реальности. Для Плотина Единое не есть бог
в антропоморфном 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 опре-
деление или атрибуция уже предполагает множественность
и ограничение, тогда как Единое абсолютно просто, недели-
мо и бесконечно. Плотин использует для описания Единого
преимущественно негативный путь: мы можем сказать, чем
Единое не является, но не можем утверждать, чем оно явля-
ется. Единое не есть ум, ибо ум предполагает различие меж-
ду субъектом и объектом познания; Единое не есть бытие,
ибо бытие уже содержит в себе множественность форм; Еди-
ное 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 Плотин утверждает,
что Единое обладает высшей степенью мощи и избыточно-
сти бытия: именно эта избыточность, эта «переполненность»
является причиной эманации – необходимого и бесстрастно-
го «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
характер эманации – Единое не создаёт мир волевым актом,
не ради какой-либо цели или потребности, а из избытка сво-
ей полноты, подобно тому как цветок естественным обра-
зом источает аромат. Важно понимать, что для Плотина Еди-
ное 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 нисхождения.
Человеческая душа, по учению Плотина, обладает способно-
стью к экстатическому опыту единения с Единым – мгнове-
нию безвременного соединения, выходящего за пределы со-
знания, мышления и даже самосознания. В этом экстазе ду-
ша временно утрачивает свою индивидуальность 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
преимущественно через внутреннее очищение, нравствен-
ное 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 статуи, заявив:
«Разве мне следует оставлять после себя образ того, что при-
рода 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 умопости-
гаемой сущности, обращённой к высшим принципам. Тем
не менее, именно метафизика Единого и эманации, разрабо-
танная Плотином, создала предпосылки для теургии: если
космос представляет собой непрерывную иерархию, исходя-
щую из Единого, то каждая ступень этой иерархии сохраня-
ет связь с источником, и через правильное использование
символов и ритуалов возможно восстановить эту связь на
практике. Плотиновское различение между высшей, непри-
частной телу частью души и её низшей, воплощённой ча-
стью также подготовило почву для теургического понимания
человека как микрокосма, способного через определённые
практики активировать свои божественные потенции и вос-
становить связь с источником бытия. Таким образом, хотя
сам Плотин не был теургом в узком смысле слова, предпочи-
тая путь чистого созерцания, его философия предоставила
необходимую онтологическую основу, без которой последу-
ющее развитие теургии было бы немыслимо. Учение об Еди-
ном определило высшую цель теургической практики – не
общение с отдельными богами или демонами, а восхождение
к абсолютному источнику всего сущего, к тому, что превос-
ходит даже божественное в обычном понимании.

Эманация как принцип космогонии и структуры реально-
сти



 
 
 

Концепция эманации, разработанная Плотином и раз-
витая последующими неоплатониками, представляет собой
фундаментальный принцип, объясняющий происхождение и
структуру всего сущего из единого трансцендентного источ-
ника без нарушения его простоты, неделимости и совершен-
ства. Этот принцип стал ключевым для понимания теурги-
ческого действия, поскольку он устанавливает непрерывную
онтологическую связь между всеми уровнями реальности,
делая возможным взаимодействие между ними через сим-
волическое посредничество. Эманация у Плотина принци-
пиально отличается от творения ex nihilo (из ничего), ха-
рактерного для христианской и иудейской традиций: эма-
нация не предполагает волевого акта со стороны источни-
ка, не направлена на достижение какой-либо цели и не вле-
чёт за собой умаления или изменения источника. Напротив,
эманация есть необходимое, бесстрастное и щедрое «исте-
чение» 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 высше-
го, сохраняет связь с ним и одновременно порождает низ-
ший уровень, сохраняя при этом свою собственную приро-
ду и совершенство. Таким образом формируется иерархиче-
ская цепь бытия, в которой каждый член связан с соседни-
ми через принцип причастности (метехисис), но при этом



 
 
 

сохраняет свою автономию и специфическую природу. Пер-
вой эманацией из Единого является Ум (Nous) – сфера веч-
ных, неизменных и совершенных идей-эйдосов, представля-
ющая собой абсолютное тождество мышления и мыслимо-
го. В Уме субъект и объект познания полностью совпада-
ют: ум созерцает самих себя как содержание познания, и это
созерцание есть его сущность. Ум является первым прояв-
лением множественности в бытии – множественности идей,
каждая из которых представляет собой совершенный архе-
тип соответствующей чувственной вещи. Однако эта множе-
ственность не нарушает единства Ума, ибо все идеи присут-
ствуют в нём как единое целое, как различные аспекты еди-
ного созерцания. От Ума эманирует Душа Мира – космиче-
ский принцип, связывающий умопостигаемый и чувствен-
ный порядки. Душа Мира обладает двойственной природой:
своей высшей частью она обращена к Уму и созерцает идеи,
своей низшей частью – к материальному космосу и упоря-
дочивает его согласно архетипическим образцам. Душа Ми-
ра является источником жизни, движения, времени и гармо-
нии для всего чувственного мира; она пронизывает космос
своей жизненной силой, подобно тому как душа пронизы-
вает тело живого существа. От Души Мира исходит Приро-
да (Фюсис) – принцип, непосредственно формирующий ма-
териальные тела, и, наконец, материя – наиболее удалённая
от источника реальность, характеризующаяся множествен-
ностью, изменчивостью, пассивностью и потенциальной тен-



 
 
 

денцией к не-бытию. Материя у Плотина не есть абсолют-
ное зло, но представляет собой крайнюю степень бедности
бытия – не отсутствие бытия, но минимальная его степень,
«тень бытия», способная принимать формы, но сама по се-
бе лишённая какой-либо определённости. Человеческая ду-
ша, согласно Плотину, принадлежит к одной природе с Ду-
шой Мира, но в процессе воплощения «падает» в матери-
альное тело, забывая своё божественное происхождение и
отождествляя себя с телесными потребностями и страстями.
Это «падение» не есть грехопадение в христианском смыс-
ле, не есть наказание за проступок, а представляет собой
естественное следствие стремления души к множественно-
сти и новизне опыта, а также необходимый этап в космиче-
ском цикле. Цель философской жизни состоит в обратном
пути – в восхождении души через ступени бытия к соедине-
нию с Единым в экстатическом опыте. Важно подчеркнуть,
что эманация не есть механический процесс или цепная ре-
акция; каждый уровень бытия сохраняет непосредственную
связь со своим источником и может восходить к нему незави-
симо от промежуточных звеньев. Эта концепция имеет пря-
мое значение для теургии: если каждый уровень бытия непо-
средственно причастен высшему, то теургические символы
и ритуалы могут устанавливать связь не только с ближайши-
ми космическими силами, но и с высшими божественными
принципами через принцип соответствия и причастности.
Эманационная модель бытия также объясняет легитимность



 
 
 

использования материальных элементов в теургии: посколь-
ку материя, как бы удалена она ни была от источника, всё же
причастна божественному порядку через цепь эманаций, то
материальные символы могут служить реальными посредни-
ками для установления контакта с высшими силами. Таким
образом, концепция эманации предоставляет теургии онто-
логическое обоснование, превращая её из набора эмпириче-
ских приёмов в логически выстроенную систему, основан-
ную на структуре самой реальности.

Иерархия бытия как основа теургической космологии

Разработка сложной и многоуровневой иерархии бытия
представляет собой одно из ключевых достижений неопла-
тонической философии, ставшее фундаментальной основой
для всей теургической практики. Эта иерархия не является
произвольной классификацией, а отражает реальную струк-
туру космоса как непрерывной цепи эманаций от Единого,
где каждый уровень обладает своей специфической приро-
дой, функцией и степенью причастности к божественному
источнику. Понимание этой иерархии было необходимо те-
ургу для правильного ориентирования в космическом про-
странстве, для определения того, с какими силами он вза-
имодействует в том или ином ритуале, и для выбора соот-
ветствующих методов и символов, адекватных природе целе-
вого уровня бытия. У Плотина иерархия бытия представле-



 
 
 

на в относительно простой форме, включающей четыре ос-
новных уровня: Единое как трансцендентный источник все-
го сущего; Ум (Нус) как сфера вечных идей и совершенно-
го самосозерцания; Душа как принцип жизни и движения,
связывающий умопостигаемое и чувственное; и материаль-
ный космос как крайняя периферия бытия. Однако уже у
Плотина намечается дифференциация внутри этих уровней:
он различает высшую и низшую части Души, различные ви-
ды душ (мировую, небесных тел, человеческих), а также вво-
дит понятие логосов – опосредующих принципов, через ко-
торые Душа Мира воздействует на материальный мир. С Ям-
влихом начинается радикальное усложнение иерархии бы-
тия, обусловленное необходимостью теоретического обосно-
вания многообразия теургических практик и учтения раз-
личных божественных сил, с которыми взаимодействует те-
ург. Ямвлих вводит различение между умопостигаемыми
богами (theoi noetoi), умопостигаемо-умными богами (theoi
noetoi kai noeroi) и умными богами (theoi noeroi), каждый
из которых соответствует определённому уровню реально-
сти и требует особого способа подхода. Кроме того, он де-
тально разрабатывает учение о различных классах посред-
ствующих существ: ангелах, даймонах, героях, нимфах, каж-
дому из которых отводится строго определённое место в
космической иерархии и соответствующая роль в управле-
нии различными сферами бытия. Прокл доводит эту диф-
ференциацию до высшей степени сложности, выделяя в сво-



 
 
 

ей «Платоновской теологии» до двадцати уровней эманации
от Единого, каждый из которых характеризуется собствен-
ной триадической структурой (пребывание-исхождение-воз-
вращение). Прокл различает Единое как абсолютный ис-
точник; умопостигаемое единство; умопостигаемый предел
и беспредельное; умопостигаемую триаду; различные уров-
ни умных богов; души различных рангов; природные прин-
ципы; и, наконец, материальный космос. Каждый из этих
уровней требует соответствующего теургического подхода:
для контакта с умопостигаемыми богами необходимы чи-
сто умственные концентрации и созерцания; для взаимодей-
ствия с умными богами – использование священных имён
и мантр; для установления связи с душевными силами – ри-
туалы с материальными символами, соответствующими их
природе. Особое значение в прокловской системе приобре-
тает концепция «надбытийных» (хиперусиальных) богов –
реальностей, существующих выше самого бытия и ума, ко-
торые недоступны ни разуму, ни даже прямому созерцанию,
но могут быть затронуты только через теургические симво-
лы и имена. Эта концепция радикализирует учение Ямвли-
ха, подчёркивая абсолютную трансцендентность высших бо-
жественных принципов и необходимость материальных по-
средников для установления с ними связи. Важным элемен-
том иерархии бытия является также учение о космических
сферах – семи планетарных сфер и восьмой сферы непо-
движных звёзд, каждая из которых управляется соответству-



 
 
 

ющим богом или даймоном и характеризуется определённы-
ми качествами, цветами, звуками, запахами и материалами.
Теург должен был знать эту космографию для правильного
выбора времени и средств для ритуалов: например, ритуа-
лы, направленные на очищение и гармонизацию низших ас-
пектов души, проводились в часы, управляемые Луной или
Меркурием, с использованием соответствующих металлов,
камней и ароматов; ритуалы для достижения интеллектуаль-
ного просветления – в часы Солнца или Юпитера; ритуалы
для соединения с высшими божественными принципами –
в особые астрологические моменты, когда происходило бла-
гоприятное сочетание планетарных влияний. Иерархия бы-
тия также определяла этические и психологические аспек-
ты теургической практики: каждый уровень души соответ-
ствовал определённому уровню космоса, и восхождение ду-
ши требовало последовательного очищения и гармонизации
её различных частей. Низшая, телесная часть души связана
с подлунным миром и требует очищения через аскезу и воз-
держание; средняя, эмоциональная часть – с планетарными
сферами и требует гармонизации через музыку, ритм и ри-
туал; высшая, умственная часть – с умопостигаемыми сфе-
рами и требует развития через философское созерцание. Та-
ким образом, иерархия бытия предоставляла теургу не толь-
ко космологическую карту для ориентирования в духовном
пространстве, но и практическое руководство для последо-
вательного духовного преображения, где каждый этап риту-



 
 
 

альной практики соответствовал определённой ступени вос-
хождения души к её божественному источнику.

Душа мира и её роль как посредника между божествен-
ным и материальным

Учение о Душе Мира (Anima Mundi) занимает централь-
ное место в неоплатонической космологии и имеет исклю-
чительное значение для теургической практики, поскольку
именно Душа Мира выполняет функцию необходимого по-
средника между трансцендентным божественным порядком
и материальным космосом, делая возможным как существо-
вание упорядоченного мира, так и взаимодействие челове-
ка с божественными силами через ритуальные действия. Для
Плотина Душа Мира представляет собой первую эманацию
от Ума (Нуса) и одновременно источник всей жизни, дви-
жения, времени и гармонии в чувственном космосе. В отли-
чие от человеческих душ, которые могут «падать» в мате-
рию и терять связь с высшими принципами, Душа Мира со-
храняет постоянную связь как со своим источником в Уме,
так и с материальным космосом, который она пронизывает и
упорядочивает своей жизненной силой. Душа Мира облада-
ет двойственной природой: своей высшей частью она обра-
щена вверх, к Уму, и непрерывно созерцает вечные идеи-эй-
досы; своей низшей частью она обращена вниз, к материаль-
ному космосу, и проецирует архетипические формы на пас-



 
 
 

сивную материю, создавая тем самым упорядоченную струк-
туру вселенной. Эта двойственная ориентация делает Душу
Мира уникальным космическим принципом, способным од-
новременно воспринимать божественные образцы и вопло-
щать их в материальной реальности. Важно понимать, что
Душа Мира не есть материальное тело или энергия в совре-
менном смысле; она представляет собой нематериальный, но
активный принцип, пронизывающий весь космос подобно
тому как человеческая душа пронизывает тело, но не сме-
шивается с ним. Плотин использует образ света, пронизы-
вающего прозрачную среду: свет не есть сама среда, но де-
лает её видимой и живой; подобным образом Душа Мира
не есть материя космоса, но оживляет её и наделяет упоря-
доченностью. Душа Мира является также источником вре-
мени: время у Плотина определяется как «движение Души
Мира» или «жизнь Души в последовательности», в проти-
воположность вечности Ума, где всё присутствует одновре-
менно. Через Душу Мира божественный порядок становит-
ся динамичным процессом, развёртывающимся во времени
и пространстве. Для теургической практики концепция Ду-
ши Мира имеет фундаментальное значение по нескольким
причинам. Во-первых, она объясняет возможность косми-
ческой симпатии – взаимосвязи всех частей космоса друг с
другом. Поскольку все вещи причастны одной и той же Ду-
ше Мира, они образуют единый живой организм, в котором
изменение в одной части вызывает резонансные реакции в



 
 
 

других частях. Эта идея космической симпатии лежит в ос-
нове теургического понимания символа: материальный эле-
мент (камень, растение, металл) не произвольно ассоцииру-
ется с божественной силой, а реально причастен ей через по-
средство Души Мира, которая связывает все уровни бытия
в единое целое. Во-вторых, Душа Мира обеспечивает леги-
тимность использования материальных символов в теургии.
Если бы материя была абсолютно отделена от божественно-
го, как утверждают некоторые гностические системы, то ма-
териальные ритуалы были бы бессмысленны или даже ко-
щунственны. Но поскольку материя оживлена и упорядоче-
на Душой Мира, она содержит в себе отпечатки божествен-
ных архетипов и может служить реальным посредником для
установления контакта с высшими силами. В-третьих, Ду-
ша Мира объясняет механизм действия теургических риту-
алов. Когда теург выполняет ритуал с использованием соот-
ветствующих символов, он не «принуждает» богов или дай-
монов к действию; напротив, он гармонизирует свою инди-
видуальную душу с определённым аспектом Души Мира, что
вызывает естественный отклик со стороны соответствующей
божественной силы, подобно тому как струна музыкального
инструмента вибрирует в ответ на звук той же частоты. В-
четвёртых, концепция Души Мира обеспечивает связь меж-
ду микрокосмом (человеком) и макрокосмом (вселенной).
Человеческая душа является фрагментом или отблеском Ду-
ши Мира, и поэтому структура человеческой души отражает



 
 
 

структуру космоса в целом. Это соответствие делает возмож-
ным теургическое действие как процесс внутреннего преоб-
ражения, при котором изменение состояния души вызыва-
ет соответствующие изменения в её отношениях с космиче-
скими силами. Ямвлих и Прокл значительно развили учение
о Душе Мира, введя различение между различными уров-
нями душевной реальности: мировой душой в собственном
смысле, душами небесных тел (планет и звёзд), природными
душами, управляющими различными сферами земной жиз-
ни, и индивидуальными человеческими душами. Каждый из
этих уровней требует соответствующего теургического под-
хода: для взаимодействия с душой планеты необходимы од-
ни символы и ритуалы, для взаимодействия с природной ду-
шой – другие. Прокл особенно подчёркивал роль Души Ми-
ра как источника «божественных колесниц» (theia ochēmata)
– материальных носителей, через которые божественные си-
лы проявляются в чувственном мире. Согласно Проклу, све-
тила, элементы, растения, камни и даже звуки могут слу-
жить такими колесницами, поскольку Душа Мира наделяет
их способностью нести и передавать божественные энергии.
Таким образом, учение о Душе Мире предоставляет теургии
онтологическое обоснование, превращая её из набора эмпи-
рических приёмов в логически выстроенную систему, осно-
ванную на реальной структуре космоса как живого, одушев-
лённого целого, в котором все части взаимосвязаны и могут
влиять друг на друга через посредство единой мировой ду-



 
 
 

ши.

Природа человеческой души и её падение в материю

Учение о природе человеческой души и её «падении» в
материальный мир представляет собой центральный элемент
неоплатонической антропологии, имеющий прямое и непо-
средственное отношение к теургической практике, посколь-
ку именно понимание структуры и состояния души опреде-
ляет цели, методы и этические предпосылки теургическо-
го пути. Для неоплатоников человеческая душа не являет-
ся продуктом материальной эволюции или случайным обра-
зованием; она представляет собой бессмертное, божествен-
ное начало, изначально причастное высшим уровням бытия
и обладающее потенциалом восхождения к своему источни-
ку. Однако в процессе воплощения душа «падает» в матери-
альное тело, забывая своё истинное происхождение и отож-
дествляя себя с телесными потребностями, страстями и ин-
дивидуальной личностью. Это «падение» не следует пони-
мать как грехопадение в христианском смысле – наказание
за непослушание или моральный проступок; напротив, оно
представляет собой естественный и необходимый этап в кос-
мическом цикле, обусловленный как внутренней динамикой
души (её стремлением к множественности и новизне опыта),
так и космологической необходимостью (потребностью Ду-
ши Мира в индивидуальных душах для управления матери-



 
 
 

альным миром). Плотин описывает «падение» души как сво-
его рода опьянение или очарование: душа, изначально созер-
цающая вечные идеи в Уме, обращает свой взор вниз, к ма-
териальному миру, и очаровывается его красотой и много-
образием, подобно тому как путник, увидев прекрасный сад,
забывает о цели своего путешествия и погружается в насла-
ждение его красотой. В процессе воплощения душа обраста-
ет различными оболочками или «телами»: помимо физиче-
ского тела, она приобретает «астральное тело» (окхема аст-
рон), связанное с эмоциональной и воображательной жиз-
нью, и «эфирное тело» (окхема пневматикон), служащее по-
средником между чистой душой и материей. Эти оболочки
необходимы для функционирования души в материальном
мире, но они также становятся источником иллюзий и стра-
даний, поскольку душа начинает отождествлять себя с ними
вместо того, чтобы помнить свою истинную природу. Нео-
платоники различают в человеческой душе несколько уров-
ней или частей, соответствующих различным уровням кос-
мической иерархии. Высшая часть души (акрос эпистемони-
кон или логос) никогда не нисходит полностью в тело; она
сохраняет непрерывную связь с Умом и божественным по-
рядком, подобно тому как корабль связан с берегом канатом,
даже когда уплывает в море. Эта высшая часть является ис-
точником интуитивного знания, нравственных импульсов и
стремления к божественному; она никогда не загрязняется
страстями и всегда остаётся чистой и божественной. Сред-



 
 
 

няя часть души связана с эмоциями, воображением и лич-
ностным самосознанием; именно здесь происходят внутрен-
ние конфликты между возвышенными стремлениями и низ-
менными желаниями. Низшая часть души управляет телес-
ными функциями, инстинктами и базовыми потребностями;
она наиболее тесно связана с материей и наиболее подвер-
жена страстям. Цель теургической практики состоит в том,
чтобы пробудить высшую часть души от её «летаргического
сна», очистить среднюю часть от страстей и подчинить низ-
шую часть разумному руководству, тем самым восстановив
иерархическую гармонию внутри души и её связь с боже-
ственным источником. Важно подчеркнуть, что «падение»
души не есть необратимая катастрофа; напротив, воплоще-
ние предоставляет душе уникальную возможность для ду-
ховного роста и самопознания. Только пройдя через опыт
разделения, страдания и борьбы в материальном мире, ду-
ша может осознать свою истинную природу и добровольно,
сознательно вернуться к источнику, обретя при этом более
глубокое понимание божественного порядка. Теургия рас-
сматривается как искусство ускорения этого процесса – не
как побег от мира, но как трансформация отношения к ми-
ру через внутреннее преображение души. Ямвлих и Прокл
особенно подчёркивали необходимость ритуального очище-
ния как предварительной стадии теургии: прежде чем душа
может установить контакт с высшими божественными сила-
ми, она должна быть очищена от страстей, иллюзий и ма-



 
 
 

териальных привязанностей, которые блокируют её воспри-
имчивость к божественным энергиям. Это очищение вклю-
чает не только нравственную аскезу (воздержание от пороч-
ных действий), но и диететические предписания (вегетари-
анство, воздержание от определённых продуктов), физиче-
ские практики (ритуальные омовения, особые позы) и пси-
хологическую подготовку (контроль мыслей, развитие сосре-
доточенности). Только очищенная душа становится способ-
ной к восприятию божественных влияний и установлению
подлинного контакта с высшими силами. Таким образом,
учение о природе и состоянии человеческой души предо-
ставляет 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 бо-
жественному представляет собой высшую цель теургической
практики, объединяющую в себе философское познание,
нравственное совершенствование и ритуальное действие в
едином процессе духовного преображения. Этот путь не яв-
ляется линейным или механическим; он представляет со-
бой сложный, многоступенчатый процесс, в котором каж-
дый этап требует соответствующих методов и подготовки,



 
 
 

а переход от одной ступени к другой сопровождается каче-
ственным изменением сознания и отношения к реальности.
Неоплатоники различают три основные ступени восхожде-
ния души, каждая из которых соответствует определённо-
му уровню бытия и требует специфических методов практи-
ки. Первая ступень – очищение (катарсис) – направлена на
освобождение души от господства страстей, материальных
привязанностей и иллюзорных представлений о реальности.
На этом этапе душа учится различать истинные и ложные
ценности, подчинять низшие желания разумному руковод-
ству и развивать внутреннюю автономию от внешних обсто-
ятельств. Очищение включает в себя нравственную аскезу
(воздержание от порочных действий и мыслей), физические
практики (ритуальные омовения, диететические ограниче-
ния, вегетарианство), а также развитие философского ми-
ровоззрения, позволяющего видеть материальный мир в его
правильной перспективе – как отражение божественного по-
рядка, но не как высшую реальность. Вторая ступень – про-
свещение или созерцание (теория) – направлена на интел-
лектуальное постижение структуры бытия и природы боже-
ственных принципов. На этом этапе душа развивает способ-
ность к умозрительному созерцанию идей и божественных
архетипов, постепенно переходя от чувственного восприя-
тия к умопостигаемому познанию. Этот процесс включает
изучение философии, математики и диалектики как подго-
товки к чистому созерцанию, а также практику концентра-



 
 
 

ции и медитации, позволяющую душе отвлечься от внеш-
них впечатлений и обратиться внутрь себя к источнику ум-
ственного света. Третья ступень – соединение или едине-
ние (гэнозис) – представляет собой кульминацию духовно-
го пути: мгновение экстатического единения души с выс-
шим божественным принципом, выходящее за пределы со-
знания, мышления и даже самосознания. В этом состоянии
душа временно утрачивает свою индивидуальность и сли-
вается с источником всего сущего, переживая высшее бла-
женство, покой и полноту бытия. Это состояние не может
быть достигнуто усилием воли или интеллекта; оно являет-
ся даром божественной благодати, который может быть под-
готовлен правильной практикой, но не может быть принуж-
дён или вызван по желанию. Для Плотина путь восхожде-
ния осуществлялся преимущественно через внутреннее очи-
щение и интеллектуальное созерцание; он проявлял скеп-
тицизм по отношению к внешним ритуалам, считая их из-
лишними для тех, кто способен к чистому умственному вос-
хождению. Однако уже Порфирий признал, что не все ду-
ши обладают одинаковыми способностями, и для многих лю-
дей внешние ритуалы и символы могут служить необходи-
мыми вспомогательными средствами на пути к божествен-
ному. Ямвлих совершил решительный поворот, утверждая
принципиальную недостаточность одного лишь философ-
ского разума для достижения соединения с высшими боже-
ственными принципами: «Душа не может подняться к бо-



 
 
 

гам посредством одного лишь разума, ибо разум принадле-
жит душе, а боги существуют выше души». Это утверждение
знаменует отказ от интеллектуализма Плотина и Порфирия
в пользу признания самостоятельной эффективности теур-
гических действий. Согласно Ямвлиху, теургия предостав-
ляет методы для установления контакта с различными уров-
нями божественной иерархии через символы, имена, жесты
и материалы, соответствующие их природе. Теургические
ритуалы не заменяют философское познание, но дополня-
ют и завершают его, обеспечивая практическое осуществле-
ние теоретического понимания через ритуальное соучастие
в божественной жизни космоса. Прокл развил эту концеп-
цию, создав детализированную систему теургических прак-
тик, строго соотнесённых с уровнями божественной иерар-
хии. Для контакта с умопостигаемыми богами необходимы
чисто умственные концентрации; для взаимодействия с ум-
ными богами – использование священных имён и мантр; для
установления связи с душевными силами – ритуалы с ма-
териальными символами; для гармонизации с природными
силами – астрологически ориентированные практики. Каж-
дая ступень восхождения требует соответствующих методов,
и теург должен уметь выбирать правильный подход в зави-
симости от цели и состояния своей души. Важно подчерк-
нуть, что путь восхождения не есть побег от мира или отри-
цание материальной реальности; напротив, он представля-
ет собой трансформацию отношения к миру через внутрен-



 
 
 

нее преображение души. Очищенная и просветлённая ду-
ша видит материальный мир не как тюрьму или иллюзию,
а как проявление божественного порядка, как живой орга-
низм, пронизанный божественной жизнью. Такая душа спо-
собна действовать в мире, не будучи порабощённой им, со-
храняя внутреннюю свободу и связь с божественным источ-
ником даже в условиях материального существования. Та-
ким образом, путь восхождения души представляет собой не
просто технику достижения экстатических состояний, но це-
лостный процесс духовного преображения, в котором теур-
гия выступает как искусство гармонизации человеческой ду-
ши с космическим порядком и восстановления её изначаль-
ной связи с божественным источником всего сущего.

Отношение Плотина к ритуальной практике и его насле-
дие для теургии

Отношение Плотина, основателя неоплатонизма, к риту-
альной практике и магии представляет собой сложный и во
многом противоречивый аспект его философии, имеющий
фундаментальное значение для понимания исторического
развития теургии и её различения от других форм магиче-
ской практики. Сам Плотин проявлял известную сдержан-
ность и даже скептицизм по отношению к внешним риту-
алам, предпочитая путь чистого внутреннего созерцания и
интеллектуального очищения как наиболее прямой и досто-



 
 
 

верный метод восхождения души к божественному источ-
нику. В его «Эннеадах» содержится несколько высказыва-
ний, выражающих это отношение: он утверждает, что душа,
стремящаяся к соединению с Единым, должна обратиться
внутрь себя и отвернуться от всего внешнего, включая риту-
альные действия и материальные символы. Плотин критику-
ет тех, кто полагает, что боги могут быть склонены к благо-
склонности через жертвоприношения или заклинания, под-
чёркивая, что божественные силы абсолютно совершенны и
не подвержены влиянию человеческих действий в том смыс-
ле, в каком это понимается в народной магии. Для Плоти-
на путь к божественному лежит через нравственное совер-
шенствование, интеллектуальное развитие и экстатическое
созерцание – внутренние процессы, не зависящие от внеш-
них обрядов или материальных средств. В знаменитом эпи-
зоде, описанном его учеником Порфирием в «Жизни Пло-
тина», философ отказался от изготовления своей портрет-
ной статуи, заявив: «Разве мне следует оставлять после се-
бя образ того, что природа поместила во мне как нечто низ-
шее?» – эта позиция отражает его убеждённость в том, что
истинная реальность души находится не в чувственном об-
лике, а в её умопостигаемой сущности, обращённой к выс-
шим принципам. Тем не менее, было бы ошибкой считать
Плотина полностью отрицающим любую форму ритуальной
практики. В его сочинениях содержатся указания на опре-
делённые аскетические практики – диетические ограниче-



 
 
 

ния, ритуальные омовения, особые позы для медитации –
которые можно рассматривать как элементы духовной дис-
циплины, хотя и не как магические ритуалы в узком смыс-
ле. Более того, сам Плотин, согласно свидетельству Порфи-
рия, обладал способностью к чудесным действиям: он якобы
исцелял людей через прикосновение, предсказывал будущее
и даже отводил опасность от своих друзей молитвой. Одна-
ко Плотин интерпретировал эти явления не как результат
магических техник, а как естественное следствие высокой
степени очищения и просветления души, которая, будучи в
гармонии с божественным порядком, может влиять на окру-
жающую реальность через принцип космической симпатии.
Ключевое различие между подходом Плотина и последую-
щей теургией заключается не в отрицании возможности вза-
имодействия с божественными силами, а в понимании меха-
низма этого взаимодействия и роли материальных символов.
Для Плотина контакт с божественным достигается преиму-
щественно через внутреннее очищение и созерцание; мате-
риальные символы и ритуалы рассматриваются как вспомо-
гательные средства, которые могут быть полезны для менее
развитых душ, но не являются необходимыми для подлин-
ного философа. Для Ямвлиха и последующих теургов мате-
риальные символы приобретают онтологический статус: они
не просто напоминают о божественном или помогают сосре-
доточиться, а реально содержат присутствие божественной
силы благодаря принципу космической симпатии и иерархи-



 
 
 

ческой структуре бытия. Несмотря на свою сдержанность по
отношению к ритуалам, Плотин предоставил теургии необ-
ходимую метафизическую основу, без которой она не мог-
ла бы развиться как философски обоснованная практика.
Его учение об Едином, эманации, иерархии бытия и приро-
де души создало концептуальный каркас, в рамках которо-
го последующие неоплатоники смогли теоретически обос-
новать легитимность теургических действий. Особенно важ-
ным стало его различение между высшей, непричастной те-
лу частью души и её низшей, воплощённой частью – это раз-
личение подготовило почву для теургического понимания
человека как микрокосма, способного через определённые
практики активировать свои божественные потенции. Мета-
физика эманации и иерархии бытия, разработанная Плоти-
ном, создала предпосылки для теургии: если космос пред-
ставляет собой непрерывную цепь нисходящих и восходя-
щих 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 необхо-
димым фундаментом для всего последующего развития те-
ургической традиции. Его сдержанность по отношению к ри-
туалам не отрицала саму возможность взаимодействия с бо-
жественным, а скорее указывала на высший, наиболее пря-
мой путь к нему – путь внутреннего созерцания. Последу-
ющие неоплатоники, начиная с Ямвлиха, не отвергли этот



 
 
 

путь, но дополнили его признанием легитимности и необхо-
димости ритуальных практик как вспомогательных средств
для большинства людей, а также как методов установления
контакта 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 предоста-
вил метафизическую основу для понимания структуры бы-
тия, в рамках которой теургия могла развиться как целост-
ная система духовного преображения, гармонично сочетаю-
щая теорию и практику, разум и ритуал, внутреннее очище-
ние и внешнее действие.

Порфирий и переход от созерцательного платонизма к
практике

Порфирий, ученик и литературный редактор Плотина,
сыграл двойственную и во многом противоречивую роль в
истории развития теургии, выступая одновременно как хра-
нитель философского наследия своего учителя и как посред-
ник между созерцательным платонизмом Плотина и возрас-
тающим интересом к ритуальной практике в поздней антич-
ности. Его отношение к теургии и магии было значитель-
но более сложным и нюансированным, чем у Плотина, от-
ражая общие тенденции эпохи, когда философия всё актив-
нее взаимодействовала с религиозными практиками и ми-



 
 
 

стериальными традициями. С одной стороны, Порфирий со-
хранял верность основным принципам философии Плоти-
на, особенно в том, что касается приоритета разума и внут-
реннего очищения на пути к божественному. В своём трак-
тате «К Маркелле» (или «О философии из оракулов») он
проявлял известную критику по отношению к слепой вере
в оракулы и магические практики, подчёркивая необходи-
мость 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, преуве-
личивал значение внешних обрядов в ущерб внутреннему
духовному развитию. С другой стороны, Порфирий прояв-
лял значительно большую открытость по отношению к бо-
жественным оракулам, ритуалам и символической практике,
чем его учитель. В отличие от Плотина, который рассмат-
ривал материю преимущественно как принцип ограничения
и потенциального зла, Порфирий разработал более нюанси-
рованную онтологию, в которой материя и тело получили
определённое положительное значение как необходимые ин-
струменты для очищения и восхождения души. Эта концеп-
туальная перестройка имела прямые последствия для отно-
шения к ритуальной практике: если тело не является абсо-
лютным 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. Особен-
но значимым стал его трактат «О воздержании от одушев-
лённой пищи», где Порфирий развивает идею о том, что
определённые материальные практики (в данном случае ве-
гетарианство) способствуют очищению души и подготовке
её к соединению с божественным. Он утверждает, что пи-
тание оказывает прямое влияние на состояние души: плот-
ская пища усиливает связь души с телом и материей, тогда
как растительная пища способствует её очищению и облег-
чает восхождение к высшим принципам. Это признание эф-
фективности материальных факторов в духовной практике
подготовило почву для теургического понимания символа
как реального посредника между уровнями бытия. Порфи-
рий также ввёл важное различение между различными уров-
нями душевной жизни: помимо высшей умопостигаемой ду-
ши и низшей, причастной телу, он выделил среднюю область
– «жизненную силу» (то зотикон), которая связывает душу
с телом и служит посредником между божественным и ма-
териальным. Эта концепция подготовила почву для теурги-
ческого понимания символа как реального посредника меж-
ду уровнями бытия, поскольку символы могли теперь рас-
сматриваться как воздействующие именно на эту среднюю
область души, гармонизируя её с соответствующими косми-
ческими силами. Важным вкладом Порфирия стало также
его отношение к национальным религиозным традициям. В
отличие от Плотина, который преимущественно ориентиро-



 
 
 

вался на греческую философскую традицию, Порфирий про-
являл интерес к египетской, халдейской и еврейской мудро-
сти, пытаясь найти в них элементы, согласующиеся с плато-
новской философией. Его работа «Об идолослужении» со-
держит ценные сведения о различных религиозных практи-
ках древнего мира, а его комментарии к «Халдейским ора-
кулам» и другим эзотерическим текстам стали важным мо-
стом между философией Плотина и теургической системой
Ямвлиха. Парадокс Порфирия заключается в том, что, бу-
дучи хранителем созерцательной традиции Плотина, он сво-
ими концептуальными новациями и интересом к религиоз-
ной практике объективно подготовил почву для теургиче-
ского поворота неоплатонизма. Его работа над текстологи-
ей и систематизацией учения Плотина в «Эннеадах» обес-
печила преемственность традиции, а его собственные фило-
софские искания открыли пространство для диалога между
разумом и ритуалом, который будет радикально расширен
следующим поколением неоплатоников. Порфирий не стал
теургом в полном смысле этого слова, но он создал концеп-
туальные предпосылки, которые сделали возможным пере-
ход от преимущественно созерцательного платонизма к ин-
тегративной системе, сочетающей философию и ритуал. Его
наследие для теургии заключается в том, что он продемон-
стрировал возможность гармоничного сочетания рациональ-
ной философии с уважительным отношением к религиозной
практике, не жертвуя при этом критическим мышлением и



 
 
 

интеллектуальной строгостью. Этот баланс между разумом и
верой, теорией и практикой, критикой и уважением к тради-
ции стал важным ориентиром для последующего развития
теургической традиции, особенно в её наиболее зрелых фор-
мах у Ямвлиха и Прокла.

Ямвлих и теургический поворот неоплатонизма

Ямвлих из Халкиса представляет собой переломную фи-
гуру в истории неоплатонизма, осуществившую радикаль-
ный «теургический поворот», который преобразил плато-
ническую философию из преимущественно созерцательной
дисциплины в целостную систему, интегрирующую теоре-
тическое познание с ритуальной практикой как необходи-
мым компонентом духовного пути. Его главный труд «О еги-
петских мистериях» (De Mysteriis Aegyptiorum), написанный
в форме ответа на критику Порфирия, представляет собой
наиболее систематическое и последовательное обоснование
теургии в античности, теоретически преодолевающее проти-
вопоставление философии и ритуала, характерное для ран-
него неоплатонизма. Центральным утверждением Ямвлиха,
знаменующим этот поворот, является тезис о принципиаль-
ной недостаточности одного лишь философского разума для
достижения соединения с высшими божественными прин-
ципами: «Душа не может подняться к богам посредством од-
ного лишь разума, ибо разум принадлежит душе, а боги су-



 
 
 

ществуют выше души». Это утверждение представляет со-
бой прямой вызов интеллектуализму Плотина и Порфирия,
утверждающих, что путь к божественному лежит преимуще-
ственно через внутреннее очищение и умственное созерца-
ние. Для Ямвлиха разум, как бы высок он ни был, остаётся
принадлежностью души и поэтому не может преодолеть гра-
ницу между душевным и божественным; для установления
контакта с богами необходимы другие средства – теургиче-
ские символы и действия, которые воздействуют не на ра-
зум, а непосредственно на божественные силы через прин-
цип космической симпатии и иерархической причастности.
Ямвлих разрабатывает сложную онтологию божественного,
в которой различает множество уровней божественной ре-
альности: Единое как абсолютный источник; умопостигае-
мых богов (theoi noetoi), существующих в сфере Ума; умо-
постигаемо-умных богов (theoi noetoi kai noeroi), связыва-
ющих умопостигаемое и умное; умных богов (theoi noeroi),
управляющих космическими сферами; а также различных
классов посредствующих существ – ангелов, даймонов, ге-
роев, нимф, каждому из которых отводится строго опреде-
лённое место в космической иерархии и соответствующая
роль в управлении различными сферами бытия. Каждый из
этих уровней требует соответствующего способа подхода, и
теургия предоставляет методы для установления контакта
с различными божественными силами через символы, име-
на, жесты и материалы, соответствующие их природе. Цен-



 
 
 

тральным понятием ямблиховской теургии является символ
(символон) – не произвольный знак или метафора, а реаль-
ное «место присутствия» божественной силы в материаль-
ном мире. Символы обладают онтологической силой пото-
му, что космос устроен по принципу соответствия и сим-
патии: каждая часть реальности отражает целое, и матери-
альные элементы содержат в себе реальные отпечатки боже-
ственных архетипов благодаря непрерывной цепи эманаций
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 присутствующи-
ми в космической структуре. Когда теург использует соот-
ветствующий символ, он не «вызывает» бога, а настраивает
свою душу на частоту божественной энергии, что вызывает
естественный отклик со стороны соответствующей силы, по-
добно тому как струна музыкального инструмента вибрирует
в ответ на звук той же частоты. Ямвлих вводит важное разли-
чение между теургией и гоетией: теургия направлена на вос-
хождение 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. Те-
ург уважает иерархию божественных сил и стремится к гар-
монизации с ними; гоет пытается манипулировать демона-
ми через угрозы и принуждение. Это различение имело важ-



 
 
 

ное значение для легитимации теургии в глазах критиков,
обвинявших все формы магии в кощунстве и демоническом
влиянии. Важным нововведением Ямвлиха стало признание
легитимности различных национальных традиций – египет-
ской, ассирийской, халдейской, греческой – как содержащих
подлинные теургические знания, интерпретируемые им че-
рез платоновскую метафизику. В отличие от Плотина и Пор-
фирия, которые преимущественно ориентировались на гре-
ческую философскую традицию, Ямвлих утверждал, что бо-
жественная мудрость была дана различным народам в фор-
мах, соответствующих их культурным особенностям, и что
истинная философия должна уметь распознавать эту муд-
рость под различными внешними оболочками. Его школа в
Апамее (Сирия) стала центром теургической практики, где
философское обучение сочеталось с ритуальными упражне-
ниями, изучением священных текстов различных традиций
и практическим освоением теургических техник. Ямвлих
также развил учение о «божественных именах» – священных
формулах, звуках и мантрах, которые непосредственно соот-
носятся с божественными энергиями и способны вызывать
их присутствие. Эти имена не являются произвольными обо-
значениями, а представляют собой онтологические реально-
сти, в которых звуковая форма непосредственно выражает
сущность божественной силы. Его подход к молитве принци-
пиально отличается от обычного понимания: теургическая
молитва не есть просьба к богам или выражение покорности,



 
 
 

а ритуальное действие, которое через правильное использо-
вание символов и имён вводит душу в резонанс с божествен-
ной реальностью, вызывая естественный отклик со сторо-
ны соответствующей силы. Таким образом, Ямвлих преоб-
разовал неоплатонизм из преимущественно интеллектуаль-
ной традиции в целостный путь духовного преображения,
где теория и практика становятся двумя необходимыми сто-
ронами единого процесса восхождения души к божественно-
му источнику. Его «теургический поворот» не отверг фило-
софию Плотина, но дополнил её признанием самостоятель-
ной эффективности ритуальных действий как средств дости-
жения целей, недоступных одному лишь разуму. Это преоб-
разование имело огромное значение для всей последующей
истории западной духовности, открыв пространство для ле-
гитимного сочетания рациональной философии с мистиче-
ской практикой и ритуалом.

Прокл и систематизация теургической иерархии

Прокл из Константинополя, возглавлявший Афинскую
школу неоплатонизма в пятом веке нашей эры, представля-
ет собой вершину систематизации теургической традиции в
рамках неоплатонизма, создав наиболее сложную и детали-
зированную метафизическую систему, в которой теургия за-
нимает центральное место как завершающая стадия фило-
софского пути. Его монументальные труды – «Богословские



 
 
 

элементы», «Платоновская теология», комментарии к «Ти-
мею» 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 чрез-
вычайно сложной и многоуровневой иерархии божественно-
го, в которой он выделяет до двадцати ступеней эманации
от Единого, каждому из которых соответствует определён-
ный тип теургического воздействия и соответствующие сим-
волы, имена и ритуальные действия. Эта иерархия строит-
ся по принципу триад: каждый уровень бытия содержит в
себе момент пребывания (монэ) – сохранения своей приро-
ды; исхождения (прокодос) – порождения низшего уровня;
и возвращения (эпистрофэ) – стремления низшего к высше-
му. Эта триадическая структура повторяется на всех уров-
нях 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, ко-
торые недоступны ни разуму, ни даже прямому созерцанию,
но могут быть затронуты только через теургические симво-
лы и имена. Эта концепция радикализирует учение Ямвли-
ха, подчёркивая абсолютную трансцендентность высших бо-
жественных принципов и необходимость материальных по-



 
 
 

средников 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 «при-
частности» (метехисис) как онтологического принципа, объ-
ясняющего, как низшие реальности причастны высшим без
утраты их трансцендентности: каждая вещь содержит в се-
бе отпечаток своего божественного архетипа, и теургия ис-
пользует эти отпечатки для восстановления связи с источни-
ком. Эта теория объясняет легитимность использования ма-
териальных символов в теургии: камни, растения, металлы,
цвета, звуки не произвольно ассоциируются с божественны-
ми силами, а реально причастны им через цепь эманаций,
и поэтому могут служить эффективными посредниками для
установления контакта. Особое внимание Прокл уделяет ро-
ли математики и геометрии в теургии: числа и геометриче-
ские фигуры рассматриваются им не как абстракции, а как
реальные божественные структуры, присутствующие в кос-
мосе как архетипы всех форм. Использование определённых
числовых пропорций, геометрических фигур и музыкаль-
ных интервалов в ритуалах позволяет душе гармонизиро-
ваться с умопостигаемым порядком и установить связь с со-
ответствующими божественными силами. Его комментарий
к «Халдейским оракулам» представляет собой наиболее по-



 
 
 

дробное античное истолкование этого ключевого теургиче-
ского текста, где Прокл интерпретирует каждую строку ора-
кулов в свете своей сложной метафизики, раскрывая мно-
гослойные смыслы, скрытые в поэтических формулировках.
Прокл также развивает учение о «божественных колесни-
цах» (теиа окхемата) – материальных носителях, через ко-
торые божественные силы проявляются в чувственном ми-
ре: светила, элементы, растения, камни и даже звуки мо-
гут служить такими колесницами, и теург использует их для
установления контакта с соответствующими божественными
энергиями. Например, золото служит колесницей солнечной
силы, серебро – лунной, определённые растения – сил пла-
нет и стихий. Важным нововведением Прокла стала концеп-
ция «теургического времени» – особых астрологических мо-
ментов, когда космические условия наиболее благоприятны
для определённых ритуалов, поскольку в эти моменты про-
исходит усиление соответствующих божественных потоков.
Теург должен был обладать глубокими знаниями астрологии
для определения благоприятных моментов для различных
практик: например, ритуалы для очищения низших аспек-
тов души проводились в часы, управляемые Луной; ритуалы
для интеллектуального просветления – в часы Солнца или
Юпитера; ритуалы для соединения с высшими божественны-
ми принципами – в моменты особого астрологического соче-
тания планет. Его труд «О теургии» (сохранившийся фраг-
ментарно) и многочисленные гимны, написанные в теурги-



 
 
 

ческом стиле, демонстрируют практическое применение его
теоретических принципов. Прокл утверждает, 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 полное преодоление
противопоставления теории и практики, характерного для
раннего неоплатонизма. Система Прокла представляет со-
бой кульминацию античной теургической традиции – слож-
ную, многоуровневую структуру, в которой каждый элемент
космоса, от высших умопостигаемых принципов до матери-
альных символов, занимает своё место в единой иерархии
божественного проявления, а теургия выступает как искус-
ство 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 философской дисципли-
ны, где каждый ритуал имеет своё метафизическое основа-
ние и соотнесён с определённым уровнем реальности.

Дамаский и закат античной теургической традиции

Дамаский, последний руководитель Афинской школы
неоплатонизма, деятельность которого пришлась на пери-
од закрытия языческих школ императором Юстинианом в
529 году нашей эры, представляет собой фигуру переходно-
го периода, в котором теургическая традиция сталкивается



 
 
 

с историческим кризисом и вынуждена искать новые фор-
мы выживания в условиях торжества христианской ортодок-
сии и подавления языческой культуры. Его основные тру-
ды – «Проблемы и решения, касающиеся первых принци-
пов» и комментарии к диалогам Платона, особенно к «Фе-
дону» и «Пармениду» – отражают глубокую трансформа-
цию теургического мировоззрения под давлением истори-
ческих обстоятельств и внутренних философских вызовов.
Дамаский сохраняет приверженность основным принципам
неоплатонической метафизики, но проявляет значительно
большую осторожность, скептицизм и эпистемологическую
скромность по отношению к возможности полного познания
высших принципов, включая Единое. Он утверждает, что
Единое абсолютно непостижимо не только для чувств и разу-
ма, но даже для ума в собственном смысле, и любые попыт-
ки его описания или концептуализации неизбежно антро-
поморфны, ограничены и потенциально вводят в заблужде-
ние. Эта позиция отражает общее настроение позднего язы-
чества – осознание предела человеческих возможностей в
постижении божественного в условиях исторического зака-
та традиционных форм духовности и нарастающего давле-
ния христианской культуры. Что касается теургии, Дамас-
кий сохраняет уважение к этой практике как к древней и
авторитетной традиции, но его отношение к ней становит-
ся более умеренным, рефлексивным и критически взвешен-
ным по сравнению с Проклом. В его трудах заметно сни-



 
 
 

жение энтузиазма по поводу сложных ритуальных систем и
большее внимание к внутреннему аскетическому пути как к
универсальному средству очищения души, доступному даже
в условиях невозможности открытой теургической практи-
ки. Дамаский критически пересматривает некоторые аспек-
ты теургической практики, особенно связанные с использо-
ванием материальных символов, подчёркивая, что символы
являются лишь вспомогательными средствами, а не самоце-
лью, и их эффективность полностью зависит от внутреннего
состояния, намерения и степени очищения практикующего.
В его комментариях к «Федону» Платона содержатся глубо-
кие размышления о природе души и её судьбе после смерти,
где он пытается гармонизировать платоновское учение с те-
ургическими представлениями о посмертном путешествии
души через различные космические сферы. Он описывает
процесс освобождения души от «астрального тела» (окхема
астрон) – эмоциональной и воображательной оболочки, ко-
торая сохраняется после смерти физического тела и может
задерживать душу в подлунном мире, если она не была до-
статочно очищена при жизни. Этот процесс очищения после
смерти Дамаский связывает с теургическими практиками,
выполненными при жизни: правильно выполненные ритуалы
и духовные упражнения создают в душе «божественные от-
печатки», которые облегчают её восхождение через косми-
ческие сферы после смерти тела. Исторический контекст де-
ятельности Дамаския был чрезвычайно сложным и трагич-



 
 
 

ным для языческой философии. Усиление христианской ор-
тодоксии, закрытие храмов, преследование языческих фило-
софов, разрушение священных мест и окончательный запрет
на преподавание традиционной философии императорским
эдиктом 529 года создавали условия, в которых открытая те-
ургическая практика становилась невозможной и даже опас-
ной для жизни. После закрытия Афинской школы Дамас-
кий и часть его учеников, включая Симпликия и, возможно,
Олимпиодора, нашли убежище при дворе персидского царя
Хосрова I Анушервана, где они продолжили философскую
деятельность, хотя в значительно более ограниченных усло-
виях и под постоянной угрозой возвращения в Византию.
Этот эпизод символизирует трагический финал античной те-
ургической традиции как публичной, институционализиро-
ванной духовной практики в Средиземноморском мире. Тем
не менее, наследие Дамаския оказалось важным для переда-
чи неоплатонических и теургических идей в византийскую и
арабскую философские традиции. Его труды были переведе-
ны на сирийский и арабский языки в Багдадской школе пере-
водов в восьмом-девятом веках, а через арабскую традицию
– оказали влияние на средневековую европейскую мысль,
особенно на мистическую теологию Псевдо-Дионисия Аре-
опагита и последующих христианских мистиков. Дамаский
представляет собой фигуру, стоящую на границе эпох: он
сохраняет верность языческой философской традиции, но
его скептицизм по отношению к возможности полного по-



 
 
 

стижения божественного и его акцент на внутреннем аске-
тизме предвосхищают некоторые черты средневековой ми-
стики, как христианской, так и исламской. Его деятельность
знаменует не столько полное исчезновение теургии, сколько
её трансформацию и уход в подполье, где элементы теурги-
ческой практики и символики будут сохраняться в различ-
ных эзотерических традициях – в мистических школах ис-
лама, в каббале, в алхимии и герметизме средневековья и
эпохи Возрождения – ожидая своего возрождения в новых
исторических условиях. Закат античной теургии с Дамаски-
ем не означал её полного исчезновения, но скорее переход 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 метафизический фундамент, концеп-
туальный аппарат и онтологическое обоснование, без кото-
рых теургическая практика не могла бы развиться в целост-
ную систему духовного преображения, гармонично сочета-
ющую теорию и практику, разум и ритуал, внутреннее очи-
щение и внешнее действие. От Плотина до Дамаския нео-
платонизм прошёл путь от преимущественно созерцатель-



 
 
 

ной философии к интегративной системе, в которой теургия
заняла своё законное место как завершающая стадия фило-
софского пути – не как внешнее дополнение или компро-
мисс с суеверием, а как необходимое выражение метафизи-
ческих принципов в сфере действия и переживания. Уче-
ние об Едином как трансцендентном источнике всего суще-
го определило высшую цель теургической практики – не об-
щение с отдельными богами или демонами ради мирских це-
лей, а восхождение к абсолютному источнику бытия, к то-
му, что превосходит даже божественное в обычном понима-
нии. Концепция эманации как принципа космогонии устано-
вила непрерывную онтологическую связь между всеми уров-
нями реальности, делая возможным взаимодействие между
ними через символическое посредничество и объясняя ле-
гитимность использования материальных символов в теур-
гии. Разработка сложной иерархии бытия предоставила те-
ургу космологическую карту для ориентирования в духов-
ном пространстве и практическое руководство для последо-
вательного духовного преображения, где каждый этап риту-
альной практики соответствовал определённой ступени вос-
хождения души. Учение о Душе Мира как посреднике меж-
ду божественным и материальным объяснило возможность
космической симпатии – взаимосвязи всех частей космоса –
и механизм действия теургических ритуалов как гармониза-
ции индивидуальной души с определённым аспектом Души
Мира. Антропология неоплатонизма с её учением о природе



 
 
 

человеческой души, её падении в материю и пути восхожде-
ния к источнику определила этические и психологические
предпосылки теургической практики, подчеркнув необходи-
мость предварительного очищения как условия эффектив-
ности ритуалов. Эволюция отношения к ритуальной практи-
ке от сдержанности Плотина через промежуточную позицию
Порфирия к радикальному теургическому повороту Ямвли-
ха 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 те-
ургии с Дамаскием не означал её полного исчезновения, но
скорее переход в латентную форму, где её принципы про-
должали влиять на развитие западной и восточной духовно-
сти в средневековье и новое время. Наследие неоплатони-
ческой теургии актуально и сегодня в контексте поиска аль-
тернативных форм духовности, способных преодолеть дуа-
лизм духа и материи, характерный для западной традиции.
Теургическое понимание космоса как живой иерархии, в ко-
торой человек может участвовать через символическое дей-
ствие, предлагает перспективу экологического сознания, ос-
нованного 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 неопла-
тонической метафизики. Это единство теории и практики,



 
 
 

мысли и действия, разума и сердца составляет сущность нео-
платонической теургии и отличает её как от чисто интеллек-
туального платонизма, так и от необоснованной магической
практики, открывая путь к подлинному духовному преобра-
жению через гармонизацию человеческой души с космиче-
ским порядком.



 
 
 

 
Часть 2. Герметизм как

философско-религиозная
основа теургической практики

 

Введение в герметическую традицию и её место в поздне-
античной духовности

Герметизм представляет собой одну из наиболее влия-
тельных и многогранных философско-религиозных тради-
ций поздней античности, оказавшую глубокое и продолжи-
тельное воздействие на формирование теургического миро-
воззрения, особенно через разработку концепции космиче-
ской симпатии, учение о символическом соответствии раз-
личных уровней реальности и идею духовного преображе-
ния как высшей цели человеческого существования. Эта тра-
диция получила своё название от легендарной фигуры Гер-
меса Трисмегиста – синкретического образа, объединивше-
го черты греческого бога Гермеса, покровителя мудрости,
речи и переходов между мирами, с египетским богом То-
том, хранителем тайных знаний, письменности и магии. Са-
мо имя «Трисмегист» («Трижды Величайший») указывает
на исключительный статус этого мифического прародите-
ля мудрости, которому приписывалось откровение древней-



 
 
 

шей и наиболее совершенной философии, предшествовав-
шей даже Платону и другим греческим мыслителям. Исто-
рически герметическая литература возникла в период меж-
ду первым веком до нашей эры и третьим веком нашей
эры, преимущественно в египетской среде, особенно в Алек-
сандрии – уникальном культурном центре, где происходило
интенсивное взаимодействие греческой философии, египет-
ской религиозной традиции, еврейской мудрости и восточ-
ных мистических учений. Александрия с её знаменитой биб-
лиотекой, многонациональным населением и атмосферой
интеллектуального синкретизма создала идеальные условия
для возникновения синтетических духовных систем, способ-
ных объединить различные традиции в целостное мировоз-
зрение. Герметические тексты не представляли собой еди-
ной, систематически выстроенной доктрины; напротив, они
включали в себя разнородные сочинения, различающиеся
по стилю, содержанию и философской ориентации. Совре-
менные исследователи обычно делят герметическую лите-
ратуру на две основные группы: «учительные» или фило-
софские трактаты, излагающие космологию, антропологию
и путь духовного преображения, и «технические» сочине-
ния, посвящённые практическим аспектам – астрологии, ал-
химии, магическим ритуалам и изготовлению талисманов.
К первой группе относится так называемый Герметический
Корпус – собрание из семнадцати трактатов на древнегре-
ческом языке, сохранившееся в византийских рукописях и



 
 
 

впервые опубликованное во флорентийском издании 1471
года под названием «Герметика». Ко второй группе относят-
ся «Кибалион», различные алхимические тексты, приписы-
ваемые Гермесу, а также фрагменты, сохранившиеся в па-
пирусах из Оксиринха и Наг-Хаммади. Важно подчеркнуть,
что герметизм никогда не существовал как институционали-
зированная религия с единым культом, иерархией жрецов
и обязательными догматами; он представлял собой скорее
духовное течение или философскую школу, ориентирован-
ную на личное переживание божественного и практическое
преображение сознания. Его привлекательность для после-
дующих поколений состояла именно в этом сочетании глу-
бокой метафизики с практической направленностью, теоре-
тического знания с ритуальной практикой, универсальных
принципов с конкретными техниками духовного развития.
Для теургии герметизм предоставил ключевые концептуаль-
ные инструменты: принцип соответствия между макрокос-
мом и микрокосмом, учение о символе как реальном по-
среднике между уровнями бытия, представление о материи
как о живом проявлении божественной энергии, а также ак-
цент на прямом мистическом переживании как высшей фор-
ме познания. В отличие от некоторых гностических систем,
отвергавших материальный мир как творение злого деми-
урга, герметизм сохранял позитивное отношение к космо-
су как к прекрасному и гармоничному проявлению боже-
ственного ума, что сделало его особенно близким неоплато-



 
 
 

нической теургии с её уважением к космической иерархии.
Герметизм не противопоставлял себя официальным религи-
ям античности; напротив, его адепты часто участвовали в
традиционных культах, рассматривая их как внешнюю фор-
му, за которой скрывается универсальная истина, доступная
лишь посвящённым. Эта способность к синтезу и интегра-
ции различных традиций определила долговечность герме-
тизма и его влияние на развитие западной эзотерики на про-
тяжении двух тысячелетий – от поздней античности до эпо-
хи Возрождения и современности. Понимание герметизма
как философско-религиозной основы теургии требует отка-
за от упрощённого отождествления его с магией или оккуль-
тизмом в узком смысле; для его адептов герметическая фи-
лософия была высшей формой мудрости, объединяющей ра-
зумное познание с непосредственным переживанием боже-
ственного и ведущей к радикальному преображению чело-
веческой природы.

Историко-культурный контекст возникновения гермети-
ческих текстов

Формирование герметической литературы невозможно
понять вне широкого историко-культурного контекста элли-
нистического Египта и Римской империи первых веков на-
шей эры – периода глубоких трансформаций, когда проис-
ходило интенсивное взаимодействие различных культурных



 
 
 

традиций, религиозных систем и философских школ на про-
странстве от Египта до Рима. Ключевым фактором, опре-
делившим специфику герметизма, стало завоевание Египта
Александром Македонским в 332 году до нашей эры и после-
дующее установление эллинистической династии Птолеме-
ев, которые сделали Александрию столицей своего царства
и центром греко-египетского культурного синтеза. Птолемеи
сознательно поощряли взаимодействие греческой и египет-
ской культур: они покровительствовали египетским храмам,
участвовали в местных культах, но одновременно создавали
институты греческой науки и философии, такие как знаме-
нитая Александрийская библиотека и Мусейон. Греческие
колонисты и египетское население жили бок о бок, смешива-
лись в браках, заимствовали друг у друга религиозные прак-
тики и философские идеи. В этом культурном котле возник-
ли синкретические божества – Серапис (соединение Осири-
са и Аписа с чертами Зевса и Аида), Исис Пантея (объедине-
ние египетской Исиды с греческими богинями), а также син-
тетические духовные системы, такие как герметизм. Египет-
ская традиция внесла в герметизм несколько ключевых эле-
ментов: представление о священной природе письменности
и слова (иероглифы рассматривались не как простые знаки,
а как живые образы божественных сил), концепцию «тайно-
го знания», передаваемого только посвящённым через уст-
ную традицию, практику создания священных образов и ста-
туй как мест присутствия божества, а также астрологиче-



 
 
 

ские и календарные знания, накопленные египетскими жре-
цами за тысячелетия. Греческая философия, особенно пла-
тонизм и стоицизм, предоставила герметизму концептуаль-
ный аппарат для систематизации этих древних знаний: уче-
ние об идеях как архетипах материального мира, представ-
ление о космосе как о живом организме, пронизанном боже-
ственным логосом, концепцию души как бессмертного на-
чала, заключённого во временное тело. Важным фактором
стало также влияние еврейской мудрости, особенно в лице
александрийского философа Филона, который пытался гар-
монизировать Пятикнижие Моисея с платоновской филосо-
фией через аллегорическую интерпретацию священных тек-
стов. Филоновская концепция Логоса как посредника между
трансцендентным Богом и материальным миром нашла от-
клик в герметических текстах, где подобную роль играет Ум
(Нус) или Космический Разум. Не следует забывать и о вли-
янии восточных традиций – персидского зороастризма с его
космическим дуализмом света и тьмы, вавилонской астро-
логии с её сложной системой планетарных влияний, а также
индийских представлений о цикличности времени и реин-
карнации, которые могли проникать в Египет через торго-
вые пути и культурные связи. Все эти влияния синтезиро-
вались в уникальной интеллектуальной атмосфере Алексан-
дрии, где греческий язык служил лингва франка для пред-
ставителей различных культур, а библиотека предоставляла
доступ к текстам всех известных цивилизаций. Важным со-



 
 
 

циальным контекстом стало существование в Александрии
и других крупных городах империи групп интеллектуальной
элиты – философов, жрецов, астрологов, алхимиков, – ко-
торые искали более глубокие формы духовности, чем пред-
лагали официальные культы. Эти группы собирались в част-
ных домах или при храмах для изучения священных тек-
стов, философских дискуссий и проведения ритуалов посвя-
щения. Именно в таких кругах, вероятно, создавались и пе-
редавались герметические трактаты, изначально существо-
вавшие как устные наставления от учителя к ученику, а поз-
же зафиксированные в письменной форме. Хронологически
формирование герметических текстов приходится на пери-
од между первым веком до нашей эры и третьим веком на-
шей эры – время, совпадающее с расцветом неоплатониз-
ма и развитием теургической практики. Это не случайное
совпадение: герметизм и неоплатоническая теургия разви-
вались в одном культурном пространстве, питаясь одними и
теми же источниками и отвечая на одни и те же духовные за-
просы эпохи. Обе традиции стремились преодолеть разрыв
между теоретическим знанием и практическим переживани-
ем божественного, между разумом и сердцем, между чело-
веком и космосом. Именно это стремление к целостности и
синтезу сделало герметизм естественным союзником теур-
гии в формировании целостной системы духовного преобра-
жения, ориентированной не на бегство от мира, а на его пре-
ображение 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
древнегреческом языке, сохранившееся благодаря византий-
ской рукописной традиции и впервые опубликованное в за-
падной Европе в 1463 году после того, как рукопись была
привезена из Македонии в Италию монахом Леонардо из Пи-
зы и переведена на латынь Марсилио Фичино по заказу Ко-
зимо де Медичи. Эта публикация под названием «Гермети-
ка» произвела сенсацию в интеллектуальных кругах эпохи
Возрождения, поскольку тексты приписывались легендарно-
му Гермесу Трисмегисту, которого считали современником
Моисея или даже более древним мудрецом, и поэтому герме-
тические сочинения воспринимались как древнейшая фор-
ма философии, предшествующая и превосходящая грече-
скую мысль. Современная филология установила, что трак-
таты Корпуса были написаны различными авторами в разное
время – преимущественно в первые три века нашей эры – и
не представляют собой единой системы, а отражают различ-
ные этапы развития герметической мысли и разные её вет-
ви. Тем не менее, несмотря на эту разнородность, трактаты
объединены общим мировоззрением, схожей терминологи-
ей и единой антропологической перспективой, ориентиро-



 
 
 

ванной на достижение гнозиса – прямого знания божествен-
ной истины, ведущего к духовному преображению. Трактаты
Корпуса условно делятся на две группы по стилю и содержа-
нию: трактаты в диалогической форме, где Гермес выступает
в роли учителя, наставляющего своих учеников (чаще все-
го Асклепия, Тата или Аммона), и трактаты в форме боже-
ственного откровения или молитвы. К первой группе отно-
сятся наиболее известные сочинения: «Поймендр» (трактат
I), считающийся философским ядром всего Корпуса; трак-
таты II–VI, посвящённые космологии и онтологии; тракта-
ты VII–X, излагающие антропологию и путь души; тракта-
ты XIII–XVI, содержащие наставления о посвящении и ду-
ховном рождении. Ко второй группе относятся трактаты XI–
XII (молитвы и гимны) и трактат XVII (фрагмент гимна).
Особое место занимает трактат XVI – «Определения Аскле-
пия», представляющий собой краткое систематическое из-
ложение ключевых герметических принципов в форме афо-
ризмов. Важно отметить, что помимо греческого Корпуса
существуют и другие герметические тексты, не вошедшие в
него: латинский трактат «Асклепий» (полный текст которо-
го утерян на греческом, но сохранился в латинском перево-
де Апулея), фрагменты из папирусов Наг-Хаммади (особен-
но трактат «Молитва благодарения» и «Дискурс о восьмом
и девятом»), а также цитаты у раннехристианских авторов
– Лактанция, Кирилла Александрийского, Иоанна Стобея.
Эти тексты часто содержат более выраженные магические и



 
 
 

ритуальные элементы по сравнению с философскими трак-
татами Корпуса, что указывает на существование в герметиз-
ме различных направлений – от преимущественно созерца-
тельного до практически-ритуального. Содержательно гер-
метические трактаты охватывают широкий спектр тем: уче-
ние о Боге как трансцендентном источнике и имманентном
присутствии; космогонию и структуру мироздания; приро-
ду человека как микрокосма, соединяющего божественное
и материальное; проблему падения души в материю и забве-
ния своей божественной природы; путь гнозиса как процес-
са духовного пробуждения и преображения; роль символа,
ритуала и аскезы в духовной практике; этические принципы
жизни в соответствии с космическим порядком. Особенно-
стью герметического стиля является сочетание поэтической
образности с философской глубиной: божественные реаль-
ности описываются через метафоры света, огня, ума, жизни;
космические процессы изображаются как танец, музыка или
поток; духовное преображение представлено как пробужде-
ние, рождение свыше или восхождение. Этот образный язык
не является просто литературным приёмом; он отражает гер-
метическое понимание символа как реального посредника
между уровнями бытия – через образ и метафору переда-
ётся не просто информация, а сама божественная энергия,
способная преобразовать сознание читающего или слушаю-
щего. Герметический Корпус не претендует на исчерпываю-
щую систематизацию истины; напротив, его трактаты часто



 
 
 

содержат противоречия и различия в деталях, что отражает
живой, развивающийся характер традиции и её ориентацию
на личное переживание, а не на догматическое вероучение.
Для адепта герметизма тексты Корпуса не являются предме-
том академического изучения, а служат руководством к дей-
ствию, зеркалом для самопознания и ключом к пробужде-
нию внутренней божественной искры. Именно эта практиче-
ская направленность, сочетание глубокой метафизики с кон-
кретными указаниями для духовной практики, сделала Гер-
метический 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 цен-
тральное место во всей герметической традиции, представ-
ляя собой наиболее полное и систематическое изложение её
философских основ, космологии и антропологии, а также
описывая путь духовного преображения как процесс про-
буждения божественного сознания в человеке. Название
трактата происходит от имени божественного существа По-
имандра (что на древнегреческом означает «Ум Властелина»
или «Пастырь Ума»), которое является носителем открове-
ния и проводником героя-повествователя (которого тради-
ционно отождествляют с самим Гермесом) через различные



 
 
 

уровни реальности. Трактат начинается с описания мисти-
ческого опыта: герой погружается в состояние глубокого со-
зерцания, в котором перед ним предстаёт светоносное су-
щество – Поимандр, являющееся воплощением божествен-
ного Ума (Нуса). Это введение сразу устанавливает ключе-
вой принцип герметизма: подлинное знание не приходит че-
рез логическое рассуждение или чувственное восприятие, а
открывается в состоянии экстатического созерцания, когда
душа выходит за пределы обычного сознания и вступает в
непосредственный контакт с божественными реальностями.
Поимандр раскрывает перед героем видение первоначально-
го хаоса – тёмной, водянистой бездны, в которой ещё не раз-
личаются формы и начала. Затем из этой бездны возника-
ет Свет – не физический свет, а божественное сияние как
проявление первоначального Ума. Свет и Тьма (хаос) вза-
имодействуют, и из их соединения рождается Священный
Ум (Логос), который начинает упорядочивать хаос, разде-
ляя элементы и создавая космическую структуру. Этот акт
космогонии описывается как процесс самооткровения Бога:
Бог, будучи абсолютно трансцендентным, желает познать са-
мого себя, и для этого создаёт космос как зеркало, в котором
может увидеть своё отражение. Космос становится актом бо-
жественного самопознания, а человек – высшей точкой этого
процесса, способной не только отражать божественное, но и
осознавать это отражение и возвращаться к источнику. Цен-
тральный эпизод трактата – описание создания человека. Бог



 
 
 

создаёт Прародителя-Андрогина по своему образу и подо-
бию, наделяя его бессмертием, властью над всем творением
и способностью познавать всю вселенную. Этот Прародитель
является чисто духовным существом, существующим в сфе-
ре Ума. Однако затем происходит событие, которое герме-
тизм называет «падением» или «сошествием»: Прародитель,
желая познать материальный космос, который был создан
как отражение божественного, смотрит вниз и видит своё от-
ражение в воде первобытного 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 че-
рез воплощение. Прародитель соединяется с природой, и из
этого союза рождается смертный человек – существо двой-
ственной природы, обладающее божественной душой, но за-
ключённое в материальное тело. Это описание «падения»
принципиально отличается от библейского или гностическо-
го: оно не представляет собой грехопадения или катастрофы,
а скорее необходимый этап в космическом процессе самопо-
знания Бога. Воплощение не есть наказание, а возможность
для божественного начала познать самого себя через опыт
разделения и последующего воссоединения. Однако в про-
цессе воплощения человек забывает свою истинную приро-
ду, отождествляя себя с телом и материальными желаниями,
и погружается в состояние духовного сна или опьянения. Це-
лью человеческой жизни становится пробуждение от этого



 
 
 

сна через гнозис – прямое знание своей божественной при-
роды и источника всего сущего. Трактат завершается описа-
нием пути восхождения души после смерти тела: душа про-
ходит через семь планетарных сфер, сбрасывая в каждой из
них соответствующую материальную оболочку или страсть
(в лунной сфере – способность к росту и увяданию; в мерку-
рианской – коварство и лукавство; в венерианской – похоть и
желание удовольствий; в солнечной – гордость и тщеславие;
в марсианской – дерзость и необузданный гнев; в юпитери-
анской – жажду богатства и власти; в сатурновой – обман-
чивость и склонность к заблуждению). Очищенная от всех
материальных наслоений, душа вступает в восьмую сферу –
сферу неподвижных звёзд, где встречает других просветлён-
ных душ, и затем восходит к девятой сфере – сфере Ума,
где обретает соединение с божественным источником и вос-
станавливает своё изначальное единство с Богом. Этот путь
восхождения описывается как «рождение свыше» или «ду-
ховное возрождение» – радикальная трансформация созна-
ния, в которой человек перестаёт отождествлять себя с те-
лом и индивидуальной личностью и осознаёт себя как про-
явление божественного Ума. «Поймендр» не является про-
сто космологическим трактатом; он представляет собой ру-
ководство к духовному преображению, где каждая стадия
космогонии соответствует определённой стадии внутренне-
го пути. Хаос символизирует состояние невежества и раз-
дробленности сознания; Свет – пробуждение духовного зре-



 
 
 

ния; создание космоса – процесс внутренней интеграции и
упорядочения психических сил; падение в материю – необ-
ходимый опыт воплощения и познания через противополож-
ности; восхождение через сферы – последовательное очище-
ние и трансцендирование различных уровней привязанно-
сти и иллюзии. Трактат завершается гимном благодарения
Богу, который сам является образцом теургической молитвы
– не просьбой о чём-либо, а актом сонастройки с божествен-
ной реальностью через слово и намерение. «Поймендр» ока-
зал огромное влияние на всю последующую историю герме-
тизма и теургии, став философским фундаментом для пони-
мания человека как микрокосма, космоса как божественно-
го откровения и духовной практики как пути возвращения к
источнику через пробуждение внутреннего Ума. Его образы
и концепции – свет и тьма, Ум и материя, падение и восхож-
дение, семь сфер и духовное рождение – стали универсаль-
ным языком западной эзотерики, сохраняя свою силу и ак-
туальность на протяжении двух тысячелетий.

Концепция как вверху так и внизу и принцип космиче-
ской симпатии

Ключевая формула герметизма «Как вверху, так и вни-
зу» (или «Что вверху, то и внизу»), наиболее известная по
«Изумрудной скрижали» – краткому герметическому тек-
сту, приписываемому Гермесу Трисмегисту, хотя сама скри-



 
 
 

жаль, вероятно, была составлена позже основных трактатов
Корпуса, – выражает фундаментальный принцип космиче-
ской симпатии и соответствия, лежащий в основе всего гер-
метического мировоззрения и имеющий прямое и непосред-
ственное отношение к теургической практике. Эта форму-
ла не является простой метафорой или поэтическим обра-
зом; она отражает глубокую онтологическую истину о струк-
туре реальности: вселенная представляет собой единый, жи-
вой организм, в котором все части взаимосвязаны и взаи-
мообусловлены, а различные уровни бытия – божественный,
космический, планетарный, земной, человеческий – отража-
ют друг друга в соответствии с принципом аналогии и подо-
бия. То, что существует на высшем уровне как чистая идея
или архетип, проявляется на низших уровнях в соответству-
ющих формах – божественные силы находят своё отраже-
ние в космических законах, космические законы – в пла-
нетарных влияниях, планетарные влияния – в земных яв-
лениях, земные явления – в человеческой психике и теле.
Эта многослойная структура соответствий создаёт возмож-
ность для взаимодействия между уровнями: воздействие на
низший уровень может вызывать резонансные реакции на
высших уровнях, и наоборот, поскольку все уровни связа-
ны непрерывной цепью причастности и отражения. Принцип
«как вверху, так и внизу» имеет несколько измерений, каж-
дое из которых важно для понимания герметической кос-
мологии и теургической практики. Во-первых, это принцип



 
 
 

макрокосма и микрокосма: человек (микрокосм) представ-
ляет собой уменьшенное отражение вселенной (макрокос-
ма), содержащее в себе все её элементы, силы и законы в сжа-
том виде. Семь планетарных сфер находят своё соответствие
в семи центрах психической энергии человека; двенадцать
знаков зодиака – в двенадцати основных архетипических ка-
чествах души; четыре элемента – в четырёх темпераментах
и физиологических жидкостях; звёздное небо – в структуре
нервной системы и сознания. Это соответствие делает чело-
века не пассивной жертвой космических влияний, а актив-
ным участником космического процесса, способным через
познание своей внутренней структуры постичь устройство
вселенной, а через преображение своей души – влиять на
космические силы. Во-вторых, это принцип символическо-
го соответствия: материальные объекты – камни, растения,
металлы, цвета, звуки, запахи – не являются мёртвой мате-
рией, а содержат в себе живые отпечатки божественных ар-
хетипов, с которыми они связаны через цепь космических
соответствий. Золото соответствует Солнцу не случайно, а
потому что оба проявляют качества света, тепла, центриро-
ванности и духовного просветления; серебро соответству-
ет Луне как проявление отражённого света, изменчивости и
психической чувствительности; определённые растения со-
ответствуют планетам благодаря сходству форм, цветов, ле-
чебных свойств или времени цветения. Эти соответствия не
являются произвольными ассоциациями, а отражают реаль-



 
 
 

ную онтологическую связь между уровнями бытия, установ-
ленную в акте творения. В-третьих, это принцип причинно-
сти и резонанса: поскольку все части космоса взаимосвяза-
ны, изменение в одной части вызывает соответствующие из-
менения в других частях, особенно если эти части связаны
символическим соответствием. Этот принцип лежит в осно-
ве теургического действия: когда теург использует соответ-
ствующий символ (например, золотой талисман в час Солн-
ца), он не «принуждает» солнечного бога к действию, а на-
страивает свою душу и окружающее пространство на часто-
ту солнечной энергии, что вызывает естественный отклик со
стороны этой энергии, подобно тому как камертон застав-
ляет вибрировать другую камертон той же тональности. В-
четвёртых, это принцип познания через аналогию: посколь-
ку структура высших реальностей недоступна прямому чув-
ственному восприятию, их можно постичь через изучение
их отражений в низших сферах. Изучая законы движения
планет, можно понять законы движения души; изучая свой-
ства растений, можно постичь качества планетарных влия-
ний; изучая структуру собственного тела и психики, мож-
но постичь устройство космоса. Этот метод познания, на-
зываемый герметиками «путём аналогии», дополняет и за-
вершает рациональное мышление, открывая доступ к инту-
итивному прозрению и непосредственному созерцанию бо-
жественных реальностей. Принцип «как вверху, так и вни-
зу» имеет также этическое измерение: поскольку человек яв-



 
 
 

ляется микрокосмом, его внутреннее состояние отражается
во внешних обстоятельствах его жизни. Беспорядок в душе
порождает беспорядок в судьбе; гармония внутри ведёт к
гармонии снаружи. Поэтому духовная практика начинается
с внутренней работы – очищения помыслов, уравновешива-
ния эмоций, развития добродетелей – поскольку только че-
рез трансформацию внутреннего мира можно трансформи-
ровать внешние обстоятельства. Этот принцип противосто-
ит как материалистическому мировоззрению, отрицающему
связь между духом и материей, так и гностическому дуализ-
му, отвергающему материальный мир как тюрьму души. Гер-
метизм утверждает единство и взаимопроникновение всех
уровней реальности, где материя является не противополож-
ностью духа, а его необходимым проявлением и инструмен-
том самопознания. Именно это понимание легло в основу
теургической практики как искусства гармонизации челове-
ка с космическим порядком через символическое действие,
основанное на знании соответствий между уровнями бытия.
Формула «как вверху, так и внизу» остаётся одним из наи-
более мощных и универсальных принципов духовной тра-
диции, указывающим путь к целостности через признание
единства всех частей космоса и человека как живого звена в
этой единой цепи бытия.

Учение о боге как трансцендентном источнике и имма-
нентном присутствии



 
 
 

Герметическое учение о Боге представляет собой одну
из наиболее тонких и глубоких разработок концепции бо-
жественного в позднеантичной мысли, характеризующую-
ся уникальным синтезом трансцендентности и имманентно-
сти, единства и множественности, безличного источника и
личностного начала, что создаёт целостное понимание бо-
жественной реальности как одновременно абсолютно недо-
ступной и непосредственно присутствующей во всём сущем.
В герметических текстах Бог обозначается различными име-
нами и титулами, каждый из которых раскрывает определён-
ный аспект божественной природы: «Отец» – как источник
всего сущего и объект любви и почитания; «Ум» (Нус) – как
чистое созерцание и источник всех идей; «Благо» – как со-
вершенство и цель всего стремления; «Единое» – как абсо-
лютная простота и неделимость; «Свет» – как проявление
и откровение; «Жизнь» – как импульс и энергия всего су-
ществования. Однако все эти имена являются лишь прибли-
жёнными обозначениями, поскольку подлинная природа Бо-
га абсолютно непостижима для человеческого разума и недо-
ступна даже для прямого созерцания в обычном смысле. В
трактате «Поймендр» содержится знаменательное утвержде-
ние: «Бог есть то, чего нет, ибо Он есть всё, и поэтому Его
нельзя назвать ничем из того, что есть». Это апофатическое
(отрицательное) определение подчёркивает, что Бог транс-
цендирует 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 трансцендентность Бога не означает Его от-
далённости или безразличия к миру; напротив, именно из
избытка Своей полноты и совершенства Бог «изливается»
в творение, не теряя при этом Своей простоты и неделимо-
сти. Герметизм использует образ Солнца для пояснения это-
го парадокса: Солнце остаётся единым и неизменным в сво-
ём существе, но его свет естественным образом изливается
во все стороны, освещая и согревая всё, что находится в по-
ле его действия, не умаляя при этом самой сущности Солн-
ца. Подобным образом Бог, оставаясь абсолютно трансцен-
дентным, пронизывает весь космос Своим присутствием че-
рез посредство Ума (Нуса) и Логоса – божественных принци-
пов, через которые Его энергия проявляется в упорядочен-
ной форме. Важным аспектом герметического богословия
является различение между Богом как источником (Отец)
и Богом как проявлением (Ум или Космос). Отец остаётся
в Своей трансцендентности 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 ви-
дит 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 гности-
цизма, где материя часто рассматривается как творение зло-
го или невежественного демиурга, отделённого от истинно-
го Бога. Для герметика весь космос, включая материю, явля-
ется священным проявлением божественного, и поэтому от-
ношение к миру должно быть не отречением, а преображе-
нием через осознание его божественной природы. Ещё один
важный аспект герметического учения о Боге – это Его лич-
ностный характер. В отличие от неоплатонического Едино-
го Плотина, которое является абсолютно безличным прин-
ципом, 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, что-
бы я познал Тебя». Эта личностная сторона Бога не проти-
воречит Его трансцендентности; она раскрывается на уров-
не отношения между Творцом и творением, где Бог являет-
ся не абстрактным принципом, а живым Присутствием, до-
ступным для любви и молитвы. Герметизм также развивает
учение о божественной триаде: Отец (трансцендентный ис-
точник), Ум (Нус – принцип самопознания и идейного мира)
и Дух (Пневма – жизненная сила, пронизывающая космос).
Эта триада не является тринитарной доктриной в христиан-
ском смысле, но отражает три аспекта единого божественно-



 
 
 

го проявления: источник, образ и сила. В человеке эта триа-
да находит своё отражение в трёх составляющих: духе (пнев-
ма) как божественной искре, уме (нус) как способности к со-
зерцанию и душе (психе) как посреднике между духом и те-
лом. Познание Бога в герметизме не есть интеллектуальное
умозрение или логическое доказательство; оно есть гнозис –
прямое, непосредственное переживание божественного при-
сутствия, которое происходит не через органы чувств или
рассудок, а через пробуждение внутреннего Ума (Нуса), спя-
щего в глубине человеческой души. Этот пробуждённый Ум
становится органом божественного познания, позволяющим
человеку не просто думать о Боге, но непосредственно вос-
принимать Его присутствие в себе и во всём сущем. В трак-
тате XIII описывается опыт такого познания как состояние
экстаза и любви, в котором душа сливается с божественным
и обретает подлинную свободу и блаженство. Таким обра-
зом, герметическое учение о Боге представляет собой синтез
апофатического богословия (Бог как непостижимый источ-
ник) и катапатического (Бог как проявленное присутствие),
безличного принципа и личностного начала, трансцендент-
ности и имманентности. Этот синтез создаёт целостное по-
нимание божественного как одновременно абсолютно дру-
гого и ближайшего к человеку, как источника всего сущего
и как присутствия в каждой вещи. Именно это понимание
легло в основу теургической практики как пути не к отда-
лённому и недоступному Богу, а к пробуждению божествен-



 
 
 

ного присутствия, уже существующего в глубине души и во
всём космосе, ожидающего лишь осознания и активации че-
рез символическое действие и внутреннее преображение.

Космогония и структура мироздания в герметической
традиции

Герметическая космогония представляет собой сложную
и многогранную картину возникновения и структуры ми-
роздания, сочетающую элементы платоновской философии,
египетской космологии и оригинальных интуиций относи-
тельно природы творения как акта божественного самопо-
знания и самооткровения. В отличие от библейской космо-
гонии, где творение осуществляется через волевой акт Бо-
га, произносящего слово («Да будет свет»), или от гности-
ческой, где мир создаётся невежественным или злым деми-
ургом, герметическая космогония описывает возникновение
космоса как необходимое и естественное проявление избыт-
ка божественной полноты, подобное тому как свет естествен-
ным образом исходит от солнца или влага испаряется от ис-
точника. Этот процесс не предполагает изменения или ума-
ления в самом Боге; Бог остаётся абсолютно простым, неде-
лимым и неизменным в Своей трансцендентности, но Его
энергия естественным образом изливается вовне, создавая
иерархию проявлений, каждое из которых сохраняет связь с
источником через принцип причастности. В трактате «Пой-



 
 
 

мендр» космогония описывается как драматический про-
цесс самораскрытия божественного Ума. Первоначально су-
ществует только Бог в Своей трансцендентности и тёмная,
водянистая бездна первобытного хаоса – не абсолютное ни-
что, но неоформленная потенциальность, содержащая в се-
бе все возможности будущего творения в неразличённом со-
стоянии. Затем Бог желает познать Самого Себя, и для этого
Ему необходимо зеркало, в котором Он мог бы увидеть Своё
отражение. Это желание самопознания становится причиной
творения: Бог созерцает Себя в бездне хаоса, и в этом созер-
цании возникает Свет – не физический свет, а божествен-
ное сияние как проявление Ума (Нуса). Свет и Тьма (хаос)
вступают во взаимодействие: Свет пронизывает Тьму своей
упорядочивающей силой, а Тьма принимает в себя Свет, ста-
новясь материей, способной принимать формы. Из этого со-
юза Света и Тьмы рождается Священный Ум (Логос) – бо-
жественный принцип, который начинает разделять элемен-
ты 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, при-
даёт им определённые свойства и располагает их в иерар-
хическом порядке, создавая семисферную структуру космо-
са. Семь планетарных сфер (Луна, Меркурий, Венера, Солн-
це, Марс, Юпитер, Сатурн) располагаются концентрически-
ми кругами вокруг земли, каждая сфера управляется соот-



 
 
 

ветствующим божественным духом или архангелом, кото-
рый передаёт божественные влияния от высших сфер к низ-
шим. Восьмая сфера – сфера неподвижных звёзд – содержит
в себе все архетипические формы и законы, управляющие
материальным миром; она является границей между умопо-
стигаемым и чувственным порядками. Девятая сфера – сфе-
ра Ума – является обителью чистых идей и божественных
архетипов; здесь обитают умопостигаемые боги, созерцаю-
щие вечные истины. Десятая сфера (упоминаемая в некото-
рых текстах) – это сам Бог как источник всего сущего, недо-
ступный даже для умопостигаемых богов. Важным элемен-
том герметической космологии является учение о времени и
вечности. Вечность (Айон) принадлежит умопостигаемому
миру – миру идей и божественных архетипов, где всё при-
сутствует одновременно, без последовательности и измене-
ния. Время (Хронос) является образом вечности в чувствен-
ном мире – оно возникает как результат вращения небес-
ных сфер и представляет собой меру движения и изменения.
Каждая планетарная сфера имеет свой темп времени: лун-
ное время быстрее земного, сатурновое – медленнее; толь-
ко в сфере звёзд время приближается к вечности. Человек,
будучи микрокосмом, содержит в себе как вечность (через
свой ум, способный созерцать вечные истины), так и время
(через своё тело, подчинённое циклам рождения и смерти).
Герметическая космология также включает учение о четы-
рёх элементах – огне, воздухе, воде и земле – как основных



 
 
 

составляющих материального мира. Эти элементы не явля-
ются химическими веществами в современном понимании, а
представляют собой архетипические принципы бытия: огонь
символизирует жизнь, тепло, преобразование и духовность;
воздух – движение, мышление, связь и коммуникацию; во-
да – чувствительность, эмоции, восприимчивость и потенци-
альность; земля – материальность, стабильность, проявление
и завершение. Все материальные объекты состоят из различ-
ных сочетаний этих четырёх элементов в определённых про-
порциях; преобладание того или иного элемента определя-
ет свойства вещи. Элементы расположены в иерархическом
порядке: огонь находится ближе всего к божественному ис-
точнику, земля – дальше всего; но каждый элемент содер-
жит в себе семена всех остальных, что обеспечивает их вза-
имопревращаемость и единство материального мира. Осо-
бое место в герметической космологии занимает учение о
мировом Древе Жизни или Космическом Древе – символе,
объединяющем все уровни бытия в единую иерархическую
структуру. Корни Древа уходят в трансцендентный источ-
ник, ствол проходит через все сферы космоса, а ветви раски-
дываются в материальном мире, неся плоды – индивидуаль-
ные существа. Это Древо символизирует непрерывную связь
между всеми уровнями реальности и возможность восхож-
дения от низших к высшим сферам через внутреннюю транс-
формацию. Герметическая космология не является просто
теоретической конструкцией; она имеет прямое практиче-



 
 
 

ское значение для теургической практики. Знание структу-
ры космоса позволяет теургу ориентироваться в духовном
пространстве, определять, с какими силами он взаимодей-
ствует в том или ином ритуале, и выбирать соответствующие
символы, имена и времена для установления контакта с нуж-
ным уровнем божественной иерархии. Понимание семи пла-
нетарных сфер необходимо для работы с соответствующими
энергиями – очищения низших аспектов души через лунные
ритуалы, развития интеллекта через меркурианские практи-
ки, гармонизации эмоций через венерианские техники и так
далее. Знание элементов позволяет подбирать соответствую-
щие материалы для ритуалов – камни, травы, металлы, цве-
та – в соответствии с их элементальной природой. Понима-
ние времени и вечности помогает выбирать благоприятные
моменты для ритуалов и развивать способность выходить за
пределы временного измерения в состоянии созерцания. Та-
ким образом, герметическая космология предоставляет те-
ургу не просто картину мира, но практическую карту для на-
вигации в духовном пространстве и руководство для после-
довательного преображения сознания через гармонизацию с
космическими законами и силами.

Антропология герметизма природа человека как микро-
косма

Герметическая антропология представляет собой глубо-



 
 
 

ко продуманное учение о природе человека как существа
двойственной природы, одновременно божественного и ма-
териального, занимающего центральное положение в косми-
ческой иерархии как микрокосм, отражающий в себе струк-
туру всего макрокосма и обладающий уникальной способно-
стью к самопознанию и духовному преображению. Человек
в герметизме не является случайным продуктом эволюции
или творением второстепенного демиурга; он есть высшее
творение Бога, созданное по Его образу и подобию, наделён-
ное бессмертной душой, способной к познанию всего суще-
го, и телом, позволяющим взаимодействовать с материаль-
ным миром. Эта двойственная природа человека – его одно-
временная причастность к божественному и материальному
– является источником как его величия, так и его страданий:
величия, поскольку он способен восходить к высшим сфе-
рам и обретать соединение с Богом; страданий, поскольку в
процессе воплощения он забывает свою истинную природу
и отождествляет себя с телом и материальными желаниями.
В трактате «Поймендр» описывается мифологическая исто-
рия создания человека, раскрывающая 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 обра-
зом совершенного человека, в котором дух, душа и тело су-
ществуют в гармоничном единстве, подчинённом руковод-



 
 
 

ству духа. Однако затем происходит событие, которое герме-
тизм называет «сошествием» или «падением»: Прародитель,
желая познать материальный космос, который был создан
как отражение божественного, смотрит вниз и видит своё от-
ражение в воде первобытного 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 че-
рез воплощение. Прародитель соединяется с природой, и из
этого союза рождается смертный человек – существо, обла-
дающее божественной душой, но заключённое в материаль-
ное тело, подчинённое циклам рождения и смерти. Важно
подчеркнуть, что это «падение» не есть грехопадение в биб-
лейском смысле и не является наказанием за непослушание;
оно представляет собой необходимый этап в космическом
процессе самопознания Бога. Через воплощение божествен-
ное начало получает возможность познать самого себя через
опыт разделения, противоположностей и последующего вос-
соединения. Материальный мир не есть тюрьма или место
наказания, а школа и арена для духовного роста, где душа
может развить свои потенциалы через преодоление трудно-
стей и осознание своей истинной природы. В процессе во-
площения человек приобретает тройственную структуру, от-
ражающую тройственность божественного проявления: дух
(пневма) – божественная искра, частица Ума, никогда пол-
ностью 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 чувствен-
ным миром. Дух остаётся чистым и неизменным даже в усло-
виях воплощения; он никогда не смешивается с материей и
всегда сохраняет связь с божественным источником, подоб-
но тому как солнечный луч пронизывает воду, не становясь
водой. Душа является ареной борьбы между божественными
и материальными стремлениями: её высшая часть тянется к
духу и божественному, её низшая часть – к телу и материаль-
ным удовольствиям. Тело само по себе не есть зло; оно явля-
ется необходимым инструментом для опыта воплощения и
развития души, но становится источником страданий, когда
душа отождествляет себя с ним и подчиняется его желани-
ям. Герметизм различает два состояния человеческого суще-
ствования: состояние невежества (агноя) и состояние гнози-
са (познания). В состоянии невежества человек отождеств-
ляет себя с телом и личностью, живёт под властью страстей и
страхов, не знает своей истинной природы и источника все-
го сущего. Это состояние описывается как сон, опьянение
или безумие – человек живёт как во сне, принимая иллюзор-
ные образы за реальность и преследуя мнимые цели. В со-
стоянии гнозиса человек пробуждается от этого сна, осозна-
ёт свою божественную природу как частицу Ума, восстанав-
ливает связь с источником и обретает подлинную свободу,
блаженство и бессмертие. Этот переход от невежества к гно-



 
 
 

зису не есть приобретение нового знания в интеллектуаль-
ном смысле; он есть радикальная трансформация сознания,
«рождение свыше» или «духовное возрождение», в котором
человек перестаёт отождествлять себя с телом и личностью
и начинает осознавать себя как проявление божественного
Ума. В трактате XIII содержится подробное описание это-
го процесса преображения как последовательного очищения
души от двенадцати «казней» или страстей (невежество, пе-
чаль, порочность, похоть, несправедливость, скупость, за-
блуждение, зависть, коварство, гнев, дерзость, злоба) и об-
ретения десяти «сил» или добродетелей (познание, радость,
целомудрие, стойкость, справедливость, общительность, ис-
тина, добро, жизнь, свет). Этот процесс не является мораль-
ным совершенствованием в обычном смысле; он есть транс-
цендирование морали как таковой через достижение состо-
яния, в котором 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 пневматикон) –
тонкой оболочке, окружающей душу и сохраняющейся после
смерти физического тела. Это тело формируется из психи-
ческих энергий человека – его мыслей, эмоций, желаний – и
определяет его судьбу в посмертном существовании. Чело-
век, очистивший своё астральное тело от страстей при жиз-
ни через духовную практику, после смерти легко восходит



 
 
 

через планетарные сферы к божественному источнику; че-
ловек, не очистивший своё астральное тело, задерживается
в подлунном мире, подвергаясь влиянию низших демониче-
ских сил, и может быть вынужден вновь воплотиться для за-
вершения незавершённого духовного развития. Таким обра-
зом, герметическая антропология представляет человека не
как пассивную жертву обстоятельств, а как активного участ-
ника космического процесса, обладающего свободой воли и
способностью к радикальному самоопределению через вы-
бор между невежеством и гнозисом, между отождествлени-
ем с телом и пробуждением к божественной природе. Чело-
век есть микрокосм, содержащий в себе все уровни бытия,
и поэтому его внутреннее преображение имеет космическое
значение – через преображение своей души человек участ-
вует в общем процессе возвращения всего сущего к боже-
ственному источнику. Эта концепция легла в основу теурги-
ческой практики как пути не к бегству от мира, а к его преоб-
ражению через внутреннюю трансформацию сознания, где
человек становится со-творцом с Богом в акте постоянного
обновления космоса.

Гнозис как путь духовного преображения и возрождения

Центральной категорией герметической духовности явля-
ется понятие гнозиса – не интеллектуального знания в обыч-
ном смысле, не набора теоретических истин или философ-



 
 
 

ских доктрин, а прямого, непосредственного переживания
божественной реальности, ведущего к радикальному преоб-
ражению сознания и обретению подлинной свободы и бес-
смертия. Гнозис в герметизме представляет собой особый
режим сознания, в котором человек перестаёт быть отделён-
ным субъектом, познающим внешний объект, и вступает в
состояние единства с познаваемым, где познающий, позна-
ние и познаваемое становятся единым целым. Это состоя-
ние не может быть достигнуто через логическое рассужде-
ние, чувственное восприятие или веру в авторитет; оно при-
ходит как дар божественной благодати в момент духовного
пробуждения, подготовленного длительной внутренней ра-
ботой, очищением души и сосредоточением ума. В гермети-
ческих текстах гнозис часто описывается через образы света
и пробуждения: человек, пребывающий в невежестве, срав-
нивается со спящим или слепым, который принимает сны за
реальность и не видит света истины; гнозис есть пробужде-
ние от этого сна и открытие духовных очей, позволяющих
увидеть божественную реальность, всегда присутствующую,
но скрытую от обычного восприятия. Трактат XIII Герме-
тического Корпуса, озаглавленный «Секретная беседа на го-
ре», представляет собой наиболее подробное описание про-
цесса достижения гнозиса и его последствий для человече-
ского существования. В этом трактате Гермес обращается к
своему сыну Тату, который жалуется на невозможность об-
рести гнозис, несмотря на желание и усилия. Гермес объ-



 
 
 

ясняет, что гнозис не может быть передан словами или по-
нятиями; он должен быть получен непосредственно от Бога
как дар. Однако человек может подготовить себя к принятию
этого дара через очищение души от страстей и сосредоточе-
ние ума на божественном. Затем следует знаменитая молит-
ва Тата, в которой он обращается к Богу с просьбой о даро-
вании гнозиса: «Отец всех вещей, Ты заботишься обо мне;
Ты хочешь, чтобы я познал Тебя. Ты – начало моего спасе-
ния; дай мне силу, и я буду молчать». Эта молитва содер-
жит ключевой момент герметического пути: признание зави-
симости от божественной благодати, выражение искреннего
желания познания и готовность к молчанию – отказу от соб-
ственной воли и рассудка как условию принятия божествен-
ного дара. В ответ на эту молитву Тат переживает экстати-
ческое состояние, в котором его душа очищается от двена-
дцати «казней» (страстей) и обретает десять «сил» (добро-
детелей), описанных ранее. Этот процесс очищения проис-
ходит не постепенно, а как внезапная трансформация созна-
ния, в которой человек перестаёт отождествлять себя с телом
и личностью и начинает осознавать себя как проявление бо-
жественного Ума. После этого переживания Тат восклицает:
«Я вошёл в восемь природу и увидел силу Девяти, и я обра-
тился к Монаде, которую я познал как ум, и я породил ум».
Это описание восхождения души через восемь сфер космоса
(семь планетарных и сфера звёзд) к девятой сфере – сфере
Ума, где происходит соединение с божественным источни-



 
 
 

ком. Важно отметить, что это восхождение не есть физиче-
ское перемещение в пространстве, а внутренняя трансфор-
мация сознания, в которой душа трансцендирует различные
уровни привязанности и иллюзии, соответствующие плане-
тарным сферам. Герметизм различает два типа гнозиса: ин-
теллектуальный гнозис (гнозис как понимание) и спаситель-
ный 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 подготов-
ка, но сам по себе недостаточен для спасения; он может даже
стать препятствием, если человек останавливается на нём и
принимает интеллектуальное понимание за подлинное пере-
живание. Спасительный гнозис есть непосредственное пере-
живание божественной реальности, ведущее к трансформа-
ции всей личности – тела, души и духа. Только этот тип гно-
зиса ведёт к подлинному освобождению от власти материи
и циклов рождения и смерти. Процесс достижения гнозиса
в герметизме описывается как «рождение свыше» или «ду-
ховное возрождение» – радикальная трансформация, срав-
нимая с рождением ребёнка из утробы матери, но происхо-
дящая на духовном уровне. В трактате XIII содержится диа-
лог между Гермесом и Татом о природе этого духовного рож-
дения: Тат спрашивает, может ли человек, уже рождённый
от матери, родиться вновь, и Гермес объясняет, что духов-
ное рождение есть не повторение физического рождения, а



 
 
 

рождение из Ума, в котором человек обретает новую приро-
ду – божественную вместо смертной. Этот процесс требует
«умирания» для старой природы – отказа от отождествле-
ния с телом, страстей и личностной идентичности. Как тело
матери должно раскрыться для рождения ребёнка, так и ду-
ша должна «раскрыться» для рождения духа, что происхо-
дит через очищение и сосредоточение. Важным элементом
пути к гнозису является роль учителя и традиции. Гермети-
ческие тексты подчёркивают, что гнозис не может быть до-
стигнут 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 учени-
ков – Тата, Асклепия, Аммона. Однако сам учитель не даёт
гнозис ученику; он лишь создаёт условия для его пробужде-
ния и передаёт ключи, открывающие двери к божественно-
му. 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 бо-
жественным источником. Такой человек продолжает жить в
мире, но уже не принадлежит ему в прежнем смысле; он дей-
ствует как инструмент божественной воли, не будучи пора-
бощённым личными желаниями или внешними обстоятель-



 
 
 

ствами. В трактате VII говорится: «Тот, кто познал себя, по-
знал все вещи; тот, кто познал все вещи, познал Бога». Это
утверждение раскрывает суть герметического гнозиса: по-
знание себя как микрокосма ведёт к познанию макрокосма,
а познание макрокосма ведёт к познанию Бога как источни-
ка всего сущего. Гнозис есть не приобретение нового зна-
ния, а воспоминание (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 преображе-
ния, ведущий к обретению подлинной свободы, блаженства
и бессмертия через пробуждение внутреннего Ума и восста-
новление связи с божественным источником. Этот опыт яв-
ляется целью всей герметической практики и теургии как
её практического 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 прак-
тике

Символ и ритуал занимают центральное место в герме-
тической духовной практике как необходимые средства для
установления связи между различными уровнями бытия, ак-
тивации скрытых потенций души и создания условий для
пробуждения гнозиса. В герметизме символ не является про-



 
 
 

извольным знаком или метафорой, условно обозначающей
нечто иное; он представляет собой реальное «место присут-
ствия» божественной силы в материальном мире, облада-
ющее онтологической силой благодаря принципу космиче-
ской симпатии и соответствия. Каждый символ – будь то
геометрическая фигура, священный жест, звуковая форму-
ла, цвет, металл или растение – содержит в себе живой от-
печаток 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 реаль-
ное взаимодействие с божественными энергиями через их
материальные проявления. Герметическая традиция разра-
ботала сложную систему символических соответствий, охва-
тывающую все аспекты материального мира и связывающую
их с определёнными божественными силами, планетарными
влияниями и духовными принципами. Семь планет соответ-
ствуют семи металлам (золото – Солнце, серебро – Луна,
медь – Венера, железо – Марс, олово – Юпитер, свинец – Са-
турн, 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 но-
чи, двенадцати месяцам года, двенадцати камням на нагруд-
нике первосвященника, двенадцати апостолам и двенадца-
ти основным архетипическим качествам души. Четыре эле-



 
 
 

мента соответствуют четырём сторонам света, четырём се-
зонам, четырём темпераментам, четырём физиологическим
жидкостям и четырём уровням сознания. Эти соответствия
не являются случайными или культурно обусловленными;
они отражают реальную структуру космоса как единого ор-
ганизма, в котором все части взаимосвязаны через прин-
цип аналогии и подобия. Ритуал в герметизме представ-
ляет собой упорядоченную последовательность символиче-
ских действий, направленных на создание особого сакраль-
ного пространства и времени, в котором становится возмож-
ным непосредственный контакт с божественными силами.
Ритуал включает в себя несколько ключевых компонентов:
подготовку пространства (очищение, освящение, ориента-
ция по сторонам света, создание магического круга или свя-
щенной геометрии); подготовку времени (выбор астрологи-
чески благоприятного момента, соответствующего природе
ритуала); подготовку практикующего (омовение, облачение
в особые одежды, диетические ограничения, сосредоточе-
ние ума); использование священных предметов (талисманы,
амулеты, инструменты, соответствующие элементам и пла-
нетам); произнесение священных имён и формул (мантры,
молитвы, заклинания); выполнение священных жестов (хе-
ризмы) и визуализаций. Все эти элементы работают не изо-
лированно, а в синергии, создавая комплексное воздействие
на все уровни бытия практикующего – физический, эмоци-
ональный, ментальный и духовный. Важнейшим элементом



 
 
 

герметического ритуала является использование священных
имён и звуковых формул. Герметизм, как и многие древние
традиции, приписывает звуку онтологическую силу: звук не
есть просто колебание воздуха, но проявление вибрацион-
ной структуры реальности. Каждое божественное существо
имеет своё истинное имя, которое непосредственно выра-
жает его сущность и обладает силой вызывать его присут-
ствие. Произнесение такого имени в правильном ритме, ин-
тонации и с правильным намерением создаёт вибрационное
поле, резонирующее с соответствующей божественной энер-
гией и привлекающее её в пространство ритуала. Герметиче-
ские тексты содержат множество таких имён и формул, ча-
сто в искажённой или зашифрованной форме, чтобы защи-
тить их от несанкционированного использования. Священ-
ные жесты (херизмы) также играют важную роль в ритуа-
ле: определённые положения рук и тела создают геометриче-
ские фигуры в пространстве, которые соответствуют опреде-
лённым божественным архетипам и служат каналами для пе-
редачи энергии. Визуализация представляет собой внутрен-
ний аспект ритуала: практикующий создаёт в своём вообра-
жении образы божеств, символов или космических процес-
сов, что активирует соответствующие центры в его психике и
создаёт связь с внешними реальностями. Герметизм подчёр-
кивает, что эффективность ритуала зависит не от механи-
ческого выполнения действий, а от внутреннего состояния
практикующего – его сосредоточенности, намерения (воля к



 
 
 

достижению цели), веры (доверия к процессу) и очищенно-
сти (отсутствия эгоистических мотивов). Ритуал, выполнен-
ный механически без внутреннего участия, остаётся пустой
формой; ритуал, выполненный с полным внутренним при-
сутствием, становится каналом для божественной энергии.
Важным аспектом герметической практики является разли-
чение между белой и чёрной магией, или теургией и гоети-
ей. Теургия направлена на восхождение души к божествен-
ному источнику через очищение, освящение и гармониза-
цию с космическим порядком; её цель – духовное преобра-
жение и обретение гнозиса. Гоетия использует низшие де-
монические силы для достижения мирских целей – богат-
ства, власти, мести, удовольствия; её цель – удовлетворение
эгоистических желаний. Различие между ними не в техни-
ках (которые могут быть схожи), а в намерении и этической
ориентации практикующего. Герметизм однозначно отдаёт
предпочтение теургии как пути духовного развития и преду-
преждает об опасностях гоетии, которая ведёт к порабоще-
нию души низшими силами и усилению эгоистических при-
вязанностей. Ритуал в герметизме также служит средством
трансформации материального мира через трансформацию
сознания практикующего. Поскольку человек есть микро-
косм, отражающий макрокосм, изменение его внутреннего
состояния вызывает соответствующие изменения во внеш-
них обстоятельствах его жизни. Ритуал не есть манипуля-
ция внешними событиями напрямую; он есть работа с внут-



 
 
 

ренними причинами, которые затем проявляются как внеш-
ние следствия. Таким образом, символ и ритуал в герметиз-
ме представляют собой не примитивную магию или суеве-
рие, а сложную духовную дисциплину, основанную на глу-
боком понимании структуры реальности и законов космиче-
ской симпатии. Они служат мостом между материальным и
духовным, между человеческим и божественным, позволяя
человеку участвовать в божественной жизни космоса и акти-
вировать свои скрытые божественные потенции для дости-
жения высшей цели – гнозиса и духовного преображения.

Отношение герметизма к материи и телу преодоление ду-
ализма

Одной из наиболее характерных и отличительных черт
герметизма, определивших его особое место среди духовных
традиций поздней античности и его близость к неоплатони-
ческой теургии, является его позитивное отношение к мате-
рии 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 тюрь-
ма или место наказания для души; напротив, материя пред-
ставляет собой крайнюю степень проявления божественной
энергии, необходимый инструмент самопознания Бога и аре-



 
 
 

на для духовного развития души. Этот взгляд основывает-
ся на фундаментальном герметическом принципе: посколь-
ку Бог есть источник всего сущего и абсолютно благ, всё ис-
ходящее от Него также несёт в себе отпечаток Его благости,
пусть даже в ослабленной или искажённой форме. Материя,
будучи крайним пределом эманации от божественного ис-
точника, обладает наименьшей степенью бытия и наиболее
удалена от совершенства Ума, но она никогда не теряет своей
связи с источником и всегда сохраняет потенциальную спо-
собность к преображению и возвращению к нему. В трак-
тате «Поймендр» содержится знаменательное утверждение:
«Всё есть Бог, ибо всё исходит от Него». Это утверждение
не есть пантеизм в узком смысле (отождествление Бога с ми-
ром), но выражение глубокой истины о причастности всего
сущего божественному источнику. Даже материя, в её кажу-
щейся инертности и пассивности, содержит в себе скрытую
искру божественной жизни, ожидающую пробуждения через
осознание и правильное действие. Тело человека также не
рассматривается как зло или помеха на пути к духовному;
оно есть необходимый инструмент для опыта воплощения,
развития души и её взаимодействия с материальным 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 услови-
ях ограничения и сопротивления. Тело сравнивается с хра-



 
 
 

мом или сосудом, предназначенным для вместилища духа;
задача человека не в разрушении этого храма, а в его очи-
щении, освящении и правильном использовании как инстру-
мента для духовного роста. Герметизм не отвергает аскезу
как таковую, но переосмысливает её цель и методы. Аске-
за не есть самоистязание или наказание тела за его «грехов-
ность»; она есть дисциплина, направленная на освобождение
души от порабощения страстям и желаниям, которые свя-
зывают её с низшими аспектами телесного существования.
Диетические ограничения (вегетарианство, воздержание от
определённых продуктов), физические практики (ритуаль-
ные омовения, особые позы), контроль дыхания и сексуаль-
ной энергии – все эти методы направлены не на подавление
тела, а на его трансформацию и подчинение руководству ду-
ха. Тело, освобождённое от власти страстей, становится про-
водником божественной энергии и инструментом для прояв-
ления духовных качеств в материальном мире. Особое вни-
мание герметизм уделяет трансформации сексуальной энер-
гии как одной из наиболее мощных сил в человеке. В отли-
чие от некоторых аскетических традиций, требующих пол-
ного воздержания, герметизм признаёт законность сексуаль-
ного влечения в рамках брака и естественного размножения,
но предупреждает об опасности его неумеренного использо-
вания и привязанности к чувственным удовольствиям. Более
продвинутые практики направлены на трансмутацию сексу-
альной энергии в духовную силу через специальные техни-



 
 
 

ки дыхания, сосредоточения и визуализации, что позволяет
использовать эту мощную энергию для ускорения духовно-
го развития вместо её растрачивания на временные удоволь-
ствия. Герметизм также развивает учение о «духовном те-
ле» или «теле славы» (сома пневматикон) – тонкой оболоч-
ке, которая формируется из очищенных психических энер-
гий человека и сохраняется после смерти физического те-
ла. Это тело не есть просто продолжение физического те-
ла 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 божествен-
ных энергий и после смерти легко восходит через планетар-
ные сферы к источнику; человек, не достигший гнозиса, со-
храняет своё духовное тело, сформированное из страстей и
привязанностей, и остаётся связанным с подлунным миром
до тех пор, пока не завершит своё духовное развитие, воз-
можно, через новые воплощения. Этот взгляд на тело и ма-
терию принципиально отличает герметизм от гностицизма,
где материя часто рассматривается как результат космиче-
ской катастрофы или ошибки, а тело – как тюрьма, из кото-
рой необходимо бежать любыми средствами. Для гностиков
спасение состоит в бегстве из космоса и материи; для герме-
тиков – в преображении материи через осознание её боже-
ственной природы и активное участие в космическом про-
цессе возвращения всего сущего к источнику. Этот подход



 
 
 

делает герметизм близким неоплатонической теургии, кото-
рая также рассматривает космос как проявление божествен-
ного порядка и материю как носитель божественных отпе-
чатков, способный служить посредником для установления
контакта с высшими силами. Преодоление дуализма духа и
материи является одной из ключевых задач герметической
практики: человек должен научиться видеть дух в материи и
материю как проявление духа, преодолевая иллюзию их раз-
делённости. Это преодоление достигается не через отрица-
ние одного из начал, а через их синтез в высшем единстве –
через пробуждение внутреннего Ума, который способен вос-
принимать единство всех противоположностей в божествен-
ном источнике. Таким образом, герметизм предлагает путь
не к бегству от мира, а к его преображению через внутрен-
нюю трансформацию сознания; не к отречению от тела, а к
его освящению и использованию как инструмента для духов-
ного развития; не к презрению материи, а к распознаванию
в ней скрытой божественной искры, ожидающей пробужде-
ния. Этот путь целостности и интеграции делает герметизм
особенно актуальным для современного человека, ищущего
гармонии между духовными устремлениями и земным суще-
ствованием.

Влияние герметизма на развитие теургической практики

Влияние герметизма на формирование и развитие теурги-



 
 
 

ческой практики было столь глубоким и многогранным, что
его можно рассматривать не просто как один из источников
теургии, но как живую традицию, предоставившую ей клю-
чевые концептуальные инструменты, символический язык и
практические методы, без которых теургия не могла бы раз-
виться в целостную систему духовного преображения. Хо-
тя неоплатонизм предоставил теургии метафизическую ос-
нову в виде учения об эманации и иерархии бытия, имен-
но герметизм обогатил её конкретным содержанием – прин-
ципом космической симпатии, учением о символе как ре-
альном посреднике, представлением о человеке как микро-
косме и практикой духовного преображения через гнозис.
Эти элементы синтезировались с неоплатонической метафи-
зикой у таких мыслителей, как Ямвлих и Прокл, создав уни-
кальную систему, в которой философская строгость сочета-
лась с ритуальной практикой и мистическим переживани-
ем. Первым и наиболее фундаментальным вкладом герме-
тизма в теургию стал принцип «как вверху, так и внизу» –
учение о космической симпатии и соответствиях между раз-
личными уровнями бытия. Этот принцип предоставил теур-
гии онтологическое обоснование для использования мате-
риальных символов в ритуальной практике: если все части
космоса взаимосвязаны и отражают друг друга, то матери-
альные элементы (камни, растения, металлы, цвета) реально
причастны божественным силам через цепь космических со-
ответствий и могут служить эффективными посредниками



 
 
 

для установления контакта с ними. Неоплатоники, особен-
но Прокл, развили это учение в сложную систему символи-
ческих соответствий, строго соотнесённую с уровнями бо-
жественной иерархии, но сама идея символа как онтологи-
ческого посредника пришла именно из герметической тра-
диции. Вторым важным вкладом стал антропологический
принцип микрокосма и макрокосма – представление о чело-
веке как уменьшенном отражении вселенной, содержащем
в себе все её элементы и законы. Этот принцип легитими-
ровал теургическую практику как путь не внешнего воздей-
ствия на богов, а внутреннего преображения души, при ко-
тором изменение состояния человека вызывает соответству-
ющие изменения в его отношениях с космическими сила-
ми. Когда теург очищает определённый аспект своей души,
он не просто меняет себя; он изменяет своё место в косми-
ческой иерархии и свою связь с соответствующими боже-
ственными силами. Этот подход преодолевал опасность ма-
гического манипулятивизма и устанавливал этические осно-
вы теургии как пути духовного развития. Третьим ключевым
элементом стало учение о гнозисе как прямом переживании
божественного, ведущем к радикальному преображению со-
знания. Для неоплатоников, особенно для Плотина, высшей
целью была интеллектуальная интуиция или экстатическое
единение с Единым; герметизм добавил к этому представ-
ление о гнозисе как о процессе «духовного рождения» или
«возрождения», в котором человек обретает новую природу



 
 
 

через пробуждение внутреннего Ума. Этот акцент на транс-
формации всей личности – не только ума, но и души, и те-
ла – сделал теургию более целостной практикой, ориентиро-
ванной на преображение всего человеческого существа, а не
только на интеллектуальное просветление. Четвёртым вкла-
дом стала позитивная оценка материи и тела как необходи-
мых инструментов духовного развития. В отличие от гности-
ков, 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 ма-
териальных элементов в теургических ритуалах не как необ-
ходимое зло, а как положительную ценность – материаль-
ные символы становились не просто напоминаниями о боже-
ственном, а реальными носителями божественной энергии.
Пятый вклад герметизма – это разработка конкретных риту-
альных техник и символического языка, которые были асси-
милированы теургией. Священные имена и звуковые форму-
лы, священные жесты (херизмы), использование планетар-
ных металлов и камней, астрологическая ориентация риту-
алов, практика визуализации божественных образов – все
эти элементы имели глубокие корни в герметической тради-
ции и были интегрированы в теургическую практику с мини-
мальными изменениями. Даже структура многих теургиче-
ских ритуалов – подготовка пространства и времени, очище-
ние практикующего, призывание божественных сил, выпол-



 
 
 

нение символических действий, благодарственная молитва –
отражает герметические образцы. Шестой вклад – это этиче-
ская ориентация теургии как пути духовного развития, а не
магической манипуляции. Герметизм чётко различал теур-
гию (белую магию) и гоетию (чёрную магию) по намерению и
цели практики: теургия направлена на восхождение души к
божественному источнику через очищение и освящение; го-
етия использует низшие демонические силы для достижения
мирских целей. Это различение было воспринято неоплато-
никами и стало основой этического кодекса теургии, защи-
щавшего её от обвинений в демоническом влиянии и кощун-
стве. Седьмой вклад – это представление о космосе как о жи-
вом организме, пронизанном божественной жизнью, а не как
о механической машине или тюрьме души. Это представле-
ние создавало благоприятный онтологический фон для те-
ургической практики: если космос есть живое целое, то вза-
имодействие с его частями через ритуал есть естественный
процесс, подобный взаимодействию органов в организме, а
не насилие над природой или принуждение богов. Восьмой
вклад – это акцент на роли учителя и живой традиции в пе-
редаче духовных знаний. Герметические тексты подчёркива-
ют, что гнозис не может быть достигнут в одиночку; челове-
ку необходим духовный учитель, сам обладающий гнозисом.
Эта идея легла в основу теургической практики как переда-
ваемой из уст в уста традиции, где теоретические знания до-
полняются живым опытом и личным руководством учителя.



 
 
 

Девятый вклад – это синкретический характер герметизма,
его способность интегрировать элементы различных тради-
ций (египетской, греческой, еврейской, вавилонской) в це-
лостное мировоззрение. Эта открытость к другим традици-
ям сделала герметизм идеальным посредником между раз-
личными духовными системами и позволила теургии асси-
милировать элементы из множества источников, создав уни-
кальный синтез, который не был привязан к какой-либо од-
ной культуре или религии. Десятый вклад – это практиче-
ская ориентация герметизма, его сочетание глубокой мета-
физики с конкретными указаниями для духовной практи-
ки. Герметические тексты не ограничиваются теоретически-
ми рассуждениями; они содержат конкретные наставления
по очищению души, выполнению ритуалов, использованию
символов и достижению гнозиса. Эта практичность сдела-
ла герметизм особенно привлекательным для теургов, ищу-
щих не только философского понимания, но и эффектив-
ных методов духовного преображения. Таким образом, вли-
яние герметизма на теургию было всесторонним и опреде-
ляющим: он предоставил ей не просто отдельные идеи или
техники, но целостное мировоззрение, в котором метафи-
зика, космология, антропология и практика образовывали
неразрывное единство. Теургия, синтезированная с герме-
тизмом, стала не просто ритуальной практикой, но путём це-
лостного духовного преображения, ведущим человека от за-
бвения своей божественной природы к её пробуждению и



 
 
 

восстановлению связи с источником всего сущего. Этот син-
тез 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 мудро-
сти через века политических потрясений, религиозных кон-
фликтов и культурных трансформаций, демонстрирующую
удивительную живучесть духовных традиций даже в услови-
ях их официального преследования и маргинализации. По-
сле расцвета герметизма в первые века нашей эры в еги-
петской и сирийской среде его тексты и практики столкну-
лись с двойной угрозой: с одной стороны, с постепенным за-
катом языческой культуры под давлением христианизации
Римской империи, с другой – с критикой со стороны как
христианских, так и языческих авторов, обвинявших герме-
тизм в суеверии или искажении подлинной философии. Тем
не менее, герметические знания не исчезли, а ушли в под-
полье, сохранившись в различных эзотерических кругах и
передаваясь из поколения в поколение через устную тради-
цию и скрытые рукописи. В раннехристианский период (II–
IV века) герметические тексты вызывали двойственное от-



 
 
 

ношение у отцов церкви. Некоторые из них, такие как Лак-
танций и Кирилл Александрийский, цитировали герметиче-
ские сочинения с уважением, рассматривая Гермеса Трис-
мегиста как древнего пророка, предвосхитившего христи-
анское откровение, особенно в тех местах, где герметиче-
ские тексты упоминают единого Бога-Творца или предска-
зывают пришествие божественного посланника. Лактанций
в своём труде «Божественные установления» приводит ци-
таты из герметических текстов как свидетельства единобо-
жия у язычников. Другие отцы церкви, такие как Августин,
относились к герметизму более критически, особенно к его
магическим и астрологическим аспектам, которые он рас-
сматривал как проявления демонического влияния. Тем не
менее, даже критические цитаты способствовали сохране-
нию герметических идей, поскольку они фиксировали содер-
жание текстов для потомков. В византийский период (IV–
XV века) герметические тексты продолжали копироваться
и изучаться в монастырских кругах, особенно в тех случа-
ях, когда они воспринимались как философские трактаты,
а не как магические руководства. Византийские учёные, та-
кие как Михаил Пселл и Георгий Гемист Плифон, прояв-
ляли интерес к герметизму как к части древней языческой
мудрости, достойной изучения наряду с Платоном и Аристо-
телем. Именно в византийских монастырях сохранился ос-
новной корпус греческих герметических трактатов, которые
позже были привезены в Италию после падения Констан-



 
 
 

тинополя в 1453 году. Параллельно с греческой традицией
существовала латинская ветвь герметизма, представленная
прежде всего трактатом «Асклепий», который сохранился в
латинском переводе, приписываемом Апулею (хотя совре-
менные исследователи считают этот перевод более поздним).
«Асклепий» содержал более выраженные магические и ри-
туальные элементы по сравнению с греческими трактатами и
оказал значительное влияние на западноевропейскую эзоте-
рику средневековья. В арабском мире герметические тексты
были переведены на сирийский и арабский языки в период
расцвета Багдадской школы переводов (VIII–X века). Араб-
ские учёные, такие как аль-Бируни и аль-Масуди, рассмат-
ривали Гермеса Трисмегиста как одного из великих древ-
них мудрецов, стоящего в одном ряду с Платоном и Ари-
стотелем. Арабская традиция сохранила и развила многие
аспекты герметизма, особенно в области алхимии и астро-
логии, и через неё герметические идеи проникли в средне-
вековую Европу. В эпоху средневековья (V–XV века) гер-
метизм существовал в Европе в латентной форме, проявля-
ясь в алхимических трактатах, астрологических сочинени-
ях и мистических текстах различных течений – от каббалы
до розенкрейцерства. Алхимия, особенно в её духовном ас-
пекте, была во многом продолжением герметической тради-
ции, где трансмутация металлов символизировала внутрен-
нюю трансформацию души. Астрология, развившаяся под
влиянием герметических представлений о космической сим-



 
 
 

патии, стала важным компонентом средневековой науки и
медицины. Ключевым моментом в истории герметизма ста-
ло его «возрождение» в эпоху итальянского Ренессанса, ко-
гда в 1460 году монах Леонардо из Пизы привёз в Италию
рукопись Герметического Корпуса на греческом языке. Ко-
зимо 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 филосо-
фии, предшествующую Платону и подтверждающую истин-
ность неоплатонического мировоззрения. Его перевод «Гер-
метики» был опубликован в 1471 году и произвёл сенсацию
в интеллектуальных кругах Европы. Фичино рассматривал
герметизм как «пранауку» (prisca theologia) – древнюю тео-
логию, которая была дана человечеству в незапамятные вре-
мена и которая находила отражение в различных религиоз-
ных традициях. Эта идея стала основой для попыток синтеза
всех духовных традиций, предпринятых такими мыслителя-
ми, как Джованни Пико делла Мирандола, который в своём
знаменитом «Речении о достоинстве человека» провозгла-
сил человека творцом своей собственной природы и призвал
к изучению всех мудрых традиций – еврейской, христиан-
ской, мусульманской, халдейской, египетской – для достиже-
ния высшего знания. В эпоху Возрождения герметизм ока-
зал влияние на развитие естественной философии, особен-



 
 
 

но на таких мыслителей, как Джордано Бруно, который раз-
вил герметическую космологию в своём учении о бесконеч-
ной вселенной, и Джон Ди, английский математик и оккуль-
тист, создавший сложную систему ангельской магии на осно-
ве герметических принципов. Герметические идеи также по-
влияли на развитие парфумерии, медицины (Ятрохимия) и
даже на ранние формы экспериментальной науки, поскольку
герметическое представление о космической симпатии сти-
мулировало поиск скрытых связей между явлениями при-
роды. Важно отметить, что подлинная датировка герметиче-
ских текстов была установлена лишь в конце шестнадцато-
го века французским филологом Исааком Казобоном, кото-
рый на основе филологического анализа доказал, что Гер-
метический Корпус был написан не в допотопные времена,
а в первые века нашей эры. Это открытие подорвало авто-
ритет герметизма как древнейшей мудрости, но не уничто-
жило его влияние – герметические идеи продолжали жить
в алхимии, розенкрейцерстве, масонстве и других эзотери-
ческих традициях. Таким образом, история передачи герме-
тических текстов демонстрирует удивительную способность
духовных традиций к адаптации и выживанию в меняющих-
ся исторических условиях. От египетских храмов до визан-
тийских монастырей, от арабских школ переводов до фло-
рентийских академий – герметизм прошёл долгий путь, со-
храняя своё ядро и продолжая вдохновлять искателей ду-
ховной истины на протяжении двух тысячелетий. Эта исто-



 
 
 

рия напоминает нам, что подлинная мудрость не зависит от
внешней легитимности или официального признания; она
сохраняется благодаря живой цепи передачи от учителя к
ученику, от сердца к сердцу, преодолевая все преграды вре-
мени и пространства.

Герметизм в эпоху возрождения и новое время трансфор-
мация и наследие

Эпоха Возрождения стала для герметизма периодом
необычайного расцвета и трансформации, когда древние
тексты, вновь открытые для западноевропейской культуры,
оказали глубокое влияние на формирование нового миро-
воззрения, науки, искусства и духовных исканий, определив
развитие западной мысли на столетия вперёд. После публи-
кации перевода Марсилио Фичино «Герметики» в 1471 году
герметические идеи быстро распространились по всей Евро-
пе, вызвав волну интереса к древней мудрости и стимули-
ровав поиск универсальной философии, способной объеди-
нить разрозненные знания античности в целостную систему.
Фичино, возглавлявший флорентийскую платоновскую ака-
демию под покровительством Медичи, рассматривал герме-
тизм как высшую форму древней теологии (prisca theologia),
предшествовавшую Платону и подтверждающую истинность
неоплатонического синтеза христианства и языческой фи-
лософии. В своём труде «Теологическая декларация о хри-



 
 
 

стианской религии» Фичино утверждал, что Гермес Трисме-
гист, Зороастр, Орфей, Пифагор и Платон передавали одну
и ту же истину в различных формах, и что эта истина на-
ходит своё завершение в христианстве. Такой подход позво-
лял легитимировать изучение языческих текстов в рамках
христианской культуры и создавал пространство для синтеза
различных духовных традиций. Фичино также развил кон-
цепцию «естественной магии» (магия натуральис) в своём
труде «О жизни, получаемой с небес», где он описывал ис-
пользование космических влияний для сохранения здоро-
вья и гармонизации человека с космосом. Эта концепция ос-
новывалась на герметическом принципе космической сим-
патии и соответствовала христианской этике, поскольку не
предполагала обращения к демоническим силам. Джованни
Пико делла Мирандола, молодой гений итальянского Воз-
рождения, пошёл ещё дальше в своём стремлении к синте-
зу всех мудрых традиций. В своём знаменитом «Речении о
достоинстве человека» он провозгласил человека творцом
своей собственной природы, наделённым свободой выбора
между различными уровнями бытия – от растительного до
ангельского. Пико утверждал, что для достижения высшего
знания необходимо изучить все духовные традиции – еврей-
скую каббалу, христианское богословие, арабскую филосо-
фию, халдейские оракулы, египетскую мудрость герметизма
– и найти в них общее ядро истины. Его «900 тезисов» со-
держали смелые попытки гармонизировать герметизм с каб-



 
 
 

балой и христианством, что вызвало осуждение со сторо-
ны церковных властей, но открыло новые горизонты для за-
падной эзотерики. Джордано Бруно, итальянский монах-до-
миниканец и философ, стал наиболее радикальным продол-
жателем 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 гер-
метическую космологию в учение о бесконечной вселенной,
населённой бесчисленными мирами, где Бог присутствует
во всём как душа мира. Бруно отверг аристотелевскую кон-
цепцию замкнутой вселенной с Землёй в центре и предвос-
хитил многие идеи современной космологии. Его учение о
«героическом энтузиазме» – состоянии экстатического со-
единения с божественным через любовь и познание – бы-
ло прямым продолжением герметического учения о гнози-
се как преображающем переживании. Бруно также разрабо-
тал сложную систему мнемоники (искусства памяти), осно-
ванную на герметических принципах символизма и соответ-
ствия, которая рассматривалась им не просто как техника
запоминания, а как путь к постижению структуры вселенной
и достижению духовного просветления. Трагическая судьба
Бруно, сожжённого на костре инквизицией в 1600 году, сим-
волизировала конфликт между свободолюбивым герметиче-
ским мировоззрением и догматической ортодоксией. В се-
верной Европе герметизм оказал влияние на развитие есте-



 
 
 

ственной философии и ранней науки. Джон Ди, английский
математик, астролог и оккультист при дворе Елизаветы I,
создал сложную систему ангельской магии на основе герме-
тических принципов, включающую использование хрусталь-
ного шара для ясновидения, разработку ангельского алфа-
вита и попытки установить контакт с высшими божествен-
ными силами для получения знаний о структуре вселенной.
Его «Монадический герб» представлял собой сложный сим-
вол, объединявший астрологические, алхимические и каб-
балистические элементы в единую герметическую систему.
Роберт Фладд, английский врач и розенкрейцер начала сем-
надцатого века, создал монументальные труды, такие как
«История микрокосма и макрокосма», где он развил герме-
тическую концепцию соответствия между человеком и все-
ленной в сложную космологическую систему, включающую
астрологию, алхимию, музыку и медицину. Фладд рассмат-
ривал вселенную как живой организм, пронизанный боже-
ственным светом, и человека как микрокосм, отражающий
структуру макрокосма. Его работы оказали влияние на раз-
витие естественной философии и даже на таких учёных, как
Иоганн Кеплер, который искал гармонию сфер в математи-
ческих пропорциях планетарных орбит. В семнадцатом ве-
ке, с развитием экспериментальной науки и победой меха-
нистической картины мира, герметизм утратил своё влияние
на официальную науку, но сохранился в эзотерических тра-
дициях – алхимии, розенкрейцерстве, масонстве. Алхимия,



 
 
 

особенно в её духовном аспекте, развивала герметическую
идею трансмутации как внутреннего преображения души;
розенкрейцерство создало синтетическую систему, объеди-
няющую герметизм, каббалу и христианскую мистику; ма-
сонство усвоило герметические символы и ритуалы, адапти-
ровав их к своим целям. В восемнадцатом и девятнадцатом
веках герметизм пережил новое возрождение в рамках ро-
мантизма и теософского движения. Немецкие романтики –
Новалис, Шеллинг, Гёте – проявляли интерес к герметиче-
ским идеям о живой природе и единстве всех явлений. Еле-
на Блаватская и основатели теософского общества рассмат-
ривали герметизм как часть древней мудрости (древней тай-
ной доктрины), лежащей в основе всех религий. В двадца-
том веке интерес к герметизму возродился в рамках юнгиан-
ской психологии, где Карл Густав Юнг рассматривал алхи-
мические и герметические символы как проявления коллек-
тивного бессознательного и архетипов, а также в рамках со-
временного 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 ключевые идеи – о единстве всех явлений,
о человеке как микрокосме, о возможности духовного пре-
ображения через знание – продолжали вдохновлять искате-
лей истины и формировать альтернативные формы духовно-
сти на протяжении последних пяти столетий.



 
 
 

Современное понимание герметизма и его актуальность
для духовного поиска

Современное понимание герметизма, сформировавшее-
ся благодаря достижениям исторической филологии, срав-
нительного религиоведения и глубинной психологии, пред-
ставляет собой синтез академического знания и живого ду-
ховного опыта, позволяющий увидеть в этой древней тради-
ции не просто исторический курьёз или примитивную ма-
гию, а глубоко продуманную систему духовного преображе-
ния, обладающую удивительной актуальностью для совре-
менного человека, ищущего целостности в условиях фраг-
ментации современной культуры. Современная наука уста-
новила, что герметические тексты были написаны не в до-
потопные времена, как считалось в эпоху Возрождения, а в
первые три века нашей эры в египетской среде, что не ума-
ляет их духовной ценности, но помещает их в правильный
исторический контекст как продукт синтеза греческой фило-
софии, египетской религии и восточной мистики в условиях
позднеантичной духовной кризиса. Это понимание позволя-
ет отделить подлинное ядро герметической мудрости от ле-
генд и мифов, накопившихся вокруг неё за века, и оценить
её как самостоятельную духовную традицию со своим уни-
кальным вкладом в развитие человеческого сознания. Од-
ним из наиболее актуальных аспектов герметизма для совре-



 
 
 

менности является его принцип целостности и преодоления
дуализма. В эпоху глубокого раскола между наукой и рели-
гией, разумом и чувством, человеком и природой, духом и
материей герметизм предлагает путь интеграции, основан-
ный на признании единства всех противоположностей в бо-
жественном источнике. Герметический принцип «как ввер-
ху, так и внизу» указывает на фундаментальную взаимосвязь
всех уровней реальности и возможность гармонизации че-
ловека с космосом через осознание этой связи. Этот под-
ход особенно важен для решения экологического кризиса:
если природа рассматривается не как мёртвая материя для
эксплуатации, а как живое проявление божественной энер-
гии, то отношение к ней естественным образом меняется
от эксплуатации к уважению и сотрудничеству. Герметиче-
ская концепция человека как микрокосма, содержащего в
себе все уровни бытия, предлагает целостный подход к пси-
хологии и самопознанию, преодолевающий узость как ма-
териалистической, так и дуалистической антропологии. Со-
временная психология, особенно в лице Карла Юнга и его
последователей, открыла в герметических символах и ми-
фах проявления архетипов коллективного бессознательно-
го, что подтверждает универсальность герметического язы-
ка для описания глубинных структур человеческой психики.
Алхимический процесс трансмутации металлов, централь-
ный для герметической практики, может быть понят как
символ внутреннего пути индивидуации – процесса инте-



 
 
 

грации различных аспектов личности в гармоничное целое.
Герметическое учение о гнозисе как преображающем пере-
живании божественной реальности предлагает альтернативу
как слепой вере, так и сухому рационализму. В эпоху кризи-
са традиционных религий и разочарования в возможностях
чистого разума герметизм указывает на третий путь – путь
непосредственного духовного опыта, который не требует от-
каза 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 собой осо-
бый режим сознания, доступный при определённых услови-
ях 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 челове-
ка как микрокосма за своё место в космическом порядке.
Этика герметизма – это этика целостности, гармонии и люб-
ви к миру как проявлению божественного. Современные эзо-
терические школы, такие как Золотая Заря, розенкрейцер-
ские ордена, различные школы магии и мистики, продолжа-
ют развивать герметические практики, адаптируя их к совре-
менным условиям. Они сохраняют ключевые элементы гер-
метической традиции – работу с символами, ритуалами, ме-
дитацией, 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 иска-
телям структурированного пути духовного развития. Важно
отметить, что современное понимание герметизма требует
критического подхода и различения между подлинной ду-
ховной практикой и её деградированными формами – ком-
мерциализированной «магией» для достижения мирских це-
лей, поверхностным оккультизмом без внутренней работы,
псевдонаучными интерпретациями герметических принци-
пов. Подлинный герметизм всегда был путём внутреннего
преображения, а не техникой манипуляции внешними об-
стоятельствами; его цель – гнозис и духовное освобождение,
а не богатство, власть или удовольствие. Для современно-
го человека, ищущего смысл в условиях постмодернистской
фрагментации и утраты традиционных ориентиров, герме-
тизм предлагает целостное мировоззрение, объединяющее
космологию, психологию и этику в единую систему, где каж-
дый человек видится как активный участник космическо-
го процесса самопознания Бога. Этот подход даёт человеку
чувство принадлежности к чему-то большему, чем его ин-
дивидуальная личность, и одновременно подчёркивает его
уникальную ответственность и потенциал для духовного ро-
ста. Герметизм не предлагает готовых ответов или догм; он
предоставляет карту и инструменты для собственного путе-
шествия к источнику, признавая, что каждый человек дол-
жен пройти этот путь самостоятельно, с помощью учителя,



 
 
 

но не вместо него. Таким образом, герметизм остаётся жи-
вой традицией, способной говорить с человеком любого вре-
мени и культуры на универсальном языке символов, соот-
ветствий и духовного опыта. Его принципы – единство всех
явлений, человек как микрокосм, путь гнозиса как преобра-
жения, символ как посредник между уровнями бытия – про-
должают вдохновлять искателей истины и предлагать путь к
целостности в мире, всё более раздробленном и отчуждён-
ном. В этом заключается подлинная актуальность герметиз-
ма для современности – не как исторического курьёза или
инструмента магической манипуляции, а как живой духов-
ной традиции, указывающей путь к восстановлению утра-
ченного 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 пред-
ставляет собой уникальный синтез глубокой метафизики,
практической мудрости и мистического опыта, создавший
целостную систему духовного преображения, которая на
протяжении двух тысячелетий вдохновляла искателей исти-
ны и формировала альтернативные пути духовного разви-
тия в западной культуре. Его ключевые принципы – уче-
ние о Боге как трансцендентном источнике и имманентном



 
 
 

присутствии, космогония как акт божественного самопозна-
ния, концепция «как вверху, так и внизу» как основа кос-
мической симпатии, антропология человека как микрокос-
ма, путь гнозиса как радикального преображения сознания
– создают гармоничную и логически выстроенную картину
мира, в которой человек занимает центральное, но не изоли-
рованное положение как активный участник космического
процесса. В отличие от многих других духовных традиций,
герметизм никогда не претендовал на исключительность или
монополию на истину; напротив, его синкретический харак-
тер и способность интегрировать элементы различных куль-
тур и религий сделали его универсальным языком духовно-
го опыта, доступным для представителей разных традиций
и эпох. Эта открытость к другим путям, сочетаемая с глу-
боким уважением к древней мудрости, позволила герметиз-
му сохранить свою живость и актуальность даже в условиях
радикальных культурных трансформаций. Герметизм также
уникален своим преодолением дуализма духа и материи, от-
казом от презрения к телу и материальному миру в пользу
их освящения и использования как инструментов духовно-
го развития. Этот подход делает герметизм особенно близ-
ким современному человеку, ищущему гармонии между ду-
ховными устремлениями и земным существованием, между
стремлением к трансцендентному и необходимостью жить в
материальном мире. Герметизм не предлагает бегства от ми-
ра, 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
распознаёт в ней скрытую божественную искру, ожидающую
пробуждения. Влияние герметизма на развитие теургии бы-
ло определяющим и всесторонним: он предоставил теургии
не просто отдельные идеи или техники, но целостное миро-
воззрение, в котором метафизика, космология, антрополо-
гия и практика образовывали неразрывное единство. Син-
тез герметизма с неоплатонизмом у Ямвлиха, Прокла и дру-
гих поздних неоплатоников создал уникальную систему, где
философская строгость сочеталась с ритуальной практикой
и мистическим переживанием, где теоретическое знание за-
вершалось практическим преображением. Этот синтез опре-
делил характер западной эзотерики на протяжении последу-
ющих веков и остаётся актуальным для современного поис-
ка целостных форм духовности. История передачи гермети-
ческих текстов – от египетских храмов до византийских мо-
настырей, от арабских школ переводов до флорентийских
академий – демонстрирует удивительную живучесть духов-
ных традиций даже в условиях их официального преследова-
ния и маргинализации. Герметизм пережил закат антично-
сти, христианизацию Европы, научную революцию и совре-
менный секуляризм, сохраняя своё ядро и продолжая вдох-
новлять искателей духовной истины. Эта живучесть объяс-
няется не внешней легитимностью или официальным при-
знанием, а внутренней силой и универсальностью гермети-



 
 
 

ческого послания – призывом к пробуждению внутренне-
го Ума и восстановлению связи с божественным источни-
ком всего сущего. Для современного человека, живущего в
условиях глубокой фрагментации культуры, утраты тради-
ционных ориентиров и экологического кризиса, герметизм
предлагает целостное мировоззрение, способное восстано-
вить утраченное единство человека с самим собой, с други-
ми людьми и с космосом. Его принципы – единство всех яв-
лений, взаимосвязь всех частей космоса, человек как микро-
косм, ответственность за своё место в космическом порядке
– дают человеку чувство принадлежности к чему-то больше-
му и одновременно подчёркивают его уникальный потенци-
ал 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 универ-
сальном языке символов, соответствий и духовного опыта.
Его призыв к гнозису – не как к интеллектуальному знанию,
но как к преображающему переживанию божественной ре-
альности – остаётся актуальным для всех, кто ищет подлин-
ную свободу, смысл и целостность в своём существовании. В
этом заключается вечная ценность герметизма – не как ис-
торического феномена или предмета академического изуче-
ния, но как живого источника духовной мудрости, указыва-
ющего путь к восстановлению утраченного единства и обре-
тению подлинной свободы через пробуждение внутреннего



 
 
 

Ума и возвращение к источнику всего сущего.



 
 
 

 
Часть 3. Гностицизм и его

сложные отношения с
теургической традицией

 

Введение в феномен гностицизма и его место в позднеан-
тичной духовности

Гностицизм представляет собой одно из наиболее зага-
дочных и многогранных явлений религиозной мысли пер-
вых веков нашей эры, оказавшее глубокое, хотя и противо-
речивое, влияние на формирование духовного ландшафта
поздней античности и создавшее сложный диалог с теурги-
ческой традицией, в котором переплетались как точки со-
прикосновения, так и фундаментальные различия в пони-
мании космоса, божественного и пути спасения души. Тер-
мин «гностицизм», происходящий от греческого слова «гно-
зис» (знание), обозначает не единую, унифицированную ре-
лигию или философскую школу, а разнородное семейство
духовных течений, объединённых общим акцентом на пря-
мом, непосредственном познании божественной истины как
единственном пути к спасению, а также характерным космо-
логическим дуализмом, противопоставляющим истинного,
трансцендентного Бога и материальный космос как творение



 
 
 

низшего, часто враждебного божества – демиурга. В отличие
от официальных религий античности с их институционали-
зированными культами и иерархиями жрецов, гностицизм
существовал преимущественно в форме закрытых групп по-
свящённых, передававших свои учения устно или через эзо-
терические тексты, доступные лишь избранным. Эти груп-
пы возникали как внутри христианской среды (христианские
гностические секты), так и в рамках языческой традиции
(языческий гностицизм), а также в иудейской среде (иудей-
ский гностицизм), что свидетельствует об универсальном
характере гностического импульса как ответа на духовный
кризис эпохи. Ключевой особенностью гностицизма, опре-
делившей его отношение к теургии, является радикальный
онтологический дуализм: материальный космос и его деми-
ург рассматриваются не как эманация высшего божественно-
го принципа или проявление божественного порядка, а как
результат космической катастрофы, ошибки или даже злого
умысла, а материя воспринимается как тюрьма или ловуш-
ка для божественной искры – человеческой души. Эта фун-
даментальная разница в оценке космоса создавала напряже-
ние между гностическими и теургическими традициями: ес-
ли для теургов космос является проявлением божественного
порядка, с которым можно и должно гармонизироваться че-
рез ритуал, то для гностиков он представляет собой тюрьму,
из которой необходимо бежать, отвергая все материальные
связи и космические власти. Тем не менее, несмотря на это



 
 
 

принципиальное различие, определённые аспекты гностиче-
ской космологии и антропологии нашли отклик в теургиче-
ской мысли, особенно в учении о сложной иерархии боже-
ственных эманаций, в концепции падения души и в понима-
нии гнозиса как преображающего переживания. Важно под-
черкнуть, что гностицизм никогда не был монолитной си-
стемой; в его рамках существовали десятки различных школ
и течений – валентиниане, сетиане, базилидиане, маркиони-
ты, 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. Источни-
ковая база гностицизма долгое время была крайне скудной,
ограничиваясь преимущественно полемическими сочинени-
ями христианских отцов церкви – Иринея Лионского, Ип-
полита Римского, Епифания Кипрского, – которые цитиро-
вали гностические тексты для их опровержения. Ситуация
кардинально изменилась в 1945 году с открытием библио-
теки в Наг-Хаммади в Верхнем Египте – коллекции из три-
надцати кодексов на коптском языке, содержащих более пя-
тидесяти трактатов, многие из которых представляют собой
подлинные гностические сочинения, не искажённые поле-
мической интерпретацией. Среди наиболее значимых тек-
стов Наг-Хаммади – «Евангелие от Фомы», «Евангелие от



 
 
 

Иоанна» (не путать с каноническим), «Апокриф Иоанна»,
«Учение Архонта», «Гипостас Архонта», «Зостриан», «Ал-
логенес», «Мария Магдалина» и многие другие. Эти тексты
позволили исследователям реконструировать подлинное ли-
цо гностицизма, освободив его от искажений, наложенных
столетиями полемики. Понимание гностицизма как фило-
софской корни теургии требует отказа от упрощённых отож-
дествлений и признания сложности их взаимоотношений:
гностицизм не был прямым источником теургии в том смыс-
ле, как неоплатонизм или герметизм; скорее, он создал ин-
теллектуальный фон и поставил острые вопросы о природе
космоса, зла и спасения, на которые теургия должна была от-
ветить собственным путём. В некоторых случаях гностиче-
ские идеи были ассимилированы теургией после трансфор-
мации (например, концепция гнозиса); в других – теургия
развивалась в полемике с гностицизмом, утверждая проти-
воположную оценку космоса (как у Плотина в его тракта-
те «Против гностиков»). Именно это напряжённое, диалек-
тическое взаимодействие сделало гностицизм важным эле-
ментом философского контекста, в котором формировались
теургические идеи, даже если прямые заимствования были
ограничены.

Историко-культурный контекст возникновения гностиче-
ских течений



 
 
 

Формирование гностических течений как целостного ду-
ховного феномена невозможно понять вне широкого истори-
ко-культурного контекста эллинистического и раннеримско-
го периода – эпохи глубоких трансформаций, когда проис-
ходило столкновение и синтез различных религиозных тра-
диций, философских систем и мифологических представле-
ний на пространстве от Египта до Месопотамии и от Гре-
ции до Персии. Корни гностических идей уходят в глубо-
кую древность и могут быть прослежены в различных источ-
никах: в иранском зороастризме с его космическим дуализ-
мом света и тьмы; в еврейской апокалиптической литерату-
ре с её учением о падших ангелах и космических битвах; в
поздних формах иудаизма, особенно в традициях меркава
(колесницы) и хекалот (дворцов), где описывались мистиче-
ские восхождения через небесные сферы; в платонизме с его
различением между умопостигаемым и чувственным мира-
ми и учением о падении души в материю; в египетской рели-
гии с её сложной космологией и представлениями о посмерт-
ном путешествии души; в месопотамской астральной рели-
гии с её демонологией и астральной предопределённостью.
Однако гностицизм как самостоятельное явление оформил-
ся именно в период между первым веком до нашей эры и
третьим веком нашей эры – время, совпадающее с расцве-
том христианства, развитием неоплатонизма и формирова-
нием теургической практики. Этот период характеризовался
рядом фундаментальных процессов, создавших благоприят-



 
 
 

ную почву для возникновения гностических идей. Во-пер-
вых, происходил глубокий кризис традиционного политеиз-
ма: старые олимпийские и местные культы утрачивали свою
живую связь с повседневной жизнью людей, особенно в усло-
виях римской универсальной империи, где локальные боже-
ства теряли своё значение. Этот духовный вакуум порож-
дал запрос на новые формы религиозности, способные от-
ветить на острые экзистенциальные вопросы о смысле стра-
дания, происхождении зла и судьбе души после смерти. Во-
вторых, усиливалась индивидуализация духовного поиска.
Если в классическую эпоху религиозность преимуществен-
но выражалась в коллективном участии в городских 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 по-
лиса, а для отдельной души, обладающей божественной ис-
крой. В-третьих, происходила интенсивная миграция рели-
гиозных и философских идей в условиях единого полити-
ческого пространства Римской империи. Дороги империи,
морские пути Средиземного моря, общая лингва франка в
виде греческого языка создавали уникальные условия для
обмена духовными традициями между различными региона-
ми и культурами. Еврейские общины существовали во всех
крупных городах империи; египетские жрецы демонстриро-
вали свои мистерии в Александрии и Риме; персидские маги



 
 
 

привозили свои знания из Месопотамии; греческие филосо-
фы преподавали в различных центрах. Этот культурный син-
кретизм не был хаотичным смешением традиций; он стиму-
лировал поиск универсальных принципов, лежащих в осно-
ве различных религиозных систем. Гностицизм стал одним
из наиболее радикальных ответов на этот вызов – он пытал-
ся создать метафизическую систему, способную объяснить
одновременно и божественное совершенство, и существова-
ние зла в мире, и судьбу человеческой души. В-четвёртых,
важную роль сыграло влияние христианства, особенно в его
ранних, ещё не институционализированных формах. Мно-
гие гностические течения возникли именно в христианской
среде и использовали христианскую терминологию и образы
(Христос, Спаситель, Царствие Небесное), но интерпрети-
ровали их в своём собственном ключе. Для гностиков Хри-
стос часто выступал не как историческая личность, распя-
тая за грехи человечества, а как божественный эон или по-
сланник из Плеромы, пришедший для того, чтобы открыть
людям гнозис – знание их истинного происхождения и пути
возвращения домой. Это привело к острой полемике между
гностиками и ортодоксальными христианами, завершившей-
ся победой последних и объявлением гностицизма ересью
на ранних церковных соборах. В-пятых, следует упомянуть
влияние астрологии как космологической системы, объяс-
няющей связь между небесными сферами и земной жиз-
нью. 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 косми-
ческих управляющих, а как враждебных демонических су-
ществ, стремящихся удержать души в материальном мире и
помешать их возвращению к Плероме. Все эти исторические
процессы создали уникальный культурный климат, в кото-
ром гностицизм мог развиться из разрозненных мифологи-
ческих мотивов в целостные системы духовного спасения,
предлагающие радикальный ответ на вопрос о происхожде-
нии зла и пути освобождения души из космической тюрь-
мы. Понимание этого контекста необходимо для оценки как
оригинальности гностического ответа на вызовы эпохи, так
и его сложных отношений с другими духовными традиция-
ми, включая теургию.

Основные школы и течения гностицизма разнообразие
духовных путей

Гностицизм никогда не представлял собой единую, уни-
фицированную религиозную систему с общим каноном, дог-
матами и иерархией; напротив, он существовал как семей-
ство разнородных течений, школ и групп, каждая из кото-
рых разрабатывала собственную космогонию, мифологию и
практику спасения, сохраняя при этом общие для всех гно-



 
 
 

стиков черты – акцент на гнозисе как пути спасения и ду-
алистическую оценку материального мира. Это разнообра-
зие отражало как различные культурные источники гности-
ческих идей (еврейские, христианские, греческие, иранские,
египетские), так и различия в социальном составе и гео-
графическом распространении гностических групп. Совре-
менные исследователи обычно выделяют несколько крупных
ветвей гностицизма, хотя границы между ними часто размы-
ты и условны. К христианскому гностицизму относятся те-
чения, возникшие в христианской среде и использовавшие
христианскую терминологию и образы, но радикально пере-
осмысливавшие их содержание. Наиболее влиятельной шко-
лой христианского гностицизма были валентиниане, после-
дователи Валентина, учителя, жившего в середине второго
века в Александрии и Риме. Валентинианская система от-
личалась исключительной сложностью и философской утон-
чённостью: она описывала Плерому как систему тридцати
эонов (божественных эманаций), возникших парами (сигзи-
гиями) из безымянного Отца (Бытия). Ключевым событием
в валентинианской космогонии стало «падение» эона Софии
(Мудрости), которая, стремясь постичь безымянного Отца,
вышла за пределы Плеромы и породила демиурга – низше-
го бога, создавшего материальный космос из смеси духовной
искры и тёмной материи. Валентиниане различали три типа
людей: пневматиков (духовных) – обладающих божествен-
ной искрой и способных к гнозису; психиков (душевных) –



 
 
 

способных к вере и нравственной жизни, но не к прямому
познанию; и хуликов (плотских) – полностью погружённых в
материю и не способных к спасению. Спасение пневматиков
происходит через гнозис – знание их божественного проис-
хождения и пути возвращения в Плерому, которое откры-
вается им через Христа как посланника высшего Бога. Дру-
гой важной школой христианского гностицизма были сетиа-
не, последователи Сета – третьего сына Адама, которого они
рассматривали как носителя божественной искры и праро-
дителя линии духовных людей. Сетианская космология бы-
ла ещё более радикально дуалистической, чем валентиниан-
ская: демиург Ялдабаоф (часто отождествляемый с ветхо-
заветным богом) изображался как высокомерный и невеже-
ственный тиран, создавший мир из гордыни и желания под-
чинить себе души. Сетиане разработали сложные ритуалы
пяти печатей для освобождения души от власти архонтов
при прохождении через планетарные сферы после смерти.
К языческому гностицизму относятся течения, сохранявшие
связь с языческими божествами и мифологией, но интерпре-
тировавшие их в гностическом ключе. Наиболее известны-
ми представителями языческого гностицизма были кердони-
ане и базилидиане. Кердон, учитель второго века, учил о су-
ществовании двух начал: высшего, благого Бога, неизвестно-
го миру, и низшего, праведного, но сурового демиурга, со-
здавшего материальный мир и давшего закон Моисею. Бази-
лид, другой учитель второго века из Александрии, разрабо-



 
 
 

тал чрезвычайно сложную систему из 365 небес, каждое из
которых управлялось своим архонтом, с высшим безымян-
ным Богом на вершине. Базилид учил, что Христос не стра-
дал на кресте – в момент распятия он обменялся местами с
Симоном Киринеянином, а сам вознёсся к высшим небесам.
К иудейскому гностицизму относятся течения, возникшие
в иудейской среде и использовавшие иудейскую священную
историю, но радикально переосмысливавшие её. Основным
представителем этого направления был маркионитизм, хо-
тя Маркион сам отвергал Ветхий Завет полностью. Марки-
он учил о существовании двух богов: высшего, благого Бога
любви, открывшегося в Иисусе Христе, и низшего, правед-
ного, но сурового и мстительного бога Ветхого Завета, со-
здавшего материальный мир. Маркион отвергал почти все
книги Нового Завета, кроме очищенной версии евангелия
от Луки и некоторых посланий Павла. Среди других гно-
стических течений выделялись офиты (почитавшие змея из
рая как носителя гнозиса, открывшего Адаму и Еве знание
добра и зла), ператаи (развивавшие сложную астрологиче-
скую систему), симеониане и многие другие. Некоторые гно-
стические группы практиковали аскетизм – строгое воздер-
жание от мяса, вина и сексуальных отношений, рассматри-
вая тело как тюрьму души, которую необходимо ослабить
для облегчения её освобождения. Другие, напротив, прак-
тиковали антиномизм – преднамеренное нарушение мораль-
ных норм и ритуальных запретов, рассуждая, что посколь-



 
 
 

ку материальный мир создан злым демиургом, 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 обвинениям
гностиков в распутстве и аморальности со стороны ортодок-
сальных христиан. Важно отметить, что многие гностиче-
ские течения сохраняли элементы ритуальной практики – та-
инства, молитвы, гимны, – но интерпретировали их симво-
лически, как средства пробуждения гнозиса, а не как бук-
вальные действия, угодные богу. Например, крещение пони-
малось не как омовение грехов, а как символическое погру-
жение в духовные воды Плеромы; евхаристия – не как прича-
стие телу и крови Христа, а как соединение с божественной
искрой внутри человека. Это символическое понимание ри-
туала имело определённые параллели с теургическим подхо-
дом к символу, хотя цели и онтологические основания этих
подходов существенно различались. Разнообразие гностиче-
ских течений свидетельствует не о хаотичности гностициз-
ма, а о его способности адаптироваться к различным куль-
турным контекстам и отвечать на разнообразные духовные
запросы одной и той же фундаментальной установкой – ве-
рой в божественное происхождение души и возможности её
освобождения через гнозис. Это разнообразие также объяс-
няет сложность отношений гностицизма с теургией: некото-
рые гностические течения (особенно те, которые сохраняли
уважение к космическим силам) могли иметь точки сопри-



 
 
 

косновения с теургией; другие (особенно радикально дуали-
стические) были принципиально несовместимы с теургиче-
ским мировоззрением.

Учение о плероме божественная полнота и эманации

Центральным элементом гностической космологии, осо-
бенно в её более разработанных формах, таких как валенти-
нианство, является учение о Плероме – термине, происходя-
щем от греческого слова «плерома», означающего «полно-
та», «завершённость», «совокупность». Плерома представ-
ляет собой трансцендентную сферу божественной полноты,
совершенного покоя и гармонии, населённую множеством
божественных эманаций – эонов, существующих в парных
соединениях (сигзигиях) и образующих сложную иерархи-
ческую структуру, исходящую из безымянного, невыразимо-
го Отца (иногда называемого Бытием, Монадой или Праро-
дителем). Этот безымянный Отец является абсолютно транс-
цендентным источником всего сущего, но сам по себе недо-
ступен ни познанию, ни описанию, ни даже прямому созер-
цанию; он превосходит все категории бытия, мышления и
языка, являясь скорее безусловным основанием реальности,
чем личностным богом в обычном смысле. Из безымянно-
го Отца происходит первая эманация – пара эонов, обычно
называемых Бытие и Мысль (или Молчание), которые вме-
сте образуют первую сигзигию. От них эманируют следую-



 
 
 

щие пары эонов: Ум и Истина, Слово и Жизнь, Человек и
Церковь – в общей сложности пятнадцать пар или тридцать
эонов, составляющих полную структуру Плеромы в вален-
тинианской системе. Каждый эон представляет собой совер-
шенное божественное существо, обладающее определённы-
ми качествами и функциями в божественной иерархии, но
все эоны существуют в состоянии совершенной гармонии,
покоя и взаимопроникновения, не зная разделения, страда-
ния или времени в обычном смысле. Важно подчеркнуть,
что эманация эонов из Отца не есть творение в библейском
смысле, не есть волевой акт или проявление воли; это необ-
ходимое и бесстрастное «истечение» божественной полно-
ты, подобное тому как свет естественным образом исходит
от солнца или влага испаряется от источника. Эоны не от-
делены от Отца пропастью; они непрерывно пребывают в
Нём и через Него, сохраняя непосредственную связь с ис-
точником. Плерома существует вне времени и пространства
в обычном понимании; она представляет собой вечное на-
стоящее, где всё присутствует одновременно, без последо-
вательности и изменения. Время и пространство возникают
лишь с созданием материального космоса демиургом. Клю-
чевым событием в гностической космогонии, нарушающим
покой Плеромы и становящимся причиной создания мате-
риального мира, является «падение» или «ошибка» эона Со-
фии (Мудрости) – одного из младших эонов Плеромы. Су-
ществуют различные версии этой космогонической драмы



 
 
 

в разных 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 уси-
лии она действует без согласия своего супруга-эона и без
благословения Отца, что нарушает гармонию Плеромы. В
результате её усилия из неё исходит аморфная, неоформ-
ленная субстанция – Ахамот (или Нижняя София), которая
падает в бездну вне Плеромы. Сама София, осознав свою
ошибку, раскаивается и излучает покаянную молитву, ко-
торая достигает безымянного Отца. В ответ Отец эманиру-
ет Христа (или Утешителя), который восстанавливает поря-
док в Плероме и помогает Софии обрести покой, хотя она
остаётся на границе Плеромы как страж врат. Между тем
Ахамот, оказавшись в бездне, испытывает различные состо-
яния – страх, печаль, желание возвращения к Плероме –
которые становятся психическими корнями материального
мира. Из её слёз возникает туманность, из страха – тьма,
из желания – ветер, из печали – вода. В своём стремлении
к Плероме Ахамот пытается подражать божественному по-
рядку и неосознанно порождает демиурга – Ялдабаофа (или
Сакласа), существа невежественного, высокомерного и об-
ладающего лишь искажённым отражением божественной си-
лы. Демиург, не зная о существовании Плеромы и высше-
го Бога, считает себя единственным богом и решает создать
упорядоченный космос из хаотической материи, порождён-



 
 
 

ной Ахамот. Он создаёт семь планетарных сфер и их прави-
телей – архонтов, а также материальный мир и первого чело-
века Адама, в которого тайно, помимо воли демиурга, выс-
шие силы (Христос или София) вдыхают божественную ис-
кру – духовную душу, содержащую частицу Плеромы. Таким
образом, человек становится уникальным существом, соче-
тающим в себе три природы: тело, созданное демиургом из
материи; душу (психе), созданную архонтами для управле-
ния телом; и дух (пневма), божественную искру из Плеро-
мы, дающую человеку потенциальную возможность к спасе-
нию через гнозис. Учение о Плероме имеет глубокое симво-
лическое значение для гностического понимания человече-
ской природы и пути спасения. Плерома представляет собой
не просто место или сферу, а состояние совершенного един-
ства, покоя и самодостаточности, к которому стремится каж-
дая божественная искра, заключённая в человеческом суще-
ствовании. Человек, обладающий пневмой, является изгнан-
ником из Плеромы, забывшим своё истинное происхожде-
ние и влачащим жалкое существование в чуждом, враждеб-
ном мире. Гнозис есть не приобретение нового знания, а вос-
поминание (анамнезис) своего божественного происхожде-
ния, пробуждение к осознанию того, что человек по природе
своей принадлежит Плероме и может вернуться туда через
знание пути и преодоление стражей-архонтов. В этом смысле
Плерома является одновременно источником, домом и це-
лью человеческого существования – тем совершенным со-



 
 
 

стоянием, к которому стремится душа через все свои стран-
ствия в материальном мире. Сравнение гностического уче-
ния 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 неоплатони-
ков каждая ступень эманации сохраняет связь с источником
и представляет собой необходимое проявление божествен-
ной полноты, то для гностиков материальный мир есть ре-
зультат ошибки или катастрофы, отклонение от божествен-
ного порядка, а не его закономерное продолжение. Это раз-
личие определяло принципиально разное отношение к кос-
мосу и, соответственно, к теургической практике: неопла-
тоник мог гармонизироваться с космическими силами как
с проявлениями божественного 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 является учение о демиурге и ар-
хонтах – космических силах, ответственных за создание и
управление материальным миром, которые в гностическом
видении предстают не как благие управляющие космосом, а



 
 
 

как невежественные или даже враждебные существа, удер-
живающие души в тюрьме материи и препятствующие их
возвращению к Плероме. Термин «демиург» происходит
от греческого слова «демиургос», означающего «ремеслен-
ник», «мастер», «творец»; в платоновском «Тимее» демиург
выступает как благой космический художник, создающий
упорядоченный космос из хаоса по образцу вечных идей.
Гностики радикально переосмыслили этот образ, предста-
вив демиурга как существо, лишённое знания о высшем Бо-
ге и Плероме, высокомерное, ограниченное и часто злона-
меренное. Наиболее распространённым именем демиурга в
гностических текстах является Ялдабаоф (также встречается
написание Ялдабаот, Саклас, Сатанаил). Имя Ялдабаоф, ве-
роятно, имеет арамейские корни и означает «ребёнок хаоса»
или «сын тьмы»; имя Саклас означает на арамейском «глу-
пец». В «Апокрифе Иоанна» – одном из ключевых гностиче-
ских текстов из Наг-Хаммади – Ялдабаоф описывается как
существо с лицом леопарда и телом змеи, символизирующее
его двойственную и опасную природу. Согласно этому тек-
сту, Ялдабаоф был рождён Нижней Софией (Ахамот) в ре-
зультате её ошибки и падения из Плеромы. Не зная о суще-
ствовании 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 идентифика-



 
 
 

ции ветхозаветного бога с демиургом – существом, не зна-
ющим о высшем Боге любви и милосердия, открывшемся в
Христе. После своего провозглашения Ялдабаоф решил со-
здать упорядоченный космос. Он создал семь планетарных
сфер и поставил во главе каждой из них архонта – правите-
ля или властителя, соответствующего определённой плане-
те. Имена архонтов в различных гностических текстах раз-
личаются, но обычно включают такие имена, как Иао (со-
ответствующий Иегове), Сабаоф, Адонаи, Элоим, Астрафа-
эль, Орояс и другие. Каждый архонт управляет определён-
ной сферой космоса и определёнными аспектами челове-
ческой психики: Иао управляет гневом и властью, Сабаоф
– гордостью, Адонаи – желанием и похотью и так далее.
Совместно архонты создают систему космического и психо-
логического порабощения, удерживающую души в матери-
альном мире через страсти, страхи, иллюзии и астральное
предопределение. После создания планетарных сфер архон-
ты совместно создали материальный мир и первого челове-
ка – Адама – из глины и воды, наделив его телом и душой
(психе), но не духом. Однако Адам оставался неподвижным
и безжизненным, поскольку архонты не обладали способно-
стью дать ему истинную жизнь. Тогда высшие силы – София
или Христос – тайно вдохнули в Адама божественную искру
(пневму), частицу Плеромы, что наделило его потенциаль-
ной способностью к гнозису и спасению. Увидев, что Адам
стал живым и даже превосходит их самих по своей боже-



 
 
 

ственной природе, архонты возревновали и решили заклю-
чить его в материальный мир, окружив его телом и подчинив
власти страстей и астрального предопределения. Они созда-
ли Еву не как помощницу Адаму, а как ловушку для уси-
ления его привязанности к материальному миру через сек-
суальное влечение. Однако в гностической версии истории
творения змей в раю выступает не как искуситель и вопло-
щение зла, а как носитель гнозиса, открывший Адаму и Еве
знание добра и зла – то есть знание их божественного про-
исхождения и возможности освобождения от власти архон-
тов. За это архонты изгнали Адама и Еву из рая – не как
наказание за грех, а как попытку удержать их в невежестве
и подчинении. Важным аспектом гностического учения об
архонтах является их связь с астрологией и астральным те-
лом человека. Гностики заимствовали из античной астро-
логии представление о том, что планеты влияют на судьбу
и характер людей, но радикально переосмыслили это влия-
ние: планетарные влияния не являются нейтральными или
даже благоприятными; они представляют собой систему кос-
мического порабощения, через которую архонты управляют
судьбами людей и удерживают их в круговороте рождения и
смерти. Каждый человек при рождении получает «астраль-
ное тело» или «характер», сформированный конфигурацией
планет в момент рождения, которое определяет его склонно-
сти, страсти и судьбу. Это астральное тело является тюрьмой
для божественной искры и должно быть преодолено через



 
 
 

гнозис для достижения спасения. После смерти физическо-
го тела душа должна пройти через семь планетарных сфер,
охраняемых архонтами, которые пытаются удержать её, тре-
буя пароли, имена и знания, чтобы доказать своё право на
проход. Гностические тексты содержат подробные описания
этих посмертных путешествий и «паролей силы» – священ-
ных имён и формул, которые позволяют душе преодолеть ар-
хонтов и вернуться в Плерому. Например, в тексте «Зостри-
ан» из Наг-Хаммади описывается, как душа, вооружённая
знанием тайн, проходит через сферы, отвечая на вопросы ар-
хонтов и демонстрируя своё знание их истинной природы,
что лишает их власти над ней. В некоторых гностических те-
чениях, особенно в более радикальных, архонты отождеств-
лялись с ветхозаветными ангелами и богами различных на-
родов, что позволяло гностикам отвергнуть не только иуда-
изм, но и весь политеизм античности как поклонение демо-
ническим силам. Это вызывало особое негодование со сто-
роны как иудеев, так и язычников, а также христианских ор-
тодоксов, которые видели в таком учении богохульство. От-
ношение гностиков к демиургу и архонтам имело прямые
практические последствия для их духовной практики. По-
скольку архонты управляют материальным миром и челове-
ческими страстями, путь спасения требовал не гармониза-
ции с космическими силами (как в теургии), а их преодоле-
ния и обмана. Гностик должен был изучить природу архон-
тов, узнать их имена и слабости, чтобы в посмертном путе-



 
 
 

шествии суметь преодолеть их стражу. Некоторые гностиче-
ские группы разрабатывали сложные ритуалы и молитвы для
защиты души от архонтов при жизни и подготовки её к по-
смертному путешествию. Другие практиковали аскетизм для
ослабления власти тела и страстей, управляемых архонтами.
Третьи, как уже упоминалось, практиковали антиномизм –
преднамеренное нарушение законов демиурга как акт осво-
бождения от его власти. Все эти практики были направлены
на одну цель – освобождение божественной искры от вла-
сти космических тюремщиков и её возвращение в Плерому.
Сравнение гностического учения о демиурге и архонтах с те-
ургическим пониманием космических сил показывает фун-
даментальное различие в онтологической оценке: для теур-
га планетарные сферы и их управляющие являются проявле-
ниями божественного порядка, с которыми можно и должно
гармонизироваться; для гностика они являются тюремщика-
ми, которых необходимо преодолеть или обмануть. Это раз-
личие делало прямой синтез гностицизма и теургии невоз-
можным, хотя некоторые элементы гностической символики
(особенно учение о посмертном путешествии души) могли
быть ассимилированы теургией после трансформации.

Падение души и её божественное происхождение в гно-
стической антропологии

Гностическая антропология представляет собой глубоко



 
 
 

трагическое, но одновременно и возвышенное учение о при-
роде человека как существа двойственного и раздвоенного,
сочетающего в себе божественную искру из Плеромы и ма-
териальную оболочку, созданную демиургом и архонтами,
что делает человека одновременно пленником космической
тюрьмы и потенциальным обитателем божественной полно-
ты. В отличие от христианской антропологии с её учением
о грехопадении как наказании за непослушание, или от пла-
тоновской с идеей добровольного нисхождения души для
познания множественности, гностическое понимание «па-
дения» души носит космологический характер: падение не
есть личный проступок индивидуальной души, а следствие
космической катастрофы – ошибки эона Софии и рождения
демиурга, в результате которой божественные искры оказа-
лись заключены в материальные тела без их вины или же-
лания. Человек в гностическом видении – не творение выс-
шего Бога, не образ и подобие божье в обычном смысле, а
жертва космической ошибки, изгнанник из Плеромы, забыв-
ший своё истинное происхождение и влачащий жалкое су-
ществование в чуждом, враждебном мире. Эта трагическая
ситуация создаёт глубокое экзистенциальное напряжение в
человеческой душе – ощущение чуждости миру, тоску по
неведомому дому, интуитивное знание о собственной боже-
ственной природе, смешанное с невежеством о пути возвра-
щения. Гностические тексты часто описывают это состояние
через образы изгнания, плена, опьянения или сна: человек



 
 
 

живёт как во сне, принимая иллюзорные образы материаль-
ного мира за реальность; он опьянён страстями и иллюзия-
ми, созданными архонтами; он является пленником в тем-
нице тела и космоса, не помнящим о своём свободном про-
шлом. В «Гимне перлам» – одном из самых поэтичных гно-
стических текстов, сохранившемся в сирийской версии – эта
ситуация описана через аллегорию о царевиче, посланном
отцом из восточных царств на запад для добычи жемчужи-
ны, охраняемой змеем. Царевич спускается в Египет (сим-
вол материального мира), забывает своё царское происхож-
дение, одевается в египетские одежды и живёт как египтя-
нин, пока отец не посылает ему письмо-напоминание, кото-
рое пробуждает в нём память о своём истинном происхож-
дении и миссии. Царевич побеждает змея, забирает жемчу-
жину и возвращается домой, где его встречают с почестя-
ми. Этот гимн прекрасно иллюстрирует гностическое пони-
мание человеческой судьбы: человек – царевич из Плеро-
мы, посланный (или случайно оказавшийся) в материальный
мир; он забывает своё происхождение под влиянием матери-
альных иллюзий; пробуждение к гнозису приходит как по-
слание из Плеромы (через Христа или другого посланни-
ка); победа над змеем символизирует преодоление архонтов
и страстей; возвращение домой – достижение Плеромы по-
сле смерти. Гностическая антропология различает в челове-
ке три основных компонента, соответствующих трём уров-
ням реальности: пневму (дух) – божественную искру, части-



 
 
 

цу Плеромы, заключённую в человеке и дающую ему потен-
циальную способность к гнозису и спасению; психе (душу)
– среднюю природу, созданную архонтами для управления
телом и связывающую дух с материей; и сому (тело) – ма-
териальную оболочку, созданную демиургом из земли и во-
ды. Не все люди обладают всеми тремя компонентами в рав-
ной степени. Валентиниане различали три типа людей: пнев-
матики (духовные) – обладающие развитой пневмой и спо-
собные к полному гнозису и спасению; психики (душевные)
– обладающие преимущественно психе, способные к вере и
нравственной жизни, но не к прямому познанию Плеромы,
и потому достигающие лишь частичного спасения или пе-
реходящие в среднее состояние после смерти; хулики (плот-
ские) – обладающие преимущественно сомой, полностью по-
гружённые в материю и не способные к спасению, обречён-
ные на растворение после смерти. Это различение имело со-
циальные последствия: пневматики рассматривали себя как
элиту спасающихся, что иногда вызывало обвинения в ду-
ховной гордыне со стороны ортодоксальных христиан. Важ-
ным аспектом гностической антропологии является учение о
«внутреннем человеке» или «таинственном человеке» – бо-
жественном двойнике, существующем в Плероме и ожида-
ющем воссоединения с земным человеком через гнозис. В
некоторых текстах этот внутренний человек отождествляет-
ся с Христом или высшим Адамом – космическим первоче-
ловеком, существующим в Плероме как полнота всех боже-



 
 
 

ственных потенций. Земной человек является лишь тенью
или отражением этого высшего существа, и спасение состо-
ит в восстановлении единства с ним через гнозис. Этот мо-
тив имеет параллели в каббале (учение об Адам Кадмон) и
в некоторых течениях исламской мистики. Гностическая ан-
тропология также включает учение о «семени Авраама» или
«пневматическом семени» – божественной искре, передаю-
щейся от поколения к поколению через определённых лю-
дей, избранных для спасения. Это учение позволяло гности-
кам объяснять, почему лишь некоторые люди способны к
гнозису, а другие остаются в невежестве: спасение предопре-
делено природой души, а не личными заслугами или верой.
Это предопределение, однако, не было фаталистическим: да-
же пневматик мог потерять возможность спасения через от-
каз от гнозиса или подчинение страстям; даже психик мог
частично приобщиться к спасению через веру и нравствен-
ную жизнь. Ключевым моментом гностической антрополо-
гии является понимание трагедии человеческого существо-
вания не как наказания за грех, а как следствия космической
катастрофы, в которой человек является невольной жертвой.
Это понимание освобождало человека от чувства вины за
своё материальное существование и переносило ответствен-
ность 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 мате-
риальных наслоений; спасение возможно не через искупле-



 
 
 

ние грехов, а через пробуждение к знанию своего истинного
происхождения. Эта надежда была особенно привлекатель-
на в условиях социальных потрясений и неопределённости
Римской империи первых веков нашей эры, когда традици-
онные религии не могли дать удовлетворительных ответов на
вопросы о смысле страдания и несправедливости. Сравне-
ние гностической антропологии с теургическим понимани-
ем природы человека показывает как определённые паралле-
ли (человек как микрокосм, обладающий божественной ис-
крой), так и фундаментальные различия в оценке тела и ма-
териального мира. Для теурга тело и материя являются ин-
струментами духовного развития, способными служить по-
средниками для контакта с божественным; для гностика они
являются тюрьмой, которую необходимо преодолеть или по-
кинуть. Это различие определяло разные подходы к духов-
ной практике: теург стремился освятить и преобразить мате-
рию через ритуал; гностик стремился освободиться от мате-
рии через гнозис и аскезу (или антиномизм). Тем не менее,
обе традиции разделяли убеждение в божественном проис-
хождении человеческой души и возможности её возвраще-
ния к источнику – различие состояло в том, как понимался
путь этого возвращения и оценивалась роль космоса в нём.
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