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ОТ РЕДАКЦИИ. О КОНФЕРЕНЦИЯХ 
«РОССИЯ И ГНОЗИС» 

За 20 лет своего существования конференция «Россия и гнозис» 
несомненно стала неотъемлемым элементом российского культур
ного и научного дискурса. Ставшие ныне регулярными, эти конфе
ренции были инициированы состоявшейся в 1 993 году во ВГБИЛ 
Международной выставкой «500 лет гностицизма в Европе» ,  где 
акад. Вяч. Вс. Иванов выступил с докладом «Россия и гнозис». 
Доклад Вяч. Вс. Иванова дал имя последующим конференциям, 
которые с тех пор ежегодно проводятся в ВГБИЛ. За годы своего 
существования конференции с очевидностью показали наличие 
элементов гнозиса в разных пластах и на разных этапах русской 
культуры, объединив исследователей многих профилей в своем 
междисциплинарном дискурсе. Поэтому с 201 1 года конференции 
«Россия и гнозис» было решено проводить в ВГБИЛ им. М. Рудо
мино тематически и сделать их международными. 

Первая Международная конференция «Россия и гнозис - 201 1 »  
«Раннехристианский гностический текст в российской культуре», 
представленная в первом томе настоящего сборника, была посвя -
щепа истокам понятия: проблеме раннехристианского гностиче
ского текста в российской культуре, что обусловило обращение 
большинства исследователей к теме гностической Софии и ее 
роли в становлении культурного феномена «Серебряного века» . 
Конференция была подразделена на три специализированные сек -
ции: 1 )  Гнозис в раннем христианстве; 2) Гнозис в «Серебряном 
веке» и З) Гнозис в современности. Прошедшая по сложившейся 
традиции в Овальном зале ВГБИЛ 2 1  января 20 1 1  года, конфе
ренция подтвердила серьезный интерес к данной теме в России, 
особенно - к гнозисной «траектории» в истории отечественной 
культуры «Серебряного века». Примечателен список тем у более 
чем двадцати участников конференции (приводимый ниже), свиде
тельствующий о междисциплинарности проблемы, ее связи с ран
нехристианскими исканиями и глубокой укорененности в истории 
русской культуры. Докладчики из Америки и Англии в этот раз 
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не смогли приехать на конференцию лично, и их доклады были 
рассмотрены участниками как стендовые. Конференция вызвала 
оживленную полемику в прессе. 

Пред ставленная во втором томе настоящего сборника вторая 
Международная конференция «Россия и гнозис-20 12»  ( 1 5- 1 7  ок
тября 20 12  года) - «Судьбы религиозно-философских исканий 
Николая Новикова и его круга» - была приурочена к 90-летию 
Всероссийской государственной библиотеки иностранной лите
ратуры им. М. И. Рудомино и посвящена обсуждению и возвра
щению в культурный оборот идей духовного просветительства 
Николая Новикова и его круга. Как символ преемственности ду
ховно-просветительской деятельности Николая Новикова, в по
следний день конференции в Атриуме Библиотеки иностранной 
литературы был установлен и торжественно открыт бюст Николаю 
Ивановичу Новикову, а также проведена презентация сборника 
«Утренний свет Н. И. Новикова» , изданного «Центром книги Ру
домино». В рамках конференции работали две тематические сек
ции: «Русское розенкрейцерство как эзотерическое христианство» 
и «Философская и эзотерическая мысль круга Новикова: их ма
сонские искания и современность» , а также был проведен круглый 
стол «Мировоззрение русских масонов: гнозис или просвещение?» , 
экскурсия «Москва масонская», концерт музыки композиторов-ми
стиков времен Н. И. Новикова, презентация скульптурного проек
та памятника Н. Новикову работы И. Коржева-Чувелева и другие 
мероприятия. 



Екатерина Гениева 

ПРИВЕТСТВЕННОЕ СЛОВО 

Добрый день, дорогие друзья, дорогие коллеги. Имею честь при
ветствовать всех вас на конференции «Россия и Гнозис» . 

Я хотела бы напомнить, что с определенной регулярностью мы 
с вашим участием проводим эти конференции в течение 20 лет, 
и это весомая цифра, обозначающая движение во времени. Одна 
из наших первых конференций «500 лет гностицизма в Европе» 
в 1 992 году, к которой была приурочена и замечательная одно
именная выставка, до сих пор вызывает интерес и великое по
чтение к тому, что было сделано, благодаря прекрасно изданному 
каталогу ( 1 993) . Помню также прекрасную конференцию по Но
викову в 1996 году, которую мы проводили в Коломне. Мне бы 
хотелось отметить, что двери нашей библиотеки всегда открыты 
для постоянных и новых участников и слушателей конференции 
«Россия и Гнозис». 

Не все постоянные участники по тем или иным причинам смог
ли сегодня присутствовать, но наши слова привета и благодарно
сти все равно с ними. Это Марианна Казимировна Трофимова, 
автор первой в России монографии о гностицизме, замечательный 
переводчик гностических коптских апокрифов. Мы недавно с нею 
вели беседу по поводу гностических конференций и наших изда
тельских планов. Я приветствую и благодарю Аркадия Борисови
ча Ровнера, создателя и издателя знаменитого журнала «Гнозис» 
в Соединенных Штатах Америки. Не буду перечислять все работы, 
статьи, которые Аркадием Борисовичем были написаны и которые 
являются, как бы сказали наши французские коллеги, «crem de la 
crem». 

Я бы очень хотела передать привет в США Вячеславу Всеволо
довичу Иванову, который, вблизи или в отдалении, всегда испы -
тывает к тому, что здесь делается, очень большой интерес. 

Из старинных друзей нашей конференции я бы хотела побла
годарить за долголетнее непрекращающееся участие заместителя 
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директора Центра египтологии РГГУ Евгению Борисовну Смагину 
и заместителя директора института «Русская антропологическая 
школа>> при РГГУ Ирину Александровну Протопопову. 

Игорь Иванович Евлампиев не смог приехать из Санкт
Петербурга и сегодня не присутствует, но все наши приветы 
и благодарности мы адресуем ему; его доклад будет опубликован 
в сборнике материалов этой конференции. 

Мы должны упомянуть и Бориса Петровича Пиотровского, ди
ректора Государственного Эрмитажа, который очень заинтересован 
в изысканиях Александра Леонидовича Рычкова в этом музее. Более 
того, мне приятно сказать, что мы помогли, хотя бы скромно, Эр ми -
тажу в известной степени осознать, что из неизведанных коллекций 
в этом грандиозном мировом хранилище есть что-то, представляю
щее интерес для наших конференций. 

Приветствуем и Жанну Александровну Дрогалину, выступление 
которой будет посвящено деятельности, собирательству и осмыс
лению гностической философии в работах Налимова. 

Мне бы хотелось, чтобы мы приняли какие-то практические ре
шения по поводу того, что мы будем делать дальше. Нам всем по
нятна роль Александра Георгиевича Петрова, бессменного куратора 
этих конференций, Евгения Борисовича Рашковского, роль Алексан
дра Леонидовича Рычкова. 

Мне представляется возможным осуществление нашего ново
го огромного международного проекта. Я говорю о планируемом 
нами факсимильном двуязычном издании «Пистис Софии». Ду
маю, у желающих будет возможность сегодня посмотреть в нашем 
религиозном зале выставку имеющихся в фондах нашей библи
отеки книг в связи с этим уникальным изданием. После долгих 
тщательных изучений с двух сторон, при вовлеченности в подпи -
сание договора членов королевской семьи Великобритании, проект 
сдвинулся. 

Но у нас нет того, что было бы необходимо для факсимильного 
издания. То, что нам нужно, находится в Британской библиотеке, 
очень богатой, но очень, как всякая огромная структура, непово
ротливой. Года два мы, наверное, готовили подписание этого со
глашения о предоставлении нам текста апокрифа для воспроиз
ведения в факсимильном варианте. Ведь мы не только выступаем 
в роли просителей, мы готовы платить за то, что полагается опла-
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тить, что не часто встречается в российских учреждениях, а суммы 
здесь достаточно существенные. 

Я рада вам сообщить, что соглашение подписано. Думаю, что 
будет происходить еще и переподписание этого документа. Неча
сто российские библиотеки выходят на такой уровень сотрудни
чества с мировыми библиотеками. Мы бы не справились, если бы 
нам в этой истории не помогла королевская семья. Кто-то, может 
быть, знает, что некоторые члены королевской семьи имеют непо
средственное отношение к нашей конференции. Это и послужило 
толчком к решению этого дела, и мы надеемся в ближайшее время 
получить этот текст в свое распоряжение. 

С предложением о переподписании соглашения к нам обрати
лось Российское Посольство в Объединенном Королевстве, они 
хотели бы сделать договор более отчетливым. А я к этому отно
шусь как к неожиданному способу улучшения взаимоотношений, 
не самых лучших на сегодняшний день, между Россией и Вели -
кобританией. Кто знает, может быть, «Пистис Софии» предсто
ит сыграть вполне гностическую роль во взаимодействиях наших 
государств. 

Я думаю, это главные наши планы. Но еще и не менее суще
ственно издание гностических переводов в нашем издательском 
центре. Я говорю о русскоязычном издании текстов Наг-Хаммади. 
Как я понимаю, в ближайшие месяцы мы уже готовы передавать 
в издательский отдел какие-то материалы уже для практического 
поэтапного осуществления этого проекта. 

Может быть, кто-то из сотрудников библиотеки знает, что наша 
издательская программа не только огромная, но и реалистичная. 
Хорошая новость и та, что наши уже реализованные планы мы 
можем представлять в регионах России, с которыми тесно сотруд
ничают и Александр Георгиевич, и Евгений Борисович, и Алек
сандр Рычков. Поскольку библиотекой подписано 26 соглашений 
с регионами России, то способы распространения изданной нами 
литературы налицо. 

Я очень хочу сейчас поблагодарить Александра Рычкова, по
скольку в процессе подготовки этой конференции в справке, под
готовленной им, мне показался чрезвычайно интересным один 
аспект видения «Пистис Софии», которая попала в руки иссле
дователей, специалистов, всех, кто углубленно интересуется про-
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блематикой этого не самого простого текста. Это межкультурная, 
религиозная, политическая задача межрелигиозного диалога. Но 
он ставит и другие задачи в светских публикациях на тему гноси -
са. Я имею в виду, прежде всего, «Код да Винчи», книгу, которую 
можно было бы обсуждать на конференциях� как такие идеи про
никают в общественное сознание. Но я имею в виду гораздо бо
лее серьезную вещь - благодаря «Пистис Софии» переосмысление 
роли женского начала в гностических текстах. Мне кажется, какова 
бы ни была воля тех, которые понимают в этом несомненно боль
ше меня, какие-то наши конференции, встречи, семинары могли 
бы быть посвящены этой весьма яркой и нужной теме. 

Теперь я с радостью произношу фразу, которую могла бы про
изнести в начале, - я рада всех вас приветствовать, я очень на
деюсь, что вам уютно в нашем Овальном зале, который в своей 
истории имеет столько российско-гностических отражений. Я лег
ко могу вспомнить, как господин Ритман приехал в Россию после 
того, как щедро преподнес подарок от своей Библиотеки Филосо
фика Герметика, наверное, самое большое в нашей стране собрание 
такой литературы. 

Я очень надеюсь, что у нас будут публикации, материалы кон
ференций, что эти материалы будут полезны вам, а главное, тем, 
кто размышляет над этой чрезвычайно интересной темой. 

С началом нашей конференции я всех и поздравляю! 
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Анастасия Гачева 

ГНОСТИЧЕСКИЕ МОТИВЫ 
В ФИЛОСОФСКОЙ МИСТЕРИИ В. Н. МУРАВЬЕВА 

«СОФИЯ И КИТОВРАС» 1 

1 7  февраля 1 925 года философ, дипломат, публицист Валериан 
Николаевич Муравьев ( 1 885- 1 930) пишет свое исповедание веры. 
В это время уже более шести лет он живет в Советской России, со
знательно избрав путь служения - не большевистской безбожной 
власти, но той «неведомой»,  сокровенной России, образ которой, 
подобно Премудрости, что в акте Творения была у Бога художни
цею, одушевлял труд светских и духовных собирателей Царства: от 
Святого Владимира и преп. Сергия Радонежского до Петра Велико
го и преп. Серафима Саровского. Ориентируясь на ветхозаветные 
и новозаветные апокрифы, широко представленные в литературе 
Древней Руси, на гностические сочинения, держа в уме последнюю 
книгу Нового Завета «Откровение Иоанна Богослова», которую 
вместе с друзьями-философами А. К. Горским и Н. А. Сетницким 
он прочитывает сквозь призму идеи «активной апокалиптикю>, 
светлого, миропреображающего христианства, мыслитель рисует 
образ восхождения всего мира к Плероме, божественной полноте 
бытия, благого, вечного, абсолютного, не умаляющегося, исцелен
ного от власти всеуносящего времени . .В таинственном видении, 
подобном виденью ветхозаветных пророков, мистиков и визионе
ров новозаветной эпохи, раскрывает томление падшего мира по 
совершенству. Создает панорамное полотно, запечатлевая движе
ние к истине, равное движению к вечности, всего многоликого 
Универсума. Все люди, все «жители земли, все слабые, все ищущие, 
все жаждущие, все обуреваемые страстью истины и голодом неба», 
кто стремительно и легко, кто стреножимый греховной тяжестью, 
восходят к новым мирам. Одни, вестники и пророки, «В разве-

1 Исследование выполнено в ИМЛИ РАН за счет гранта Российского научного 
фонда (проект №14- 18 -02709). 
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вающихся одеждах, в блестящем сиянии», движутся «стройными, 
сверкающими рядами», пробивая путь сквозь «безобразные по
рождения Ничто и Хаоса», другие «еле плетутся, связанные еще 
неведением, злыми пороками и недугами», но «все идут, все вос
ходят или стремятся, по крайней мере, подняться» .  И все вместе 
содействуют «Спасительному подвигу Логоса, Слова, бывшего в на
чале и грядущего в последнем конце» 1 • 

Видение Муравьева - ключ к его образу мира. Ключ к его соб
ственной творческой и духовной судьбе, прошедшей под знаком 
исканий. В этих исканиях он прикасался то к идеализму и ми -
стике, то к материализму и позитивизму, искал в лоне Церкви 
и «заглядывал в осуждаемые Церковью ересю>2, стоял близко к ил
люминатам и исповедовал истины имяславия, пленялся буддиз
мом и зороастризмом, присматривался к пифагорейцам и у гно
стиков «искал входа в плирому, в то целое, оторванной частью 
которого» он себя сознавал3• Искатель истины и совершенства, он 
уподоблялся Софии, тринадцатому эону гностика Валентина. Как 
София, влекомая страстным желанием познать Глубину, Первоот
ца всех эонов, выпадает из порядка Плеромы и долго скитается 
в пустыне мира, взыскуя возвращения в Божественную Полноту, 
так и искатель, носящий в душе ее образ, стучится у врат царства 
правды, предчувствуя свое будущее слияние с эгрегором Вселен
ной и человечества. 

Муравьев вдохновлялся не только умозрительным образом Со
фии-Премудрости, сложившимся в религиозной и философской 
традиции. «Я любил женщину, именуемую Софией»4,- признавал
ся он устами своего героя. «Моя дорогая Sophy», «С. Д.» - так 
называл объект своей любви в дневниках. Впрочем, подобно В. Со
ловьеву, А. Блоку и А. Белому, он обогащал образ возлюбленной 
женщины тем, что давала в плане Софии историко-культурная 
и богословская мысль. В личном архиве философа сохранился 
черновик письма, адресованного Софии: написанное в 1 9 1 5  году, 
оно демонстрирует в тридцатилетнем Муравьеве того «искателя 

1 Муравьев В. Н. Сочинения: В 2 т. Т. 1. М., 20 1 1 .  С. 49, 50. 
2 Там же. С. 44. 
3 Там же. 
4 НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 1 7. Ед. хр. 2. Л. 39. 
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царства)) ,  какими спустя шесть-семь лет станут герои его мистерии 
«София и Китоврас)) ,  готовые ради Софии на великие подвиги: 
«Мне грустно, что я не принес Вам какую-нибудь победу, какое
нибудь свое "взятие Перемышля': Везде всходы, всходы, всходы 
и жатвы никакой. Я знаю, Вы не ищете жатвы и удивляетесь моему 
вечному устремлению. Но я верю, что найду, и чем яснее я вижу, 
что я не нашел, - тем яснее я вижу, что найду)) 1 • 

Обретение веры и идеала совершалось в Муравьеве на путях 
синтеза -христианства и гностицизма, восточных религий и за
падного масонства, англо-американского прагматизма и русской 
религиозно-философской мысли конца XIX - начала ХХ веков. 
Внутренне свободный в своем искании и взыскании истины, 
требовании целостного знания, обнимающего бытие и человека 
во всей полноте, придающего смысл каждому, пусть даже само
му малому элементу мирового целого, он не отождествлял себя 
до конца ни с одной из этих традиций, каждая из которых, с его 
точки зрения, являла свой духовный путь к истине, свой ракурс 
ее отражения в мире. Из каждой черпал он элементы, необходи
мые для построения целостной философии действия, требующей 
не столько мышления о мире, сколько действия в нем. Действия 
не по образцу Марксовой переделки истории, прыжка из царства 
необходимости в царство свободы, но в духе идей активного хри
стианства, развитых в «Философии общего дела)) Н. Ф. Федорова, 
которого Муравьев считал одним из своих главных духовных учи
телей, понимая ученичество не как подражание, но как свободную 
творческую преемственность, в которой возможны самые смелые 
трансформации источной системы мысли. 

Историю личных исканий и обретений, и вневременных, вы -
веденных за пределы текущей истории, и вырастающих на фун -
даменте реальных событий, Муравьев представил в философской 
мистерии «София и Китоврао> . Над текстом мистерии он работал 
пять лет, с 1 92 1  по 1 925 годы, но первые записи и наброски от
носились еще к эпохе революции и Гражданской войны. В диссо
нансную, катастрофическую эпоху, когда рушились не только ос
новы власти, но и метафизические основы жизни, философ искал 
оснований нового синтеза. 

1 НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 2 1 .  Ед. хр. 2. Л. 6, 26 а. 
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Уже в первых набросках к мистерии, сделанных в 1 9 1 8  году, по
является образ Софии. Молодой женщины, искательницы высшей 
правды, и одновременно - земного воплощения Премудрости. 
Звучит тема исканий истинного царства, вбирающая в себя и хри
стианские чаяния «нового неба и новой земли», и народные леген
ды о праведных землях, блаженном «Царстве Пресвитера Иоанна», 
где «небо и земля соткнулисм1 • В облике странницы София долж
на была посетить древние и новые царства, от вав1;:1лонской мо
нархии до империи Александра Македонского, встретиться с му
дрецами и полководцами, с носителями разных традиций, дабы 
раскрыли они перед ней свою правду. В мистерии должны были 
действовать Соломон и жрица Диотима, Сократ и Сенека2, Алек
сандр Македонский и Марк Аврелий3 • Сама София в каждой из 
этих встреч принимала разные обличья. В образе амазонки она 
встречалась с Навуходоносором, в образе пленницы-персиянки, 
жены воеводы Гастаспа - с Александром Македонским. Царства 
реальные, образы которых формировались в набросках не только 
на основе исторических, но и литературных источников, переме
жались с царствами легендарными, такими как Святогорово цар
ство или Лукорье, в котором, согласно древнерусской притче, вла
дычествует сказочный Китоврас: днем над людьми, а ночью - над 
зверями4• При этом каждое царство выражало свою идею, сквозь 
которую и оценивалась реальность: так, Лукорье мыслилось сим
волом «стадности», а Святогорово царство - проявлением инди
видуализма и солипсизма. 

Гностический элемент в первых набросках к мистерии дан при
кровенно, нигде не выдвигаясь на передний план. Но мы ощущаем 
его в том напряженном взыскании истины и совершенства, кото
рое движет Софией в ее странствиях по историческим и мифиче
ским царствам, в той «древней тоске по святым глубинам», которая 
заставляет будущего ее собеседника и сопутника Китовраса начать 

1 Сказание об Индийском царстве // Летописи русской литературы и древно-
сти. Т. П. Кн. 4. СПб., 1 859. С. 1 00. 

2 НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 17. Ед. хр. 13. Л. 84 об. 
3 Там же. Ед. хр. 8. Л. 5. 
4 Притча царя Соломона о царе Китоврасе // Памятники старинной русской 

литературы. Вып. Ш. СПб., 1 962. С. 59. 
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свое «хождение по московским церквам» 1 • В набросках 1 9 1 8  года 
Китоврас тоже искатель. Он взыскует истины и мучится тем, что 
не может уверовать. В нем живет «великая сила» и ненасытность 
желаний, огромная страстность ума. Он ввергает свои жертвы 
и ввергается сам в телесный и душевный разврат, но и в самых 
глубинах разврата не угасает в нем алкание совершенства, зов 
высшей природы, находящий исход в «хождении»-странничестве. 

Гностические мотивы поначалу были прикровенны и в ранних ре
дакциях мистерии, над которыми Муравьев работал в 1 92 1 - 1 923 го
дах Движимый стремлением восстановить распавшуюся связь рус
ской истории, увидеть корни «безбожной соборности» социализма, 
показать возможные альтернативы («полная соборность») он неко
торое время выстраивал мистерию преимущественно на материале 
русской культуры и православия, интерпретированного в духе сла
вянофилов, Достоевского, Федорова и др. Звучала тема мессианства 
России и мессианских актов русской истории. И сами строители 
царств, которые проходили София и Китоврас в своем странствии, 
получали имена персонажей древнерусских былин, притч, повестей: 
западную культуру представлял Аника-воин, идею одинокой, само
стийной личности - богатырь Святогор, идею социализма - Пол
кан, из сказания о людях с песьими головами. 

Центральный образ ранних редакций мистерии - образ Егория 
Храброго, взятый из знаменитого духовного стиха и трансформи -
рованный в соответствии с ее замыслом. Муравьев писал о Егории 
еще в публицистических статьях 1 9 1 0-х годов, видя в нем олице
творение «русского народа». Егорий, согласно народной легенде, 
«сын Софии-Премудрости» - и это не только поэтический об
раз, но символическое указание «родства России со всем миром, 
со всем творением»2• Родства и сердечного боления за бытие, за 
всякое, пусть и самое малое, создание Божие. «Творческие подви
ги Егория», которые рисует духовный стих («ПО его велению раз
растаются леса, бегут реки, становятся горы, живут звери, рыбы, 
птицы»3) ,  прочитываются Муравьевым в контексте наследия ре
лигиозно-философской мысли Н. Ф. Федорова, В. С. Соловьева, 

1 НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 1 7. Ед. хр. 1 .  Л. 45-47 об. 
2 Муравьев В. Н. Русский революционный мессианизм // Русская свобода. 

1 9 1 7. № 1 .С. 1 7. 
3 Там же. 
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С. Н. Булгакова: он видит в них выраженную народным языком 
идею регуляции природных сил, просветления, космизации мира. 

Характерно, что в образе Егория Муравьев не акцентирует те 
черты, которые свидетельствуют о связи образа героя-змееборца 
с гностической, в частности офитской традицией1 • Егорий высту
пает у него олицетворением «Православия будущего», соединяю
щего в духе Н. Ф. Федорова науку и веру, молитву и творческое 
действие. Он проповедует активно-христианское делание, «пре
образование мира и воскрешение» , «внехрамовую литургию», ко
торая охватывает сначала землю, а потом и весь космос и ведет 
к «Свершению времен» ,  апокалипсической вечности2• Лишь один 
мотив духовного стиха - мотив спасения Софии - может быть 
в той или иной степени соотнесен с гностическим мифом. Как 
Иисус, Спаситель, взойдя в Плерому, посылает Софии Ахамот 
Параклета или сам становится Параклетом, чтобы исцелить ее 
от раздирающей страсти, вывести из мрака в Божественный свет 
и войти с ней в Плерому как в «чертог брачный»3, так и Егорий 
избавляет Софию от тюрьмы, куда заключил ее царь темного цар
ства Полкан, выводит ее на пространства земли, чтобы открыть ей 
образ регуляции природы, «завоевания вещества», воскрешения, 
«победы над временем» и вместе с ней и последователями осущест
влять преображение мира, быть созидателем творческой вечности. 

По мере эволюции замысла философ начинает выходить за 
пределы только русского материала, прививая древнерусские ис
кания Царства к древу европейской культуры, обращаясь к обра
зам, придающим исканиям его героев мировой, всеисторический 
смысл. Так возникает в мистерии образ Бенсалема, утопического 
острова из «Новой Атлантиды» Фрэнсиса Бэкона, являющего со
бою картину гармоничного и счастливого мироустройства, что по
коится на сотрудничестве веры и знания, этики и науки. «Членами 
Бенсалемовского Института Соломона» называют себя участники 
религиозно-философского общества, собирающегося в Петербурге 

1 Об этой связи см.: Владышевская М. С. Русский духовный стих о Егории 
Храбром и ближневосточные сказания о Св. Георгии (Семантика имени 
и сюжет в агиографии): Дис . . . .  канд. филол. наук. М., 2004. 

2 Муравьев В. Н. Сочинения. Т. 1 .  С. 40 1 -403. 
3 Св. Ириней Лионский. Против ересей. Доказательство апостольской пропо

веди. СПб., 2008. С. 4 1 .  
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на Островах. Каждый из них исповедует свой идеал мира и че
ловека и затем воплощает его в образе царства; испытывать эти 
царства на прочность и отправятся в других главах мистерии Со
фия и Китоврас. 

С введением образа Бенсалема в мистерии в полный голос на
чинает звучать тема гнозиса, причем гнозиса, неразрывного с ве
рой. Выдвинутое в гностицизме требование «совершенного зна
ния» Муравьев интерпретирует в христианском ключе. Ему близ
ко то определение «истинного гностика», которое давал Климент 
Александрийский, один из отцов и учителей Церкви 11 века: это 
«человек истинно благочестивый и религиозный», способный воз
дать «Богу поклонение, приличествующее Его Величию» 1 • Подобно 
Клименту, для которого знание и вера не противоречат друг другу, 
«мирские науки и искусства» имеют божественное происхожде
ние, служат «Богопочтению и благочестию»2, философ утверждает 
единство науки и веры, полагая их в основу преображающего мир 
действия. Вопрос о религиозном назначении знания, о науке, ор
ганически включенной в апокалиптику, служащей преображению 
мира в Царство Христово, звучит в планах и набросках, развора
чивается в диалогах Софии и Китовраса, прежде всего в диалоге, 
посвященном путям европейской цивилизации. Китоврас трактует 
апокалиптику и науку как стадии «Последовательного развития, 
в разных фазисах культуры» источного человеческого стремления 
к преобразованию мира, размышляет о магии, явившейся как «бунт 
в христианстве против отказа от мира и презрения к власти над 
ним» и ставшей колыбелью науки, указывает перспективу эволю
ции знания, которое должно на новом витке войти в лоно Церкви, 
служа идеалу миропреображения. 

«Новый Бенсалем», являющийся в финале мистерии как по
прище созидательных усилий строителей-бенсалемцев, отчетливо 
проецируется на «Новый Иерусалим» 21 главы «Откровения».  Это 
не просто совершенное устроение социума, но обоженное миро
строение; преображающая активность рода людского имеет здесь 
не земной, но вселенский масштаб - недаром в ряде планов ми
стерии вершинной точкой восхождения от царства к царству, от 

1 Св. Климент Александрийский. Строматы. Ярославль, 1 892. С. 783, 785. 
2 Там же. С. 29-30. 

2 1  



Часть I. Гностический топос «Серебряного века» и современности 

одного идеала к другому является общий для христианства и гно
стицизма образ «Плеромы».  

Так тема истинного Царства обретает универсально-косми
ческое звучание. На передний план выдвигается триада «Бог -
мир - человек» . И в ее трактовке Муравьев активно использует 
гностические мотивы. В многоуровневом, противоречивом 
и сложном явлении гностицизма мыслитель избирает то, что свя
зано с именем гностика Валентина. Муравьев особенно ценит его 
учение о «семенных логосах» , внимание к вопросам этики и со
териологии, проблеме происхождения и искоренения зла. От име
ни величайшего из гностических учителей производит даже пу
бличный свой псевдоним «Валентинов», под которым печатается 
в 1 9 1 0-е - начале 1 920-х годов Учение Валентина о Софии, выпав
шей из Плеромы, увлекшей за собой мир в обитель смерти и тьмы 
и ищущей возвращения в объятия Отца, о светлом эоне, являю
щемся ей в минуту ее отчаяния и отверзающем ей двери Царствия, 
ложится в основу мистериального сюжета «Софии и Китовраса», 
знаменуя уже не просто духовный путь «Женщины, именуемой 
Софией», но путь всего человечества, всего мира, всего творения 
в их напряженном взыскании совершенства, источном стремлении 
к благобытию. 

При этом гностический миф преломляется у Муравьева сквозь 
христианскую призму. В своей трактовке гностицизма философ 
прямо следует В. С. Соловьеву, который ценил гностицизм за вы -
раженную в нем остроту сознания падшести мира, тоски и боли 
смертного, страдающего бытия и в то же время упрекал гностиков 
за презрение к материальности, за отказ видеть в ней не стрено
жащие оковы, но вместилище духа, поприще его благого действия 
в мире. В гностицизме налицо трагический дуализм, разрыв теле
сного и духовного, материального и спиритуального. «Ничто из 
низшего в мире не возвышается, ничто темное не просветляется, 
плотское и душевное не одухотворяется»; «Мир не спасается; спа
сается, т. е. возвращается в область божественного, абсолютного 
бытия только духовный элемент» 1 • Презирая материальность, гно
стицизм дает только «кажущееся примирение и воссоединение бо-

1 Соловьев В. С. Гностицизм // Христианство: Энциклопедический словарь: 
в з т. т. 1 .  м" 1 993. с. 4 16, 4 1 7. 

22 



Анастасия Гачева. Гностические мотивы в мистерии В. Н. Муравьева 

жества и мира)}, «кажущееся спасение)}, и потому он, по Соловьеву, 
«лишен положительного содержанию> 1• 

В. Н. Муравьев стремится гностицизму это содержание дать. 
Переживание несовершенства, напряженное алкание Абсолюта, 
которое несет в себе гностический миф о Софии, философ рас
сматривает в перспективе христианского печалования о мире, ле
жащем во зле. Сияющий образ «Плеромы», Божественной Пол
ноты бытия соединяется в творчестве мыслителя с образом гря
дущего «Царствия Божия»,  где «будет Бог все во всем» ( 1  Кор. 
15: 28) .  Если гностицизм доводит переживание падшести мира до 
крайности, объявляя материю порождением страха, скорби, то
ски и страстей падшей Софии, то христианство, испытывая то 
же сокрушение, то же негодование, обращает их не против ма
териального бытия, а против одержащего его смертного, злого 
закона. И если в гностицизме в Плерому входят лишь спириту
альные сущности, а материя, результат падшести, ошибки тво
рения, сгорает, освобождая их от тяжелого, душного плена, то 
у Муравьева, философа христианской ориентации, спасение рас
ширяется на все бытие, на духовное и материальное в их нераз
дельности. Мир усиливается восходить и восходит, просветляется 
в каждом своем элементе, материя одухотворяется, преображаясь 
в Богоматерию. 

В представлении Муравьева гностический миф космогоничен. 
Все существа, все мировые субстанции соучаствуют в скитаниях 
падшей Софии, ее искание Света, ее путь возвращения в Боже
ственную Полноту знаменует восхождение к совершенству всего 
Универсума, является не только всечеловеческим, но и всекосмиче
ским. Именно такое вселенское дыхание ощущаем мы в мистерии 
«София и Китоврас» . Последняя сцена раскрывает это воочию: на 
собрании строителей в Новом Бенсалеме, возглавляемом Софией
Премудростью, и она сама, и Китоврас, и бенсалемцы меняют свой 
облик: они становятся элементами и одновременно двигателями 
вселенского преображения: «Ты, София, уже не ищущая женщи
на, тревожная София Ахамот, но отныне София Пруникос, или 
Хокма, Премудрость всех невидимьiх и видимых существ космоса. 
И все Вы, строители Бенсалема, стали другие, ибо сам Бенсалем 

1 Там же. С. 4 16. 
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уже другой. Раньше то был небольшой кружок реформаторов, 
потерянный во враждебной или равнодушной стихии и косного 
быта и тусклой обыденной жизни, - теперь Бенсалем обнима
ет всю землю и готовится не сегодня завтра охватить весь мир. 
Бенсалем - это Новый Бенсалем - это организация вселенной, 
и вожди Бенсалема являются вождями живых существ, населяю
щих землю» 1 • 

В свете этого образа, сообщающего исканиям Царства не про
сто планетарную, но космическую основу, становится понятной 
особенность именования героев-строителей, которую использует 
Муравьев в процессе работы над текстом мистерии. Стремясь 
органически соединить в ее проблематике национальное и уни
версальное, он дает большинству бенсалемцев по два символиче
ских имени: одно универсально-космическое, идущее от библей
ских, гностических, герметических, каббалистических текстов, от 
астрологических трактатов средневековья и Возрождения, и дру
гое народное, отсылающее к персонажам древнерусских былин. 
При этом если народные имена закрепляются за персонажем раз 
и навсегда, то имена, связывающие бенсалемцев с сонмом ангелов, 
архангелов, мировых, космических сил, с образами, сошедшими со 
страниц астрологических, визионерских и мистических сочинений, 
варьируются, меняются на протяжении диалогов. Так, защитник 
христианского внутреннего делания получает в мистерии имя Ио
саф, пришедшее из популярной на Руси «Повести о Варлааме и Ио
асафе», и одновременно имена Элеадор и Сатевис, защитник хри
стианской теократии - имя Пресвитера Иоанна (из «Сказания об 
Индийском царстве») и одновременно библейского Мельхиседека 
и Кадмона (последнее имя отсылает к каббалистическому учению 
о космическом Адаме) .  Сторонник индивидуализма называется 
Святогор и одновременно Венанд и Адарян. Защитник европей
ской культуры носит имя Аники-воина и одновременно Таштара 
и Хирама. Апологет революционного действия назван Полканом, 
Подземным человеком, с одной стороны, и Кеваном, Самоэлем, 
Ноартралом - с другой. А в финальной - восьмой - ночи бен -
салемцы, ставшие строителями не только земли, но Универсума, 
обретают имена архонтов, которые, согласно учению офитов, яв-

1 Муравьев В. Н. Сочинения. Т. 1 .  С. 375. 
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ляются потомками Софии, сотворяют материальный мир и стоят 
у небесных врат (Астафей, Орей, Элоей, Сабаот) .  При этом если 
в гностицизме архонты являются владыками несовершенного, 
смертного мира и препятствуют тем, кто ищет освобождения от 
плена материи, восхождения в небесные спиритуальные сферы, 
то у Муравьева, прививающего гностицизм к древу христианско
го материологизма, архонты возглавляют преображающую работу 
во вверенных им областях материального мира. 

Умопремена, затрагивающая мировых архонтов, движущая их 
от противления к соработничеству, тесно связано у Муравьева 
с признанием возможности и необходимости обращения зла в до
бро. Уже в первом разговоре с Софией Китоврас говорит о стрем
лении падших духов стать на путь благого делания и служения 
людям, которые призваны к мировому строительству, и так от
вечает на недоуменный вопрос Софии, как могут бесы возжелать 
быть «строителями < " . >  царства совершенства и добра и прав
ды»: «Зло не есть нечто постоянное и самодовлеющее. Оно от
носительно. Оно стремится к самоупразднению, т. е. к добру. Оно 
тоскует в своей несовершенной природе и жаждет совершенства. 
Зло жаждет быть побежденным добром не внешним, но истинно 
внутренним образом» 1 • 

И сам собеседник Софии, мифический Китоврас, герой апо
крифических сказаний о царе Соломоне2, получеловек-полуконь, 
появляющийся на протяжении мистерии в разных обличьях, де
монстрирует образ силы перерожденной и просветленной, созна
тельно служащей добру. В «Повести о Китоврасе» кентавр покорно 
служит Соломону, кротко идет за боярином, надевшим ему на шею 
кольцо с Именем Божьим, а когда навстречу ему, ходящему только 
прямым путем и потому невольно рушащему дома, выходит бедная 
вдовица и молит не разрушать ее дом, милосердствуя, изгибается 
и повреждает ребро. Комментируя этот сюжет, Муравьев резюми
рует: «Китоврас, - побежденное, служащее зло»3• Автор наделяет 
героя Соломоновой мудростью, видит его задачу в том, «чтобы 

1 Муравьев В. Н. Сочинения. Т. 1 .  С. 100. 
2 См.: Повесть о Китоврасе // Памятники отреченной русской литературы. Т. 1 .  

М., 1 863. С. 254-258; Повести и басни о Царе Соломоне // Памятники старин
ной русской литературы. Вы�. Ш. С. 5 1-7 1 .  

3 НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 1 9  а. Ед. хр. 1 .  П. 24. 
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просветить все живые существа в отношении истинной природы 
вещей» 1 • Герой, родившийся в древнерусских «духовных книгах» , 
несет в себе образ совершеннолетней, сознательной веры, именно 
в его уста влагает Муравьев исповедание идеала соборности, хри
стианского делания. 

Образ Китовраса синтетичен. В нем явственны и гностические 
черты, и мотивы древнерусских апокрифов, и литературно-фило
софские влияния. Отчасти он «даймон Сократа» ,  божественный 
голос совести, предостерегающий от ошибок и уклонений во зло, 
а временами напоминает черта Ивана Карамазова, особенно, ког
да начинает высмеивать ложное устроение рода людского. И уже 
в первой его беседе с Софией возникает догадка, что он тот самый 
эон, который сошел из Плеромы, дабы повести к воскресению пад
шую Софию Ахамот. Действительно, по сюжету мистерии, именно 
Китоврас ведет Софию и других искателей Царства к тому пони
манию христианства, которое было дано в сочинениях Н. Ф. Фе
дорова, В. С. Соловьева, Н. А. Бердяева, С. Н. Булгакова, - хри
стианства как творческой силы, движущей мир к преображению, 
одушевляющей все сферы дела и творчества человека. Так это 
в диалогах первой редакции. В позднем пласте рукописей, когда 
гностические влияния начнут активнее вторгаться в текст, Китов
рас будет искать полноту идеала в синтезе христианства, гности
цизма и ветхозаветной мистико-апокалиптической традиции с ее 
вдохновенным космологизмом. Он предстанет героем, несущим 
в мир идею универсального строительства, которое, по сути, есть 
творческое проявление «космического роста» мира, впечатляюще 
описанного В. С. Соловьевым2• Именно к Китоврасу, «могучему 
Духу-Строителю», будет взывать в пустыне отчаявшаяся София, 
когда все увиденные ею царства, все идеалы, созданные челове
чеством, окажутся несовершенными. Именно он, теперь уже без 
иносказаний, напомнит �й «пророческий образ величайшего из 
гностических учителей» Валентина - образ Софии Ахам от, томя -
щейся «Страшным неведением и тоской» «В кеноме, на границах 
жизни вечного света», Софии, к которой «является спасительный 
Эон, Предел, ставший Вестником Жизни, и отверзает ей двери 

1 НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 1 7. Ед. хр. 1 .  Л. 40. • 
2 Соловьев В. С. Сочинения: В 2 т. Т. 2. М., 1 988. С. 630. 
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истинного Царства». И именно он на вопрос Софии: «Не ты ли, 
Китоврас, Предел мой и не ты ли мой Вестник?» ответит словом 
надежды: «Я пришел, чтобы вернуть тебя к тому, что ты потеряла», 
чтобы вывести «К грядущему Граду» ' .  

Почему динамика соотношения в тексте мистерии «София и Ки -
товрас» гностических и христианских мотивов именно такова? Во 
многом это связано с условиями работы над текстом мистерии, 
с менявшимися представлениями о том, кому этот текст может 
быть адресован. 

Первоначально мыслитель писал «В стол», отвлекаясь от ми
ровоззренческой конъюнктуры, ориентируясь всецело на истину 
и Абсолют. Позднее, особенно после выхода книги «Овладение 
временем как основная задача организации труда» (М., 1 924), 
в которой, пусть и в оскопленном виде, Муравьеву удалось изло
жить свои идеи о культуре, свою философию действия, он начал 
надеяться, что мистерию удастся напечатать в Советской России. 
Но для этого нужно было сделать текст более «проходным», спо
собным протиснуться сквозь узкую щель идеологической цензуры. 
И Муравьев начал править написанное, создавая новые вариан
ты диалогов, внося изменения в композицию. Он максимально 
старался сохранить масштаб своих размышлений - об истории 
и культуре как богочеловеческом деле, о Церкви как совершен
ном всеединстве, основанном на любви. Слои правки на рукописях 
отчетливо демонстрируют, как создавал философ свой собствен
ный эзопов язык, руководствуясь древней максимой «Sapienti sat». 
Слово «Церковь» он заменял словом «Космос», «теократию» -
«космократией» ,  зачеркивал определения, имеющие отчетливую 
религиозно-философскую окраску, и вписывал более приемлемые 
и религиозно-нейтральные: «космократический» вместо «теокра
тический» и «церковный»; «коллективный» - вместо «соборный», 
«общеисторический» - вместо «мессианский» и т. д. 

По тому же принципу «Sapienti sat» трансформировал Мура
вьев идейный и образный строй мистерии «София и Китоврас». 
Так, одним из центральных образов диалогов и сцен, написанных 
в 192 1 - 1 922 годах, был образ Церкви, представавшей водительни
цей человечества к Царствию Божию. Несмотря на критику идей 

1 Муравьев В. Н. Сочинения. Т. 1 .  С. 349, 350. 
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и идеалов исторической церкви, мыслитель подчеркивал: отказ от 
Церкви и христианства для человечества невозможен, другое дело 
что Церковь должна обрести новое творческое дыхание, ибо «вся 
культура, вся историческая мысль человечества жаждет освяще
ния». Христианство, по убеждению Муравьева, не просто «один 
из элементов» в «строительстве» будущего, но краеугольный ка
мень этого строительства, его исходный и конечный пункт1• Эта 
позиция звучала и в сцене первой встречи Софии и Китовраса, 
и в машинописной редакции главы «Царство Пресвитера Иоанна», 
и в первом видении главы «Новый Бенсалем», где Пресвитер Ио
анн призывал к деятельному исполнению обетований Христовых 
о Царствии Божием. 

Однако представить себе подобную апологию Церкви, да еще 
соединенную с идеей Второго пришествия, в Советской России 
было немыслимо. И тогда Муравьев, ища возможности сохранить 
религиозно-эсхатологическую окраску идей и образов мистерии, 
напрямую обращается к гностицизму, заменяя христианскую си -
стему координат, в которой ранее развивались и мистериальное 
действие, и его идейный сюжет, гностической. Христианской теме 
мистерии соответствовал образ Софии, Премудрости Божией, Со
фии-Церкви, символизируемый в тексте иконой Софии, недаром 
в финале преображенные София и Китоврас являли собой эту 
живую икону (ер. в черновиках: « . . .  в конце Иоанна - у нее вы
растают крылья. Трон - ее облекают в царское платье, как на 
иконе С<офии> Пр<емудрости»>2) .  Гностической - образ Софии 
Ахамот, выпавшей из Плеромы и стремящейся вернуться в Боже
ственную Полноту. И если первоначально гностические мотивы 
в тексте мистерии органически соединялись с христианскими, по
добно тому как это происходило в текстах древнерусских апокри -
фов и духовных стихов («Хождение Богородицы по мукам»,  «Сло
во и видение апостола Павла», «Духовный стих о Егории Храбром» 
и т. д.) ,  то теперь Муравьев демонстративно противопоставляет 
их христианским, заставляет вступать с ними в конфликт. В ре
зультате библейский образ Творца замещается в тексте мистерии 
образом злого и ограниченного Демиурга, Ялдабаота, сотворив-

1 НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 19 .  Ед. хр. 3. Л. 1 47. 
2 Там же. К. 19 а. Ед. хр. 1. Л. 19 .  
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шего несовершенный мир и несовершенного человека, изначально 
враждебного роду людскому. В философских диалогах 1922 года 
в ответ на многовековые искания народа русского, «дабы удовлет
ворить эту веру и показать, что небо не пусто, что Бог внимает 
и любит и являет свою волю», Китоврас несет «Софии, русскому 
народу и человечеству новое божественное откровение» 1 • В сцене 
моления Софии в пустыне, написанной в 1 924 году, небеса уже 
молчат, и София отворачивается от злого бога, глухого и равно
душного к стенанию твари. 

Следует подчеркнуть: это замещение было не отказом от хри
стианской основы универсального действия, не разочарованием 
в возможности синтеза христианства и гностицизма, но в зна
чительной степени вынужденным внешним приемом. Мыслитель 
надеялся, что для советских цензоров, неискушенных в филосо
фии и богословии, достаточно будет увидеть в тексте прокля
тия, воссылаемые Софией в адрес «Царя и Владыки Вселенной» :  
«Ты нем и глух! Ты бессилен или Ты зол ! »2, чтобы увериться, что 
никакой пропаганды «боженьки» в сочинении нет, а напротив, 
присутствует едкое разоблачение. Между тем умный читатель, 
разумеется, разглядел бы, что, возводя образ страждущей Софии 
в пустыне к гностическому первообразу, Муравьев и образ Бога 
выстраивает соответственно гностическому, а не христианскому 
представлению. София восстает не против библейского Творца 
мира, а именно против Ялдабаота, который является собственным 
ее порождением, который ограничен, несовершенен, завистлив 
и, действительно, зол. 

Да, опираясь на гностический миф, в котором к тому же при
сутствовал мотив восстания сотворенных Ялдабаотом эонов на 
своего отца, транспонированный Муравьевым на революционные 
движения масс в истории, от крестьянских восстаний средневе
ковья до Великой Французской и Русской революции, мыслитель 
надеялся сделать мистерию более «проходимой» для советской 
цензуры. Впрочем, вводя в идейный строй произведения элемен
ты прометеизма, вынужденно заглушая христианское звучание 
текста, он тем не менее не лишал мистерию религиозного дыха-

1 Там же. К. 1 7. Ед. хр. 7. Л. 22. 
2 Муравьев В. Н. Сочинения. Т. 1 . С. 342. 
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ния. В финальной сцене мистерии, рисующей собрание строителей 
в Новом Бенсалеме, христианскую мистику заменила апокалипси
ческая мистика иудаизма. Надеясь обрести читателя в Советской 
России, Муравьев не мог прямо апеллировать к образам «Открове
ния Иоанна Богослова», величественному пророчеству о «Царстве 
Божием на земле» и «Иерусалиме небесном», но он заменил их 
не менее вдохновенными образами и пророчествами «Книги Ено
ха» с ее величественной космогонией, откровением Божественной 
славы и сонма ангелов, поддерживающих гармонию мира. И если 
в первом варианте финала Китоврас, принимавший по ходу дей
ствия разные воплощения, раскрывался перед Софией как Пресви
тер Иоанн, сам же Пресвитер Иоанн - как Святой Дух, Параклет, 
то теперь собеседник Софии выступал как ангел Метатрон, «Князь 
Божественного присутствия», согласно еврейской традиции, стоя
щий у престола Божия. 

В варианте мистерии, предназначенном для печати в Совет
ской России, герои Муравьева трактуют христианство исключи
тельно в ферапонтовском, леонтьевском, мироотрицающем духе, 
либо сквозь призму розановской критики «Иисуса сладчайшего»,  
в котором «прогорк мир». В ночи восьмой, критикуя «религии, 
проповедующие смирение и покорность нездешней воле», коле
блющие веру людей в свои силы, воспитывающие человека-раба, 
София обращает миру новое «евангелие мощи»,  призывающее 
все человечество, все существа мира «К победе над тленом, вре
менем и смертью» 1 • Но только для поверхностного, неглубокого 
взгляда противостоит христианству эта вера, где мощь человече
ская не самостийна, но устремлена к преображению мира, нераз
рывно соединена с благостию и любовью. На деле она выражает 
глубинный пафос евангельского благовестия, который и утверж
дала русская религиозно-философская мысль, и вместе с ней 
В. Н. Муравьев. 

«Мы поняли, что истина религии есть, прежде всего, истина 
апокалиптическая, т. е. идея преобразования нашего мира и пре
вращения его из низшего в высший эгрегор. Мы поняли, что нель
зя удовлетвориться идеей Бога, который непосредственно близок 
к нам, доступен всем и каждому и чье главное дело в том, чтобы 

1 Муравьев В. Н. Сочинения. Т. 1 .  С. 394. 
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вмешиваться в наши ежедневные дела и поступки. Мы вернулись 
к великим прозрениям Дионисия Ареопагита, разработавшего 
основы апофатического богословия для Непознаваемого и рядом 
с этим описавшего иерархию доступных познанию высших существ. 
Принятие этих идей знаменует отказ от христианства - так, как 
оно рисуется нам в учении исторической церкви, в виде выводов 
из наивных рассказов, приуроченных к популярному изложению 
миросозерцания первых веков христианства. Мы возвращаемся 
тоже к древним откровениям, но ищем их, как я указал, у Диони -
сия Ареопагита и других мыслителей, познавших действительные, 
а не воображаемые высшие эгрегоры. < . . .  > Чем будет новая куль
тура? < . . .  > Культура эта прежде всего есть культура общего дела, 
литургии в новом понимании этого термина. < . . .  > Действие ста
новится целостным, а целостность во взаимных отношениях людей 
выражается в любви и таком взаимном проникновении, которое 
в самом деле создает из многих единое существо. Без такого це
мента не может строиться искомое здание, и внутренняя сущность 
эгрегора есть совокупность живых существ, объединенных таким 
чувством» 1•  Эти строки из главы «Новый Бенсалем» подтверждают, 
что и в позднем варианте мистерии христианские и гностические 
мотивы глубинно взаимосвязаны. Несмотря на дистанцию, кото
рая полагается в приведенном отрывке между «апокалиптической 
истиной» и идеалами исторического христианства, декларируемая 
здесь гностическая идея восхождения всех вещей и существ в Пле
рому остается соединенной с христианским представлением о ду
ха-телесном характере преображения. Восхождение, исповедуемое 
бенсалемцами, не сопряжено с отбрасыванием материального мира 
как зла, но с его одухотворением, просветлением и обожением. 
И недаром призывает София в финале мистерии: «Поэтому я зову 
всех войти не только в царство мощи, но и в царство совершен
ства, и не только в царство совершенства, но также в царство 
любви. И я повторяю великий завет: любите друг друга, но с до
бавлением: воскрешайте друг друга в великом деле преобразования 
мира. Не только вера, но и любовь без дел мертва есть, а дело, 
единственное, стоящее усилий и страданий и подвигов, есть дело 
последнего преобразования вселенной. Так говорю я, София Пре-

1 Муравьев В. Н. Сочинения. Т. 1 .  С. 390, 392, 394-395. 
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мудрость Мира, и излучаю на всех вас тепло любви своей и свет 
радости, энергию могущества. Войдите в Новый Бенсалем и сде
лайтесь строителями нового неба и новой земли» 1 • Характерно, 
что в этих финальных строках София предстает как Премудрость 
Мира: и в этом образе синтезируются, обретают новое качество 
христианская и гностическая ее ипостаси. 

Гностическая традиция, на которую В. Н. Муравьев опирается 
в тексте мистерии, давала ему широкую свободу в развитии мысли, 
открывала возможность философствования и богословствования 
вне строгих конфессиональных рамок, позволяла более свободно 
излагать систему идей творческого мировоздействия, внешне -
как бы идя против христианства, внутренне - фактически следуя 
его духу, как этот дух понимали предшественники Муравьева по 
философскому перу Н. Ф. Федоров, В. С. Соловьев, С. Н. Булгаков, 
Н. А. Бердяев. В отличие от своих друзей-философов А. К. Горского 
и Н. А. Сетницкого, которые в работе «Смертобожничество» (Хар
бин, 1 926) выступили с критикой гностицизма и других еретиче
ских течений христианской эпохи, видя в них искажение истины 
христианства, В. Н. Муравьев видит в ересях мощную энергию ис
каний. По его убеждению, ереси всегда пробуждали творческие 
силы Церкви, не давали христианскому богословию обмякнуть 
и замереть, выдвигали перед соборным сознанием самые острые, 
провоцирующие вопросы и побуждали искать на них созидатель
ный и цельный ответ. 

Столь же высоко ценит он и христианские апокрифы, кото
рые, смело расширяя канон, обогащали христианскую онтологию 
и антропологию, эсхатологию и этику. Достаточно вспомнить 
«Плач земли» о неправедном, предавшем ее человеке, возбуж
дающий целый пучок неотменимых вопросов - об ответствен
ности человека перед природой, перед бытием, вверенным ему 
Творцом на рачительное хозяйствование и любовное попечение. 
И не случайно Муравьев дает художественное воплощение этого 
плача в седьмой ночи мистерии, где к скорб'ящей Софии с моле
нием и надеждой припадают все стихии, все твари мира: облака 
и камни, травы и кустарники, гады и змеи, насекомые и птицы, 
звери лесные, горные, полевые - вся природа вопиет о спасении, 

1 Муравьев В. Н. Сочинения. Т. 1 .  С. 395. 
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об избавлении от закона смерти и тления, и София откликается 
любящим сердцем на «плач природы, ищущей избавления» 1 , при
зывая всех людей и всю меньшую тварь к общей согласной работе 
по преображению мира, в которой органически соединены гнозис 
и творчество. 
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Приложение 
Валериан Муравьев 

СОФИЯ И КИТОВРАС 
[ФРАГМЕНТ ДИАЛОГА] 1 

Китоврас: О первоначальной вашей истории известно очень 
мало. Можно смутно гадать о том, что вы существовали и в древ
нем Вавилоне, и в Египте, и в Урарту, и в Индии, и у Зендов. Мож
но отождествлять вас с теми или другими богинями - с Палладой 
греков и Минервой римлян, с Великой Матерью хеттийцев. Можно 
искать вас в мифических героинях древности - в Семирамиде, 
в Елене Троянской, в царице амазонок Талестрис, желавшей иметь 
ребенка от Александра, в Диотиме Платона2• Но все это будут не
достоверные, хотя и заманчивые справки. 

Я могу вспоминать свои приключения и утверждать, что я вас 
встречал в образе Лилит, когда я был Мардуком в Вавилоне, в образе 
Дакиньи, когда был Шимнусом в Индии, в образе [Джемшида] , когда 
боролся с Дахаком в Персии, в образе Дежанири, когда был Кентавром 

1 Публикуется впервые. Примечания печатаются по: НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 1 7. 
Ед. хр. 6. 
Фрагмент диалога Ночи первой мистерии «София и Китоврас»,  содержащий 
историю Софии, в которой акцентирована гностическая составляющая. 
В процессе работы над рукописью В. Н. Муравьев существенно сократил 
изложение. При публикации в угловых скобках даны расшифровки слов, 
в квадратных - вписаны недостающие слова и фразы. 

2 Талестрис - царица амазонок, мифологических женщин-воительниц, по
клоняющихся Аресу и Артемиде. В «Истории Александра Македонского» 
римского историка Квинта Курция Руфа рассказывается о том, как Талестрис 
в сопровождении 300 амазонок в течение 35 дней шла через земли многих 
племен, дабы родить от Александра дочь. В архиве Муравьева сохранился 
один из ранних набросков к мистерии, где София, взятая в плен войсками 
Александра Македонского, становится свидетельницей его беседы с царицей 
амазонок (НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 1 7. Ед. хр. 8 .  П. 20-22) .  Диотима - жрица, 
выведенная в диалоге Платона «Пир». Именно ей принадлежат размышления 
о сущности любви, которые Платон влагает в уста Сократа. В первоначаль
ных планах мистерии София должна была появляться в том числе в образе 
Диотимы (Там же. П. 5) .  
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в Греции1 • Но это слишком далекие и туманные воспоминания, и я 
боюсь, что, встав на этот путь, мы расплывемся в тумане мечтаний, 
столь любезных уму русских философов, но для нас, весьма плотских 
существ, ненужных и даже неприличных. Вполне определенно моrу 
упомянуть о нашей встрече, когда я занимал престол Царя Соломона 
и все принимали меня за него2, а вы посетили меня в образе мудрой 
Царицы Савской3• Это я считаю началом нашего знакомства, и сегод-

1 Китоврас перечисляет женские демонические образы разных мировых культур. 
Пилит, Лилиту - в шумерской мифологии и иудаизме злой дух. В женском 
обличье Пилит против воли овладевает мужчиной, стремясь родить от него 
ребенка. По преданию, была первой женой Адама. Согласно книге «Зогар», од
ному из центральных произведений каббалистической литературы, став женой 
демона Самаэля, произвела на свет множество демонов. Дакинья - в индуист
ской мифологии демоническое существо женского пола, входящее в свиту боги
ни Кали; в буддизме - праждня (от санскр. «мудростЬ», «понимание»), женское 
соответствие будд, бодхисатв и идамов. А. Н. Веселовский сравнивал эпизод из 
«Викрамачаритры», где Викрамадитья отправляется к Дакинье, которая дает 
мудрое толкование его словам, а затем становится его женой, с библейским 
явлением Соломону царицы Савской (Веселовский А. Н. Славянские сказания 
о Соломоне и Китоврасе и западные легенды о Морольфе и Мерлине. СПб., 
1872. С. 341-350). Дежанири - Деянира, в греческой мифологии дочь царя Ка
пидона (в другом изводе мифа - бога Диониса) , супруга Геракла. Очарованный 
Деянирой кентавр Несс попытался похитить ее, но был убит Гераклом. 

2 В «Повести о Китоврасе» рассказывается о том, как Китоврас, обманом завладев 
перстнем Соломона, забросил его на конец земли обетованной, где его и наш
ли потом мудрецы и книжники. Талмудическая легенда о Соломоне и Асмодее, 
к которой восходит славянская «Повесть о Китоврасе», повествует, что, забросив 
Соломона на край света, Асмодей три года царствовал на его престоле, пока не 
был изгнан Соломоном, которому раввины вернули перстень и цепь, тайно по
хищенные ими у демона (см.: Веселовский А. Н. Указ. соч. С. 109- 1 10, 2 1 7-224) . 

3 Эпизод посещения Соломона царицей Савской (или Южной), рассказан 
в Ш книге Царств (Ш Цар. 10: 1 - 1 3) .  Царица, услышавшая о премудрости Со
ломона, решила «испытать его загадками» «ВО имя Господа». Придя в Иерусалим 
«С весьма большим богатством», она беседовала с царем «обо всем, что было 
у ней на сердце», и тот разъяснил ей «все слова ее». А когда царица увидела дом 
Соломона и благое его устройство и его жертву в храме, она прославила муд
рость царя, щедро одарила его благовониями и драгоценными камнями и от него 
попучила многие дары. На славянской почве эпизод с посещением Соломона цари
цей Савской был изложен в «Сказании о премудрости царя Соломана и о южской 
царице и о философех». Согласно сказанию, царица сначала посылала Соломону 
подарки-загадки, требуя ответа на них, затем посылала гонца с просьбой прислать 
«бесного с бесным и умного с умным», на что Соломон отправил к ней вина со ско
морохом и философа с книгами, и наконец сама пришла к Соломону, лично пытая 
его мудрость вопросами (Памятники старинной русской литературы. Сказания, 
легенды, повести, сказки, притчи. Вып. Ш. СПб., 1962. С. 61-63). 
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няшняя встреча наша является просто продолжением этого свидания, 
имевшего место почти 2000 лет тому назад. Это как бы мой ответный 
визит вам с некоторыми разъяснениями, как видите. Тогда вы произ
вели на меня самое глубокое впечатление, и с тех пор я посвятил вам 
свое сердце и свой ум и я имею вас в виду для великих дел. 

Затем начинается отождествление вас с Премудростью. Одно из 
первых обстоятельных о вас упоминаний имеется в Книге Притчей Со
ломоновых и у Иова1 • Здесь Премудрость, по-еврейски «хокма», имеет 
двойственную природу. С одной стороны, она практическая житейская 
мудрость, посредством которой человек строит свою жизнь соответ
ственно божественному началу. Но с другой стороны, Премудрость 
олицетворяется как одно из этих начал и здесь, по-видимому, вы 
рождаетесь уже как некое изначальное, таинственное и божественное 
существо. «От века, - говорите вы, - была я поставлена, от начала, 
прежде бытия земли. Я родилась, когда еще не существовало бездны, 
когда еще не было источников, обильных водой. Прежде чем водруже
ны были горы, прежде холмов я родилась . . .  Когда Он уготовил небеса, 
я была там, когда Он утверждал свод над бездною, когда Он укреплял 
вверху облака . . .  Когда давал морю предел, чтобы воща не переступала 
устава Его, когда полагал основания Земли, тогда я была художницей 
и была радостью изо дня в день, играя перед Ним все время, играя на 
земном кругу, и радость моя была с сынами человеческими»2• Это не 
мои слова, а все написано про вас в гл. 8 Книги Притчей. Тут, впро
чем, дело не совсем ясно. Можно понять Премудрость как аллегорию. 
Некоторые комментаторы (очевидно из немецких ученых) указывают 
в подтверждение такого взгляда на то, что рядом с Мудростью Глупость 
является в образах не менее конкретных:3. Это придирка и несколько 

1 См.: Иов. 28: 12-27, Притч. 1 :  7, 20-33; 8: 1 -3 1 .  
2 Пр. 8: 23-3 1 .  Муравьев дает собственный перевод церковнославянского текста. 
3 Фраза является вариацией суждения С. Н. Трубецкого: Трубецкой С. Н. Учение 

о Логосе в его истории: Философско-историческое исследование. Т. 1. М., 1900. 
С. 260. На полях рукописи напротив данного фрагмента стоит отсылка: «С. Тру
бецкой. Логос 260» (ф. 189. К. 17. Ед. хр. 6. Л. 3). Под «олицетворенной Глупо
стью» имеются в виду те места Книги Притчей Соломоновых (Притч. Главы 7, 8, 
14) ,  где в противовес образу Премудрости, что «построила себе дом» и призвала 
на пир свой, дабы «оставили неразумие и ходили путем разума», Премудрости, 
которая является «сестрой» праведных, выведен образ «необузданной» блудни
цы, «женщины безрассудной, шумливой и глупой», что зазывает доверчивых 
и безрассудных, но дом ее - «пути в преисподнюю» (Притч. 7: 4, 1 1 , 27; 8: 1 3) .  
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даже невежественное сопоставление, ничего, впрочем, не разъясняю
щее: очень возможно, что и Глупость существует не менее реально. 
Можно пойти на это вместо веских доказательств, закрепленных даже 
в таких литературных памятниках, как «Похвала Глупости» Эразма 
Роттердамского. Вообще же на немецких ученых и философов не стоит 
обращать внимания, ибо они кончили тем, что усумнились в собствен
ном существовании. 

В книге Премудрости Соломоновой (написанной вовсе не Соломо
ном, как Вы знаете, и в [11] веке) автор говорит: «Познал я все и сокро
венное и явное; ибо научила меня Премудрость, художница всего . . .  
Она подвижнее всякого движения и по чистоте своей сквозь все про
ходит и проникает. Она есть дыхание силы Божией и чистое излияние 
славы Вседержителя: посему ничто оскверненное не войдет в нее. Она 
есть отблеск вечного света и чистое зеркало действия Божия и образ 
благости Его. Она - одна, но может все и, пребывая в самой себе, 
все обновляет и, переходя из рода в род в святая души, приготовляет 
друзей Божьих и пророков . . .  Она прекраснее солнца и превосходнее 
сонма звезд; в сравнении со светом она выше. Ибо свет сменяется но
чью, а премудрости не превозмогает злоба» 1 • И дальше следует описа
ние подвигов Премудрости, благодаря которой Израиль был выведен 
из плена египетского и ему уготована судьба избранного народа. Та
инственный автор настолько не сомневается в вашем действительном 
существовании, что говорит весьма недвусмысленно: «Я полюбил ее 
и взыскал от юности моей и пожелал взять ее в невесту себе и стал 
любителем красоты ее». Впрочем, он тут же прибавляет, что вы уже 
имеете «сожитие с Богом и Владыка всех возлюбил ее. Она таинница 
ума Божия и избирательница дел Его». Но это не смущает псевдо-Со
ломона, а наоборот побудило его принять решение просить руку Пре
мудрости у Бога. «Посему я рассудил принять ее в сожитие с собою, 
зная, что она будет мне советницею на доброе и утешением в заботах 
и печали. Через нее я буду иметь славу в народе и честь пред старей
шими, будучи юношею . . .  Через нее я достигну бессмертия и остав
лю вечную память будущим после меня. Я буду управлять народами 
(слушайте все это особенно важно), и племена покорятся мне. Убоятся 

1 Прем. Сол. 7: 2 1 ,  24-27, 29-30. В рукописи фрагменты «Она есть дыхание 
силы Божией и чистое излияние славы Вседержителя: посему», «И чистое зе
ракло действия Божия и образ благости Его», «друзей Божьих И» зачеркнуты 
простым карандашом. 
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меня, когда услышат обо мне, страшные тираны; в народе явлюсь 
добрым и на войне мужественным. Вошедши в дом свой, я успокоюсь 
ею: ибо в обращении ее нет суровости, ни в сожитии с нею скорби, 
но веселие и радостЬ»1• Вот видите, какой у Мудрости уже тогда был 
успех. И все удивительно похоже, не правда ли, на то, что вы и теперь 
слышите. Не всегда, конечно, но в лучшие идеальные минуты и от 
лучших, самых вдохновенных и многообещающих ваших избранни
ков. Не менее вдохновенным языком говорит о Премудрости Иисус 
сын Сирахов, этот лучший из еврейских книжников, чья проповедь 
поразительно напоминает проповедь Христа: «В Церкви Всевышнего 
она откроет уста свои и пред воинством Его будет прославлять себя: 
"Я вышла из уст Всевышнего и подобно облаку покрыла землю. Я по
ставила скинию на высоте и престол мой в столпе облачном. Я одна 
обошла круг небесный и ходила во глубине бездны. В волнах моря 
и по всей земле и во всяком народе и племени имела я владение -
Между всеми ими я искала успокоенья и в чьем наследии водвориться 
мне. Тогда Создатель всех повелел мне и Произведший меня указал 
мне покойное жилище и сказал: Поселись в Иакове и прими наследие 
в Израиле . . .  И укоренилась я в прославленном народе в наследствен
ном уделе Господа. Я возвысилась, как кедр на Ливане и как кипа
рис на горах Ермонских. Я возвысилась, как пальма в Енгадди и как 
розовые кусты в Иерихоне. Я, как красивая маслина в долине и как 
платан, возвысилась. Как корица и аспалаф, я издала ароматный запах 
и, как отличная смирна, распространила благоухание. Как халвани, 
оникс и стакти и как благоухание ладана в скинии. Я распростерла 
свои ветви, как теревинф, и ветви мои, ветви славы и благодати. Я -
как виноградная лоза, произращающая благодать, и цветы мои -
плоды славы и богатства. Приступите ко мне желающие меня и на
сыщайтесь плодами моими. Ибо воспоминание обо мне слаще меда 
и обладание мной приятнее медового сота. Ядущие меня еще будут 
алкать и пьющие меня будут еще жаждать . . .  Я сказала: полью мой 
сад и напою мои гряды: и вот канал мой сделался рекою и река моя 
сделалась морем"»2• Разве это не напоминает слова Христа, а ведь это 

1 Эта и приведенные выше цитаты: Прем. Сол. 8: 2-4, 9- 10, 1 3- 16 .  
2 Цитаты из Похвалы Премудрости, входящей в Книгу Иисуса, сына Сира

хова (Сир. 24: 2-9, 1 3-23, 33-34). Фрагменты «В Церкви Всевышнего», «от
кроет уста свои из уст Всевышнего И», «Тогда Создатель всех прими наследие 
в Израиле», «В наследственном уделе Господа» в рукописи зачеркнуты. 
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было до Него сказано1 • Не у вас ли научился Он этим вдохновенным 
мыслям? 

Затем ваша история начинает осложняться. Иудаизм все ближе 
и ближе приходит в соприкосновение с эллинизмом, Логос превра
щается в Мессию и Мессия в Логос, и нередко их отождествляют 
и с вами2, так что теряется определенная ваша личность в глубинах 
этих бушующих эксцессов нарождающегося нового религиозного 
сознания. Вместе с тем вы теряете все более и более связь с Богом 
и становитесь самостоятельным существом. Вы являетесь снова, 
весьма осложненная, но вполне яркая, уже в христианском гнозисе 
11 века по Р<ождестве> Хр<истовом>. Это наиболее, быть может, 
интересный момент вашей жизни, но наиболее сложный и неясный 
и вместе с тем трагический. До сих пор вы были светлой и лучезар
ной владычицей, непосредственно связанной с Богом. Теперь начи
нается для вас эра скорби: обнаруживается недостаточность таких 
биографических свиданий. Открывается страшная драма, произо
шедшая до начала веков, которой вы были героиней, последствием 
коей явился мир и в нем зло и грех. Здесь, не скрою от вас, полу
чается некоторая аналогия ваша с Евой, а я, если бы искать меня на 
вашем пути, мог бы быть отождествлен с первородным змием столь 
печальной славы. Но послушаем, что рассказывают о вас гностики. 

Прежде всего, вами усиленно занимались различные офитские 
секты. Культ змия сочетался у них нередко с поклонением выс
шему женскому началу3, как напр<имер>, у сифиян, где Великая 

1 Фраза «Разве это не напоминает оо сказано» в рукописи зачеркнута. 
2 Здесь Муравьев опирается на книгу С. Н. Трубецкого «Учение о Логосе в его 

истории». Показывая линии взаимопроникновения в эллинистический период 
иудаизма и древнегреческой философии, Трубецкой, в частности, касался трак
товки идеи Софии в ее соотнесенности с идеей Логоса. Ученый подробно рас
сматривал построения выдающегося представителя александрийской школы 
Филона Александрийского, подчеркивая связь Логоса, олицетворяющего душу, 
творческую энергию мира, и Софии: Трубецкой С. Н. Указ. соч. С. 260-264. 

2 Офиты (от греч. O<pt<; - змея) - течение в гностицизме, для которого был 
характерен культ змеи как символа премудрости, высшего знания. Согласно 
учению офитов, София, верховная Премудрость, или высший, небесный эон, 
приняла вид змеи, чтобы, вопреки воле Демиурга, державшего людской род 
в неведении, сообщить первым людям подлинные знания. В архиве В. Н. Му
равьева сохранились ссылки и выписки из лекций по истории древней церкви 
В. В. Болотова с изложением учения офитов о Софии (НИОР РГБ. Ф. 189. К. 1 7. 
Ед. хр. 13 .  Л. 16) .  Соответствующий сюжет: Болотов В. В. Лекции по истории 
древней церкви. Т. 2. СПб., 19 10. С. 192- 194. 
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Матерь Всех ведет борьбу против ангелов, создающих низший мир 
и вводящих Хама в ковчег, из которого изгнано все нечистое1 ; или 
у Юстина, где полуженщина, полузмей Иель или Израель олице
творяет психически-материальное начало и, будучи оставленной 
своим супругом Елогимом, вознесшимся в высший мир, заклю
чает союз с великим змием Наас, т. е. с одним из моих прооб
разов. Против нас посылается сперва великий пророк Геркулес, 
которого мы побеждаем, затем Христос, доводимый нами до рас
пятия2. Здесь вы еще не получили имени, хотя ваш образ рисует
ся явственно. Но уже у каинитов появляется София, высший эон 
в борьбе против Истеры, сотворившего мир. Каин - сын Софии, 
Авель - сын Истеры. Начало Каина есть высшее начало, и после 
него носителями его являются жители Содома и Гоморры, Исав, 
Корей, Дафан и Авирон, и наконец Иуда, единственный истинный 
апостол Софии. Каиниты подчеркивают, что без Иуды не было бы 
распятья и воскресения Христа, не было бы христианства3• Правда, 
ухо людей привыкло к другим ассоциациям идей и сперва некото
рым парадоксом звучит услышать, что истинные борцы за высшую 
силу и истинные мученики суть Каин, содомляне и Иуда, но если 
вдуматься без пристрастия - здесь есть основания для серьезных 
размышлений. 

Но это все системы второстепенные. Истинный образ ваш 
возникает там, где повествуется о падении вашем и спасении 
через ниспосланный из плиромы эон. Ириней и Епифаний при
писывают офитам такую веру: Высшая София рождает эонов не
бесного Христа и нижнюю Софию Ахамот или Пруникос. Жен
ская природа высшей Софии не вынесла бездны излившейся на 

1 Сифиане - представители гностического течения II - начала IV веков, 
производившие свое название от Сифа, третьего сына Адама и Евы. Изло
жение учения сифиан Муравьев дает по лекциям В. В. Болотова: Указ. соч. 
с. 1 89- 1 90. 

2 Изложение дано по В. В. Болотову: Указ. соч. С. 1 90- 1 9 1 .  
3 Каиниты - гностическая секта II-I I I  в., адепты которой почитали Каина, 

веря, что он происходит от высшей силы и находится под покровитель
ством Премудрости, и Иуду, знавшего истину, через которого «разрешено 
все земное и небесное» (Св. Ириней Лионский. Против ересей. СПб., 2008. 
С. 1 1 1 - 1 12) .  По мысли каинитов, породив идею убийства, Каин дал людям 
возможность отвергнуться преступления, увидеть в нем грех и зло. Изложе
ние учения каинитов Муравьев дает по лекциям Болотова: Указ. соч. С. 1 90. 

4 1  



Часть I. Гностический топос «Серебряного века» и современности 

нее света; одна капля перелилась, и из нее рождается несовер
шенная Ахамот. Ахамот облекается в материю, очарованную ее 
световой природой, но вследствие этого теряет сознание своей 
божественности и с трудом держится на краю плиромы, под
держивая вблизи света и нижний мир, являющийся творением 
ее злого и ограниченного сына Ялдабаота (порождение хаоса) . 
Ялдабаот и есть тот демиург, которого через посредство его ан
гелов знают люди как Бога. Человек был создан этими ангелами, 
но был беспомощен и ползал как червь, пока Ялдабаот не вдох
нул в него дух. Ахамот борется против своего сына, поддержи
вая человека, и дело кончается нисхождением небесного Христа, 
который является в качестве жениха Ахамот и возвращается 
с нею в плирому. Когда последний световой элемент в человече
стве вернется в плирому - мир погибнет и Ялдабаот разделит 
его участь 1 • Подобную версию находим мы в гностической книге 
Pistis Sophia (Вера Мудрость) , переведенной с коптского языка. 
София, находившаяся в 13 -м эоне, узрела сияющую завесу со
кровища света и воспела ей гимн, забыв совершать тайну своего 
эона. В наказание за это ей является призрачный свет и увлекает 
ее в бездну, где она переносит мучения и поет гимны покаяния. 
Наконец, 12 высших эонов восстанавливают ее в прежнем месте 
в 13 эоне2• У Василида в позднейшем изложении его системы, 
переданном Иринеем, - вы являетесь четвертым эоном, эмана
тически рожденным несказанным, неименуемым отцом3• Но выс
шего значения вы достигаете в системе величайшего из гности
ков - Валентина. Здесь опять две Софии - высшая и низшая. 
Высшая - последний женский эон додекады - дерзновенно по
рывает союз с парным своим эоном Вожделенным и, обуревае
мая жаждою высшего, стремится к соединению с Первоначалом, 

1 Изложение офитской версии падения и восстановления Софии дано по 
В. В. Болотову: Указ. соч. С. 1 92- 194. 

2 Описание данного сюжета в трактате «Пистис Софию> В. Н .  Муравьев дает 
по В. В. Болотову: Указ. соч. С. 1 94. 

3 См.: Ириней Лионский. Против ересей. Доказательство апостольской про
поведи. СПб., 2008. С. 94. В. Н .  Муравьев следует книге В. В. Болотова, где 
дан пересказ изложения системы Василида у Иринея Лионского (Указ. соч. 
С. 201-202). Текст «София, находившаяся оо неименуемым отцом» в рукопи
си зачеркнут простым карандашом. 
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к непосредственному созерцанию его совершенства. Безбрачный 
Предел, охраняющий замкнутый круг плиромы, загораживает ей 
путь, и страсть ее разрешается тем, что она сама собою зачинает 
и рождает бесформенное и уродливое женское существо - Эпис
фемис (Помышление), или Ахамот. Плирома в ужасе и смятении. 
Эписфемис выбрасывается за границу плиромы и по успокоении 
Софии и возвращении ее Вожделенному в плироме снова воца
ряется свет и радость. Еписфемис же, выброшенная в кеному, не
бытие, ведет там мучительное существование, являясь причиной 
жизни мира. Христос дает ей первое образование по существу 
и второе по знанию, и она становится Ахамот, т. е .  мудростью. 
Сошествие на землю Христа, его жизнь, страдания, воскресение 
символически изображают величайшие тайны плиромы, и весь 
смысл их должен быть отнесен к страданиям Ахамот и к воз
можности ее окончательного спасения и возвращения в плиро
му. Последнее совершится, когда духовный элемент, посеянный 
Ахамот в душах праведных, созреет и освободится от уз мира. 
Тогда Ахамот войдет в плирому, как в сияющий брачный чертог, 
и составит новую сизигию с предвечным своим женихом Иису
сом. Материя и мир и недостойные люди будут к этому времени 
истреблены огнем, скрытым в глубине вещей 1 • Это учение разви
валось в различных формах учениками Валентина Аксиоником, 
Вардесаном, Ираклеоном, Птолемеем, Марком и др.2 - Я думаю, 
что вы должны довольно легко узнать себя в этих учениях, хотя 
многое в них неясно и запутано. Но основная мысль все-таки 
ясна: ваше падение обусловило нынешнее печальное состоя
ние мира, ваша жажда света есть путь к выходу; к вам должен 
явиться Спаситель - Жених и вознести вас в божественную 
плирому. 

С<офия>. Мне никогда ничего подобного не говорили. Но про
должайте. 

[Китоврас. ] Затем начинается период вашего средневекового 
существования. На западе мы находим слабые следы его [в учениях] 

1 Изложение сюжета о Софии у Валентина дано по Иринею Лионскому (Указ. 
соч . С. 24-43) и книге В. В. Болотова (Указ. соч. С. 2 1 0-2 12) .  

2 См.: Болотов В. В. Указ. соч. С. 223-224. 
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Gichtel, Pordage, Gotfrued Arnold 1 • Но истинной родиной вашей 
стала Россия, и вы могли бы сказать вместе с Серафимом Саров
ским, что есть два избранных народа - народ еврейский и народ 
русский2• И также, как Бог некогда повелел вам владеть Иеруса
лимом и направлять судьбы Израиля - после принятия русски -
ми христианства на них по Божественному повелению перенесена 
ваша неземная забота. Этим объясняется ваше появление в та
инственном облике и значение в русском религиозном сознании 
Средневековья. Это сказалось в построении храмов, вам посвя
щенных. Уже в 1037 гоДу Великий князь Ярослав поставил в вашу 

Иоганн Георг Гихтель ( 1 638- 17 10) - немецкий мистик, продолжатель тра
диции Я. Беме. В 1674 г. пережил видение «небесной Девы Софию> как своей 
невесты. Развивая идею мистического брака, способствующего восстанов
лению изначальной целостности человека, видел совершенный образ такого 
брака в небесном браке Христа и Софии, Премудрости Божией. В отличие от 
Я. Беме, полагавшего, что возможность мистического брака с Софией откры
вается человеку лишь после смерти, И. [ Гихтель считал обручение с Софией 
возможным и необходимым для человека еще на земле. Непорочный брак 
с Софией ведет, с его точки зрения, к восстановлению райского состояния, 
преображению физического естества человека. Джон Пордедж ( 1 607- 1 68 1 )  -
английский натуралист, медик, мистик, последователь Я. Беме. Готфрид Ар
нольд ( 1 666- 1 7 14) - историк протестантской церкви конца XVII - начала 
XVIII века. О софиологии Д. Пордеджа и Г. Арнольда см.: Козырев А. П. Идея 
Софии у Джона Пордеджа // Козырев А. П. Соловьев и гностики. М" 2007. 
с. 1 89- 1 9 1 .  
В архиве В .  Н.  Муравьева сохранился листок со  следующей записью: 
«Отождествление Софии с Церковью - Церковь - это твое царство, София. 
Откровение Иоанна Пордеджа. "София, Вечная Дева Вечной Премудрости"» 
(НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 1 7. Ед. хр. 1 3 .  Л. 36). 

2 В одном из набросков Муравьева содержится запись о мессианстве еврейско
го и русского народа со ссылкой на «предсказание Серафима Саровского» :  
«Еврейский родит Христа и отвергнет его, русский - Антихриста и освобо
дит от него мир» (Там же. К. 1 7. Ед. хр. 1 3 .  Л. 17 об.). Запись восходит к ши
роко ходившему по рукам в предреволюционные годы и после Октябрьской 
революции тексту записки Н. А. Мотовилова, в которой приводились про
рочества преп. Серафима о будущем России: она должна пройти через кро
вавые потрясения, осквернение Христовой веры и прийти «путем страданий 
к великой славе». Здесь же содержалось пророчество о том, что Антихрис·т 
родится между Москвой и Петербургом, суждение о евреях и славянах как 
о мессианских народах и благословение русскому народу, который не примет 
«сына погибели». По мнению историка А. Н. Стрижева, опубликовавшего в 
1 990 г. записку по списку из архива П. А. Флоренского, пророчество об Анти
христе и России не принадлежит преп. Серафиму и приписано ему Мотови
ловым. 
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честь Киевский Софийский Собор с пятью кораблями, пора
жавший современников своим великолепием. В 1 045- 1 052 годах 
построен древнейший памятник новгородско-псковской архитек
туры Новгородский Софийский собор. По образцу этих храмов 
построены Софийские соборы в Архангельске, Вологде и То
больске. Но особенно важны иконы, изображающие Св. Софию. 
Их не знает неправославный Запад, и потому мы имеем здесь 
дело с чисто православным религиозным образом. Существуют 
два главных типа этой иконы, новгородский и киевский. Эле
менты новгородской храмовой иконы Св. Софии можно отнести 
к 1 350- 1450 годам - самую икону к началу XVI века. Указыва
ют также на Ярославскую икону. Один тип изображает Софию 
в виде Ангела (Новгород), другой в виде Церкви (Ярославль), 
третий - в виде крылатой Богоматери 1 • Можно, конечно, делать 
ученые изыскания и находить утонченные различия между теми 
или иными изображениями. Но не будет ли правильнее предпо
ложить, что образ Софии не был вполне установлен, что ее само
стоятельность не была вполне утверждена. Иногда она получала 
собственное изображение, иногда она сливалась с Богоматерью, 
иногда даже с Христом, как свидетельствует икона с надписью 

1 Описывая три типа софийских икон: киевский (находится в Софийском со
боре в Киеве и изображает Софию в виде крылатой Богоматери, стоящую на 
серповидной луне в окружении ангелов и архангелов, праотцов и пророков), 
новгородский (в Софийском соборе в Новгороде, где Премудрость Божия 
представлена в виде ангела, сидящего на троне), ярославский (в виде Церк
ви - композиция «Премудрость созда себе дом», представленная впервые 
в храме Николы Надеина в стенописи на заднем своде, в Духовской церк
ви и церкви Иоанна Предтечи в Ярославле), Муравьев опирается на книгу 
П. А. Флоренского «Столп и Утверждение Истины» (Свящ. Павел Флорен
ский. Столп и утверждение Истины. М., 1 9 14.  С. 370-383) .  В архиве филосо
фа сохранились выписки из этой книги с указаниями страниц (НИОР РГБ. 
Ф. 1 89. К. 1 7. Ед. хр. 1 3 . П. 35-35 об.) и комментариями самого Муравьева. 
В трактовке новгородской иконописной версии он подчеркивает мысль Фло
ренского об окружающих Софию небесных сферах как знаке ее вселенской, 
«космической власти», ее «космократии» (Свящ. Павел Флоренский. Указ. 
соч. С. 375). В описании ярославской версии отмечает трактовку иконы как 
изображения «Церкви в ее целом». «Киевская Икона» представляет, по тол
кованию Флоренского, «Соединение Софии, Богоматери и апокалипсической 
жены» (Там же. С. 38 1 ) ,  и эта трактовка также отмечена Муравьевым (НИОР 
РГБ. Ф. 1 89. К. 1 7. Ед. хр. 1 3 . П. 35 об.) . 
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Sancta Sophia1 • Мы видим тоже, что в книгах Ветхого Завета 
борьба отвлеченного и конкретного предоставлена Софии. - Как 
известно, Константин сперва посвятил несколько храмов и в том 
числе Софийский собор, отвлеченным идеям2• Затем были пере
несены в них конкретные части святых. В хронике Клари он не 
знает, что сказать о Софии . . .  То же, что Троица3• 

Все это указывает на то, что вас медленно познавали. Вас ис
кали, как мистики в Западной Европе (Яков Беме4, Дж. Пордедж) ,  
так и русские религиозные мыслители, причем это возбуждало 
даже протесты (напр., Лихуды5) . Но недаром рассказывают про 

В. Н. Муравьев опирается здесь на П. А. Флоренского, указывавшего на слу
чаи отождествления Софии с Богом-Словом и приводившего примеры «при
менения имени Софии-Премудрости к двенадцатилетнему Иисусу Христу».  
В качестве одного из примеров он описал изображение тринадцатилетнего 
Иисуса Христа на миниатюре из рукописи «Психомахию> Пруденция, рядом 
с которым стояла надпись «Sancta Sophia» (Свящ. Павел Флоренский. Указ. 
соч. с. 389, 766-777). 

2 Источником данных сведений была для В. Н. Муравьева книга П.  А. Фло
ренского «Столп и утверждение Истины». Подчеркивая, что Константин Ве
ликий воздвиг в Царьграде три храма: в честь Премудрости, Мира и Силы, 
впоследствии преобразованные в храмы св. Софии, св. Ирины и св. Сил Не
бесных, П. А. Флоренский тем не менее предостерегал от утверждения, что 
император видел «в Премудрости, Мире и Силе только олицетворенные по
нятия» (Там же. С. 383-384) . 

3 Имеется в виду хроника французского рыцаря Робера де Клари (XII-XIII вв.) 
«Завоевание Константинополю>, посвященная истории захвата Константино
поля рыцарями-крестоносцами в 1203-1204 годах П.  А. Флоренский в книге 
«Столп и утверждение Истины», на которую здесь опирается В. Н. Муравьев, 
приводит фразу Роберта Клари: «Теперь я Вам скажу о храме Св. Софии, 
как он сделан (Св. София по-гречески то же, что Св. Троица по-француз
ски)» (Там же. С. 385) . 

4 Яков Беме ( 1 575- 1 624) - немецкий мистик, философ и богослов. В филосо
фии Я. Беме одно из центральных мест занимает учение о Софии как Боже
ственной Премудрости, основе единства Отца и Сына в Духе, совершенном 
откровении Троицы, энергии Божества в творении. 

5 Братья Иоанникий ( 1 633- 1 7 1 7) и Софроний ( 1 652- 1 730) Пихуды - монахи
просветители, сыгравшие важную роль в создании Славяно-греко-латинской 
академии. П. А. Флоренский приводит эпизод, связанный с исправлением 
текста «Службы Софии Премудрости Божией», которое выполнили братья 
Пихуды в 1 707 г. Исправления вызвали ряд нареканий, и в 1 708 году Иоан
никий Пихуд написал «Слово торжественное о Софии, Премудрости Божи
ей», «отчасти историко-археологический, отчасти догматический трактат» 
(Свящ. Павел Флоренский. Указ. соч. С. 778-779) .  
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основателя русского православия св. Константина (Кирилла), что 
он имел видение, в котором в сонме дев избрал одну по имени 
София 1 - по-видимому русская религиозная мысль в этом на
правлении продолжает искать и сделала уже значительные дости -
жения. Все новейшие авторы (В. Соловьев, Булгаков, Флоренский, 
Бухарев) уделяют все больше и больше места идее софийности, 
стараясь так или иначе примирить эту идею с догматом, связать 
создаваемую четвертую ипостась с образом Христа, Бога-Слова, 
Св. Духа, с идеей Церкви2, т. е. повторяя в области религиозной 
мысли начатие гностиков и русских иконописцев. Но ведь со
вершенно ясно, что с ростом этой идеи, с приданием все более 
и более центрального положения фигуре Софии, написанной на 
Новгородской иконе - образы и Христа и Богоматери и Св. Духа 
постепенно бледнеют, отходят на второй план, подчиняются, 

1 Приводится эпизод из Жития славянского просветителя, равноапостоль
ного Кирилла (до принятия монашества - Константина; ок. 827-869), со
ставленного Климентом Охридским (Житие Константина философа // 
Чтения в императорском обществе истории и древностей российских. 
1 863. Кн. 2. С. 4). Источником данных сведений Муравьеву, по всей види
мости, послужила книга П. А. Флоренского «Столп и Утверждение Ис
тины», где подробно описан данный эпизод (Свящ. Павел Флоренский. 
Указ. соч. С. 773). 

2 В книге «Свет невечерний» ( 1 9 1 7) ,  с которой Муравьев был хорошо зна
ком, о чем свидетельствуют архивные выписки и заметки (НИОР РГБ, 
Ф. 1 89. К. 18 .  Ед. хр. 23. Л.  5 1 ,  59, 6 1 ,  67, 69), С. Н. Булгаков развивает 
представление о Софии как о четвертой ипостаси, не входящей в Троицу, 
но являющейся «началом новой, тварной многоипостасности, ибо за ней 

следуют многие ипостаси (людей и ангелов) ,  находящиеся в софийном 
отношении к Божеству». И каждая из ипостасей Троицы дает ей особое 
раскрытие: через Отца она раскрывается как «создание и дщерь Божия», 
через Сына - как Его невеста и «Жена Агнца», через Святого Духа -
«как Церковь» и Богоматерь (Булгаков С. Н. Свет невечерний: Созерца
ния и умозрения. М., 1 994. С. 1 87, 1 88) .  П. А. Флоренский, рассматривая 
в книге «Столп и Утверждение Истины» образ Софии, говорит о необ
ходимости брать в целокупности все три аспекта ее толкования в право
славии: как символа Христа, Божией Матери, Церкви. София, подчер
кивает Флоренский, «эта истинная Тварь или тварь в Истине», является 
откровением грядущего «преображенного, одухотворенного мира», обо
жения бытия (Свящ. Павел Флоренский. Указ. соч. 39 1 ) .  В связи с идеей 
софийности П. А. Флоренский упоминает и имя еп. Феодора Бухарева 
(Там же. С. 390). 
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становятся мало нужными. Это совершенно ясно, напр. ,  в отно
шении Богоматери, которая вряд ли может выдержать конкурен
цию с Софиею. Когда говорят, что Богоматерь - Церковь, это 
звучит притянутым за волосы, нелепостью. Когда говорят, что 
София - Церковь, здесь есть как будто глубокая мысль. В от
ношении Христа дело сложней, ибо необходим брак, мужеское 
начало, спасение Софии ниспосланным эоном. Но почему этот 
эон должен быть Иисусом? Он сделал свое дело, имеет большие 
заслуги, но в общем дело это кончено, и если нужен Мессия, то 
это новый Христос. 

Итак - Премудрость отождествляется с Христом, с Богома
терью, с Богом. Вы в учении Соловьева - субстанция Пресв. 
Троицы1 • Вы - Grand Etre Auguste Comte'a2• Вы - первозданное 
естество тварей. Вы - великий корень целокупной твари. Вы -
Ангел-Хранитель твари - идеальная личность мира. Бог мыслит 
вещами - Вы премудрость, мысль и память Божия, вне которой, 
как говорит один современный русский мыслитель, смерть и без
умие. Вы - Любовь, источник бытия и истины. Вы - Церковь. 
Вы - Царство. Вы - Дом Божий, Великий Город - Иерусалим 
Небесный3• - В общем сделаем тот маленький шаг, который не 

1 Представление о Софии как «универсальной субстанции Пресвятой Тро
ицы» выражено в третьей части книги В. С. Соловьева «Россия и Все
ленская Церковь» (Соловьев В. С. Россия и Вселенская Церковь. М., 1 9 1 1 .  
С .  321 -328). В архиве мыслителя сохранилась выписка из книги Флорен
ского «Столп и утверждение Истины» с указанием страницы 775, где при
водится соответствующая ссылка: НИОР РГБ. Ф. 1 89. К. 1 7. Ед. хр. 1 3 .  
Л. 4 1  об. 

2 Сближение представленного в философии О. Конта образа Великого Суще
ства как «истинного, чистого и полного человечества, высшей и всеобъем
лющей формы и живой души природы и вселенной» и идеи Софии было 
сделано В. С. Соловьевым в речи «Идея человечества у Августа Конта» 
(Соловьев В. С. Сочинения: В 2 т. Т. 2. М., 1 988. С. 577). П.А. Флорен
ский, приводя фрагмент данной статьи, резюмирует: «Короче, София -
это Память Божия, в священных недрах которой есть все, что есть, и вне 
которой - Смерть и Безумие» (Свящ. Павел Флоренский. Указ. соч. 
с. 390) . 

3 Эти определения Софии приводятся по книге П. А. Флоренского «Столп 
и Утверждение Истины» (С. 326, 330, 390, 39 1 ) .  В архиве В. Н. Муравьева со
хранились выписки из книги с этими определениями и толкованиями 
(к. 1 7. Ед. хр. 1 3 . Л. 37, 38, 41 об., 45) . 
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решаются открыто сделать русские мыслители: провозгласим 
открыто догмат Премудрости и подчиним ему все остальные 
догматы! 

С<офия>: Но что же остается тогда для других религиозных 
образов и догматов? 

К<итоврас>. Очень мало - София все затмевает, все погло
щает. И в Ветхом Завете, и у гностиков, и у отцов Церкви - она 
является всеобъемлющим началом, первенствующим и объясняю
щим все остальные. Она не есть как бы IV ипостась, но делает, 
собственно говоря, не нужными Троицу, И <исуса> Христа, Бого
матерь. Значение И<исуса> Христа в том, что он на земле осуще
ствил начало Премудрости, ее Царство. 

9 февраля 1 9221 

Из всего сказанного ясно, что были правы те, кто считал, что 
вы, София, Премудрость Божия, истинный Логос, кем зиждется 
и держится мир и кем в конце времен спасется. Правда, для это
го необходим Мессия, ибо подвиг ваш будет подвигом соборным 
и для этого необходимо воссоединение всех людей и всей твари 
в едином пророчески-апокалиптическом движении. Но совершен
но неправильно такое действие исключительно приписано Иисусу 
Христу. Христос есть помазанник вообще, и, как верно полагают 
хлысты, Христов может быть много: каждый человек - бог и мо
жет стать Христом. Это ясно было уже в соперничестве Иисуса 
и Иоанна Крестителя, когда последний посылал спросить Христа: 
[ «Ты ли Тот, Который должен прийти, или ожидать нам друго
го?» (Лк. 7: 1 9) ] . Мы не знаем, остались ли иоанниты удовлетво
ренными ответом Иисуса, но, как верно полагает Ренан, можем 

1 Фрагмент дневниковой записи В. Н. Муравьева, добавленный им в ру
копись и перечеркнутый простым карандашом. Философ неоднократ
но вставлял в тексты своих работ фрагменты философского дневни
ка, поскольку именно в дневниковой форме зачастую продумывал 
и прописывал текущие философские, богословские, культурологические 
сюжеты. 
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предположить, что нет1 , ибо ученики Иоанна после его смерти 
не присоединились к Иисусу, а продолжали существовать отдель
но, соперничая с христианами. До сих пор существуют остатки 
их - мандаиты, в учении которых Иисус был только одним из 
пророков, а не единственным Мессией2• Я не хочу сказать этим, 
что Он не Бог. Он Бог, но и вы и я тоже Боги или, по крайней 
мере, можем ими стать. Это признал Бог Отец при согрешении 
Адама, когда он сказал: «Адам вкусит плода древа познания добра 
и зла и станет как мы, получая жизнь вечную»3• Змий тогда вер
но сказал: не умрете, а станете как Боги4• Это повторено в Псал
ме Асафа: [ «Я сказал: вы - боги, и сыны Всевышнего все вы»] 
(Пс. 8 1 :  6) .  

Да и сам Христос вынужден был это признать, когда он сказал: 
[ «Не написано ли в законе вашем: Я сказал: вы боги?»5] , и, может 
быть, вообще ему только приписали исключительное притязание 
на единородность сыновства. Ведь еще Иисус Сын Сир ахов при -
знает сыновство всех людей. У гностиков, особенно у Валентина, 
правильно раскрывается ваша преобладающая роль в виде Ахамот 
над ролью Иисуса, все страдания которого были лишь символом 
вашего страдания. Там Иисус и небесный Христос не совпадают, и, 

1 В книге «Жизнь Иисуса», излагая сюжет с посольством к Иисусу от Ио
анна Крестителя, Э. Ренан писал: «Неизвестно, застал ли этот ответ Ио
анна Крестителя в живых, и если застал, то в какое настроение при
вел этого сурового аскета. Умер ли он утешенным, в уверенности, что 
тот, кого он возвещал, уже явился, или же в нем остались сомнения на
счет миссии Иисуса? У нас нет об этом никаких сведений. Но зная, что 
школа его довольно долго еще продолжала существовать параллельно 
с христианскими церквами, можно прийти к заключению, что, при всем 
уважении к Иисусу, Иоанн не смотрел на него как на того, кому предсто
ит осуществить божественные обетованию> (Ренан Э. Жизнь Иисуса. 
м" 1990). 

2 Сведения об истории и учении мандаитов («христиан Иоанна Крести
телю>) В. Н. Муравьев черпает у В. В. Болотова: Болотов В. В. Указ. соч. 
с. 230-235. 

3 Неточная цитата из Книги Бытия: «И сказал Господь Бог: вот, Адам стал 
как один из Нас, зная добро и зло; и теперь как бы не простер он руки сво
ей и не взял также от дерева жизни, и не вкусил, и не стал жить вечно» 
(Быт. 3: 22) . 

4 См.: Быт. 3: 5 . 
5 Ин. 1 0, 34. 
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значит, Иисус был лишь одним из проявлений небесного Христа. 
Это ясно хотя бы из того, что ведь он не спас мир и не воскре
сил его своим пришествием, а только подготовил его спасение. Он 
обещал снова явиться через тысячу лет, и его тщетно ожидали 
правоверные хилиасты. Непоявление его произвело немалое сму
щение даже у апостола Павла и породило новый вид христианства 
[конец листа] . 

Публикация и примечания 
А. Г. Гачевой 



Екатерина Дайс 

ЧЕХОВ КАК ГНОСТИК 

Нам, воспитанным в христианской культуре и живущим 
в постхристианской цивилизации, очень трудно бывает принять 
очевидную вещь, заключающуюся в том, что не все великие пи
сатели и художники разделяли общепринятую мировоззренческую 
доктрину. Это легко понять диссидентам, следователям по особым 
делам, атеистам или верующим (в зависимости от религиозной ат
мосферы в обществе) . Но людям, принадлежащим к определенному 
культурному космосу и следующим всем его правилам, трудно 
представить своего учителя в образе Другого. 

Чехов - великий сатирик, драматург, милосердный врач - эти 
определения естественны. Но «Чехов как гностик» звучит абсур
дно. Тем не менее, если обратиться к одному полузабытому рас
сказу писателя, гностическая ориентация русского классика станет 
самоочевидной. 

Это небольшая вещь - «Рыбья любовь», написанная под таин
ственным псевдонимом «Человек без селезенки», адекватного объ
яснения которому до сих пор не предложено. Второй по частоте 
у Чехова, данный псевдоним отсылает то ли к римским бегунам, 
которым удаляли этот внутренний орган для более быстрого бега, 
то ли к миролюбивости (в астрологии Марс отвечает за селезен
ку), то ли к веселью, ведь селезенка в английском то же самое, что 
и «сплию> 1 • Ни одна из этих версий нас не убеждает, но, вероятно, 
для Чехова данный псевдоним носил определенные смысловые кон -
нотации, возможно, связанные с мифом. Так, в одном из рассказов 
этого условного цикла, «Елка», речь идет о раздаче даров и напа
стей, висящих практически на Мировом древе. В другом рассказе, 
«Самообольщение», участковый пристав грозится повторить под
виг Иисуса Навина, говоря о том, что может остановить солнце. 

Заметим, что когда издатель предложил Чехову собрать неболь
шие зарисовки, созданные под псевдонимом «Человек без селезен-

1 См.: Радзишевский В. Антоша Чехонте - человек без селезенки // Литерату
ра. № 2. 1 993. 
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ки» в книгу и предложил гонорар, на который тогда можно было 
купить небольшое имение, - писатель отказался. Возможно, он не 
хотел, чтобы, собранные в единый том, эти произведения обнажи
ли его истинное отношение к официальной религии. 

Не секрет, что гностикам в православной стране приходилось 
скрываться. Низовые формы проявления религиозной свободы (хлы
сты и скопцы) подвергались серьезным гонениям. И хотя до уничто
жения целых городов, как в случае с европейскими альбигойцами, не 
доходило, лидерам этих движений приходилось претерпевать пыт
ки и преследования. Во время жизни А. П. Чехова действовал закон 
«Об отпадении от православной веры». Гностицизм, считавшийся 
ересью, мог бы стать причиной не добровольного, а принудитель
ного путешествия будущего русского классика на Сахалин. 

Возникает вопрос - откуда черпал Чехов свои знания о гности
ках? Возможно, еще в гимназическое время он получил их от лю
бимого всеми учениками протоиерея Ф. П. Покровского, который 
уже со средних классов вместо уроков Закона Божьего разговари
вал с классом на литературные и политические темы. Именно он 
придумал Чехову его знаменитый псевдоним «Антоша Чехонте» .  
Кроме того, «А.  П. Чехов пользовался большой симпатией Покров
ского, который нередко приглашал его к себе и снабжал литера
турой, считавшейся тогда вредной для юношества» 1 • Что это были 
за книги, мы не знаем, об этом остается только догадываться, но 
скорее всего книги были «вредными» не в моральном, а в идеоло
гическом смысле. Известно, что Ф. П. Покровский скрывал в своем 
доме молодых революционеров. 

Итак, «Рыбья любовь». Уже в самом названии присутствует 
явная насмешка над христианством. Призыв любить ближнего 
своего как себя самого и общая доктрина христианской любви, 
вкупе с одним из символом Иисуса Христа - рыбой (ихтиос) , 
несомненно, подразумевают комический эффект. 

Первая же фраза рассказа усиливает этот эффект: «Как это ни 
странно, но единственный карась, живущий в пруде близ дачи ге
нерала Панталыкина, влюбился по самые уши в дачницу Соню 

1 Кошелев В. «Человек без селезенки» // Литература. № 16 .  2005. (Электрон
ный ресурс.) URL: http://lit. l september.ru/2005/ 1 6/8.htm (Дата обращения -
0 1 .09.20 1 1 ) .  
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Мамочкину». Нас здесь интересует эта дачница, чье имя, состо
ящее из двух уменьшительных, отсылает к гностической Софии. 

Согласно самому популярному гностику, Валентину, София 
принимала непосредственное участие в создании космоса. «Ви -
новником дальнейшего космогонического процесса является по
следний эон - София, у которой рождается страсть объять, по
стигнуть величие Отца. Это становится причиной ее выпадения за 
пределы Плеромы и происхождения мира. Став "матерью" всего 
сущего, София вместе с тем явилась и матерью Христа, которого 
родила, "вспоминая о лучшем", сообща с некоей "тенью': Христос 
отсек от себя тень и вошел в Плерому. Из-за этого его поступка 
мать лишилась духовной сущности и произвела на свет другого 
сына - Демиурга, или правого архонта, а также и левого князя, 
или Диавола. София, будучи матерью Христа, Демиурга и Диавола, 
т. е. представителей мира пневматического, психического и хтони -
ческого, таким образом, является матерью всего созданного» 1 • 

Последующие фразы рассказа переводят действие из сферы про
фанной в область мифа, уподобляя любовь карася любви демона 
и античного Бога (напомним, что под личиной лебедя, упомянутого 
в самом начале рассказа «Рыбья любовь)), в мифе скрывался Зевс) .  
«Впрочем, что же тут странного? Влюбился же лермонтовский де
мон в Тамару, а лебедь в Леду ... )) ,  говорится - в «Рыбьей любви)) .  

Осознав бесперспективность своего чувства, карась решает 
умереть, причем приняв смерть от рук любимой. Он хватает на
живку, но Соня неумело дергает удочку и карась лишается губы. 
В результате рыба сходит с ума, принимает за Соню молодого по
эта Ивана Крысина, «нежно)) целует его в спину и заражает поэта 
пессимизмом. Поцелуй рыбы имеет здесь поистине мистическое 
значение, поскольку меняет природу человека, делает его песси -
мистом. Эту эстафету Иван несет и дальше, в рассказе говорится 
о том, что «через несколько дней он поехал в Петербург; побывав 
там в редакциях, он заразил всех поэтов пессимизмом)) .  

Итак, рассказ, повествующий о любви карася к Соне Мамочки
ной, может быть рассмотрен в качестве космогонического мифа, 
главными действующими лицами которого являются влюбленный 

1 Поснов М. Э. Гностицизм II -ro века и победа христианства над ним. Фраг
менты из кн. (Электронный ресурс.) URL: http://gnosticizm.com/articles/art7. 
htm 
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карась (травестийный Иисус), Соня (София-мать всего суще
го) и поэт, которого, случайно приняв за дачницу, карась целует 
в спину. Причем поцелуй этот, вне всякого сомнения, отсылает 
к «неприличным поцелуям» 1 , или поцелуям ниже спины, которые 
практиковали, по мнению инквизиции, рыцари-тамплиеры, также 
зараженные гностицизмом. 

Для каждой религии возможно подобрать общее психологиче
ское соответствие. Религии могут быть аутичные - «всматрива
ющиеся в свой пупок», параноидальные - объявляющие войну 
неверным, синтонные - внушающие, что все будет хорошо, и де
прессивные, считающие весь мир тюрьмой. 

Гностицизм в широком смысле связан с депрессивным (песси
мистическим) взглядом на мир, ведь последний создан и управля
ется, по мнению гностиков, злым и неразумным Демиургом. Пред
ставление же о том, что Бог благ и всемогущ, более способствует 
синтонному, оптимистическому мировоззрению. 

В театральной рецензии на постановку Марком Захаровым че
ховской пьесы «Чайка» А. Дугин пишет о спектакле в спектакле, 
который, на его взгляд, получился в этой версии классического 
действа2• Пара Заречная - Треплев противостоит паре Аркади
на - Тригорин так, как будто в традиционный для Чехова мир 
русской интеллигенции внедрен гностический мир Мережковско
го. Критик прямо называет Заречную одним из архонтов, Софией 
Ахамот, а Треплева - поэтом-гностиком, воспевающим свою Пре
красную Даму. Но основная мысль, которую подчеркивает А. Ду
гин, состоит в том, что это чуждый мир, внедренный в чеховский 
дискурс, противостоящий самой природе Чехова. 

На наш взгляд, это не так. Судя по содержанию рассказов, соз
данных под псевдонимом «Человек без селезенки», Чехов через всю 
жизнь (возможно, еще с гимназических лет, воодушевленный сво
им учителем-протоиереем) пронес гностическое мировоззрение, 
скрывая его под маской легкой иронии и горького сарказма. 

1 Haag М. The Templars. History and myth. London, 2008. Р. 2 18. 
2 Дугин А. Двухголовая чайка Марка Захарова // Дугин А. Тамплиеры проле

тариата. М., 1997 / Арктогея. Философский портал. (Электронный ресурс.) 
URL: http://www.arcto.ru/modules.php?name=News&file=article&sid= 1О 1  (Дата 
обращения - 0 1 .09.20 1 1 ) . 
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В. В. НАЛИМОВ И ГНОСТИЦИЗМ 

1 
О неопубликованной статье 

«Вглядываясь в далекое прошлое» 
и ее авторе - В. В. Налимове 

Публикуемая ниже статья известного математика и филосо
фа Василия Васильевича Налимова ( 1 9 1 0- 1 997) является одной 
из глав еще неизданной рукописи «Прошлое в настоящем» 1 , кото
рая включает работы, частично печатавшиеся в научной периодике 
в усеченном виде. Собранные вместе и дополненные, они обрели 
законченность самостоятельного исследования и стали книгой, со
ставленной из двух частей: Часть 1 - Антропологическая теория 
религий, Часть 11 - Целостность мира. 

Тексты «Прошлого . . .  » Василий Васильевич считал «чернови
ками», которые накапливались в период между двумя изданиями 
«Вероятностной модели языка» [2] 2 и были тематически связаны 
с этой книгой. Машинописное собрание черновиков помечено 
1 977 годом. 

Занимаясь проблемами человека и культуры, находящимися 
в центре современных обсуждений, В. В. Налимов считал, что 
изучение культур прошлого открывает возможность увидеть те 
стороны сознания человека, которые остаются закрытыми для 
прямого наблюдения в парадигмах современной культуры: 

Когда мы начинаем вглядываться в себя, в свою судьбу и в тра
гическую судьбу своей культуры, нам становится понятным, что мы 

1 Хранится в архиве у вдовы ученого Ж. А. Дрогалиной. 
2 1 -е - 197 4; 2-е расширенное - 1979; 3-е расширенное и дополненное - 2003. 
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не столько создаем новое, сколько изживаем1 прошлое, заложенное 

еще в культурах давно ушедшего . . .  Человек остается наследником 

всего прошлого, как бы ни было оно скрыто под покровом пото

ка современных слов. И если мы хотим понять гiрироду человека, 

то на него надо взглянуть во всем многообразии его проявления 

в прошлом. Так легче будет увидеть настоящее (3, с. 5 ] .  

Подход автора основан на  диалектическом противопоставлении 
дискретности языка континуальности сознания. С этих позиций 
он рассматривает творческий процесс в культуре прошлого и на
стоящего, проводит параллели, анализирует «реинкарнации идей»2, 
сравнивая языки представлений: 

Мы привыкли сейчас связывать представление об отчужден

ности прежде всего с философией экзистенциализма. Принято 

считать, что исторически проблема отчужденности возникла 

в связи с развитием буржуазных отношений. Можно легко про

следить развитие этой концепции от Гоббса и Руссо до Фихте, 

Гегеля, Фейербаха, а позднее - Шпенглера, Фрейда, Бердяева, 

Ясперса, Хайдеггера. Особое - классовое толкование отчужден

ности дается Марксом. Кажется естественным полагать, что идея 

отчужденности должна была приобрести особую остроту именно 

в наше время с его острыми социальными конфликтами, урба

низацией, предвидением необратимого экологического кризиса, 

разочарованием в прежних идеалах, кризисом религиозного со

знания, И вот, к своему большому удивлению, мы узнаем, что 

идея отчужденности, во всей своей всеобъемлющей полноте, воз
никла на заре христианской эры и послужила основным постула

том в развитии широко разветвленной религиозно-философской 

системы [3, с. 1 68- 1 69 ] .  

1 Здесь и далее в цитатах курсив - Ж. Д. 
2 Это словосочетание появилось в книге В. В. Налимова «Искушение Святой 

Руси: Кармическая теория нашей культуры» [ 1 О, с. 1 72 ] ,  которая писалась 
в период 70-80 rr. прошлого столетия и пронизана серьезными и грустны
ми размышлениями о «трагически-мучительном эксперименте» советского 
периода нашей истории. Работу напечатанной автор не увидел, она вышла 
через пять лет после его ухода. Трагический опыт эпохи рассматривался им 
в контексте «изживания прошлого». 
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Здесь речь идет о гностицизме, к которому В. В. Налимов ча
сто обращался в разных своих работах. Эти искания человеческого 
духа заинтересовали его с юности, когда он начал посещать лекции 
в Кропоткинском музее в середине 20-х гг. прошлого столетия. 
Уже тогда он понял, что философия и математика неразделимы 
и представляют два фундаментальных подхода к осмыслению 
мира. В биографической книге «Канатоходец» [ 6] он писал: 

Я принял решение поступить на математическое отделение фи
зико-математического факультета. Отнюдь не потому, что я лю
бил решать задачи и доказывать теоремы. Из лекций математика 
А. А. Солоновича 1 , читавшихся в Кропоткинском музее, я понял, 
что философское осмысление мироздания возможно только на язы
ке математики . . .  Особое впечатление на меня произвели лекции 
Солоновича о философском истолковании Теории множеств. Я по
нял, что столкнулся с чем-то очень важным в понимании множе
ственного как целого [6, с. 1 22 ] .  

В конце жизни Василий Васильевич отмечал, что вся его фи -
лософски ориентированная творческая деятельность в той или 
иной степени находилась под влиянием Алексея Александровича 
Солоновича: «Я даже часто не осознавал этого влияния, но оно 
было во мне» [6, с. 1 63 ] . А. А. Солонович, математик и философ, 
в воспоминаниях Василия Васильевича, остался учителем, который 
сумел показать мировоззренческую роль математики, ее философ
скую значимость и эзотеричность, как некогда в школах Пифагора 
и Платона. 

В. В. Налимов ввел математику в философию - «Математика 
делает мысль четкой и требует аксиоматического обоснования 
при построении философских концепций». Может быть, поэтому 
он не считал себя философом, но в большей мере свободным мыс-

1 С рассказом об Алексее Александровиче Солоновиче как своем учителе 
В. В. Налимов выступил в 1993 г. в Библиотеке иностранной литературы им. 
М. И.  Рудомино на конференции «500 лет гностицизма»: Налимов В. В. На
поминание о А. А. Солоновиче: Из истории гибели одного из направлений 
русской Культуры // 500 лет гностицизма в Европе: Материалы конферен
ции, [26-27 марта 1 993 г.] / Кол. авт. Всероссийская государственная библи
отека иностранной литературы им. М. И. Рудомино; Ред. М. Я. Билинкис, 
Т. Б. Всехсвятская, А. Г. Петров. - [2-е изд., испр. ] .  - М.: Центр книги ВГБИЛ 
им. М. И. Рудомино, 200 1 .  С. 4 1 -46. (Прим. ред. ) 
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лителем. «Философы они там - в Институте философии, на фило
софских факультетах. Там нужно было верить в безверие. Таков 
был символ веры. Тем более я не теолог, и в церковь православную 
не хожу. Но верую в то, во что не могу не веритм [9, с. 9] . 

Во что же он верил? В. В. Налимов прошел школу ( 1 0  лет) ду
ховно-религиозного движения мистического анархизма, которая 
в 20-е годы ХХ века у нас в стране была представлена выдаю
щимися мыслителями - А. А. Карелиным и А. А. Солоновичем. 
Они придерживалась древних традиций, основанных на христиан
ском эзотеризме - гностицизме1 • Непосредственную задачу своего 
движения они видели в подготовке человека «К созданию новой 
культуры и соответственно - негосударственной организации 
общества. Речь шла о восстановлении внецерковного христиан
ства, способного стать вселенским - то есть готовым воспринять 
и другие духовные движения и не противостоять науке и фило
софии» [9, с. 233 ] .  Отвечая на вопрос: «Но почему анархизм?», -
Налимов в последней своей книге «Разбрасываю мысли» в главе 
«Христианин ли я?» (ответ Б. Расселу на статью «Почему я не хри
стианин»), писал [9] : 

Ответ здесь простой: анархизм, в его мирном понимании, - это 
решительный отказ от насилия в политической жизни. Стремле-

Отношение В. В. Налимова к гностицизму отчетливо проявлено в его выска
зываниях: В самом широком понимании он представляет собой христиани
зацию и в то же время эллинизацию всего многообразия средиземноморских 
культур [б, с. 3 14-3 1 5 ] .  Одна из привлекательных особенностей гностицизма 
именно в том и состоит, что в нем нашло свое наиболее полное воплоще
ние архетипическое наследство, без каких-либо догматических ограничений. 
Гностицизм в многообразии своего видения мира, по-видимому, является 
наиболее свободной мировоззренческой системой» [б, с. 3 1 6) .  Свободная ре
лигиозно-философская мысль, пробивающаяся на поверхность сквозь догма
тические толщи даже и в наши дни в силу своей архетипической природы 
[9, с. 45) . Гностики «выражали свое представление о Мироздании намеками, 
создавая образ, а не доктрину, что с точки зрения целостности представлений 
важнее, поскольку образ свободен от редукции изложения, опирающегося 
на Аристотелеву логику, а не на вероятностную (Бейесову) логику [9, с. 54) . 
Здесь хочется процитировать мысль, отмеченную Василием Васильевичем 
в книге Умберто Эко «Маятник Фуко»: « . . .  была в полном расцвете эпоха Апу
лея, мистерий Изиды, этого великого возрождения духовности, какими были 
неоплатонизм, гностицизм . . .  Благословенны времена, когда христиане еще 
не завоевали власть и не затравили насмерть еретиков. Прекрасны времена 
присутствия Nous, озаренные экстазом» [ 14, с. 2 1 5 ] .  
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ние к тому, чтобы создать общество, свободное от власти как регу
лирующего начала. Становится ясным, что современное государство 
владеет излишней, чудовищной силой. За все беды ХХ века несет 
ответственность государство. Нужно искать другие формы орга
низации общества. Новое общественное устройство должно будет, 
наконец, воспринять христианское миропонимание. И если это ока
жется невыполнимым, то общество задохнется от возрастающего 
насилия, порожденного развитием техники [9, с. 233 ] .  

В стране было идейное и ,  по  сути дела, политическое противо
стояние, базировавшееся на внецерковном христианстве в новом 
его понимании [9, с. 234] . 

Полагаю, что камнем преткновения для христианства было ис
кушение властью. Почти две тысячи лет шла борьба за право на на
силие во имя Христа, хотя сам Иисус отверг власть. В наши дни эта 
тема обрела трагическое звучание: техника угрожающим образом 
вмешалась в нашу жизнь. Она дала нам такие средства для наси
лия, которые грозят гибелью человечеству, природе и самой Земле. 
Обновленная культура должна стать культурой ненасилия - иначе 
гибель неизбежна. И, наконец, мы поняли, что ненасилие - это 
основной идеал христианства [9, с. 247 ] .  

Насилие - будучи духовной эпидемией - в критические вре
мена истории развивается по каким-то своим особым правилам, 
выходящим за пределы всякого разумного контроля. Именно этим 
власть особенно опасна. Ни одна революция, вдохновленная наро
дом, не смогла избежать искушения власти. Карелин и его ученики 
поняли это. Провозглашая анархизм, они ограждали себя от самого 
сильного искушения [9, с. 241 ] .  

Ненасилие стало основополагающим принципом движения 
анархомистиков в их идейном сопротивлении жестокости и не
терпимости власти. Центральной проблемой в те годы, писал На
лимов в автобиографической книге «Канатоходец», «стал дефицит 
доброты, терпимости, порядочности» [ 6] : 

Перед интеллигенцией, думающей и озабоченной, снова возник 
пресловутый русский вопрос: что делать? Мистический анархизм, 
как показалось многим интеллектуалам, принес ответ на этот во
прос. Он должен был углубить христианство, вернувшись к его 
истокам, освободить его от догматизма, от ветхости отдельных его 
положений, снять нетерпимость по отношению к другим рели-
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гиям, а также и к науке, внести в миропонимание мистичность, 
утерянную Церковью [6, с. 3 1 2 ] .  

В «Канатоходце» В. В. Налимов поясняет, почему анархизм ока
зался связанным с мистикой: 

Лишь в 30-е годы преступным стало считаться само учение. 
Предсказание анархистов оправдалось: государство, идеологически 
перенасыщенное, обратилось в самодовлеющее Чудовище, погубив
шее страну. 

В плане историческом я вижу смысл русского мирного анархиз
ма в предотвращении попытки насильственного построения ком
мунизма. Шел поиск других, компромиссных решений. Основная 
идея анархизма состоит в том, что человеку изначально свойственна 
устремленность к свободе. Никакие цели, как бы заманчиво, а ино
гда и величественно они ни формулировались, не могут быть осу
ществляемы в ущерб свободе. 

Эта мысль не была воспринята - в противовес ей был постав
лен эксперимент сурового насильственного воздействия в мас
штабах всей страны. Чем он обернулся, теперь многие хорошо 
осознали. Но ведь можно было бы этот трагический эксперимент 
и не ставить, если бы природа человека была понята своевременно. 

В анархическом движении, крайне неоднородном по своим ис
ходным позициям, особое место занял мистический анархизм, смы
кавшийся в первые годы с анархическим коммунизмом. 

Почему анархизм оказался связанным с мистикой? 
Ответ на этот вопрос звучит однозначно. Анархизм из чисто 

политического движения должен был превратиться в движение 
философское с определенной социальной и морально-этической 
окрашенностью. Это был вызов, брошенный марксизму, православию 
и всей суровой научной парадигме тогдашних дней. Речь шла о соз
дании целостного - всеохватывающего мировоззрения, основанного 
на свободной, идеологически не засоренной мысли. Анархизм - это 
всеобъемлющая свобода. Она должна охватить все проявления 
культуры, в том числе и науку, остающуюся в плане методологии 
жестко идеологизированной [6, с. 14 1- 142 ] .  

Анархизм, писал Налимов (ссылаясь на А. А. Борового - из
вестного анархиста начала прошлого века), это не какая-то со
циально-политическая структура, а мировоззрение. В него следует 
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вдумываться, а не поносить, потому что его изначальный преобла
дающий смысл состоит в праве личности сопротивляться насилию 
в любой его форме и защите права на свободу решений во всех 
сферах бытия - личной, социальной, научной, духовной [9, с. 53 ] . 

Философски ориентированные анархисты-мистики делали по
пытку построить транскультурное мировоззрение, опирающееся 
на все многообразие духовного опыта прошлого, не противопостав
ляя его современной науке. Прошлое интерпретировалось в куль
туре настоящего 1 • Но в 30-е годы ХХ века началось тотальное ис
требление всякого инакомыслия в нашей стране [5 ,  с. 1 2 1 ] .  

В своих работах В .  В .  Налимов продолжил начавшуюся тогда 
«новую для России нить философского осмысления мира с синте
тических позиций, готовых впитать в себя все богатство мысли 
как Запада, так и Востока, не чуждаясь ни многообразия религи -
озных представлений, ни научных построений, ни философских 
изысканий» [б, с. l б] .  

И чтобы завершить эту часть, приведем еще очень важные мыс
ли Василия Васильевича, прозвучавшие в одной из бесед с журна
листом и писателем Василием Головановым [ 1 ] :  

Я думаю, что задача первостепенной важности - перестро

ить систему образования. Не нужно готовить узких специалистов. 
Нужно, чтобы люди ориентировались в пространстве современной 
культуры, в ее проблематике . . .  экология - это не инженерная про
блема, а мировоззренческая. Тут-то мы и сталкиваемся с тем, что 
культура перестала быть опорой для чувства ответственности 
за происходящее вокруг. Поэтому в идеале система образования 
должна воспитывать человека. . . Учить человека поиску смысла 
жизни " .  За семьдесят лет коммунистического строительства у нас 
все разнообразие духовной жизни было вытоптано. Разорвались 

1 Это были мировоззренческие подходы, которые много позже сформирова
лись и выразились в трансперсональной психологии. В. В. Налимов и генетик 
Т. Р. Сойдла первыми в нашей стране приняли и своими работами поддер
жали новое, философски ориентированное направление психологии, извест
ное как трансперсональное движение, которое возникло в Америке в конце 
60-х годов прошлого века. Сейчас это разветвленное и оформленное движе
ние, вставшее на путь изучения и освоения духовного опыта прошлого и об
ращения к измененным состояниям сознания, обретающим статус транс
личностного существования - выхода за привычные пределы личностной 
капсулизации и установления связи с Вселенским началом бытия. 
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связи общения и взаимного обогащения. Именно поэтому совре
менные споры носят настолько непримиримый характер, словно 
оппоненты желают уничтожить друг друга. А может быть, вправду 
желают? Поэтому сейчас духовная жизнь так бедна. Мы сломали 
механизмы духовной адаптации, уничтожив людей. В этом - тра
гедия истребления инакомыслящих [ 1 ,  с. 259-260 ] .  

Нам в нашей стране приходится многое начинать практически 
заново. Многие отрасли духовной жизни только сейчас оживают, 
и в очень трудных условиях: мы откатились к той стадии соци
ального развития, когда культура кажется избыточным явлением, 
«роскошью». Тем не менее, всегда в обществе было некоторое ко
личество людей, которые занимались не производственным трудом, 
не торговлей и даже не интеллектуальной работой, а, скажем так, 
духовной деятельностью. Многие не понимают чт6 это и зачем. 
На самом деле работает биологический,  по сути, механизм само
защиты человечества. У всех животных есть признаки, которые 
им сейчас вроде бы не нужны. Но иногда при изменении условий 
именно эти избыточные признаки позволяют виду приспособиться 
и выжить. Так же и у людей: мы не знаем, что удержит общество 
на следующем повороте истории - богатство, передовые техно
логии или духовное мужество. А духовное мужество - это тоже 
богатство и, значит, нужен кто-то, кто занимался бы этой пробле
матикой - вопросами духа . . .  

В ы  спрашивали меня, как спрашивают всех лагерников, ради 
чего мы состояли в подозрительном кружке, если знали, что нас 
посадят за это. А непонятно, ради чего! Это был протест. Нуж
на была жертва, нужно было противостоять тому, что творилось 
вокруг. Не физически, конечно, - духовно противостоять, хотя 
в конце концов мы все понимали, что погибнем неизбежно. По
щады не будет. И именно это внутреннее противостояние помогло 
выжить потом в лагере. 

Когда я последний раз виделся с Солоновичем, как раз незадолго 
до его ареста, он сказал фразу: «Ну, ничего, все-таки нас так мно
го сейчас, что какие-то корешки останутся» .  Я не знал и не знаю, 
сколько нас было всего. Из тех, с кем я встречался лично, остал
ся, похоже, я один. Но выросли новые люди. В каждом поколении 
находятся свои «рыцари веры» .  Поэтому Солонович прав: коль 
семя посеяно - будут и всходы. А сколько всходы не выдирай, 
какие-то корешки всегда останутся. Это неизбежно, пока живет 
человечество [ 1 ,  с. 264-265] .  
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Старшие участники движения предупреждали молодых о грозя
щей опасности, но Налимов после ареста Солоновича все же при
нял посвящение. Ему было 26. Арест последовал 22 октября 1 936 г. 

В. В. Налимов понимал, что полное безвластие остается только 
идеалом - идеалом «социальной святости» .  В реальной жизни он 
недостижим. Но, будучи отчетливо разработан и достаточно ос
мыслен, он помогает благоустройству жизни. Участники движения 
мистического анархизма почти все погибли в борьбе с жестокой 
системой, защищая свой идеал. Они сознательно пошли на жертву, 
но такая жертва, в понимании Налимова, есть «предельное про
явление человеческого достоинства» [6, с. 354] . 

В. В. Налимов принадлежит к тому типу мыслителей, теорети -
ческие взгляды которых тесно связаны с тем, что было восприня
то и пережито в личном опыте. Он в своих концепциях исходил 
из глубинного опыта свободы, переданного генами коми-предков, 
не знавших рабства, и духовными учителями. Идея свободы -
в ее анархо-мистическом понимании, неразрывно связывающем 
свободу с ответственностью, с высоким уровнем культуры - про
низывает работы В. В. Налимова, девизом которого было: «Моя 
мысль всегда свободна. Я преклоняюсь только перед свободой» 
[9, с. 1 0] .  Опираясь на этот опыт, он предложил собственное, ве
роятностно-ориентированное1 видение научных, философских, 
общекультурных проблем своей эпохи. Василий Васильевич при -
ветствовал братство людей, в котором каждый мог размышлять 
над проблемами бытия и, следуя гностической традиции, он создал 
свою модель мира: «На современном языке я пытаюсь еще раз 
и опять по-новому излагать издревле данное нам Учение, сопри
касающееся с Запредельным» [6, с. 365 ] .  

1 Вероятностное видение мира противопоставлено жестко-детерминистиче
ской картине действительности. Вероятностный подход не нацелен на поиск 
причин поведения исследуемых объектов, он лишь описывает это поведе
ние, спонтанно разворачивающееся перед наблюдателем. В книге [5] читаем: 
«Вероятность - описание случайности, которая может рассматриваться 
(в математическом понимании) как максимальная сложность, т. е. неописы
ваемость явления конечным алгоритмом; спонтанность - это метаслучай
ность, т. е. непредсказуемое изменение параметров самой функции распре
делению> [5, с. 103 ] .  «В самом широком понимании вероятность - это мера 
размытости наших суждений или представлений о происходящем» [5, с. 108] . 
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В. В. НАЛИМОВ 
О ГНОСТИКАХ И ГНОСТИЦИЗМЕ 

Ниже предлагается выборка цитат, касающихся гностицизма, 
из двух философски направленных книг В. В. Налимова: «Реаль
ность нереального» [8] 1 и «Разбрасываю мысли» [9] 2. К гностиче
ской теме автор неоднократно обращался и в других своих работах, 
но мы остановились на этих, поскольку в них содержательно гно
стицизм представлен наиболее широко. В других книгах мы также 
встречаем много ссылок на апокрифические Евангелия [2, 4, 5, 7, 1 0] .  

Цитаты приводятся с указанием подзаголовков, названия кото
рых в какой-то мере определяют акцент обращения к гностицизму 
в данном контексте. 

Из книги «Реальность нереального: Вероятностная модель 
бессознательного» [ 1995] 

Бессознательным называется все то многообразие проявлений 
нашего сознания, которое находится вне его логической струк
турированности, или все то, что не алгоритмизируется. Человек 
не может быть понят вне его сопричастности целостности Мира. 
Глубины нашего бессознательного являются тем особого рода при -
емником, который открывает возможность непосредственного вза
имодействия с иной реальностью, которая остается закрытой для 
физических приборов. В книге в разных ракурсах показывается 
сопричастность человека нераздельной целостности мира. Здесь 
гностическая тема достаточно разнообразна: свобода и несвобо
да, власть как охранение незнания, единство мира, вневременной 
Бог, существующий как несуществующий, отчужденность Ничто 
от Бытия, пути получения знания. 

Вероятностное видение мира 
В некоем вероятностном смысле человек оказывается несвобод

ным - над ним всегда довлеет прошлое, сохраняющееся в коллек-

1 Эта книга впервые увидела свет в англоязычном варианте [ 1 6 ] .  
2 Публикация состоялась через три года после кончины автора. 
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тивном сознании. И одновременно он свободен - генотип не опре
деляет жестко (биологически врожденно) вероятностную структуру 
индивидуального фильтра пропускания, а лишь открывает те или 
иные возможности для ее формирования. Великие религии - уче
ния Востока и раннее (гностическое) христианство - были направ
лены прежде всего на освобождение человека от коллективного со
знания прошлого, ибо без этого все остальное закрыто. Опыт исто
рического развития христианства показал, что новое вино все же 
оказалось влитым в старые мехи [8 ,  с. 20] . 

Не порождает ли вероятностное видение Мира 
культуру Не-делания? 

Еще гностики на заре христианства утверждали, что власть 
это охранение незнания. И действительно, если знание выражено 
в системе жестких - дискретных - представлений, то оно не
избежно будет со временем размываться. Желание сохранить его 
в первозданной чистоте немедленно ведет к насильственному 
сдерживанию. Отсюда и трагизм истории европейской культуры 
[8 ,  с. 29] .  

Диалектика 
непрерывноzо и дискретноzо 

у Плотина в трактате «0 Числаю> 
У гностиков - всеразлитость Христа, у Плотина - холисти

ческое представление о единстве Мира, пронизанного или, быть 
может, лучше - конституируемого всеобщей мудростью и универ
сальным умом. В каком-то смысле и гностики, и Плотин исходят 
из одного видения Мира. Но гностики о своем видении Мира рас
сказали через миф, Плотин - через коан о числах. И нам, на языке 
нашей культуры, легче сейчас говорить о вероятностном видении 
Мира, еще раз - но теперь уже немного по-новому - все пере
сказывая через коан о числах. Но герменевтика - это только ис
кусство видеть новое в старом, и все здесь, конечно, очень уж лич
ностно [8, с .  50] .  

Время: Диалоz с метанаблюдателем 
Прежде всего хочется обратить внимание на то, что в раннем 

христианстве, особенно в гностицизме, было стремление показать, 
что возможна иная - высшая - форма жизни, осуществляемая 
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вне земного представления о Делании, а следовательно, и вне зем
ного Времени. Бог у гностиков существует как несуществующий, 
нерожденный, вне места, вне Времени, неподвластный разрушению, 
невыразимый, сверхнебесный, непознаваемый [8, с. 72 ] .  

Сравнительная онтология двух реальностей -
физической и психической 

Бытие" .  это Тексты, а Ничто " .  не слышит Текст. Ничто отчуж
дено от Бытия - мысль, высказанная еще гностиками. Для них 
Бог существовал вне Времени - грамматики Мира. Бесполезно об
ращение к Ничто через текстовую молитву - она не может быть 
услышана [8, с. 95] . 

У гностиков Бог - это также непроявленность. С ним связаны 
эпитеты [ Jonas, 1958 [ 1 5 ] ] :  « " . неразрушимый, существующий без 
имени, невыразимый, сверхнебесный, незыблемый, непознаваемый, 
не-сущий» [8, с. 288-289] . 

Существует как несуществующий - на это хочется обратить 
особое внимание [8, с. 96] . 

Как возможно соприкосновение 
с семантическим Ничто 

Выход в Ничто - соприкосновение с ним - открывается через 
любую из его четырех ипостасей: Любовь - в евангельском хри
стианстве и в тантризме, Свободу - в буддийском освобождении 
от своей личности, Знание - в гностическом христианстве, Мол

чание - в медитациях, знакомых, кажется, всем культурам Мира. 
Но только через Любовь соприкасается Ничто непосредственно 
с физической природой человека [8 ,  с. 1 12 ] .  

Знание как переживание 
В начале нашей эры у истоков европейской культуры было два 

пути получения знания: аристотелевский, завершившийся научно
позитивистским, приборным видением Мира, и гностико-христи
анский, открывающий путь в глубины Мира через знание как пере
живание. Гнозис - это знание о Мире в его вселенском понимании. 
Знание, обретаемое как слияние с ним через Любовь. Знание ста
новилось Радостью, Мир - Богом. Один из удивительных коанов 
христианства звучит так: Сие сказал Я вам, да радость Моя в вас 
пребудет и радость ваша будет совершенна (Ин 1 5, 1 1 ) .  Мистики 
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христианского Средневековья пытались обрести эту радость в мо
литвенной медитации, вызывая в себе любовь к Христу [8 ,  с. 164 ) .  

Экспериментальное изучение бессознательного 
через раскрытие состояния семантического поля, 

порождающего слова обыденного языка 
Во всяком случае, мы видим, что бессознательное всегда готово 

к многократному проявлению той семантики,  которая когда-то рань
ше уже была продемонстрирована. Ничто не уходит в невозвратное 
прошлое. Похоже, что здесь мы возвращаемся к древним - гности -
ческим - представлениям, согласно которым Бог - первооснова 
всего - существовал вне Времени.  Но здесь вневременность более 
глубокая, поскольку гностический Бог во Времени никогда не про
является [8 ,  с. 270 ) .  

Из книги «Разбрасываю мысли: В пути и на перепутье» [2000] 

Это последний прижизненный текст, подготовленный Васили
ем Васильевичем Налимовым и опубликованный только после его 
ухода. Как и в других своих книгах, он приглашает читателя к раз
мышлению на философские темы, касающиеся сущности мира 
и человека, к творческому поиску в пространстве смыслов, у стрем -
ленных к потенциальному богатству будущего, к расширению ми -
ровоззренческих горизонтов. Здесь гностическая тема охватывает 
круг проблем, связанных с изживанием прошлого, ролью еретиков, 
образностью мифологем, опытом других миров, проблемой ничто 
(небытия) ,  отчужденности от мира, адаптации гностицизма, непо
стижимости Бога, преодоления зла через знание. 

В этой книге есть большая глава «Мир как геометрия и мера» 
(впервые вышла в Америке отдельным изданием [ 1 7] ) ,  где автор 
дает развернутое определение спонтанности в контексте вероят
ностной онтологии, воспроизводя древний миф о мире как сп он -
танно распаковываемой целостности, который европейская наука 
долго не могла воспринять, верная механистическому порядку, 
продиктованному законом. 

Портрет западной культуры 
Христианское миропонимание, лежащее в основе западной 

культуры, создало мощное движение, динамичное и достаточно 
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агрессивное. Первые усилия - создание института Церкви - вы
теснили в подполье свободную религиозно-философскую мысль -
гностицизм, в силу своей архетипической природы пробивающийся 
на поверхность сквозь догматические толщи даже и в наши дни. 
Апокрифические Евангелия, найденные в Наг-Хаммади, промолчав 
века, заговорили в ХХ в" преодолев запреты раннехристианских 
цензоров. Получается, что «самиздат» - подпольная форма куль
туры - неистребим, так как движим рефлексом свободы. Акаде
мик И.  П. Павлов утверждал, что рефлекс свободы отсутствует 
у слабых животных. Если позволить себе экстраполяцию, то можно 
сказать, что без «еретиков» развитие культуры остановится. Воз
можно, поэтому ереси продолжали развиваться. [9, с. 45] . 

Как возможно появление новой культурьt? 
На земле человеку стало тяжело. Слишком тяжел груз неизжи -

того прошлого, тяготеющего над ним и планетой. Дорога к новому 
завалена обломками, которые нам, похоже, не разгрести. Но Земля 
не единственное прибежище жизни и у «странников» миров, воз
можно, больше опыта. 

Церковное мировоззрение отвергало инопланетную жизнь, по
лагая Землю центром Вселенной и не допуская возможности других 
космических убежищ для собратьев землян. Оно исходило из того, 
что по смерти человек, если праведен, попадает в рай, где пребы
вает в блаженстве - состоянии бытия в небытии, ибо там ничего 

не происходит. 
Иная позиция была у гностиков, которые выражали свои пред

ставления о Мироздании намеками, создавая образ, а не доктрину, 
что с точки зрения целостности представлений важнее, поскольку 
образ свободен от редукции изложения, опирающегося на Аристо
телеву, а не на вероятностную (Бейесову) логику [9, с. 54] . 

Гностики полагали, что Иисус привлек на Землю опыт других 
миров, но земляне не справились с этим более глубоким миропони
манием в силу своей космической изолированности, - так можно 
думать, читая эти тексты [9, с. 55] . 

Размышляющий наблюдатель 
С проблемой небытия столкнулась и христианская мысль. Эта 

тема раскрывалась в двух противоположных направлениях. Одним 
из них является догмат о сотворении Богом Мира из ничего. Эта 
позиция сохранилась до наших дней. Другой подход - представ-
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ление о незримости самого Бога, существующего в ничто. Здесь 
можно напомнить о негативной теологии гностиков и об апофати
ческой теологии Псевдо-Дионисия Ареопагита. Влияние этих идей 
позднее мы находим у немецких мистически ориентированных 
философов - Мейстера Экхарта, Якоба Бёме, а также в Каббале -
мистическом учении иудаизма, сблизившемся (в XV в.) с христи
анством, а позднее оказавшем влияние и на философов Запада, 
и на русских мыслителей (9, с. 69] .  

Глобальнь1й эволюционизм 
как раскрытие семантики мира 

через вероятностно заданную меру 
Эволюционизм, если его рассматривать как процесс, направля

емый некими жесткими закономерностями (лишь слегка смягча
емыми случайностью мутаций) , предстает перед нами как некое 
проявление демонического начала, - мы невольно здесь возвра
щаемся к мифологии гностицизма1 • Не придется ли сторонникам 
традиционно понимаемого эволюционизма, следуя логике гности
цизма, заявить, что сама идея эволюционизма должна быть отчуж
дена от реального эволюционного процесса? (9, с. 107] . 

Раскрытие модели глобального эволюционизма 
на примерах эволюции текстов культуры 

И еще интересно отметить, что до сих пор ведутся дискуссии 
о том, когда собственно возник гностицизм; одна из точек зрения 
сводится к тому, что он возник еще до христианства. С этим можно 
согласиться, если считать, что и само христианство возникло до по
явления Христа. Гибель гностицизма и торжество иудеохристиан -
ства - это, если хотите, результат естественного отбора. Первое 
из этих двух направлений, в плане философском, оказалось слиш
ком утонченным и, по-видимому, чересчур бескомпромиссным -
неспособным адаптироваться к окружающей интеллектуально-пси-

Гностический миф о мироустройстве разработан в удивительной полноте 
и многогранности и с трудом поддается краткому пересказу. Все осложняется 
еще и тем, что существовало множество гностических систем, представления 
которых о мироустройстве существенно варьировались. Но все же, несколь
ко схематизируя, можно следующим образом сформулировать основную 
идею их мироустройства: Мир не был создан самим Богом. Миром управ
ляют ангелы - демиурги или демоны изначальной Тьмы. Бог гностиков от
чужден от Мира [9, с. 107] . 
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хологической среде Средиземноморья. Манихейство - одно из на
правлений гностицизма - устремилось далеко на Восток, но и это 
в конце концов все же не обеспечило ему выживаемость, хотя оно 
и просуществовало значительно дольше других гностических на
правлений (в Китае окончательный запрет манихейства относится 
к концу XIV века) (9, с. 1 33 ] .  

Эволюционизм как спонтанность 
Мир диалектичен, и в нем распакованные смыслы эфемерны. 

Они не субстанциальны. В спонтанности они рождаются и в спон
танность уходят, оставляя невидимый след. 

Спонтанность - это то, что Непостижимо. 
Спонтанность - это то, что действует через Меру, а не через 

Закон. 
Спонтанность - это Свобода Мира. 
Спонтанность - это Любовь. 
Спонтанность - это Гнозис, раскрытие смыслов, извлечение 

их из Небытия. 
Спонтанность - это и сам Человек. 
Спонтанность - это Сущее. 
Спонтанность - это Потенциальность Мира. (9, с. 1 85 ] .  

Христианин ли я? 
Как возможна личностная теология? 

Приветствую апофатическую теологию1 
Бог для меня - это тайна. Величайшая тайна, стоящая перед 

человеком. Человек стал тем, кем он есть, когда ощутил эту тайну. 
Человека мы должны характеризовать прежде всего как существо, 
осознающее всеохватывающую тайну (9, с. 2 1 3 ] .  

Гностическая ветвь христианства была слишком сложна и по
тому уступила место церковному христианству, склонному к об
щедоступной примитивизации, позволяющей приспосабливаться 
к текущей жизни, находя контакты с государством. Приведем здесь 
гностический гимн, поражающий своей глубиной и серьезностью. 
Это образец древней негативной теологии, относящейся ко време-

Апофатическая (негативная) теология направлена на то, чтобы выразить 
сущность Бога путем отрицания всех возможных определений, как несоиз
меримых с его природой. Истоки негативной теологии лежат в гностицизме. 
[9, с. 2 1 3 ) .  
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нам становления христианства. Оригинал сохранился на коптском 
языке [ 1 5 ] :  

Один только ты  бесконечен 
и один только ты неисчерпаем 
и один только ты непознаваем 
и только тебя ищет каждый 
и никто не находит 
и никто не может знать тебя без воли твоей 
и никто не может даже хвалить тебя без воли твоей . . .  
Один только ты не-вместимый 
и один только ты не-зримый 
Ты единственный есть не-сущий [9, с. 2 16 ] .  

Итак, перед нами Бог, существующий в своем несуществовании. 
Так звучала формула, определяющая Бога в понимании гностиков. 
Может быть, лучшая формула? ! [9, с. 2 16 ] .  

Признаю гностицизм как движение, сопричастное христианству, 
и соответственно признаю апокрифические Евангелия как речения 
Иисуса1 • [9, с. 246] . 

Метафизика бытия 
Удивительно то, что наша культура, начавшая возникать еще 

в античную эпоху, так и не сумела преодолеть глупость. Наука, 
искусство, философия, теология оказались беспомощными, несмо
тря на невиданное ранее развитие. Почему? 

Здесь мы сталкиваемся с метафизикой бытия. По определению, 
метафизика не объяснима в системе логических построений. Ответ 
на поставленный вопрос может прозвучать так: глупость нужна для 
того, чтобы было зло. А зло нужно потому, что оно сопричастно на
шему бытию. Оно нужно потому, что человек должен пройти некую 
школу, сопричастную запредельному. Но где граница такого обуче
ния - на этот вопрос ответа нет. Ведь человек может и сломаться ! 

Уместно здесь обратить внимание на то, что раньше христиане 
(гностики) пытались преодолеть зло', обращаясь к знанию. Вот не
сколько высказываний из апокрифического Евангелия от Филиппа 

1 В последних своих книгах я многократно опираюсь на апокрифические Еван
гелия [4, 5, 7, 8 ] ,  на публикацию Свенцицкой и Трофимовой [ 1 3 ]  и на тексты, 
изданные под редакцией Дж. Робинсона [ 1 8 ] .  [9, с. 246] .  
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[ 1 3 ] :  « 1 23 " .  Ибо, пока корень зла скрыт, оно сильно. Но если оно 
познано, оно распускается, и, если оно открылось, оно погибло . . .  
Мы же - да врезается каждый из нас в корень зла, которое в нем, 
и вырывает [его] до корня его в своем сердце" .  Логос сказал: Если 
вы познаете истину, истина сделает вас свободными. Незнание -
это рабство. Знание - это свобода. Если мы познаем истину, мы 
найдем плоды истины в нас самих. Если мы соединимся с ней, она 
воспримет нашу плерому [9, с. 293-294 ] .  

И в то же время в Евангелии от Филиппа мы читаем и такие 
удивительные слова: «99. Мир произошел из-за ошибки. Ибо тот, 
кто создал его, желал создать его негибнущим и бессмертным. Он 
погиб и не достиг своей надежды)) [9, с. 288 ] .  

Значит, нам надлежит исправить Мир нашей Планеты. Это уже 
грандиозная космическая задача. Ею можно гордиться [9, с. 263 ] .  
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Приложение 

В. В. Налимов 
ВГЛЯДЫВАЯСЬ В ДАЛЕКОЕ ПРОШЛОЕ1 

Фрагмент рукописи «Прошлое в настоящем» 
Часть 1. Антропологическая теория религий, глава VI: 

ВОЛЬНЫЕ КОММЕНТАРИИ К КНИГЕ: 
Н. JONAS. ТНЕ GNOSТIC RELIGION. 

ТНЕ MESSAGE OF ТНЕ ALIEN GOD AND ТНЕ BEGINNINGS 
OF CHRISТIANIТY. BOSTON: BEACON PRESS, 1 958, 302 Р.2 

Все было встарь, все повторится снова, 
И сладок нам лишь узнаванья миг! 

О. Мандельштам. Tristia. 
Стихотворения, 1928 

В голосе этих вероисповеданий сквозь века 
доносится весть об отчужденном Боге, свободная 
от полемических ссылок на свергнутого Демиурга. 
Ее мистический призыв все еще может, как некогда 
раньше, пленять сердца ищущих Бога людей. 

Заключительные слова из книги 
Н. Jonas «The Gnostic Religion» 

1 . Введение 

Наверное, каждый мыслящий человек иногда хочет остано
виться и заглянуть в далекое прошлое, чтобы понять, как рань-

1 Публикация Ж. А. Дрогалиной из домашнего архива В. В. Налимова. Статья 
была завершена еще к середине 70-х rr. прошлого столетия. В. В. Налимов 
работал с английским изданием книги Г. Йонаса, которая в русском переводе 
появилась только одиннадцать лет спустя - в 1998 г., когда он ее видеть уже 
не мог (СПб.: Изд-во «Лань», 382 с.) .  (Прим. Ж. Д.) 

2 Статья была завершена еще к середине 70-х rr. прошлого столетия. В. В. На
лимов работал с английским изданием книги Г. Йонаса, которая в русском 
переводе появилась только одиннадцать лет спустя - в 1998 году (СПб.: 
Изд-во «Лань») когда он ее видеть уже не мог. (Примеч. - Ж. Д. ) 
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ше люди воспринимали и решали проблемы, которые волнуют 
нас сейчас? Смысл мироздания, место человека в мире, пути его 
скитаний, его судьба и долг - вот те вопросы, которые в разной 
формулировке всегда волновали людей. 

В серебряный век своего развития европейская мысль, огля
дываясь назад, останавливалась на греко-римской культуре, пле
ненная ее учением о гармонии Вселенной. Классическое образо
вание - без него немыслим был интеллигентный человек. А наш 
мятущийся век заставляет нас всмотреться в остававшуюся долго 
незамеченной теневую сторону древней культуры Средиземномо
рья. Из случайно сохранившихся фрагментов перед нами встает 
облик дерзкого восстания против Мира. Мир враждебен Богу. 
Человек оказывается в Мире отчужденным. Мир покоится на не
знании, и это незнание охраняется силой - властью. 

Интеллектуально-эмоциональная жизнь человека протекает 
в разных планах. Что-то происходит на поверхности сознания, 
в полной ясности мысли, а что-то совершается в глубинах под
сознания и лишь иногда вырывается на поверхность, нарушая 
четкую последовательность логически безупречного хода мысли. 
Видимо то же происходит и в развитии культуры. В ясном -
дневном ее сознании, в открытых философских учениях ничего 
не говорится о концепции гностиков. Но где-то в подсознании 
эта концепция продолжает действовать, проявляясь то в рели
гиозных ересях, которые нередко оборачивались религиозными 
войнами, то в революциях и в многочисленных тайных обще
ствах - масонстве, иллюминатах, розенкрейцерах, тамплиерах . . .  
Глубоко связанной с гностицизмом была алхимия, игравшая столь 
важную роль в интеллектуальной жизни Средневековья. История 
Средневековья - это не только история его открытой мысли. 

Гностицизм занимает совсем особое положение среди рели
гиозных систем мира. Это скорее религиозно окрашенная фи
лософская система, а не религия в традиционном понимании 
этого слова. Философское содержание в гностицизме выражено, 
может быть, даже сильнее, чем в буддизме, хотя как раз в буд
дизме, обычно, принято подчеркивать его глубокую философскую 
устремленность. Гностицизм не боялся давать ответы на любые 
вопросы о мироздании. Будда в ответ на некоторые вопросы 
ограничивался «благородным молчанием» .  Буддизм - это кон-
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цепция, созданная одним лицом и лишь усиленная толкованиями 
учеников и последователей. Гностицизм - это отнюдь не одно 
монолитное учение, а целая система учений, созданная разными 
людьми, основателями разных его направлений. Даже в преде
лах одного направления появлялось много ветвлений. Для одной 
из широко известных школ гностицизма - Валентинианцев -
даже в сохранившихся сейчас источниках можно найти много не
зависимых версий, далеко отклоняющихся от учения основателя 
школы. Ириней1 писал об этом направлении [ Jonas, 1 958, р. 1 79] : 
«Каждый день каждый из них изобретает что-то новое и ни один 
из них не оценивается высоко до тех пор, пока он не проявит 
своей активности в этом направлении». 

Такая творческая активность в создании и разветвлении уче
ния - явление совершенно необычное для религиозных систем, 
стремящихся к консерватизму - обереганию высказываний пер
восоздателя. Необычно это даже и для философских школ, где 
также есть стремление к сохранению единства. 

Сейчас, пытаясь реконструировать в своем воображении об
становку, в которой развивался гностицизм, хочется представить 
себе братство людей, в котором каждый размышлял над пробле
мами бытия, исходя из общей для всех предпосылки об отчуж
денности человека. Результаты этих медитаций формулировались 
в виде философских и поэтических построений. Наиболее яр
кие из этих построений порождали отдельные школы и их от
ветвления. Творческим поиском были охвачены многие. В своей 
фантазии они пытались создать мифологическую модель мира. 
Их проникновение в глубины человеческого духа удивительно. 

Учение гностиков носило вселенский характер. Они внесли 
в подсознание европейской культуры чуть ли не все богатство 
восточной религиозно-философской мысли, почерпнутое ими 
из Иудеи, Египта, Сирии, Ирана, Индии. В то же время, во многих 
своих проявлениях они оставались ответвлением христианства. 
К сирийско-египетской ветви относится Симон Маг (Волхв) ,  ко
торого Отцы Церкви считали основоположником ереси. Совре
менник апостолов и самаритянин, он был не христианином-дис-

1 Ириней - епископ Лионский. Его знаменитое обличение гностических ере
сей датируется концом 11 века. 
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сидентом, а самостоятельным вероучителем. Особое положение 
занимал Маркион - представитель христианского гностицизма, 
бросивший вызов христианской ортодоксии. Считают, что этот 
вызов оказал большее, чем учение других ересиархов, давление 
на Церковь, заставив ее четко сформулировать свои ортодок
сальные представления. К гностицизму принято относить и уче
ние, приписываемое Гермесу Трисмегисту, возникшее в эллини
стическом Египте, где Гермес отождествлялся с Тотом. По свое
му происхождению - это чисто языческое направление, никак 
не связанное с христианством и свободное от всякой полемики 
с иудаизмом и христианством. Кульминацией гностицизма си
рийско-египетского толка принято считать учение Валентина. Он 
родился в Египте и получил образование в Александрии.  Извест
но, что он проповедовал в Риме где-то между 1 35- 1 60 годами 
нашей эры. Он является единственным из апостолов, учеников 
которого знают по имени. Учение валентинианцев больше из
вестно не по высказываниям основателя, а по многочисленным 
версиям учеников второго поколения. Хотя в недавно найденном 
Евангелии Истины мы, видимо, имеем в коптском переводе ори
гинал работы самого Валентина. Школе Валентина может быть 
противопоставлена Иранская ветвь гностицизма - манихейство. 
Это та единственная из гностических систем, которая обладала 
историческим влиянием. Несмотря на поражение, ее можно от
нести к крупнейшим религиозным системам мира. Одно время 
манихейская ересь была серьезной соперницей католицизма. Она 
распространилась от Атлантики до Индийского океана, достигая 
Центральной Азии. Ее миссионеры проникли на Восток глубже, 
чем христианские проповедники. Некоторые ветви манихейства 
просуществовали еще века на Востоке после того, как были 
на Западе подавлены католицизмом. Но и там в средние века 
еретические сектантские движения были часто просто проявле
нием неоманихейства. Мани создал синкретическое учение, в ко
тором его собственные построения переплетались с буддизмом, 
зороастризмом и элементами христианства. Он объявил себя 
четвертым и завершающим пророком. Родился Мани в Персии 
около 2 1 6  года нашей эры. Близкими к гностицизму были ми
стические религии поздней античности, культы Изиды, Митры, 
Аттиса. 
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Теперь несколько слов об источниках. Христианская церковь 
в своей жестокой борьбе с ересью постаралась уничтожить все 
первоисточники. Вплоть до XIX века были известны только 
вторичные источники. Прежде всего, это опровержения Отцов 
Церкви - Иринея, Ипполита, Епифания, Тертуллиана, Климента 
Александрийского, Августина. Опровержения содержали иногда 
изложение учений и отдельные отрывки из первоисточников. Со
хранились и языческие опровержения гностицизма - у Плотина 
и Александра из Ликополиса (Египет) . В исламской литературе 
имеются сведения о манихейской религии и о некоторых мало
известных сектах. Раввинская литература считала молчание луч
шим способом борьбы с ересью. Первоисточники стали известны 
главным образом только с XIX века. Они появились в результа
те археологических находок. Здесь можно указать на священные 
мандейские книги (Mandaean) ,  принадлежащие единственно со
хранившейся до наших дней гностической секте в нижнем Евфра
те (Ирак); на сенсационное открытие в 1 955 году в Наг-Хаммади 
в Верхнем Египте целой библиотеки гностической общины, от
носящейся к классическому периоду гностицизма. Среди най
денных там книг оказалось и Евангелие Истины Валентина. Не
давно, впервые после 60 лет пребывания в Берлинском музее, 
были опубликованы старейшие коптские находки: Апокриф Ио
анна и Мудрость Иисуса Христа. В 1 930 году в Египте была от
крыта папирусная библиотека манихейцев. Одна из плохо сохра
нившихся книг, датируемая IV веком и содержащая около 3500 
страниц, приписывается самому Мани. Манихейские рукописи 
на турецком, персидском и китайском языках оказались найден
ными и в оазисе в Китайском Туркестане. Выше мы уже говорили 
о Гермесе Трисмегисте. Эта рукопись была впервые опубликована 
в XVI веке. И наконец, надо упомянуть о некоторых греческих 
и коптских «Магических папирусах» и алхимической литературе, 
имеющей прямое отношение к гностицизму. Многие упомянутые 
выше материалы археологических находок опубликованы до сих 
пор только частично. 

Избранная библиография с указанием источников приведена 
в упоминавшейся выше книге Йонаса. Весь фактический мате
риал, приводимый нами в этой работе, взят из этой же книги. 
На русском языке когда-то была издана увлекательно написанная 
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книга Юрия Николаева «Въ поисках за божествомъ» [СПб. :  Новое 
время, 1 9 1 3 ] .  Теперь она представляется очень неполной - ее 
автору были доступны только вторичные источники. 

2. Логика и семантика языка гностицизма 

Каждая по-настоящему новая и оригинальная система мысли 
обладает, прежде всего, особой логикой построения своих сужде
ний. Для гностицизма характерна символическая форма выражения 
мысли посредством аллегорий, мифов, легенд, а иногда и поэтиче
ских, философски содержательных гимнов. Мифы здесь - не за
стывшие предания древности, а свободно творимые формы про
явления мысли. Сквозь мифы легко прослеживается четкая логи -
ческая нить: по сути, миф есть символически выраженный резуль
тат медитации на некоторую тему при четко заданных исходных 
предпосылках. Но все же это не дедуктивные построения - сил
логизмы в явном виде здесь не обнаруживаются. Символическая 
форма допускает вольное толкование и позволяет открыто вводить 
противоречия такого типа, как «познание непознаваемого»,  дает 
возможность понимать одни и те же мифы на разных уровнях -
от очень глубокого постижения до совсем примитивного - как 
некую сказку. Можно думать, что глубине понимания способство
вала коллективная настроенность слушателей, которая создавалась 
исполнением ритуалов, пением гимнов, присутствием духа, напал -
нявшего их ум и воображение. Эта форма сейчас стала нед о ступ -
ной. Нам остается полагаться только на силу нашей фантазии -
ее способность попадать в резонанс с символически выраженной 
мыслью, или на бедное, холодное - рассудочное восприятие. 

Вторая особенность каждой оригинальной философской си
стемы - это создание своих собственных понятий с их особым, 
присущим только данной системе мысли, смысловым содержани
ем. Рассмотрим некоторые из этих понятий. 

Знание - один из наиболее употребительных терминов гности
ческого тезауруса1 • Происходящее от греческого слова гносис -
познание, это слово приобретает совсем особое, расширительное 

1 Гностицизм как собирательное название для сектантского движения, возник
шего вокруг и около христианства в первые века его существования, проис
ходит от слова гносис, которое Ириней использовал в заглавии своей работы 
(с добавлением «ложноименуемый») [ Jonas, 1 958, р. 32] . 
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толкование, включая представление о спасении - избавлении 
от пребывания в плену. 

Чуждое. Это представление об отчужденности человека в мире, 
его акосмичности, и аналогично представление об отчужденно
сти истинного Бога и его акосмичности. Чуждым называется то, 
что происходит из какого-то другого мира и не принадлежит 
этому. Отчужденный Бог - это «абсолютно трансцендентный»,  
«другой» ,  «неизвестный», «лишенный имени»,  «скрытый» .  

За пределами, вне. Здесь речь идет о противопоставлении «это
го мира» и «другого мира» .  Если «Жизнь» изначально является 
отчужденной, то ее дом находится «вне этого мира», «за преде
ламю> .  Все, что относится к земному существованию человека, 
заключено «В этом мире» и противопоставлено «тому миру», где 
обитает «Жизнь» . 

Миры и Зоны. Здесь характерно употребление слова «мир» 
во множественном числе. Миры - это цепочка систем, через ко
торую должна пройти жизнь, оставаясь чуждой им. Множествен
ность здесь обозначает лабиринтный характер мира - в мире 
блуждает душа, теряя свой путь. Миры как множественность 
демонических систем, в плену которых находится душа. 

Дальнейшим развитием представления о множественности 
миров является постоянно повторяемая формула: «миры и по
колению> . . .  «Я странствовал в мирах и поколениях» (может быть, 
по-русски лучше перевести «В мирах и веках») .  

Термин «Эон», заимствованный из  эллинистического теза
уруса, где он обозначал длительность космического интервала, 
приобретает в гностицизме новый смысл. Это обобщенное пред
ставление о божественных, полубожественных или демонических 
существах. Иногда это просто синоним слова «мир» .  

Странствие. Временное пребывание. Человек только странник 
в этом мире. Бытие в этом мире - это только «пребывание в го
стинице» , «На постоялом дворе» .  

Свет и Тьма. Эти понятия имеют особое - расширительное 
значение. Это два противоположных мировых начала. Представ
ление о нашем мире эквивалентно представлению о тьме. Ему 
противопоставляется мир Жизни - мир Света без Тьмы. 

Смешение, рассеяние. Представление о нашем мире как о «сме
шении» двух противоположных начал. Трагедия рассеяния Све-
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та в материи, Света, отделившегося от первичной Жизни. Воз
вращение к Единству - это очищение, нахождение самого себя, 
в трансцендентальной шкале это познание - гносис. 

Падение. Это один из символов гностицизма. Предкосмическое 
падение божественного лежит в основе генезиса мира и суще
ствования человека. Человек брошен в мир - в этом суть его 
существования. 

Заброшенность, покинутость человека в мире как дальнейшее 
развитие концепции отчужденности. Отсюда страх и носталь
гия - тоска по настоящей родине. 

Оцепенение, сон, опьянение - эмоциональная оценка неосоз
наваемой отчужденности. Любовь, в ее широком смысле - лю
бовь к миру, вожделение плоти, вожделение взгляда, гордыня 
жизни - все это средства к сохранению оцепенелости. 

Шум мира - то, что заглушает «призыв Жизни»,  делает че
ловека глухим. 

Зов извне. Вера - это отклик на призыв извне, который надо 
услышать. Гностицизм - «религия призыва». Манихейского мис
сионера называли «Глашатый Зова» . 

Отчужденный человек. Призыв исходит от того, кто был по
слан для этого в мир. Спаситель, неся свою космическую мис
сию, существует с изначального времени, в разных проявлени
ях: «Я странствовал в мирах и поколениях, прежде чем пришел 
к вратам Иерусалима» . 

Самой удивительной особенностью языка гностицизма явля
ется создание новых метафор. Словам обыденного языка, таким 
как Молчание, Ум, Пучина, Заблуждение придается иной, совсем 
особый смысл без дополнительного разъяснения. Примером мо
жет служить миф валентинианцев о сотворении мира, приво
димый ниже, где новый смысл обусловлен лишь особенностями 
того необычного текста, в котором слово употребляется. И этот 
новый смысл закрепляется за словом. В то же время старый 
смысл в этом тексте сохраняет какое-то прежнее значение, при
обретающее здесь аллегорическое звучание. У одного и того же 
слова оказываются две совсем разные априорные функции рас
пределения смыслового содержания. Так возникает метафора -
слово в тексте ведет себя и так и не так, как ему положено. 
Не так ли вводят новые понятия и некоторые экзистенциалисты, 
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например Хайдегтер? Попробуйте хотя бы мысленно перевести 
на привычный нам язык валентинианский миф, где смысл каж
дого слова должен если не определяться, то хотя бы отчетли
во разъясняться, - и вся прелесть изложения пропадет. Миф 
должен оставаться загадкой ! Витгенштейн утверждал, что смысл 
слова задается его употреблением, и эта фраза стала знаменитой. 
Нам представляется, что высказывание Витгенштейна в полной 
мере относится только к языкам особого типа, один из которых 
мы здесь рассмотрели. 

3.  Отчужденность - главный постулат системы 

Мы привыкли связывать представление об отчужденности 
прежде всего с философией экзистенциализма. Принято счи
тать, что исторически проблема отчужденности возникла в связи 
с развитием буржуазных отношений. Можно легко проследить 
развитие этой концепции от Гоббса и Руссо до Фихте, Гегеля, 
Фейербаха, а позднее - Шпенглера, Фрейда, Бердяева, Ясперса, 
Хайдеггера. Особое - классовое толкование отчужденности дает
ся Марксом. Кажется естественным полагать, что идея отчужден
ности должна была приобрести особую остроту именно в наше 
время с его острыми социальными конфликтами, урбанизацией, 
предвидением необратимого экологического кризиса, разочарова
нием в прежних идеалах, кризисом религиозного сознания, И вот 
к своему большому удивлению, мы узнаем, что идея отчужден
ности, во всей своей всеобъемлющей полноте, возникла на заре 
христианской эры и послужила основным постулатом в развитии 
широко разветвленной религиозно-философской системы. 

Мы не можем сейчас проследить весь путь развития концеп
ции отчужденности в системе гностических представлений. Пе
ред нашими глазами возникает уже вполне сложившаяся система. 

Отчужденный - это тот, кто не принадлежит этому миру. 
Здесь он только странник на чужбине. Отсюда - одиночество, 
незащищенность, непонятость и непонимаемость, тоска по дру
гому миру. Путник блуждает, не зная дороги. А если он находит 
свой путь, то становится отчужденным от своего земного про
исхождения. Отчужденность имеет два аспекта - это и источ
ник страдания, и фактор превосходства. Глубокая, непроходимая 
грань пролегает между человеком и природой. 
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Как могла возникнуть концепция глубокой отчужденности? 
Что это - результат размышления над дисгармоничностью 
мира и человека, ощущение в себе глубоко противоречивых 
начал, мечта о золотом веке и трезвое понимание ее неосуще
ствимости, умение услышать в себе голос космоса, непрестанно 
заглушаемый жаждой жизни, желание выйти за грани времени 
и пространства? 

Нет, мы не знаем, как созрела мысль об отчужденности в та
ком ее всеобъемлющем и величественном значении. Но мы долж
ны склониться перед силой и смелостью их мысли, их умением 
видеть жизнь без иллюзий. 

Невольно напрашивается сравнение с официальной христиан
ской доктриной. Христианство, может быть в значительной степе
ни под давлением гностической ереси, также как-то должно было 
объяснить несовершенство человека. Но это почему-то нужно 
было сделать, не вводя дуализма. И здесь возникла идея перво
родного греха человека и его искупления Христом. Для непред
взятого мыслителя смысл этой концепции остается непонят
ным - откуда и почему взялся этот грех? Почему грех должен 
быть искуплен кем-то другим? Хочется думать, что за этой сим
воликой, выраженной в нарочито примитивной формулировке, 
должно быть скрыто что-то другое, очень глубокое, доступное 
только для понимания сильных. Не ополчилась ли Церковь 
на гностиков за то, что они попытались открыть этот тайный 
смысл, который не могут вместить многие? 

4. Сотворение мира 

Мир не был создан самим Богом. Миром управляют ангелы -
демиурги или демоны изначальной Тьмы. Спасение человека за
ключается в освобождении от их власти. Так коротко можно 
сформулировать концепцию сотворения мира, общую для всех 
гностических школ, хотя каждая из них вносила что-то свое в де
тали этого мифа. 

Основой мифа является дуализм - признание двух начал: Све
та и Тьмы. Можно говорить о двух существенно различных ва
риантах происхождения Тьмы. В иранском гностицизме дуализм 
является извечно существующим. В сирийско-александрийском 
гностицизме рассматривается смягченный вариант дуализма -
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темное начало возникает в результате внутреннего процесса вну
три божественной субстанции. 

Большинство гностических систем, сопричисленных христи
анству, принадлежат к сирийскому типу. Здесь творцы мира -
демиурги, не извечно злые силы, а созданные Богом падшие ан
гелы. Среди них выделяется иудейский бог, враг других ангелов. 
Христос приходит на землю, чтобы уничтожить этого бога. 

В системе Василида рассматривается иерархия из 365 после
довательно созданных небес, заполненных ангелами. Последняя 
нижняя ступень - обитаема ангелами, создавшими наш мир. 
Их вождем является бог иудеев. Закон Моисея дан не Богом, 
а ангелами, управляющими миром. 

Ветхий завет служил источником, из которого черпались вы
сказывания о демиургической природе мироздания. Иалдаба
оф - имя демиурга. Это он сам, как следует из слов Ветхого 
завета, объявил себя Отцом и Богом и заявил, что выше над ним 
никого нет. 

Христос был первым, кто проповедовал неведомого Отца. Бог 
Моисея - познаваемый, он не был Отцом Христа. 

Миф о происхождении мира был тщательно разработан у ва
лентинианцев и составлял секретную доктрину. Попробуем из
ложить его коротко. 

В невидимых и не имеющих имени высотах присутствовал со
вершенный Эон. Его имя - Предначальный, Пред-Отец, или Пу
чина. Никто не может постичь его. В неизмеримой вечности он 
остается в глубоком покое. Вместе с ним находилась Эннойа -
Мысль, называемая также Милостью и Молчанием. И вот в Пу
чине зародилась мысль произвести из себя начало всех вещей, 
и он погрузил этот замысел, подобно семени, в чрево Молчания, 
и она приняла его и породила Разум (Nous) ,  который один подо
бен и равен тому, кем он был порожден, и один содержит в себе 
величие Отца. Его также называют Единственно-Рожденный, 
Отец и Начало всех вещей. Вместе с ним произошла Истина. Это 
была первая Тетрада: Пучина и Молчание, затем Разум и Истина. 

Единственно-Рожденный, постигший причину своего возник
новения, в свою очередь замыслил произвести со своей супругой 
диаду - Слово (м.)  и Жизнь (ж.) ,  подобно отцу всех вещей и на
чалу, и форме-матери всей Плеромы. От них произошли Человек 
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и Церковь - это была изначальная Огдоада. Эти Эоны, создан
ные во славу Отца, захотели прославить Отца своими собствен
ными творениями и произвели дальнейшую эманацию. Из Слова 
и Жизни произошли десять дополнительных Эонов, из Человека 
и Церкви - двенадцать, так что из Восьми, и Десяти и Двенад
цати образовалась Полнота (Плерома) , состоящая из тридцати 
Эонов в пятнадцати парах. Последним женским Эоном в этой 
цепи эманаций является София. «Плерома» - это стандартное 
название полностью выраженного разнообразия божественных 
качеств иерархической структуры, образующей божественную 
сферу. 

Плерома неоднородна. Только Едино-Рожденный Разум, про
исходящий непосредственно от Пред-Отца, может знать его: 
для остальных Эонов он остается невидимым и непостижимым. 
В Евангелии Истины говорится: «Это было великое чудо, что они 
находились в Отце, не зная его» . . .  Разум захотел сообщить о ве
личии Отца всем остальным Эонам, но Молчание сдержало его 
по воле Отца, который хотел привести их всех к размышлению 
о Пред-Отце и к желанию искать Его. В Евангелии Истины го
ворится : «Действительно Все [мир Эонов = Плерома] искали Его, 
от которого все произошло. Но Все были внутри Него, Того, кто 
Непостижим и Невообразим, кто превосходит всякую мысль» . . .  
Так начался кризис Плеромы, поскольку ее гармония покоилась 
на ее естественном порядке, на соблюдении присущих пределов 
ее членами, которые, являясь духовными существами, не могут 
не стремиться узнать больше, чем позволяют их пределы, и та
ким образом уничтожить расстояние, отделяющее их от Аб
солюта. Младшая и самая юная из Эонов - София оказалась 
охваченной страстью. Эта страсть возникла от близости Разума 
и Истины, но теперь она овладела Софией. «Забвение не возник
ло вблизи Отца, но оно пришло из-за Него» (Евангелие Истины) .  
Этой страстью стал поиск Отца, стремление постичь его вели -
чие. И здесь София терпит неудачу - она стремилась достичь 
невозможного и испытывала великие муки. Ее остановила сила, 
которая называется Пределом, благодаря которому она вернулась 
назад и поняла, что Отец непознаваем. 

Последствия кризиса проявились вне Плеромы. Бесформенная 
сущность, которую породила София в своем стремлении к невоз-
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можному, стала проявлением ее страсти. София оказывается дви
жимой различными эмоциями: горем, страхом, замешательством, 
потрясением, раскаянием. Все они также воплощаются в бесфор
менность. Вот как это описывает Ириней: «Отсюда, из неведе
ния, горя, страха и потрясения, материальная субстанция обре
ла свое первое существование» . В Евангелии Истины говорится: 
«Это было неведение относительно Отца, которое породило Боль 
и Ужас. Боль сгустилась как туман, так что никто не мог видеть. 
Поэтому Ошибка укрепилась [ т. е .  обрела существование] . Она 
произвела свою собственную Материю в Пустоте» . Действитель
ный переход к материи происходит только на стадии низшей 
Софии. Первичная София, очищенная Пределом, возвратилась 
к своему супругу, и Полнота Плеромы была восстановлена. Но ее 
Намерение, однажды возникнув, приобретает свою ипостась, ста
новясь духовной субстанцией, правда, лишенной формы и об
раза. 

Так у Предела образовались две функции - уравновешивания 
и разделения: в первом случае он называется Крестом, во вто
ром - Пределом. Плерома воссоединяется, но оказывается от
деленной и от нерожденного Отца, и от того, что она сама по
родила. Предел не был задуман как составная часть Полноты, 
он возник как драматический результат кризиса. Так появился 
дуализм. 

Неведение и бесформенность, появившиеся в Плероме, вызва
ли глубокое беспокойство у Эонов. И они объединились в своей 
молитве к Отцу, прося об эманации новой пары Эонов - Христа 
и Святого Духа. Их задачей стало восстановление безмятежности 
Плеромы и забота об оставшейся бесформенности. 

Физическая материя произошла как материализация оттор
гнутых эмоций : горя, страха, замешательства, объединяемых 
в одном основном своем свойстве - неведении. «Ошибка произ
вела свою собственную Материю в Пустоте, не зная Истины. Она 
занялась украшением формы, пытаясь в красоте найти замену 
Истине» (Евангелие Истины) .  

С Демиургом, творцом и властителем мира связывается пред
ставление о незнании. Ему свойственно самомнение - он объ
являет себя единственным и высшим богом. София пытается 
осветить его знанием. Но он сохраняет его в глубокой тайне, 
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не сообщая своим пророкам. Чтобы сообщить знание - гно
сис - София прибегает к воплощению Эона Иисуса. Христос 
из Плеромы воплощается в исторического Иисуса. 

Демон является существом, созданным Демиургом. Демон на
зывается также Космократом. Сатана (с его демонами) - это дух 
зла, знающий о стоящем выше, тогда как Демиург, будучи только 
физической природы, об этом не знает. 

У Иринея имеется следующее описание происхождения време
ни: «Когда Демиург затем захотел также копировать безгранич
ную, вечную и вневременную природу высшей Огдоады (изна
чальных восьми Эонов и Плеромы),  но не смог выразить их не
изменную вечность, будучи сам продуктом несовершенства, он 
воплотил их вечность во времена, эпохи и великое множество 
лет в заблуждении, что количеством времен он может предста
вить их бесконечность. Так Истина ускользнула от него, и он 
последовал лжи. Потому его творение исчезнет, когда времена 
исчерпаются» . 

Незнание - это основа творения мира. Но мир дуалистичен. 
София посылает в душу и тело человека семена, которые остаются 
там, как в утробе, до тех пор, пока они не разовьются настолько, 
что окажутся способными воспринимать Логос. Так развивается 
учение о Пневме. Пневма остается в мире до тех пор, пока она 
не получит информацию через гнозис. Такова была тайная цель 
у Материи при демиургическом творении мира. 

В значительно более резкой форме дуализм бытия выражен 
в иранском гностицизме - в учении манихеев. 

До существования неба и земли и чего-либо в них было две 
природы: одна из них - благая, другая - злая. Они отделялись 
одна от другой. Благой принцип обитает в месте Света и назы
вается «Отцом Величия» . Вне его находится пять Sh'kinas ( «СИЛ» ) :  
Ум, Знание, Мысль, Осмотрительность, Решимость. Злой принцип 
называется «Царем Тьмы» ,  и он существует в своей земле Тьмы, 
окруженный пятью Эонами (или «Мирами» ) :  Эонами Дыма, Огня, 
Ветра, Воды и Тьмы. Мир Света граничит с миром Тьмы без раз
деляющей стены между ними» (из сирийского автора бар Конаи) .  

Обе  эти реалии существуют извечно: они не имеют происхож
дения, но сами являются порождающими началами, хотя иногда 
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Сатана, персональное воплощение Тьмы, рассматривается как по
рождение предсуществовавших элементов. 

Происхождение мира связывается с борьбой Тьмы против 
Света. Вначале Тьма не знала Света. Ибо природа Тьмы - это 
ненависть и раздор. И внутреннее смятение предоставило ей 
случай подняться до миров Света. Но беспорядочность ее ума 
не позволила ей понять, что строгий и могущественный Бог су
ществует там. Она стремилась подняться все выше, поскольку 
знание Бога было ей недоступно. Без понимания она смотрела 
на высший мир с вожделением, желая подчинить его себе и сме
шать Свет с Тьмой. Так началась Борьба, в которой объединились 
все силы Тьмы. Но в доме Бога не было злого начала. Бог не мог 
вступить в борьбу с Тьмой. Глубокое миролюбие мира Света по
служило толчком к созданию версии о том, что новая ипостась, 
произведенная Богом для встречи с силами Тьмы, была сотворена 
не для битвы, а для спасительной жертвы и в этом случае она 
называется скорее Душа, а не Первый Человек, который является 
сражающейся фигурой. 

Первый Человек, созданный в первом творении, - это цен
тральная фигура космической истории. Он и пять его Богов 
были побеждены Дьяволом. Пять светлых богов лишились по
нимания, они были отравлены Силами Тьмы, стали похожими 
на человека, укушенного бешеной собакой или змеей. И пять 
частей Света смешались с пятью частями Тьмы. Но поражение 
Света было только жертвой. Силы, посланные для борьбы с Ма
терией, смешались с ней, чтобы успокоить ее и потом восстать 
против нее. 

Первый Человек, обретя сознание, семь раз обращался с мо
литвой к Отцу Величия. Отец услышал его молитву, и тогда был 
произведен как второе творение Друг Света, который произвел 
Великого Зодчего, а Великий Зодчий произвел Живой Дух. Пер
вичный Человек был освобожден Живым Духом из низменных 
субстанций. Но какая-то часть Света оказалась полностью сме
шанной с Тьмой. Первичный Человек еще до сотворения мира 
оставил Душу - часть своей силы - в Материи.  

Фантастические легенды рассказывают о творении макрокос
ма. Конечный их смысл в том, что вся окружающая нас природа 
порождена злом, она является тюрьмой для сил Тьмы. 
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Дальше следует третий этап творения - создается Вестник. 
Он отправился к кораблям Света, которые до этого были не
подвижны, привел их в движение, и началось восстание сфер. 
Восстание становится движущей силой космического процесса 
освобождения Света, завлеченного в ловушку природой. 

Неудача Вестника в его попытке отделения Света от Материи 
приводит к возникновению растений и животных. Царь Тьмы 
производит по образу Вестника Адама и Еву, вкладывая в них 
весь оставшийся у него Свет. Создание человека - это наме
ренное противодействие Тьмы Стратегии Света. Это стало би
блейской идеей сотворения человека по образу Бога. Поскольку 
цель Тьмы - «неотделение Света от Тьмы»,  то в подобии боже
ственной формы особенно большая часть Света в виде души мо
жет стать плененной. С этих пор борьба между Светом и Тьмой 
сосредоточивается на человеке - он становится полем битвы 
и главной наградой. Это центральная идея метафизических по
строений манихейской религии - она возвышает деяния и судь
бу индивидуального человека до абсолютного значения в истории 
всеобщего существования. 

Человеческое тело - дьявольская субстанция. Отсюда мани
хейская враждебность к телу и сексу и их аскетизм. Сотворение 
Евы имело особую цель. Она была создана для соблазна Адама, 
не только для плотского вожделения, но и для размножения -
самый грандиозный план в стратегии Сатаны.  

Христос является воплощением всего Света, смешанного 
с материей, он - страдающая форма Первого Человека. Отсюда 
учение о «страдающем Иисусе» .  Он рассеян во всех творениях 
и больше всего в растениях - пассивных и невинных формах 
жизни. «Он свисает с каждого дерева . . .  Он съедается в каждом 
блюде . . .  каждый день Он рождается, страдает и умирает». 

Вот краткое, огрубленное и лишенное поэтичности изложение 
двух главных мифов гностицизма. Мы можем их воспринимать 
и как сказку, и как размышления над устройством жизни. Сейчас, 
наблюдая явления жизни, наша наука строит микротеории. Гно
стики пытались построить макротеории, осмысливая жизнь в ее 
духовном плане. Это, если хотите, дерзкая попытка понять смысл 
и целеустремленность всего мироздания. И миф - это сказочное 
построение, казалось бы, не нуждающееся в формальной логике, 
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оказывается удивительно логичным: он приводит к неизбежному 
в этой системе представлений выводу - отрицанию истинной 
радости в земном проявлении жизни. 

Сейчас, желая понять место человека в жизни, нам хочется 
пережить то, что, было понято тогда. Ведь в своих мифических 
построениях они размышляли над тем же, что мы видим в жизни 
и сейчас. 

5.  Отчужденный Бог 

В системе гностических представлений истинный Бог суще
ствует вне мира. С ним связываются такие эпитеты: неразруши
мый, существующий без имени, невыразимый, сверхнебесный, 
незыблемый, непознаваемый, несуществующий. 

У Иринея так описывается представление гностиков о Боге: 
Отец существует один, нерожденный, вне места, вне времени, без 
советника, без каких-либо свойств, одиноко, отдыхающий в са
мом себе. 

Здесь поражает всё: и глубина абстракции, и желание дове
сти логические построения до конца - до абсурда. Гностики, 
видимо, хорошо понимали, что первопричину нельзя осмыслить 
в привычных нам представлениях - пространственно-времен
ных и причинно-следственных: не может что-то существовать 
во времени, оставаясь неизменным, и более того - первопричина 
вообще не может существовать, ибо иначе надо было бы искать 
причину ее появления . . .  И вот гностики поднимаются до пред
ставления о Боге как о Несуществующем. 

Хочется провести здесь сопоставление гностического пред
ставления и традиционно христианского. В христианстве Бог -
Творец и Повелитель мира, он ответствен за все, что там проис
ходит, вплоть до ничтожных мелочей. И здесь возникает неразре
шимая проблема: как объяснить всю абсурдность происходящего 
в мире, всю глубину страдания - как испытание? Гностицизм 
не знает этой проблемы. Его фантастические построения позво
ляют избежать те трудности в осмысливании жизни, к которым 
приводит попытка рационалистического истолкования миро
устройства. 
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6. Космос 

К космосу отношение негативное. Космос населен демониче
скими силами. Они управляют миром, устанавливая для него 
свои законы. Их законы - это тирания, а не провидение. Кос
мос - это что-то вроде большой тюрьмы, а Земля - ее подземе
лье. Универсальная судьба, которую Гермес назвал «гемарменом» 
(heimarmene) , носит демонический характер, ей подвластны все 
люди, кроме тех немногих, которых коснулись лучи божествен
ного света. Как физические законы образуют материальный мир, 
так и универсальная судьба объединяет людей в единую систему, 
и через существующие моральные законы подчиняет людей де
миургической системе. Душа как бы представляет собой космос 
внутри человека, или, иначе, душа - это весь мир в человеке, 
и поэтому человек внутри себя - это поле для активности демо
нов, они вызывают силы, которые невозможно контролировать. 
Эти силы можно рассматривать как действующие извне, но они 
могут так действовать только потому, что имеют своего двойника 
в конституции человека и всегда готовы к восприятию внешних 
сил. Человек как отражение космоса от рождения подвластен де
моническим силам, и только мистическая сила молитвы, после 
погашения всех страстей, может дать избавление. 

Космос устроен как большая, иерархически организованная 
система. Над землей находятся концентрически окружающие ее 
сферы. Чаще всего их семь, но у Василида упоминается уже 365 
небес. Каждая из сфер управляется своим демоном как тюремщи
ком, а все вместе они коллективно управляют миром. Все устро
ено так, чтобы возможно больше отделить человека от Бога. 

Сейчас все это звучит как пародийное описание некоторых 
бюрократий.  Или, может быть, бюрократии отражают некое фан
тастическое представление о космосе? Но, может быть, важнее 
другая интерпретация - не было ли в иерархической концепции 
заложено некоторое предвидение представлений о многомерно
сти пространства и времени? Сейчас в философской литературе 
ставится совсем серьезно вопрос о том, существует ли множество 
пространств и времен. Почему наше пространство трехмерно? 
Ответ обычно таков : в пространстве с размерностью больше трех 
невозможно устойчивое существование атомов и планетной си-
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стемы, невозможна передача информации без искажения (только 
в трехмерном пространстве возможно решение волнового урав
нения в виде сферической волны) .  А если допустить возможность 
существования иной - нематериальной в нашем обычном по
нимании жизни, то все приведенные выше возражения теряют 
свою силу. 

7. Человек 

Гетерогенность человека и человеческого общества - вот что, 
видимо, поражало внимание гностиков. Результаты своих наблю
дений они попытались отразить в своеобразной классификации 
людей. Структура человека, согласно доктрине гностиков, трой
ственна. Человек состоит из трех частей: физического тела, души 
и пневмы (или «искры») .  Душа человека ответственна за его по
буждения и страсти. Страсти исходят из космических сфер и, 
взятые все вместе, образуют астральное тело, или психику че
ловека. Физическое тело человека и его душа - это части мира, 
и они подвержены власти мировой судьбы, называемой, как мы 
уже выше говорили, «гемарменом» .  

Пневма - часть божественной субстанции, упавшая в этот 
мир извне. Здесь она находится в оцепенелом состоянии, усы
пленная, отравленная ядом мира, не сознающая сама себя, коро
че говоря - находится в состоянии незнания. Ее пробуждение 
и освобождение возможно только через знание. Но не все люди 
являются носителями пневмы. 

Человек - носитель пневмы, поле борьбы двух глубоко раз
личных по своей природе начал. В нем заложены зерна транс
цендентного, это делает его выше космоса, выше всего, что есть 
в демоническом мире. В космосе человек отчужден, и это порож
дает внекосмическое братство избранных, обладающих истинным 
знанием. 

8. Знание 

Знание - гнозис и его антитеза - незнание приобретают ме
тафизическое значение. Они обретают свою собственную ипо
стась, становясь доминирующей силой мироздания. Мир - весь 
наш мир, включая космос, существует благодаря незнанию. Чело-
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век находится в плену материи из-за незнания. Освобождение -
в получении знания. 

Концепция знания позволила гностикам глубоко проникнуть 
в природу власти. Власть нужна демоническим силам для охра
ны незнания . Космос устроен, как большая тирания с хорошо 
развитой бюрократией. Иалдабаоф - властитель Земли - ох
раняет своей властью незнание людей. Изгнание Адама и Евы 
из рая интерпретируется как наказание за попытку узнавания : 
змея у гностиков - символ знания. 

Какими глубокими провидцами оказались гностики - вся 
история Европы показывает, что самые сильные и жестокие 
проявления власти возникали тогда, когда нужно было охранять 
сформулированное в догмах незнание. 

9. Мятеж 

Знание, истинное знание - это призыв к бунту, к дерзкому 
восстанию против космической власти, против всего фатализма 
судьбы. Это борьба за космическую свободу - новые эсхатоло
гические чаяния. 

Отношение к морали - нигилистическое. Моральный кодекс 
порожден иудейским богом и служит для подавления человека 
и подчинения его демиургическим целям. Ничто на самом деле 
не является добром или злом. Вещи сами по себе индифферент
ны, и только в восприятии людей они становятся хорошими или 
плохими. Но все это не касается пневматика - человека, обла
дающего истинным знанием. Он обладает привилегией полной 
свободы. Его акосмическая натура и его трансцендентное знание 
дают возможность действовать, оставаясь свободным от земных 
законов. Завоевывается не только земная, но и космическая сво
бода. 

Можно думать, что это учение о великом бунте, ушедшее 
в подсознание европейской культуры, потом возродилось в па
фосе революций, романтике свободы, в учениях анархистов . . .  
Интересно, что в восточных странах также бывали восстания, 
но они всегда носили конкретно-деловой, а отнюдь не романти
ческий характер. Однако моральный нигилизм гностиков воз
можно породил не только революции, но и идеологические ти
рании. Сквозь века в подполье прошла концепция, позволяющая 
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оправдать самые бесчеловечные поступки тех, кто считает себя 
носителем истинного знания и действует во имя торжества этого 
знания. 

1 0. Отношение к христианским первоисточникам 

Большая часть гностических сект считалась христианской 
ересью. И в то же время гностицизм не признавал большинства 
христианских первоисточников. Явно отрицательное отношение 
было к Ветхому Завету и критическое - к Новому Завету. Выдви
галось требование - очистить Новый Завет от чуждых его духу 
наслоений. Так, в частности, предлагалось вычеркнуть историю 
рождения Христа и всю его родословную, идущую от Давида, как 
явно иудейскую интерполяцию. А Маркион, один из наиболее 
близких к христианству гностиков, требовал и более серьезных 
исправлений - он считал нужным изъять из Евангелия и ут
верждение о том, что ни один волос с головы человека не упадет 
без воли Бога. И действительно, это утверждение никак не со
гласуется с концепцией гностиков о полной отрешенности ис
тинного Бога от судеб этого мира. 

Нам представляется очень примечательным, что критическое 
отношение к Священному писанию возникло еще на заре хри
стианства. Мы знаем, что позднее не раз к этому возвращалась 
критически настроенная религиозная мысль. 

1 1 . Дружелюбное отношение к природе 

Одна из гностических ветвей - манихейство - отличалась 
удивительно дружелюбным отношением к природе, даже и нежи
вой. Свет смешан с материей везде и всюду. Отсюда следует, что 
тот, кто идет по земле, наносит ей вред; тот, кто делает движе
ние рукой, наносит вред воздуху. Демиург Тьмы так создал мир, 
что человек не может жить, не совершая греха. Практически эта 
концепция вела к глубокой успокоенности - к снижению актив
ности до предела необходимости. 

Это дружелюбное отношение к природе, видимо, отголосок тех 
идей манихейства, которые уходят своими корнями в буддизм. 
Официальному христианству, признавшему Ветхий Завет, чуж
до такое отношение к природе. В этой системе представлений 
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мир - это иерархия власти. Человек - одно из звеньев в ней, 
стоящее выше природы. Первому человеку - Адаму было ска
зано, чтобы он властвовал над природой. 

1 2. Освобождение 

Смысл жизни в обретении космической свободы. Освобожде
ние приходит через Гнозис - познание непознаваемого. Экстаз 
прозрения - путь к восприятию акосмического бытия. Второе -
духовное рождение человека - это переживание смерти: уничто
жение и одновременно обожествление личности в духовном экс
тазе. Освобождение - это уход из мира, созданного Словом -
Логосом из молчания Бога. 

1 3.  Заключительные замечания 

Почему гностицизм ушел в подполье европейской культуры, 
уступив дорогу тому направлению религиозной мысли, которое 
мы теперь называем официальным христианством, - кто может 
ответить на этот вопрос? 

Можно думать, что христианство и гностицизм - это две раз
ные интерпретации учения Христа. В христианстве - рациона
лизм мышления, упрощенное представление о мироздании, при
знание власти как основы правопорядка в мире, обращенность 
ко всем, готовность к компромиссу. В гностицизме - иррациона
лизм мифо-поэтического мышления, страстное желание глубоко 
проникнуть в тайны мироздания, пытаясь осмыслить неосмыс
ляемое, мечта о вселенской свободе, обращенность к сильным, 
бескомпромиссность, призыв к мятежу . . .  Христианство оказалось 
ближе простому человеку. Но не только это обеспечило победу. 
Христианство сохранило великие слова Любви и Милосердия, 
в гностицизме они померкли под тяжестью философских по
строений. 



Игорь Евлампиев 

ГНОСТИЧЕСКОЕ ХРИСТИАНСТВО 
В ИСТОРИИ ЕВРОПЕЙСКОЙ ФИЛОСОФИИ 

1 

Пытаясь понять истоки европейской философии, чаще всего об
ращаются к античности, предполагая именно там найти те важ
нейшие тенденции, которые определили последующее развитие ев
ропейской философской традиции. Однако античная философия, 
в ее классическом выражении, скорее, может быть названа «ма
териалом)) для последующего развития. Собственно европейская 
традиция, подразумевающая Европу в перспективе ее нынешнего 
состояния, безусловно, должна отсчитываться от рождения хри -
стианства. 

Однако мы не можем ограничиться банальным суждением 
о том, что европейская философия, как и вся европейская куль
тура на протяжении двух тысячелетий, является по своей внутрен -
ней сути «христианской)) . Эта констатация, как это ни покажется 
странным, не столько проясняет, сколько затемняет ситуацию. 
Важнейшим моментом, который необходимо здесь учесть, чтобы 
по-настоящему глубоко осмыслить все драматические перипетии 
последующей истории, является амбивалентность самого христи -
анского развития европейской культуры, связанная с амбивалент
ностью самого христианства. По существу, мы не можем говорить 
о христианстве вообще, не уточняя, что на деле, начиная с сере
дины 11 века, в истории существовало не одно, а два христиан -
ства, или, выражаясь более правильно, две интерпретации учения 
Иисуса Христа. 

Важнейшее событие раннехристианской истории Европы, кото
рое должен иметь в виду любой, кто пытается понять и историю, 
и современную судьбу европейской цивилизации - это высту
пление Маркиона против руководства Римской церкви в середи
не 11 века (около 140 года) .  Маркион происходил из христианской 
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семьи, его отец был епископом Понта - глухой римской провин -
ции. Ко времени вступления в римскую христианскую общину 
он был богатым судовладельцем и, войдя в общину, внес на ее 
нужды солидную денежную сумму. Все это свидетельствует о том, 
что Маркион с детства имел искренние христианские убеждения 
и одновременно был вполне самостоятельным человеком, способ
ным противостоять любому авторитету. 

Суть выступления Маркиона заключалась в том, что он обвинил 
иерархов Римской церкви в искажении учения Христа, более того, 
в искажении тех главных текстов, из которых христиане и черпали 
свое учение. Он предъявил найденные им (видимо, в Поите) 10 по
сланий апостола Павла и Евангелие Господне, которые не совпа
дали с аналогичными текстами, имевшими хождение в Риме. Эти 
тексты, согласно Маркиону, были тенденциозно отредактированы. 

В церковной версии этого события Маркион изображается 
злостным еретиком, который ради своих корыстных целей ( соз
дание собственной церкви) произвольно «переделал» (в основном 
сократил) текст посланий апостола Павла и Евангелия от Луки. 
Однако непредвзятое рассмотрение этого эпизода со всеми име
ющимися в наше время аргументами однозначно свидетельствует 
против этой интерпретации и в пользу Маркиона. На стороне цер
ковной точки зрения, по сути, нет никаких убедительных аргумен
тов, кроме самого известного: «Этого не может быть, поскольку 
этого не может быть в принципе». Все более конкретные, тексто
логические аргументы основаны на этом же самом принципе, толь
ко взятом в более изощренной версии: «Перед нами священный 
текст, поэтому кощунственно говорить о том, что он мог быть 
сфальсифицирован или в существенной степени (сознательно) 
отредактирован». Если же все-таки признать, хотя бы в качестве 
смелой гипотезы, возможность такой сознательной редактуры ради 
внесения в церковное учение совершенно определенной тенден
ции, которой, видимо, не было в учении самого Иисуса Христа, 
то сразу же выявляется большое количество аргументов за прав
дивость Маркиона, в то время как аргументы в пользу церковной 
интерпретации превращаются в чистые софизмы. 

Приведем некоторые наиболее наглядные аргументы против 
церковной интерпретации истории Маркиона. Если Маркион дей
ствительно, как утверждают церковные идеологи, правил в своих 
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целях имевшееся уже в середине 11 века Евангелие от Луки, то 
представляется совершенно непонятными, поистине невероят
ными с психологической точки зрения, два обстоятельства. Во
первых, почему в процессе этой правки Маркион оставил в тексте 
Евангелия большое количество положений, которые противоречи
ли его собственной интерпретации учения Христа и которые ему 
приходилось достаточно сложным образом согласовывать со сво
им учением? Об этом обстоятельстве свидетельствуют многочис
ленные язвительные замечания Тертуллиана в его книге «Против 
Маркиона» . Во-вторых, зачем в процессе своей «правки» Маркион 
«вычеркнул» из Евангелия от Луки множество слов и выражений, 
которые не имеют ни малейшего содержательного значения, а про
сто уточняют и разъясняют описываемые в Евангелии ситуации? 

Последняя из указанных особенностей Маркионова Евангелия, 
оцененная с чисто текстологической точки зрения, на деле одно
значно свидетельствует в пользу того, что оно, по крайней мере 
в своей основе, вне вопроса о сознательной правке, и является 
более древним, чем Евангелие от Луки. Постепенное добавление 
разъясняющих слов и выражений является совершенно естествен
ным при многократном переписывании текстов, поэтому любой 
непредвзятый исследователь из сравнения текстов двух Евангелий 
обязан признать текст Евангелия Маркиона более древним1 • Таким 
образом, утверждение о том, что Маркион «Создал» свое Евангелие 
просто из имевшегося «под руками» Евангелия от Луки, не имеет 
за собой ни малейшего правдоподобия. Хотя, конечно, остается 
возможность того, что, имея более древний текст Евангелия, он 
внес в него «искажению> .  Но против последнего утверждения сви
детельствует первая из упомянутых выше особенностей Маркио
новой «правки» :  он почему-то оставил нетронутыми многие поло
жения, которые не согласуются с его собственной интерпретацией 
учения Иисуса Христа. 

По поводу времени создания канонических Евангелий в со
временной науке, казалось бы, достигнут почти полный консен
сус. Принято, что три синоптических Евангелия были созданы 
в 60-90-е годы I века, причем самым древним из них является 

1 Такая текстологическая работа была проделана уже более ста лет назад. См.: 
Waite Ch. В. History of the Christian Religion to the Year Two-Hundred. Chicago: 
С. V. Waite & Со., 1 900. 
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Евангелие от Марка, два других Евангелия созданы на основе 
Евангелия от Марка и, возможно, с использованием гипотетиче
ского источника Q, который представлял собой собрание логий 
(речений) Иисуса Христа. При этом нужно особенно подчеркнуть, 
что такая датировка создания Евангелий основана всецело на 
предпосылке, о которой уже говорилось выше - предполагается, 
что Евангелия действительно создавались людьми, которые либо 
лично слышали проповеди Христа, либо были учениками апосто
лов и слышали пересказы Его речей. В то же время, по общему 
мнению, Евангелие от Иоанна создано позже (в конце 1 - начале 
11 века) и не принадлежит перу апостола. 

Однако нужно заметить, что традиционный текстологический 
анализ Евангелий концентрируется на проблеме соотношения трех 
синоптических Евангелий, и такой анализ ничего не может сооб
щить о времени их создания. И если предположить, что Евангелия 
в той форме, как мы их знаем сейчас, могли быть созданы после 
выступления Маркиона, то все соответствующие рассуждения 
останутся в силе, но будут описывать не процесс реального напи
сания текстов евангелистами во второй половине 1 века, а процесс 
их создания неведомыми «авторами» в середине 11 века - ради 
того, чтобы «дезавуировать» выступление Маркиона. 

В связи с этим нужно решительно подчеркнуть, что первые 
упоминания известных нам синоптических Евангелий относятся 
как раз только ко времени после выступления Маркиона, поэтому 
у нас нет объективных свидетельств существования синоптиче
ских Евангелий ранее 140 года. Можно более или менее уверенно 
говорить только о том, что до 140 года существовало Евангелие от 
Иоанна, поскольку имеется фрагмент рукописи с текстом Еванге
лия, датируемый 125 годом (это самая ранняя из найденных ру
кописей Евангелий) .  

В качестве самого раннего свидетельства существования Еван
гелий обычно указывают высказывания Папия Гиерапольского из 
его несохранившейся книги «Изложение изречений Господних» . 
Эти высказывания приводят писатели 11-111 веков, прежде все
го Евсевий Кессарийский в своей «Церковной истории». Однако, 
во-первых, неизвестно, когда Папий писал свое сочинение, а умер 
он либо в 1 55, либо в 165 году, т. е. опять же после 140 года; во
вторых, самая большая цитата из сочинения Папия, приводимая 
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Евсевием, свидетельствует о том, что Папий собирал свидетельства 
жизни Иисуса на основании устных рассказов свидетелей, а вовсе 
не на основании каких-то текстов. Вот как передает это Евсевий 
в «Церковной истории»: «Как он <Папий> говорит дословно: "Я же 
не замедлю тебе восполнить мои толкования тем, чему я хорошо 
научился у пресвитеров и что хорошо запомнил, в подтверждение 
истины. Ибо я с удовольствием слушал не многих многоречивых, 
но истину преподававших, и не повторяемых чужие заповеди, но 
чрез Господа в вере данные и исходящие от Истины. Когда же при
ходил с пресвитерами общавшийся, о пресвитерских беседах я рас
спрашивал, что Андрей или что Петр говорил, или что Филипп, или 
что Фома, или Иаков, или что Иоанн, или Матфей, или кто другой 
из Господних учеников, а также что говорят Аристион и пресви
тер Иоанн, Господни ученики. Ибо не из книг столько мне пользы, 
сколько чрез живой голос и непреходящее"» 1 • 

Эти высказывания Папия свидетельствуют, скорее, против того, 
что Евангелия в первой половине 11 века, даже если они суще
ствовали, пользовались хоть какой-нибудь известностью. В другой 
цитате, приводимой Евсевием, Папий сообщает, что Марк и Мат
фей записывали изречения Господа. Но, скорее всего, он передает 
некое общее мнение, и это вовсе не означает, что сам он видел 
и читал указанные записи. Можно также задаться вопросом: по
чему созданное Папием сочинение, претендующее на то, чтобы 
передать ценнейшие сведения о жизни и учении Иисуса Христа, 
не сохранилось наряду с евангельскими текстами; почему от него 
до нас дошли только 2-3 цитаты, используемые церковными ав
торами для подтверждения древности канонических Евангелий? 
Наиболее естественный ответ заключается в том, что передава
емые Папием подлинные свидетельства жизни Иисуса, точно так 
же, как и древнее Евангелие, предъявленное Маркионом, совер
шенно не соответствовали той «Интерпретации» этого учения, 
которое было нужно Римской церкви. Поэтому сочинение Папия 
было просто уничтожено, как и все другие памятники, передаю
щие подлинную суть учения Иисуса, а его авторитет собирателя 
подлинных свидетельств раннехристианской истории был исполь-

1 EuseЬius. Historia ecclesiastica. Ш. 39: 2-4 (цит. по: (Электронный ресурс.) URL: 
http://khazarzar.skeptik.net/books/kh/papias.htm (Пер. с греч. - Руслан Хазар
зар) ) .  
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зован для подтверждения подлинности синоптических Евангелий. 
Можно даже высказать гипотезу, что именно на основе свидетель
ства Папия неведомые «авторы» синоптических Евангелий в сере
дине П века приписали авторство своих «творений» Марку, Луке 
и Матфею. 

По мнению современных авторов, свободных от стереотипов 
церковной интерпретации истории раннего христианства, под
линно древними памятниками, выражающими суть учения Ии
суса Христа, были тексты, предъявленные Маркионом - Апостол 
( 1 0  Посланий апостола Павла) и Евангелие Господне, а также Еван
гелие от Иоанна и, вероятно, гностическое Евангелие от Фомы, 
найденное только в ХХ веке и наиболее близкое по стилю к гипо
тетическому источнику Q. Римская церковь, пойдя по пути сии -
теза учения Иисуса Христа с иудаизмом, внесла соответствующие 
«исправления» и «дополнения» в Послания апостола Павла и Еван -
гелие от Иоанна. Чтобы придать больший авторитет полученной 
таким образом версии христианства, руководители Римской церк
ви в середине П века «обрели» три синоптических Евангелия, ко
торые на самом деле тогда же и были созданы в окончательной 
редакции на основе того самого древнего Евангелия Господня, 
которое было предъявлено Маркионом (само оно, как известно, 
не сохранилось) 1 • 

В результате, именно за свою попытку восстановить истинный 
смысл учения Христа Маркион был объявлен еретиком-гностиком. 
Дальше в истории совершенно определенно существовали две фор
мы, две «интерпретацию> христианства - каноническая, поддержи -
ваемая авторитетом церкви, но далекая от подлинной сути учения 
Иисуса Христа, и еретическая, гностическая, в которой это учение 
было сохранено в гораздо большей степени (хотя и здесь, благодаря 
деятельности отдельных «ересиархов», появились новые черты) . 

Гностическое, или духовное, христианство в последующей исто
рии наиболее ярко проявляло себя именно в философии. Можно 
сказать, что все последующее развитие европейской философии 
было обусловлено именно противостоянием двух указанных тен
денций, двух форм выражения христианского мировоззрения. 

1 Подробнее см. в статье: Алексеев Дм. Античное христианство и гности
цизм // Евангелие Истины: двенадцать переводов христианских гностиче
ских писаний. Ростов-на-Дону, 2008. С. 1 5-9 1 .  
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Философский смысл этого различия можно описать следующим 
образом. В церковной версии христианства, благодаря синтезу Но
вого и Ветхого Заветов, восторжествовала идея закона, идея под
чинения человека всемогущему Богу, а также Его представителям 
на земле - церкви и государству (именно ради последней цели 
и было, в конечном счете, «подправлено» учение Христа) . Соответ
ственно, человек признавался радикально ограниченным, несовер
шенным, греховным существом, которое ни на что существенное 
не способно в этом мире и не может своими силами повлиять даже 
на собственное спасение, - именно это стало главным в учении 
о предопределении Августина. 

В гностическом христианстве, напротив, человек признавался по
тенциально совершенным, абсолютным, божественным существом 
благодаря той «божественной частице», которая была вложена в него 
при творении Богом-Отцом, подлинно благим непостижимым Богом. 
Человек здесь оказывается антиномичным сочетанием божествен
ного и земного, соотношением абсолютного добра и абсолютного 
зла. Но благодаря «божественной частице» он способен победить 
в себе злое начало и стать совершенным - по сути, стать равным 
Богу. Никакой непреодолимой онтологической дистанции между че
ловеком и Богом здесь не признается, точно так же не признается 
никакой неискоренимой греховности человека, которая требует бо
жественного искупления и божественного «исправлению> .  Человек 
призван сам «спастю> себя, сделать себя совершенным. В этом смыс
ле он оказывается центральным персонажем «мировой трагедии» -
трагедии ниспадения мира в несовершенство и восстановления в со
вершенстве и единстве с Богом силами человека. 

Чрезвычайно характерным признаком различия церковного 
и духовного христианства является принципиально различная 
интерпретация образа Иисуса Христа. В церковном христианстве 
Иисус - это богочеловек, который искупил грехи человечества 
и тем самым «ОТ имени Бога» потенциально спас нас всех. При 
этом в единстве Его начал безусловно господствующее значение 
имеет именно божественное начало (что бы ни говорили по этому 
поводу богословы); любой из нас, будучи греховным существом, 
не может признать свое единство с Христом. 

В духовном христианстве голгофская жертва отходит на вто
рой план, становится чистым символом. Христос - это великий 
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учитель и великий пример для нас. Христос учит нас, как стать 
совершенными, и в своем стремлении к совершенству мы долж
ны ориентироваться на Него, как на человека, реализовавшего 
божественное совершенство. В этом случае в образе Иисуса явно 
преобладает человеческое начало, и каждый из нас, в той степени, 
в какой он встал на путь совершенства, может осознавать свое 
единство и даже тождество с Ним. 

2 

В истории европейской философии последовательным выра
жением церковной версии христианства стало учение Августина; 
естественно, вся линия средневековой схоластики также в целом 
укладывается в рамки этой традиции. Духовное, гностическое хри
стианство представлено здесь традицией еретической мистики. 
Она признает человека «сыном Бога» , т. е. существом духовным, 
божественным по своей сути; тем самым отвергает наличие не
преодолимой онтологической дистанции между человеком и Богом 
и, как следствие, между миром и Богом. В философском выраже
нии это ведет к учению, которое принято называть мистическим 
пантеизмом. 

В рамках этой традиции и были созданы самые оригинальные 
философские концепции европейской философии. Сюда можно от
нести Иоанна Скота Эриугену, Иоахима Флорского, Мейстера Эк
харта - всю немецкую мистику вплоть до Николая Кузанского. Ку
занец, безусловно, составляет «вершину» этой традиции, посколь
ку он прежде всего выражает философскую суть той революции, 
которую пытались совершить (но, как мы поймем ниже, так и не 
совершили) деятели эпохи Возрождения. Можно уверенно сказать, 
что именно от учения Николая Кузанского традиция гностическо
го христианства распространяется на всю последующую новоевро
пейскую философию, вплоть до Лейбница, Фихте, Шеллинга, Гегеля 
и далее к неклассическим системам второй половины XIX века 1 •  

Эпоха Возрождения вообще представляет для нас особый инте
рес, поскольку ее можно понять как первую эпоху в истории Ев-

1 Подробнее об этом см. в статье: Евлампиев И. И. Учение Николая Кузанского 
о Боге, мире и человеке в историко-философской перспективе // Coincidentia 
oppositorum: от Николая Кузанского к Николаю Бердяеву. СПб., 2010. С. 47-
82. 
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рапы, когда гностическое христианство выходит на первый план 
в философии и культуре и начинает преобразовывать жизнь евро
пейской цивилизации вопреки предшествовавшему господству цер
ковного христианства. Такая интерпретация «феномена Возрожде
ния» является необычной и не принятой в современной истори
ческой науке, но это можно объяснить тем, что в конечном счете 
Возрождение не удалось, тенденция к преобразованию европейской 
культуры и европейской цивилизации в соответствии с идеями пер
вохристианства была подавлена церковью - это произошло благо
даря движению Контрреформации. Соответственно, в рамках но
вой эпохи господства церковного христианства Возрождение стало 
интерпретироваться как «антихристианство», как попытка вернуть 
в культуру языческий (античный) идеал красоты - объяснение, 
ничего общего не имеющее с действительностью. 

Авторитетный российский исследователь Возрождения, пере
водчик Николая Кузанского и М. Хайдеггера, Владимир Бибихин 
в книге «Новый ренессанс» ( 1 998) дает совершенно иное понима
ние этой эпохи, по отношению к нелепому стереотипу, навязан -
ному церковными историками. Согласно Бибихину, уникальность 
итальянского Ренессанса состояла в том, что здесь, быть может, 
единственный раз в истории создались условия, в которых чело
век полностью выявил свою творческую сущность, свое подлинное 
место в мире и правильное отношение к миру и тем самым по
казал себя по-настоящему свободным творцом истории. Бибихин 
несколько смещает исторические границы Возрождения; он отка
зывается от традиционного выделения XIII и XIV веков в качестве 
«предвозрождения». Для него Возрождение начинается сразу во 
всей своей полноте в жизни и творчестве Данте Алигьери и затем 
продолжается в творческих усилиях Петрарки и Боккаччо. Самое 
главное, что определяет значение этих мыслителей и художников 
в истории, - это демонстрация (и в жизни и в творчестве) пред
ставления о человеке как абсолютно деятельном, творящем суще
стве, для которого нет никаких преград ни в действии Фортуны, 
ни в авторитарных институтах церкви и государства. 

Важную тему книги «Новый ренессанс» составляет критика 
исторической церкви и церковного христианства. Бибихин подчер
кивает ту же мысль, которая была лейтмотивом критики церкви 
у многих известных русских и западных мыслителей XIX-XX веков 
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о том, что первоначальное «евангельское» христианство, жизнь 
и учение самого Иисуса Христа оказались радикально искажен
ными в последующей истории христианской церкви. Причиной 
«рокового провала» церкви было, прежде всего, отождествле
ние христианства с моралью, в то время как по своей исходной 
сущности учение Иисуса не заключает в себе никакой мораль
ной системы, более того, оно антиморально, поскольку мораль 
управляет земным поведением человека, а истинное христи -
анство требует преображения жизни к неземному совершен
ству, по отношению к которому мораль уже не имеет никакого 
значения. 

Окончательное «падение» церкви произошло, когда она из тай
ной «общины святых» стала вселенской организацией, требующей 
подчинения от всех. Именно «огосударствление» христианства, 
произошедшее в IV веке при Константине, стало рубежом, за ко
торым церковь полностью изменила заветам Христа. Религиозная 
жизнь была скована мертвым догматом и формальной обрядно
стью, в результате, из нее ушло подлинное содержание. «Церковь 
охотно подменяет своей священной утварью реальное присутствие 
Святого Духа в земном мире, Крещение в Духе - крещением 
в воде, участие в истории богочеловеческих отношений - уча
стием в обряде и т. д. Языческая мысль, восточная мистическая 
религиозность совратили церковь, когда, поддавшись соблазну 
успеха, она после "обращения" Константина начала массовую еван
гелизацию. < " . >  Для рядового верующего крещение и посещение 
храма стало достаточной аттестацией, тогда как во времена Христа 
и апостолов малое стадо христиан, не смущаясь своей малочислен
ностью, тревожилось только о чистоте веры. < " . >  Когда христиа
нами становятся все, это понятие опустошается. С христианством 
произошел тот же социологический казус, что и со всеми элитар
ными движениями. Хлынувшая потоком масса паганизировала 
церковь» ' . 

В этих рассуждениях Бибихин явно повторяет мысли велико
го русского мыслителя конца XIX века: точно таким же образом 
описывал процесс «деградации» исторической церкви Вл. Соловьев 
в работе «Об упадке средневекового миросозерцанию> ( 1 89 1 ) . 

1 Бибихин В. В. Новый ренессанс. М" 1998. С. 226-227. 
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Бибихин потому столь подробно анализирует историческую 
судьбу христианства, что отношение к нему оказывается прин
ципиальным моментом в его интерпретации итальянского Воз
рождения. Историческое значение великих деятелей Возрождения 
(Данте, Петрарки, Боккаччо, Николая Кузанского) он видит как раз 
в том, что в условиях сохраняющегося диктата церкви они сумели 
возвыситься над этим диктатом, над покорностью догматическо
му учению и возродить, наперекор ему, истинное христианство, 
продемонстрировать его непреходящее историческое значение. 
«Есть важная сторона дела, на которую мало обращают внимание. 
Возрождая древность, поэтика-философская мысль через голову 
средневекового возвращалась к раннему, античному христианству. 
Она поэтому нередко оказывалась ближе к подлинной христиан -
екай традиции чем церковные идеологи, и уверенно искала спо
ра с этой последней, чувствуя, что превосходит ее в верности ее 
авторитетам. < . . .  > Спецификой Ренессанса было не восстановле
ние античной культуры в ее музейном виде, а ее новое сращение 
с христианством. 

Это сращение было возрождением синтеза, наметившегося 
очень давно. Называясь хранителями истины, официальные иде
ологи христианства не всегда хорошо знали, что берегли. Ренес
сансная мысль чувствовала за собой едва ли не больше прав на то, 
что они считали своим наследным владением. Поняв сращенность 
античного христианства с классической школой, ренессансные гу
манисты узнают в отцах Церкви своих прямых учителей рядом 
с "языческими" авторами» 1 • 

Суть того преобразования общества и культуры, который на
мечался в деятельности Данте, Петрарки и Боккаччо, заключалась 
в том, чтобы «поэт и философ, вместо священнослужителя и бо
гослова, стал пророком Запада»2• В этом смысле суть подлинного, 
вечного христианства в большей степени живет в стихах Данте 
и Петрарки, посвященных Прекрасной Даме, чем в мертвых �цер
ковных обрядах и таинствах: « . . .  с самого начала через все ступени 
отношений между ренессансной культурой и церковью неизменной 
проходит уверенность поэта, художника, ученого, что вдохновение, 

1 Там же. С. 337-339. 
2 Там же. С. 346. 
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самопознание, духовное усилие лучше отвечают смыслу христиан
ства, чем обряд, ритуал, культ, т. е. уверенность, что христианство 
в своей сути не религию> 1 • 

Но, по мысли Бибихина, в конечном счете, Возрождение не уда
лось, все его достижения были утрачены именно из-за действий 
церкви - из-за Контрреформации. Эпоха Возрождения открыла 
совершенно новые перспективы развития европейской цивилиза
ции, а Контрреформация раздавила все ростки нового и, по сути, 
вернула Европу на средневековый путь развития. «В Новое время 
снова, напоминая о Средних веках, колеса мировой машины начи
нали подчинять себе человека, сделавшегося более рациональным. 
Ренессансный тип почти исчез с лица земли вместе с вольными 
городами, и теперь требуется усилие, чтобы воссоздать неповто
римое сочетание терпимости, всепринятия и подвига>>2• 

Последствия такого насильственного поворота истории вспять 
привели европейское общество к кризису, который, согласно Би
бихину, неуклонно развивается с начала XIX века до наших дней. 
Возражая многочисленным критикам Возрождения, которые в тен -
денциях этой эпохи находят причины всех современных бед, Биби
хин, наоборот, признает, что именно отказ от следования по тому 
пути, который наметило Возрождение, стал истоком всеобщей де
градации культуры и человека в современной истории. 

Возрождение совершило величайшее деяние - открыло поис
тине бесконечный океан духовности, не ограниченный рамками 
догматов и не подчиненный жесткому диктату церкви; Контрре
формация, наоборот, снова искусственным образом соединила по
нятие духовности с традиционными понятиями религии и церкви. 
В результате, неуклонная деградация церкви вела к деградации так 
понятой духовности и так понятой религиозности. 

3 

Следующая эпоха проходит под знаком рационализма Р. Де
карта. При всей формальной несхожести с церковным сознанием 
философское учение Декарта в точности выражает его главный 
принцип - ничтожество отдельного человека перед высшим на-

1 Там же. С. 358. 
2 Там ж е .  С. 4 12 .  
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чалом бытия. Теперь это уже не христианский Бог, а Субстанция 
и Мировой Разум, но это вполне соответствует все большему 
исчезновению подлинного религиозного чувства из церковного 
христианства и из всей связанной с ним европейской культуры1 • 
Постепенно нарастающий культ науки и вытеснение мистического 
чувства единства человека с трансцендентной реальностью опреде
ляет философское развитие XVII-XVIII веков, вплоть до И. Канта 
(некоторое исключение здесь можно сделать только для Лейбни
ца) . Только в немецком романтизме и в философии последователей 
Канта (Фихте, Шеллинг и Гегель) это чувство возвращается вместе 
со все более уверенно звучащей гностической традицией. Однако 
новая философская «революция»,  в чем-то повторяющая неудав
шуюся революцию Возрождения, начинается только в середине 
XIX века вместе с рождением неклассической философии. И не 
случайно уже у родоначальника этого движения Артура Шопен
гауэра мы снова находим мистический пантеизм, очень похожий 
на пантеизм Николая Кузанского. 

Шопенгауэр резко критикует всю предшествующую философию 
за то, что в ней неправильно понималось отношение Абсолюта 
и мира, а именно, производилось чрезмерное обособление мира и че
ловека от Абсолюта. Шопенгауэр приходит к следующему утвержде
нию: философское, метафизическое понимание соотношения Абсо
люта и мира (конкретного бытия) возможно только в рамках модели 
их непосредственного тождества. Рассматривая явления «внутри» 
мира, мы должны использовать закон достаточного основания, 
чтобы обосновать это явление через другие явления и через мир 
в его общей структуре. Однако когда мы в метафизическом рас
смотрении пытаемся найти «истою> бытия того Или иного явления, 
мы должны искать его по «закону тождества» в нем самом, в его 
непосредственной «слитности» с указанным «истоком».  В противо
положность классической традиции, в которой трансцендентное су
щее, Абсолют, не может быть непосредственно явлен в имманент
ной человеческому сознанию сфере, Шопенгауэр настаивает именно 
на такой непосредственной явленности Абсолюта. Трансцендентный 
Абсолют имманентен человеческому сознанию - вот что, по сути, 

1 Этот процесс подробно описан в замечательной книге К. А. Свасьяна «Ста
новление европейской науки» (2-е изд.: М., 2002) .  
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утверждает Шопенгауэр. В силу своей имманентной явленности его 
не нужно искать, тем более конструировать с помощью разума, его 
нужно просто заметить, поскольку Абсолют потому и Абсолют, 
что он обосновывает все и присутствует как неотъемлемое основа
ние во всем, причем присутствует и обосновывает в непосредствен -
ности, «непотаенности». 

Критикуя рационалистические по своей общей форме построе
ния предшествующих философов, Шопенгауэр оказывается очень 
близок к той мистической философии, которую разрабатывал Ни
колай Кузанский. Сам Кузанец не упоминается в трудах Шопенга
уэра, однако последний высоко оценивает традицию мистического 
пантеизма в немецкой философии, особенно учение Мейстера Эк
харта, которого он уважительно называет «отцом немецкой мисти -
ки». При этом Шопенгауэр прекрасно понимает, что эта философ
ская мистика противоречит традиционно понятому христианству, 
для него абсолютно очевидно различие между подлинным, ранним 
христианством и церковной традицией, он достаточно точно опи -
сывает смысл этого различия: дух исконного учения Иисуса Хри
ста, подлинный, неискаженный дух Нового Завета, несовместим 
с духом Ветхого Завета1 • Подлинное христианство, по Шопенгауэ
ру, жило только в еретических системах гностиков, и только в этой 
форме оно на равных входит в круг великих религиозных систем 
мира, к числу которых Шопенгауэр причисляет брахманизм, буд
дизм и суфизм (интересно, что суфиев он называет «гностиками 
ислама») :  «Теизм, рассчитанный на восприятие массы, помещает 
источник существования вне нас, как объект; мистика же, а также 
суфизм, постепенно вводит его на различных ступенях посвяще
ния вновь в нас, как субъект, и адепт с удивлением и радостью уз
нает в конце концов, что этот источник - он сам. Этот общий для 
всех мистиков процесс мы находим у Мейстера Экхарта, отца не
мецкой мистики, выраженным не только в форме предписания для 
совершенного аскета - "не искать Бога вне самого себя" < . . . > -
но и в наивном рассказе о том, как духовная дочь Экхарта, ощу
тив это преображение, бросилась к нему с радостным возгласом: 
"Господин, разделите мою радость, я стала Богом!"»2 •  

1 См.: Шопенгауэр А. Мир как воля и представление. Т. П. М" 1993. С. 605. 
2 Там же. С. 599. 
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Конечно, нельзя не видеть и принципиальное отличие мистиче
ской философии Шопенгауэра от мистического пантеизма Николая 
Кузанского. Шопенгауэр, являясь верным наследником кантовско
го трансцендентализма, мыслит мир явлений как представление 
субъекта, в связи с чем человек (человеческое сознание) в его 
философии оказывается не столько элементом конечного мира 
явлений, сколько тем актом, в котором Абсолют конституирует 
«внутри» себя этот мир. Можно уверенно утверждать, что такое 
понимание человека было одним из важнейших достижений не
мецкого философа, однако одновременно нужно с сожалением 
констатировать, что Шопенгауэр не проводит его достаточно по
следовательно, в его труде можно найти множество высказываний, 
явно противоречащих такому пониманию и выражающих, скорее, 
традиционную, наивно-реалистическую модель человека. Тем не 
менее, последователи Шопенгауэра, пошедшие по пути неклассиче
ского философствования, поставили в центр своих размышлений 
именно такую новаторскую метафизику человека; ее можно найти 
в феноменологии Э. Гуссерля, в «философии жизни» А. Бергсона, 
в концепции всеединства и богочеловечества Вл. Соловьева, точно 
так же, как в концепциях многих русских и западных мыслите
лей ХХ века1 • В результате, все эти философские концепции так
же можно назвать пантеистической формой выражения традиции 
гностического христианства, хотя в каждом отдельном случае тре
буется более детальный анализ конкретных и часто очень о риги -
нальных форм преломления этой общей парадигмы. 

4 

Окончательное осознание внутренней антиномии, с.одержащей
ся в христианском мировоззрении, приходит во второй половине 
XIX века. Начинается подлинно научное исследование истории 
христианства, и, самое главное, начинается болезненный и слож
ный процесс «демифологизацию> представлений о его возникнове
нии и начальном этапе развития. И вновь философы оказались го
раздо более проницательными и решительными в пересмотре тра-

1 Подробнее см.: Евлампиев И. И. Концепция человека в русской философии 
ХХ века: феноменологические истоки и параллели // Персональность. Язык 
философии в русско-немецком диалоге. М., 2007. С. 1 96-2 1 0. 
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диционных стереотипов, чем ученые-историки и богословы. Два 
величайших европейских мыслителя второй половины XIX века -
Ф. Достоевский и Ф. Ницше, в своих сочинениях говорят именно 
об этом - о кризисе исторической церкви и церковного христи
анства и необходимости «восстановитЬ» непреходящую истину, 
содержащуюся в подлинном, неискаженном учении Христа1 • 

Это утверждение выглядит странным применительно к Ницше, 
известному своим воинственным «антихристианством», но здесь 
имеет место тот же самый обман, который мы констатировали 
в отношении общепринятого понимания Возрождения. Сторонни
ки церковного христианства сделали все возможное, чтобы «очер
нить» Ницше, сделав его противником христианства как такового, 
хотя на деле он четко различает историческое, церковное христи
анство и учение самого Христа. Резко негативно оценивая первое, 
он позитивно оценивает второе. Это совершенно очевидно для 
каждого, кто внимательно прочитает ницшевского «Антихриста». 

С одной стороны, мы находим здесь обычные для самых из
вестных работ Ницше утверждения, заставляющие говорить о его 
«антигуманизме» . «Слабые и неудачники, - например, формулиру
ет он, - должны погибнуть: первое положение нашей любви к че
ловеку. И им должно еще помочь в этом»2• Здесь же - осуждение 
христианского «Бога добра», осуждение христианства и прокля
тие ему за то, что оно через чувства вины, сострадания и жало
сти подавляет силу человека и уравнивает всех в слабости. Здесь 
же - возвеличивание законов Ману и «естественной» иерархии 
каст в древней Индии, не смешивающей благородных и сильных 
со слабыми, с «Чандалой», а также превознесение «благородства» 
и «аристократизма» Ренессанса. 

Но, с другой стороны, кульминацией этой работы Ницше яв
ляется его обращение к личности Иисуса Христа. И здесь мы об
наруживаем удивительное изменение тона суждений: вместо того 
чтобы осуждать Иисуса, Ницше превозносит его и, по существу, 
изображает как воплощение того самого высшего типа человека, 
о котором он говорил в своем главном труде «Так говорил Зарату-

1 Относительно Ф. Достоевского мы писали об этом во множестве работ (см" 
напр. :  Евлампиев И. И. Миф о человеке в романе Ф. Достоевского «Братья 
Карамазовы» // Вопросы философии. 2008. № 1 1 . С. 70-83) .  

2 Ницше Ф. Антихрист // Ницше Ф. Соч. :  В 2-х т .  М., 1 990. Т.  2. С. 633 .  
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стра» и которого назвал «сверхчеловеком». Он отделяет Иисуса от 
христианства и, осуждая второе, утверждает, что никто не понял 
подлинного смысла его проповедей и его жизни. 

Прежде всего, Ницше отвергает какое-либо значение собственно 
учения Иисуса, он подчеркивает, что весь смысл в данном случае 
сконцентрирован во «внутреннем», в «Жизни» - в том, что Иисус 
невероятно глубоко понимает и ясно открывает подлинное значе
ние этого «внутреннего» в своей личности, «Он говорит только 
о самом внутреннем: "жизнь", или "истина': или "свет" - это его 
слово для выражения самого внутреннего; все остальное, вся ре
альность, вся природа, даже язык, имеет для него только ценность 
знака, притчю> 1 • Называя «Знание», которое несет в себе Иисус, чи
стым безумием, не ведающим никакой религии, никаких понятий 
культа, истории, естествознания, мирового опыта и т. п" Ницше 
тем самым подчеркивает в личности Иисуса и в его жизни прежде 
всего - способность открыть в себе и сделать творчески значи
мой ту бесконечную глубину, которая таится в каждой личности 
и определяет ее потенциальную абсолютность. Именно демонстра
ция ставшей актуальной абсолютности отдельной личности и яв
ляется главной заслугой Иисуса, уничтожающего различие между 
человеком и Богом. «Во всей психологии "Евангелия" отсутствует 
понятие вины и наказания; равно как и понятие награды. 'Трех", 
все, чем определяется расстояние между Богом и человеком, унич
тожен, - это и есть "благовестие': Блаженство не обещается, оно 
не связывается с какими-нибудь условиями: оно есть единственная 
реальность; остальное - символ, чтобы говорить о нем . . .  »2 

При этом принципиальным является не «соединение» Бога 
и человека, а, строго говоря, признание «Богом», «Царством Не
бесным» внутреннего состояния самой личности, раскрывающей 
свое бесконечное содержание. «Ничего нет более не христианского, 
как церковные грубые понятия о Боге как личности, о грядущем 
"Царстве Божьем': о потустороннем "Царстве Небесном", о "Сыне 
Божьем", втором лице св. Троицы". очевидно, как на ладони, что 
затрагивается символами "Отец" и "Сын': - ... словом "Сын" выра
жается вступление в чувство общего просветления (блаженство);  

1 Там же. С. 658. 
2 Там же. С. 658-659. 
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словом "Отец" - само это чувство, чувство вечности, _чувство 
совершенства)} 1 • В этом состоянии достигнутого, обретенного вну
треннего совершенства, раскрытой абсолютности своего бытия, 
человек приходит к пониманию того, что не он подчинен при
родному, мировому бытию, а оно является «Символом)} и выраже
нием абсолютного бытия личности. И в этом новом опыте исчезает 
понятие смерти, смерть перестает быть абсолютной границей, за 
которой личность полностью теряет свое старое бытие и обрета
ет новое, «дарованное» кем-то «свыше)} . «"Царство Небесное" есть 
состояние сердца, а не что-либо, что "выше земли" или приходит 
"после смерти". В Евангелии недостает вообще понятия естествен
ной смерти: смерть не мост, не переход, ее нет, ибо она принад
лежит к совершенно иному, только кажущемуся, миру, имеющему 
лишь символическое значение. "Час смерти" не есть христианское 
понятие. "Час': время, физическая жизнь и ее кризисы совсем не 
существуют для учителя "благовестия': . .  "Царство Божье" не есть 
что-либо, что можно ожидать; оно не имеет "вчера" и не имеет 
"послезавтра': оно не приходит через "тысячу лет" - это есть опыт 
сердца; оно повсюду, оно нигде ... »2• Нам представляется, что эти 
(и последующие) мысли были навеяны Ницше образом Кириллова 
из романа Достоевского «Бесы)}, его словами о «пяти секундах», 
в которые он преображается, обретает состояние высшего блажен
ства и признает весь мир частью своего бытия. Это предположе
ние выглядит в наше время вполне правдоподобным в связи с пу
бликацией дневниковых записей Ницше, в которых он подробно 
конспектирует и комментирует текст романа Достоевского, причем 
в центре его конспекта находится именно история Кириллова (эти 
записи датируются как раз временем работы над «Антихристом» )3 • 

Не случайно, что сразу после процитированного отрывка в ра
боте Ницше возникает образ разбойника на кресте, уверовавше
го во Христа и обретшего рай и воскресение, - тот самый образ, 
который является важнейшим элементом рассуждений Кириллова 
об истинном смысле жизни Иисуса. «В словах, обращенных к раз
бойнику на кресте, содержится все Евангелие. "Воистину это был 

1 Там же. С. 660. 
2 Там же. 
3 См.: Ницше Ф. Полн. собр. соч.: В 13 т. Т. 1 3 . М., 2006. С. 1 33- 143. 
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Божий человек, Сын Божий!"  - сказал разбойник. "Раз ты чувству
ешь это, - ответил Спаситель, - значит, ты в Раю, значит, ты сын 
Божий")) 1 •  «Рай)) ,  о котором говорит Христос, - это в понимании 
Ницше не загробное совершенство, это не отрицание земной жиз
ни, а сама земная жизнь, взятая в ее высшем смысле, пережитая 
с наивысшей интенсивностью, преображенная через внутреннее 
усилие самой личности, выводящее ее в вечность. И такое преоб
ражение возможно в каждый момент жизни - даже на кресте ! -
и для каждого человека. Христос жил и умер, говорит Ницше, «не 
для "спасения людей", но чтобы показать, как нужно жить))2• И это 
следует понимать не в смысле морального примера и морального 
указания, а в смысле самой метафизики нашей жизни, т. е. в смыс
ле примера самого радикального преображения жизни, выводящего 
личность в особое состояние - в состояние абсолютного центра 
жизни, всего бытия. «До бессмыслицы лживо в "вере" видеть при -
мету христианина, хотя бы то была вера в спасение через Христа; 
христианской может быть только христианская практика, т. е. та
кая жизнь, какою жил тот, кто умер на кресте . . .  Еще теперь возмож
на такая жизнь, для известных людей даже необходима: истинное, 
первоначальное христианство возможно во все времена. Не верить, 
но делать, а прежде всего многого не делать, иное бытие."))3• 

Именно такое понимание личности Иисуса и его «учения)) 
Ницше считает единственно верным - забытым апостолами, 
церковью, «христианством)) и открывшимся только тем «свобод
ным умам)) ,  от имени которых говорит сам Ницше. Отметим, что 
К. Ясперс считал очень важным «жизненный опыт)) Иисуса для 
размышлений Ницше о цели человеческого развития: «" .проблема 
изведанного в опыте блаженства присутствия вечности в насто
ящем, которую решил Иисус своей жизненной практикой, также 
есть собственная проблема Ницше))4, Не случайно Ницше одинако
выми словами характеризует Иисуса в «Антихристе)) и себя самого 
в «Esse homo))5 • 

1 Ницше Ф. Антихрист. С. 660. 
2 Там же. 
3 Там же. С. 663. 
4 Ясперс К. Ницше и христианство. М" 1994. С. 78. 
5 Там же. С. 77. 
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Решающее влияние Достоевского и Ницше на европейскую фи -
лософию конца XIX - начала ХХ века привело к тому, что критика 
церковного христианства и стремление к возрождению подлип -
нога духа христианства вне церкви стали определяющим векто
ром развития для русской религиозной философии этого периода, 
а также для многих западных мыслителей ХХ века. Однако исто
рия ХХ века заставляет сделать печальный, но неизбежный вывод 
о том, что столетия безраздельного господства церковной идеоло
гии привели к почти полному исчезновению подлинного религи -
озного чувства в современных европейцах. В этом смысле победа 
гностического, т. е. подлинного, христианства в европейской фило
софии оказалась запоздалой и не смогла существенно повлиять на 
катастрофический процесс деградации культуры, вызванный тем, 
что она утратила религиозные основания. Ныне христианство, 
по-прежнему отождествляемое в общественном мнении с христи
анской церковью, предстает выразительным постмодернистским 
«симулякром», сохранившим традиционную форму, но полностью 
утратившим то великое содержание, которое присутствовало в нем 
на протяжении столетий европейской истории. И только отдель
ным продолжателям великой традиции европейской философии 
досталась печальная участь сохранять доныне «божественные ча
стицы» этого содержания в надежде на то, что когда-нибудь они 
снова станут действенной основой культуры и жизни. 



Джудит Дойч Корнблатт 

ВЛАДИМИР СОЛОВЬЕВ: 
ГНОЗИС И МУДРОСТЬ1 

Введение: 
кто такой Соловьев и что такое София? 

Наряду с Ф. М. Достоевским и Л. Н. Толстым, Владимир Сер
геевич Соловьев ( 1 853- 1900) является одной из выдающихся ин
теллектуальных фигур в России конца XIX века. Его разнообраз
ные тексты повлияли на большую часть немарксистской традиции 
российской мысли ХХ века. Философ, журналист, поэт и драматург, 
Соловьев был также мистиком, который утверждал, что у него было 
три видения Божественной Софии. Эта персонификация Мудрости 
с золотыми волосами и сияющей аурой перекликается и с Вечной 
женственностью, и с Мировой душой. Укорененная в христианской, 
гностической, и еврейской мистике, восточной православной иконо
графии, греческой философии и европейском романтизме, софиоло
гия, заполняющая философские и художественные работы Соловье
ва, одновременно интеллектуально сложна и глубоко вдохновляюща. 

Книга, на которой основан этот текст, - недавно издан -
ная «Божественная София: философские сочинения Владимира 
Соловьева»2 - соединяет вместе тщательно аннотированные клю
чевые тексты из работ Соловьева о гнозисе и Софии: поэзию, бел
летристику, драму и философию. Один из  текстов, обсуждаемый 
ниже, незаконченный трактат «София. Начала вселенского уче
ния», показывает сильное влияние гностиков и был первоначально 
предназначен Соловьевым для английского перевода; в этой книге 
он представлен впервые. Всестороннее вводное эссе, которое ох
ватывает первую половину Божественной Софии, устанавливает 

1 Пер. с англ. Е. А. Дайс. 
2 Примеч. редакции: Divine Sophia: Тhе Wisdom Writings of Vladimir Solovyov. 

Edited and annotated Ьу Judith Deutsch KornЬ!att. Ithaca: Cornell University Press, 
2009. Публикуемая работа представляет собой фрагмент вступительной ста
тьи Judith D. KornЬ!att «Who is Solovyov and What is Sophia?» (ор. cit., рр. 3-97) . 
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исторический, философский, религиозный, и литературный кон
текст софиологии Соловьева, подчеркивая его связь с древней ре
лигиозной и философской мыслью (платонизмом и неоплатониз
мом, патристикой, гностицизмом, каббалой) ,  а также с другими 
современными философу социальными и культурными тенденция
ми в Европе и Соединенных Штатах. Реакции Вл. Соловьева на из
меняющийся мир шли параллельно и иногда пересекались с мне
ниями Чарльза Дарвина, Фридриха Ницше и Уильяма Джеймса. 

София 

В письме из Лондона в сентябре 1875 г., Соловьев уверял своих 
родителей: « . .  .постараюсь к июлю вернуться в Россию, - если толь
ко успею покончить с тем трудом, которым я теперь занят и кото
рый я должен издать по-английски, для чего уже имею подходящего 
переводчика» [7: 2, с. 1 1 ] .  Соловьев так и не закончил французскую 
рукопись, которая была позже найдена его племянником, Сергеем 
Соловьевым, в папке под названием «Софию>; насколько мы знаем, 
он также не нашел переводчика на английский язык. Внезапно уехав 
из Лондона в Египет, а не в Россию, и только оттуда отправившись 
домой через Италию, Соловьев написал снова об этой работе в мар
те 1 876 г. : «В Италии я поселюсь на один месяц в Сорренто, где 
в тиши уединения буду дописывать некоторое произведение мисти
ко-теософо-философо-теурго-политического содержания и диалоги
ческой формы» [7: 2, с. 23] . В мае 1876 г. он написал своему отцу: 
«Что касается до моего сочинения, то мне необходимо его издать, 
так как оно будет основой всех моих дальнейших занятий, и я ни
чего не могу делать, не ссылаясь на него» [7: 2, с. 28] . «Произведе
ние мистико-теософо-философо-теурго-политического содержанию> 
очевидно было более чем обычное «сочинение». То, что сохранилось 
из рукописи, включает в себя несколько глав разной длины и сте
пени завершенности, наполненных заметками для самого себя, от
рывками еле разборчивого автоматического письма, гностической 
и другой мистической терминологии и включающих значительный 
диалог между «Софией» и «философом». Диалог сохранился в не
скольких частях, но к концу перерастает в монологическую прозу. 

Сначала Вл. Соловьев очевидно считал этот текст неясного жанра 
первым шагом к диссертации, но позже понял, что такое, доволь-
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но необычное, выражение его всесторонней и оригинальной фило
софии не подходило для защиты. Согласно А. П. Козыреву, одно
му из первых ученых, который серьезно проанализировал полную 
рукопись, и, в соответствии с собственным заявлением Соловьева 
в упомянутом выше письме к отцу, «София» действительно была 
крайне важна для развития философа. И в диалогических, и в моно
логических главах, из которых состоит эта незаконченная работа, Со
ловьев «ПО сути намечает все основные темы своего последующего 
творческого пути: об Абсолютном как о сущем-всеедином существе 
и его тройственном определении, о «смысле любви», о философии 
истории и эсхатологических судьбах мира» [8, с. 3 1 3 ] .  Фактически, 
целые разделы «Софии» дословно появляются в «Философских на
чалах цельного знанию> ( 1 877), а другие идеи проработаны более 
полно в «Лекциях о Богочеловечестве», «Смысле любви» ( 1 892- 1894) 
и в других работах1 • 

В короткой монологической главе из «Софии», под названием 
«0 метафизической потребности у человека», человек определяется 
как метафизическое существо, у которого есть связь и с идеальным, 
и с реальным, то есть материальным миром. Одно из доказательств 
метафизического характера человека, по мнению Соловьева, это 
его уникальная способность смеяться. Соловьев считает искусство 
и поэзию вторым признаком метафизической природы человеческой 
жизни. Хотя в этой главе нет никакой прямой ссылки на Софию, 
связь между смехом и поэзией прослеживается во многих работах 
Соловьева о Мудрости. Юмор и смех были чрезвычайно важны для 
Соловьева и глубоко соединены с поэзией. И его юмористические 
пьесы в стихах, в которых встречается София, и его заключитель-

1 Вторая книга А. Ф. Лосева о Вл. Соловьеве - «Владимир Соловьев и его вре
мя» - включает превосходное изложение того, что автор видит как десять 
различных проявлений Софии в трудах Соловьева, включая «La Sophia», 
но основывает свой анализ только на переведенных на русский язык Сергеем 
Соловьевым разделах, а не на обзоре всей рукописи. Обсуждая «La Sophia», 
Лосев в основном обеспокоен тенденцией Соловьева к пантеизму и называет 
рукопись «философским бредом» [2, с. 1 95 ] .  Несмотря на эту на вид отрица
тельную оценку, Лосев утверждает, что «для историка философии это бредовое 
бурление очень ценно» [2, с. 1 96] и продолжает далее свой блестящий анализ. 
Примеч. редакции: подробнее об этом см.: Рашковский Е. Б. Лосев и Соло
вьев // Вопросы философии. 1 992. № 4. С. 1 4 1 - 1 50; Оболевич Т. Проблема 
Софии в творчестве А. Ф. Лосева // Софиология / под ред. В. Паруса. М.: 
Библейско-Богословский ин-т св. апостола Андрея, 20 1 0. С. 30-40. 
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ный «пересмотр» Софии в «Трех Свиданиях», предполагают связь 
между Мудростью, творческим вдохновением и чувством юмора. 

Большая часть «Софии» состоит из серии диалогов, в которых 
присутствует София; все они демонстрируют четкое гностическое 
влияние. Выбор формы диалога Соловьевым - это не просто от
сылка к «отцу» философии Платону. Давая Софии «голос», Соловьев 
начинает процесс персонификации фигуры Мудрости, проходящий 
через все его труды. Эта персонификация сопровождает его ассо
циацию Софии с художественным созданием. Действительно, он 
сначала назвал всю работу «Sophie», вместо более абстрактной «La 
Sophia», но вычеркнул это название над монологическими главами, 
оставляя личное женское имя только для диалогов (и для монолога 
Софии, в который диалоги в конце концов переходят) . Француз
ское имя собственное предполагает интимный разговор или вы -
мышленную беседу, в отличие от «серьезного» философского жанра 
остальной части рукописи. София остаётся частью - возможно, 
объединяющей частью - всех жанровых экспериментов Соловьева. 
Она появляется в его беллетристике, драме, юмористических стихах 
и серьезной лирике, а также во всех его философских работах. 

Именно в диалогах и через диалогическую форму Соловьев дает 
самое четкое объяснение того, как София может быть частью и бо
жественного, и человеческого миров. В обсуждении того, почему мы 
можем знать сущность вещей, или «бытие-в-себе», София объединяет 
казалось бы противоречащие друг другу философские школы идеализ
ма и эмпиризма, говоря Философу, что он не должен ни резко разде
лять, ни небрежно путать внутреннюю правду с внешним появлением: 

София: Знаешь ли ты меня, ту, которая говорит с тобою? 
Философ: Еще бы мне тебя не знать! 
София: Ты знаешь меня, несомненно, как явление, то есть по

скольку я существую для тебя, или в моем внешнем обнаружении. 
Ты не можешь знать меня, какова я в самой себе, то есть мои 
сокровенные мысли и чувства, каковы они во мне и для меня. Ты 
их познаешь только тогда, когда они проявляются внешним об
разом в выражении моих глаз, в моих словах и моих жестах. Это 
только внешние явления, а между тем . . . 

Философ: А между тем, когда я смотрю в глубокую лазурь тво
их очей, когда я слышу музыку твоего голоса, разве это внешние 
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явления зрения и слуха, которые я воспринимаю? Боже мой! Я знаю 
твои мысли и чувства и через твои мысли и чувства я знаю твое 
внутреннее существо. 

София: Таким же образом и все существа познают друг друга. 
[8, с. 8 1 -83] 

София - одновременно и «идеальная», или «божественная» Му
дрость, и манефистация мудрости в материальном мире, где она про
является через чувственные феномены. Кроме того, она может быть 
узнана в «реальном» мире по эффекту, который оказывает на своего 
собеседника. София влияет на него, даже преображает его так, чтобы 
он узнал ее и «реально», и «идеально» . Хотя Соловьев выражает эту 
эпистемологическую дискуссию в кантианских терминах - феномен, 
интеллигибельный характер, бытие само по себе - он столь же лег
ко ссылается на Григория Паламу, «богослова исихазма1 » .  Исихазм 
иногда понимается как мистический метод познания Бога, сосредо
точенный на повторении «Иисусовой молитвы»; он стал популяр
ным благодаря «Добротолюбию», собранию сочинений отцов ·церкви. 
Однако исихазм это также и сложная богословская система, кото
рая в вербальной и иконографической форме выражает особенности 
православия, разъясненные в трудах Григория Паламы2• Два аспекта 
учения исихастов особенно важны для трудов Соловьева о Софии: 
различение между сущностью Бога и его энергиями и центральная 
идея Паламы о Фаворском свете Преображения Господня. Связь вто
рой из этих идей с Софией очевидна во всех «пересмотрах» Соло
вьева. Первая же идея заметна в следующем обсуждении о том, что 
можно познать Софию не в ее сущности, но через ее «энергии», ее 
внешние проявления и ее влияние на других. 

Знание сущности через энергии не означает путаницу мате
риального, или чувственного, с метафизическим, или духовным. 
Так же, как христиане говорят, что мы знаем Христа как человека 

1 См. MeyendorffJ" St. Gregory Palamas . . . [ 1 1 , р. 75] в целом, а также главы «The 
Theology of Hesychasm» и «А Christianism Existentialism» [ 1 1 , р. 1 08- 1 29] для 
более четкого понимания исихазма. Также см. [ 1 0, р. 2 1 7-235] о «божествен
ном свете» исихазма; и [ 1 2, р. 254-270] о мистике как новой теологии. 

2 «Григорий Палама определил три основных темы восточной христианской 
духовности - богословие как апофатику, откровение как свет и спасение как 
обожествление» [ 1 2, р. 264 ] .  
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и как Бога - если использовать любимое Соловьевым теологиче
ское выражение «нераздельный, но все же неслиянный» - мы зна
ем божественную и земную Мудрость. Она наставляет Философа: 

Когда ты действуешь, ты не теряешь своего собственного бытия, 
ты не переходишь в действие, ты владеешь им, ты сохраняешь ни
чем не определенную возможность действовать. Деятель или тот, 
кто обнаруживается, всегда сохраняет в себе нечто большее, чем 
есть в обнаружении, он никогда не может перевести в обнаружение 
или в явление все свое существо. Не только абсолютное существо, 
но также и внутренние или субъективные обнаружения какого-либо 
существа никогда не могут перейти как такие в непосредственное 
познание другого. Когда я с тобою общаюсь, то моя мысль или мои 
чувства (для тебя) есть лишь их объективное содержание, которое 
тебе известно, или лучше, обнаруживая во внешних явлениях мои 
мысли или мои чувства, я вызываю в тебе соответствующие мыс
ли и чувства, но не акт мысли сам по себе, не мое субъективное 
сознание, в котором я находилась, когда имела эти мысли или эти 
чувства. (Первый Диалог [8, с. 85-87] ) .  

Ты сам, когда ты действуешь и проявляешь себя, разве ты пре
кращаешь быть тем, что ты есть; разве ты покидаешь твое 
состояние психического деятеля; проявляя себя материально, разве 
ты сам становишься материей; производя объективные явления, 
разве ты теряешь твое субъективное существование. Хорошо! 
Уж не думаешь ли ты, что абсолютная субстанция менее могу
щественна, чем ты? Осуществляя себя, субстанция не теряет 
своего абсолютного состояния, но приобретает состояние от
носительное; не прекращая быть бесконечным существом, она 
становится также определенной, и в этом - ее истинная бес
конечность, истинная абсолютность. Ты постигаешь, что абсо
лютное первоначало уже по своему определению ничего не может 
быть лишено, ничто не может в нем отсутствовать. Если бы 
оно было только бесконечным и абсолютным, то относительное 
и конечное в нем бы отсутствовало, оно было бы несовершенным; 
таким образом, чтобы быть тем, что оно есть, оно должно быть 
также и противоположностью самому себе или оно должно быть 
единством себя и своей противоположности, чтобы быть дей
ствительно абсолютным и бесконечным, оно должно быть так-
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же началом всего относительного и конечного. (Второй Диалог [8, 
с. 9 1 -93] ) .  

Чтобы подчеркнуть свою точку зрения, Соловьев сделал так, 
чтобы София говорила с Философом бесспорно снисходительным 
тоном, что одновременно указывает на ее превосходство над ним 
как над человеком, который обращается за ее советом, но также 
придает ей индивидуальность, очеловечивает ее образ. В некото
рых случаях ее возражения становятся почти юмористическими 
в своем сарказме. «Наивной фантазией)) она называет поездку Фи
лософа-Соловьева в Египет. «Уж не хочешь ли ты, чтобы я сдела
лась такой же смешной, как и вы, все остальные?)) - спрашивает 
она, называя Философа и род людской «бедными детьми)) .  Все же 
ее оскорбления носят ребяческий характер, придавая диалогу тон 
игры, а не просто серьезной философской беседы. 

Первый большой раздел диалогических фрагментов, назван
ный Соловьевым «София. Первая Триада. Первые начала)) , состоит 
из трех диалогов: «Абсолютное первоначало как единство (принцип 
монизма))) ,  «Абсолютное первоначало как двойственность (принцип 
дуализма) )) и неназванного третьего диалога. Этот раздел начинается 
в середине разговора между фигурой, обозначенной как «София)), 
и «Философом)) - разговора, очевидно происходящего где-то в Егип
те. Это местоположение в древней колыбели цивилизации предпо
лагает связь рассуждений с первоначальной природой и соединяет 
это проявление Софии со стихами, написанными во время предпола
гаемого третьего свидания Соловьева и Софии. Углубление диалога 
настраивает на доверительный разговор, а не на логичную философ
скую беседу, что еще более «очеловечивает)) Мудрость и позволяет 
читателю увидеть изображение разговора в гостиной, как в театре 
или беллетристике. Соловьев повторяет этот прием в конце жизни 
в «Трех Разговорах)) , где он отказывается назвать какой-либо из пер
сонажей «Софией)) ,  но очевидно наполняет длинную дискуссию «пре
мудрыми)) разговорами, достигающими высшей точки в рассказе о. 
Пансофия из «Краткой повести об Антихристе)) .  

Соловьев начинает «Первую Триаду)) с объяснения Софией ме
тафоры плода Древа жизни. Она предлагает Философу этот образ 
как визуальное объяснение «универсальной религию>, которую она 
проповедует. Само дерево имеет свои корни в раннем христианстве, 
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но сейчас из него растут только высохшие ветви разделенных христи
анских деноминаций, которые с тех пор разрослись. Однако, умира
ющая природа этих ветвей дает неверное представление об энергии 
основного ствола, так как мудрость, которую проповедует Мудрость, 
происходит непосредственно от Древа познания. Его живой плод, 
«универсальная религия», несет подлинное семя правды, предложен
ной человечеству. Далее София сообщает Философу учение об Аб
солютном принципе и об истинном и необходимом взаимодействии 
духовной и реальной действительности, ибо универсальная религия, 
по ее словам, не отделяет в вечности святое от светского, но всегда 
находит одно в другом. В соответствии с его более поздними рабо
тами, Соловьев утверждает через Софию, что творение есть необ
ходимое деяние Абсолюта, но оно никоим образом не ограничивает 
и не уменьшает последнего. Вся действительность - союз самости 
и ее противоположности, и предполагает взаимодействие между 
предельно универсальным и предельно индивидуальным. 

В третьем из диалогов первой части Соловьев выражает идею, 
которая станет лейтмотивом всего его творчества: идею о том, что 
самое универсальное является фактически самым индивидуаль
ным изо всех существ, равно как и самое индивидуальное, или же 
существо, которое демонстрирует наиболее значительную степень 
индивидуальности, является также самым универсальным. Этот 
парадокс имеет смысл, если мы вспомним, что Соловьев всегда со
средотачивается на взаимоотношении между противоположностя -
ми, а не на их различии. Чем больше число отдельных частей, тем 
больше число возможных взаимодействий, отношений и сочетаний. 
Чем больше число взаимодействий, тем ближе существо приближа
ется ко всеобщему. На земле люди - проявление этого принципа, 
но Христос, по Соловьеву, является примером этого принципа в бо
жественной сфере. Некоторые положения этого принципа Соловьев 
позже включит почти слово в слово в свои Лекции, прочитанные 
примерно через год после написания этой рукописи. 

София упоминает своего партнера / двойника / противополож
ность / продолжение / дарование, Мировую Душу, впервые в этом 
разделе. Она/Оно представлена как параллельная вселенскому раз
уму и взаимозависимая от него. Соловьев пишет на полях: «NB. 
Ум получает от Души свою реальность, также как она получает 
от него свою форму или свою идеальность» [8, с. 1 1 2- 1 1 3] . Оба 
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связаны с Духом: «Ум есть Дух, вступивший в идеальный процесс; 
Душа есть Дух, вступивший в процесс реальный» [8, с. 1 1 0- 1 1 1 ] .  

Второй большой диалогический раздел, названный в рукопи
си «Второй Диалог. Абсолютное первоначало как двойственность 
(принцип дуализма)»,  а не ожидаемая «Вторая Триада», продолжает 
разговор между Софией и Философом. В этом фрагменте София 
несколько менее саркастична и снисходительна к Философу, чем 
в первом; высказывания этих двух персонажей становятся все более 
развернутыми, между ними все меньше взаимодействия, и в конце 
концов Соловьев полностью отказывается от формы диалога. Далее 
София или, возможно, теперь сам Соловьев, объясняет появление 
Демиурга и космическое сражение с сатаной в гностических тер ми -
пах. Именно в этом контексте Мировая Душа появляется в качестве 
главной силы. Мировая Душа - это возможность сущего и, пока 
она объединяется с Абсолютом, принцип любви. Когда она отделя -
ется от Абсолюта, то становится образцом разногласия и вражды. 
Тем не менее, даже если она вовлечена в материальный мир как 
его «душа», она поддерживает свою связь с Духом. Мировая Душа 
остается всегда едина с Софией, и мы не потеряны для Мудрости: 

Душа есть начало единства и любви в той мере, в какой она 
пассивна, подчинена идеальному и духовному миру; восставая про
тив них, отделяясь от них, становясь эгоистичной, она есть на
чало отдельного и исключительного бытия, разделения, ненависти 
и вражды. И это в действительности, так как в возможности 
(iп poteпtia) она сохраняет свое божественное происхождение. 

Душа как начало разделения, эгоизма, ненависти и вражды, одним 
словом как принцип (или принц) мира сего или века сего, есть Сатана, 
дьявол. Душа есть Сатана - в этом Мудрость. Это начало космиче
ского существования, и начало нашего собственного отдельного и эго
истического существования, это наша актуальная душа. [8, с. 123 ] .  

В третьем разделе, «Мораль и Политика», нет диалогических 
аспектов вообще, но обсуждение универсальной религии в нем, 
как кажется, ближе к диалогам, чем к другим прозаическим гла
вам. Раздел заканчивается развернутым рассуждением на тему, 
заявленную также на полях в рукописи первого диалога; в рас
суждении перечисляются подразделения Универсальной церкви. 
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Каждое из подразделений находится в отношениях с высшим 
и низшим порядком, и Соловьев называет эти отношения «любо
вью». Используя модель физической любви, Соловьев видит эти 
отношения в гендерном ключе, приписывая мужские и женские 
признаки чередующимся уровням. Позже он разовьет образ вос
ходящей и низходящей любви, используя платонические термины, 
в «Смысле Любви» . Здесь же это рассуждение остается загадочным 
и весьма свободно связанным с названием «Мораль и Политика» . 

Описание разделов, представленное выше, должно сделать по
нятным, что не существует легкого способа прочитать и понять 
эту многожанровую рукопись. Даже самые краткие из фрагментов 
автоматического письма наводят на мысль, что части работы были 
написаны в измененном состоянии сознания. В то же время, частые 
маргиналии, обращенные автором к самому себе, и присутствие ка
рандашных и различных чернильных отметок показывают, что Соло
вьев не единожды возвращался к редактированию рукописи. Несмо
тря на предостережения некоторых ученых о том, что мы не должны 
слишком доверять этой ранней, неполной рукописи1 , трудно сдер
жать ощущение, что Соловьев верил, что передает своему читателю 
правду о структуре божественного, космического и человеческого 
миров - одновременно и через форму, и через содержание «Софию>. 

Заключение: 
София как посредник между Божеством и человеком 

Свет из тьмы. Над черной глыбой 
Вознестися не могли бы 
Лики роз твоих, 
Если б в сумрачное лоно 
Не впивался погруженный 
Темный корень их. 

Вл. Соловьев. 
«Мы сошлись с тобой недаром»2 

В то время как мы рассматриваем то наследие, которое Соло
вьев оставил своим философским и литературным преемникам, 

[ 1 3 ,  с. 3 1 ]  и [ 1 ,  с. 207-226] . 
2 [ 6, с. 1 9 ] .  Эту строфу Вл. Соловьев приводит в своем эссе «Жизненная драма 

Платона». 
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мы должны помнить о его роли объединителя и распространителя 
более ранних традиций, включая гностицизм, каббалу, и, в част
ности, о его стремлении «оправдать веру наших отцов» [ 4, с. 243 ] ,  
которое вдохновило начало современного периода в православном 
богословии. Соловьев действительно находился на перекрестке не
скольких интеллектуальных и культурных течений. Он смотрел 
одновременно и назад на традицию и вперед на модернизм, легко 
говорил на языке философии, богословия и художественного твор
чества. Вся эта культурная деятельность объединилась для него 
в его интуитивном понимании, а затем в различных выражениях 
Божественной Софии в поэзии и прозе. 

В конечном счете, не может быть единственного определения 
Софии, только набор возможностей, помещенный в исторический, 
литературный и теологический контекст. Если мы спросим, как 
во введении в это исследование, является ли Мудрость божествен
ной или рукотворной, мы можем только ответить, что она/он/оно 
и то и другое, в зависимости от Вашей точки зрения. С человече
ской точки зрения она - божественное тело Бога. С божествен
ной точки зрения, насколько мы можем ее оценить, она - иде
альное человечество, его душа или сосредоточение. Благодаря ее 
участию наверху и внизу, она является и предметом и объектом, 
единым и многим, божественным и человеческим, духом и мате
рией. Но одновременно и не является, поскольку она не просто 
человек, но отношение, принцип, энергия или потенциал, который 
может соединиться с чем-то. Она не существует в мире сакральном 
или профанном, но соединяет эти миры. 

Является ли она одним и тем же, для Соловьева и для его чи -
тателей, во всех жанрах и дискурсах?- И да, и нет. Каждый из пе
ресмотров Соловьева привносит новые аспекты в ее понимание: 
ее связь с поэзией как божественно-человеческой деятельностью; 
ее роль в богочеловечестве и, в конечном счете, в обожествлении 
человечества; идентифицирование ее в качестве смеха - просто 
смешного, пародийного или духовно-радостного. Как и икона, Со
фия приближает небеса к земле, и во взаимодействии противопо
ложностей создает новое целое: поэтическое, радостное, озаренное 
светом создание. Она - посредница и элемент, который заставля
ет нас видеть действительность более, чем с одной точки зрения 
одновременно. Является ли она объединяющим принципом, лич -
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ным мистическим зрением или союзом сторонников объединенной 
и преобразованной Церкви, она - напряжение, энергия, которая 
связывает и преобразовывает, изменяя реальность, делая ее лучше, 
истиннее, красивее, самим своим участием во всем. При ее уча
стии дух материализуется, а материя одухотворяется. У нее может 
быть много имен, лиц и функций, потому что она представляет 
«истинную причину творения и его цель» [5, с. 298] , не являясь 
не являясь какой-то одной вещью. София не только связывает две 
противоположности, но и всецело участвует как в них обе, так 
и в новом создании, произошедшем из их взаимосвязи. 

Таким образом, мы в лучшем случае приблизились к ответу 
на второй вопрос, поставленный в подзаголовке введения в это 
исследование: Кто такая София? Можем ли мы также ответить, 
хотя бы частично, на первый вопрос: Кто такой Соловьев? В своем 
исследовании «Эротическая утопия: Новое религиозное сознание 
и fin de siecle в Россию> Ольга Матич объясняет его с помощью 
популярной метафоры fin de siecle - «палимпсест, фигура пере
писывания и культурных наслоений»: «Его утопический проект, 
приходившийся на поколение между позитивистами 1 860-х и сим
волистами начала 1 900-х гг" представляет собой амальгаму пара
доксальных идей, заимствованных из разнообразных мистических, 
научных и эстетических традиций. . . . История о Соловьеве в еги -
петской пустыне с европейским цилиндром на голове в поисках 
Софии или отцов-пустынников тоже выглядит эксцентрическим 
жизненным и культурным палимпсестом» . [3, с. 67] . Матич ука
зывает на примеры обсценных стихов Соловьева: «публикато
ры называют эти стихи «барковианой» Соловьева» [3 ,  с. 89-90] . 
За очевидным культивированием самим Соловьевым «мифов
близнецов - о девственности Соловьева и его самооскоплению> 
[3 ,  с. 88] автор предполагает у Соловьева желание потрясти устои 
своим типично декадентским гротескным пародированием и сме
ной обличий [3 ,  с. 9 1 ] .  Но я утверждаю, что Соловьев не был ти
пичным декадентом. Его общественная деятельность и печатные 
труды, вовлеченные в полемику по вопросам современности, резко 
выделяются на фоне болезненной скуки конца века, а его филосо
фия больше, чем просто эклектичная смесь различных традиций. 
Настоящее исследование посвящено, по преимуществу, его текстам 
о Мудрости, но Соловьев оказал влияние на русскую культуру сво-
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ей активистской публицистикой, философией права, литературной 
критикой и многими другими трудами 1 • Задачей этого великого 
провидца, поэта и философа было не что иное как соединение не
бес и земли, истинное преобразование природы через воплощение 
духа. Он видел возможность для такого соединения везде и на
зывал его многими именами, из которых наиболее ярким и часто 
встречающимся в его работах, как мы видели, является София. 
Он жил Софией через свою поэзию и прозу, через смех, занятия 
наукой и теплые дружеские отношения. 

Анализ двух псевдонимов, иногда используемых Соловьевым, 
напоминает нам и о земном юморе поэта и о серьезности, с ко
торой он воспринимал свою собственную роль посредника в мире 
идей. Многоязычный псевдоним «Князь Эспер Гелиотропов» воз
вышает игривого интеллектуала до царского статуса, однако фами
лия снижает его к миру растений. Гелиотроп - фиолетовый (с его 
королевскими коннотациями) цветок с корнями, твердо укоренён
ными в земле и «лицом», всегда обращенным к солнцу ( «гелио
троп») .  Эспер, возможно, происходит от французского j'espere -
«Я надеюсь» - или от греческого «вечерняя звезда» , также наво
дящего на ассоциации. Другой псевдоним, «Наркиз Тюльпанов», 
также играет на возвышении до царского статуса, совмещенного 
с тварным миром земных цветов. «Наркиз» может быть искажени
ем французского «Маркиза», или же искаженным греческим име
нем Нарцисс, названием цветка и источника философских (солип
систских) размышлений. Для русского уха слово «Наркиз» звучит 
как экзотичное татарское или среднеазиатское имя, объединяющее 
хаотический Восток и классический Запад. Такую объединяющую 
роль Соловьев приписывает своей родине России в лекции «Три 
силы» ( 1 877) . Не случайно, и гелиотропы и тюльпаны обычно ас
социируются с любовью - одним из главных посредников в фи
лософии Соловьева. Что могло больше подходить демоническому 
поэту-философу, собственная фамилия которого вызывает в во
ображении соловья, чья песня вдохновляет и поэзию, и любовь? 

Имеет смысл завершить это исследование гнозиса, Мудрости 
и Божественной Софии стихотворением Соловьева «Эмману-Эль» 

1 На самом деле А. Ф. Лосев спрашивал не «Кто такой Соловьев?» ,  а «Кем Со
ловьев не являлся?» [2, с. 486-488] . 

1 29 



Часть I. Гностический топос «Серебряного века» и современности 

( 1894) . В этом небольшом стихотворении София не упоминается 
явно, однако эти стихи соединяют между собой следующие идеи: 
веру философа в преобразовывающую силу поэзии; его интерес 
к пророческой силе иудаизма с его имманентным, но мистическим 
Богом; Слово, или Логос; повторяющиеся образы лазури и света; и, 
сильнее всего, «ТЫ» его ранней софийной поэзии, которая владеет 
«всерадостной тайной». В вечной, универсальной радости «ТЫ» при
вносит Бога далеких небес и сверхъестественного мира в «мутный 
поток жизненных тревог», так же как и София является лирическому 
герою «Трех Свиданий» в Лондоне когда «там снуют людские мири
ады / Под грохот огнедышащих машин». Название стихотворения, 
«Эмману-ЭлЬ», означает на иврите «С нами Бог» . С помощью неболь
шой каббалистической игры слов Соловьев превращает это выраже
ние в имя собственное, завершая первую строфу так: «И в тишине 
родился С-нами-Бог» . Человечество и Божественное объединяются 
в тихом рождении, ибо Бог, говорит Соловьев, всегда с нами: 

Во тьму веков та ночь уж отступила, 
Когда, устав от злобы и тревог, 
Земля в объятьях неба опочила 
И в тишине родился С-нами-Бог. 
И многое уж невозможно ныне: 
Цари на небо больше не глядят, 
И пастыри не слушают в пустыне, 
Как Ангелы про Бога говорят. 
Но вечное, что в эту ночь открылось, 
Несокрушимо временем оно, 
И Слово вновь в душе твоей родилось, 
Рожденное под яслями давно. 
Да! С нами Бог, - не там, в шатре лазурном, 
Не за пределами бесчисленных миров, 
Не в злом огне, и не в дыханье бурном, 
И не в уснувшей памяти веков. 
Он здесь, теперь, - средь суеты случайной, 
В потоке мутном жизненных тревог 
Владеешь ты всерадостною тайной: 
Бессильно зло; мы вечны; с нами Бог! [6, с. 33-34] 

Было ли у Соловьева мистическое видение Софии, безотноси
тельно к тому, кем она есть? Было оно или нет, он потратил всю 
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жизнь на осмысление и переосмысление этого видения. Пытаясь 
осмыслить свое интуитивное понимание триады Добра, Истины 
и Красоты через линзу Божественной Мудрости как она/он/оно яв
лялась мистикам и философам сквозь века, Соловьев писал стихи 
и прозу, пьесы и статьи в течение четверти века своей творческой 
карьеры. В конце концов, мы узнаем довольно много и в то же 
время совсем мало: София соединяет нас с «лазурью и золотом)), 
которые существуют внутри и вне нас. Соловьев высказывает это 
в своей собственной узнаваемой православной манере: 

Владеешь ты всерадостною тайной: 
Бессильно зло; мы вечны; с нами Бог! 
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Александр Нефедов 

РУКОПИСНАЯ «ГЕРМЕТИЧЕСКАЯ БИБЛИОТЕКА» 
КНИГОИЗДАТЕЛЯ НИКОЛАЯ НОВИКОВА 

КАК ОТРАЖЕНИЕ РАЗВИТИЯ 
РЕЛИГИОЗНО-ФИЛОСОФСКИХ ТЕЧЕНИЙ 

В РОССИИ В КОНЦЕ XVIII - НАЧАЛЕ XIX ВЕКА 

В развитии духовной культуры российского общества в послед
ней четверти XVIII века и «дней Александровых прекрасного нача
ла)) заметную роль сыграл книгоиздатель, основоположник отече
ственной журналистики, «ревнитель русского просвещению> Нико
лай Иванович Новиков ( 1 744- 1 8 1 8) .  Личность, судьба и духовное 
наследие этого человека, во многом опередившего свое время, уже 
более двух столетий привлекают внимание многих исследователей 
и радетелей русской истории. 

Заслуга Новикова не только в том, что, по словам его современ
ников, россияне учились говорить и мыслить по-русски по издава
емым им книгам и журналам, но и в деятельности по продвижению 
гностических идей, носителями которых стали масоны и розен
крейцеры. И именно эта сфера приложения его стараний вызывала 
и продолжает вызывать особый интерес исследователей. Отдавая 
дань веяниям времени и своей принадлежности к Ордену розен
крейцеров, Новиков сумел издать значительное количество мисти
ческой, масонской литературы. На первоначальном этапе своей из
дательской деятельности, еще в Санкт-Петербурге, он предпринял 
выпуск журнала «Утренний свет)) , который продолжал выходить 
некоторое время и после переезда Николая Ивановича в 1 779 году 
в Москву. Именно здесь, в «Первопрестольной)), ему удалось из
дать целый свод в основной своей массе переводных книг, кото
рые впоследствии были запрещены особым указом Екатерины П. 
Это «Карманная книжка для В***К*** . . .  )) ,  «Хризомандер)), «Новое 
начертание истинной теологии)), многотомный труд И.  Арндта 
«Об истинном христианстве)), «Апология, или Защищение воль
ных каменщиков)) И. Штарка, «Химическая псалтырь)) Б. Пенна, 
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«Божественная и истинная метафизика» Д. Пордеджа. Нельзя не 
упомянуть и редчайшее теперь масонское издание «Райские цветы, 
помещенные в семи цветниках» , отпечатанное в 1 784 году Нови
ковым в типографии Московского университета. В сборник вош -
ли избранные переводы из выдающегося творения европейской 
мистики XVII в. ,  «Херувимского странника» Ангела Силезского 
(Иоханнеса Шеффлера) . Кстати, этот перевод входил также в со
ставленную И. В. Лопухиным «Избранную библиотеку для хри
стианского чтения» (претерпевшую три ( ! )  издания: в 1 784, 1 786 
и 1 787 гг. ) .  «Избранную библиотеку» московские розенкрейцеры 
передали через архитектора В. И. Баженова цесаревичу Павлу Пе
тровичу, которого прочили на роль «Преемника первородного 
Святого Царя - Великого Мастера русской ветви Ордена» 1 • Сто
ит добавить, что после Вильгельмсбадского масонского конвента 
1 782 года, когда Россия была признана самостоятельной масонской 
провинцией и в Москве организовалось провинциальное управ
ление, в капитуле восьмой провинции место Провинциального 
Великого Мастера специально оставалось вакантным в надежде 
на то, что это место со временем займет великий князь Павел 
Петрович2• 

Список подобных книг, которые выходили и после прекращения 
издательской деятельности самого Новикова, практически вплоть 
до памятного 1822 года, когда работа лож была высочайше запре
щена, можно еще долго продолжать. Но официальный запрет не 
помешал сохранению духовных связей и тайному поиску Истины. 

В. С. Арсеньев, волей судьбы и обстоятельств ставший впослед
ствии продолжателем дела московских розенкрейцеров и возгла
вивший российское отделение Ордена золотого и розового кре
ста, оставил любопытные воспоминания о событиях, относящихся 
к 1 827 году, который стал «временем высшего процветания того 
направлению>3• Именно к тому периоду относится составленное им 
позднее описание кабинета своего деда В. Д. Комынина, бывшего 

1 Кондаков Ю. Е. Орден золотого и розового креста в России. Теоретический 
градус соломоновых наук: монография. СПб.: Астерион, 20 12 .  С. 244-245 . 

2 Боголюбов В. Н. И. Новиков и его время. М. :  Изд. М. и С. Сабашниковых, 
1 9 1 6. с. 398-399. 

3 Арсеньев В. С. Воспоминания. Дневник. Материалы семейного архива. Генеа
логия рода Арсеньевых. СПб.: Издательство им. Н. И. Новикова, 2005. С. 125.  
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в ту пору не только московским уездным предводителем дворянства, 
но и одним из руководителей Ордена. « " . Перед окном - письмен
ный стол, на котором лежит Библия и стоит маленькое распятие 
близ чернильницы, изображающей компас, а магнитная стрелка 
буссоли направляется в сторону распятия. - Сбоку лежат на сто
ле любимые книги: "Об истинном христианстве", Иоанна Арндта; 
"О познании самого себя': Иоанна Мэсона; "О последовании Хри
сту': Фомы Кемпийского и рукописный том Новиковской "Герме
тической библиотеки': с трактатом "Об истлении и сожжении всех 
вещей, по чудесам восстановления в царстве натуры и в царстве 
Благодати': Лежало и изображение мертвой головы, из слоновой 
кости, принадлежавшее Н. И. Новикову (от известного теософа Эк
картсгаузена) . На стороне комнаты, окну противоположной, на
лево от входной двери, был шкаф с избраннейшими книгами, над 
которым стоял сфинкс окрыленный, с подписанными под ним (Го
ловиным) словами по-гречески: "Познай самого себя ! " < " . >  Другой 
сфинкс стоял над таинственной дверью в комнатку молитвенную, 
внутренности которой нам не удалось видеть. Над диваном была 
гравюра Тайной Вечери, с Леонардо Винчи (подобные были у всех 
друзей дедушки, как изображавшие истинное собратство с главой 
своей, Господом). Вот, в этом-то кабинете собирались дедушкины 
и отца нашего друзья < . . .  > .  И побеседовавши, останавливались на 
какой-либо живительной истине, обдумывая ее и разбирая. В упо
мянутом дедушкином альбомчике и записаны им самим некоторые 
из истин таковых, как, например: < . . .  > Священное Писание есть из 
всех книг подобно солнцу, а Евангелие есть солнце в Библии < . . .  > .  
Религия есть Закон, а Христианство - Благодать < " . > .  Нет ниче
го нового, а все старое; и потому, читая историю, все находишь 
прежнее в сущности; - а люди все ищут нового, дабы успокоить
ся. Желание искать в корне своем хорошо; но, когда будут искать 
вечного, только тогда найдут спокойствие . . .  » 1 • 

Итак, мы видим, что у В. Д. Комынина, помимо печатных книг 
богословского и мистического характера, в буквальном смыс
ле настольной была и одна из рукописных книг «Герметической 
библиотеки» с трактатом «Об истлении и сожжении всех вещей . . .  » 
синтетического содержания: с одной стороны - духовного, 

1 Там же. С. 1 1 9- 1 23 .  
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а с другой - вполне прикладного, алхимического1 • Вновь обращаясь 
в В.С.Арсеньеву, на этот раз к его «Дневнику», в записи от 12 ноя
бря 1 857 года находим: « . . .  Обедал у отца (С. Н. Арсеньева - А. Н. ) , 
а после обеда из герметической библиотеки рукописной, пересмо
тренной у отца, при чем нашел важное сочинение о каббале, -
особо интересуют меня 1 5  томов»2• В данном случае исследование 
показало, что речь идет об «Opus mago-cabalisticum» - «Сочине
ние маго-каббалистическое» Георга фон Веллинга, которое вошло в 
43-45 тома «Герметической библиотекю>3• Этот труд В. С. Арсеньев 
явно внимательно штудировал, поскольку оно хранит множество 
сделанных им карандашных помет и комментариев. И еще одна 
дневниковая запись - от 19 ноября того же года: «Я к Сем. Ив. 
[Соколову] не поехал. А у него читали книгу Рафаил или врач
ангел, перев <еденную> рукою Сем. Ив. Гам<алеи>»4• Участники 
этой встречи читали рукописный перевод книги «Рафаэль, или 
Врач-ангел. По прежнему прошению боголюбиваго врача А. С. со
чинил г. Авраам фон Франкенберг, кавалер Силезский в 1 639 году. 
А ныне пособием добрых сердец и просителей напечатано и во 
свет издано. В Амстердаме. 1 676», на титульном листе которой 
рукой С. Н. Арсеньева (отца В. С. Арсеньева - А. Н. ) написано: 
«Переведено Сем. Ив. Гамалеем и переписано его рукою»5• Эта ру
копись - перевод книги Абрахама фон Франкенберга ( 1 593- 1652), 
которая также находится в НИОР РГБ (Ф. 14.  Ед. хр. 1455) ,  не во
шла в состав «Герметической библиотеки» .  Причины тому остаются 
загадкой. Отметим, что эта рукопись, равно как и значительная 
часть других печатных изданий и манускриптов, входивших в поле 
интересов новиковского кружка и их последователей, упоминается 

1 20-я книга (часть) «Герметической библиотеки» :  (НИОР РГБ. Ф. 14.  Ед. хр. 
1 598) 

2 Арсеньев В. С. Указ. соч. С. 3 1 7. 
3 НИОР РГБ. Ф. 14.  Ед. хр. 16 1 1 - 1 6 1 3. 
4 Арсеньев В. С. Указ. соч. С. 3 1 8. 
5 НИОР РГБ. Ф. 14.  Ед. хр. 1455. Титульный лист этой рукописи воспроизведен 

в сборнике-каталоге выставки «500 лет гнозиса в Европе. Гностическая тра
диция в печатных и рукописных книгах». Москва - Санкт-Петербург: Изд. 
«Ин де Пеликан», Амстердам, 1993. С. 1 94. Кат. № 56 а. Манускрипт был пере
дан в 1 922 году Н. П. Киселевым в Ленинскую библиотеку. Другой экземпляр 
рукописи см.: РО РНБ. Q. Ш. 63 (перевод, вероятно, С. И. Гамалеи, ер.: РО 
РНБ. F. Ш. 93). 
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в приложении к фундаментальному труду Г. В. Вернадского «Рус
ское масонство в царствование Екатерины 11» , впервые увидевше
му свет в Петрограде в 1 9 1 7  году1 • 

Однако, обратимся непосредственно к истории создания «Гер
метической библиотеки» .  Выпущенное в свет в 1 785 году рас
суждение французского философа-мистика Луи де Сен-Мартена 
( 1 743- 1 803) «0 заблуждениях и истине, или Воззвание человече
ского рода ко всеобщему началу знания», по преданию, дало на
звание московскому кружку розенкрейцеров - «мартинисты»2• 
В сочинении Сен-Мартена есть сентенция, которая, возможно, во 
многом определила курс деятельности Новикова и его единомыш -
ленников в сфере создания уникальной библиотеки, о которой 
речь пойдет ниже: «Я в высокой степени уверен, что, несмотря 
на покровы, которыми я облек Истину, люди разумеющие могут 
понять ее, люди истинные могут возлюбить ее . . .  »3 • 

Еще в середине 1 780-х годов, после того как в 1 783 году не
которые московские масоны были формально приняты в состав 
главного розенкрейцерского братства, получив при этом право 
на самостоятельную деятельность, Новиков и его ближайший 
сподвижник Семен Иванович Гамалея ( 1 7  43- 1822) задумали соз
дать своеобразный расширенный сборник трудов, полезных для 
розенкрейцеров. Это «Библiотека, содержащая в себе некоторыя 
Герметическiя, каббалистическiя, магическiя и иныя книги; также 

1 Материалы для обзора мистической литературы Новиковского кружка. 
С. 437-492. // Вернадский Г. В. Русское масонство в царствование Екатерины II. 
Изд. второе, исправ. и расшир. / Под ред. М. В.  Рейзина и А. И. Серкова. 
СПб.: Издательство им. Н. И.  Новикова, 1 999. 

2 Лонгинов М. Н. Новиков и московские мартинисты. СПб.: Издательство 
«Лань», 2000. С. 1 97. 

3 Полное название издания: [Сен-Мартен, Луи Клод де] О заблуждениях и ис
тине, или Воззвание человеческого рода ко всеобщему началу знания: Со
чинение, в котором открывается примечателям сомнительность изысканий 
их и непрестанныя их погрешности, и вместе указывается путь, по которому 
должно бы им шествовать к приобретению физической очевидности, о про
исхождении добра и зла, о человеке, о натуре вещественной, о натуре не
вещественной, и о натуре священной, об основании политических правле
ний, о власти государей, о правосудии гражданском и уголовном, о науках, 
языках и художествах / Философа не известного; Переведено с французского 
[П. И. Страховым] .  М.: Иждивением Типографической компании: Тип. И. Ло
пухина, 1 785. XII, 542, [ 1 ]  с. 
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писания высокохвальных Брр. З.Р.К. истинных свбднх. Кмнщкв. 
древн. системы>> .  Предполагалось (и этот замысел самым чудесным 
образом был осуществлен) ,  что известное нам теперь как «Гер
метическая библиотека» собрание манускриптов должно было со
стоять из 50 томов. Но зададимся вопросом - почему именно из 
такого числа произведений, ведь их уже в ту пору было гораздо 
больше, да и возможности перевести подобные издания на русский 
язык у тогдашних розенкрейцеров были довольно значительные. 
Например, нам известно, что досточтимый Семен Иванович Га
малея только одних сочинений Якоба Беме перевел с немецкого 
22 тома! Число 50 в Ветхом Завете обозначает так называемый 
«Юбилейный»,  или «Священный» год, когда отменялась выпла
та долгов и освобождались рабы, прежним владельцам возвра
щалось заложенное имущество. Образно говоря - это означало 
СВОБОДУ. Пятидесятницей называется православный церковный 
праздник, отмечаемый на 50-й день после Пасхи: в христианстве 
существует предание о сошествии Святого Духа на апостолов в 
50-й день после Вознесения Христа. Возможно, таким образом соз
датели «Библиотеки» намекали на некие мистические откровения, 
которыми они обладали и которые намеревались передать своим 
последователям. Есть и еще одно толкование значения числа 50 -
это число Врат каббалистического Разума - что также имеет не
посредственное отношение к содержанию некоторых переводных 
трудов, вошедших в состав «Герметической библиотеки» .  

Как известно, в 1 792 году Николай Новиков после длительных 
допросов, но без должных судебных процедур, был по указу импе
ратрицы Екатерины Второй осужден на 15 лет заточения в Шлис
сельбургской крепости. История преследования книгоиздателя и ее 
причины довольно широко освещались в многочисленных иссле
дованиях, до наших дней даже дошли «Опросные листы»,  которые 
составляла сама императрица, поэтому на столь трагическом эпи -
заде биографии Новикова мы в данной статье не останавливаем
ся. После кончины императрицы в ноябре 1 796 года Новиков был 
одним из первых, кого своим указом Павел Первый освободил из 
заточения. Опуская подробности, отметим, что Новиков поселил
ся в своем подмосковном имении Авдотьина-Тихвинское (ныне 
на территории Аксиньинского сельского поселения Ступинского 
района Московской области) на берегу реки Северки, где жил со 
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своими детьми практически безвыездно. В этой усадьбе нашел свое 
прибежище и Семен Иванович Гамалея, при непосредственном уча
стии которого и начала создаваться «Герметическая библиотека)) 1 • 

Забегая вперед, необходимо отметить, что уже в наши дни 
состав библиотеки изучали такие замечательные, но достаточно 
рано ушедшие исследователи, как Михаил Яковлевич Билинкис 
( 1 945-2007) 2 и Всеволод Иванович Сахаров ( 1 946-2009)3, тему 
продолжает Андрей Иванович Серков4• Большую работу по из
учению наследия Н. И.  Новикова и С. И. Гамалеи успешно ведет 
талантливый и многообещающий ученый Юрий Леонидович Хал -
турин, опубликованные работы которого хорошо известны всем, 
кто интересуется данной тематикой5• 

«Герметической библиотеке)) повезло. Она создавалась в двух 
комплектах - для тогдашних петербургского и московского ма
сонско-розенкрейцерских центров, и оба они практически целиком 
сохранились. После долгих перипетий, достойных отдельного по
вествования, во многом благодаря стараниям адептов Великого Де
лания, один комплект «Библиотеки)) оказался в нынешнем научно
исследовательском отделе рукописей Российской государственной 
библиотеки (НИОР РГБ) в Москве (Ф. 14. Ед. хр. 1 579- 1627) - это 

1 «Авдотьинский» период жизни Н. И. Новикова и С. И. Гамалеи интересно 
проследить по следующим изданиям: Письма Н.И. Новикова. СПб.: Изда
тельство им. Н. И. Новикова, 1994; Нефедов А. В.  Мастер слова и дела. Стран
ности судьбы книгоиздателя Николая Новикова / Вет. ст. академика РАО 
С. О. Шмидта. М.: Академия-ХХI, 20 10 .  

2 Билинкис М. Я. 1 )  Заметки о Н. И. Новикове. «Quinqua gentario». Сборник 
статей молодых филологов к 50-летИю проф. Ю. М. Лотмана. Тарту, 1 972. 
С. 1 00- 108; 2) Его же. «Герметическая библиотека» Н. И. Новикова // 500 лет 
гностицизма в Европе. Материалы конференции. М., 1 994. С. 74-79. 

3 Наиболее важными по данной теме можно считать следующие книги: Са
харов В.  И.  1) Иероглифы вольных каменщиков. Масонство и русская ли
тература XVIII - начала XIX века. М.: Изд. Жираф, 2000; 2) Его же. Русское 
масонство в портретах. М.: «АиФ Принт» , 2004. 

4 Серков А. И. Судьбы масонских собраний в России // Сб.-каталог выставки 
«500 лет гнозиса в Европе. Гностическая традиция в печатных и рукописных 
книгах» .  М.; СПб. :  Изд. «Ин де Пеликан», Амстердам, 1 993. С. 27-35. А также 
основополагающий труд, в числе не менее значимых монографий: Серков 
А. И. Русское масонство. 173 1 -2000. Энциклопедический словарь. М.: «Рос
сийская политическая энциклопедия» (РОССПЭН), 200 1 .  

5 Работы доступны н а  Интернет-ресурсе Academia.edu. URL: <https:// 
independent.academia.edu/YuryKhalturin> (Дата обращения - 10.0 1 .20 14) .  
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49 частей и, соответственно, 1 84 произведения. Другой - в Санкт
Петербурге, в рукописном отделе Российской национальной библи -
отеки (РО РНБ) 1 • Более чем вековой путь хранения и передачи из 
поколения в поколение, от одного адепта к другому, московского 
и петербургского сборников до того момента, как они оказались 
под надежными сводами государственных книгохранилищ, под
робно исследовал в том числе и А. И. Серков2• Однако, некоторые 
тома все еще находятся и в других собраниях, и, возможно, в част
ных руках. Например, на проходившей в 20 1 3  году масштабной 
выставке «Премудрость Астреи. Памятники масонства XVIII  -
первой трети XIX века в собрании Эрмитажа» в Государственном 
Эрмитаже среди множества книг можно было увидеть и 23 том 
«Герметической библиотеки». Его название: «Присовокупление 
к полному собранию всех философских писаний благочестивого 
и высокопреосвященного Иакова Бема, состоящее в разных пи
саниях, другими авторами из его сочинений извлеченных или 
же на его началах ими основанных. Якова Бема краткое и ясное 
описание камня мудрых . . .  » .  Это сочинение перевел в 1 809 году 
С. И. Гамалея, как указано на титульном листе «В с [ еле] Т [и ]хв [и] 
нск [о]м)).  Рукопись переплетена в темно-коричневую кожу с золо
тым тиснением. Обрез окрашен. Имеется экслибрис, а также штамп 
с надписью: «Иваново-Вознесенский музей. Инв. № 1 089». На ли
сте 2 - автограф известного коллекционера масонских артефактов 
Д. Г. Бурылина, в библиотеке которого находилась эта рукописная 
книга, которая после Октябрьской революции «кочевала» по раз
ным библиотекам и музеям и, наконец, в 1937 году оказалась в Го
сударственном Эрмитаже3• 

Хотя начало «Герметической библиотеки» восходит к середине 
1 780-х годов, своеобразный «ПИК» работы над ее созданием при
шелся на начало 1 8 1 0-х годов, когда стареющие Новиков и Гамалея 

1 35 томов (частей) «Герметической библиотеки» в РО РНБ. Q-III .  2 1 1 / 1 -2 1 1/35 
(тома: 1 -3, 5- 1 6, 1 9-22, 24, 26-28, 30, 32-35 и 37-43) .  Тома 4, 1 7, 1 8, 29 и 
3 1  имеются в собрании рукописей Н. С. Тихонравова в НИОР РГБ. Ф. 299. 

2 Серков А. И. Судьбы масонских собраний в России. С. 30-32. 
3 Подробнее см.: Премудрость Астреи. Памятники масонства XVIII  - первой 

трети XIX века в собрании Эрмитажа: каталог выставки. Изд. Гос. Эрмитажа, 
20 13 .  С. 22. Там же репродукция титульного листа рукописной книги. Публи
куется впервые. 
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начали всерьез задумываться о передаче представителям молодого 
поколения духовного орденского наследия. Большинство трудов, 
входящих в состав «Герметической библиотеки» перевел Семен 
Иванович Гамалея. Однако, имеются сведения, что некоторые про
изведения переводили сыновья Василия Алексеевича Левшина -
Владимир и Лев. В частности, этот факт отражен в воспоминаниях 
В. С. Арсеньева1 • Видимо, сыновья Василия Левшина - видного 
масона и розенкрейцера, а впоследствии и орденского преемника 
Н. И. Новикова, вполне вписывались в концепцию Гамалеи: « . . .  Для 
хорошего перевода подобных книг нужно хорошее знание не толь
ко иностранного языка, с которого перевод делается, но и при
родного русского, и притом хорошее житие, сходственное с содер
жанием хорошей переводимой книги. Из сего можно заключить, 
сколь немного книг хорошо переведенных можно находить; потому 
и в сем случае нужно нам смирение и преломление самости своей, 
дабы слушаться совета знающих более, нежели мы»2• 

Важно отметить, что параллельно с переводом трудов непо
средственно для «Герметической библиотеки» под руководством 
Н. И. Новикова шла работа по переводу текстов, необходимых 
для деятельности Ордена золотого и розового креста. Например, 
в рукописном отделе Пушкинского Дома (Института русской ли
тературы РАН) хранятся три переплетенных в книги рукописных 
тома «Разные статьи до святого О-на относящиеся» .  Помета на 
первом томе однозначно говорит, что, по крайней мере, начало со
ставления самих рукописей относится к 1 809 году (помета «ТС» на 
титуле первого тома может быть расшифрована как «Тихвинское 
село». - А. Н. ) ,  а на третьем томе стоит точная дата: « 1 6  августа 
1 8 1 1 Москва»3• Подробное изучение этих рукописных томов, яв
ляющихся своего рода инструкциями по проведению квартальных 
конвенций «круга» Ордена, а особенно пометы: « 1 8 10 10 марта, 
июня, сентября, декабря» привело известного исследователя Юрия 
Евгеньевича Кондакова в выводу, что конвенции по данной ин -
струкции проходили непосредственно в селе Авдотьино-Тихвин-

1 Арсеньев В. С. Указ. соч. С. 6 1 .  
2 [Гамалея С. И. ]  Письма С. И. Г. Книжка 3. М. :  Университетская тип., 1 839. 

с. 1 65- 1 66. 
3 Т. 1 / ИРЛИ РО. Ф. РП. Оп. 2.  Д. 8 1 .  Л. 4; Т. 3/ ИРЛИ РО. Ф. РП. Оп. 2 .  Д. 83. 

л. 22. 
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ское в 1 809- 1 8 1 1  года в период проживания там Н. И. Новикова 
и С. И. Гамалеи1 • 

Тематика переводов, вошедших же в состав непосредственно 
«Герметической библиотеки», достаточно разнообразна. Есть сре
ди них и рукописи произведений, которые издавались стараниями 
Новикова, но, видимо, большая часть этих томов была уничтожена 
после конфискаций. Таким примером может служить «Хим11ческая 
псалтырм Парацельса, увидевшая свет в Москве в 1 784 году. При
сутствие этого произведения в «Герметической библиотеке» ее со
ставители, очевидно, считали крайне необходимым. Ведь концеп
ция последовательности сочинений в томах была строго определен
ной и отвечала требованиям структуры масонской иерархии. Если 
первый том библиотеки открывала уже упомянутая «Химическая 
псалтырь» , то затем следовали более сложные, точнее «многослой
ные», «синтетические» тексты: за переводом «Пробирный камень» 
Германа Фиктульда (том 1 1 ) следовала в 15 томе «Книга Великое 
Розариум, т. е .  Розовый сад философов» и «Практика с двенадца
тью ключами и прибавлением о Великом камне древних мудрых. 
Писанная Василием Валентином, монахом Бенедиктинского ор
дена». С точки зрения внешнего оформления весьма характерен 
переведенный С. И. Гамелеей и предположительно выполненный 
рукой Н. И. Новикова рукописный 20 том: «Химический знаме
нитый трактат Иоанна Тритемия" . » .  В нижнем поле титульного 
листа указано: «В С. л. Т. х. в. н. с. к. м. 1 8 1 1 года>>2• Далее распо
лагался труд Иринея Филалета «Ядро алхимии, то есть Дознани
ем утвержденный трактат, который открывает тайную и весьма 
сокровенную тайну элексира мудрых" . »3• В 27 том вошла «Турба 
Философов, то есть Собранные сказания мудрых во изъяснение 
герметической Смарагдовой таблицы, или О камне мудрых, как 
оный можно приготовлять, и как получается" . »4• В 34 томе мы 
видим «Авраама Елеазара Древнее химическое писание" . »  ( 1 806-
1 8 1 8)5, а уже в 43-45 томах ( 1 8 13 )  - «Opus Mago-Cabbalisticum et 
Theosophicum» - «Сочинение маго-кабалистическое» Георга фон 

1 Кондаков Ю. Е. Указ. соч. С. 1 69. 
2 РО РНБ. М. м. Q III 2 1 1 / 1 7. 
3 НИОР РГБ. Ф. 14. Ед. хр. 1 60 1 .  
4 Там же. Ед. хр. 1605. 
5 Там же. Ед. хр. 1 6 12 .  
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Веллинга ( 1652- 1 727) . Нельзя не отметить, что в состав «Гермети
ческой библиотеки» входили переводы некоторых трудов Я. Беме, 
например «Серафимский Цветник, или Духовный экстракт изо 
всех писаний», на экземпляре РО РНБ имеется пометка: « 1 9  мая 
1 794 г. в С. Т. Л.» ,  которая предположительно расшифровывается 
как «В селе Тихвинском [перевод И. В. ]  Лопухина». 

Продолжая краткий обзор томов «Герметической библиотеки» ,  
находящихся в составе НИОР РГБ, стоит особо отметить следую
щие переведенные на русский язык «авдотьинскими затворниками» 
сочинения с довольно пространными, витиеватыми названиями: 
«Ковчег таинства преискуственного о превысоких тайнах натуры. 
Иоанна Грассея, инако Хорталассеа доктора прав и синдика города 
Стралзунда, философа знаменитого нашего века; составленный из 
Великого и Малого его Бауера и Физики натуральной совершенной, 
чрез каббалистическое химическое видение описанный. К сему 
присовокуплено прибавление наименованного некоего философа 
о пути к достижению пiемаго золота; так же с приложением двух 
ответных писем братьев р. [озен] к. [рейцеров] писанных к некото
рым из их приятелей; в пользу сынов искусства, и в свидетельство 
истины дивных Божественных дею> 1 ; «Гебера царя Аравийского, 
остроумного философа и истинного адепта Любопытное и полное 
химическое писание. Взято из древней рукописи, сверено с Экзем -
пляром из Ватиканской библиотеки находящимся, снабжено по
требными фигурами и регистром, издано Филелетом. Франкфурт 
и Лейпциг у Гиерона Филипп. Риттеля книгопродав [ца] . 1 7 1 0» ,  
том 332; «Таинственная филозофия. Гейнриха Корнилия Агриппы, 
советника и историографа при императоре Карле V. Разделенная 
на 3 книги. С французского», том 47 с пометой, вероятно, рукою 
В. С. Арсеньева: «Продолжение Библиотеки, содержащей в себе 
некоторые герметические, каббалистические, магические и иные 
книги»3• Установлено, что в период с 1 806 по 1 8 1 8  год С. И. Гама
леей переведен вошедший в 28 том «Герметической библиотеки» 
следующий труд: «Александра фон Зухтена, истинного философа 
и медицины доктора, Все химические писания, сколько оных су-

1 Там же. Ед. хр. 1 604. 
2 Там же. Ед. хр. 1 6 1 1 .  
3 Там же. Ед. хр. 1 625- 1 627. 
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ществует, в первый раз вместе напечатанные, с особливым при -
лежанием очищенные от многих опечатков, умноженные, и в два 
отделения, то есть, немецкое и латинское составленные. Напеча
тано во Франкфурте на Майне 1680 года>> 1 • 

Свой труд по созданию рукописной «Герметической библиоте
ки» крупнейший российский книгоиздатель особо не афишировал, 
но и не скрывал от людей, которым доверял, симпатизировал. В 
1 8 1 3- 1 8 1 5  годах в Авдотьино-Тихвинское приезжал молодой ар
хитектор А. Л.  Витберг - автор первого проекта храма Христа 
Спасителя, строительство которого началось, как известно, на 
Воробьевых горах. В опубликованных позднее в «Русской стари
не» воспоминаниях читаем: « . . .  В то время, когда я познакомился 
с ними, я застал их обоих все еще занятыми. Гамалея переводил 
с немецкого и латинского языков книги герметические и религи
озные" .  Новиков показывал мне свою небольшую библиотеку, где 
было много книг, переплетенных собственною рукою Новикова. 
При этом он заметил: "Вот сколько труда; но с искренней скорбью 
вижу, что некому завещать все это, некому передать мысли для 
продолжения начатого"»2• 

К счастью, продолжатели Дела Н. И. Новикова и С. И. Гамалеи, 
а труды последнего в наши дни находят все большее число иссле
дователей, а оригинальные мысли - последователей, - нашлись. 
Более того, вполне возможно, что в обозримом будущем «Герме
тическая библиотека», по крайней мере та ее часть, которая на
ходится в НИОР РГБ, станет доступна самому широкому кругу 
интересующихся данной Темой (во всем ее многообразии) .  Про
ект Российской государственной библиотеки под символичным 
названием «Новый формат масонских рукописей» предусматри
вает выпустить электронное издание всех томов «Герметической 
библиотеки» .  Каждый том электронного издания будет сопрово
ждать справочно-информационная статья, посвященная в том чис
ле и авторам того или иного сочинения с вариантами его пере
водов. Работа предстоит необычайно трудоемкая. Но уже сейчас 
на официальном сайте Российской государственной библиотеки 

1 Там же. Ед. хр. 1606. 
2 Витберг А. П. Записки академика Витберга, строителя храма Христа Спасителя 

в Москве, 1 8 1 2- 1824 rr. // Русская старина. 1 872. Т. V. С. 56 1 -562. 
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опубликованы фотографии титульных листов и разворотов доброй 
дюжины томов с наиболее любопытными сочинениями. 

* * * 

Глубинные философские парадигмы, нашедшие отражение 
в произведениях, составивших рукописную «Герметическую библи
отеку», получили свое дальнейшее развитие и в среде западноев
ропейских гностиков конца XIX - начала ХХ веков, и у русских 
философов-символистов «Серебряного века» . Яркий тому при
мер - учение о Софии - Премудрости Божией, последовательно 
развивавшееся Вл. Соловьевым, А. Блоком и многими другими бле
стящими представителями российской интеллигенции, духовные 
искания которых были прерваны событиями октября 1 9 1 7  года. 
Однако борьба с инакомыслием, подчиняясь закону, гласящему, 
что сила действия равна силе противодействия, не сумела иско
ренить идеи, фундамент которых был заложен мыслителями про
шлых веков. Квантовая физика, генетика, астрофизика, теория 
информационного поля, исследования в области неорганической 
химии, множество других прикладных и теоретических направле
ний современной науки, хоть это может многим показаться и па
радоксальным, корнями своими уходят во времена седой древно
сти. В своем труде «Космогоническая концепция розенкрейцеров» 
Макс Гендель отмечал: «Иисус сказал: "Истина сделает тебя сво
бодным': но Истина не может быть найдена единожды и навсег
да. Истина вечна, и поиски Истины тоже должны быть вечными. 
Эзотеризм не знает веры, преподнесенной единожды для всех. Есть 
некоторые основные истины, которые остаются, но которые мож
но рассматривать с разных сторон, каждая из которых дает иное 
видение, дополняющее предыдущее . . .  » 1 • 

Тема изучения истории создания «Герметической библиотеки», 
содержания трудов, входящих в ее состав, влияния их на разви -
тие философской мысли, на искания масонов и розенкрейцеров 
XIX-XX столетий и наших дней, остается необычайно актуальной. 
В связи с этим неминуемо вспоминается доктрина о docta ingoratia 
(лат. : ученое незнание) Николая Кузанского: «Я шел к учению, ко
торое есть неведение, дабы понять непостижимое» . Действительно, 

1 Подробно эти идеи развернуты: Гендель М. Лекции о христианстве розен-
крейцеров. Сокровенные истины о Шекспире. М.: Профит Стайл, 20 12 .  
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Н. И. Новиков. Гравюра 
с портрета работь1 
художника и масона 

Д. Г. Левицкого 

С. И. Гамалея. 
Портрет неизвестного 

художника 

Герметическая 
библиотека. Фото 

автора с выставки 
«250 лет масонства 

в России» в Музее книги 
РГБ (1 993 г.) 

мы еще многое не знаем. А это значит, что продолжать исследова
ния необходимо ради достижения далекой цели если не нами, то 
теми, кто придет к нам на смену . . .  
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Евгений Рашковский 

ПОРАБОЩЕННАЯ ДУША: 
СОФИЙНЫЙ СЮЖЕТ В ИСТОРИИ 

ЕВРЕЙСКОЙ МЫСЛИ И КУЛЬТУРЬ11 

Страницы века громче 
Отдельных правд и кривд. 
Мы этой книги кормчей 
Живой курсивный шрифт. 

Борис Пастернак 

Притчи Соломоновы 

Рассмотрение поставленной нами проблемы следует начать 
с библейского афористического сборника «Притчи Соломоновы 
(Мишлей Шломо)» - одного из величайших памятников не только 
еврейской, но и мировой предфилософии, становление которого 
относится к X-IV векам до нашей эры, но отдельные фрагменты 
которого имеют прообразом более раннюю, египетскую афори -
стику эпохи Нового царства (XVI-XI вв. до нашей эры)2• Вся «СО
фийная» проблематика последующей мировой культуры, включая 
и многообразное -- философское, поэтическое, публицистическое, 
эпистолярное - творчество Вл. Соловьева, во многих отношениях 

1 Приношу сердечную благодарность моему сыну Борису Евгеньевичу Рашков
скому за помощь в этой работе. 

2 Обоснование датировок и текстологический комментарий к Книге Притчей 
см.: Книга Притчей Соломоновых (в помощь изучающим Священное Писа
ние) / Пер. с древнеевр" предисл. и комм. Е. Б. Рашковского. М.: Об-во друзей 
Св. Писания, 1 999. 
Египетский жанр афористического тридцатисловия воспроизводится: 
Притч 22: 17 - 24: 22. 
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коренится именно в этом памятнике и легитимируется им1 • А уж 
если говорить более конкретно - двумя «софийнымю> гимногра
фическими отрывками из Книги Притчей. Приведу оба отрывка 
в своем переводе. 

Отрывок первый: 

Воззвал меня к жизни Господь в самом начале путей Сво
их, -
издревле, прежде всех созданий Его. 
От века помазана я на царство была -
прежде существованья земли. 
Не было еще ни бездн, 
ни источников полноводных - но я была, 
не отчеканились еще горы, 
не встали еще холмы - но я была. 
Когда еще не сотворил Господь ни земли, ни полей, 
ни начальных пылинок Вселенной, 
когда воздвигал Он небеса - я была там. 
И когда Он прочерчивал круг над бездною, 
когда укреплял Он выси 
и закреплял источники бездн, 
когда полагал Он пределы морей, 
чтобы не смели воды вырваться из берегов, 
когда полагал Он основанья земли, -
тогда трудилась я неотлучно рядом с Ним2, 
и ликовала я что ни день, 

Особый вопрос об античных предпосылках этой проблематики в мировой 
мысли и культуре рассматривается в исследовании: Майоров Г. Г. Роль Со
фии-Мудрости в истории происхождения философии // Логос. М., 1 99 1 .  № 2. 
Разумеется, «софийнаю> проблематика присутствовала в мысли народов и за 
пределами средиземноморского ареала (Индия, Китай) .  Вспомним стихи Гри
гория Сковороды: София-Премудрость, по существу, общечеловечна; она 
живет « " .и в хинских сторонах» (Сковорода Г. С. Разговор о Премудрости // 
Сочинения в двух томах. Т. 1 .  М.: ИФ АН СССР / Мысль, 1 973. С. 73). 

2 Возможный перевод: « ."тогда была я рядом с ним верным подмастерьем 
(амон)» .  
Перевод Септуагинты по-эллинистически намеренно подчеркивает худо
жественный аспект миротворения: 
Emen par' auto harmozousa . . .  
Вообще слово амон употребляется в Библии всего дважды: здесь, в Притч 
(Мишлей) 8: 30 и в Иер 52: 15 .  Самый общий круг значений этого сло
ва: мастер, труженик, умелец, работник (см. :  Lisowsky G. Konkordanz zum 
hebriiischer Alten Testament. 2 Aufl. Stuttgart: Wйrtembergische Bibelanstalt, 1 958. 
s. 1 06) .  
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и вся радость моя была перед Ним, -
веселье мое - по кругу Божьей земли, 
радость моя - посреди людей . . .  1 

Отрывок второй: 

Возвела премудрость свой Храм, 
вытесала семь колонн, 
заколола жертву свою, 
растворила приправы в вине, 
накрыла праздничный стол 
и разослала служанок своих 
возглашать по городским площадям: 
«Люди бестолковые, придите ко мне!» -
Людям же безрассудным Премудрость сказала так: 
- Придите, ешьте мой хлеб, 
Пейте ароматное мое вино!2 
Отбросьте дурь - и живы будете, 
и счастливы на путях разуменья . . .  
Бесстыжего наставлять - себе же в позор, 
бессовестного обличать - себе же на беду. 
Подлого не поучай - возбудишь злобу, 
наставляй мудрого: пробудишь любовь. 
Одари мудреца - еще мудрее станет, 
научи праведного - приумножит богатство познанья. 
Начало мудрости - страх Господень, 
но разум - в познании Святого3, 
так что моими трудами 
умножатся дни и годы жизни твоей4• 
Будешь мудр - и мудрость будет с тобою, 
а безумен будешь - свое же безумие и понесешь5• 

1 Притч 8: 22-3 1 .  
2 Тема мистической трапезы - трапезы любви, мысли и веры - одна из сквоз

ных тем библейских, талмудических и святоотеческих Писаний. 
3 Кдошим. 
4 Судя по контексту, смысл этого краткого речения примерно таков. Учитель, 

дающий ученику начала духовного знания, вольно или невольно берет на 
себя ответственность за его судьбу и, стало быть, за эстафету знания в сле
дующих поколениях. В дальнейших же толкованиях на главу 9 Притчей 
собеседование Премудрости с человеческой душой мыслится как предпо
сылка внутреннего роста души, связанная с более отчетливым пониманием 
человеком Божественного замысла как о Вселенной, так и о самом человеке 
(см. : Захар, т. 2, Мишпатим, л. 94 Ь) .  

5 Притч 9: 1 - 12 .  
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Что очень важно для последующего нашего разговора: Прему
дрость (евр. :  Хохма) есть некая, введенная в ткань строгого ветхо
заветного монотеизма мифологема живого, «вечно-женственного» 
проекта мира в Боге, но одновременно - и проекта Бога в мире. 
Проекта, относящегося ко Вселенной в целом и к судьбам кон
кретных людей. 

Что чрезвычайно важно для понимания и толкования этих 
отрывков, равно как и памятника в целом (а также и для всего 
последующего нашего рассуждения),  - это учет самого категори
ального строя не только древнееврейского, но и древневосточного 
мышления как такового. Если для мышления европейского (пост
аристотелевского, пост-оккамовского, пост-картезианского) ха
рактерно стремление придать понятию как можно более твердые 
и точные рамки, то для мифопоэтического мышления Древнего 
Востока характерно стремление как раз противоположного свой
ства: заключить в понятие как можно больше взаимосвязанных 
и взаимоперетекающих смыслов и ассоциаций. Так что понятие 
Премудрости (Хохма) предполагает в тексте нашего памятника вза
имопроникновение и взаимосвязь целой цепочки, целого класто
ра «женственных» категорий: Тора (Священноучение и Мировой 
закон и Пятикнижие Моисеево в их единстве), Бина (Интеллект, 
Разумение) , Твуна (Размышление, Раздумье),  Даат (Познание), 
Цадика (Праведность) " .  К этой веренице понятий добавляется 
в эпоху сложения раннеталмудических текстов (на грани двух эр) 
и понятие Шехина (Божественное Всеприсутствие) 1 • 

И важно иметь в виду - именно для последующего нашего 
разговора - это Всеприсутствие, согласно мишнаитскому трактату 
Пиркей Авот, дискретно и неплотно: оно по-разному собирается 
и концентрируется в мире, в разных регионах, в разных народах 
и в разных людях. И эта дискретность и концентрация во многом 
определяется глубиной мысли и праведности конкретных людей. 

Книга Сияния 

Трагические события Иудейских войн, в частности, разруше
ние былого сакрального средоточия Вселенной - великолепного 
Соломонова (точнее, Иродова) храма в Иерусалиме в 70 году на-

1 Пиркей Авот 3: 2. 
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шей эры и массовые насильственные депортации и диаспоризация 
Израиля ' - трагические события, во многом определившие собой 
процессы исторического размежевания и дальнейшие пути послех
рамового иудаизма, церковного христианства и гнозиса, - были 
пережиты еврейской мыслью как пленение недобрыми стихиями 
мира Женственного Единства в Боге и мире (Шехины) , как одна из 
величайших космоисторических катастроф. Как «разбиение сосу
дов» Вселенной2• Как ущербление полноты женственного Всепри
сутствия Божества во Вселенной. 

Систематизация этих многовековых представлений и пер ежи -
ваний еврейского народа была текстуально закреплена в период 
расцвета средневековой еврейской культуры в Испании (Сфараде) 
на исходе XIII столетия равом Маше бен Шемтовом де Леоном 
в Книге Сияния3• Этот раздел каббалистической Книги Сияния 
(36хар) представляет собой развернутый комментарий-мидраш на 
главы 2 1 -24 библейской Книги Исхода (Шмат) , где речь, в част
ности, идет о рабстве, о положении рабов, о статусе девушки-из
раильтянки, если она продана своим свободным отцом в рабство4, 
о правилах милосердного отношения к людям (включая инопле
менников и рабов) , о приближении Моисея ко Всевышнему на 
вершине Синая. 

И вот, на страницах Книги Сияния изложен и развернут до 
уровня почти что теоретизированной мифологемы один из рас
пространенных мировых сказочных сюжетов: сюжет о попавшей 
в беду и несвободу царевне. 

1 Одна из трагических черт истории Иудеи и сопредельных земель на исходе 
прошлой и в первые века нашей эры - нахождение этих земель, располага
ющихся на стыке Евразии и Африки, в прифронтовых полосах непрерывных 
войн между Римом (и его преемницей Византией) и Парфянской (а позд
нее - Сасанидской) империей. Именно этой прифронтовой обстановкой 
во многом обусловлена жесткость римского оккупационного режима и по
литический сервилизм жрецов Иерусалимского Храма, а также и неодно
значность и сложность политических позиций еврейских общин Палестины 
и Ближнего Востока. 

2 См.: Штейнзальц А. Комментарии к «историям о необычайном» / Пер. с ивр. 
А. Ротмана // Рабби Нахман из Браслава. Рассказы о необычайном (Сипурей 
маасийот) . М.- Jerusalem: Инст. изучения иудаизма в СНГ / Broslav Research, 
5760 / 2000. с. 29. 

3 Зохар, т. 2, раздел Мишпатим, л. 94 а-97 а. 
4 См. Исх (Шмот) 2 1 :  7- 1 1 .  
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Прекрасная царская дочь, посланная Царем в рабство у мира, -
это и Сама Божественная Шехина, это и народ Израилев в его 
рассеянии и несвободе, но одновременно - это и высшая, светлая 
часть всякой человеческой души (нешама) в рабстве у преходящих 
обстоятельств мира сего1 • Светлая, однако - помраченная падени
ем и рабством: вплоть до слепоты. 

Почему, за что эта теокосмическая катастрофа, казалось бы, 
несоизмеримая с объемом людских ошибок и грехов? - Кабба
листический текст не дает прямого ответа на этот вопрос. Но 
один из косвенных ответов примерно таков. Вышний Царь, допу
стивший пленение и рабство Своей дочери - не только Бог Из
раилев, но и «Бог народов»2: за этим изгнанием, за этой частич
ной деградацией в рабстве стоит не вполне понятный, но всегда 
волнующий человеческую совесть и мысль Вышний Промысел . . .  
Так что и простой, механической эмансипации рабыни -Царевны 
(наподобие эмансипации обычного раба) быть не может3: ее Ос
вобождение / Искупления (Геула) может быть лишь сложнейшим 
процессом, касающимся и Отца, и земного «хозяина», и окружа
ющих людей. 

Итак, согласно Книге Сияния, Царевна прекрасна и лицом, 
и станом, но вынуждена скрывать свою оскорбленную и пленен
ную красоту в недобрых и иллюзорных дворцах мира сего . . .  По 
некоторым текстам, она даже слепа . . .  

Этот, казалось бы, незамысловатый полусказовый или даже по
лусказочный сюжет есть на самом деле проникновенный мидраш, 
содержащий в себе глубокую религиозно-философскую интуицию: 
Женственное начало Божественной жизни, Женственная объекти
вация Всевышнего в Самом Себе и в каждом из нас порабощена 
миром и страдает в миру. И нам, людям, дано задание: своим ду
ховным деланием и честной жизнью на Земле прилежать об осво
бождении Царственной Узницы. Об исправлении (тиккун) жизни 
Вселенской. 

1 Вновь обращаю внимание читателя на эту существенную особенность ориен
тального мышления: понятия, образы и темы сакрального повествования 
служат не только и не столько ограничению и уточнению смыслов, сколько 
их кумуляции и утверждению соотносительной связи между ними. 

2 Захар, Т. 2, Мишпатим, л. 96 а. 
3 Рав Маше де Леон ссылается в своих рассуждениях на Исх 2 1 :  7- 1 1 . 
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Мир ашкеназийский. Хасиды 
Та духовная «революция» хасидизма, в частности, и теорети

ческого оформления религиозных идей, которая потрясла вос
точноевропейское (ашкеназийское) еврейство на протяжении 
XVIII столетия, была во многом связана не только с кровавыми 
внутренними социальными и политическими потрясениями в Ев
ропе XVII-XVIII веков, но и с освоением наследия рассеянного 
еврейства из Сфарада - из Дальнего Запада Европы. В частности, 
и освоением Каббалы, прежде всего, в мистическом и экстатиче
ском ее аспекте1 • И в хасидских трудах - как теоретических, так 
и притчевых, - возникших на переломе XVIII-XIX веков, каббали -
стическая мифологема Изгнанной Царевны получила новые трак
товки, обогатилась новыми смыслами: прежде всего - в трудах 
«Старого Ребе» - ребе Шнеура-Залмана из Ляды, 1 745- 1 8 1 3  (Лю
бавичский толк, или «двор», хасидизма) и ребе Нахмана из Брас
лава, 1 772- 1 8 1  О (Браславский «двор») .  

Согласно Шнеур-Залману, «Старому Ребе», Царская Дочь из 
каббалистического повествования - это недоразгаданная, недо
прочитанная человеком Тора; а наше, человеческое доразгадыва
ние, допрочитывание есть часть внутренней священной динамики 
Божества. Ссылаясь на Книгу Сияния, «Старый Ребе» пишет: « . . .  

де-Орайта - хи Хохмато ва-Рцоно шель ха-Кадош - Барух Ху! -
бэ-Кводо ва-вэ-Эцмо - кула хад (Тора, которая есть Премудрость 
и добрая воля Святого - да будет Он благословен! - во Славе 
и Самобытии Его - заодно)»2• Ибо, по словам «Старого Ребе», Все
вышний (Святый - ха-Кадош) есть одновременно и само Знание 
(ха-Йодъа) и Знающий, Познающий (ха-Мидъа)3 . 

Стало быть, творческая работа человеческого духа - благодаря 
его чистоте и духовно-нравственным усилиям - в какой-то мере 
включена в процессы Божественного Самопознания, а через эти 
процессы - и в Тео-косм о-историческую динамику Вселенной. 

1 См. :  Марек П. С. Внутренняя борьба в еврействе в XVIII веке // Еврейская 
старина. л" 1 928. т. 12 .  с. 1 02- 1 78. 

2 Здесь я даю собственный перевод по изданию: р. Шнеур-Залман из Ляды. 
Ликутей амарим (Тания) [Билингва] / Пер. на рус. яз" подбор коммент. 
и вводные пояснения к главам: Г. Липш. Вильнюс: Vaga / Гешарим, 1 990. С. 48. 

3 Там же. 
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Следовательно, мы, люди, прежде всего, через динамику нашей 
внутренней духовной жизни призваны соучаствовать в процессах 
вселенского Освобождения-Искупления (Геула). И мы в ответе за 
этот процесс: и перед Богом, и перед Вселенной, и перед самими 
собой. 

А ребе Нахман, который настаивает, что Царская Дочь, как 
она описана в Книге Сияния, - это порабощенная падшим миром 
Божественная Шехина1 , влагает в уста плененной Царевны такие 
слова, с которыми она обращается к своему доселе еще не об
ретенному возлюбленному - неуемному искателю Божественной 
Премудрости: «Постоянно мечтай обо мне, тоскуй и надейся, что 
тебе удастся спасти меню>2 • 

. . . Как не вспомнить здесь «софийные» стихи Соловьева: 

Знаю, воля твоя волн морских не верней: 
Ты мне верность клялся сохранить, 

Клятве ты изменил, - но изменой своей 
Мог ли сердце мое изменить�" 

Так что - вновь повторяю - тео-космо-историческая задача 
души верного человека в деле исправления мира (тиккун) заклю
чается в том, чтобы прилежать об освобождении этой сквозной 
Женственной сути и Бога, и мира: прилежать и во Вселенной, и в 
самом себе: тосковать о ней, мечтать о ней, внутренне - через 
погружение в Слово Божие, через работу над собой, через пра
ведное общение с другими людьми - готовить себя и Вселенную 
ко встрече с ней . . .  

Нынешнему, социоцентрически ориентированному человеку эта 
религиозно-философская конструкция может показаться наивной 
и архаичной. Однако столь ценимые в сегодняшнем мире благо
состояние и свобода не могут существовать помимо некоторых 
внутриличностных духовно-нравственных гарантий, помимо не
которого опыта трансцендентного постижения и трансцендентной 

1 Выше говорилось, что еще со времен раннеталмудической словесности по
нятия «Тора» и «Шехина» находятся в единой цепочке «вечно-женственных» 
смыслов. 

2 Пер. с идиша Авигдора Ганца: Р. Нахман из Браслава. Рассказы о необы
чайном (Сипурей маасийот) / С комм. р. А. Штейнзальца (Эвен Исраэль). 
М.; Иерусалим: Инст. изучения иудаизма в СНГ, 2000 / 5760. С. 34. 
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саморегуляции. Или - иными словами - помимо той реальности, 
которую нынешний российский философ определил как экзистен
циально-креативное измерение истории, альтернатива коему -
лишь одичание, рабство и нищета 1 • 

* * * 

Так обстояло дело с трактовкою «софийной» проблематики 
в Ашкеназе - на убиенном гитлеровцами еврейском континенте 
Восточной Европы2• 

И вновь вернемся к - опять-таки - во многих отношениях 
уничтоженного волею людей падшего мира духовной реальности 
по имени Сфарад. То есть к иной, испаноязычной ветви еврейского 
народа. 

Сефардийские траектории 
Эдикт королевской четы Фердинанда Арагонского и Изабеллы 

Кастильской от 3 1  марта 1492 года об альтернативе для испанских 
евреев (изгнание со своей многовековой пиренейской родины или 
же отречение от еврейства и обращение в католичество) знамено
вал собой конец сефардийской общины. Знаменовал собой изгна
ние или потерю идентичности для сотен тысяч людей. 

И все же, сефардийские духовные эстафеты3, вопреки всему 
ужасу изгнания или насильственных конверсий, оказались непре
ходящим вкладом в мировую культуру. 

Потомки еврейских обращенцев (los cristianos nuevos, los conver
sos) привнесли в испанскую культуру и - шире - в католическую 
духовность огромный мистический (точнее даже, каббалистиче
ский) заряд. Достаточно вспомнить таких испанских мыслителей 
и святых, как Тереса Авильская,  Хуан де ла Крус, брат Луис де 

1 См. :  Ревич И. М. Жизнь и смерть предложил Я тебе . . . М.: Грифон, 2006. 
2 См. :  Рашковский Е. Б. Дискурс о заблудившемся коне (еврейское местечко 

Центральной и Восточной Европы как всемирно-исторический феномен) // 
«Штетл» як феномен еврейськой icтopil. Ки1в: Iнст. Юда1ки / Нац. б-ка 
Укра1ни iм. Вернадського, 1 999. С. 6- 16.  

3 См.: Парижский С. Г. «Золотой вею> еврейской литературы в Испании. Арабо
мусульманский период. СПб.: Изд. им. Н. И. Новикова, 1 998. 
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Леон 1 и многие иные мистики, ученые и поэты. И во всем этом 
наследии испанских converses и их потомков доминирует некая 
библейская тема, восходящая прежде всего к Псалтири и к Песне 
песней, - тема, сознательно акцентированная именно в Каббале. 
Это тема женственной человеческой души, жаждущей Абсолюта 
и тоскующей о Нем. Если вспомнит строки из Псалтири, -

Как тоскует лань о потоках вод, -
так и душа моя о Тебе тоскует, мой Бог! 
Жаждет душа моя Бога Живого, -
когда приду и увижу, Боже, лицо Твое?2 

* * *  

Описание и раскрытие «софийной» темы в сефардийском на
следии - наследии как испанских conversos, так и испаноязычных 
изгнанников в Османской империи - потребовали бы моногра
фий и монографий. 

Сравнительно узкие рамки статьи позволят мне привести лишь 
два примера. 

Пример первый. Великий Мигель Сервантес, потомок conversos 
из еврейского дома Сааведра, разумеется, пытался скрывать свои 
сефардийские корни. Однако в романе «Дон Кихот» эти корни вы
являются особо отчетливо. Ведь страсть заглавного героя романа 
к устаревшим и полузабытым рыцарским повествованиям - не 
что иное, как иносказание мистических, по существу каббалисти -

1 Один из знаменитых памятников «софийной» духовной прозы - трак
тат брата Луиса де Леона ( 1 527- 1 59 1 )  «0 супруге совершенной {La perfecta 
casada)» -представляет собой как бы развернутый мидраш к последним сти
хам { 10-3 1 )  заключительной, 3 1 -й главы Книги Притчей Соломоновых. Со
гласно трактату брата Луиса, Церковь как возлюбленная Всевышнего пред
полагает в идеале не китайское «бинтование ног» для человеческой души, 
но некоторый свободный нравственный порядок внутренней жизни чело
века и человеческого общения (см.: Fr. Luis de Leon. La perfecta casada. Poesia 
selecta. - Santiago de Chile: Portado, s.d. Р. 76-77). Остается лишь удивляться 
смелости «новохристианского» мистика и поэта в период разгула «святой 
инквизиции». Сам поэт находился в инквизиторской тюрьме на протяжении 
почти пяти лет. Русский перевод элегии брата Луиса «Тюрьма» см.: Испан
ские и португальские поэты, жертвы инквизиции / Пер. Вал. Парнаха. Л.; М.: 
Academia, 1 934. С. 60. 

2 Пс (Тхилим) 42 (4 1 ) :  2-3. - Перевод мой. - Е. Р. 
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ческих, медитаций и переживаний испанского «нового христиани
на». Как явствует из заключительных глав романа, отказ от этих 
медитаций и переживаний, которые могут казаться окружающему 
миру сколь угодно нелепыми и экстравагантными (если не опасны -
ми! ) ,  означает для героя обессмысление жизни и смерть. Все это 
может быть смешным среди «добрых католиков» и в том рацио
нализирующемся мире, где люди уже начинают ставить паровые 
сукновальни, не говоря уже о ветряных мельницах. Однако, все же, 
мистическое «донкихотство», стремление жить вопреки, как было, 
так и остается неотъемлемой и многозначной частью самосознания 
и духовности испаноязычных народов . . .  

Вернемся, однако, к «софийному» сюжету. А конкретнее -
к главе Х второй части романа Сервантеса. 

Дон Кихот разыскивает ночью чертог Дульсинеи среди запу
танных и темных улочек местечка Тобосо, среди собачьего лая 
и мяуканья котов. Но он верит, что Дульсинея обитает «В царских 
дворцах или в гордых чертогах (unos palacios о superbos alcazares)» 1 • 
Здесь легко узнаем иронически сниженную (смех сквозь слезы! )  
тему иллюзорных земных чертогов порабощенной миром Царской 
Дочери. А поутру Дульсинея является герою в облике неопрятной 
разбитной свинарки - по словам Санчо - «бедной батрачки (la 
labradora pobre)» ,  «ханаанеянки, хамки (la cananea)»2• Дон Кихот, 
разумеется, видит эту земную метаморфозу Дульсинеи, но прозре
вает подлинный и незамутненный лик своей романтической Дамы: 
«принцессы и вселенской владычицы Тобосской (princesa у serюra 
universal del Toboso)»3• 

Отчетливая мудрость (именно каббалистическая мудрость ! )  по
мешавшегося рыцаря: прозрение царственной сути в примитив
ном и приниженном человеческом существе. 

Пример второй. Обратимся к «софийной» проблематике в се
фардийском, т. е. по существу испаноязычном, фольклоре Вое-

1 Пользуюсь изданием: Cervantes Saavedra М. de. Don Quijote de !а Mancha. 
Texto у notas de М. de Riquer. Barcelona: Juventud, 1 968. Р. 602. 

2 IЬid. Р. 607-609. 
3 IЬid. Р. 606. Здесь можно было бы обратить внимание на трагикомический 

эффект смешения полоумным Рыцарем Печального Образа «вселенского» 
и «тобосскоrо» .  Эффект смешения космического и местечкового. 
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точного Средиземноморья. А точнее - к фольклору салоникских 
евреев на переломе позапрошлого и прошлого веков. 

Еврейская община Салоник, ныне почти исчезнувшая, насчиты
вает двухтысячелетнюю историю. Судя по посланию апостола Пав
ла к Фессалоникийцам, она существовала в Салониках еще на пе
реломе двух эр. После испанского изгнания 1492 года большинство 
ее составили евреи-сефарды, говорившие на диалекте кастильского 
(ладино) ,  однако же - с примесью большого числа греческих, ту
рецких, итальянских, а позднее - французских и болгарских слов. 
В 1 943 году гитлеровские изверги депортировали большую часть 
салоникской общины в лагеря смерти. 

Однако, благодаря работе еврейских и отчасти испанских 
фольклористов конца XIX - первой трети ХХ столетия была со
хранена некоторая часть фольклорного наследия евреев-сефар
дов средиземноморских стран1 • И, как свидетельствуют книжные 
и СD-публикации, это наследие сохранило в себе некоторые сле
ды старого сефардийского каббалистического мистицизма. В част
ности, тему тоски влюбленной души по скрывающейся на Земле 
Божественной Премудрости - тему, облеченную в почти что бес
хитростное песенное повествование. 

В качестве примера «софийного» мистицизма в сефардийском 
фольклоре позволю себе привести свой перевод всего лишь одного 
памятника - песни «Por Eskidari уо passando . . .  »2• Вот ее текст: 

Как-то в пригороде Салоник 
услыхал я: кто-то поет. 
Глянул я сквозь решетку сада -
и пропало сердце мое! 

Кое-как совладав с собою, 
подошел и «bonjour» сказал, 
на меня она не взглянула, 
лишь отрезала: «au revoir» . 

1 В нынешнем Израиле отдельные энтузиасты пытаются возродить это насле
дие на основе культуры фольк-рока. 

2 Оригинал на ладино см.: Аттиас М. Кансионьеро йехуди-сфарди. Ширей ам 
бе-йехудит-сфардит. Йерушалаим - Тель-Авив: ха-Махон лехакер йехудут 
Салоники, 1 972. Амуд 1 3 1 .  
Эшкидари (Скутари) - окраинный район старых Салоник. 
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На меня она не взглянула, 
лишь улыбнулась слегка 
и такою ошпарила страстью -
пуще всякого кипятка. 

Повстречались - и тут же расстались, 
обменявшись лишь парой слов. 
Прошептал про себя - «дорогая ! »  -
отошел - вот и вся любовь . . .  

Я на зеркале нынче гадаю -
разнесчастный я человек! 
Дорогая моя, дорогая, 
не бывать мне с тобою вовек, 

и вовек мне темною ночью 
не бывать у твоих дверей, 
не глядеться в жаркие очи, 
не видать красоты твоей . . .  

. . .  Как-то в пригороде Салоник 
услыхал я: кто-то поет. 
Глянул я сквозь решетку сада -
и пропало сердце мое! 

Темы российские 

И в заключение - краткое замечание, которое позволю себе -
на сей раз - в качестве историка российской культуры. Замеча
ние - в обход всех возможных разговоров о текстуальных или 
интертекстуальных (в частности, через произведения европейских 
романтиков) влияниях и «следах». 

Только вот уверен, что без понимания описанной выше реаль
ности, без понимания этого смыслового «диполя» - страдающая 
в мире Божественная Премудрость и самозабвенно влюбленная 
в нее человеческая душа - мы мало что поймем в культурной 
истории собственного Отечества: в наследии Вл. Соловьева 1 ,  Чай-

1 Специально о каббалистических предпосылках религиозно-философско
го мышления Соловьева см.: KornЬlatt J. D. Divine Sophia. The Wisdoш 
Wrightings of Vladiшir Solovyov. lthaca а. L.: Cornell Univ. Press, 2009. См. так
же: KornЫatt J. D. Russian Religious Thought and the Jewish Kabbala // The Occult 
in Russian and Soviet Culture / Ed. Ьу В. G. Rosenthal. lthaca а. L.: Cornell Univ. 
Press, 1 997. Р. 75-95. 
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ковского 1 ,  Блока, Пастернака (от «Сестра моя жизнь» до незавер
шенной пьесы «Слепая красавица») .  Для творчества последних 
двух поэтов характерна трансформированная каббалистическая 
тема поисков сокровенных, «вечно-женственных» смыслов и в 
судьбах собственной страны - России. 

Но это - уже предмет особого разговора, к которому мне, мо
жет быть, еще придется вернуться. 

1 0.02.20 1 2 / 1 7  швата 5772 
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Аркадий Ровнер 

ВСТУПИТЕЛЬНОЕ СЛОВО 
К ДОКЛАДУ ВИКТОРИИ АНДРЕЕВОЙ 

Я очень рад после многих лет отсутствия быть здесь, в этом 
храме богини книжной мудрости. Я рад видеть Александра Геор
гиевича, Екатерину Юрьевну, Александра Леонидовича, Татьяну 
Всехсвятскую и многих других замечательных людей, инициаторов 
этих собраний. Кто-то сравнивал эти собрания с «башней» Вячес
лава Иванова. Во всяком случае, это чудесное место. 

Я сам отдал много лет своей жизни служению этой богине. 
Я издавал, писал, выступал на разных конференциях, симпозиу
мах. Была замечательная конференция в Риме в 2000 году, посвя
щенная Софии Премудрости Божьей. Я ездил туда. Была чудесная 
конференция в Регенсбурге в институте по изучению восточного 
христианства, возглавляемом отцом Альбертом Раухом. Я издал 
книгу «София-Марию> Томаса Шипфлингера. Всего не перечис
лишь. Во всех этих трудах и интересах вместе со мной участвовала 
Виктория Андреева, с которой я прожил 32 с половиной года. Она 
скончалась в 2002 году. 

Сегодня я присутствую здесь, скорее, как чтец некоторой части 
доклада Виктории Андреевой. Весь доклад прочесть немыслимо. 
Эта работа писалась на английском языке в середине 1 980-х го
дов, потом была опубликована в журнале «Гнозис» , издаваемом 
мною и Викторией в Нью-Йорке и затем в Москве. Включая по
следний его номер, изданный в Москве моим сыном Антоном, вы
шло 12 номеров. Этот доклад также был напечатан в сборнике, 
посвященном третьему тысячелетию христианства, по· материалам 
симпозиума, состоявшегося в Великом Новгороде в 1 998 году на 
немецком языке. 

За последние годы я немного отошел от старых интересов и, 
возможно, притупил вкус к такого рода академизму, или акаде
мическому элитизму, с которым я сегодня здесь встретился и под 
конец даже увлекся, хотя сначала слушал очень скептически все 
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эти ссылки на ритуалы, на атрибутику. Понимаете, кроме а три -
бутики, и часто в стороне от нее, находится живая, актуальная 
работа, или Великая Работа - Opus Magnum, ради которой мы 
создаем все эти рациональные и мифологизированные построения. 

Есть две известные способности человека - к эмпирическо
му опыту и к рациональному опыту. Эмпирический опыт связан 
с объектами, с людьми, с нашим взаимодействием, с миром, а ра
циональный опыт связан с миром идей, с миром понятий, в кото
ром так хорошо разбирались и помогли нам разобраться и Кант, 
и Гегель, и Фихте, и многие другие рациональные мистики. 

Но есть еще одна способность человека, о которой мы говорим 
меньше всего, где большому, божественному «Я» противопостав
ляется маленькое, тленное «Я» .  Говорят, что в человеке есть целый 
легион этих маленьких «Я» .  Они в нем борются, вытесняя друг дру
га, завладевая его телом, его психическими способностями. Вот это 
большое, божественное «Я», которое надо растить в себе, это то 
самое «Я есмм, или «Я есмь сущий» Ветхого Завета, это реальное 
«Я», в отличие от наших маленьких иллюзорных составляющих. 
И это «Я» достигается и добывается трудом и творчеством в этой 
мистической работе, которую мы часто определяем как интроспек
цию, как взгляд внутрь, как отрешенность от внешнего. 

Но здесь происходит маленькая путаница, подмена. Под интро
спекцией мы начинаем понимать наше логическое, рациональное 
описание духовного опыта. Есть духовный опыт, а есть его рацио
нальное, в том числе мифопоэтическое описание. И если развести 
эти вещи, то опыт окажется выражаемым этим предельно простым 
понятием - понятием субъекта. Фихте внес очень много в пони
мание этого момента - в понятие «Я», или «Я есмь» .  Однако это 
не конец, это только начало, потому что дальнейшая интероцепция 
может привести нас к опыту «Я не есть». Это буддийский опыт, 
который говорит нам, что нет «Я» - нет атмана. И это более глу
бокое постижение темных глубин Бога. 

Но и это не предел. Занимаясь интроспекцией, занимаясь ин -
тероцепцией, мы играем в игру, которая называется «субъект 
и объект». На субъекта направляется поток внимания, поток це
ленаправленного, я бы сказал, молитвенного, исихастского внима
ния к тому центру, где мы встречаемся сначала, или строим, или 
выращиваем сначала «Я», потом мы приходим к месту, где нет 

1 64 



Аркадий Ровнер. Вступительное слово к докладу Виктории Андреевой 

«Я», а потом мы приходим к окончательной точке, где нет ни субъ
екта, ни объекта. Нет «Я» и нет «Не Я». Нет субъекта и нет объекта. 
Есть адвайта, недвойственность. 

Такие простые модели мне сегодня ближе тех, которые я услы
шал от докладчиков и в вопросах, и в ответах, и в обсуждении. 
Они мне понятнее, они проще. Намного более усложненная ту
манная модель, связанная с Троицей и с Софией, с масонскими 
делами, где можно сломать себе обе ноги. 

Я хочу еще раз напомнить, что у меня сегодня скромная роль 
чтеца, и свое вступительное слово я постарался сделать макси
мально кратким. 



1 Виктория Андреева 1 

СОФИЯ ПРЕМУДРОСТЬ БОЖЬЯ -
ПРЕКРАСНАЯ ДАМА РУССКОГО СИМВОЛИЗМА 

(НОВАЯ ХРИСТИАНСКАЯ ПАРАДИГМА 
У МЛАДОСИМВОЛИСТОВ) 

Владимир Соловьев с его неутомимым стремлением к истине, 
проницательными и сильными философскими спекуляциями и глу
бокими мистическими интуициями сыграл важную роль в форми
ровании круга идей русского символизма. Для символистов, стре
мившихся к преодолению разрыва между искусством и жизнью 
и захваченных идеями трансформации жизни через символическое 
искусство, концепция Соловьева о всеединстве форм человеческой 
деятельности и о воссоздании целостности человеческого существа 
оказалась особенно инструментальной. 

Когнитивная философия Соловьева стала для них существен
ной основой в формировании круга определенных идей. Соловьев, 
с его жизненным стремлением к сакральному знанию, которое 
проходит через все аспекты жизни, был горячим проповедником 
идеи целостного знания. Осознавая кризис западного мировоззре
ния, основанного на абстрактных рационалистических принципах 
и позитивистском модусе мышления, Соловьев в своей эпистемо
логии поместил рационалистическое и эмпирическое знание в по
ложение субординации к высшим принципам знания, что соот
ветственно переориентировало общую картину познавательного 
процесса, его цели и средства. Согласно системе Соловьева, на
значение эмпирического знания - быть проводником к высшим 
принципам знания, стать прозрачным для них. При таком подходе 
рациональный принцип превращается в инструмент для выраже
ния отношений между сверхсущим, являющимся, согласно Соло
вьеву, «коренным субстанциональным единством многих прежде 
их проявлению>,  божественной сущностью, сущностью и бытием. 
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Проблема познания божественной, или, согласно Беме, «вечной 
сущности» (eternal essence) , стояла в центре соловьевских спекуля
ций. Его размышления были сосредоточены на отношениях между 
воплощенным и невоплощенным, потенциальным и действенным, 
известным и неизвестным, видимым и невидимым, между имма
нентным и трансцендентным. 

В этом контексте особенно важную роль в системе Соловьева 
играет идея Софии как посредницы между творением и Богом, 
как средоточие и воплощение единства элементов мира. Соловьев 
разработал идею Софии как двойственного существа, заключаю
щего в себе божественное начало и тварное бытие и являющего 
собой потенции абсолютного единства и «воплощение божествен -
ной идеи», с одной стороны, а с другой - он воспринимал ее как 
Мировую душу, как «материю мирового процесса» и идеальное 
человечество. 

Предшественники Соловьева в вопросе о разных аспектах 
Софии как Мировой души (Беме, Шеллинг и др.) развили идею 
возвращения Мировой души в мир, ее концентрации на самой 
себе и на поисках принципов новой жизни в ней самой. Учение 
о Софии давало Соловьеву уникальную творческую возможность 
представить свою философию Всеединства, которая характери
зуется, с одной стороны, высокой степенью абстракции, с дру
гой - острым проникновением в индивидуальную, социальную 
и космическую области существования. Русский философ соз
дал органичный синтез научной, философской и религиозной 
систем и увидел лучшее воплощение Софии во вселенском хри
стианстве - универсальной религии, которая будет не продук
том голой абстракции, но жизненным «реальным и свободным» 
синтезом. 

Соединяя в одну систему откровения древних религий и интел -
лектуальные достижения немецкой метафизики, Соловьев явился 
создателем философии целостного знания, основанной на мисти
ческом опыте и философском умозрении (die Anshauung). Интер
претатор идеи Мировой души (anima mundi) Соловьев стремился 
к трансформации мистического знания в философские понятия. 
В системе Соловьева не было противоречия между понятийным 
мышлением и мифологическим воображением. Он работал над 
умозрительным обоснованием и понятийной интерпретацией 
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мифа и размышлял над его проявлением в психологическом плане. 
Он вдумывался в теорию отпадения души и ума от первоначаль
ной цельности и разрабатывал теорию восстановления целостного 
знания. 

Работая с каббалистической и неоплатонической идеями пред
вечного Ничто (Эн-Соф), Соловьев видел Софию как трансцен
дентное существо, вечно постигающее силу сверхсущего и распо
ложенное в Боге. Он воспринимал символизм женского принципа 
в Божественной сущности как наиболее скрытый модус божест
венного принципа, как фазис абсолютно сущего, в котором су
щее и его сущность не различаются. Объясняя взаимодействие 
между мужским (Логос, Абсолют как таковой) и женским (София, 
или осуществленная идея) принципами, Соловьев рассматривал 
разные модусы Божественной мудрости - предвечной и вопло
щенной. 

Русский философ развил платоновско-спинозианско-шеллин
гианское представление о Боге как о потенциальном существе 
в противоположность аристотелевскому определению Бога как 
чистого действия - actus purus. Тонко различая сверхсущее, сущее 
и сущность, он определил сущее как «положительную мощь бы -
тия)), как свободно сущее, как положительную потенцию бытия, 
а сущность - как его другое, как «непосредственную силу бы -
тия)) , как отрицательную потенцию, развив далее учение Шеллин
га о потенциальном. Для Соловьева абсолютный принцип вместе 
с сущностью, или materia prima, отличается от бытия, небытия 
и несуществования, или отсутствия бытия, будучи потенциаль
ным. «Абсолютное как таковое и materia prima - отличаются от 
бытия, не суть сами бытие, оба также не суть небытие, а так как 
третьим между небытием и бытием мыслима только потенция бы
тия, то оба центра одинаково определяются как потенция бытия. 
Но первый есть положительная потенция, свобода бытия - сверх
сущее, второй же или материальный центр, будучи необходимым 
тяготением к бытию, есть его отрицательная непосредственная по
тенция, то есть утверждаемое или ощутимое отсутствие или ли
шение настоящего бытию> .  Говоря об абсолютном принципе как 
о начале бытия, он пишет, что он не является бытием, поскольку 
он не может быть прямым объектом наших внешних чувств, не 
может он быть и непосредственным субъектом нашего внутрен-
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него сознания. Это - начало каждого бытия. «Начало бытия не 
может быть описано как бытие. Абсолютный принцип - источ
ник всякого бытия; и если бы он сам был бытием, тогда его мож
но было бы представить как бытие внешнее бытию, что абсурд; 
потому ясно, что причина бытия не может быть определена как 
бытие» 1 • 

Согласно Евгению Трубецкому, Соловьев видел свою философ
скую систему как практическое приложение идеи Софии. 

Соловьев отказывался принять рационалистические принципы 
гегелевской системы, в которой имманентная диалектика мысли
тельного процесса отождествлялась с трансцендентным и воспри
нималась как абсолютный творческий процесс. Философ строго 
разделял концепцию имманентного мышления и трансцендентно
го Логоса, «вещь-в-себе» (das Ding an sich) и феномен: «Невежество 
принимает "вещь-в-себе" и феномен как одно и то же. Абстракт
ная философия держит их совершенно раздельно. Мы должны вы -
брать королевскую тропу: различения и уточнения»,  - советует 
София философу в первом диалоге о Софии2• Соловьев сделал 
здесь дальнейший шаг в развитии философии тождества, разрабо
тав концепцию сущности, которая не адекватна концепции бытия. 
В Софии разделяется божественная сущность и бытие, равно как 
бытие и диалектическое мышление. Соловьев рассматривает диа
лектическое мышление только как один из аспектов божественной 
сущности. 

Определяя Абсолютное бытие как «позитивное потенциальное», 
как силу бытия, которая не может ни истощиться, ни выявить себя 
и которая есть возможность и свобода бытия (la liberte de l'etre) , он 
определяет материальный принцип как гравитацию и стремление 
к бытию, как негативное потенциальное, как уничижение и от
сутствие бытия и возможность небытия (la privation, le manque 
de l'etre) .  Постоянным атрибутом абсолютного принципа является 
сила. Первое определение абсолютного бытия есть единство и пер
вичность. На уровне бытия это принцип множественности и раз
личия. 

1 Соловьев Вл. Собрание сочинений. СПб. Т. 1 .  С. 353. 
2 Соловьев Вл. София. Часть 1 / Пер. с франц. А. П. Козырева // Логос. 1991 .  № 2. 

с. 1 7 1 - 1 98. 
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Опираясь на учение Августина о Троице и «кантианско-гегелев
ские трихотомии» 1 , Соловьев развил свои тринитарные философ
ские спекуляции в диалектическую концепцию Бога, мира и че
ловека. Различие модусов Божественной сущности реализуется 
в Логосе. Исходя из тринитарного принципа, он говорит о пер
вой триаде Божественной сущности, определяя первый субъект 
Божественной сущности как дух (pneuma); второй субъект - как 
разум (nous) и третий субъект - как душу (anima) . Таким обра
зом, по Соловьеву, сфера Божественной сущности раскрывается 
в трихотомии духа, разума и души. Следующим проявлением Бо
жественной сущности (которая есть Логос, содержание, или идея) 
являются добро, истина и красота. В воплощенном мире София 
является третьим принципом всех манифестированных существ 
после формы и содержания. Мир бытия (или модус бытия) пред
ставлен волей, идеей и чувством. В соловьевской системе функци
ей души является любовь, и любовь есть начало всего. Функция 
интеллекта есть мысль, и она воспринимается как средство или 
способ (milieu) для раскрытия Божественной сущности. Функцией 
духа является абсолютная свобода и благодать. Потому содержание 
Божественной воли - добро, содержание интеллекта - истина, 
содержание души - красота. Последовательный тринитарист, Со
ловьев различает три проявления Логоса: первый - внутренний, 
или скрытый, второй - проявленный и третий воплощенный, или 
конкретный, где может быть явлена конкретная мудрость, или 
София2• 

Вполне в тринитарном ключе Соловьев различает и три аспек
та Софии: предвечный, космический и социально-антропологиче
ский. В центре его когнитивной системы, как мы видели, поме
щен наиболее скрытый аспект Софии как Божественной мудрости 
в ее проявлении в отношении к Логосу, космосу и человечеству. 
Наиболее сокровенный аспект Божественного, несотворенная 
София явлена в области платонических идей. Следующий аспект 
Софии проявляется в сфере материализации Логоса, где София 
выступает как Божественная материя, инкарнированная, косми
ческая, субстанциальная. Третий уровень - социально-антропо-

1 Соловьев Вл. Указ. соч. С. 227. 
2 Там же. С. 376. 

1 70 



Виктория Андреева. София премудрость божья - Прекрасная Дама . . . 

логический аспект Софии, воплощающий идею человеческого со
вершенства и благоденствия, и в этом проявлении человечество 
вмещает в себя проекции Божественного. 

Идею совершенного единства Соловьев представлял в единстве 
Христа, воплощенного Логоса, и воплощенной божественной Му
дрости - Софии. Христос, будучи персонификацией квинтэссен
ции человечества - Богочеловеком, являет в самом себе единство 
Божественного и человеческого, в то время как София, Вечная 
женственность, содержит глубочайший аспект реальности, раскры
вающийся через любовь. Таким образом, божественная Мудрость 
является основой человеческой жизни, высочайшей целью, обни
мающей собой все сферы человеческой активности. Так в фило
софии Соловьева было представлено активное согласие Божествен
ного и человеческого. 

Видя историю человечества как процесс становления, Соловьев 
рассматривает исторический процесс в гегелевских триадах. Он 
развивает идею новой социальной иерархии, совершенного соци
ального организма, основанного на степени преданности Софии, 
Премудрости Божией. В этой духовной ориентации различных 
социальных слоев распознается влияние платоновской «Республи
ки». Русский философ видел в своих идеях способ практического 
воплощения Софии через силу любви, которая соединяет личное 
и социальное, природное и умозрительное, чувство и мысль, вос
приятие и понимание, единичное и универсальное. Это позволя
ет трансформировать эмоциональное в умозрительное, идеальное 
в практическое. Белый писал: «Значение любви - это лучшая де
монстрация соловьевства как пути жизни». 

Соловьев различал любовь трех видов: 
1 .  Природную, обладающую силой спонтанности, но лишенную 

чувства универсального. 
2. Интеллектуальную, являющуюся универсальной, но лишен -

ную спонтанности. 
3 .  Любовь к Богу - абсолютную amor Dei intellectuallis Спи

нозы, общий принцип всего, или мировую субстанцию, которая 
объединяет спонтанность естественной любви с универсальностью 
интеллектуальной любви. Она синтезирует индивидуальное и уни
версальное, рациональное и чувственное, воспринимаемое и обду
мываемое (контемплируемое) .  
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Любовь к Софии открывает универсальное через индивидуаль
ное, делает конкретные вещи выразителями принципа всеединства. 
Как Христос воплощает сотворенного человека и Бога, человече
ские и несотворенные Божественные принципы в совершенном 
единстве, так и София в соловьевской концепции выражает идею 
совершенного человечества. 

Согласно Соловьеву, идея Софии дает на интеллигибельном 
уровне постигаемое человеческое представление о Божественной 
непостижимости. Эта идея, наполненная Божественными творче
скими энергиями, содержит в себе образ творения и весь план 
творения. Она открывает параллелизм Божественного, космиче
ского, исторического и психологического процессов. Она связана 
с проявлением Логоса через Софию на космическо-антропологиче
ском уровне и осуществлением Богочеловечности в человеческой 
истории. 

Идея исторического прогресса была увидена Соловьевым не 
на прагматическо-утилитарном уровне, не как движение в сто
рону реализации человеческих планов, но как последовательное 
движение в сторону Богочеловечества. В этом пункте встрети
лись два великих современника: Ницше и Соловьев в совместном 
беспокойстве по поводу материалистических тенденций своего 
времени и стремлением утилизировать и упростить идею чело
веческой эволюции. Оба они писали о кризисе западной циви
лизации, возникшем в результате нарушения баланса вследствие 
самоутверждения человека за счет Божественного. Каждый из 
них на свой собственный манер выражал насущную потребность 
в трансформации существующего уровня человека в более высо
кий, в сверхчеловека - согласно Ницше, и в нового духовного 
человека, согласно Соловьеву. 

София в ее социальном и антропологическом аспектах пред
ставляет все человечество как «живое существо», подобно le grand 
Etre ( Creature) Комте. Le grand Etre Соловьева подобно le grand Etre 
Комте был женского рода: «Для Бога его другое (универс) было 
изначально совершенной женственностью» .  Толкование же этого 
принципа у обоих авторов было различным. Комте подчеркивал 
утилитарный аспект социально-антропологического концепта le 
grand Etre. Он говорил о двух типах единства, которые опреде
лял в соответствии со своим позитивистским кредо как следствие 
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внешнего порядка вещей. Внешнее или объективное единство 
проявляет себя, согласно этому автору, в естественной солидар
ности всей жизни как вечнопорождающего принципа. Но при 
этом он выделял и внутреннее субъективное единство и разви
вал концепцию души le grand Etre, которая является продуктом 
любви всех живых и мертвых, что сразу приводит на ум идею 
Мировой Души, иначе развитую в учении Соловьева о Софии. 
Утверждение двух принципов существования - объективного, 
временного и субъективного, вечного, соотносимого с высшей 
волей - было близко Соловьеву. Но он остро возражал против 
тенденции Комте создать позитивистский культ социократии 
и подменить глубокое метафизическое знание социологическими 
идеями. 

В противоположность Комте соловьевская идея Вечной Жен -
ственности не сводилась к уровню социологического утилита
ризма. В ней выделялся гносеологический аспект, который был 
выражен образом Вечной Жены, несущей миру истину. Он был 
насыщен космическим символизмом, обладал динамической ха
рактеристикой и содержал идею апокалиптической борьбы между 
светлыми (младенец Жены) и темными (дракона или змея) хто
ническими силами. 

Помимо космических проекций темы Софии в соловьевской 
системе этот образ воспринимался интимно, за ним стояло ре
альное внутреннее чувство и мистический опыт. Для Соловьева 
ноуменальное всегда интимно, оно содержит личные устремления 
и определяется содержанием внутренней жизни. 

Это многозначный образ божественной Мудрости и персони
фикация отношений с ней привлекли внимание трех юных иска
телей истины: Блока, Белого и Сергея Соловьева. Молодых русских 
символистов свело вместе желание увидеть истину лицом к лицу, 
стремление к тому космически семейному единству, включающему 
человека, о котором свидетельствовали еще стоики - стремление 
овладеть «динамической, действенной и искусной (пир техникон) 
Душой Мира». 

Развитие русского символизма на пороге двух веков шло под 
знаком Софии. Белый видел в своей встрече с Сергеем Соло
вьевым и Блоком проявление магнетической силы мифа о Со
фии. Соловьевская идея «великого синтеза, в сторону которого 
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движется человечество», и его теургическая идея «единства всех 
форм творческой активности», или «цельного творчества», соз
дали общее поле для творческого сотрудничества трех русских 
символистов. 

Эстетика русского символизма в лице Блока, Белого и Сергея 
Соловьева формировалась в поле действия соловьевской идеи Со
фии. Именно эта идея определила их понимание природы сим
вола. Для Соловьева подлинными источниками знания были: 
вера, воображение и творческая активность. «Цельное знание», 
или «Свободная теософия - это творчество как таковое», - пи
сал Соловьев в «Философских началах цельного знания». Пред
мет известен не рационально, продолжал он далее, а мистически, 
интуитивно, и поэт - это истинный мудрец, в ком проявляются 
основные космические и социальные функции: царя, священника 
и пророка. Мы видим, что в этом пункте Соловьев отличается от 
Платона, для которого воображение было низшей функцией души. 
В то время как для Гегеля логический процесс был самораскрыти
ем абсолютной идеи, рациональная философия представляла выс
шую и конечную форму мудрости. Работая с идеей когнитивной 
способности воображения, Соловьев оказывался в одном лагере 
с Шеллингом, Гете и - особенно - Беме, который строго разли
чал хорошее и дурное воображение и согласно которому мир был 
создан и затем приведен к падению двумя различными видами 
воображения. 

Белый и Блок были одинаково захвачены соловьевской иде
ей Вечной женственности. Блок отмечал женственный прин -
цип философии, теологии, литературы и религии. Соловьевская 
концепция софийных энергий, работающих через человеческую 
историю, принималась Белым сквозь призму шпенглерианско
ницшеанской модели исторических и культурных циклов. Белый 
писал об остром слышании пограничной черты своего времени, 
о приближении нового цикла: « .. . время сократического человека 
миновало» .  Он писал о новом видении неба и о закате Ренессанса, 
означавшем для него «новое состояние сознания» ,  его, как писал 
Белый, «естественную миграцию». Он описал этот феномен так
же как «вторжение» и как «атаку вечности», что он остро чув
ствовал в 1 898- 1899 годах. Он называл символистов, способных 
услышать тонкие и важные изменения в их сознании, в настро-
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ениях и общей атмосфере того времени, подлинными эмпирика
ми, чье новое видение противопоставлял тем, кого он называл 
«натуралистами, неспособными наблюдать природу собственного 
сознанию> . 

Оба, Белый и Блок были внимательны к новым настроениям 
конца века. Белый интуитивно воспринимал расщелину между ста
рым и новым веком как «разрыв во временю> и переход от одно
го мировоззрения к другому. Восприятие происходящих сдвигов 
и изменений имели для разных людей различное значение и были 
по-разному значимы и окрашены эмоционально. Одни восприни
мали их с радостью, другие - с сожалением. Белый и Блок вос
принимали это с надеждой, как борьбу света с тьмой, и каждый 
на свой манер пользовался контрастной символикой. Белый писал 
о своем времени как о «сумерках декадентских путей» и распозна
вал черты «нового подлинного Ренессанса», означенные полнотой 
интегрального видения Вл. Соловьева и символического искус
ства. Блок приветствовал «рассветы, рассветы, рассветы» своего 
времени. Они переживали расширение внутреннего пространства 
и включение в него новых реалий, а также необычайное обога
щение культурного и духовного спектров, неведомое позитивист
скому XIX веку. Если европейское эстетство предшествующих лет 
было для Белого формой убегания от давления материалисти
ческого эмпиризма, что он обозначил, пользуясь терминологией 
Шопенгауэра, как «убегание от мира воли» в мир представлений, 
то на пороге нового века развитие его внутренней жизни опреде
лялось, с одной стороны, волюнтаристским вызовом Ницше и с 
другой - интеллектуальным вызовом всей западной цивилизации 
со стороны Соловьева: «И старое было отделено от нового: и мы 
смотрели на мир иными глазами в 1 900- 190 1 ;  пессимизм обра
тился в трагедию, и мы испытывали катарсис, распознавая крест 
в перекрестках линий, мы видели век, сходный с временем раннего 
христианства». 

Белый осознавал, что его поколение взяло на себя непостижимо 
трудную задачу пересмотреть основные принципы человеческого 
существования. «Соловьевство отвечало нуждам современного со
знания», - констатировал эту задачу о. Сергий Булгаков. 

Блок, как и Белый, отдавал должное интеллектуальному под
вигу Соловьева в его вызове позитивистским догмам времени. 
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В своем дневнике за 1901  год он писал: «Гигант Соловьев вы
шел на великую философскую битву. Пустые цветы позити
визма опали, и старое дерево вечно брюзжащей мысли начало 
цвести и зеленеть метафизикой и мистицизмом» .  И далее про
должал: «Мы были умерщвлены аналитическим периодом, и те
перь мы оживлены восходом нового дня».  Он трактовал сим
волизм прежде всего как новое мировоззрение, способное уста
новить внутренние связи с миром, объединить все творческие 
способности человека и преодолеть разрыв между божествен
ным и человеческим, теоретическим и практическим, искусством 
и жизнью. 

Идея интегральной (синтетической, пользуясь словами Со
ловьева) личности, соединяющей в себе духовного, интеллек
туального и эмоционального человека, «новый» христианский 
идеал творческой полноты (целостности), стоял за философией 
русского символизма. Соловьевский синтез духовного и природ
ного, вечного и временного, идеального и практического стал 
главной темой и свел вместе старших и младших русских сим
волистов разных интеллектуальных и духовных ориентаций: 
германофила и мистически одаренного Блока и будущего ан
тропософа Белого, дионисийца Вячеслава Иванова и фурьериста 
и идеолога нового религиозного сознания Дмитрия Мережков
ского. Преодоление фрагментарности человеческой личности, 
идеи нового религиозного сознания и стремление к созданию 
универсальной религии, основанной на принципах соловьевско
го синтеза - эти идеи определили многие черты символистского 
искусства. 

Новые времена, новый человек, новое видение - таковы 
были центральные темы русского символизма начала ХХ века. 
Мережковский издавал журнал «Новый путь», в котором пи
сал о перерождении всей структуры человека как о цели, сто
ящей перед их поколением. Блок в своем дневнике цитировал 
воодушевленные слова Мережковского: «Или мы, или никто».  
Таким образом формулировали свои цель и задачу русские 
символисты. 

Блок и Белый в равной степени воспринимали свою встре
чу и знакомство как свидетельство магнетической силы мифа 
о Софии. 1 898- 1 90 1  - годы их совместного движения в сторону 
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мифа о Софии - Белый воспринимал как «знакомство до зна
комства». Они видели себя как клеточку, из которой должен воз
никнуть новый мир, как братство ясновидящих, через которых 
будут явлены синергические принципы соловьевской философии 
единства. 

Понимая свои жизни и творчество как проявление идей «сво
бодной теургии, или интегрального творчества», Блок, Белый 
и племянник Вл. Соловьева Сергей Соловьев видели себя сторо
нами соловьевской триады во взаимодействии трех принципов: 
пророческого, философского и священнического, где Блок был 
пророком, Белый - философом, а Сергей Соловьев - священ
ником. Эту триаду Белый расшифровывал также в евангельских 
категориях - Иоанн Креститель, Петр и Павел, причем роль Ио
анна Крестителя была отдана Блоку как мистику и поэту, пред
видевшему явление Жены, облеченной в Солнце. Еще одна интер
претация предлагает увидеть эту триаду как союз поэзии, фило
софии и теологии - трех сфер «интегрального творчества», раз
веденных в рационалистическом мире. Блок представлял поэзию, 
Белый - философию, Соловьев - теологию. Эта структура была 
знаком единства трех основных принципов, трех форм идеи, трех 
лиц знания. Силовым центром образуемого этими тремя ипо
стасями треугольника была Мировая душа, или Вечная Жен
ственность. Конкретизируя мифологему, они воспринимали музу 
Блока - его жену Любовь Дмитриевну, как носительницу Веч -
но Женственного. В ее имени они услышали аллюзию на имя 
Деметры, богини -хранительницы наиболее сокровенных аспектов 
знания, которой в древности посвящались Елевсинские мисте
рии. Белый расшифровал ее имя и отчество как <<Любовь Деме
тры» , внося в ситуацию мифопоэтическое эхо. Принцип Вечной 
Женственности в этой структуре понимался ими как источ
ник творческой энергии и силы любви, интегрирующей раз
личные области существования. В своих стихах Блок выражал 
этот принцип в категориях Беме: преимущественно как «скры -
тый огонь, распознаваемый, как в зеркале, по своим цветам».  
Он видел в нем «желание проявиться» .  Белый был в постоян
ных поисках границ через отношение этого принципа к косм и -
ческому центру, который питает миф. Оба они воспринимали 
жизнь как мистерию, а знание - пользуясь словами Беме, как 
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«вечное рождение Слова». В этой структуре искусство явля
лось той сферой активности, в которой творчество было мо
дусом бытия и областью проявления Премудрости Божией, 
в энергиях которой распознавались предвечные творческие 
энергии. 

И так, три юных русских интеллектуала предприняли смелую 
попытку воплотить в своих жизнях структуру «свободной теур
гии», или «цельного творчества» 1 • Они видели в этой структуре 
независимый духовный организм, «знак возникающего секретно
го круга», в котором все модусы бытия становятся объединен
ными единым творческим принципом и в котором может быть 
достигнут уровень «интегрального творчества»2, или «нормаль
ное существование человечества». В этой структуре великая за
дача постижения и осуществления истины, которую это поко
ление взяло на себя, была помещена, следуя Соловьеву, в сферу 
эстетического. Искусство, став манифестацией универсального 
искусства, Ars Magnum, понималось в его сопричастности Боже
ственным творческим энергиям, воплощающим в себе модусы Бо
жественной и человеческой активности. Активизируя эту модель, 
они пробовали заменить «в общем и в частном, в любой вещи 
существующие формальные отношения между Божественными, 
человеческими и природными началами» - внутренне органиче
ским единством трех этих принципов, необходимым для восста
новления природы падшего человека. Персонификация и драма
тизация отношений к истине показывает Блока, Белого и Сергея 
Соловьева ревностными сторонниками «соловьевства как пути 
ЖИЗНИ». 

В этой связи они придавали особенно большое значение вос
становлению правильного видения Софии в ее разных аспектах. 
Воспринимая космический процесс как падение Мировой души, 
изолированной от божественного ума, они рассматривали челове
ческую историю как трагедию отпадения души от ума и пробовали 
противостоять возникшему вследствие этого процессу дезинтегра
ции человеческих способностей. Они расшифровывали отноше
ния между Христом, воплотившимся Логосом и восприимчивой 

1 Соловьев Вл. Указ. соч. Т. 1 .  С. 286. 
2 Там же. 
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и постигающей Мировой душой как преображение силой Логоса 
павших принципов Мировой души, которая включает среди сво
их основных аспектов гностическую Софию-Ахамот - посредницу 
между божественной идеей и творением. София-Ахамот проти
востоит свету; она двойственна и имеет лунный характер. Самая 
большая опасность, заключавшаяся в таком подходе к теме Софии, 
была в излишнем антропоморфизме, в подмене ее предвечных, 
космических и эсхатологических аспектов антропологическими, 
включая сюда социологические, психологические и романтические. 
С одной стороны, это могло привести к потере метафизического 
и философского уровней характеристики Софии, с другой - была 
опасность потери сердечно-ориентированных связей с ноуме
нальным. 

Следуя Соловьеву, они нашли баланс в библейской традиции 
Песни Песней с ее брачным символизмом и страстным стремлени
ем к единству. Согласно Белому, апокалиптическое видение Откро
вения Иоанна и его персонифицированная мудрость направляли 
их в поисках истины. Соловьевская интерпретация образа «Жены, 
облеченной в Солнце», должной родить Слово истины, стала для 
них наиболее убедительным космико-антропологическим образом 
красоты, соотнесенной с мудростью и добром. «Символ Жены 
(союз неба и земли) вместе с гностической доктриной мудрости 
означал новый рассвет ... » - писал Белый о наложении концепции 
Софии на развитие их мысли. Этот образ направлял их к идее 
«Позитивного единства жизни, знания и творчества» в форме «сво
бодной теургию> . 

Это интегральное видение, основанное на соловьевской концеп
ции Всеединства, обозначало для них следующую ступень в эво
люции человеческого сознания, которое они противопоставляли 
механически фрагментированному рационалистическому миро
воззрению современных им Запада и России. Они жили в «Конце 
критической эпохи» - «Сократической эпохи, в которой сферы 
искусства и жизни были разобщены» (Белый).  Соловьев считал 
Шопенгауэра с его философией космического пессимизма провоз
вестником конца владычества сократического ума и «величайшего 
кризиса в сознании западного человека». Ницше так же беспощад
но выразил чувство болезни и крушения времени. 
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Блок и Белый в равной степени сочувствовали ницшеанской 
враждебности к сократическому человеку и бескомпромиссной 
борьбе Соловьева с позитивизмом и рационализмом. Блок более 
сочувствовал широкому подходу Мережковского к соловьевским 
идеям в плане «белого синтеза всех форм человеческого знания».  
Белый же пробовал совместить два полярных подхода к культуре: 
один - ницшеанский, враждебный, и второй - Соловьева, пол -
ный должного респекта и надежд, возлагаемых на культуру. Это 
были два его главных проводника к новому мифу: « . . .  я пробовал 
соединить в своем сердце два полюса: Ницше и Соловьева» - пи -
сал он. Сверхчеловек и создание «Третьего царства Духа» - вот 
в чем видел Белый выход из кризиса человечества, вот к чему звал 
он Блока («Символизм») .  

Белый оказался между прометеевским вызовом Богу со сто
роны Ницше и титаническими усилиями Соловьева, направлен
ными в сторону великого синтеза человеческого и божественно
го в Богочеловечестве. «Ницше выдвигает целью исторической 
эволюции проявление всеединой личности, сверхчеловека. Вопрос 
же о проявлении в личности всеединого духа указывает исто
рии путь к Богочеловечеству», - развивал он эту тему в статье 
«Символизм как миропонимание». Подобно Ницше, Белый остро 
слышал борьбу, ведущуюся между рационалистическим сократи -
ческим знанием и знанием мистериальным и сокровенным, про
ходящую через всю человеческую историю. В споре между апол
лонической и экстатической дионисийской культурой Белый ус
лышал в «трагической диалектике» дионисийской мудрости ключ 
к ведущему мифу его времени. Он распознавал в дионисийском 
мифе «языческое откровение Христа» . Образ распятого Диониса 
раскрыл ему трагедию преодоления противоречий антиномическо
го ума и антиномию ума и воли. Интеллектуальный воин, мета
физический волюнтарист, он искал баланс между волей и умом 
и вслед за Ницше распознавал в духе музыки способность объ
единить мелодию, образ и понятие. Слышание духа музыки вре
мени и понимание духа музыки как <<Внутренней сущности мира» 
было доступно в равной мере и Блоку, и Белому, что давало ос
нование Белому видеть в Блоке своего единомышленника. Белый, 
остро слыша это созвучие и крайне нуждаясь в нем, упрекал Блока 
за его остановку на стадии бемовского антиномического подхода 
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к Софии, на этой бесплодной, по его мнению, дуальности и не
способности, как он говорил, подняться «ДО высот символизма 
Ницше». 

Общее ожидание музыкального откровения и понимание ди
онисийского духа времени поддерживали смелые попытки юных 
символистов воссоздать в своих жизнях реалии мифа. В своем от
ношении к мифу Блок, Белый и Сергей Соловьев следовали, ско
рее, Соловьеву, чем Ницше. Они распознавали те же творческие 
энергии за религиозной мыслью, что и за мифом, а не противо
поставляли две эти реалии, подобно Ницше. Миф о Софии, Пре
мудрости Божией стал для них проводником к новому религиоз
ному и творческому сознанию. Для достижения внутренней связи 
с универсальной истиной и ее сизигическими энергиями они соз
дали теургический тернер, в котором актуализировали соловьев
ские идеи о восстановлении целостности человеческого существа, 
человеческого знания и всей социальной структуры, основанной 
на «интегральном творчестве». Белый понимал элементы совер
шенной социальной структуры в теургической модели Соловьева: 
«Орден рыцарей возникает, кто не только верит, но также и знает 
эту звезду» . 

Блок был более восприимчив к мистическим идеям, нежели 
Белый. Не простой случайностью является запись в его днев
нике о планах написать собственную мистическую философию, 
главным принципом которой будет идея Вечной женственности. 
Белый был воодушевлен идеей синкретического знания, или сво
бодной теософии, объединяющей «свободную логику», «свобод
ную метафизику», «Свободную этику». Соловьев в «Философ
ских основах цельного знанию> предупреждал об особой опас
ности одностороннего мистицизма, полагающего, что «сущность 
может быть постигнута опытным путем» .  Чтобы быть целост
ным, писал он, знание «не должно останавливаться на субъек
тивном» .  Подобная склонность к несбалансированному субъек
тивизму привела Блока к увлечению темным аспектом Софии. 
Это во многом определило разную интерпретацию природы Со
фии у Блока и Белого, приведшую впоследствии их к полному 
разрыву. 

Поиск нового видения и нового знания определил впоследствии 
желание Белого создать круг аргонавтов - группу искателей зо-
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лотого руна мудрости, хотевших реализовать идею «конкретного 
братства» и «Конкретного идеализма». Белый признавался, что по
терпел неудачу как в создании соловьевского тернера, так и в соз
дании «Арго». «Мы хотели быть пророками, но стали поэтами», -
так Белый объяснил неудачу своих попыток достичь «позитивного 
единства жизни, знания и творчества», что он воспринимал как 
общую трагедию русского символизма. 

Блок и Белый - две ведущие фигуры в русском символизме -
встретились за год до их фактического знакомства в общем ув
лечении идеями Вл. Соловьева о Софии, Премудрости Божией. 
Через несколько лет они разошлись из-за драматических разно
гласий по поводу этой глубокой идеи. 

Примеч. редакции: В первоначальном (кратком) варианте статья В. Ан
дреевой впервые была представлена автором на конференции «Россия и гно
зис» (ВГБИЛ, 25-26 марта 1997 г" см. Андреева В. София Премудрая - Пре
красная Дама русского символизма (встреча Блока и Белого в соловьевских 
идеях) 11 Россия и гнозис. М.: Изд-во Рудомино, 1998. С. 49-63) .  В конеч
ном виде опубликована в малотиражном сборнике конференции: На пути 
к третьему тысячелетию = Auf dem Weg ins dritte Jahrtausend. - Новгород, 
1999. С. 189-202. Цитаты из Вл. Соловьева даются автором в конспектив
ном переложении. 



Мэрилин Швинн Смит 

ВСТРЕЧА В МИФЕ ОРФИКА С БОГОМИЛОМ, 
ИЛИ ПОЧЕМУ ДЖЕЙН ХАРРИСОН ПОМОГЛА 

В НУЖДЕ АЛЕКСЕЮ РЕМИЗОВУ?1  

Третьего сентября 1 923 года Лев Шестов написал из  Парижа 
Алексею Ремизову в Берлин о том, что заручился обещанием англий
ского знакомого выделить 5 фунтов стерлингов Ремизову для пере
езда в Париж2• Этим товарищем была британский филолог-классик 
Джейн Эллен Харрисон ( 1 850- 1928), незадолго до того ушедшая из 
Ньюнхем-колледжа Кембриджского университета и проживавшая 
в Париже. Харрисон уже потратила немало энергии и средств на 
поддержку русских, эмигрировавших в течение Первой мировой 
войны и после русской революции. Однако у Харрисон имелась 
особая причина проявить интерес именно к Ремизову3. 

1 Пер. с англ. П. С. Коростелева под ред. Kore Gleason, Director American Center 
Moscow. Автор выражает свою признательность переводчику, а также стар
шему научному сотруднику ВГБИП им. М. Рудомино Александру Леонидови
чу Рычкову за консультации при подготовке настоящей работы. Автор так
же выражает свою признательность директору Американского культурного 
центра в Москве Кори Глиссон за помощь в подготовке аутентичного рус
ского перевода. 

2 Aleksei Remizov and Serafima Remizova-Dovgello Papers, Amherst Center for Russian 
Culture, Amherst College. Автор выражает свою признательность директору 
Центра, профессору Стэнли Рабинович, за разрешение ознакомиться с архивом. 

3 Обращенная к Харрисон настойчивая просьба Шестова о помощи Ремизову 
была лишь одним из неутомимых действий, совершенных от лица Ремизова. 
Но оно имело значимые последствия в ходе англо-русских литературных от
ношений в течение 1 920-х. Шестов представил Харрисон Ремизову, который, 
в свою очередь, представил ее Дмитрию Мирскому. Последующее сотрудни
чество Харрисон с Ремизовым и Мирским привело ее к участию в роли стили
стического редактора в англоязычном издании «Histories ofRussian Literature» 
Мирского впервые переведенного на английский «Жития Протопопа Авва
кума» (Avvakum Petrovich. The Life of the Archpriest Avvakum. London: Hogarth 
Press, 1924), финансовому вкладу для ежегодника «Версты» (Париж, 1926- 1 928) 
под ред. князя Д. Святополк-Мирского, а также переводу и внесению Харрисон 
четырех сказок Ремизова в сборник переводов русских сказок «Книга Медве
дя» (Jane Harrison and Норе Mirrlees trans. The Book of the Bear / Being Twenty
one Tales Newly Translated from the Russian (London: Nonesuch Press, 1 926)). 
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Изучение антиковедения послужило причиной того, что Хар
рисон обратила свое внимание на романтический «Эллинизм» 
и возрождаемый им гностический герметизм. Как частый гость 
в доме Уолтера Патера 1 , она была хорошо знакома с его обраще
нием в своих интерпретациях к поздним культурам языческих ре
лигий, герметизму и аскезе орфических культов2• Она, безуслов
но, заметила их аналоги в работе Ремизова. Интерес к культуре 
панъевропейского эллинизма объединил Харрисон, художников 
и интеллектуалов, которые регулярно встречались в легендарной 
«Башне» Вячеслава Иванова3• Орфизм Харрисон и ранние теории 
матриархальной предыстории греческой культуры, которые рас
цвели в почитание Женственности в современном мире, резониру
ют с софиологией и возрождением гностической мысли в русском 
«Серебряном веке» . 

Харрисон, являясь ведущей фигурой среди «Кембриджских ри -
туалистов» ( 1 909- 19 14) ,  совершила революцию в области антико
ведения. Первые две работы из трилогии Харрисон о греческой 
религии, «Введение в изучение греческой религии» ( 1 903) и «Феми
да>> ( 19 12) ,  перевернули область антиковедения в Англии и обре
ли высокое международное признание4• Получившая образование 
в эпоху викторианского эллинизма, Харрисон с другими британ
скими филологами -классиками разделяла склонность к изучению 
античности с точки зрения современного мира: или в роли скры -
той критики христианской или мещанской культуры, как культу
ры, параллельной современности, или как план изменений. При
менительно для своей эпохи, Харрисон использовала то, что узнала 
о религиозных импульсах доисторических греков и первобытных 
народах современного мира, для понимания сегодняшнего мира -

1 Harrison J" Reminiscences of а Student's Life. (London: Hogarth Р, 1 926). Р. 46. 
2 См. Eileen G" Н. D. and Hellenism (Cambridge: Cambridge UP, 1 997). Esp. Р. 78-

79, 85. 
3 Возможно, предвестником будущих событий было то, что статьи Харрисон 

и завсегдатая «Башню>, давнего друга Ремизова, Евгения Аничкова, были 
прочитаны (в отсутствие авторов) на Третьем Международном конгрессе 
религий ( 1 908). 

4 Harrison J. Prolegomena to the Study of Greek Religion (Cambridge: Cambridge 
University Press, 1 903); Themis: А Study of the Social Origins of Greek Religion 
(Cambridge: Cambridge University Press, 1 9 12) ;  Epilegomena to the Study of 
Greek Religion (Cambridge: Cambridge University Press, 1 92 1 ) .  
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его проблем, его желаний, его потребностей. Изучая древние ре
лигии, Харрисон искала те отличительные особенности, которые 
простерлись в настоящее, или те, возрождение которых принесет 
пользу опыту современности. Практика представления современ
ного мира Ремизовым в подтексте русской апокрифической лите
ратуры была аналогичным проектом1 • 

Книга «Введение в изучение греческой религии» потребовала от 
Харрисон знания античной археологии для исследования доисто
рических религиозных практик греков. Среди местных культов 
она нашла убедительное доказательство существования коренной 
матриархальной культуры, из которой возникла богиня, властво
вавшая до вытеснения поздними, как правило патриархальными, 
богами олимпийского пантеона. Ее исследования этой ранней 
культуры повысили ее пристрастие к существовавшему религи -
озному опыту над абстрактной религиозной доктриной, пристра
стие, степень которого лишь увеличивалась на протяжении ее ка
рьеры. В «Фемиде» Харрисон построила теорию своей концепции 
«Year-spirit» [дословно: «Год-дух» ] 2, а также расширила разницу 
между религиями мистерий (включая их реформацию в орфизме) 
и менее «религиозными» олимпийскими течениями. Прослеживая 
эволюцию исконного религиозного импульса, Харрисон еще более 
углубилась в изучение местных культов, в трансформацию змеев
богов в героев и затем в олимпийских богов, как это было с Гер
месом Хтоническим, близким родственником Агатос Даймона. Ее 
признание вездесущего дуализма Матери-Ребенка в первобытных 
религиозных представлениях, а также ее знакомство с исцеляю
щим знанием, принесенным сновидениями в стенах Асклепио
на, хорошо подготовили Харрисон к пониманию роли женского, 
любви и предпочтению знанию сновидений, когда она встретила 
Ремизова. 

1 См. многочисленные комментарии А. М. Грачевой в собрании сочинений 
Алексея Ремизова (Ремизов А. М. Собр. соч.: В 10 т. М.: Русская книга, 2000-
2002) .  

2 Термин, придуманный ею при разработке своей «циклической» теории «все
мирного процесса распада, смерти и обновления», лежащий в основе рели
гиозного импульса (Фемида xvii) «eniautos-daimon», появляется в ее первых 
записях о Ремизове. 
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Харрисон вскоре соотнесла свое понимание религий мистерий 
с их ритуалами инициации и орфической практики аскезы к опы -
ту современности. Прочитанные вскоре после публикации Фемиды 
две публичные лекции затрагивают важные темы женственности 
и преображающей силы любви. В «Homo Sum» 1 Харрисон опира
ется на свое исследование древних и первобытных обществ для 
новой формулировки «Женского вопроса» . Она проводит различие 
между половой принадлежностью, которая объединяет людей со 
всем остальным биологическим миром, и «человечностью» - ка
тегорией, возвышающей как мужчин, так и женщин над биоло
гическим детерминизмом. Она утверждает, что на текущем этапе 
социальной эволюции желание женщины участвовать в более сво
бодной жизни, не предопределенной своим полом, одновременно 
возможно и желательно. Выход за пределы деления, основанно
го на половой принадлежности, для служения высшему порядку 
существования, можно проследить во взглядах многих русских 
художников и мыслителей «Серебряного века», как, например, 
в представлениях об андрогинности духа, развивавшихся Н. Бер
дяевым и другими в продолжение идей Вл. Соловьева о сущности 
любви. 

Заявление Харрисон в «Unanimism and Conversion» [«Унани
мизм и Обращение» )2 о трех вехах на пути развития цивилиза
ции (Эпоха Силы, Эпоха Разума и зарождающийся новый поря
док существования - Эпоха Любви Унанимизма) резонирует еще 
сильнее с современной мыслью русских символистов. Читая трех 
французских поэтов новой «школы» - унанимистов, Харрисон 
замечает отличительную особенность всего мистического опыта: 
опыт «превращения», когда «Единичность, Индивидуальная Душа, 
теряется в единстве всего»3• 

Накануне Первой мировой войны Харрисон прошла неформаль
ное обучение русскому языку. Россия, ее язык и культура, должны 
были стать ее основной почвой для продолжающегося исследова
ния религии. Утверждение Дмитрия Мирского в 1 930 году: «Путь, 

1 Harrison J. Е. «НОМО SUM». Being а Letter to an Anti-Suffragist from an 
Anthropologist // Alpha and Omega (London: Sidgwick & Jackson, 1 9 1 5) .  
Р. 80- 1 1 5. 

2 См. выше: Unanimism and Conversion // Alpha and Omega. Р. 42-79. 
3 Там же. Р. 63. 
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пройденный [Мисс Харрисон] от изучения греческих ваз через 
первобытные религии к Фрейду и Толстому, будет замечен как 
один из наиболее ярких выражений интеллектуальной эволюции 
английской мысли на стыке двух исторических эпох» 1 - коррек
тно отмечает остановку работы Харрисон в области традиционного 
эллинизма. «Эволюцию> относится не только к повороту карьеры 
Харрисон, но и к фокусу ее исследований - продолжительной эво
люции духовного опыта. По мере того как первобытные «духи, феи 
и домовые» превращались в древних богов и богинь, сама функция 
религии непрерывно развивалась вплоть до современного периода. 
В своей заключительной работе на тему греческой религии, Эпи
легомен.е, она пишет: «Здесь я попыталась как можно более кратко 
обобщить результаты моей многолетней работы на тему происхож
дения греческой религии и указать значение этих результатов для 
сегодняшних религиозных вопросов»2• Таким образом, она резюми
рует орфизм с его практиками инициации и аскезы, который был 
центральной точкой исследований от «Введения в изучение греческой 
религии» до конца ее жизни3: «Итак, в религиях мистерий целью 
всегда является воссоединение с божественным. Посвященному, 
наконец, сказано: "Ты стал Богом, человек"4• Приходя к выводам, 
касающимся сущности религии на данный момент, она цитирует 
три новых влияния: работы Фрейда, Юнга и Владимира Соловьева, 
«величайшего из русских философов». У Фрейда она почерпнула то, 
что подсознательные комплексы являются прибежищем для нераз
решенных конфликтов между реальностью и желаниями человека, 
конфликтов, которые иначе религиозная проекция могла бы смяг
чить. У Юнга она почерпнула идею «фантазийного мышлению> или 
«фантазийных сновидений», как остаток этих желаний, выливаю-

1 Mirsky D. S. Jane Ellen Harrison and Russia (Cambridge: W. Heffer & Sons, 1 930). 
Р. 4. 

2 Harrison J. Е. Preface // Epilegomena to the Study of Greek Religion. 
3 За год до своей смерти Харрисон объявила: «Все то время и силы, отве

денные мне, я надеюсь уделить для пересмотра [ ... ] Орфических Мистерий 
и, в особенности, Орфической эсхатологию>. Предисловие к второму изда
нию Тhemis (Cambridge: Cambridge University Press, 1 927). Р. Х. 

4 Эпилегомена, с. 3 1 .  Харрисон ссылается на орфическую плиту, представлен
ную в приложении «Введения в изучение греческой религии», с. 663 . Орфизм 
как преобразование религии мистерий был и остался центром исследований 
Харрисон, в особенности относительно аспектов инициации и аскез ы .  
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щийся в религию1 • Ссылаясь на Соловьева в заключительной части 
Эпилогомены, «Религии сегодняшнего дня», Харрисон утверждает, 
что в то время, как архаичные обряды и теологии уже более не 
существуют в современном мире, греческий аскетизм («настройка 
инструмента») все еще жив «В духе чистейшей религию> - стрем
лении к <<Лучшему», обработке глубочайшего себя - души. 

Изучение Харрисон русского языка, литературы и культуры 
по-настоящему началось во время Великой войны, когда она по
ступила в Ecole des Langues Orientales [Школу Восточных Язы -
ков] в Париже. Здесь она впервые познакомилась с творчеством 
Ремизова: «Теперь я приступаю к жизни Русских Святых. Боль
шинство из них мне кажутся [зачеркнуто] «eniaиtos daimons». 
Мне встретился современник Ремизов, заинтересовавший меня, 
но он использует слишком много грубоватой лексики»2• В пово
роте к русскому Харрисон искала и нашла качества, ценимые ею 
в древних религиях. Например, она любила русскую православ
ную церковь за подпитывание пережитков старейших культов 
в своей официальной теологии, а не просто их терпение3• Вос
приятие живших русских святых как «eniaиtos daimons», «Year 
Spirits» [дословно: Духов Года] , было продолжением ее привычки 
выявления этой жизненной силы, столь необходимой для рели
гиозного опыта, сквозь этнические, культурные и национальные 
барьеры. Почтение Харрисон как жизней святых, так и Ремизова 
в особенности, было вызвано ее недавней работой с Былинами. 
В конце 1 9 1 5-го она написала предисловие для детского изда
ния сказок о русских героях, где она призналась, что богатырь
пахарь Микула был ее любимым4• Под маской эпической поэзии 
она разглядела фольклорного Микулу, героя дохристианской ми
фологии, и его воплощение - Св. Николая, чудотворца и защит
ника русского народа и русской земли. Являясь синкретической 

1 Харрисон ценит именно «фантазийное мышление» Ремизова, когда включает 
четыре из его сказок в «Книгу Медведя)). 

2 Письмо Гилберт Муррей, датированное 22. 1. 1 9 1 6. Harrison Papers, 1 / 1 / 33 .  
Newnham College Archives, Cambridge University. 

3 Roblnson А. The Life and Work of Jane Ellen Harrison (Oxford: Oxford University 
Press, 2002) .  Р. 269. 

4 Harrison J. Е. Preface // Harrison, Marion Chilton. Byliny Book; Hero Tales of 
Russia. Cambridge: W. Heffer, 1 9 1 5. Р. Х. 
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фигурой, соединяющей славянское язычество со средневековыми 
христианскими легендами, Николай был также любимцем Реми
зова. Харрисон прочитала одну из его легенд о Николае в январе 
1 9 1 6  года1 • 

До встречи с Ремизовым в 1 923-м Харрисон могла узнать 
о нем от своих знакомых в школе восточных языков или из 
многочисленных публикаций на английском. Она вполне могла 
прочитать о нем в книге Гарольда Вильямса Russia of the Russians 
[Россия русских] ( 1 9 15 )  и в статьях Джона Курноса. В статье, по
священной теме различий между немецкими и русскими воина
ми - теме, сильно интересующей Харрисон, Курнос вставляет 
краткое изложение рассказа Ремизова «Чаемый Гость»,  повеству
ющего о появлении Бога под видом бедняка перед богатым че
ловеком2. 1 февраля 1 9 1 6-го Курнос опубликовал свой перевод 
произведения «Суженая» Ремизова с сопутствующей статьей об 
актуальности таких «новых» русских писателей, как Белый и Ре
мизов, для британского имажизма3• Перевод Курносом «Белого 
Сердца» появился в The Dial [Циферблат] в 1 92 1  году4. Героиня 
этой притчи, находящаяся в Петрограде в военное и революци
онное время, является образцом представлений Ремизова о ре
лигиозной «женственности» и Богородице. 

Сразу после встречи Харрисон с Ремизовым, она решает вклю
чить его сказки в свою Книгу Медведя за «фантазийное мышление», 
общее у них и ее книги Эпилогомены. Считая настоящие народные 

1 Ремизов собирал и опубликовал эти легенды, написанные между 1 906 и 1 9 1 6, 
в сборнике под названием «Николины Притчи» в 1 9 1 7-м. В 1 93 1 -м он так
же опубликовал «Образ Святого Николая Чудотворца. Алатырь - камень 
русской веры» - аннотированный сборник сказок и легенд, определяя их 
апокрифические богомильские и гностические источники. См.: Ремизов А. 
Собр. соч. Т. 6. С. 1 89-264; 609-649. В том же томе см.: Грачева А. М. О Чело
веке, Боге и о Судьбе: апокрифы и легенды Алексея Ремизова. С. 650-663. 

2 Cournos J. Kultur and the Russian Conscience // Harpers' Weekly. 1 9 1 5  24 July. 
Р. 8 1 -82. «Чаемый гость» ( 1 9 1 0) был опубликован в книге Ремизова «Докука 
и балагурье: Народные сказки» (СПб.: Сирин, 1 9 14) .  См.: А. Ремизов. Собр. 
соч. Т. 2. С. 299-300. 

3 Cournos J. Kultur and the Russian Conscience. Р. 8 1 -82, см. также: Aleksei 
Remizov // The Egoist. Vol. Ш. No. 2 ( l st February 1 9 1 6) .  Р. 28-29. 

4 Белое Сердце // Шумы Города (Ревель, 1 92 1 ) ; позже включено в Взвихренная 
Русь (Париж. 1 927). 
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сказки подобием снов, Харрисон указывает на сновидения как на 
важный источник вдохновения Ремизова ' .  
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Юрий Халтурин 

СОФИОЛОГИЯ МОСКОВСКИХ 
РОЗЕНКРЕЙЦЕРОВ 

КОНЦА XVIII - НАЧАЛА XIX ВЕКА: 
МЕТАФИЗИКА) СИМВОЛИКА) ПРАКТИКИ 

Образ Софии-Премудрости Божьей является одним из цен
тральных и сквозных для всей русской мысли. И хотя обычно 
начало русской софиологии связывают с творчеством В. С. Соло
вьева, я попытаюсь показать, что тема Софии возникает уже в ма
сонской метафизике XVIII века, а именно, в текстах московских 
масонов так называемого «Теоретического градуса Соломоновых 
наук» (базовая степень посвящения в масонской системе братьев 
Злато-Розового Креста) , среди которых числились такие известные 
деятели, как Н. И. Новиков, И. Г. Шварц, С. И. Гамалея, И. А. По
здеев. Опираясь на авторские и анонимные документы из фондов 
14 и 147 НИОР РГБ1 , я постараюсь реконструировать основные 
черты учения розенкрейцеров о Софии и его связь с масонскими 
символами и практиками. Хотя выбранные мною тексты доста
точно разнородны, все они принадлежат одному масонскому кру
гу, основаны на одних и тех же источниках, и их вполне можно 
рассматривать как фрагментарные воплощения некоего единого 
масонского учения, которое и требует реконструкции. 

Говорить о прямом влиянии масонской мысли на последующее 
развитие русской философии достаточно сложно. Во-первых, ма
сонство неоднократно подвергалось запретам и гонениям, и масон -
ские тексты не могли быть известны широкой публике. Во-вторых, 
те тексты, о которых пойдет речь ниже, представляют собой речи 
и беседы в ложах и были предназначены исключительно для по
священных. 

Тем не менее, можно говорить о единстве тем и образов масон
ской метафизики и русской мысли XIX и ХХ веков. Так, опреде-

1 Научно-исследовательский отдел рукописей Российской государственной 
библиотеки. 
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ленная связь софиологии Соловьева с масонской софиологией мо
жет быть основана на общих источниках - текстах Я. Беме и его 
последователей Дж. Пордеджа, Г. Арнольда и И. Гихтеля, которые 
в обилии представлены в масонских архивах как в оригинале, так 
и в переводах, а также изучались Соловьевым во время его ста
жировки в Лондоне. С другой стороны, Соловьев интересовался 
и собственно масонством. Так, К. В. Мочульский приводит в своей 
биографии свидетельство о том, что совершая путешествие в Еги -
пет, «ОН хотел разыскать там какое-то племя, в котором, как он 
слышал, хранились некие тайны религиозно-мистического учения 
Каббалы и масонские предания, будто бы перешедшие к этому 
племени по прямой линии от Соломона)) (7) .  Кроме того, види
мо, именно Соловьев был автором софиологической проповеди 
священника-масона в романе Писемского (6) . Взаимосвязь темы 
Софии с темой масонского и розенкрейцеровского посвящения 
вплоть до попыток создать некое подобие эзотерической общи
ны прослеживается и в начале ХХ века в творчестве символистов 
В.  Иванов, А. Блока, А. Белого (2, с. 23- 1 1 3, 1 86-203; 12) .  Так или 
иначе, каков бы не был характер подобных связей, можно про
следить определенную преемственность от масонской софиологии 
до софиологических исканий «Серебряного века)) . 

Отмечу также, что софиология русских масонов нигде не пред
ставлена систематически, в классической форме трактата, и пред
лагается здесь как попытка реконструкции. По сути, существует 
лишь один текст, где представлено последовательное и разверну
тое учение о Премудрости Божией - «Речь о сотворении мира)) 
С. И. Гамалеи, часть которой публикуется в этом сборнике. Осталь
ные тексты о Софии - это фрагменты речей и бесед в различных 
ложах, произнесенных и записанных в разное время, имеющих ав
торов или вовсе анонимных. Однако все эти фрагменты настолько 
сильно перекликаются друг с другом, что можно все-таки утверж
дать, что реконструкция - не игра воображения исследователя, 
а отражение реального единства мысли русских масонов. 

Каковы же ключевые моменты масонского учения о Софии? 
1. Как уже неоднократно отмечалось исследователями, масонская 

метафизика состоит из трех основных частей - учение о Боге, На
туре и Человеке (3, 1 02) .  Тема Софии прослеживается во всех трех 
аспектах масонской доктрины. Так, в теософии София выступает 
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как четвертая ипостась божества: «Бог из Триединаго Своего явле
ния, для откровения себя, вывел из себя, как будто родил из себя, 
или как будто весь сам выступил в новое число четвертое, т. е. 
Премудрость. Почему она одна и может называться откровением 
сокровищницы всех свойств триединаго» ( 1 ,  2). Такая концепция 
Софии вписывается в масонскую интерпретацию божественно
го откровения как эманации, каждый этап которой раскрывает 
то, что скрыто на предыдущем этапе. Так, сама Троица является 
формой раскрытия непостижимой сущности божества, которой 
масоны часто дают каббалистическое имя Эйн-Соф, Бесконечное 
( 14, 1; 1 0, 3). Это же каббалистическое имя получает в публикуе
мой нами речи «Вечная Природа», из которой рождается София. 

Премудрость является раскрытием тайны Троицы, которая не
постижима для обычного человеческого ума, в процитированном 
тексте чуть ранее Премудрость прямо названа «откровением». 
В свою очередь Премудрость также проявляется в определенных 
формах: «Премудрость являлась Евреям 1 - е  в Пророках, 2-е в Ио
анне Крестителе и 3-е во Христе, но они не приняли» ( 1 4, 1 7) .  
Высшим воплощением Софии является Богородица, которая «есть 
сама Премудрость во плоти» (там же, 1 5) .  Воплощение Софии име
ет сотериологическое значение, как, в общем, и весь процесс эма -
нации в целом: «Спаситель воплотился через Жену, Чистейшую 
Деву, чрез Премудрость, потому что Он, по безконечной и непо
стижимой любви своей, восхотел снизойти в падшего человека, 
дабы возвести его паки в первобытное состояние» (там же, 1 5) .  

Важно также отметить, что в масонской софиологии Прему
дрость понимается как женский аспект божественного бытия: 
«Можем, братья, утвердительно сказать, что и в самом триедином 
есть действующее и страдающее, огонь и вода. От действия огня 
на воду началось и творение: началось оно глаголом, Verbo . . . Он 
стал действовать < . . .  > огонь чрез свет силою духа явил неиспове
димыя красоты воды, или сам триединый чрез Слово силою духа 
вошел в Премудрость, или, осмеливаясь с высочайшим благово
лением выговорить, Сам триединый вошел в собственное женское 
божество» ( 1 ,  1 1- 1 2) .  

В натурфилософии московских розенкрейцеров София также 
играет важную роль. В этом аспекте масонской метафизики София 
является прежде всего посредником между простотой, единством 
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Бога и сложностью, многообразием мира: «Существительная Пре
мудрость есть слово Божие, воплощение в разпространении и раз
личности его сил и действий, образований и устроений в целой 
Природе. В ней состоят все существы, правила и законы, по кото
рым все образы и виды под разными покрывалами скрыты» (5, 9 1 ) .  

Выступая как взаимосвязь между единством и множеством, Со
фия обеспечивает порядок в мире, являясь также его вечным зако
ном: «Прежде нежели Бог сотворил что, сия Премудрость уже обре
талась в таких различных образованиях. От вечности уже и прежде 
оныя земли, сей вечный закон, род и свойство присутствовали, по 
которым все вещи образоваться должны и устраиваться» (там же, 92) .  
Разумеется, такой закон понимается не  механистически, не  как 
всеобщая и постоянная причинно-следственная связь вещей. 
Скорее, закон - это субстанция, основа мира, носитель всего по
тенциального многообразия долженствующих возникнуть вещей: 
«Всемогущий как бы выступил из самого себя и изрек, или ро
дил Премудрость (Софию), дабы была она необходимою, страда
тельною материею, или подкладкою. В ней познает он все формы 
и идеи всех возможных тварей и из нея, как из неисчерпаемого 
хранилища, берет Он все сообщаемыя твари свойства» (4, 6) .  

Необходимо учитывать, что в масонской натурфилософии сама 
природа понимается как нечто живое, одушевленное, активное 
и творческое. София тесно связана именно с внутренним, духов
ным, активным аспектом или принципом природы - с тем, что 
масоны называют Вечной Природой. В разных текстах София то 
отождествляется с ней, то ей противопоставляется, однако, между 
двумя этими понятиями существует тесная связь, опять же в рам -
ках теории эманации: «А как первое начало сущности всех вещей 
есть Вечная Натура, то необходимо следует, что ею все вещи су
ществовать должны, дабы она служила связию между существую
щим и Премудростию, а чрез сие со Словом, коим все вещи живут 
и существуют» (там же, 7). Можно сказать, что при взгляде «сни
зу» (в порядке познания) София и Вечная Природа оказываются 
тождественны, а при взгляде «Сверху» (в порядке откровения) они 
различаются. 

Наконец, в масонской антропологии учение о Софии занимает 
также важное место и связано с учением об изначальной андро
гинности человека. Толкуя библейский стих «И сотворил Бог чело-
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века по образу Своему, по образу Божию сотворил его; мужчину 
и женщину сотворил их» (Быт 1: 27), анонимный автор предлагает 
следующую интерпретацию: «Итак Бог в триединстве сотворил 
человека, с двойною силою, т. е. силою действующею и с силою 
страдающею; посему-то истинно мудрые и повествуют о нем, что 
он мог рождать сам из себя, соображая в Триединаго, в нем жи -
вущаго, следовательно и породил бы безчисленное потомство не 
из себя, а из Бога» ( 1 ,  1 1  ) . 

Далее в этом тексте как раз излагается учение о Софии как 
женском аспекте божества, исходя из тезиса о подобии человека 
и Бога. Таким образом, женский аспект андрогинного первочело
века является проявлением Софии, а мужской - Логоса. В некото
ром смысле, женский аспект первочеловека и есть София, которая 
иногда понимается как его супруга: «Не многие ведают что такое 
был человек в первоначальной его чистоте и высокости. Он со
творен был с тем, чтобы супругою его была Премудрость» ( 1 4, 9 1 ) .  

Далее, в результате грехопадения, мужское и женское в чело
веке отделяются друг от друга, однако в будущем должны вновь 
соединиться, что и станет проявлением человеческого спасения: 
«Соединением мужескаго и женскаго, действующего и страждуща
го рождающееся единство есть верх таинства обновления Человека 
и Твари» ( 1 4, 12 ) . Отмечу, что эта схема (единство - раздвоение -
воссоединение) связывается, например, И. Г. Шварцем с каббали
стическим учением, составляя, по мнению Шварца, самую его суть 
( 1 9, 15 ) .  

11. Учение о Софии-Премудрости Божьей отразилось не  только 
в масонской метафизике, но и в символике, вернее, в тех интер
претациях, которые получали масонские символы в текстах мо
сковских розенкрейцеров. С Софией, с точки зрения последних, 
связан, в частности, такой важный символ как шестиконечная 
пламенеющая звезда, который не случайно появляется и в конце 
публикуемой в этом сборнике «Речи о сотворении мира» Гамалеи, 
носящей софиологический характер. 

О смысле этого символа и его роли в ритуале пишет И. А. По
здеев: «На ковре пламенеющая звезда должна быть шестиуголь
ная, которая составлена из воды и огня, следовательно образует 
высшее творение» ( 1 5, 1 70) .  Особое значение он придает этому 
символу в ритуале посвящения в степень шотландского мастера 
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(андреевское масонство) :  «Андреевский Мастер должен поставить 
ногу на пламенеющую звезду, для совершения работ. Пока чело
век не вступит в свое средоточие, то не может путешествовать 
по образу Андреевского Мастера во все 4 части света; ибо только 
познав центр точки в круге (рисунок. - Ю. Х. ) , может не заблуж
дая везде путешествовать» ( 1 6, 93) .  Как видно из этих описаний, 
звезда - символ всего творения, вселенной, и в то же время само
го человека, исходя из важного для масонов принципа единства 
макро- и микрокосма. 

Интерпретация символа шестиконечной звезды разворачи -
валась у русских розенкрейцеров в различных направлениях -
космологическом, алхимическом, каббалистическом, теософском 
( 1 8, 86-88) . В данном случае нас будет интересовать лишь софиоло
гическая интерпретация. В масонских текстах шестиконечная звез
да отчетливо предстает как символ Софии: «Триединица и Пре
мудрость - это тоже шестиугольник, т. к. Премудрость заключает 
в себе три лица в нисхождении» (4, 1 3) .  Интерпретируя алхими
ческим образом шестиугольник как символ единства огня и воды 
(треугольники вершиной вверх и вниз - традиционные алхими -
ческие символы огня и воды) ,  розенкрейцеры связывали между 
собой алхимическую и софиологическую интерпретации: «И так, 
огневодие вечной Натуры учинилось первым приемником всех 
сил и сущностей перваго Божественнаго нисхождения или сверх
небеснаго шестиугольника, а как он содержит в себе 4 сущности, 
именно: 3 сущности триединства и 4-ю премудрости» (там же, 14) .  
Основанием для такой связи выступает идея о том, что Троица 
и София, или Логос и София, соотносятся как мужское и жен -
ское, т. е. активное и пассивное начала, которые в масонской 
символике традиционно символизируются стихиями огня и воды 
(там же, 6) .  

Софиологическое значение шестиконечной звезды тесно связа
но и с андрогинным смыслом этого символа. Зачастую розенкрей
церы изображали звезду с буквами «А» и «К)) по краям от верхнего 
луча, римской цифрой Ш в центре и с арабскими цифрами от 
одного до шести слева направо в лучах звезды ( 1 3, 79-80) . Бук
вы «А» и «К» отсылают к каббалистическому понятию небесного 
человека «Адама Кадмона» , который также может описываться 
как андрогин, цифра три в центре - знак троицы, а 6 арабских 
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цифр - 6 дней Творения. Этот рисунок можно найти в масонских 
текстах, таких как «Речь о сотворении вселенной» И. С. Гамалеи 
и «Братские увещания»,  написанные доктором Эли1 , наставни
ком И. П. Елагина и, видимо, знатоком еврейской мистической 
традиции. 

III .  Уже из сказанного о символизме шестиконечной звезды ста
новится понятно, что идея Софии имела для русских масонов не 
только спекулятивное теоретическое значение, но и значение прак
тическое, связанное с инициацией. Очевидно, что инициатический 
смысл шестиконечной звезды в обряде посвящения Андреевского 
Мастера связан и с софиологической антропологией розенкрей
церов: инициация как движение человека в сторону своего соб
ственного духовного центра с необходимостью также должна быть 
и восстановлением первоначальной целостности человека, что 
и выражено в символе шестиконечной звезды с буквами «А» и «К». 

Посвятительное значение масонской софиологии раскрывает
ся и в некоторых текстах, особенно у И. А. Поздеева. Так, в од
ной из своих речей он говорит: «И нам непременно должно 
помнить, что к Свету Божественному всякой Строитель Истин -
ный духовнаго Храма Соломонова, лишь бы только приготовлял 
сердце свое, не только имеет вольный доступ, но и сама Пре
мудрость везде встречает его и на пути и ведому» (9, 24). Со
фия здесь выступает очевидным образом как проводник на пути 
инициации. 

Такое понимание Софии связывает ее и с другим символом -
колоннами Иахин и Боаз, которые в масонском обряде посвящения 
являются своего рода вратами, через которые проходит неофит 
на своем пути от профанного состояния к состоянию «брата», от 
тьмы к свету. Связь образа Софии с вратами и колоннами мож -
но увидеть в тексте Гамалеи: «Во внешней временной природе, ея 
образованиях и устроениях Премудрость Божия стоит во вратах 
и зовет нас, дабы мы к ней приблизились, ее разсмотрели и по
знали (в 2 столпах), дабы из временнаго примером научились как 
о вечном заключать, и како от вечности до сего было» (5, 93) .  
Упомянутые 2 столпа - это и есть колонны Соломонова Храма, 

1 См. :  Соколовская Т. О. Масонские рисунки и виньетки // Статьи по истории 
русского масонства. С. 79-80; Речь о сотворении мира // Речи Гамалеи в ложе 
Девкалион, 1 782- 1783 // НИОР РГБ. Ф. 14 .  № 3 1 5. Л. 99 об. 
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который строят масоны и который символически отождествляется 
с ложей, миром в целом и душой самого масона. Традиционная 
для масонов и вообще эзотерических учений идея постижения 
Бога через природу, Творца через творение, высшего мира через 
нижний дополняется здесь постижением Бога через Софию. Тем 
самым природа становится вратами к Софии, а София - вратами 
к божеству. 

Софиологическое значение символа двух колонн устанавлива
ется также через символы солнца и луны, которые традиционно 
помещаются масонами над двумя столпами и являются обозначе
ниями мужского и женского в человеке, природе и Боге: «Солнце 
уподобляется первоначальному центральному свету, а Луна Пре
мудрости . . . .  Все, что свыше, проходит сквозь Премудрость; все что 
из Солнца, проходит сквозь Луну, без которой свет не может во
плотиться < . . .  > Луна к Солнцу есть то, что Премудрость к Солнцу 
правды» ( 1 5, 83) .  

Итак, София является проводником и вратами на пути посвя
щения. Эта ее двойная роль четко выражена в следующем тексте: 
«Премудрость же, будучи посредницею между человека и Бога, от
воряя нам врата во внутренняя Храма Натуры чрез откровение 
трех первых начал и четырех стихий, возводит нас по сей седме
ричной лествице к созерцанию неисповедимой силы Всемогуща
го Зиждителя и к удивлению чудесным его действиям в великом 
и малом мирах» ( 1 1 , 14) .  

Однако София выступает в розенкрейцеровском посвящении не 
только как проводник или врата на духовном пути, но и как цель 
этого пути. Такая роль Софии помещает масонство в общий кон
текст эзотерического и мифологического сознания, так как прак
тически в любых обрядах инициации женские образы играют роль 
проводницы или супруги [Кэмпбелл 2006, 230-234] . 

В одном из текстов три последние розенкрейцеровские «обя
занности» (степени посвящения) расписаны в соответствии с те
орией эманации и постижения Бога как обратного восхождения 
по ступеням эманации: «5-я теоретическая обязанность: Познать 
вечную натуру, в страхе Божием, и должность: седмь сил ея ведать 
в порядке. 6-я практическая обязанность: стяжать Премудрость 
и должность: седмь даров Духа Святаго испрашивать. 7-я Маги
ческая обязанность: Соединяться с Божественною Святою Трие-
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диницею в горнем Сионе и должность: стоять у Престола Божия, 
с седмью духами Божиими» ( 1 8, 72) . Розенкрейцеровские степени 
Теоретика, Практика и Мага связываются здесь соответственно 
с постижением Вечной Природы, Софии и Троицы. С одной сто
роны, с точки зрения розенкрейцеровской инициации в целом, 
София является посредником между Природой и Богом. Одна
ко, в рамках степени Практика соединение с Софией - вполне 
самостоятельная цель. Сама же схема инициации воспроизводит 
в обратном порядке схему эманации божества (Эйн-Соф - Тро
ица - София - Природа - Человек, в данном случае сам по
свящаемый), которая описана выше. 

Брак с Софией как одна из целей масонства провозглашается 
и И. А. Поздеевым: «Взор силен; сказано: лишь воззришь на жену, 
уже любодействуешь. Следовательно и напротив, ежели ты с чи -
стою, горячею любовию будешь взирать на ковер, то уже тут 
невидимо и сочетаешься с Премудростью» ( 1 5, 1 65) .  Любопыт
но, что в этом фрагменте ковер с изображенными на нем ма
сонскими символами приобретает своеобразную медитативную 
функцию. 

Согласно масонской теории, символы вообще должны соеди -
нять видимое и невидимое, материальное и духовное, возводить 
взор человека от творения к Творцу. Такое же значение прида
ется и масонскому ковру как совокупности основных масонских 
символов: «Если без посредства Премудрость будет на тебя дей
ствовать, то она сожжет и опалит лучами; но чрез посредство 
мягче действует, т. е. чрез ковер. Ты до премудрости не достиг
нешь желаниями, а их можешь со взорами твоими устремлять 
на ковер и тогда и от нее может быть на тебя отражение, а от 
тебя к ней» (там же, 1 64) .  Если София - это посредник меж
ду человеком и Богом, то ковер - посредник между человеком 
и Софией. 

Софиологическое значение имеет не только ковер, но и ма
сонский алтарь: «В квадрате на жертвеннике лежит наугольник, 
циркуль и меч, а в середине Св. Писание, в означение что 4-е 
число Премудрость» ( 1 6, 4) . В данном фрагменте 4 предмета на 
4-угольном алтаре интерпретируются как символы Софии через 
идею Премудрости как четвертой ипостаси божества и четверто
го начала творения, о чем мы говорили выше. Интересно, что по 
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сути алтарь как центр масонского храма оказывается посвящен
ным именно Софии. 

Мы не можем утверждать, что в розенкрейцеровских кругах 
реально существовали какие-то медитативные практики, но из 
всего выше сказанного о масонских символах совершенно оче
видно их медитативное значение: символы посвящения ведут по
свящаемого от низшего мира к высшему, от внешнего человека 
к внутреннему, от разделения к единству, от профанного к са
кральному познанию как духовному браку с Премудростью. Тем 
самым замыкается треугольник: миф ( софиологическая теория 
эманации) - ритуал (степени посвящения как обратное восхож
дение по ступеням эманации) - символ (как реализация мифа 
и инструмент ритуала), располагающий масонскую софиологию 
в контексте посвящения, понимаемого как внутренняя, духовная 
работа. 

В заключение отмечу, что София занимала в масонской мыс
ли и пути посвящения настолько важное место, что иногда ото
ждествлялась с орденом и ложей как таковыми. Так, например, 
в одной из речей встречаем следующие слова: «Орден есть высо
чайшая физика, Премудрость Божия сокровенная от веков и от 
родоВ» ( 1 0, 1 1 ) .  Поскольку, как уже было сказано, число 4 и, сле
довательно, квадрат являются символами Софии, Премудрость 
непосредственно связана и с ложей, так как квадрат или прямоу
гольник - это традиционный масонский символ ложи как обра-
за вселенной: «Квадрат есть произведение из треугольника < . . .  > 
так и Премудрость не есть Бог, хотя она равно ему вечна < . . .  > 
познание же Бога не иначе быть может как через Премудрость, 
которая едина удобна вместить в себя Бога» (8, 2). Тем самым 
ложа как место постижения божества оказывается в понимании 
московских розенкрейцеров также и храмом Софии как вмести -
лища божества, а масонство - путем служения Божественной 
Премудрости: «Вхожу я в темные храмы, Совершаю бедный об
ряд. Там жду я Прекрасной Дамы / В  мерцаньи красных лампад» 
(А. Блок). 
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Ед. хр. № 682. 



Приложение 

Юрий Халтурин 

РЕЧЬ «О СОТВОРЕНИИ МИРА» СЕМЕНА 
ГАМАЛЕИ. ПРЕДИСЛОВИЕ К ПУБЛИКАЦИИ 

Публикуемый текст находится в архивных фондах НИОР РГБ1 , 
как минимум, в двух вариантах. В фонде 14 (фонд масонской ди
настии Арсеньевых) данный документ числится под номером 3 1 5, 
в описи называется «Речь о сотворении мира)) и датируется первой 
четвертью XIX века, являясь списком с более раннего текста. До
кумент представляет собой синюю тетрадь размером 36 х 22,5 см. 
На обложке (л. 1) написано: «Речь изъясняющая вопрос: примете 
ли вы тот круг, которым измеряет всепремудрейший Творец Веч
ность. Тут же речь о высоком таинстве ордена, от коего судьба 
рода человеческаго зависит)> .  Первая из указанных, «Речь о сотво
рении мира)) (мы публикуем ее под названием, данным в описи) ,  
занимает в рукописи листы со второго по шестой, а на листах 
7 и 8 расположена вторая речь. 

В описи фонда 147 (фонд С. С. Панского и С. В .  Ешевского) под 
номером 9 1  мы находим ряд рукописей, обозначенных как «Речю) .  
В частности, здесь содержатся речи Н. И. Панаева в ложе Гарус 
1 780- 1 78 1  годов в списках XIX века и речи С. И. Гамалеи в ложе 
«Девкалиою) 1 782- 1783 годов, а также в списках XIX века. Судя по 
надписи на папке, списки датируются 1 863- 1 864 годами и сделаны 
рукой С. С. Панского, министра внутренних дел и одного из вдох -
повителей крестьянской реформы 186 1  года, верховного орденско
го начальника петербургских масонов. Такой разрыв во времени 
между записью речей и составлением списка может служить при -
мерам преемственности масонской традиции в России на пр от я -
жении длительного времени, а также свидетельством значимости 
переписываемых текстов. 

Итак, в фонде 147 к речам Гамалеи в ложе Девкалион отнесены 
6 речей, представленных шестью белыми тетрадями «ИН квартт) ,  
общим количеством листов - 1 09. Каждая речь имеет собствен-

1 Научно-исследовательский отдел рукописей Российской государственной 
библиотеки. 
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ную нумерацию по страницам, мы, однако, будем пользоваться 
архивной нумерацией по листам. Пятая речь (на листах 86- 100) 
дословно совпадает с «Речью о сотворении мира» из фонда № 14, 
однако никак не названа и не датирована, в отличие от других 
речей. Таким образом, рукопись 14 фонда дает нам название, а ру
копись 14 7 фонда - автора публикуемого текста. Сразу отметим, 
что при публикации мы опирались на вторую из указанных руко
писей, так как она написана более разборчивым почерком, однако, 
подчеркнем еще раз, оба варианта совпадают слово в слово. 

Следует сказать несколько слов о месте публикуемой речи сре
ди других речей Гамалеи и о ее структуре. «Речь о сотворении 
мира» занимает особое место в наследии С. И. Гамалеи. Если мы 
посмотрим, даже бегло, просто на названия других его речей, то 
увидим, что все они касаются в основном нравственной тематики: 
1) «0 плате за работу» (2 1 октября 1 782 года) ; 2) «0 добронра
вии» (28 октября 1 782 года) ; З) «0 любви к смерти» ( 1 6  декабря 
1 782 года) ; 4) «0 скромности» (З февраля 1 783 года) ; 5) без на
звания (публикуемая речь) ; 6) «Речь об исполненных благогове
ния плодах искупления Иисусова» ( 1 0  апреля 1 784 года) . При этом 
в структуре речей Гамалеи, на наш взгляд, вырисовывается вполне 
определенная логика. Первые четыре речи посвящены нравствен -
ным обязанностям братьев вольных каменщиков и охватывают ру
брику «Человек». Пятая - «Речь о сотворении мира» - посвящена 
темам «Вселенная» и «Природа» .  Последняя же речь явным обра
зом посвящена теме «Бог». Таким образом, все речи последователь
но ведут посвящаемого по трем ступеням масонской инициации, 
которые соответствуют трем ступеням человеческого познания -
познание Человека, Природы и Бога. Такую иерархию знаний на
ходим и в текстах других видных масонов. Например, Иоанн Георг 
Шварц пишет: «Что есть философия? Всякое познание, которое мы 
обретаем посредством сил человеческой души. Душа человеческая 
может обратить силы свои или 1 )  на изыскание о собственном 
бытии - самопознание, или 2) на изыскание о вещах вне ея на
ходящихся, т. е. всего сотвореннаго - познание Натуры. Все тво
рение есть токмо изображение, образ Творца: и так, кто учится 
самопознанию и опознанию Натуры, тот учится . . .  познанию Бога, 
Теософии, Божественной Премудрости. Философическая теософия. 
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Библейская теософия» 1 • С этими словами перекликаются и слова 
Иосифа Алексеевича Поздеева: «Какая наука самая полезная и ко
торая бы занимала вместе и сердце и разум? 1 -е познание человека, 
т. е. самого себя, или Микрокозма. 2-е познание Макрокозма, или 
великой природы. 3-е Познание Святого Писанию>2• Наконец, тако
го же тройственного деления и последовательности человеческого 
познания придерживался Александр Федорович Лабзин: «Больше 
сих трех предметов: Я, Натура, Бог, нет иных . . .  все прочее будет 
только части сих трех великих наук, которые вместе составляли 
и Древних Мудрость»3• 

В этой последовательности и вообще на фоне творчества Га
малеи публикуемая речь уникальна тем, что касается сугубо ме
тафизических вопросов. Остальные речи, как, скажем, и письма 
Гамалеи, изданные посмертно его друзьями под названием «Пись
ма С. И. Г.» (М., 1 832- 1839, ч. 1 -3) и планируемые к переизданию 
издательством имени Н. И. Новикова, в основном, посвящены 
темам аскетического и нравственного богословия (грехи, пороки 
и борьба с ними, добродетели и пути их достижения, молитва, 
пост и т. д . ) .  

Наша же «Речь о сотворении мира» посвящена натурфилософии 
и теософии, что вообще не характерно для Гамалеи, считавшего, что 
большинству людей «нужно дело, а не высокие знания»4 и бывше
го в глазах других масонов этаким старцем, дающим, прежде все
го, нравственные наставления людям, обучающим их правильному 
образу жизни. Метафизические исследования Гамалея предпочитал, 
судя по всему, проводить в виде переводов текстов западных ми
стиков и оккультистов, прежде всего Я. Беме, чье влияние заметно 
в публикуемой речи. 

Возможно, тот факт, что Гамалея решился говорить о метафизи
ческих темах, связан с тем, что речь была произнесена им в ложе 
«Девкалиою> , открытой в Москве 2 1  октября 1 782 года, где Гамалея 

1 Религиозные рассуждения. Из выписок покойного И. Е. Ш. // НИОР РГБ. 
Ф. 1 4. Ед. хр. № 689. П. 3 об. Далее будет даваться ссылка только на фонд 
и единицу хранения. 

2 Тезисы из бесед И. А. Поздеева. Часть третья // НИОР РГБ. Ф. 1 4. Ед. хр. 
№ 6 1 7. л. 1 16- 1 1 7. 

3 Лабзин А. Ф. О философии // Сионский вестник. Февраль. СПб., 1 806. С. 1 24. 
4 Там же. С. 19 .  
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был Мастером. По мнению исследователей, эта ложа, в которую 
входил, например, В. И. Баженов, была самой «рабочей», так как 
в ней состояли люди малочиновные и малородовитые, стремив
шиеся, видимо, именно к внутренней, духовной работе, а не к со
блюдению ритуалов и получению степеней1 • 

Теперь о структуре «Речи» - она тоже не случайна и имеет, 
на наш взгляд, определенную композицию. Речь разделена на 
7 параграфов. Ровно посередине находится 4-й параграф, озаглав
ленный «0 Премудрости», при этом, что характерно, остальные 
параграфы не имеют заголовков. Первые три параграфа, которые 
мы публикуем здесь вместе с четвертым, содержат рассуждения 
о Божестве. С пятого параграфа по седьмой идут рассуждения 
о Природе и Вселенной. Тем самым, параграф «0 Премудрости» 
находится в самом центре композиции неспроста, так как сама 
София - Премудрость Божия, как видно из текста, является как 
раз посредником между Божеством и Природой. Сам текст, та
ким образом, ведет нас в последовательности «Сверху вниз», в то 
время как все шесть речей в целом - «снизу вверх», что, можно 
предположить, реализует важный для масонского мировоззрения 
герметический принцип «что вверху, то и внизу». 

Отметим, что в конце текста, в обоих вариантах, помещена эм
блема шестиконечной звезды с буквами «А» и «К» над верхними 
левым и правым лучами, с цифрами от 1 до 6 в лучах и римской 
цифрой 111 посередине. Ниже идет пояснение: «Сила тройствен
ная в филадельфии, т. е. любомудрии - это эмблема из Братского 
увещания от брата Седдага некоторым братьям вольным камеи -
щикам, которое советуют читать после этой речи». Опять же, на 
наш взгляд, эмблема помещена в тексте речи не случайно, ибо, как 
видно из нашей статьи, шестиконечная звезда имела для русских 
масонов космологическое, теософское, софиологическое значение 
и тем самым соответствует темам речи. 

Итак, мы публикуем фрагмент «Речи о сотворении мира» , вклю
чающий вступление и первые 4 параграфа (л. 86-93), в которых наи
более ярко представлены гностические и софиологические темы, 
являющиеся предметом прошедшей конференции. Гностический 

1 См., напр. :  Довнар-Запольский М. В. Семен Иванович Гамалея // Масонство 
в его прошлом и настоящем. Т. 2. М.: СП «ИКПА», 1 99 1 .  С. 33. 
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характер придает тексту, прежде всего, познавательную установку 
на дерзновенное испытание и исследование того, что происходи -
ло до сотворения мира, - самих глубин божественного бытия, от
раженных в человеке, что и делает возможным такое постижение. 
Условием же возможности такого рода познания как раз и явля -
ется Премудрость Божия, выступающая как проводник, ведущий 
человека от познания Природы к познанию Божества. Гностический 
характер, на наш взгляд, придает тексту и скрыто присутствующая 
в нем идея единства различных традиций как проявления единой 
тайной мудрости, передающейся от посвященного к посвященному: 
так, например, Гамалея отождествляет понятие «Вечная Природа» 
из учения Я. Беме с понятием «Эйн-Соф», принадлежащим языко
вому контексту каббалы, соединяя традиции еврейской и христи
анской мистики, отстоящие друг от друга достаточно далеко как 
в доктринальном, так и в хронологическом смысле. 

Мы сохраняем оригинальную орфографию рукописи, выделен
ные и подчеркнутые слова и выражения также подчеркнуты в ру
кописи. 



Семен Гамалея 

О ПРЕМУДРОСТИ. 
ИЗ «РЕЧИ О СОТВОРЕНИИ МИРА» 

В ЛОЖЕ «ДЕВКАЛИОН» 1 

В первой речи нашей что было сказано? Не можно себе того 
представить, чтобы Мир сей был сотворен из ничего: ибо в Боге 
было из вечности времян не сущее сущим; неявленное явленным. 

Також и на другой странице: дабы у Господа и в Господе изо
бразить круг не сущего сущим; неявленное явленным. 

Ибо сим можем разрешить тот круг, который при мрачном об
стоятельстве. У нас спрашивают: примете ли вы тот круг, которым 
измеряет всепремудрейший Творец вечность? 

об §  1 

Человеческий нрав любопытствует о всех вещах и желает во 
всем узнать причину и основание оных. Сие доказательством, что 
человек из всех вещей и из всех существ создан; ибо каждое бытие 
любопытствует в том, из чего оно произошло и подобное тому 
в себе существо имеет. Но что не его существа есть, в то оно 
и не входит и для того тот не делает никакого разсуждения или 
размышления о течении звезд, потому что от натуры оных ничего 
в себе не имеет. 

А как, понеже мы в себе любопытство имеем о целом Боже
ственном существе и о всех вещах, то и есть сие доказательством, 
что мы из целаго Божественнаго существа сотворены и из всех ве
щей созданы, как и Божественное писание речет: о нем бо живем, 
движемся и есмы, того бо рода есмы. Деян. Апос. Гл. VI ст. 28-29. 

Ежели бы мы из ничего были созданы, то бы и были ничто, ибо из 
ничего ничто не бывает. И так бы мы ни любопытства, ни желания не 
имели ни к чему. А как мы из существа Божия сотворены, в нем живем 
и пребываем, то и можем испытывать то, из чего мы и в чем состоим? 

1 Гамалея С. И. Речь о сотворении мира // Речи Гамалеи в ложе Девкалион 
1 782- 1 783 rr. // НИОР РГБ Ф. 1 47. Л. 86- 1 00. 
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Ибо Дух, Дух бо испытует и глубины Божия. Глубина же Божия есть 
именно Божественное существо, кое до мироздания было. А как мы 
о сей глубине Божества любопытство в себе имеем, то существо онаго 
и в нас обитается, которое из глубины вечности есть, а из сего все
высочайшего существа Божия мы и сотворены. Из всех творений мы 
суть найвеличайшее, коих Бог сотворил и в существе и в образе ему 
подобны суть; ибо отец ничего себе подобнейшего не имеет как сына 
своего, котораго он из собственнаго своего существа произвел. Сыну 
же надлежит из отчаго существа быть рожденным; ибо для того он 
сын отца и называется, что из целаго существа отчаго произрожден. 

§ 2 

Но скажут: что сие весьма дерзновенно, чтобы испытывать, како 
до сотворения мира было; да и на такие вопросы уже многажды от 
Богословов ответствовано, что Бог еще до сотворения Мира свя
зал лозу таковых любопытных наказывать. Чудныя и мудрыя речи! 
Покудова кто младенец бывает, то конечно он не может спросить отца, 
что он до рождения его делал; но когда в совершенныя лета придет, то 
никто его не осудит, ежели начнет размышлять, что отец его не такой 
же ли человек, не того ли самого существа был и свое обращение имел 
прежде нежели он сына произвел? И сей по нем есть, с тою только раз
ностию, что он с детьми своими той веселости делать не мог, которую 
имеет, хотя ему других веселостей и не доставало. Так и в сей вещи. 
Доселе мы были ребята, которые млечной пищи в учении требовали, 
но ныне достигаем мы до совершенного возраста и стана Христова, 
то нам уже крепчайшая и пища потребна: и для того должны мы Бога 
и отца нашего в целом существе Его всюду познавать учиться. 

§ 3 

И тако, что же было пред сотворением мира? Ответ: была веч
ная природа, основание и великий мистериум, из коих все вещи 
произошли, и которое по Еврейски называется Енсоф (безконеч
ность), самая глубина Божества. 

А когда уже вечная Природа, или то, из чего все произошло, от 
вечности царствовала, то все уже было, и в Божественном Существе 
ничего и никакого недостатка ни в чем не было. Вечная же Природа 
во всеми своими силами устраивающими и образовательными об
реталась, и сии силы вечной природы, одна чрез другую возвыша-
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ясь, миллион мысленных образов и видов устроевали, но кои паки 
исчезали, как и человеческия мысли, потом опять образовались 
и устраивались, в безконечные и разные виды, во всевозможные 
цветы в главнейших расположениях и чудноустроенном согласии 
и наипрекраснейших лицах, кои в Природе наивозможнейшие суть. 

Есть ли кто меня спросит: откуда ты сие знаешь! Ответ: Боже
ственная Премудрость, всех бо художница научи мя Премудрость 
всяческая. Премуд. Сал. Гл. 7. А что есть Премудрость, то я ему скажу. 

§ 4 
О Премудрости 

Существительная Премудрость есть слово Божие, воплощение 
в разпространении и различности его сил и действий, образова
ний и устроений в целой Природе. В ней состоят все существы, 
правила и законы, по которым все образы и виды под разными 
покрывалами скрыты; а посему и в разсуждении сего, существо 
Божие имянуется Премудрость, или наука, знание, разумение, как 
и чему сотвориться должно, как и что каждою есть, и чему далее 
из того произойти надлеЖит. Природа же никогда ничего чрез сие 
от существа своего не теряла, как то: ни образований, ни устрое
ний, кои в ней содержутся и не убавляются. 

Божественная же Премудрость есть вечная и временная, поне
же Бог или природа во временном и вечном состоит; временная же 
паки в вышнюю и нижнюю разделяется. В каждой суть образовании 
и устроении по свойству их и роду; но Природа никогда не теряет 
свойства образа своего, ибо внешнее из внутреннего изтекло и есть 
образ и подобие того. А потому можем мы и весьма из внешней 
Природы и ея образов познать, како и что в вечной Природе или 
в вечном Боге до сего мироздания было? Посл. К Римл. Гл. 1 ст. 20. 
Бог бо явил есть им: невидимая бо Его от создания мира творения
ми помышляема видима суть и присносущная сила Его и Божество? 

В вечной Природе непременно всесовершеннейшия образа со
стоят. Славнейший же образ есть человек, и сей образ от вечности 
в вечной Природе состоит, так как и прочие прекрасные образы, 
кои наивозможнейшия в Природе суть, где многоразличныя вещи 
в тысячных переменах и красотах устроеваются навсегда. 

В вышней Природе планет и постоянных звезд имеет внешняя 
природа такожде свои тысячные разныя образовании и украшении 
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в различных постоянных звездах, Ангелах и Духах, о чем здраво 
разсуждать надобно каббалистическим изследованием и магиче
ским светом только. 

В нашей Природе на земли имеет она такожде свои неизвестныя 
образования в человеках, в различных натуральных духах, разных не
изчислимых количествах зверей, гадов и произрастений. Все сие есть 
Божия Премудрость, в которой Бог все творит и устроевает. Ибо на 
Еврейском собственно стоит в Библии первый стих не в начале, но 
в Премудрости сотворил Бог небо и землю. Во внешней временной 
природе, ея образованиях и устроениях Премудрость Божия стоит 
во вратах и зовет нас, дабы мы к ней приближились, ее разсмотрели 
и познали (в 2 столпах), дабы из временнаго примером научились как 
о вечном заключать, и како от вечности до сего было. А как мы ныне 
во временно Природе толика прекрасныя, различныя силы и доброты 
видим, то и должно нам из того понимать, что им также и в вечной 
Природе быть надлежит, но еще тем гораздо славнее, понеже вечное 
преимущественнее времянного есть.Таким образом Премудрость Бо
жия научает нас из внешней Природы познавать како до сотворения 
мира было в сем пространстве где ныне мир стоит. 

Прежде нежели Бог сотворил что, сия Премудрость уже обрета
лась в таких различных образованиях. От вечности уже и прежде 
оныя земли, сей вечный закон, род и свойство присудствовали, по 
которым все вещи образоваться должны и устроеваться. Тогда еще, 
пред самым творением Божия Премудрость играла в вечной При
роде парящими в верх и входящими друг в друга силами день от 
дня. Сия была увесилительная игра вечности в неизчислимых ты
сячных образованиях и устроениях разных существ. Деян. Апост. 
Гл. VI ст. 24. Бог сотворивый мир и вся яже в нем. Сый Господь 
небеси и земли, и в нерукотворных Храмах живет. 

Внешняя Природа есть врата, чрез кои все души человеческия 
во град сего мира входят и в существо приводятся. В сих вратах 
стоит Премудрость и зовет нас к себе. Прит. Сол. Гл. 8. Тем же ты 
Премудрость проповеждь, и прочия . . .  

Нет ничего развращеннаго в слове Божии, ежели только оное в точ
ности разумеется. И все что Бог в натуре внешней сотворил есть также 
Добро, но к тому, к чему оно служит, должно нам примечать действия 
Его в натуре и в нас самих, что есть слово Премудрости, а потом раз
суждать о писании, то и обрящем что премудрость речет: Права. 
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ГНОСТИЧЕСКИЕ 
ПЕРВОИСТОЧНИКИ 

В РОССИИ 





Дмитрий Алексеев 

КОПТСКИЙ ГНОСТИЧЕСКИЙ ТЕКСТ 
МЕЛХИСЕДЕК (NH IX, 1 )  

Трактат Мелхиседек является первым из трех произведений 
в кодексе IX Наг-Хаммади и занимает в нем с 1 по 27 страни
цу. В рукописи памятник озаглавлен «Мелхиседею> . Сохранность 
рукописи очень плохая, на страницах 1 - 1 8  и 25-27 сохранились 
фрагменты связного текста, позволяющие составить представле
ние о содержании памятника, страницы 1 9-24 разрушены прак -
тически полностью. Даже с учетом всех выполненных издателями 
восстановлений до нас дошло менее половины текста. Остальное, 
учитывая, что рукопись IX кодекса Наг-Хаммади является един
ственным сохранившимся списком, утрачено безвозвратно. И это 
очень печально, поскольку, как мы продемонстрируем ниже, для 
понимания так называемой «гностической» версии христианства 
он обладает ничуть не меньшим значением, чем Апокриф Иоанна. 

Текст трактата Мелхиседек является переводом с несохранивше
гося греческого оригинала на саидский, с небольшими отклонени -
ями, диалект коптского языка. Рукопись, как и остальные кодексы 
Наг-Хаммади, датируется IV веком. 

Прежде чем перейти к рассмотрению содержания памятника, 
точнее, содержания его сохранившихся фрагментов, следует рас
смотреть свидетельства бытования связанной с именем Мелхисе
дека традиции, берущей свое начало из Книги Бытия ( 14: 1 7-24) : 

1 7Когда он (Авраам) возвращался после поражения Ке
дорлаомера и царей, бывших с ним, царь Содомский вышел 
ему навстречу в долину Шаве, что ныне долина царская; 18и 
Мелхиседек, царь Салимский, вынес хлеб и вино, - он был 
священник Бога Всевышнего, - 19и благословил его, и сказал: 
благословен Аврам от Бога Всевышнего, Владыки неба и зем
ли; 20и благословен Бог Всевышний, Который предал врагов 
твоих в руки твои. Аврам дал ему десятую часть из всего. 
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21 И сказал царь Содомский Авраму: отдай мне людей, а име
ние возьми себе. 22Но Аврам сказал царю Содомскому: под
нимаю руку мою к Господу Богу Всевышнему, Владыке неба 
и земли, 23что даже нитки и ремня от обуви не возьму из 
всего твоего, чтобы ты не сказал: я обогатил Аврама; 24кроме 
того, что съели отроки, и кроме доли, принадлежащей лю
дям, которые ходили со мною; Анер, Эшкол и Мамрий пусть 
возьмут свою долю. 

Отметим, что, исходя из буквального прочтения текста, осо
бенно стихов 2 1-22, в которых «царь Содомский» предлагает вер
нуть Аврааму имущество, входившее в «десятую часть» военной 
добычи, только что переданную Авраамом Мелхиседеку, не назван
ный по имени «царь Содомский» тождествен «Мелхиседеку, царю 
Салимскому» .  Широко распространенное предание, отождествля
ющее Салим с Иерусалимом, безосновательно: до захвата горо
да Давидом он носил название Иевус (Нав. 18: 1 5, 28; Суд. 19: 10 ;  
1 Пар. 1 1 : 4), а Салим упоминается и в книге Юдифи (4 :  4), и в Но
вом Завете (Ин. 3 :  23); в настоящее время его развалины находятся, 
вероятно, под холмом Тель-Шал ем недалеко от западного берега 
Иордана, южнее киббуца Тират Цви 1 • 

Кумранский Мидраш Мелхиседека. Для понимания связанной 
с именем Мелхиседека традиции, бытовавшей в пределах иудей
ской общины, необходимо обратиться к исследованию крупнейше
го отечественного специалиста И. Р. Тантлевского «Книги Еноха»2• 
В частности, он пишет: 

Основную же информацию о Мелхиседеке можно извлечь 
из фрагментированного кумранского текста, условно называ
емого Мидраш Мелхиседека ( l l Q 13= 1 1Q Melch) и датируемо
го палеографически началом I в. н. э. В этом произведении 
Мелхиседек выступает как глава ангелов ( 1 1  Q Melch 2:  1 0- 1 1 , 
1 3- 14) .  Он обитает на небе ( l lQ Melch 2: 1 0- 1 1 ) ,  но в кон
це десятого юбилея ( ех hypothesi по преданию Иудеи в руку 
вавилонского царя Навуходоносора [587/586 гг. до н. э. ] , 
т. е. ок. 97/96 гг. до н. э.) он должен будет явиться на зем-

1 См.: Логинов, 39-4 1 .  
2 Тантлевский, глава IX, Мелхиседек в древнееврейской и раннехристианской 

традициях. Кумранский Мидраш Мелхиседека, 77 ff. 
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лю, «дабы искупить (грехи) всех сынов [Света (или: "сво
его поколения': - И. У.) и] люд [ей ж]ребия [Мелхи] седека» 
( l  lQ Melch 2:  7-8) и учинить «Суд Божий» над нечестивца
ми ( l l Q Melch 2:  13- 14, 23; ер. 2 :  9- 1 1 ) .  Мелхиседек также 
идентифицируется с «Благовестником» из книги пророка 
Исайи 52: 7 ( l lQ Melch 2: 15-25) . [Ср. Послание к римлянам 10: 15.] 
В l lQ Melch 2:  18 он назван «Мессией (Помазанником) Ду[ха] » ;  
как замечает И. Д. Амусин1 , это обозначение могло возник
нуть под влиянием текста Исайи 6 1 :  1: «Дух Господа Бога на 
мне, ибо помазал Господь меня благовествовать нищим (или: 
"кротким". - И. Т.) ,  послал меня исцелять сокрушенных серд
цем, провозглашать пленным свободу и узникам - открытые 
темницы». < ... > Судя по сохранившимся фрагментам строки 
18-й второй колонки текста Мидраша Мелхиседека, «Мессия 
Духа» отождествлялся кумранитами с «Мессией», о котором 
говорится в книге Даниила 9: 24-25. Особое внимание при 
анализе кумранско-ессейского Мидраша Мелхиседека об
ращает на себя следующий аспект. Судя по контексту, ряд 
цитируемых в данном произведении библейских пассажей 
истолковываются как относящиеся к Мелхиседеку и коррели
руются с его функциями. В частности, сохранились соответ
ствующие фрагменты комментариев к Псалму 82 [8 1 ]  : 1: «Бог 
стал в сон [ ме Божием,] среди богов судит Он» ( 1 1  Q Melch 
2: 9-1 1 )  и Псалму 7: 8 Ь-9 а: «Над ним (sc. над "сонмом людей"; 
7: 8 а. - И. У.) на (небесную) высоту возвратись, Бог будет 
судить народы» ( l lQ Melch 2: 1 0- 1 1 ) .  В масоретском тексте 
в Пс. 7: 9 а написано: Господь; вероятная кумранская «замена» 
Тетраграмматона на обозначение Бог свидетельствует в поль
зу того, что текст Псалма 7: 8 Ь-9 а соотносился общинниками 
с миссией Мелхиседека. Цитата из Исайи 52: 7 - « [Как] пре
красны на горах ног [и]  благовестни [ка, воз]вещающего мир, 
благовест [вующего доброе, возвещающего спасени] е, [гово] 
рящего Сиону: [царствует] Бог твой» - также интерпрети
руется как относящаяся к Мелхиседеку ( l l Q Melch 2: 1 5-25) , 
в том числе, судя по контексту, и фраза «царствует Бог твой» 
( l lQ Melch 2: 24-25) .  Отметим также выражение «время года 

1 Амусин, 303, прим. 40. 
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благоволения Мелхице [дека] » ,  возникшее, по всей вероят
ности, под влиянием текста Исайи 6 1 :  2 :  «Возвестить год 
Благоволения Господня ... » .  (Фрагменты истолкования стихов 
Исайи 6 1 :  2 Ь-3 а сохранились в l lQ Melchizedek 2:  1 9-20). На
ряду с присутствующим в кумранских рукописях выражением 
«Жребий Бога)) (см., например, lQ S (Устав общины) 2: 2; lQ М 
(Свиток войны) 13 :  5, 1 5 : 1 ,  1 7: 7) ,  в Мидраше Мелхиседека по
является понятие « [ж]ребий [Мелхи] седека)) (1 lQ Melch 2 :  8). 
В этом же кумранском произведении засвидетельствовано 
и выражение «наследие Мелхиседека» ( l lQ Melch 2:  5), воз
можно, каким-то образом коррелировавшееся общинниками 
со встречающимися в Библии понятиями «наследие Госпо
да» и «наследие Бога» . Таким образом, Мелхиседек, по всей 
вероятности, рассматривается в кумранском Мидраше как 
личность, реализующая функции Бога; или, иными словами, 
здесь он в определенной мере выступает как Deus in re, как 
Божественная ипостась, благодаря которой трансцендентный 
Сущий-Творец реализует свою относительную имманент
ность творению. [Ср. книгу Исайи 9 :  5 [6] , где идеальный 
Правитель назван «Могучим богом» и «Отцом вечности». ]  
В заключение обзора текста 1 1  Q Melchizedek заметим, что 
данное произведение в конечном счете могло возникнуть как 
своеобразный мидраш на Псалом 1 1 0 [ 109] , стих 1 :  «Речение 
Господа (YHWH) Господу моему: седи одесную Меня, доколе 
положу врагов твоих подножием ног твоих» (ер. Евангелия 
от Матфея 22: 44, Марка 12 :  36, Луки 20: 42; Деяния апосто
лов 2: 3 1 -36; Послание к евреям 1: 13; ер. также Первое посла
ние к коринфянам 15 :  25) и уже цитировавшийся выше стих 
4: «Поклялся Господь и не раскается, ты Священник вовек по 
чину Мелхиседека» (ер. Послание к евреям 5:  6, 7 :  1 7) 1 • 

В приведенном отрывке И. Р. Тантлевский свидетельствует о са
крализации и едва ли уже не обожествлении Мелхиседека у кум -
ранитов. Безусловно, кумранская община по принципам своей 
организации была сектантской, и мы не можем утверждать, что 
представления автора Мидраша Мелхиседека разделялись всеми 

1 Тантлевский, 87-89. 
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или хотя бы большинством иудеев той эпохи. Для нас важнее 
другое: мифологизация образа Мелхиседека не могла быть «ав
торской»; создатель Мидраша обращался к группе единомышлен
ников, способных понять и принять его истолкование, и опирался 
на уже существовавшую традицию, свидетельством определенного 
этапа развития которой как раз и является Мидраш. По своему 
мировоззрению члены кумранской общины были фанатичными 
иудеями, но невозможно отрицать и того факта, что их иудаизм 
был еретическим, глубоко пронизанным чуждым нормативному 
иудаизму дуализмом. Впоследствии именно дуалистическое и стол -
кование еврейского Писания, в условиях глубокого духовного кри -
зиса иудейской общины и возникновения христианства1 пошед
шее намного дальше представлений кумранских сектантов, легло 
в основу величественного комплекса идей, не вполне корректно 
именуемого «гностицизмом» . Нельзя не заметить, что сам тер
мин «гностицизм» является неприемлемым, поскольку отражает 
не реальное содержание этого исторического явления, а ошибоч -
ные представления ряда исследователей прошлого, некритиче
ски воспринявших свидетельства патристической литературы и, 
прежде всего, так наз. «отцов-ересиологов» .  В своей монографии 
«Пересматривая "гностицизм": довод для разоблачения сомни
тельного понятия» М. А. Вильяме подвергает этот термин суровой 
критике: 

Как представляется, термин «гностицизм» появился в XVIII  сто
летии. С другой стороны, слова «гнозис» и «гностик» - греческие 
термины, которые действительно можно найти в некоторых древ
них источниках, описывающих или предоставляющих примеры 
некоторых религиозных явлений. Впрочем, когда мы пользуемся 
этими терминами для обозначения таких современных понятий,  
как «гностицизм»,  «гнозис» или «гностическая религия», они не 
тождественны древним. В древности буквально не существовало 
слова для обозначения тех, кто является предметом настоящего ис
следования, - по крайней мере, одного слова. Это понятие создано 
в Новое время. 

1 О приведшем к возникновению христианства и «гностицизма» кризисе 
иудейской общины см.: Таубес. 
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По контрасту, можно отметить, что такие греческие слова, как 
Christianos (существительное «христианин») ,  Christianikos (прилага
тельное) или Christianismos («христианство») начинают появляться 
в древней литературе через не так много поколений после Иисуса 
из Назарета. По меньшей мере в нескольких случаях их функция 
в древних текстах по сути та же, что и у их современных экви
валентов: обозначить личности и общины, религиозная традиция 
или практика которых предполагают центральную роль или место 
Иисуса. В древности, как и в Новое время, можно было спорить, 
что считается «легитимным» христианством, но главное, что в обо
их случаях существует понятие «христианство». 

Но это не так в отношении «гностицизма» и, как мы увидим, 
в отношении «гнозиса» или «гностической религию> .  Это не застав
ляет нас отрицать существование самих личностей или сочинений, 
к которым обычно применяют это созданное в Новое время по
нятие. Они действительно существовали, и их история составляет 
одну из самых интригующих глав истории античной религии. Но на 
самом деле нам следовало бы говорить об их «историях», посколь
ку в настоящем исследовании мы постоянно возвращаемся к тому, 
что интересные и важные сведения об этих людях постоянно за
темнялись самим решением свести эти истории к истории единого 
движения, или религии, или « -изма» 1 • 

Последовательный монизм иудейской традиции, видевший 
в Боге источник и добра, и зла, наиболее яркий пример чего 
мы видим в Ис. 45: 7: «Я образую свет и творю тьму, делаю мир 
и произвожу бедствия; Я,  Господь (Яхве), делаю все это» ,  был пере
смотрен уже в иудейской апокалиптике, превратившей сатану из 
«ангела гнева Господня» (ер. 2 Цар. 24: 1 и 1 Пар. 2 1 : 1 ) ,  в обладаю
щего свободной волей противника Бога. Именно это противоречие 
с нормативным иудаизмом и привело к тому, что подавляющее 
большинство памятников иудейской апокалиптики сохранилось 
только в христианских переводах. Дальнейшее развитие дуалисти -
ческого дискурса проходило в среде не иудейских еретиков и уж 

1 Вильяме, 7. В своей монографии Вильяме подвергает аргументированной 
критике связанную с термином «гностицизм» околонаучную мифологию. 
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тем более не язычников, а именно среди ранних иудео-христиан 1 , 
которые были весьма далеки от того фантастического образа «рев
нителей Закона» и «покорившихся вере» в Иисуса жрецов иеруса
лимского Храма, который нарисовал в середине 11 столетия автор 
канонических Деяний. С неизбежностью оно должно было приве
сти к противопоставлению благого Творца Его темному двойнику, 
тем более, что само еврейское Писание предоставляло для этого 
возможность, которой ранние христиане не преминули восполь
зоваться2. 

Два творения. В начальных главах Книги Бытия последователь
но содержатся два описания сотворения мира и человека, так наз. 
рассказы «элохиста» и «яхвиста>> .  В первом из них, Быт. 1 : 1 -2 :  3, 
сотворение мира приписывается 'Элу (евр. c�i!�N = 'Элбхим)3, тогда 
как во втором, Быт. 2: 4-24, Яхве (евр. i!,i!� = YHWH).  При этом два 
рассказа, в иудейской и ортодоксально христианской традициях, 
воспринимающиеся в большинстве случаев как описание одних 
и тех же событий, различаются рядом существенных особенно
стей, в частности, в первой главе описываются шесть дней тво
рения и седьмой день покоя - во второй сотворение происходит 
сразу, без перерывов, а вместо дня покоя события продолжают 
развиваться дальше; в первой главе Бог творит человека по Своему 
образу и подобию - во второй главе про образ и подобие не ска
зано ничего, зато говорится про «прах земной»,  из которого чело
век был создан; в первой главе Бог творит человека одновременно 
мужчиной и женщиной - во второй главе женщина создана из 
ребра мужчины; сами глаголы, описывающие творение, в первой 
и второй главах различны: в первой главе использован глагол N,� 
(бара') ,  соответствующий греческому rtotf.ro в Септуагинте, во вто
рой глагол ,�� (йацар),  соответствующий греческому rrЛacrcrro. Но 
наиболее значимыми представляются следующие различия: в пер-

1 Термином «иудео-христиане» мы обозначаем не приверженцев иудео-хри
стианского синкретизма, т. е. механического смешения христианства с иу
даизмом, впервые проявившегося во второй половине II столетия в дея
тельности так наз. «Протоортодоксов», или «ранних ортодоксов>> ,  и затем 
получившего развитие в ряде «иудействующих» сект, а христиан из евреев, 
к которым первоначально и была обращена апостольская проповедь. 

2 О мотивах подобной экзегезы еврейской Библии см.: Грюнвальд, 7 1 9  ff. 
3 О развитии имени от 'Эл к 'Элбах и затем к 'Элбхим см. :  Дюссо, 237. 
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вой главе Бог «увидел все, что Он создал, и вот, хорошо весьма» -
во второй главе качество созданного не оценивается никак; в пер
вой главе Бог благословляет человека и все Свое творение - во 
второй главе никаких благословений нет, если, конечно, не считать 
благословением фразу «смертью умрешь» и последовавшую уже 
в Быт. 3: 14- 1 9, серию проклятий. 

Следует обратить внимание на выражение «Бог Всевышний» 
('Эл ' Элион = P�V �N) в Быт. 14 :  1 8-20, и тот факт, что в стихе 
22, в прямой речи Авраама этот «Бог Всевышний, Владыка неба 
и земли» назван «Господом», т. е. отождествлен с Яхве. Для по
нимания трактата «Мелхиседею> принципиально важным является 
факт, что традиция, положенная в основу многих писаний в собра
нии Наг-Хаммади и квалифицируемая рядом исследователей как 
«сифианская», это отождествление отрицает, а Ганс-Мартин Шенке 
в своей программной работе, определяющей «гностическое сифи
анство», обоснованно относит трактат Мелхиседек именно к этой 
традиции 1 • Для такого отрицания есть исторические основания. 
В частности, в западносемитском политеистическом пантеоне 'Эл 
и ' Элион - имена разных божеств, причем, по свидетельству вы
дающегося отечественного гебраиста И. Ш. Шифмана, в качестве 
Творца выступает именно 'Эл2• 

И. Ш. Шифман дополняет свое исследование, приводя библей
ские параллели: 

В Быт. 14: 18 Malki�adaq, царь Иерусалимский, был одновремен
но и жрецом верховного Бога - 'ёl ' alyбn («И Мелхиседек, царь 
Салимский, вынес хлеб и вино. Он был священник Бога всевыш
него») ,  который в стихе 19 именуется «Творцом неба и землю> -

qопё samayim waara� Устами Авраама (Быт. 14:  22) «Бог всевышний» 
уже отождествляется с Яхве. В других местах Библии «Всевышний» 
( ' alyon) поэтически созвучен с 'ёl или 'alбhim - обозначением 
верховного Бога, см. Числ. 24: 16; Втор. 32: 8 ;  Ис. 14: 14;  Пс. 50: 14; 
73: 1 1 ; 78: 35; 107: 1 1 . Комбинация «Всевышний Бог» встречается и в 
Пс. 57: 3; 78: 56. Слияние обликов Эла и Яхве привело к тому, что 
слово ' alyбn выступает в роли атрибута Яхве (yhwh) или как поэти
ческая параллель к нему (2 Цар. 22: 14; Пс. 1 8: 14; 2 1 :  8; 47: 3; 9 1 :  1 и 9) .  

1 Шенке, 588, 594. 
2 Шифман, 209; см. также: Дюссо, 232 ff. 
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Но можно было, как это сделал Филон (из Библа. - Дм. А. ) ,  
слово ' iilyбn использовать и как вполне независимое обозначение 
Бога (см. Пс. 46: 5; 78: 1 7; 82: 6; 87: 5;  Плач. 3 :  35  и 38) .  Библия удо
стоверяет, что в ханаанейско-аморейской культурной общности 
Всевышний считался Отцом богов (Пс. 82: 6; так же и у Филона) . 
Всевышний живет в пустыне (Пс. 78: 1 7) и (одновременно) на Свя
щенной горе (Пс. 87: 5), в заоблачных высях (Ис. 14: 1 3- 14: «Ты ска
зал в сердце своем: взойду на небо, поставлю престол свой выше 
звезд Божиих, и буду жить на горе сонма богов, на краю севера; 
взойду на высоту облаков, буду подобен Вышнему») .  Всевышний 
(Вышний) распределяет среди богов власть над народами (Втор. 32, 8: 
Когда Всевышний давал уделы народам и расселял сынов челове
ческих, тогда поставил пределы народов по числу сынов Израи -
левых») ;  он обладает сверхъестественной мудростью, очевидной 
пророкам (Числ. 24: 1 6) и является покровителем тех, кто взывает 
к нему. Такие же представления о Всевышнем (Вышнем, Верховном 
Боге) имели, вероятно, и финикийцы. У Филона ' iilyбn ( ' Элиун) 
изображается как отец прародителей и богов" .  Имя Божественной 
супруги Всевышнего, Ьёrйt, вероятно, имеет общее происхождение 
с евр. berйt - «договор, союз», в особенности, если речь идет о союзе 
Бога со своими поклонниками. В таком случае, богиню Берут мож
но рассматривать как персонификацию союза между финикийцами 
и Всевышним1 • 

Очень интересно свидетельство Филона Александрийского, пи -
савшего в 1 столетии и опиравшегося, безусловно, на некую пред
шествовавшую традицию. В частности, он воспринимал описания 
сотворения человека в 1 и 2 главах Бытия как описание двух раз
ных творений. О сотворении «ПО образу Бога» он пишет: 

После всего прочего, как уже было сказано, возникает человек, 
как говорит Моисей, «ПО образу Божию и по подобию» (Быт. 1: 26). 
Весьма хорошо, что ничто из возникшего не уподоблено Богу более, 
чем человек. Но пусть никто не представляет это подобие в чертах 
телесных, ибо ни Бог не имеет вида человека, ни тело человеческое 
не богоподобно. Об «образе» же говорится по отношению к во
дительствующему души уму. Ведь в соответствии с тем единым 
для всего [умом, послужившим] как бы первообразом, был соз-

1 Шифман, 237-239. 
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дан [ум ] ,  существующий у каждого в отдельности, и в некотором 
смысле являющийся богом того, кто его содержит и хранит. Ведь 
тем Логосом, которым обладает величайший Водительствующий 
во всем мире, обладает, как видно, и человеческий ум в человеке. 
Ибо, оставаясь невидимым, сам он все видит и, имея непонятную 
сущность, постигает сущности других. И искусствами и науками 
проторяя людям все бесчисленное множество путей, он обходит 
землю и море, постигая их природу. (70) И затем, взмывая пти
цей и исследуя воздух и его состояния, он устремляется еще выше, 
к эфиру и небесным круговращениям, следуя за хороводом блужда
ющих и неблуждающих светил, [движущихся] по совершенным за
конам мусического искусства, и, бросаясь вослед путеводной жаж
де мудрости, оставляя позади всякую чувственную сущность, он 
достигает умопостигаемой. (7 1 )  Там он созерцает образцы и идеи, 
превосходную красоту того, что он видел здесь чувственным, 
и объятый трезвым опьянением, словно вдохновением корибанты, 
но исполнившись иного желания и вожделения лучшего и достиг
нув благодаря этому высот свода умопостигаемого, он как бы по
падает к самому великому царю. Лучи невыносимого для зрения 
насыщенного света, чистые и беспримесные, изливаются, как по
ток, так что око рассудка слепнет от их блеска. Поскольку же не 
всякий образ соответствует архетипическому образцу, но многие из 
них суть неподобные, [Моисей] уточняет, прибавляя к «ПО образу» 
еще и «ПО подобию», чтобы подчеркнуть точность изображения, 
имеющего четкий оттиск. (De opificio mundi, 69-7 1 ) .  

Ниже он рассматривает и создание человека «из  праха земного»: 

( 1 34) После этого он говорит, что «создал Господь Бог человека, 
взяв прах земной, и вдунул в лице его дыхание жизни» (Быт. 2: 7) .  
Со всей очевидностью и здесь Моисей указывает, что существует 
огромная разница между созданным теперь человеком и тем, что 
возник ранее по образу Божию1 • Ведь последний, созданный чув
ственным, уже участвует в качественности, составленный из души 
и тела, являясь мужчиной или женщиной, смертный по природе. 
Другой же - некий вид по образу Божию, или род, или печать, 
умопостигаемый, бестелесный, еще ни мужского, ни женского пола, 
по природе нетленный. ( 1 35) Создание же чувственного и частно-

Курсив наш. - Д. А. 
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го человека, говорит он, было составным, из земляной сущности 
и божественного духа. Ведь тело возникло, когда Создатель взял 
персть и придал ей форму человека, а душа - вовсе не от рожден -
ного, но от Отца и Владыки всего. Ведь то, что Он вдохнул, было 
не чем иным, как божественным Духом, посланным от блаженной 
и благословенной природы, словно ее колония, в помощь нашему 
роду, чтобы он, хотя и смертный в видимой своей части, в неви -
димой обретал бы таким образом бессмертие. Поэтому и можно 
в собственном смысле сказать, что человек - смертной и бессмерт
ной природы, пограничный и участвующий в обеих [природах] , 
насколько это необходимо, и возник он одновременно смертным 
и бессмертным, смертным по своему телу, а бессмертным по своему 
разуму. (De opif. mund. 1 34- 1 35) .  

Очевидно, что Филон противопоставляет сотворенного по об
разу человека человеку, изготовленному из праха земного, но не 
их создателей; само по себе наличие в 1 34 термина «Господь» ' ,  
отсутствующего в 69-7 1 ,  не позволяет предположить подобное 
противопоставление, поскольку Филон просто воспроизводит сло
воупотребление Септуагинты. 

Конечно же, для иудеев первого столетия нашей эры, последо
вательных и ревностных монотеистов, отождествление «Бога Все
вышнего» с Яхве было само собой разумеющимся, а сохраненные 
в тексте еврейской Библии следы политеистической мифологии, 
общей для всех западносемитских народов, никак не связывались 
с презренным «язычеством». В то же время уместно было бы по
ставить вопрос, было ли это отождествление столь же безапелля
ционно очевидным для окружающих Израиль семитских народов, 
находившихся, безусловно, под обаянием значительно превосхо
дившей их собственные еврейской культуры и религиозной лите
ратуры. В частности, у нас нет источников, позволяющих устано
вить, в какой степени отождествление с Богом Всевышним Яхве, 
божества-эпонима иудеев и Иерусалима, было актуальным для 
населения Галилеи, которую еврейские авторы однозначно опре
деляют, как «страну языческую», а пренебрежительное отношение 
иудеев к галилеянам (заметим, к галилеянам, соблюдавшим Закон 

1 Греч. слово кбрt�, использовавшееся в Септуагинте для замены табуирован
ного имени Яхве (1"1,n'). 
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Моисея и принимавшим участие в иерусалимском храмовом куль
те) засвидетельствовано и в Новом Завете (Ин. 7: 41 и 52). Для 
нас, впрочем, в данном случае важнее не содержание утраченных 
галилейских преданий, а сам факт, что в еврейской Библии со
хранены свидетельства отождествления с одной стороны ' Элиона, 
отца богов, а с другой 'Эла, Творца вселенной, с Яхве, божеством
эпонимом Израиля, а также то, что Мелхиседек выступает в роли 
«священника» (жреца) именно «Бога Всевышнего>> 'Эла ' Элиона, 
хотя в контексте нормативно-иудейского понимания Библии этого 
противопоставления как бы не существует. 

В основе писаний, дошедших до нас в составе коптской би
блиотеки, лежит прием, идущий намного дальше противопостав
ления двух творений у Филона. Разделены оказываются не только 
два Адама, «сотворенный по образу» и «вылепленный из глины», 
но и два Творца, причем отрывки, в которых действует 'Элохим 
(евр. c�n�N; в Септуагинте 6 8Ео�) ,  как «БОГ» и «благой Творец» по 
преимуществу, противопоставляются отрывкам, в которых глав
ным действующим лицом является «бог Яхве» (евр. C��N i'Т,i'Т�; 
в Септуагинте к-брю� 6 8Ео�, в русском Синодальном переводе 
калька с Септуагинты «Господь Бог») .  

Соответственно, сотворение «ПО образу Бога» Адама и его су
пруги Жизни (Zooi] - ер. Быт. 3: 20 по тексту Септуагинты, где 
отражена игра слов i'Т,n и i'Т� в еврейском оригинале) получает 
положительную оценку, а создание «богом Яхве» плотского Адама 
из глины и плотской Евы из ребра Адама - негативную; так же 
негативно оценивается роль «бога Яхве» в истории грехопадения. 
Особенно показательным в этом отношении является сравнение 
описаний рождения Каина (Быт. 4: 1: «Адам познал Еву, жену свою; 
и она зачала, и родила Каина, и сказала: приобрела я человека от 
Господа (Яхве)» )  и Сифа (Быт. 4: 25 :  «И познал Адам еще жену 
свою, и она родила сына, и нарекла ему имя: Сиф, потому что, 
говорила она, Бог ( 'Элохим) положил мне другое семя, вместо Аве
ля, которого убил Каин») ,  - при таком подходе Каин становится 
сыном «Создателя плоти» 1 , а Сиф «сыном Божьим» и первородным 
«сыном человеческим», что и послужило впоследствии для соз-

1 Ср. отрывок новозаветного 1 Послания Иоанна, 3: 1 2  а: «Не так, как Каин, 
который был от лукавого (ек toi3 ттovripoi3) и убил брата своего». 
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дания так наз. «сифианской)) мифологемы, непосредственно ото
ждествившей «Сына Человеческого и Сына Божия)) Иисуса Христа 
с Сифом. 

Мелхиседек в христианских писаниях. Упоминание имени 
Мелхиседека в Новом Завете, в Послании к Евреям, связано с ис
толкованием отрывков Быт. 14: 1 7-24 и Пс. 1 09 :  4: «Клялся Господь 
и не раскается: Ты священник вовек по чину Мелхиседека)) .  При 
этом центральным и вызвавшим даже возникновение засвидетель
ствованной Епифанием «ереси мелхиседкиаю> 1 является отрывок 
новозаветного Послания к Евреям: 

1Ибо Мелхиседек, царь Салима, священник Бога Всевышне
го, тот, который встретил Авраама и благословил его, воз
вращающегося после поражения царей, 2которому и десятину 
отделил Авраам от всего, - во-первых, по знаменованию име
ни царь правды, а потом и царь Салима, то есть царь мира, 
3без отца, без матери, без родословия, не имеющий ни начала 
дней, ни конца жизни, уподобляясь ( aqю:Jµoнoµtvo<;) Сыну Бо
жию, пребывает священником навсегда (Евр. 7: 1 -3) .  

Истолкование этих стихов волновало и автора найденного 
в Дейр Эль-Бала'иза пергаментного «фрагмента Кале)), близкого 
по жанру как к Апокрифу Иоанна из коптской библиотеки, так 
и к средневековой латинской Тайной книге богомилов. Мы вос
производим весь сохранившийся текст беседы Иисуса с Иоанном: 
«[ . . . ] сила разумная, и пока она не явилась, ее имя не это, но ее 
имя - Молчание, поскольку все те, кто в раю небесном, были за
печатлены молчанием, причастные же ему становятся разумными. 
Познав все, они запечатлевают пять сил в молчании. Вот, я разъ
яснил тебе, Иоанн, об Адаме и рае, и пяти деревьях в иносказании 
понятном. Услышав об этом, я, Иоанн, сказал: Я начал началом 
благим, я завершил знание в таинстве сокровенном и изречениях 
истины, в которых меня убедила Твоя любовь. И еще я хочу спо
сить Тебя, чтобы Ты разъяснил мне о Каине и Авеле, о том, как 
Каин убил Авеля и не только это, но когда его спросил об этом 
говоривший с ним, говоря: Где Авель, твой брат? - и Каин от
рекся, говоря: Разве я [сторож брату моему?] 

1 Епифаний, Панарион, LV. 
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[утрачено десять строк] 
[ . . .  ] полноты совершенной. [Вот] , Я разъяснил тебе, Иоанн, о Ное 
и [его] ковчеге и [ ... ] 
[утрачено пять строк] 
[И] еще [я хочу спросить Тебя, чтобы Ты разъяснил мне] 
о Мел [хиседеке] : разве не [о нем сказано] ,  что [у него нет отца, 
нет] матери, и [не сказано] о его ро [де,] нет у него [начала дней, 
и нет] у него конца жизни, [и он] подобен Сы [ну Бо] га, будучи 
священником вовек. И [еще сказано о нем] , что [ . . .  ] » 1 • 
К сожалению, ответ Иисуса на вопрос Иоанна утрачен. 

Описывая своих «мелхиседекиаю> ,  Епифаний приводит различ -
ные связанные с Мелхиседеком теологумены и толкования, припи -
сывая их то «неким, отколовшимся от феодотиаю> ,  то самарянам 
и иудеям, то членам ортодоксальной общины, что заставляет усом
ниться в правдивости его утверждения о существовании организо
ванной группы, объединенной «мелхиседекианскими» представле
ниями. Представляется важным признание Епифания: «Собствен
но же в церкви некоторые различно полагают о сем Мелхиседеке. 
Ибо одни думают, что это собственно Сын Божий явился тогда 
Аврааму в виде человека»2• Основываясь, помимо прочего, и на 
этом признании, И. Р. Тантлевский приходит к очень интересным 
выводам: 

В трактате «Аллегорическое истолкование», Ill, 79-82, Фи
лон, также комментируя текст книги Бытия 14: 1 8-20, замечает, 
что Бог поставил Мелхиседека священником и «миролюбивым» 
царем изначально, так что он не имел предшественников в свя
щенстве и царствовании. Здесь же александрийский еврейский 
философ рассматривает Мелхиседека как репрезентацию Логоса, 
как воплощенный Логос. (Вообще Филон неоднократно идентифи
цирует первосвященника с Божественным Логосом; см., например, 
трактаты «0 странствовании Авраама», 1 02; «0 бегстве и обнару
жении», 1 08 ff.) В этой связи заметим, что в концепции Филона 
Логос (точнее, используя стоическую терминологию, Высказанный 
Логос, интерпретируемый как Бог по Его откровению и действен-

1 Перевод выполнен по изданию Вальдштейн, Виссе, appendix 6: Bala'izah 
fragment 52, 1 95. 

2 Епифаний, Панарион, LV, 7. 
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ности вовне) фигурирует как «Первородный Сын Бога», «Сопра
витель Бога», «Человек Бога», «Пастырь мира», «Орудие» Бога, 
«Кормчий», «Первосвященник мира», «второй Бог» и даже как 
Бог. «Воплощаясь» в «истинного человека», Логос становится «не
кою среднею божественною природою, высшею, чем человеческая, 
и низшею, чем Божественная, будучи ни рожден как человек, ни не
рожден как Бог, но являясь серединою, касающеюся обеих их при
род и соединяющею их в себе», «началом и источником мудрости 
и доброй деятельности», «истинным Первосвященником Бога», 
«Ходатаем» и «Посредником»,  молящимся перед Отцом своим за 
страждущий род человеческий, «Искупителем» и «Спасителем» че
ловечества, благодаря связи с которым дух единственно и удоста
ивается трансцендентного существования. 

В свете идеи Филона о воплощении Логоса в Мелхиседеке 
можно попытаться истолковать зафиксированную в Евангелии от 
Иоанна 8: 56-58 загадочную фразу Иисуса-«Слова» (Логоса) относи
тельно того, что он «есть» «прежде, нежепи был Авраам», и что он 
виделся с Авраамом, и последний «возрадовалсю> этому. Возмож
но, в данном тексте скрыт намек на то, что «Слово», прежде, чем 
воплотиться в Иисусе («статЬ» им), воплощалось в Мелхиседеке. 
[Ср. Бытие 14: 1 8-20 и Послание к евреям 7: 1 - 1 1 . ]  В свете этого 
предположения может также проясниться смысл следующих слов 
Иисуса: «Еспи я сказал вам о земном, и вы не верите, как поверите, 
если буду говорить вам о небесном? Никто не восходил на небо, 
как только сошедший с неба Сын Человеческий»  (Евангелие от 
Иоанна 3 :  12-13 ) .  Данная фраза предполагает, что Логос-Сын Чело
веческий уже был (воплощался?)  однажды на земле, взошеп на 
небеса, а теперь вновь сошел с них и воплотился в Иисусе из 
Назарета. Поскольку, как можно предположить из вышеупомянуто
го текста 8:  56-58, Логос-Сын Человеческий первоначально посещал 
землю во времена праотца Авраама и встречапся с ним, допущение, 
согласно которому он воплощался в Мелхиседеке, представляется 
наиболее предпочтительным 1 • 

Гипотеза о перевоплощении Мелхиседека в Иисусе действитель
но прекрасно объясняет Ин. 3 :  1 2- 1 3  и 8 :  56-58. Но утверждение, 
что воплощался именно Логос, даже с учетом значимости поня
тия «Логос» у Иоанна, остается спорным. Филон Александрий-

1 Тантлевский, 80-8 1 .  
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ский в своей теологии Логоса опирался не только и не столько 
на философию Стаи, сколько на значение библейских терминов 
,�, (dabar) и r6� (milЩ, обычно переводимых в Септуагинте как 
Л.6уо�; или pfjµa. Параллели между его аллегорическими толковани
ями и рядом отрывков Евангелия очевидны, но не столь очевидна 
связь между евангелистом и теми текстами еврейского Писания, 
на которые опирался Филон1 • Достаточно убедительной, как нам 
представляется, альтернативой является рассмотрение этих же от
рывков в «сифианской)) перспективе. 

Как мы уже указывали, в «сифианской)) мифологеме Сиф, на 
основании ненормативного, но вполне допустимого толкования 
Быт. 4: 25, считается одновременно «сыном человека)), первого Ада
ма, сотворенного по образу Бога2, и первородным, поскольку Адам 
был сотворен Богом, а не рожден от Него, «сыном Бога)) ,  что и при
вело к отождествлению его с Иисусом Христом, названным в Еван
гелиях «Сыном Бога)) и «Сыном Человека». В русском Синодальном 
переводе греческое выражение 6 ui<'>t; 'IOU av8pffiттou передано как 
«СЫН человеческий)), на основании некорректного отождествления 
с «подобным сыну человеческому)) ,  т. е. попросту человекоподоб
ным персонажем в Дан. 7: 13. А. И. Еланская указывает: 

Спаситель, Христос, является сыном Человека, который был яв
лен Богом-Отцом как Его образ, чтобы через него - Человека! -
люди обрели спасение. Обыграв евангельское выражение «Сын 
Человека» (перевод «человеческий» был сделан именно для того, 
чтобы избежать подобной персонификации),  гностики ввели образ 
Человека в свою систему3• 

1 См., напр., стихи Прем. 1 8 : 1 3- 1 6: «И не верившие ничему ради чародей
ства, при погублении первенцев, признали, что этот народ есть сын Божий, 
ибо, когда все окружало тихое безмолвие и ночь в своем течении достигла 
средины, сошло с небес от царственных престолов на средину погибельной 
земли всемогущее слово (Л6уоt;) Твое, как грозный воин. Оно несло острый 
меч - неизменное Твое повеление и, став, наполнило все смертью: оно каса
лось неба и ходило по земле»; очевидно, они предлагают понимание Логоса, 
принципиально отличное от Иоаннова. 

2 Имя ПIГ€PJ..дJ..MJ..C в ряде текстов коптской библиотеки соответствует 
греч. 6 уЕран)t; &оаµщ. См. :  Струмза, 275. 

3 Еланская, 5. 
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Соглашаясь с утверждением Г.-М. Шенке, что трактат «Мелхи
седею> принадлежит именно «сифианскому» направлению мысли, 
мы можем рассматривать и Мелхиседека, и Иисуса Назорея как 
последовательные воплощения Сифа в истории. Впрочем, выска
занную И. Р. Тантлевским гипотезу только подкрепляет тот факт, 
что в «сифианском» контексте теология «Человека» не противо
речит теологии Логоса - ер. Евангелие Египтян: «Тогда великое 
Слово (Л6уо�), саморожденный Бог, и нетленный человек Адамас 
соединились друг с другом; появилось Слово человека, и человек 
появился благодаря Слову» (CG III, 49). 

Более того, эта мифологема позволяет по-новому взглянуть на 
целый ряд отрывков новозаветного корпуса Иоанна, в частности, 
на такие выражения, как «быть рожденным свыше» (yEvvri0fivat 
avro0Ev) 1 и «дети БоЖИИ>> ('ta 'tEKV<X 'tOU 0Eou), а также спор Иису
са с фарисеями и «уверовавшими в Него иудеями» в Ин. 8: 1 2-59. 
В Ин. 1 : 13; 3 :  6; 6: 63, а также в 1 Ин. 2 :  1 6, плоть (crap�), рожден
ная от «хотения» (0EЛriµa) ,  похоти (Eщ0uµia) или блуда (тторvЕiа) ,  
противопоставляется духу и повторному или «свыше» рождению, 
рождению «от Бога» . Соответственно, «дети Бога» ('ta 'tEкva 'tou 
0Eou), «которые ни от крови, ни от хотения плоти, ни от хоте
ния мужа, но от Бога родились», противостоят «детям дьявола» 
('ta 'tEKV<X 'tOU ошj36Лоu) ,  рожденным ОТ «Хотения ПЛОТИ» И «блуда». 
В «сифианском» контексте это означает, что дети Сифа, «непоколе
бимое потомство совершенного Человека», рожденные, как и сам 
Сиф, от Бога, противостоят плотским, детям Каина, рожденным от 
дьявола, причем очевидная параллель между 1 Ин. 3: 12, и Быт. 4: 1, не 
оставляет сомнений, что дьяволом и «князем (архонтом) мира сего» 
(о &pxrov 'tOU кооµоu 'tOVtOU) для Иоанна был именно «Создатель 
плоти» из второй главы Бытия. В связи с этим необходимо отметить, 
что «нравственное» и особенно все еще не изжитое антисемитское 
понимание важнейшей для Иоаннова богословия главы 8 и особенно 
стиха 44 этой главы являются, насколько мы вправе судить, сниже
нием и опошлением онтологического смысла текста, выстраивающе
гося в единую линию с Прологом Евангелия, беседой с Никодимом 
и первосвященнической молитвой Иисуса. Основывающаяся же на 

1 Или «родиться ВНОВЬ» - греческое avro8Ev в Ин. 3: 3, допускает двойствен
ное истолкование, denuo в Вульгате отражает понимание avro8Ev именно как 
«СНОВа». 
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этой параллели традиция получила широкое распространение в раз
ного рода «еретических» кругах вплоть до средневековья. Простое 
перечисление всех отрывков в коптской библиотеке, описывающих 
рождение Каина от соития плотской Евы с архонтом или даже из
насилования ее группой архонтов, заняло бы здесь слишком много 
места; достаточно привести весьма значимый, как представляется, 
и близкий к мысли Иоанна отрывок Евангелия от Филиппа: «Сна
чала прелюбодеяние появилось, потом убийца, и он был рожден от 
прелюбодеяния. Ведь он был сыном змея! Поэтому он стал человекоу
бийцей, как и его отец, и умертвил своего брата. И всякое соединение 
тех, кто не подобен друг другу, прелюбодеяние» (CG 11, 61 ) . 

Невозможно обойти вниманием и отрывки в коптской библи
отеке, прямо связывающие Сифа с Содомом, царем которого был 
Мелхиседек. В Евангелии Египтян говорится: «Тогда великий Сиф 
пришел. Он вынес свое семя и посеял его в зонах рожденных, 
и их число - мера Содома. Иные говорят, что Содом это пастбище 
великого Сифа, то есть Гоморра; другие же, что великий Сиф за
брал свое насаждение из Гоморры и посадил его во втором месте, 
названном Содомом» (CG III, 60); в Парафразе Сима (Ипполит 
Римский цитирует его как «Парафраз Сифа» 1 )  ангел откровения 
Дердекия прямо называет погибших в огне жителей Содома муче
никами: «И я явлюсь тем, кто обретет мысль света духовного, ибо 
ради них явилось мое Величие. Когда оно явится, о Сим, на земле, 
в месте, которое будет названо Содомом, сохрани понимание, кото
рое я дам тебе. Ибо имеющие чистое сердце соберутся к тебе ради 
слова, которое ты откроешь. Ведь когда ты явишься в создании, 
мрачное естество двинется на тебя с ветрами и их бесами, чтобы 
уничтожить понимание. Ты же поспешно проповедуй содомитам 
свое вселенское учение, ибо они твои члены. Ведь отделится от 
места того бес в образе человека, будучи невежественным, по моей 
воле он сохранит этот слух2• Содомиты же по воле Величия за
свидетельствуют (µap-cupEtv) вселенское свидетельство (µap-cupia) ,  
они упокоятся чистой совестью в месте своего покоя, то есть в не
рожденном Духе. И как это случится, Содом будет несправедливо 

1 Сравнение Парафраза Сима из Наr-Хаммади и Парафраза Сифа у Ипполита 
см.: Еrоренков. 

2 Под «бесом в образе человека» подразумевается Лот. 
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сожжен злым естеством1 , ведь зло не успокоится, поскольку твое 
Величие явится в месте том» (CG VII, 28-29) .  

Таким образом, в рамках «сифианского» истолкования Мелхисе
дек, священник Бога Вышнего, - а само словосочетание «священ -
ник Бога Вышнего» даже в сохранившихся фрагментах трактата 
«Мелхиседек» повторяется как рефрен, - является священником 
именно Бога, и этот факт позволяет по-новому оценить сопостав
ление Иисуса и Мелхиседека в новозаветном Послании к Евре
ям, основывающееся на Быт. 14: 1 7-24, но прежде всего на стихе 
Пс. 1 09:  4: «Клялся Господь и не раскается: Ты священник вовек 
по чину Мелхиседека» . Безусловно, многими ранними христиана
ми, а в особенности христианами из сирийских язычников, чье 
своеобразное восприятие так наз. «мессианских пророчеств» во 
многом сформировало и (прото-)ортодоксальное учение, и сам ка
нон Нового Завета, этот стих и псалом в целом воспринимались 
как одно из них. Вероятно, автор Послания к Евреям не разделял 
«сифианских» представлений, предполагающих четкое разделения 
священства Бога и священства «бога Яхве», но понятие «священ
ства по чину Мелхиседека» он использует для противопоставления 
левитскому священству «по чину Аарона» и критики Закона, при
чем Закон назван заповедью плотской, немощной и бесполезной 
(Евр. 7: 1 6, 18) ,  с чем «сифиане», безусловно, согласились бы. 

Парадокс «богов».  Нельзя не отметить однако, что в ходе даль
нейшего развития этой мифологемы, проходившего, вероятно, уже 
вне иудео-христианской этнокультурной общности2, мифологиче
ское творчество пошло намного дальше, и связь с Богом-Творцом 
из первой главы Бытия была утрачена. Более того, различные бо
жественные имена еврейской Библии стали именами многочислен
ных демонов и архонтов. 

1 Ср.: Быт. 1 9: 24-25: «И пролил Господь (Яхве) на Содом и Гоморру дождем 
серу и огонь от Господа (Яхве) с неба, и ниспроверг города сии, и всю окрест
ность сию, и всех жителей городов сих, и произрастания земли». 

2 Многие писания коптской библиотеки демонстрируют намного более нагляд
ные примеры семитизмов, чем тексты новозаветной традиции. О семитской 
(арамейской или даже ивритской) игре слов в Евангелии от Филиппа, непо
нятной ни в греческом, ни в коптском переводах см.: Струмза, 285-86; ана
логичная арамейская игра слов отмечена в трактате «Происхождение мира», 
см.: Белиг, Зигерт, 1 03, слово т �мо.  
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Так, в частности, в Апокрифе Иоанна имена «Яхве» (1·� ув -
CG П, 24; IV, 38; BG 8502, 62; ·1·�€У€ - CG П, 24; в 1�оу� 1 - CG Ш, 3 1 )  
и «ЭЛОХИМ» (€ЛW IM - C G  п ,  24; I V,  38; €ЛW€ 1М - C G  ш ,  3 1 ;  
B G  8502, 62) становятся тайными именами Каина и Авеля, рож
денных плотской Евой от соития с архонтом Ялдаваофом: «И уви
дел первый архонт деву, предстоящую Адаму, и что явилась в ней 
Мысль светлая живая, и исполнился Ялдаваоф невежества. И ког
да узнало Провидение всего, оно послало неких, и они восхи
тили Зою1 из Евы. И осквернил ее первый архонт, и породил от 
нее сыновей двух - первого и второго, Элохима и Яхве. Элохим 
в облике медведя, а Яхве в облике кота; один (µEv) справедливый 
(81.каюr;),  а (М) другой несправедливый (<'Wtкor;) ;  Яхве справедливый, 
а Элохим несправедливый. Яхве он поставил над огнем и ветром, 
Элохима же он поставил над водой и землей, и назвал их именами 
"Каин" и "Авель" ради своего коварства» (CG П, 24) . В ранней вер
сии Апокрифа, сохранившейся в BG 8502, имена даны в обратном 
порядке, и Элохим, таким образом, становится справедливым/пра
ведным (81.каюr;) и поставлен над более тонкими стихиями, огнем 
и ветром. 

Имя «Элохим» появляется в коптской библиотеке еще один раз, 
в относительно позднем Откровении Петра, причем в крайне нега
тивном контексте: «Ведь сына своей славы вместо Моего слуги они 
сделали посмешищем. - Я же увидел некоего, приближающегося 
к нам, подобного тому, кто смеялся над древом, и Он был полон 
Духом Святым и Он - Спаситель. И был великий свет, окружа
ющий их, неизреченный, и множество ангелов благословляло их. 
Я же видел Его, явленного, прославляемого, и Он сказал мне: Будь 
сильным! Ибо тебе дано познать эти таинства в откровении, что 
тот, кого они пригвоздили, - первородный, и дом бесов, и <гли
няный> сосуд2, который они населяют, принадлежащий Элохиму 
(€ЛW€ 1М ) , принадлежащий кресту, пребывающему под Законом» .  

1 В рукописи WNZ, перевод греч. �roi\. 
2 В рукописи П IK� П NWN 1 - «каменный сосуд»; вероятно, ошибка перепис

чика - вместо П IK� П NOM€ - «глиняный сосуд», поскольку вылепленная 
Создателем человеческая плоть традиционно сравнивалась не с каменным, 
а с глиняным сосудом, ер. Ис. 45: 9; Рим. 9: 2 1 ,  а сам Создатель - с гончаром 
(6 KEpaµEi:><;1 в р�ском С!!_нодальном переводе «горшечником».  Ср. также 
выражение N0€ NN IOM€ NK€P�M€YC в рукописи «Происхождения мира», 
перевод греч. сЬ<; пчЛ.0<; KEpaµero<; (Еккл. 33: 13; Ис. 4 1 :  25) .  
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В трактате «Происхождение мира)) (CG П) также упоминаются 
Справедливость и Несправедливость как космогонические силы, 
но безотносительно к именам «Яхве)) и «Элохим)) .  Напротив, по
нятие «Справедливость)) связано с именем одного из сыновей Ял
даваофа, архонта Саваофа, перешедшего на сторону сил света и за 
это поставленного «богом)) над материальным миром1 • Здесь опять 
использовано одно из божественных имен еврейской Библии. 

Также в негативном контексте упоминается в коптской библио
теке архонт Адонай в 1 Откровении Иакова: «Когда мы миновали 
ширину того архонта, которого называют Адонаем (adwnaioc) [ .. . ] 
его. И [ . . .  ] он был незнающим. После того, как Я вышел от него, 
он думал, что Я - его сын. Он был милостив ко Мне в то время, 
как к своему сыну. И тогда, до того, как <Я> явился в этом месте, 
он бросил их в этот народ. И из места, пророки не [ ... ] ))  (CG \1, 39); 
ер. этот же текст, намного лучше сохранившийся в кодексе Чакос: 
«Когда Я миновал землю великого архонта, называемого Аддон 
(�ддооN ),  Я вошел к нему, и он был незнающим. Когда же Я ушел 
от него, он думал обо Мне, что Я его сын, и был милостив ко Мне, 
как к своему собственному сыну. И пока Я не явился в этих местах, 
они пребывали в этом народе, то есть в месте, в котором не гово
рили пророки без этих семи духов, и это семь духов, проповедовав
ших обо Мне устами людей, как они смогли сказать, поскольку Я не 
послал всю силу)) (CTchacos, 26-27); и во Втором Слове великого 
Сифа: «Я поместил ее в мир, то есть мысль малую, возмутив их 
и напугав все множество ангелов и их архонта. И Я посетил их всех 
в огне и пламени ради Моей мысли, и все свои дела они сделали 
из-за Меня. Мятеж же с борьбой возник вокруг серафимов с херу
вимами. Погибнет их слава со смешением, существующим вокруг 
Адоная здесь и там, с их домом до миродержца, с тем, кто говорил: 
"Схватим Его !"  - Другие также, ибо он был, этот совет, поскольку 
Адонай знает Меня благодаря надежде)) (CG VII, 54-55) . 

Окончательного развития эта тенденция, воспроизводящая ев
рейскую по происхождению традицию без понимания ее логики, 
достигает в недавно опубликованном Евангелии Иуды, где «бог)) 
становится отрицательным персонажем, противостоящим не на
званному по имени «Великому)) или же отличному от Иисуса 

1 О «покаянии Саваофа» см. превосходное исследование Фаллона ( 1 978) . 
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«Господу» : «И они - звезды, совершающие всякое дело, ибо сказано 
поколениям людей: "Вот, бог принял вашу жертву от рук священни
ка, то есть служителя заблуждения; Господь же повелевает - Тот, 
Который Господь над всем, - в последний день они будут посрам
лень�"» (Codex Tchacos, 40). 

Также имена, так или иначе воспроизводящие имена божества 
в еврейской Библии, в коптской библиотеке многократно встреча
ются в перечислениях имен архонтов. См. ,  например, отрывки Апо
крифа Иоанна: «И сотворили архонты семь сил для себя, и силы 
сотворили для себя шесть ангелов для каждой, пока не стало три
ста шестьдесят пять ангелов. Это же тела имен: первый - Афоф, 
в облике овцы; второй - Элоайу, в облике осла ('t'U<pffiv) 1 ; тре
тий - Астафай, в облике гиены; четвертый - Иао, в облике змея 
семиглавого; пятый - Саваоф, в облике змея; шестой - Адонин, 
в облике обезьяны; седьмой - Саббеде, в облике огня светящего» 
(CG 11, 1 1 ) ;  «И он смешал с властями, пребывающими у него, семь 
сил в своей мысли, и когда он сказал, это произошло, и он дал имя 
каждой из сил. Он начал сверху. Первая - это Благость, у перво
го - Афофа; вторая - это Провидение, у второго - Элоайо; третья 
же - это Божественность, у третьего - Астрафая; четвертая - это 
Господство, у четвертого - Иао; пятая - это Царственность, у пя
того - Саваофа; шестая - это Ревность, у шестого - Адонеина; 
седьмая - это Премудрость, у седьмого - Саббатеона» (CG 11, 12) .  
Это было известно и ересиологу Иринею, который, рассказывая 
о «ереси офитов»,  пишет: «Они дали также имена своим вымыш
ленным лицам, именно: первый от матери называется Иалдаваоф, 
сын от него - Иао, его сын - Саваоф, четвертый - Адонеус, пя
тый - Элоеус, шестой - Ореус, и седьмой и последний - Астан
феус. Эти небеса и силы, власти, ангелы и творцы, по их предпо
ложению, сидели на небе в порядке своего рождения, невидимо 
управляя небесным и земным. Первый из них, Иалдаваоф, не ува-

1 В рукописи CG П греч. tuqxl>v - Тифон; в параллельных отрывках CG Ш 
и BG 8502 копт. € 100 - «осел». Речь идет о широко распространенном в язы
ческой среде представлении о почитании в иерусалимском храме божества 
с ослиной головой, аналогичного египетскому Сэту, известному у греков как 
Тифон. Ср. Плутарх, Об Исиде и Осирисе, 3 1 :  «Те же, кто рассказывает, что 
Тифон после сражения семь дней спасался бегством на осле, спасся и стал 
отцом Иерусалима и Иудея, те совершенно очевидно и явно притягивают 
к мифу иудейскую традицию». 
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жал матери, потому что без чьего-либо дозволения произвел де
тей и внуков, а также ангелов, архангелов, силы, власти и господ
ства. Затем его сыновья начали с ним спор и брань за господство; 
поэтому Иалдаваоф в скорби и отчаянии обратил взор на лежа
щую внизу тину материи и направил на нее свою похоть, отчего 
родился сын. Это есть Ум, вьющийся в образе змия, отсюда дух, 
душа и все в мире; оттого произошли всякая забывчивость, зло
ба, ревность, зависть и смерть. Этот змееобразный и извитый Ум, 
получил еще более изворотливости от отца, когда он был с отцом 
на небе и в раю», и далее: «Пророков же они разделяют так; про
роки Иалдаваофа суть: Моисей, Иисус Навин, Амос и Аввакум: 
пророки Иао: Самуил, Нафан, Иона и Михей; пророки Савао
фа - Илия, Иоиль и Захария; пророки Адонаи: Исаия, Иезекиль, 
Иеремия и Даниил; пророки Элои: Товия и Аггей; пророки Орея:  
Михей и Наум; пророки Астанфея: Эздра и Софония. Каждый из 
сих пророков прославляет своего отца и бога. Сама Премудрость, 
говорят они, много говорила и возвещала чрез них людям о Пер
вом Человеке, нетленном Эоне и горнем Христе и внушала и на
поминала им о нетленном свете, Первом Человеке и о нисшествии 
Христа» 1 • 

Необходимо оговорить, что все эти перечисления многочислен
ных «богов» не позволяют поставить под сомнение последователь
ного «гностического» монотеизма. Напротив, имена, позаимство
ванные по большей части из еврейской Библии и пост-библейских 
преданий2, с точки зрения авторов писаний, сохраненных для нас 
коптской библиотекой, принадлежали «миродержцам мракю> .  Так
же немаловажно, что следы этой традиции, решительно отвергну
той кафолической ортодоксией, сохранились в писаниях Нового 
Завета. Даже более того, в Новом Завете повторяется ситуация 
еврейского Писания, и наряду с Богом, Которого Иисус и авто
ры новозаветных писаний называют «Отцом» ,  действует и по
заимствованный из Септуагинты «Господь Бог» . Подобно тому, 
как в еврейской Библии действуют «два Бога» ( 'Элбхим / о 0е� 
и Яхве 'Элбхим / кuptoc; о 0еос;), в Новом Завете появляются уже 

1 Ириней. Против ересей. 1.30.5 и 1 1 . Перевод прот. Преображенского с не
значительными изменениями. 

2 О происхождении имени верховного архонта Ялдаваофа см.: Шолем. 
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не только «два Бога» , но и «два Господа» 1 , поскольку греческий 
термин кupto� (Господь), появляющийся как титул Христа уже 
в подлинных посланиях апостола Павла2, соседствует с позаим
ствованным из Септуагинты термином кupto� 6 8Е(х; (Господь 
Бог) , который, в свою очередь, является устойчивым словосоче
танием, передающим имя Яхве 'Элбхим (l::i�rr�N М",�) в еврейском 
оригинале3• Именно поэтому категорически недопустимо говорить 
о неком «Боге Ветхого Завета», отличном от «Бога Нового Завета», 
поскольку на всем протяжении христианской Библии действует 
один Бог и не тождественный Ему, хотя в традиционной догма
тике утверждается обратное, «Господь Бог». В большинстве случаев 
упоминания «Господа Бога» и просто «Господа»,  когда речь идет не 
об Иисусе, это цитаты из Септуагинты, последствия редакционной 
правки второго столетия, отражающие не историю жизни Иису
са, а историю становления кафолической ортодоксии. В «гности
ческой» или, точнее, «сифианской» перспективе роль этого второго 
«Господа» совершенно ясна: это демиург, причем не благой Творец 
совершенного мира, как в платоновском Тимее и Герметическом 

Ср. 1 Кор. 8: 5-6: «Ибо хотя и есть так называемые боги, или на небе, или на 
земле, так как есть много богов и господов ( кuрюt) много, - но у нас один Бог 
Отец, из Которого все, и мы для Него, и один Господь Иисус Христос, Кото
рым все, и мы Им»; а также «Никто не может служить двум господам (01Xit 
кupiot<;): ибо или одного будет ненавидеть, а другого любить; или одному 
станет усердствовать, а о другом нерадеть. Не можете служить Богу и маммо
не» (Мф. 6: 24 / Лк. 1 6: 1 3) .  В коптской библиотеке сходные мысли высказаны 
во Втором Слове великого Сифа: «Нас возненавидели и гнали не только не
вежественные, но и те, кто думает, что богат именем Христа, суетные в не
вежестве, не знающие себя, кто они, как бессловесные скоты. Тех, кто был 
освобожден Мной, они гонят, ненавидя их, те, кто, когда двери закроются, 
будут плакать в бесполезном рыдании, что не познали Меня в совершенстве, 
но стали рабами двум господам (NX.0€ 1C  CN� У) с толпой» (CG VII, 59-60) . 

2 Хотя Послания дошли до нас с многочисленными редакционными вставками 
и исправлениями II века, они не дают ни малейших оснований для предпо
ложения, что Павел пытался отождествить «Господа Иисуса Христа» с «Го
сподом Богом» .  Позднее, во II-III столетиях, подобная доктрина приобрела 
значительное число приверженцев в Риме, в том числе и среди церковной 
иерархии, но затем была осуждена как «монархианская ересь». 

3 В ХХ веке создан перевод Библии, в котором термин «Господь» в Новом Заве
те, в тех случаях, когда он относится не ко Христу, последовательно заменен 
словом «Иегова», - см.: Новый Мир, в особенности appendix lD, 1 564- 1 566. 
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Корпусе 1 , а демиург-неумеха, лепящий из непригодного материала 
отвратительную пародию на совершенные миры и зоны Бога. Сле
дует особо подчеркнуть, что дальнейшее развитие в среде христиан 
из язычников, то есть людей, чуждых еврейской культуре и зача
стую не понимавших ни еврейского Писания, ни первоначального 
богословского смысла конфликта, привело ортодоксов к полному 
отождествлению Отца Иисуса с «Господом» иудеев, а «гностиков» 
к восприятию слова «'Элбхим» и других божественных имен ев
рейской традиции как имен, никак с Богом не связанных. Именно 
к различению между истинным Богом и демиургом, как осново
полагающему признаку, привлекает наше внимание М. А. Вильяме 
в своей уже цитировавшейся нами монографии: 

В качестве полезной альтернативы <для термина «гностицизм»> 
я предлагаю понятие «библейские демиургические предания». Под 
«демиургическимю> я подразумеваю все те предания, которые при -
писывают создание и устройство космоса некой низшей сущности 
или сущностям, отличным от высшего Бога. Конечно, это вклю
чило бы и большую часть античного платонизма. Но если мы до
бавим прилагательное «библейские», чтобы определить «демиурги
ческие» предания, также включающие или адаптирующие предания 
иудейского или христианского Писания, понятие заметно сузится. 
Действительно, понятие «библейские демиургические» включало бы 
значительную часть источников, которые сегодня обычно называют 
«гностическимю>, поскольку различение между создателем или соз
дателями космоса и истинным Богом считается общим признаком 
«ГНОСТИЦИЗМа»2• 

Отметим также, что само содержание свидетельства Иринея за
ставляет усомниться в его правдивости. В частности, он нигде не 
упоминает о наличии «секты офитов» в Лионском диоцезе и тем 
не менее демонстрирует неплохое знакомство с их литературой 

Космогония трактата Пимандр демонстрирует близкие контакты с рассказом 
Бытия и указывает на связь с эллинистическим иудаизмом - см.: Додд, 99 ff. 

2 Вильяме, 5 1 -52. Впрочем, предложенная альтернатива представляется не 
вполне удачной, поскольку намного уместнее было бы называть «библей
скими демиургистами» как раз сторонников отождествления демиурга или 
«Господа-Бога» из еврейской Библии с истинным Богом, а не противников 
этой идеи. 
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(Adv. haer. 1, 29) 1 • Более того, книги, бывшие доступны Иринею 
в Галлии около 180 года, во время написания его ересиологиче
ского шедевра, через полтора века - а наиболее вероятной датой 
погребения библиотеки Наг-Хаммади является вторая половина 
четвертого столетия - оказались достаточно широко распростра
нены в Верхнем Египте, причем в переводах сразу на два мест
ных диалекта. Очень трудно поверить, что влияние маргинальной 
псевдохристианской или даже, как полагают некоторые исследова
тели, некритически воспринимающие свидетельства ересиологов, 
до-христианской2 секты могло при тогдашних средствах комуника
ции распространиться на столь значительном пространстве. Ско
рее вслед за Фредериком Виссе следует признать, что 

гностические тексты создавались в синкретической ситуации как 
гетеродоксальные произведения, они были в большей степени 
литературным, чем сектантским явлением. Становится все яс
ней, что, сходные по происхождению и функциям с орфической, 
неопифагорейской и среднеплатонической литературой, они не 
предполагали организованного сообщества. Эти произведения 
отражают только видение и рассуждения отдельных личностей 
и тех книг, которыми они пользовались и которым подражали.  
Можно рассчитывать найти такие личности среди странствую
щих проповедников, мудрецов, аскетов, визионеров, философов 
и святых3• 

Невозможно не отметить, что эти писания пользовались извест
ной популярностью во внешне вполне ортодоксальной церковной 
среде: рукописи Наг-Хаммади были найдены в непосредственной 
близости от одного из былых центров египетского монашества, 
а картонаж их переплетов, включающий монастырские документы, 
хотя и не позволяет однозначно утверждать, что кодексы принад
лежали монастырской библиотеке или кому-то из монахов, ис-

1 Однако Липсиус и фон Гарнак считали фрагменты Adversus haereses 1, 23-28 и 
29-3 1 ,  2, заимствованиями из неустановленного источника, возможно, Син
тагмы Юстина, - см.: Виссе, 1 97 1 ,  2 1 0-2 14. 

2 О безуспешных поисках «дохристианского гностицизма» см.: Ямаучи, 1 979, 
1 29 ff.; 1 984, 22 ff. 

3 Виссе, 1 986, 1 88. 
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ключает саму возможность отрицать контакты между жителями 
монастыря и владельцами рукописей 1 • 

Мелхиседек в гностических писаниях. Помимо трактата Мел
хиседек в кодексе IX из Наг-Хаммади имя «Мелхиседею> или «Зо
рокофора Мелхиседек» (zoroкoeor� М€ЛХ IС€д€К ) упоминается 
в гностических писаниях, открытых еще в XVIII столетии, - Пи
стис Софии (кодекс Аскью) и Второй книги Иеу (кодекс Брюса) . 
В них Мелхиседек выступает в роли не земного царя и священни
ка, а одной из небесных сил, восприемника света, и даже главы 
группы «Восприемников Мелхиседека» .  Далее мы воспроизводим 
все отрывки книг Пистис-София и Второй Иеу, где упомянуты 
(Зорокофора) Мелхиседек и подчиненные ему восприемники. 

Пистис-София, главы 25-26: «Ответил Иисус, сказал Марии: 
Прекрасно, Мария! Ты правильно задаешь хорошие вопросы и ис
следуешь все вещи верно и точно. Итак, отныне, с этого времени, 
Я не скрою от вас ничего, но открою (33 а) вам все вещи верно 
и прямо. Итак, слушай, Мария, и услышьте вы, все ученики, ибо 
до того, как Я проповедовал всем архонтам эонов и всем архонтам 
имармены и сферы, они были связаны их узами, и их сферами, и их 
печатями, как связал их сначала Иеу, надзиратель света. И каждый 
из них пребывал в своем пределе и каждый ходил по своему пути, 
как назначил им Иеу, надзиратель света. И когда приходило вре
мя числа Мелхиседека, великого восприемника светлого, он входил 
(33 Ь) в среду эонов и всех архонтов, связанных сферой и имарме
ной, и забирал чистоту света у всех архонтов эонов и всех архонтов 
имармены и принадлежащих сфере, ибо он забирал то, что возму
щало их, и приводил в движение ускоритель над ними, и принуж
дал их поспешно совершать их круги, и забирал их силу, которая 
в них, с дыханием их уст, и с водами их глаз, и с потом их тел. 
И Мелхиседек, восприемник света, очищал эти силы, он забирал 
их свет в сокровищницу света, и вещество их всех вместе собирали 
служители всех архонтов. (34 а) И принимали его служители всех 
архонтов со служителями сферы, которые под эонами, и делали его 
душами людей, и животных, и пресмыкающихся, и зверей, и птиц, 
и посылали их в этот мир человечества. И еще восприемники солн -
ца и восприемники луны, когда они смотрят на небо, видят обли-

1 Подробно см.: Хосроев, 1 03 ff. 
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ки хождения эонов, и облики имармены, и принадлежащие сфере. 
И они забирают у них силу света, и приготовляют (ее) восприем -
ники солнца, и оставляют, пока не отдадут восприемникам Мел
хиседека, очистителя света, и их вещественный осадок принимают 
в сферу, которая под (34 Ь) эонами, и делают его душами людей. 
И еще они делают его пресмыкающимися, и животными, и зверями, 
и птицами согласно кругу архонтов этой сферы и согласно всем об
ликам их вращения. И их изгоняют в этот мир человечества, и они 
становятся душами в этом месте, как Я уже говорил вам. 

И это они совершали постоянно, пока их сила не уменьшалась 
в них, и они не оскудевали и не ослабевали, или не становились 
бессильными. И было, когда они становились бессильными, и их 
сила начинала погибать в них, и они ослабевали своей силой, и по
гибал их свет, пребывающий в их месте, и их царство уничтожа
лось, и все (35 а) поднималось поспешно. И было, когда они по
нимали это вовремя, и когда появлялось число суда1 Мелхиседека, 
восприемника, он вновь выходил, он входил в среду архонтов всех 
эонов и в среду всех архонтов имармены и принадлежащих сфере, 
и потрясал их, и принуждал их поспешно оставить свои круги, 
и тотчас они сжимались и выбрасывали из себя силу дыханием 
своих уст и водами своих глаз, и потом своих тел. И очищал их 
Мелхиседек, восприемник света, как он делает постоянно, и (35 Ь) 
принимал их свет в сокровищницу света. И вещество их осадка 
все архонты эонов и архонты имармены с принадлежащими сфе
ре окружали и поглощали, не позволяя ему уйти и стать душами 
в мире. И они поглощали свое вещество, чтобы не стать бессиль
ными и не ослабеть, и чтобы их сила не погибла в них, и их цар
ство не уничтожилось, но они поглощали его, чтобы не уничто
житься, но чтобы пребывать долгое время, пока не исполнится 
число совершенных душ, которые будут в сокровищнице света». 

Пистис-София, глава 86 (отрывок) :  «И Иеу со стражем завесы 
великого света, с восприемниками света, с двумя великими изна
чальными, с великим Саваофом благим станут царями в великом 
Спасителе первого гласа сокровищницы света, которая будет в ме
сте получения первого таинства Первого Таинства, ибо поскольку 

1 В тексте употреблен чрезвычайно важный в «гностическом» контексте тер
мин ljlfjq>�, который, по нашему мнению, в данном случае следует переводить 
как «суд, судилище». 
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Иеу со стражем правых мест, с Мелхиседеком, великим восприем
ником света, с ( 1 80 а) двумя великими изначальными вышли из 
света лучшего, весьма непорочного, от первого древа вплоть до 
пятого. Иеу это надзиратель света, вышедший первым в непороч
ном свете первого древа; а страж завесы правых вышел из второго 
древа; и двое изначальных вышли из непорочного, весьма чистого 
света третьего и второго древа в сокровищнице света; а Мелхи
седек вышел из пятого древа; а великий Саваоф благой, которого 
Я называю Своим Отцом, ( 1 80 Ь) вышел из Иеу, надзирателя света. 
И этих шестерых по повелению Первого Таинства последний за
щитник поставил в месте правых, для управления сбором света, 
который над зонами архонтов и во всех мирах и родах, которые 
В НИХ» . 

Пистис-София, глава 1 12 (отрывок): «И еще восприемники све
та отдают ее великому Саваофу благому, который у врат жизни 
в месте правых, называемому Отцом. И душа эта воздает ему сла
ву его песен и его печатей и его оправданий, и (266 а) великий 
Саваоф благой запечатлевает ее своими печатями. И душа отдает 
ему свое знание и песни славы, и печати всего места правых. Они 
запечатлевают ее своими печатями, - и Мелхиседек, великий вос
приемник света, который в месте правых, - и он запечатлевает 
душу эту. И восприемники Мелхиседека запечатлевают душу эту, 
и он принимает ее в сокровищницу света. И она отдает славу и по
чет, и песни чести, и все печати всех мест света. И все принад
лежащие месту сокровищницы света запечатлевают ее печатями, 
и она входит в место наследия». 

Пистис-София, глава 128 (отрывок): «И еще, если она во (294 а) 
всяком месте суда архонтов, аминь! - Я говорю вам, что захва
тят ее поспешно восприемники Мелхиседека, или если отпустит 
ее дракон, или если она в судах архонтов, - словом, ее захватят 
восприемники Мелхиседека во всех местах, в которых она» . 

Пистис-София, глава 129 (отрывок) : «Но восприемники Мел
хиседека приходят за ними и принимают их к деве света. И мно
гократно служители судей архонтов спешат принять эти души 
и передать их друг другу, пока они не будут приняты к деве 
света». 

Пистис-София, глава 1 3 1  (отрывок) :  «Но если это новая душа, 
ее выносят из пота архонтов и из вод их глаз или из дыхания 
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их уст, - словом, если она из новых душ или из душ подобного 
рода, если она из пота, пять великих архонтов великой имармены 
берут пот всех архонтов их эонов и смешивают его друг с другом 
вместе, и разделяют его, делая душой, или, если это осадок очи
щения света, Мелхиседек забирает его у архонтов. Пять великих 
архонтов великой имармены смешивают осадок вместе, разделяют 
его и делают его каждой из душ, чтобы каждый из архонтов эонов 
установил свою часть в душе. Итак, потому они смешивают их 
друг с другом, чтобы получить от души, и пять великих архонтов, 
разделяя их, делают их душами, подобными им, из пота архонтов. 
Если же из остатка очищения света, Мелхиседек, великий воспри
емник света, забирает ее у архонтов» .  

Пистис-София, глава 1 39 (отрывок) :  «Сказал Иисус, то есть 
Абераненфо: Поскольку Отец Моего Отца, то есть Иеу, Он - за
ботящийся обо всех архонтах и богах и силах, возникших из ве
щества света сокровищницы, а Зорокофора Мелхиседек, он - по
сланец всех светов, очищаемых в архонтах, и он принимает их 
в сокровищницу света, - только эти двое - великие светила, и их 
чин таков, чтобы они нисходили к архонтам и очищали среди них, 
и Зорокофора-Мелхиседек забирал очищенный свет, который он 
очистил среди архонтов, и принимал его в сокровищницу (325 а) 
света. Когда наступает суд и время их чина, чтобы они сошли к ар
хонтам, и мучали и угнетали их, забирая очищенное у архонтов, 
и тотчас, как они перестанут мучить и угнетать их, они удаляются 
в места сокровищницы света. Бывает, когда они достигают мест 
середины, Зорокофора-Мелхиседек забирает свет и принимает его 
во врата принадлежащих середине и принимает его в сокровищ
ницу света». 

Пистис-София, глава 140 (отрывок) : «Он смотрит свыше, Зо
рокофора-Мелхиседек, и миры содрогаются с горами, и архонты 
мятутся» 1 • 

П книга Иеу, глава 46 (отрывок) : «Иисус обратился на четыре 
стороны света со Своими учениками, Он воззвал с мольбой, гово
ря так: Услышь Меня, Мой Отец, Отец всех отцовств, беспредель
ный Свет, и сделай Моих учеников достойными принять огненное 

1 Перевод отрывков Пистис Софии выполнен по изданию: С. Schmidt (ed) . 
Pistis Sophia / Transl. and notes Ьу V. MacDermot. Nag Hammadi Studies IX. 
Leiden: Brill, 1 978. 
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крещение. И Ты заставишь их оставить их грехи и очиститься от 
их беззаконий, которые они сдалали, зная и не зная, которые они 
сделали с детства до сего дня, и их злословие, и их проклятия, 
и их ложные клятвы, и их блуд, и их любодейства, и их похоти, 
и их вожделения, и все то, что они сделали с детства до сего дня, 
Ты уничтожишь; и очистишь их всех, и заставишь прийти Зоро
кофору-Мелхиседека в тайне, и он вынесет воду крещения девы 
света, судии» 1 • 

Нельзя не согласиться с Ж.-П. Маэ, который отмечает, что ни
что в Зорокофоре-Мелхиседеке не напоминает больше библейский 
персонаж, это всего лишь одно из магических имен, к тому же, не 
относящееся к разряду первостепенных2• 

Однако спиритуализация образа Мелхиседека отмечается 
и в трактате Мелхиседек из Наг-Хаммади. В нем мы также стал
киваемся с характерным для «гностической» традиции представ
лением о «бытии вне истории», хотя некоторые отрывки текста 
являются также широко распространенными в «гностической» 
литературе пророчествами о пришествии Спасителя, альтернатив
ными так наз. «мессианским пророчествам» еврейской Библии3• 
Ж. -П.  Маэ совершенно справедливо указывает: 

Таким образом, подвергая содержание Книги Бытия и Посла

ния к Евреям кардинальному очищению, наш текст радикально 
пересматривает образ Мелхиседека. Из Ветхого Завета автор за
имствует только имя персонажа и его титул священника Бога 
Вышнего (Быт. 14: 1 8) .  Возможно, что в двух испорченных от
рывках текста (5, 1 5- 16; 26, З) - Мелхиседеку дается титул «перво
священника» (apXtEpE\:J�) ,  как это предлагают некоторые Таргумы. 
Это лишь гипотетическая попытка восстановления, в то время 
как наш текст предпочитает противопоставлять земного жреца 
его небесному прототипу - Великому небесному жрецу, упоми
нающемуся еще в Послании к Евреям и в древнееврейской Ле
генде о Мелхиседеке. Зато мы не находим ни следов пребывания 

1 Перевод отрывка Второй книги Иеу выполнен по изданию: С. Schmidt (ed) . 
The Books of Jeu and the Untitled Text in the Bruce Codex / Transl. and notes Ьу 
V. MacDermot. Nag Hammadi Studies ХШ. Leiden: Brill, 1 978. 

2 Маэ, 27 1 .  
3 Разумеется, датировка этих писаний не позволяет считать их «пророчества

ми», поскольку они создавались уже после событий земной жизни Иисуса. 
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жреца в Палестине, ни упоминания о его встрече с Авраамом. Он 
не провозглашается «царем Салима». Не обнаруживается также 
следов апокрифической традиции, ассоциирующей Мелхиседека 
с Симом . . .  1 

Действительно, в отличие от Славянского Еноха, воспроизводя
щего достаточно древнее иудейское предание и дополняющего миф 
о Мелхиседеке целым рядом сказочных подробностей, трактат из 
Наг-Хаммади предлагает нашему взору максимально спиритуали -
зованный образ священника Бога Вышнего, а его священническая 
молитва представляет собой, вероятно, письменную фиксацию по
святительного обряда, связанного с водным крещением. 

1 Маэ, 272-273. 



Приложение 

МЕЛХИСЕДЕК (NH IX, 1 )  
Фрагменты текста, перевод и комментарий 

Фрагменты текста воспроизводятся по изданию В. А. Pearson 
(ed) . Nag Hammadi Codices IX and Х. Nag Hammadi Studies XV. 
Leiden: Brill, 1 98 1 ,  с учетом работ W.-P. Funk, Concordance des textes 
de Nag Hammadi: les codices VIII et IX (BCNH, Concordances, 5) ,  
Sainte-Foy-Louvain-Paris, 1 997, и J. -P. Mahe, La figure de Melchise
dek dans le codex IX de Nag Hammadi // Comptes-rendus des seances 
de l'annee ... - Academie des inscriptions et belles-lettres, 144е annee, 
N. 1, 2000, Р. 259-294. Мы приводим только те фрагменты, кото
рые позволяют понять и перевести хотя бы отрывки связного 
текста. 

Страница 1, фрагмент 1 .  

( 1 )  меЛ�l�[едЕЖ] IH COYC пехс ПQ)H [re МПNОУТЕ: ] 

( 1 )  Мелхис[едек. ] Иисус Христос, Сы [н  Бога . " ]  

Последовательное перечисление имен Мелхиседека и Иисуса не 
позволяет говорить об их отождествлении, поскольку имя «Мелхи -
седею> может быть просто заглавием трактата. Трудно определить, 
от чьего имени предлагается дальнейший рассказ - ангела откро
вения Гамалиила или Иисуса Христа. 

Страница 1, фрагмент 2. 

[ . . .  ]N� JOOf'.! � 1N [�xoo] NN�·1�N i:-1-!r<?Y �);' [оо ]  z� поу� поу� 
NN� J� [N ]  [€ 1 ] N [�xe т ]фус1с MJ!� IOOf'.! [OY ]�Q> [мм 1N€ ]  пе · 
�уоо TMNTq)f-!P.€ MN [ТМNТ]хrнстос € 1N�T� [� ]);' i1'оо[оот ] 
NQ>THf-.! ·OO ПСОN [ . . .  ] 

[ . . . ] эоны (airov) . Я [ . . .  ] все эоны (airov) , и в каждом из эонов 
(aiffiv) [расскажу] природу (q>U<Щ) эона (airon) ,  [ка] ков он. 
И сыновством и благостью (ХРТ\О"'t6�) я облекусь как одеянием; 
О, брат [ . . .  ] 
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Интереснейшую параллель предлагает сохраненный Ипполитом 
Римским (Refutation V. 1 0.2) «Псалом наассенов»:  

«Просит Иисус: "Отец, посмотри: 
Искомая в зле, на земли, 
От Духа Твоего в удаленьи, 
Ищет оставить Хаоса горечь, 
Но не находит себе избавленья. 
И посему, пошли Меня, Отче! 
Имея печати, Я снизойду, 
Через все эоны пройду, 
Таинство все Я открою 
И формы богов покажу. 
Сокровенья святого пути, 
Что Веденьем назван, явлю">> 1 •  

Пирсон2 предлагает восстановление ТМNП,Р [в ]1-!Р� MN [тмN""т]хrнстос 
(friendship and goodness); Функ3 и Маэ4 предлагают иное прочтение: 
TMNTQ>J-!P.€ MN [тмN""т ]хrнстос , французский перевод la filiation 
et [l'excellence] messi [anique] . При этом Маэ рассматривает копт
ские слова TMNTQ.>HP€ и тмN""тхrнстос как аналог греческих ui6'tТ]c; 
и ХРТ]О''tО'tТ]с;. С нашей точки зрения, коптское слово TMNTQ.>HP€ со
отвествует, скорее, греческому uio8ecria - «усыновление»; см., на
пример, Книгу величия Отца (Неозаглавленный трактат из Кодекса 
Брюса) : «И она установила Сына, Прародителя, по образу Трое
сильного. И она дала ему девятерицу девятикратную, и она дала 
ему пять десятериц десятикратных, чтобы он смог совершить под
виг, данный ему, и она дала ему начаток усыновления (TMNTQ)HP€ ), 
благодаря которому он смог стать троесильным, и он получил 
обетование усыновления (TMNTQ.>HP€ ) ,  то, которое было дано все
му от него. И он принял подвиг, доверенный ему, и он пробудил 
всю чистоту вещества, и он сделал ее миром, и эоном, и градом, 
названным Нетленностью и Иерусалимом, и еще он назван но
вой землей, и еще он назван Самосовершенным, и еще он назван 
Неимеющим царя, и еще земля эта - рождающая Бога и живот-

1 Алексеев, 52 1 .  
2 Пирсон, 42-43. 
3 Функ, 567. 
4 Маэ, 262 и 28 1 .  
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варящая)) (CBruce, 3 1 -32) 1 • Следует упомянуть и об использовании 
слова тмN"тсgнrе в коптском ( саидском) Новом Завете именно как 
перевода греческого термина uio8E<rta (Рим. 8: 15 ,  23; 9 :  4; Гал. 4: 5; 
Еф. 1: 5 ) .  

Термин тмNтхrнстос , соответствующий, как отмечает Маэ2, 
греческому XP'Jl<r't6т11<;, Пирсон переводит как «goodness)) (благость), 
а Маэ как «l'excellence messianique)) (мессианство, мессианское до
стоинство),  причем Маэ привлекает внимание к связанной с этим 
термином игре слов в Апокрифе Иоанна: «Это Единородный, яв
ляющийся из Отца, Саморожденный Бог, Первородный Сын из 
всех принадлежащих Отцу, непорочный свет. И возликовал не
зримый Дух над светом появившимся, первым явившимся из пер
вой силы, то есть Его Провидения, Барбело. И Он помазал его 
Своей благостью (течмNтхrс) ,  так, чтобы Он стал совершенным 
и не имеющим в Себе изъяна Христом (N"xrc), ибо Он помазал 
Его благостью (NтмNтхrнстос) незримого Духа, излив Ему. И Он 
принял помазание (мптооzс) от девственного Духа. Он предстоял 
Ему, прославляя незримого Духа с Его Провидением совершенным, 
Того, из Кого Он явился)) (BG 8502, 30-3 1 ) ;  очевидно, что в данном 
случае «благостЬ» (тмNтхrнстос = XP'Jl<r'tO't'Jl<;) выступает в каче
стве синонима «помазания)) (птооzс = xp'icrµa). 

Страницы 1-2, фрагмент 3. 

6..УОО ЧN6.. [600Л]€1}" [€ВОЛ N�Y ]  NTM€ · (В) [ . . .  Ncg ]orif ZN 
ze�l}"�r�вqчн мN" 2ен� 1 J� 1гм� [ . . . J 

и Он [откроет им] истину (2) [ . . .  сначала] притчами (7tара�оЛТ]) 
[и за] гадками ( at viyµa) [ . . .  ] 

Речь, скорее всего, идет об Иисусе. В данном случае мы стал
киваемся с вложенным в уста древнего персонажа пророчеством 
о Спасителе, альтернативном так наз. «мессианским пророчествам>> 
еврейского Писания и очень близком к пророчествам о Спасителе 
в других памятниках коптской библиотеки - таких, как Открове
ние Адама, Происхождение мира и Ипостась архонтов. Наиболее 
близким к пророчеству Мелхиседека являет�я отрывок Мысли на-

1 Алексеев, 469-470. 
2 Маэ, 262. 
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шей Великой Силы: «Тогда в этом эоне, то есть в душевном, по
явится Человек, знающий Великую Силу. Он получит и познает 
Меня. Он действительно будет пить молоко матери, Он будет го
ворить притчами, Он будет проповедовать грядущий эон, как было 
сказано в первом эоне плоти Ною. И о Его словах, которые Он 
говорит, - Он говорил на всех семидесяти двух языках и Он от
крыл врата небес Своими словами. И Он посрамил владыку ада, 
Он пробудил мертвых, и его господство - Он разрушил его. Тогда 
произошло великое возмущение, архонты подняли против Него 
свою ярость, они захотели отдать Его в руки владыки ада. Тогда 
один из Его последователей - они познали его, огонь охватил его 
душу, он предал Его, и никто не узнал Его» ( CG VI, 40-4 1 )  1 • 

Страница 2, фрагмент 4. 

[ . . .  т ]�(,9 [€ o ]€ 1Q.> ммооу 
пмоу N�Q.>1:'[0PT ]r �У'!-' ЧN�600NT· оу MONO [N N ]TO� [о ] 
у��ч · �лл� N€ЧК€ [Q.>внr N"]косм [о ]кr�тооr · N"�rxooн [мN N] 
�rхн 1'1N N€�0YC l� ·NNOY [T€ N)i1'�1'1 [€ ]  MN NNOYT€ NZOOY [T 
M ]N ��РХ ]ИГ€�0С 
�уоо N[ . . .  ] �у [оо . . .  т ]l-!РОУ [�Уоо Nk.oc]мoкr�т[ooJr. [мпк�К€ 
(?) T]l-!P<?Y �уоо f-! [ • • •  тн ]роу �уоо N [  . . .  T ]l-!POY C€N�xoq [c 
. . .  €ТВНН ]ТЧ· �УОО €ТВ€ [ . . .  ] �У'!-' [ . . .  ] 

[ . . .  проповедовать] их. 
Смерть [возмутится] и разгневается, не только (ou µ6vov) она 
сама, но (аЛ.Л.а) и ее [товарищи] -миродержцы (косrµократrор) , ар
хонты (&pxrov) с началами (apxiJ) и властями (e�o'Ucrta), богини 
с богами и [арх] ангелами (архаууеЛ.о�) . 
[три строки утрачены полностью] 
И [ .. . ], и [ . . . ] все, [и ми]родержцы (кооµокр<Хтrор) [мрака (?) в] 
се, и [ . . . ] все, и [ . . . ] все будут говорить [ . . . ] о Нем и о [ . . . ] и [ " . ]  

Хорошо известная из еврейской Библии персонификация Смер
ти (М'1%:))2; далее перечисление различных космических сил, которые 

1 Алексеев, 4 1 5. 
2 Подробно о западносемитском божестве Муту (Мот) и его отображении 

в Библии см.: Шифман, 255-56. Он указывает: «пережиточные представления 
о Моте (mawat) как о боге смерти и владыке царства мертвых отмечаются 
в Ис. 28: 1 5; Ос. 13 :  14; Пс. 6: 6; 9: 14; 49: 1 5; Иов. 1 8: 1 3; 28: 22; Плач. 1 :  20». 
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«будут говоритм о Спасителе; к сожалению, из обозначений этих 
сил сохранилось только слово «миродержцы». 

Страница 2, фрагмент 5. 

[ . " ]  �€NA€ [" . муст]нr юN ет2н [п " . ]  

[ . " ]  будут [" .  таи] нство (µ'Ucr'ti]pюv) сокровенное. 

Страница 3, фрагмент 6. 

[€ТВ€ ] 'f!A·I· еrеN� 1кq [логос Т]Оf'1СЧ ZN OYAC�[ I ]  [C€NA]MOYT€ 
еrоч хе пr(l.) [Me NА]�евнс мпАrАNОМ [о ]с [NAKAe]ArтoN · 
А У'!' [2м] J!f'1€2[  <gомN'т N]�qoy ч [NA T(l.)(l.)N евол ZN 
N€T]f'100Y [T . . .  ] 

Поэтому законники (оtкоЛ.6уос;) ,  погребая Его поспешно, назовут 
Его человеком нечестивым (acre�i]c;) ,  преступным (napavoµoc;) ,  
[нечист] ым (aкa0ap'tov) ,  и [в третий] день Он [восстанет из] 
мертвых. [ " . ]  

Точка зрения «законников» соответствует словам, обычно вкла
дываемым в христианской литературе в уста фарисеев и в целом 
иудеев - противников Христа. Само слово оtкоЛ.6уос; («Юрист») 
в отношении приверженцев Закона Моисея в Библии не употре
бляется. 

Страница 4, фрагмент 7. 

[ . . .  ММА]ентн� €ТОУ�[АВ ' ]  [AY(I.) ЧNА6(1.)]Л€П [€ ]�ол NAY 
[мплогос]  еттj:f20 мпп [тн ]r.[ЧJ [N<5 1 ]  пс<.!-Jтнr АУ<.9АХ€ [де 
2А2 N]<.9AXe · N6 1 Neт2N' [мпнуе ] мN' Nетi1'хм пкА[2 ]  [мN 
N€Т]2А'f!е: [с ]нт МПКА2 [ " . ]  

(4) [ " . ]  ученики (µa811'ti)c;) святые, и [Он откроет] им [слово] 
(Абуос;) ,  животворящее [все] , Спаситель (crw'ti]p) ;  
они же сказали [множество] слов, пребывающие на [небесах] 
и на земле и под землей. [ " . ]  
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Страница 5, фрагмент 8. 

[€T]N6..WOOП€ zм печr6..N ·  < 4..yro> [O ]N C€N6..XOOC er.<?� �€ 
ОУ4..Т [Х]Т)'ОЧ пе €4..У�поч ечоуrом [4.. ]�  ewxe ечоуrом [e )�cro 
6..N ewxe ечсrо · ОУ6..ТСВВНТЧ Т)'Е: €6..ЧСВВНТЧ· OY6..TC6..r6..:t пе 
€6..ЧWООПЕ: ZN C6..r4..:t · мпЧе 1 €ПП6..00С < Е; >6,.Ч€ 1  €ПП6..еос · 
мпЧтrоrоN €ВОЛ ZN �Е?ТМООУТ < € >6..ЧТООООN €ВОЛ ZN [NE:T ) 
МО[О )УТ · 
[C€N ]6..W6..�€ [де NTM€]  Щ6 1 )  tfФ[УЛН ] i:-1-!rOY [MN NЛ6..ОС т ]  
нrqy E:YXI е�q [л NZHTK] [NTO)K zroroк 00 [М€ЛХIС€ ]� [€К] 
пЕ?�:-[о )У4..�� [п J�[rx 1e )rexc: [Nj�eлпic етхн [к мN"J N"т�[1'о 
M]Т)'�NZ: 

(5) [что] произойдет во имя Его. 
<И> [еще] они скажут о Нем, что (Он) нерожденный, хотя Он 
был рожден; (что) Он [не] ест, хотя Он ест, и не пьет, хотя 
Он пьет; (что Он) необрезанный, хотя Он обрезан; бесплотный 
(crap�), хотя Он появился во плоти (crap�) ; (что) Он не пришел 
на страдание (1ta0o;), <хотя> Он пришел на страдание (1ta0o;); 
не воскрес из мертвых, <хотя> Он воскрес из мертвых. 
Скажут [же (ое) истину] все [племена (<puЛ.iJ) и в ]се [народы 
(А.а�),] принимая [от тебя,] [тебя] самого, о [Мелхисе]д [ек] 
святой, [первосвя]щенник (apXtEpE1>;) , надежду (EA1tt;) совер
шенную [и дары] жизни. 

Если восстановление издателей «все племена и все народы)) 
верно, то «докетическаю> точка зрения, которую автор тракта
та противопоставляет истине, оказывается приписанной иудеям. 
Ср. выше, фрагмент 6, мнение «Законников)) (8tк:оЛ.6уо;) .  

Страница 5, фрагмент 9.  

6..N [OK пе Г6..М 6..Л ) IНЛ NT6..Y1:'t:f°�<?[OYT] € [6ООЛ€ ]П NТ€ККЛНС 16.. 
NJ:N"]Wl-! [re ] NCHe · €УNТП€ t:f°ZE:N [W ]<? [N]<,p<? 6..У [ОО 2€NTB6.. ] 
NTB� [NN6.. ] IOON · [ . . .  ) 26.. [ . . .  О ]УС 16.. NN� l [OON �]�6.. [В6.. 16.. 1 ]6.. 16.. 1 
6..В6..В6.. 

[Я - Гамал]иил, посланный [открыть (?)] церкви (eк:к:Arima) [сы
нов] Сифа, которые над тысячами тысяч и [мириадами] мириад 
[э]онов (aiffiv), [ ... с]ущность (oOOia) эонов (aiffiv), 
[а] �а[�а 1ai] aia1 а�а�а 
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Страницы 5-6, фрагмент 1 0. 

п�[утогеN ]"'!� NNOYT€ NN [ . . .  ] к [ . . .  ф]"(С IС  [ . . .  тм��У ] 
�N� IOON [ТВ)�r�[НЛООN П ]<,рr.[тт] MM IC€ N[N�] l [OON ] (6) � 100'1' 
дО�ОМ€дООN ЛС?t1 [ 1НЛ]  п�� 1ооq <у> 'f! IC П€ХС · N�P [X I ]  
стr�т[нго ]с NNф�стнr N{6ом ] �rмо2нл · oroo�· д�[е 1ее · ]  
нлнл[не · ]  �уоо ПPMNOY0€ 1N N�TMOY N� IWN П IГ€Р�д�М�[с]�· 
� УОО ПNОУТ€ €TN�NOYЧ NNKOCMOC €ТР (,!)�У М IPWX€ IP00€TOY 
евол 21.тN" 1с пехс пwнrе мпNоуте п�·1· �NOK еtт�<,р [€ ] 
qe 1w ммоч к�т� � [€ ]  ет�ч [6м п ]w 1�е N"� [ 1  пe]тwq[o]'f! 
��М€ . [ .  . . N€ ]TQ)OO'f! [ . . .  ]п [ . . . (,!) ]о оп �N �В€� вorq [УХ . ]  
[Х€ €Y€t N ] �K МПСООУ� [NTM ]€ 

Са[морожденный] Бог [ . . .  ] естество (<pucrн;) [ . . .  ] [мать] эонов 
(aiffiv) , [Б] арб [ело] , Первородный [эонов] (aiffiv) , (6) сияющий 
(at8o\j/) Доксомедон Дом [иил ] ,  славный Иисус Христос, архи
стратеги (apx1cr-rpaтr1y6�) светил (qxocr-rijp) сильных, Армозил, 
Оройаил, Давифе, Илилиф, и бессмертное вечное1 (aiffiv) свети
ло Пигерадамас, и добрый бог благих миров (к6сrµо�) Мирохей
рофету благодаря Иисусу Христу, Сыну Бога, Которого я про
поведую, подобно тому, как (ка-rа) истинно Сущий посетил 
[существующих и не существующих (?) ] ,  Абел Бор [ух] , [чтобы] 
тебе [было дано] знание [истины . . .  ] 

Переводчик-копт воспринял греческое at80\j/ - «сияющий» -
как имя собственное Эфопс. 

Пирсон2 указывает, что в данном случае речь идет не о библей
ских персонажах Авеле и Барухе, а об имени Бога с этимологией 
�N ( «отец») + �N ( «Бог») + ,,,� («благословенный») .  

Пирсон3 указывает на упоминание «существующих и не суще
ствующих» как прямую параллель к Книге величия Отца (Неоза
главленному трактату из Кодекса Брюса: «Благодаря Ему - дей
ствительно сущие, воистину, и несуществующие, воистину! Тот 
(это) ,  благодаря Кому есть воистину сущие, сокровенные, и во
истину несуществующие, явные» (CBruce, 1 5) ;  «И тогда сущее 
отделилось от несуществующего, и несуществующее - это зло, 

1 Вероятно, форма N�IOON в данном случае передает греческое airovю�. 
2 Пирсон, 5 1 .  
3 Пирсон, 53 .  
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явившееся в веществе. И сила одеяния отделила сущих от не
существующих. И она назвала сущих - вечными, и она назвала 
несуществующих - веществом. И она разделила сущих с несуще
ствующими, и она поставила завесы между ними, и она постави -
ла силы чистящие, чтобы они чистили и очищали их. И так она 
дала устроение сущим» (CBruce, 34-35) .  В рукописи «существую
щие» - смешанный коптско-греческий термин N€TQ)OOП ONTOC, 
калька с греческого oi ov'tm� ov'tE�; «несуществующие» - копт
ское словосочетание N€T€NC€Q)OOП J..N ,  калька с греческого oi 
о\ж: ov'tE� - «мертвецы», то есть явленные в материи, лишенные 
подлинного бытия. 

Страница 6, фрагмент 1 1 . 

х� оу��[ОЛ] f!€ [2М ПГ]€NОС MПJ..P.X [ l ]�P [€ ]YC [€ТNТ)П€ 
N2€"!<,p [o NQ) ]q мN" [2€NTBJ.. ] NTBJ.. NN�1ro[N · ]  [С ]€ [О ]  N[J..т)  
cooyN еrоч N"6 1 м[пNJ.. ) t:f[J.. )NTIK€ 1M€NON мN" поу [т ]еко-. . . . 
[ . . .  ] ибо Он [из] рода (yevo�) первосвященника (apxiepeu�) , ко
торый над тысячами тысяч и мириадами мириад эонов (a.iwv) . 
[Они] - [не] знающие Его, противящиеся (av'ttк:eiµevov) [духи] 
(nve-Uµa.) со своей погибелью. 

Ср. Фил. 1: 28: «И не страшитесь ни в чем противников 
(av'ttк:нµevmv) : это для них есть предзнаменование погибели, а для 
вас - спасению> . 

Страницы 6-7, фрагмент 12 .  

оу MONON �1€1 €6Ш[Л€П ] €В [ОЛ] N�K N[т]�лнее 1� [€TN2P ]� ... 
2N" [NCN ]нoy �чот[пЧ e )�<?YN оу��'! [eппro ]�фq [r�J  €TJ.."!� 
MN N€KXf! [O · ]  �'! [Т�ЛО]ОУ €2Р�·1· мпr_q [сфоr� мпJ-.:-нrЧ· 
[2€ ]"!тв Щооуе ГJ..Р �N N€T]KN�1:'4..ЛOOY €2P.[J..Y 2� N0] (7)�� 
ммN"т�тN�21:'[€ �yro 2� м]�NTJ..тcooyN · м [N" 2внуе тнrоу) 
ееооу eтoy [NJ..�� у . . .  J 

Я пришел не только (ou µ6vov) [открыть] тебе истину (аЛi\0еш),  
[которая] в братьях: Он причислил Себя Самого к [приноше
нию] (npocrqюpa) живому с твоими порождениями, он [вознес] 
их в [приношение (npocrqюpa) всему] . 
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[Ведь ( уар) не]  животные - [те, кого] ты принесешь в жертву 
[за грех] (7) неверия [и за] невежество и [все] злые [дела] ,  ко
торые [будут совершены] 

Поскольку Мелхиседек - священник Бога Вышнего, тема со
вершаемых им жертвоприношений является важнейшей для по
нимания всего трактата. Прежде всего необходимо обратить вни
мание, что понимание жертвы в сифианском и шире, «гностиче
ском» контексте в целом радикально противоречит идее кровавых 
жертвоприношений. Помимо трактата Мелхиседек, это осуждение 
присутствует в Евангелии от Филиппа ( CG 11), Евангелии Иуды 
(CTchacos), 1 Откровении Иакова (CG V и CTchacos), а также 
в находящемся в одном кодексе с Мелхиседеком трактате Сви
детельство Истины. Еще важнее тема жертвы Христа, «священ
ника по чину Мелхиседекову», прямо противоположная ортодок
сальному учению о распятии как об «искупительной жертве» (по 
умолчанию - как об «искупительной жертве за грех, приносимой 
богу Яхве» ) .  Разумеется, в коптской библиотеке распятие рассма
тривается не как «жертвоприношение Ялдаваофу», а искупление 
не как искупление греха Адама и Евы, а как искупление человека 
из-под власти Создателя видимого мира. Ср., например, следу
ющие отрывки Евангелия от Филиппа: «Есть силы [ . . .  ] человек, 
не желая, чтобы он [ . . .  ] чтобы они стали [ ... ] ибо если человек 
[ . . .  не] будет жертв [ ... ] И они приносили животных в жертву си
лам, ибо это были животные, - те, кому их приносили в жертву. 
Их приносили в жертву живыми, и когда их приносили в жертву, 
они умирали. Человек принесен в жертву Богу мертвым, и стал 
живым» (CG 11 ,  54-55) ;  «Бог - пожиратель людей. Поэтому Ему 
принесли в жертву человека. Пока не принесли в жертву челове
ка, приносили в жертву животных, ибо это были не боги - те, 
кому приносили жертвы» (CG 11 ,  62-63) .  Жертвоприношение Богу 
принципиально отличается от кровавых жертвоприношений «Си
лам» или, как в трактате Мелхиседек, «естествам» - ер. Свиде
тельство Истины: «Если бы Отец захотел человеческой жертвы 
(0uaia) , Он стал бы тщеславным» (CG IX, 4 1 ) . В 1 Откровении 
Иакова Иисус сам выступает в роли священника, духовное слу
жение которого радикально отлично от материального служения 
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храмового священства, «священства мира сего»: «Это по про
видению Отца. Он послал Меня как священника, и во всяком 
месте Мне следует приносить начатки и первородных. Священ
ник мира сего принимает начатки и совершает жертвы (0'Ucrta) 
и приношения (ттросrqюра) ,  Я же не так, но, принимая начатки 
тленного, я передаю их нетленными, чтобы явилась сила истин
ная, чтобы тление отделилось от нетленности, и дело женское 
достигло мужественности» (CTchacos, 28) 1 ;  этому не противоре
чит и упоминание о жертве Христа в Беседе Спасителя: «Вновь 
услышь нас, как Ты услышал Своих избранных, тех, кто благода
ря Твоей жертве (ттросrqюра) входят в благие дела, кто спас свои 
души от слепых членов, чтобы стать вечными. Амины> ( CG 111 ,  
1 2 1 - 1 22) ,  поскольку текст никак не отождествляет эту жертву 
с распятием. 

Очень ярко осуждение жертвенного культа проявляется 
в Евангелии Иуды, где образ священников у жертвенника ис
пользуется для обличения учеников, еще не познавших истины: 
«Они сказали Ему: Учитель! Мы видели Тебя в видении, ибо 
этой ночью мы видели великие сны. [ . . .  ] Он сказал: Почему 
вы [ . . . ] осудив себя? - Они же сказали: Мы видели огромный 
дом и огромный жертвенник (0'Ucrtacr'tfipюv) в нем, и двенадцать 
человек - мы говорим: священники, - и имя. Толпа же пре
бывала перед жертвенником этим, пока не вышли священники 
и не приняли служение, и мы пребывали. - Сказал им Иисус: 
Как выглядят священники? - Они же сказали: Некоторые [ . . . ] 
две седмицы; иные же приносят в жертву (0'Ucrt<i�ttv) своих соб
ственных детей; иные - жен, благословляя и презирая друг друга; 
иные - мужеложники; иные совершают убийство, и иные творят 
множество грехов и беззаконий. И люди, стоящие над жертвен
ником (0'Ucrшcr'tfipюv), призывают Твое имя. И пока они во всех 
трудах их изъяна, наполняется жертвенник (0'Ucrtacr'tfipюv) этот. -
И, сказав это, они замолчали, смущенные. Сказал им Иисус: По
чему вы смутились? Аминь! Я говорю вам, что все священники, 

1 В парралельном отрывке 1 Откровения Иакова в кодексе CG V, 4 1 ,  слово 
0ooia заменено коптским 6ЛНЛ, древнееврейским �"'=· заимствованным 
еще на ранней, до-коптской, стадии развития египетского языка именно для 
обозначения всесожжения, как ритуальной практики ханаанской религии, 
отсутствовавшей в египетском культе. 
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стоящие над жертвенником (0-ucrta.cr'tfiptov) этим, призывают Мое 
имя, - и еще Я говорю вам: Мое имя написано на этом доме 

потомства звезд потомством человеческим. И они насадили во 
имя Мое деревья бесплодные. - И со стыдом сказал им Иисус: 

Вы - принятые в служение жертвеннику (0-ucrta.cr'tfiptov), который 

вы видели. Это бог, которому вы служите; и двенадцать людей, 
которых вы видели, - это вы; и приносимые в жертву (0-ucria.) 

животные, которых вы видели, - толпа, которую вы ввели в за -
блуждение. Над жертвенником (0-ucrta.cr'tfiptov) этим встанет че

ловек мира сего и так он воспользуется Моим именем, и будут 
верны ему поколения благочестивых. После него иной человек 

поставит блудников, и иной поставит детоубийц, иной же муже
ложников и постников, и остальные - нечистоту и беззаконие 
и заблуждение, и говорящих: "мы - равные ангелам". И они -
звезды, совершающие всякое дело, ибо сказано поколениям лю
дей: Вот, бог принял вашу жертву (0-ucria.) от рук священника, то 

есть служителя заблуждения; Господь же повелевающий - Тот, 
Кто Господь над всем. В последний день они будут посрамле

ны» (CTchacos, 37-40) .  Далее в этом же Евангелии присутствует 
единственное в коптской библиотеке упоминание крестной смер
ти Христа как жертвоприношения Создателю: «Истинно Я говорю 
тебе, Иуда, что возносящие жертву (0ooia.) Сакла, своему богу [ . . .  ] 

что [утрачено три строки] всякие злые дела. Ты же превзойдешь 

их всех, ибо человека, который носит (qюpeiv) Меня, ты прине

сешь в жертву (0-ucrta�etv) » (CTchacos, 56) , - таким образом, Иуда, 
принеся в жертву человека, которым облечен Спаситель, превзой
дет приносящих жертвы Создателю видимого мира именно в их 

злых делах. 

Страница 7, фрагмент 1 3 .  

[A ]Yro N"с [в ]пrо� [AN вzrA·1· вп � ]rот мпт 1-![r J'! [ . . .  ] 
NTП IC1:"[ 1C . . .  ] 

[ . . .  ] и они [не] достигнут [Отца] всего [ . . .  ] веры (1tt<J'tt�) [ . . .  ] 
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Страницы 7-8, фрагмент 14. 

€XI  в [�ПТ IСМ� МО ]У€ ЮОУ€ К [  . . .  ] [МОУ€ ЮОУ]€ г�r 
€TZl0ПC�f'.! [TП€ € ]TXI В�ПТ IСМ� [ . . .  ] € ·  �лл� XI 
В�[ПТ IСМ� ПН €T]�N М[М ]ООУ €1:"[· . .  ] €<.JNHOY E? [Zr�·1· . . . ]€ · 

принять к [рещение (�a1t'ttcrµa) в (?)  во] дах [ . . .  ] (8) Ведь [воды] ,  
которые [свыше] [ . . .  ] принимающий крещение (�an'ttcrµa) [ . . .  ] но 
прими кр [ещение (�an'ttcrµa),  которое] в воде, [ .. . ] грядет [ .. . ] 

Страница 8-9, фрагмент 1 5. 

Q>лнл z� [пхпо NN](9)[�]xooN мN" N"�ге�[ос тнrо]у мN" [пJс:пеrм� 
<€NT>�qzete [€ВОЛ zМ ПIФ]Т мптнrч- т[ . . .  ]� тнrЧ €ВОЛ [Zff 
[ . . .  ] 

[ . . . ] Молись о [порождении] (9) [ар]хонтов (&pxmv) и всех ангелов 
(ауу�::Л.�), и семени (crлipµa), истекшем от Отца всего [ ... ] все от [ ... ] 

Предложение помолиться о порождении архонтов и ангелов вы
глядит не вполне понятным. В Евангелии Египтян есть аналогич -
ный отрывок: «Из-за нисхождения образа вышнего, несущего свой 
голос с высоты образа, который выглянул, благодаря виду образа 
вышнего было создано первое изделие. Ради него появилось Пока
яние. Оно получило свое совершенство и свою силу по воле Отца 
и Его благоволению, которым Он соблаговолил к великому нетлен -
ному потомству непоколебимому, великим людям крепким велико
го Сифа, чтобы он посеял его в эонах рожденных, чтобы благодаря 
ему был восполнен изъян. Ведь оно нисходило сверху вниз, в мир, 
который - подобие ночи. Придя, оно помолилось и о семени ар
хонта эона сего и властей, возникших из него, том, что грязно 
и истлеет, (семени) бога, рождающего бесов, и о семени Адама, 
подобного солнцу, и великого Сифа» (CG III, 59-60) .  Здесь, как и в 
трактате Мелхиседек, персонифицированное Покаяние молится не 
только о семени Сифа, но и о тленных созданиях «бога века сего». 

Страница 9, фрагмент 1 6. 

[�У ]ХПО NNf'.! [OYT€ MN N�ГГ€ ]ЛОС MN NРШМ [€ € ]�0Л 
zм ПС'f! [еrм� мфус1с ] тнrоу Ne [тJ�r;r [мпнуе мN"J Nет21хм 
'f!K�Z мr;r [N€TZ�]'f!€C:HT jf[пк ]�� [ . . . ] 
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[ . . .  ] Были рождены [боги и анге]лы (аууеЛос,) и люди [ . . .  ] от [семе
ни] (сrпЕрµа) всех [природ] (<р�), которые на [небесах и] на земле 
и [под землей] 

Страница 9, фрагмент 1 7. 

[ . . .  ]фус1с NNZl . .}..M€ [ . . .  ] ZN N€TZN т[  . . .  ] .}..УМ.}..Р [ОУ ] zN" 
2[  . . .  ] 

[ . . .  ] природа (<р\>сrн;) женщин [ . . .  ] с теми, кто в [ . . .  ] [Они] были 
связаны в [ . . . ] 

Страницы 9- 1 О, фрагмент 18 .  

[п.}..·1· де ] .}..Л.}..М N.}..ЛHe� 1 [Noc .}..N ]  ( 1 0) пе <? [Уде ] eyz.}.. 
N.}...}..ЛH0€ 1N [H Х]� NT [.}..POYOYOO]M €ВОЛ ZM ПQJl-! [N NTГNOOC IC 
.}.. ]УР К.}..Т.}..П.}..Т€ 1 [NNX€POYB€ 1 ]N MN NC.}..p.}..ф€ 1 [N MN 
ТСНЧ€ NK ]'!-'ZT .}.. УР К.}.. [Т .}..П.}.. те 1 (?) . . .  ] €TN .}..Д.}..М [ . . .  ] 
[NKOC ]�OKP.}..TOOP � [N . . .  ] 

[Этот же (8t) не] истинный (aЛ118tv6�) Адам ( 1 0) [ни] Ева ис
тинная (aЛ118tv») ,  [ведь когда они поели] от древа [познания] 
(уvбхщ), они попрали (1<:ata1t<X'tEtv) [херуви]мов (xepoul3tµ) 
и серафи [мов] (crepa<ptv) [и меч ог] ненный. Они [попрали (?) . . . ] 
Адам [ . . .  ] [мир] одержцы ( кocrµoкpa'trop) и [ . . .  ] 

Истинный, сотворенный по образу, Адам и истинная Ева (Зоя
Жизнь) и отождествлены со своими земными отражениями - зем
ными Адамом и Евой, и противопоставлены им. Традиционная «СИ -
фианская» трактовка связанных с «грехопадением» событий в раю 
(Быт. 3). Ср. описания «грехопадения» в других писаниях коптской 
библиотеки, которые Г.-М. Шенке отнес к «сифианской)) группе -
Апокрифе Иоанна: «Мысль научила его знанию посредством древа, 
в образе орла. Она научила его вкусить знания, чтобы он вспомнил 
свою полноту, ведь они оба имели падение невежества. Узнав, что 
они удалились от него, Ялдаваоф проклял их. Еще же он добавил 
жене, чтобы муж господствовал над ней, не зная таинства, поя
вившегося из святого вышнего совета, они же боялись проклясть 
его, и показать его невежество его ангелам. И он изгнал их из рая, 
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он облек их чернотой мрака» (BG 8502, 60-6 1 ) ;  Ипостаси архонтов: 
«Духовная же вошла [в] змея-наставника, и он научил ее, говоря: 
Что он [сказал] вам? От всякого дерева, которое в раю, вы буде
те есть, от [древа] же познания зла и добра не ешьте? - Сказала 
женщина плотская: Не только сказал он: не ешьте, но и: не при
касайтесь к нему, ибо в день, когда мы поедим от него, смертью 
умрем. И сказал змей-наставник: Смертью вы не умрете, ибо он 
сказал это вам, завидуя. Более того, ваши глаза откроются, вы ста
нете как боги, зная зло и добро, - и наставница была взята из змея, 
и оставила его одного, перстного. И женщина плотская взяла от 
древа. Она поела и дала своему мужу с ней, и душевные поели. 
И их порочность открылась в их невежестве. И они поняли, что 
обнажены от духовного. Они взяли листья смоковницы, повязали 
их на свои чресла. Тогда пришел великий архонт и сказал: Адам, где 
ты? - ибо он не знал, где они были. И сказал Адам: Я услышал твой 
голос, я испугался, ибо я наг, и скрылся. - Сказал архонт: Почему 
ты скрылся, если не потому, что поел от древа, о котором я запо
ведал тебе: Не ешь от него одного, - и ты поел? - Сказал Адам: 
Женщина, которую ты дал мне, [дала] мне, и я поел. - И надмен
ный архонт проклял женщину. Сказала женщина: Змей обманул 
меня, и я поела. Они [обратились] к змею, они прокляли его тень 
как бессильные, не зная, что это их изделие. Со дня того змей стал 
проклят силами. Пока не придет совершенный Человек, проклятие 
это пришло на змея. Они вернулись к своему Адаму, взяли его, из
гнали его из рая с его женой, - ведь нет у них никакого благосло
вения, ведь они сами пребывают под проклятием» (CG 11, 89-9 1 ) ;  
О Происхождении мира: «Тогда они посоветовались всемером, они 
пришли к Адаму и Еве в своем ужасе, они сказали ему: Все деревья, 
которые в раю, созданы для вас. Вы будете есть их плод. Древо же 
знания - берегитесь, не ешьте от него. Если вы поедите, вы умрете. 
Наведя на них великий ужас, они удалились к своим властям. Тогда 
пришел мудрейший из всех, тот, кто назван Зверем, и, увидев подо
бие их матери Евы, сказал ей: Что бог сказал вам: не ешьте от древа 
знания? - Она сказала: Он сказал не только: не ешьте от него, -
но: не прикасайтесь к нему, чтобы не умереть. - Он сказал ей: Не 
бойся, смертью вы не умрете. Ведь он знает, что, если вы съедите от 
него, ваш разум отрезвится и вы станете как боги, зная различие, 
существующее между злым человеком и добрым. Ибо он сказал это 
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вам, завидуя, что вы съедите от него. Ева же доверилась словам на
ставника, она посмотрела на древо, она увидела, что оно прекрасно 
и превосходно, оно понравилось ей. Она взяла от его плода, она по
ела. Она дала и своему мужу, и он поел. Тогда их разум· раскрылся, 
ибо когда они поели, свет знания осветил их. Облекшись стыдом, 
они поняли, что обнажены знания. Отрезвившись, они увидели, что 
обнажены и полюбили друг друга. Увидев, что их создатели зверо
подобны, они отвратились от них. Они поняли многое. Тогда ар
хонты, поняв, что их заповедь нарушена, в великом землетрясении 
с великой угрозой пришли в рай к Адаму и Еве, чтобы увидеть 
последствия помощи. Тогда Адам и Ева очень смутились, они спр я -
тались среди деревьев, которые в раю. Тогда архонты не поняли, 
где они. Они сказали: Адам, где ты? - Он сказал: Я здесь. Из-за 
вашего ужаса я спрятался, устыдившись. - Они же сказали ему 
в невежестве: Кто сказал тебе о стыде, которым ты облекся, если 
ты не поел от древа? - Он сказал: Женщина, которую ты дал мне, 
она дала мне, и я поел. - Тогда они сказали ей: Что ты сделала? 
Она ответила, сказала: Наставник соблазнил меня, я поела. - Тогда 
архонты пришли к наставнику. Их глаза были затуманены им. Они 
не смогли ничего ему сделать, они прокляли его, как бессильные. 
Затем они пришли к женщине, они прокляли ее и ее детей. После 
женщины они прокляли Адама, и землю за него, и плоды, и все 
вещи, которые создали, они прокляли. Нет никакого благословения 
у них, не может рождаться добро из зла» (CG 11, 1 1 8- 120) . 

Страница 10, фрагмент 19. 

[м ]��Сс},, тrеухпо [ . . .  ]�по N"[т ]е Nc},,rxroN мN [Nоукос ]� 1к [о ]  
N [Nc},, j'1· еунп е [  . . .  ] 

После того, как были рождены [ . . .  порождения] архонтов (apxrov) 
и [мирские (к:ocrµiк:6v) ,  те] , кто принадлежит [ . . .  ] 

Страницы 1 0- 1 1 ,  фрагмент 20. 

[ . . .  c},, ]yro N"i1oмe MN N"zq[oyт Nе ]тq.>ооп NM[ . . .  z]roп ефус1с N IM 
[.},,УФ ceN� c),,ПJqi:-�[c]ce NN.},,rxro[N N61 NH] ( 1 1 )  [e Ji:-x1 N"тоотЧ 
NN� [  . . .  ce Jr ттq.>с},, rc},,p NJ: . . .  ]с},,тмоу мN" zeNЩo6 N" . . .  мN" zeJ 
NN06 N[ . . .  ] NQ.>нre NINJr[roмe . . . М ]с},, [ен]тнс [ . . .  i1lкro[N ] .},, yro . . . . 
[ . . .  е ]вол гМ' ПOY[OE IN . . .  ]с етоу[с},, jс},,В [ . . .  Г ]с},,р X[l]N NJ: . . .  ] . . . . 
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И женщины и муж [чины] , пребывающие с [ . . .  ] сокроются от 
всякого естества (q"бcrt�) и [отрекутся] (a1to'tacrcretv) от архон
тов (apxrov) ,  [те,] ( 1 1 )  кто получил от Него [ . . . ] Ведь (уар) [они] 
достойны [ . . .  ] бессмертного и вели [ ких . . . и вели] ких [ . . .  ] сыны 
[человеч] еские [ . . .  ] [уче] ники (µa0r\'ti\�) [ . . .  образ] (eiкmv) и [ . . .  ] 
из [света] [ . . .  ] святой [ . . .  ] 

Страница 1 2, фрагмент 2 1 .  

1 tн�к�rwe 1  ле [ . . .  ]е · 

И (вt) я замолчу [ . . .  ] 

Страница 12 ,  фрагмент 22. 

�NON г�r N [e NCNHY ент�]2е 1 еП IТN ев [ол . . .  ]ONZ· 

Ибо (уар) мы [братья,] сошедшие вниз от [ . . .  ] живого (? ) .  

Страница 12 ,  фрагмент 23 .  

ceN�6W[ . . .  e ]�N N�ПО[ . . .  ]ОУ NN�[ . . .  ]П �те �д�М [ . . .  �ве ]л 
eNW� tnwe . . .  ]хе 1 [  . . .  ] К  меЛХIСЕ?�[ек ПОУННВ]  МПNОУТе 
[етхосе . . .  ] NeNT�YM[ . . .  ] NZl�Me NJ: . . .  ] MNT�T[ . . .  ]!'1 [ ·  . .  Jt;f[ . . .  J 

Они будут [ . . .  ] на [ . . .  ] Адама, [ . . .  Аве]ля, Еноха, Н [оя . . .  ] [ . . .  ] 
хеи [ . . .  ] [ты (?) ] ,  Мелхисед [ек, священник] Бога [Вышнего] [ . . .  ] те, 
кто [ . . .  ] женщины [ . . .  ] 

Страница 1 3, фрагмент 24. 

( 1 3)  l!e"i°cN�Y еNТ�УСОТПО[У ]  [ZN ] к� 1rос N IM �N ·ОУЛЕ? [ZN 
то ]пос N IM �N eyN�Xl! [ ·  . .  ] ZOT�N еу(,!)�N�ПО[ОУ Z"i°TN] 
N"x�xe i1"тN" �Q)вeer [оу ле i1"]тN NQ)MMO MN не�:- [еноу ]оу 
Ne NTOOTOY NN�CE? [BHC ]  MN неусевнс ·  

( 1 3) Эти двое избранных ни  в какое время (кщр6�) и ни  (ou8E) 
в каком месте ('t61to�) не будут [ . . .  ] ,  когда (o'tav) они будут 
[рождены] , - (ни) врагами, (ни) друзьями, [ни] (оuбе) чужими, 
(ни) [своими] ,  (ни) нечестивыми (acrE�i\�), (ни) благочестивыми 
(i::ucrфi\�) .  
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Страница 1 3, фрагмент 25. 

сеr·н� . . .  ]У  N"6 1 мфус1с т [нrоу N�N ]1:"[ 1 ]ке 1меNн · е пе [Nетоу] 
ON� [е ]вол мN" Nете [N"ceoyoNZ е ]�[о ]л �N · мN Nе [тQ)оо]п 
[2 ]� Nмпнуе мN" N [e Ji:- [i1·x.м] пк�z [м ]N" Nетz�"f! [еснт] 
мпк�[Z]  �eN�P пол[емос . . .  ]П [ . . .  ] OYON N IM ·  [се ]Q)ООП 
г�r е 1те zм J! [ . . .  ] 

Будут [ . . .  ] их [все] естества (q>\xn�) противящиеся (avttKEtµEvтi) ,  
будь то [видимые] или не[видимые] , или [пребывающие в] небе
сах, и те, [кто на] земле, и те, кто [под] землей. Они будут [вести 
войну (1t6ЛЕµо�) ... ] каждым; ибо (у6.р) они будут или (Et'tE) в [ ... ] 

«Естества» - силы и власти мира сего. Ср. «Естество» в Па
рафразе Сима ( CG VII) ,  выступающее, с одной стороны, как обоб
щение стихий материального мира, а с другой, как некий аналог 
демиурга. 

Страницы 1 3- 14, фрагмент 26. 

N�·,· де zм П [ . . .  OYON ] N IM сеN�П [  . . .  ]оу · N�·,· CeN [� . . .  Z ]N  
CHQ)e N ltJ) [ . . .  ] ( 1 4) 2eN(,9ШNe ·  N�·,· меN ZN 4[еN ]Че ]смот 
сеN�отпоу [ � yro N"c ]er кол�zе ммооу 
[N�·,· ме ]N п�rотнr N�ч поу [евол N"]ceP:" тпе N"oyoN N rм 
4[1'тN"] �т�пrо MN NQ)�X.e [меN �N е ]�ол де i1'тоотоу 
N"Nм[пr�� ] 1c етоуN���У "!�[У · ]  

Они же (ос) в [ " . ]  каждого, они будут [ " . ]  они будут [ " . ]  во  всех 
ударах [и (? ) ]  ( 14) болезнях; они и иными образами будут за
ключены [и] наказаны (коЛ.а�нv);  
[они] (+µEv), Спаситель (crro'ti]p) вынесет их, и они одолеют каждо
го [не] устами и словами (+µEv), но (ос) [делами] ,  которые будут 
сделаны для них. 

Страница 14, фрагмент 27. 

[ЧN�j>) ��т�луе МПМОУ[ · ]  

[Он]  разрушит ( K<X't<XA utt v)  смерть. 

Ср. 1 Кор. 1 5 : 26: «Последний же враг истребится - смерть» .  
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Страница 14, фрагмент 28. 

[N.�:1· M€N ] €�T�YOY€Z C�Z[N€ вrо ]ОУ N�·1· €60Л [П ]ОУ � [вол] 
60ЛПОУ � [вол NT�2€ " п�·1·] д€ €Т2НП мпf6��€ [ПЧ €ВОЛ 
N]���y · € 1МН [Т 1 ]  NС€� [ШЛ€П €В ]ОЛ N�K · 
[То ( +µtv), ]  что мне было приказано открыть, открывай, как 
я, но (8t) сокровенное не открывай никому, если не (ioi µittt) 
будет открыто тебе. 

Этими словами завершается полученное Мелхиседеком откро
вение. Ср. фрагмент 37 в конце текста. Смысл в том, что Мел
хиседеку будет открыто, кому сообщать полученные откровения, 
а кому нет. 

Страница 14, фрагмент 29. 

�yro N"тв [УNОУ �в 1 ]тroroN �N [ок] f-1�Л[х1свлвк �]yro �·1·�rхв 1 
N[tвooy мп]Nоутв в [тхосв . . .  ] 

И [тотчас я ] ,  Мел [хиседек] ,  поднялся и начал (apxiocr8ш) [про
славлять] Бога [Вышнего . . .  ] 

Страницы 14- 1 5, фрагмент 30. 
[� yro t]��ло �N �1� [T€NOY NQ)� €N€ ]Z ro п �rот мп [тнrч 
€ВОЛ] �€ �KN� N [�J1·· �y [ro]  ( 1 5) [�KTNN€Y П�ГГ ]€ЛОС NOY [0]€ 1N  
[г�м�л 1нл в ]�[о ]л 2N" Nвк�1 [roN втхнк в ]�rолтт вв [ол . . . J 
п�·1· N[т ]�rвч€1 [�]ч [тrвух�]ст ввол 2N" тмN"т�т [со ]оУN 
�yro тмN"тrвчt к�r [по]с МПf-1 [О ]У · впrоN2· 
OYNTH€ 1  Г:�Р. ММ�У NOYP�N ��<?К; [М€ЛХ]€ 1С€д€К ПОУ'°!'°!В 
tf'f! [NOYT€ ] €ТХОС€ · t [€ 1M ]€ �� � [Л]l-!��С �NOK П€ [П IN€ 
М]П�РХ 1€Р€УС ММ€ [МПN ]ОУТ€ €ТХОС€ · 

[и] не перестану от[ныне вовеки] , о Отец [всего] , ибо Ты помиловал 
меня и ( 1 5) [послал анг]ела (ауу�оЩ) светлого, [Гамалиила] , из Твоих 
эонов (aiffiv) совершенных, [чтобы он] открыл [ . . . ] Он, придя, поднял 
меня из невежества и принесения плодов ( к<Хртх;) смерти в жизнь. 
Ведь (уар) есть у меня имя, я - Мелхиседек, священник Бога 
Вышнего. Я [знаю] , что воистину (аЛ.118&�) я [образ] первосвя
щенника (apxtiopiou�) [Бо] га Вышнего [ . . . ] 
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Страницы 1 5- 1 6, фрагмент 3 1 .  

[ . . .  ] Е:NТАП [М ]ОУ Р ПЛАNА tfмоч NТАР� [ЧМО]У АЧМОР.(О ]У  
[N]NMфYCIC етr ПЧАN ]� [ММООУ ] 
E:TI  �чтело e2rA [l0 N] ( l б)ZE:fo.!ПPOCфor.[A . . .  N]T� NTBNOOY [E: 
. . . A ]E: ITAAY мпм q [У . . . м ]r:f [NArre ]�oc MN N [ . . .  Nд ] 
A IMOO[N . . . ZE:N ]пrocфor.A E:YONZ N [  . . .  ] 

которого смерть ввела в заблуждение (ттЛаvд:v) . Когда он [умер] , 
он [связал] естества (q>U<П.�),  которые [вводили их в заблуждение 
(ттЛаvд:v) ] .  
Еще (E'tt) он вознес ( 1 6) возношения (ттросrq>ора) [ . . .  ] животных 
[ .. . ] я предал их смерти [ .. . ] и [анге] лам (аууЕЛо�) ,  и [ .. . ] [д] 
емо [нам ... ] (oaiµwv) приношения (ттросrq>ора) живые. 

Страница 1 6, фрагмент 32. 

AE: ITE:ЛOE: I E:ZPA0l0 NA� tff! [POC]фOPA MN NE:TE: N [O]YE: I NE: 
[N]ток оу ААК П 1(1)Т мптнrЧ MN NE:TKOY AQ)OY � [N Ji:-AZ€[1 ] 
ево� N"zнтк етоуА� [в eтO ]fo.!Z 
АУ� < КАТА> NNOMOC NТЕ: [ЛЕ: ЮС ] tNA�� [П ]АРАN E:E: IX I  
ВАПТ[ IС]М� [TE: ]fo.!OY NQ)A E:NE:Z ZN NP [AN E:TO ]NZ Е:ТОУААВ · 
АУФ ZN fo.! [MOYE: l ]C?OYE: ZAMH [N · ]  

Я вознес себя Тебе в приношение (ттросrq>ора) вместе со  своими, 
Тебе Самому, Отец всего, с теми, кого Ты возлюбил, вышедшими 
из Тебя, Святого Живого. 
И <по> (ка'tа) законам (v6µo�) [совершенным] ('tEAEto�) я про
изнесу свое имя, принимая крещение (�a1t'ttcrµa) ныне вовеки 
именами живыми святыми и водами. Аминь (aµi)v) .  

[КО ]У[ААВ КО ]УАМ КОУААВ 00 П l [ФТ мптнrЧ] Е:ТQ)ООП NAM [E: 
. . .  ]Q)ООП [A]N Щел вori°C?Y [X . . .  W ] �  E:NE:Z [NE: ]fo.!�� [ZAM ]HN ·  
[ко ]� [ко]УА�[в ко ]ЩВ [ . . .  ]AZ <,р [А eNez N"e ]Ne� [ZAMHN · ]  
[те ]ОУААВ[· ТЕ:О]УААВ [ТЕ:ОУААВ ТМ ]ААУ [NN ]A IOON TBA[j>]�HЛOON 
[W ]A E:NE:Z NE:NE: [Z · 2A ]t11-!"! " 
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[КО ]У[��в ] коу��в коу��в [ПQ)r]lf MM IC€ NN�l(1)N 
[д050]М€ЛООN· [ . . . (,9� €N€ ]2 N€N€2 2�MHN . 
[коу��в · коу��в · ]  К<?"Х"��в [ . . .  ]м�N [<,9� €N€2 N€N€]� ��мнN · 
[коу��в · коу��]в �оу��в [п�rх 1стrтнго ]с [фоостнr ет2м 
пQ)or JП N"� 100N [2�rмоzнл ·  Q)� е ]"!€2 N"eNe2 [2�мнN · J 
[коу�]�в коу��в [коу��в · пст]r�тнгос фоос [тнr NN�IФN ]  
'!-'r 1�нл NQ)� [eNe2 N"eNe2 2J�мнN · 
коу [��в коу��в коу�м п]стr�[тнгос NN� IOON ] "f!rMNOY0 [€ 1N 
л�уе 1ее ] NQ)� €N€2 [N"eNe2 2�м ]нN · 
коу ��в [коу ��в коу �]м п �rх [1стr ]� [тнгос нлнлн ; . . . ] 
[ . . .  ]� [<,9 � €N€2 N€N€2] 2�M [HN · ]  
[коу��в КОУ ]��в КО [У��в ] [ПNОУТ€ €TN ]�NOY'! [N]Nкqcмoc 
� [тr Q)�Y . . .  J ме 1rохе 1 [rоеетоу Q)�J eNe� N�"!� [2 2�мнN · ] 
кq [У��в коу�м коу��в ] п�rх 1� [тr�т 1гос мптн ]rЧ iC 
П€ХС [<,9� €N€2 N€N€2] 2�MHN : 

Ты свят, Ты свят, Ты свят, о Отец [всего] истинно-существующего 
[и (?)] несуществующего, Абел-Борух, во веки веков, аминь (aµi]v) . 
Ты свят, Ты свят, Ты свят, [ . . .  ] аз, во веки веков, [аминь (aµi]v) . ]  
[Ты] свята, [ты с] вята, [ты свята,] Мать эонов (airov) , Барбело, 
[в] о веки веко [в, а]минь (aµi]v) . 
Ты свят, Ты свят, Ты свят, [пер] вородный эонов (airov) ,  [Доксо] 
медон [ . . .  ] ( 1 7) [во веки] веков, аминь (aµi]v) . 
[Ты свят, ты свят,] ты свят, [ . . .  ]маи, [во веки веков] , аминь (aµi]v). 
[Ты свят, ты свя]т, ты свят, [архистратиг, светило, которое в пер
во] м зоне (airov) ,  [Армозил,] [во в] еки веков, [аминь (aµi]v) . ]  
[Ты св] ят, ты свят, [ты свят, ] [ст]ратиг (cr-tpa't1тy6�) ,  све [тило 
(<po:ю'ti]p) эонов (airov),] Ориаил, во [веки веков,] аминь (aµi]v) . 
Ты св [ят, ты свят, ты свят, ] стра [тиг (cr'tpa'tТ\YO�) эонов (airov), ]  
свет [ило Давифэ,] во веки [веков, ам] инь (aµi]v) .  
Ты свят, [ты свят, ты св]ят, арх[истр] а [тиг (apxicr-tpa'tТ)y6�) 
Илилиф] [ . . .  ] 
[ . . .  ] маи, [во веки веков,] ам [инь (aµi]v) . ]  
[Ты свят, ты с] вят, ты с [вят, до] брый [бог] ( 1 8) [благих] миров 
(к6сrµо�), Мирохей [рофету, во] веки веко [в, аминь (aµi]v) . ]  
Ты [свят, ты свят, ты свят, ] архис [тратиг (apxю'tpa'tтtY6�) все] го, 
Иисус Христос, [во веки веков,] аминь (aµi]v) . [  ... ] 
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Выражение «свят, свят, свят>> ,  в еврейской Библии (Ис. 6: 3) 
примененное к «Господу Саваофу» (M,N�� ;т,;т� = «Яхве воинств») ,  
здесь использовано для прославления Бога и божественных сил 
«сифианской» теогонии. 

Нижняя часть страницы 18 сильно разрушена, связный текст 
не восстановлен издателями; на страницах 1 9-24 текст разрушен 
практически полностью, сохранились отдельные слова и бук
вы, практически не позволяющие сделать даже предположитель
ных восстановлений. На с. 19 удается прочесть: [мел.]� IС [€д]�К; 
[поуннв ]  МПNОУТ€ [етхосе ] - [Мел]хис[ед] ек, [священник] 
Бога [Вышнего] ; на с. 20 сохранилось слово CJ.. т J..NJ..C - сатана. 

Страница 25, фрагмент 34. 

[ . . .  ] ММО€ 1 •  J..YW [ . . .  J.. ]T€TNPWZT [ . . .  ] J..T€TNNOXT [ . . .  ] 
ПTWMJ.. · J..YW [J..T€TNJ..Q,)T]  XIN NXTT Q,)O [MT€ NT€ ппrо ] 
CJ..BBJ.. [T ]ON Q,)J.. [ПNJ..Y NXTT 'f' IT]€ · J..Y [W M ]NN [CJ.. NJ..01° J..€ 1TW] 
ooN евол. ZN N€Т[мооут [ . . .  ] 

(25) [ . . .  ] меня. И [ . . .  ] вы ударили [ . . .  ] вы бросили меня [ . . .  ] мерт
вое тело (7t't&µa) ,  и [вы приговоздили Меня] от [третьего] часа 
[дня перед] суббо [т] ой (7tpoaappaov) до [девятого часа] , и [после 
этого Я вос] стал из [мертвых ... ] 

Ср. описание страстей в канонических Евангелиях Нового Завета. 

Страница 26, фрагмент 35. 

J..CПJ..Z€ ММ [О€ 1 . . .  П€ ]ХJ..У Nii Х€ 6М[60М W М€Л.ХIС]�Л€К 
ПNО6 [NJ..PX l€P€YC] �Т€ ПNОУТ€ [€ТХОС€ Х€ NJ..P]X:WN €Т€ 
N€�[XJ..X€ N€ J..YP ПО]Л.�ОС J..KX[PO erooy J..YW] МПС?[У]�О 
€РО[К J..YW J..кР} 2YТ!"[O]tJ! IN€ J..'( [W J..кР KJ..TJ..]ЛY€ NN€KXIX[€€Y 
. . .  ] 

(26) приветствовали (acr7ta�i::creш) [меня, . . .  ска] зали мне: 
Стань [сильным, о Мелхис] едек, великий [первосвященник] 
(apxti::pi::u�) Бога [Вышнего, ]  [ибо ар]хонты (apxmv) , то есть твои 
[враги, сражались (7t6Л.�::µщ) . ]  Ты [одолел их, и ]  они не одолели 
[тебя,  и ты] выдержал ('\)1toµtvi::tv) и [сокрушил] (ка'tаЛ.uнv) 
своих вра [гов .. . ] 
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Страница 27, фрагмент 36. 

[2 ]� МЩОСфОr� · €ЧР zоов' €П [П ]€ТN�NОУЧ €ЧР NHCT€Y€ 
[2 ]N NNHCTI� · 

(27) приношениями (1tpocrc:popa),  творя добро, постясь (vE<J't'llUttv) 
постами ( v11cr'tEta) .  

Страница 27 ,  фрагмент 37. 

Nее 1�пок�л y'f'1c мпrб�лпоу евол NЛ�� у еч2N тс�r�� 
еу<о N">�тc�r�� еутмбоолтт евол N�к · N"т�royxe N�·1· 
N"6 1 N"cNнoy етнп €fo.!Г€N€� мпооNZ � ух�стоу епс�Nтпе 
N�пнqуе тнrоу [2� ]�нN : 

Эти откровения (a7toкaA\)\jft�) не открывай никому во плоти 
( crap�), - они не плотские ( crap�) - если тебе не открыто. -
Сказав это, братья, принадлежащие к поколениям (yEvEa) жиз
ни, были вознесены превыше всех небес. [А] минь (aµftv) . 
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Лев Хегай 

ГНОСТИЧЕСКИЕ ТЕМЫ 
В ПРАКТИКЕ ЮНГИАНСКОГО АНАЛИТИКА 

Я хотел бы остановиться на гностических моментах в моей 
практике в качестве юнгианского аналитика1 • Именно практике, 
потому что я осознаю, что глубокое теоретическое понимание этих 
тем требует специальных знаний. Позиция практика, основанная 
на эмпирических наблюдениях духовных поисков современных 
людей, может послужить хорошим дополнением научной части 
конференции. Потому как будни аналитика - это ежедневная ин
тенсивная работа с людьми в усилиях помочь им справиться с их 
проблемами, построить более гармоничную внутреннюю и внеш
нюю жизнь. 

Тема влияния гностицизма на Юнга или любви Юнга к гности
цизму весьма обширна2• Этому посвящены несколько книг, напи
санных последователями Юнга3• Мне кажется, что его причудливые 
детские сны, которые он вспоминает в своей автобиографии, как 
оказавшие большое влияние на направление его мыслей, толка
ли его именно к гностическому виденью. Я имею в виду сон про 
Бога, который испражняется на прекрасный Базельский собор, 
и сон про подземный фаллос на троне. В любом случае, в этих 
снах сквозит неприятие официальной христианской религии и по
иск своего собственного истолкования. Этот акцент на личном 
понимании Бога, вырастающем из непосредственного опыта жиз
ни, из того, что Юнг назовет «столкновением с бессознательным», 
или «конфронтацией с бессознательным», будет перенесен им на 

1 Хегай Л. А. Глубинная психология и гностический поиск // К. Г. Юнг и пси
хология мистицизма / Ред. Л.  А. Хегай. М.: Добросвет, 201 1 .  С. 7-20. 

2 См. об этом: Jung С. G., and R. Segal. The Gnostic Jung: Including <Seven Sermons 
to the Dead>. Hoboken: Taylor and Francis, 2013 ;  Singer J. Seeing Through the 
VisiЬle World: Jung, Gnosis, and Chaos. San Francisco: Harper & Row, 1 990; Segal 
R. А., Singer J., and Stein М. The Allure of Gnosticism: The Gnostic Experience in 
Jungian Psychology and Contemporary Culture. Chicago: Open Court, 1 995 и др. 

3 Hoeller St. А. The Gnostic Jung and The Seven Sermons to the Dead. Wheaton, Ill: 
Theosophical Pub. House, 1 982 и др. 
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все основные его теоретические построения. Именно опыт лич
ных отношений с Богом или Бессознательным позволит ему позже 
сказать, что он «не верит в Бога, но знает Бога» . Конечно, в этом 
утверждении звучат аллюзии на «гнозис» - путь знания. 

Буквально с первых писем Фрейду Юнг заявляет, что важней
шая вещь в понимании природы человека и его неврозов - это 
мифология. Хотя Фрейд позаимствовал образ Эдипа из мифа, он 
в то время ориентировался исключительно на медицинское, биоло
гическое виденье, сформулированное в терминах рациональной на
уки. Теперь мы знаем, что большинство ключевых юнговских идей 
не выросли из Фрейда, но содержатся в зачатке еще в его самых 
первых студенческих выступлениях на научном кружке в универ
ситете. Он развил их дальше в своей диссертации «0 психологии 
и психопатологии так называемых оккультных явлений». Интерес 
Юнга к оккультному, мистическому, иррациональному, мифиче
скому (мы могли бы сказать, к гностическим поискам) увел его 
из психоанализа и позволил сформировать свое направление. Не
вроз для него - это всегда глубокий мировоззренческий кризис, 
поиск новой жизненной установки, внутреннего обновления через 
обращение к внутренним источникам мудрости и знания. У сво
его любимого писателя Ницше Юнг увидел фигуру Заратустры, 
внутреннего учителя, проекцию архетипа Самости. В собственных 
видениях Юнга такой фигурой Самости выступал старец Филемон. 
(В античной истории Филемон и Бавкида распознали в путниках 
Зевса и Гермеса, за что их и их потомков сделали жрецами храма. 
Таким образом Филемон - фигура психопомпа, посредник в от
ношениях с богами.) Такая фигура указывает, как выбраться из 
внутреннего конфликта и найти дорогу к целостности. Как из не
полноты вернуться в полноту, из неведения в знание, из смерт
ности (состояния плененности в материи и неминуемого распада) 
в бессмертие и свободу - в гностических терминах, как преодолеть 
Ошибку Софии и вернуться в Плерому. Юнговскую версию психо
анализа некоторые считают разновидностью гностического культа 
(вроде известного критика Юнга писателя Ричарда Нолла, обви
нившего Юнга в притязаниях на воплощение арийского Христа). 
Такое впечатление может сложиться из изучения его текстов фило
софской направленности, однако, главной нашей задачей на прак
тике все же является помощь страдающему человеку. 
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Вообще связь фигуры Юнга с оживлением интереса к гности -
цизму вполне очевидна. Он сумел придать психологическое тол -
кование древним мифам, вдохнув в них новую жизнь, сделав их 
понятными современному человеку. Например, представляет цен
ность его понимание злого демиурга Ялдабаофа как образ невроти
ческого эго, которое в погоне за социальной адаптацией в первой 
половине жизни (стремясь к власти, силе и реализации амбиций) 
утрачивает связь с Душой и отчуждается от подлинных духовных 
источников бытия, что порождает невротические страдания. Это 
объяснило, почему причудливые космогонические истории гно
стиков получают отклик в душах самых различных людей разных 
эпох и стран. С этой точки зрения, на поиски древних гностиков, 
алхимиков, масонов мы проецируем Тайну - загадку, содержащую 
ответы на самые сокровенные вопросы бытия. Загадку, которая 
стимулирует внутренний поиск, служит источником вдохновения 
и духовного творчества. Гностические тексты обогащают нашу 
жизнь яркими образами, удачными метафорами, примерами сме
лого индивидуального самовыражения в области, смежной для ре
лигии, философии, поэзии, психологии. Эта область предстает не 
чужой территорией, поделенной застывшими догмами, но живой 
и перспективной темой, способной привносить смысл, глубину, воз
вышенное и духовное в нашу жизнь. 

Юнг не только интересовался самими гностическими текстами 
(выкупленный им Кодекс из Наг-Хаммади, содержащий Евангелие 
Истины и другие тексты, потом назвали Кодексом Юнга) . Он из
учал близких к гностицизму мыслителей (Валентина, Василида, Па
рацельса, Майстера Экхарта, Якоба Беме и многих других) . О гно
стицизме мо:Жно говорить в узком смысле как о раннехристиан
ских апокрифических текстах или в широком смысле как о пути 
знания, познании себя - пути для тех, кто не склонен полагаться 
на чужое авторитетное мнение, не хочет верить слепо, а хочет по
знать все на личном опыте. В этом смысле к гностическими поис
кам можно отнести и тех, кто сегодня ищет ответов в восточных 
религиях, и тех, кто обращается к психоаналитику. Психоанализ 
юнгианской школы безусловно является гностическим предприя
тием. В сущности, не так важно, строит ли ищущий подобно древ
ним гностикам сложные интеллектуальные конструкции, или пре
бывает в медитативной пустоте отсутствия мыслей, или беседует 
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с психоаналитиком. Для разных типов людей могут существовать 
разные пути самопознания. 

С другой стороны, Юнг сам писал гностические тексты вроде 
«Семи наставлений мертвым» 1 , близкие по языку и стилю к герме
тическим трактатам. Но и написанные им в более традиционной 
научной манере тексты можно считать гностическими по духу. По
этому многие современные гностики апеллируют к Юнгу. Извест
ны попытки совмещения гностицизма и юнгианского психоанали -
за (как у епископа гностической церкви и юнгианского аналитика 
Стефана Хеллера2) .  Не только гностическ:Ие церкви активно цити
руют Юнга, но и некоторые протестантские. Есть большая группа 
юнгианских аналитиков с образованием протестантских теологов. 
Есть священники, которые в практике юнгианского психоанализа 
нашли удачное дополнение своей работе с паствой. Поэтому мно
гие из них проходят юнгианское обучение, несмотря на то что тек
сты Юнга содержат обширную историческую реконструкцию иу
део-христианской традиции и критику официальной церкви. Юнг 
сам признавался, что пишет он как язычник, хотя он христианин. 
В нем был конфликт монотеистической и политеистической уста
новок. Множественность психики, ее мифопоэтическая начинка 
подрывают доминирование любой догмы. В обилии гностических 
текстов, которые продолжают генерироваться и сегодня, мы стал
киваемся с мифопорождающей функцией бессознательного. 

Юнг увидел в невротических страданиях пациентов мучитель
ные поиски смысла жизни, попытки выстроить свою собственную 
дорогу к Храму. Индивидуация - реализация своей особенности 
и уникальности - невозможна без отделения от коллективных 
стандартов на одном фронте и трансформации собственных ин
фантильных импульсов на другом. Поэтому разрешением невроза 
является создание своего рода индивидуальной религии, укоренен-

1 См. об этом: Quispel G. С. G. Jung und die Gnosis: die «Septem sermones ad 
mortuos» und Basilides. Ziirich: Rhein-Verlag, 1 970; Pflieger-Maillard. Ch., and 
С. G. Jung. Les «Sept sermons aux morts» de Carl Gustav Jung du Plerome а 
l'Etoile. Nancy: Presses universitaires de Nancy, 1 993 и др. 

2 См., напр.: Hoeller S. А. The Тао of Freedom: Jung, Gnosis, and а Voluntary 
Society. Rolling Hills Estates, Calif: Wayfarer Press, 1 984; Hoeller S. А., and 
L. J. Pym. Jung and the Lost Gospels Insights into the Dead Sea Schools and the Nag 
Hammadi Library. Wheaton, Ill: Theosophical Pub. House, 1 990; Хеллер С. Юнг 
и утерянные Евангелия / Пер. с англ. М. :  Клуб Касталия, 201 1 .  
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ной в опыте собственной внутренней жизни. Конечно, эта модель 
стала актуальна в век атеизма и рационализма, когда старое ев
ропейское христианство больше «Не работало», не удовлетворяло 
потребности в религиозном поиске, а механическая наука обна
ружила неспособность интегрировать духовность. (Правда, Юнг 
возлагал надежду на квантовую революцию в науке, что подталки
вало его развивать контакты с физиками, например с Эйнштейном 
и Паули.) 

Я понимаю ситуацию своих пациентов в подобном ключе. 
Их симптомы, фантазии и сновидения отражают напряженную 
борьбу за индивидуацию, ценой которой часто становится поте
ря адаптации к внешнему миру. И больше всего меня интересу
ет возможность перенесения находок Юнга на российскую почву 
и на поколение людей XXI века, т. е. на тех, с кем я ежедневно 
работаю. Юнг замечал, что к нему за психотерапевтической по
мощью обращаются чаще разочаровавшиеся в вере протестанты. 
Католики обращаются реже, потому как у них еще остались кра
сочные ритуалы, воздействующие на воображение и поэтому по
могающие внутренним поискам найти отражение в официальных 
религиозных символах. Третьей категорией, которая активно шла 
и к фрейдистам, были и остаются евреи, испытывающие трудно
сти в принятии своей национальной и религиозной идентичности. 
Нестабильность их идентичности, отчасти имеющая исторические 
причины в структуре их народа и в преследованиях со стороны 
других народов, всегда подпитывала их социально-политическую, 
научно-культурную и сектантскую активность. 

Что касается российской ситуации, то я вижу по крайней мере 
два отчетливо разных типа пациентов: родом из СССР и родом 
из новой России (условно 40- и 20-летние) .  Конечно, все новое 
возникает на старой почве и вынуждено повторять старые схе
мы. Поэтому ментальность молодого поколения содержит старую 
«советскую ментальность», которую вынуждена частично отрицать 
и частично продолжать, наряду с неустойчивыми элементами но
вой универсальной пост-капиталистической и постмодернистской 
прозападной идентичности. «Советская идеологию> имела отчетли
вые секуляризованные и профанированные гностические момен
ты: жесткое манихейское расщепление на царство добра и царство 
зла, географически разделенные железным занавесом, эсхатоло-
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гизм, утопизм, представление о классе-мессии пролетариате и его 
героической жертве-искуплении. Под маской торжества научной 
рациональности все сферы жизни пронизывала оправдывающая 
теократию коммунистических жрецов средневековая по духу ми -
фология, в явном соответствии с пророчеством Н. Бердяева о на
ступающем новом средневековье. Именно эти мифы и символы, 
имеющие мощный архетипический заряд и поэтому вовсе не яв
ляющиеся заслугой полуфеодального этатического тоталитарного 
режима, генерировали смысл, позволяющий справляться с кол
лективно насаждаемым неврозом или даже психозом. Кроме того, 
в России коммунистическая идеология резонировала с коллекти -
визмом, общинностью или соборностью, с одной стороны. А с дру
гой стороны, с русским идеалистическим духом богоискательства 
или правдоискательства, который периодически принимал бунтар
ские формы богоборчества. В условиях невероятного социального 
давления и ценой огромных страданий многие советские люди, 
принимая или отвергая официальные мифы, достигали пер ежи -
вания собственной уникальности и цельности и вырабатывали 
аутентичные ценности. 

Молодое поколение России, как и всего мира, сегодня ориен -
тируется на потребительский гедонизм, индивидуализм и нарцис
сизм посткапитализма, а также на релятивизм и прагматизм пост
модернизма. Оно страдает от душевной пустоты, апатии, вакуума 
ценностей и смыслов. Скептицизм и индифферентность сочетается 
с поверхностностью, подверженностью моде и гипоманиакальным 
стилем «переключая дистанционный пульт». Погоня за новизной, 
ослепление лейблами и брендами, повсеместный плагиат и эклек
тизм превращают жизнь в непрерывный перформанс, десакра
лизованную самоироничную игру, в пародию на жизнь. Высокие 
скорости информационной цивилизации приводят к рождению 
«Кинетического» индивида, ощущающего, что его собственное су
ществование стирается, дестабилизируется и десубстанционализи -
руется, а внешний мир виртуализируется, превращается в набор 
симулякров. Такую модель личности называют «элементарной ча
стицей», «Человеком без свойств» ,  «сооl-идентичностью» (прохлад
но относящейся ко всему) . В силу неумолимого закона энантио
дромии (перехода противоположностей друг в друга), о котором 
много писал Юнг, установка на индивидуализм и свободу лич-
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пасти оборачивается зависимостью от коллективных стереотипов, 
регрессией до человека толпы, невиданными масштабами манипу
лирования общественным мнением, моральным и духовным вы -
рождением. 

Во многих отношениях современный духовный кризис напоми
нает события двухтысячелетней данности, когда рушилась Римская 
империя. Авторитет старой религии тогда упал, мужская / патри
архальная пассионарность иссякла, идентичность размылась, элита 
себя дискредитировала. Стали модными иррациональность, раз
вращенность, излишества, гедонизм. Начался экспорт чужих ре
лигий, выражавший потребность в обновлении, который привел 
в конце концов к победе христианства. В римских храмах того 
времени рядом со статуей Юпитера помещали изображения Хри
ста, Митры, Изиды, Аполлония Тианского. Подобным образом со
временный человек ищет опоры в психологии, восточных религиях 
и йоге, в фундаменталистских сектах или в кибер-футуризме. Ги
перрациональность технократического общества не способна удов
летворить потребность в смысле. Смысл всегда сцеплен с мифом, 
который укоренен в архетипическом измерении и единственный 
способен сообщить личности необходимый эмоциональный им
пульс. За гностическим брожением всегда стоит поиск исцеляю
щего мифа. 

Таким образом, по нашим наблюдениям, старшее поколение яв
ляется невольными носителями «советской религиозности», тогда 
как молодое поколение родилось в постмодернистском хаосе де
конструированных верований. Старшее поколение находилось под 
гнетом фаллогоцентризма и в духовном плане продолжает изжи
вать его последствия. Тогда как молодое взыскует «голоса отца, но 
получает в ответ лишь невнятное бормотание» по словам одного 
французского философа постмодерна. Естественной заменой «Со
ветской религиозности», активно предлагаемой властями в обшир
ном современном меню верований, является возрожденное право
славие. 

Однако, идентификация с искусственно навязываемым сверху 
мифом не подходит для тех, кто подобно гностикам видит пороки 
окружающей жизни и хочет найти свой личный рецепт счастья . 
Миф об ошибке или плохом мире особенно заметен, когда паци
енты говорят, что все в их жизни есть (доход, квартира, машина, 
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дача), но нет счастья, и как сделать так, чтобы хотелось жить, они 
не знают. Эти люди будто ищут пробуждения. Необходимы уси
лия по привнесению смысла в жизнь, необходим контакт с вну
тренним источником смысла, необходима внутренняя жизнь, но 
человек чувствует, будто он изгнан из собственной души. Обра
щение к гностическим мифам дает форму размышлениям, позво
ляет почувствовать этот внутренний источник смысла. Некоторые 
получают пользу от прямого чтения религиозно-философской ли
тературы. Но, к сожалению, в новом поколении мало читающих 
и способных глубоко понимать тексты. 

Многие пациенты в процессе терапии переосмысливают этот 
миф о плохом мире, плохом личном прошлом, плохих родителях. 
Они могут принять его как свой собственный путь познания жиз
ни через борьбу и страдания - через обретение опыта. Не мир 
плохой, но им нужно было видеть его плохим, чтобы испытать 
свою силу, развить в себе способность к выживанию, к борьбе 
и противостоянию, чтобы сильнее прочувствовать свою индиви -
дуальность, чтобы в конечном итоге познать себя глубже. Только 
после этого они смогут принять мир, как арену для раскрытия 
своих способностей и талантов, для привнесения своей энергии на 
благо всего творения, всех людей. Так происходит трансформация 
личностного мифа. В результате человек не чувствует себя больше 
отчужденным от мира, брошенным и одиноким, он спасает «бо
жественную искру» и исцеляет космос, уподобляясь ему в своей 
новообретенной полноте и целостности. 

Список литературы 

1 .  Хегай Л. А. Глубинная психология и гностический поиск // 
К. Г. Юнг и психология мистицизма / Ред. Л.  А. Хегай. М. :  До
бросвет, 201 1 .  С. 7-20. 

2 .  Хеллер С. Юнг и утерянные Евангелия / Пер. с англ. М. :  Клуб 
Касталия, 20 1 1 . 

3. Jung С. G" and R. Segal. The Gnostic Jung: Including <Seven 
Sermons to the Dead>. Hoboken: Taylor and Francis, 20 13 .  

4 .  Hoeller S. А. The Gnostic Jung and The Seven Sermons to  the Dead. 
Wheaton, Ill: Theosophical Pub. House, 1 982. 

278 



Лев Хегай. Гностические темы в практике юнгианского аналитика 

5. Hoeller S. А. The Тао of Freedom: Jung, Gnosis and а Voluntary 
Society. Rolling Hills Estates, Calif: Wayfarer Press, 1 984. 

6. Hoeller S. А., and L. J. Рут. Jung and the Lost Gospels Insights into 
the Dead Sea Schools and the Nag Hammadi Library. Wheaton, Ill: 
Theosophical Pub. House, 1 990. 

7. Pflieger-Maillard Ch., and С. G. Jung. Les «Sept sermons aux 
morts» de Carl Gustav Jung du Plerome а l'Etoile. Nancy: Presses 
universitaires de Nancy, 1 993. 

8. Quispel G. С. G. Jung und die Gnosis: die «Septem sermones ad 
mortuos» und Basilides. Ziirich: Rhein-Verlag, 1 970. 

'9. Segal R. А., J. Singer, and М. Stein. The Allure of Gnosticism: 
The Gnostic Experience in Jungian Psychology and Contemporary 
Culture. Chicago: Open Court, 1 995. 

10 .  Singer J . Seeing Through the VisiЬle World: Jung, Gnosis, and 
Chaos. San Francisco: Harper & Row, 1 990. 



Наталья Дульнева 

ПРЕЕМСТВЕННОСТЬ И РАЗРЫВ ПАРАДИГМ 
В ГНОСТИЧЕСКОЙ ИНТЕРПРЕТАЦИИ 

КАТАРИЗМА МЕЖДУ ИСТОРИОГРАФИЕИ ЭПОХИ 
«СЕРЕБРЯНОГО ВЕКА» И СОВРЕМЕННОЙ 

ЗАПАДНОЕВРОПЕЙСКОЙ МЕДИЕВИСТИКОЙ 

Феномен «Серебряного века» исследуется во взаимосвязи не 
только с литературными, но также и религиозно-философскими 
веяниями и исканиями. Тоска по скрытой реальности и недоверие 
к реальности видимой, поиск идеальной сущности мира, «нетлен
ного», идей, находящихся за пределами чувственного восприятия, 
некоторое пристрастие к тайному «эзотерическому» языку неред
ко перечисляются среди характерных черт «Серебряного века» [ 1 ] .  
При этом не секрет, что многие деятели культуры того времени 
интересовались гностицизмом, часто воспринимаемым как тайное 
или даже оккультное знание, как дар Духа, позволяющий проник
нуть в непостижимые для других тайны и миры [2] . Кроме того, 
интерес к этому аспекту религиозной истории христианства (ког
да гностицизм представлялся как главный исторический оппонент 
христианства - см. 6) проявился также в популярности в России 
западноевропейских религиоведческих концепций, оказавших вли
яние и на исторические исследования. Нет сомнений в том, что 
весь этот комплекс веяний не минул бесследно для российских 
историков и особенно историософов конца XIX - начала ХХ века. 
Постижение духа и внутреннего смысла исторической эпохи, ро
мантизация исторических событий стали противопоставляться их 
скучной «реконструкцию> [3 ,  с. 74-8 1 ] .  Именно тогда зародились 
этнологические методы синтеза истории религии, фактически вы
строившие мосты преемственности над временем и простран
ством и связавшие воедино различные известные человечеству 
дуалистические религии. Весьма популярна была идея о «скрытом» 
существовании гностицизма, о том, что он является звеном между 
эзотерическими богословскими традициями древности, средневе-
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ковья и Нового времени. «Непрерывная традиция связывает пер
вых гностиков - Евфрата, Симона, Менандра, Керинфа, и особен
но сирийской школы Сатурнина, Кердона, Маркиона, египетского 
Василида - с теми катарами, против которых даже в XIII столетии 
Рим поднялся на бескомпромиссную войну» (7, с. 95), - заявляет 
автор наиболее капитального исследования о катарах, появивше
гося на русском языке в XIX веке, Николай Алексеевич Осокин. 
Однако если после исторических находок в Наг-Хаммади русско
язычные исследования феномена гностицизма пережили весьма 
плодотворное развитие, к сожалению, подобные процессы не на
блюдаются в области изучения катаризма. Потому неудивительно, 
что традиционно в русскоязычной литературе (хотя до недавнего 
времени - до 60-х годов ХХ века - так было и в европейской 
исторической или околоисторической литературе) исторический 
дискурс о катаризме уступает религиоведческому, речь в нем идет 
не о людях, а об идеях, не образе, возникающем из документов, 
а, скорее, о мифе - мифе, призванном иллюстрировать самое себя. 
В конечном итоге, люди, разделявшие эти идеи, вообще оказались 
за скобками. 

Понятие о катаризме как средневековой форме гностицизма со 
второй половины XIX века стало превалировать как в российской, 
так и западноевропейской историографии и историософии. Пред
ставляя краткое описание этой гностической интерпретации ката
ризма, я прежде всего, разумеется, буду использовать труды Н. Осо
кина и Л.  Карсавина, поскольку из всех работ на русском языке на 
данную тему, опубликованных в конце XIX - начале ХХ века, они, 
на мой взгляд, являются наиболее фундаментальными. Итак, образ 
катаризма как гностического явления глазами историка XIX века 
можно более-менее упрощенно представить в следующих чертах: 

Название, происхождение и распространение катаризма. П ре
жде всего, историки были уверены, что слово «Катары» (от грече
ского «чистые») является самоназванием, а также, что это доказы
вает преемственность катаризма от одной из раннехристианских 
сект времен Августина, которую причисляли к гностическим. В эту 
схему прекрасно укладывалась концепция о восточном происхож
дении западноевропейского катаризма от гностиков через мани
хеев, павликиан, богомилов, а их экспансия в Западную Европу 
совершенно естественным образом предполагалась через Италию 
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и Южную Францию на север. Тем самым подводилась историче
ская база под представление катаров в качестве некоего инород
ного тела, вонзенного, подобно занозе, в плоть средневекового 
христианства. 

Дуализм (понимаемый как утверждение о том, что материаль
ный мир создан темными силами) . Основываясь, с одной сторо
ны, исключительно на источниках средневековых опровержений, 
а с другой - на идее гностической преемственности, и рассуждая 
по аналогии, историки изображали катаров прежде всего как экзо
тических, суровых и в то же время изворотливых фанатиков, мало 
приспособленных к менталитету христианского средневекового За
пада и изначально верящих в двух богов - одного доброго, а друго
го злого. Отсюда делался вывод о повышенном интересе у катаров 
к борьбе духа и материи как к проявлениям жизнедеятельности 
этих двух верховных существ. При этом подобное мировоззрение 
тоже демонстрировалось как следствие гностической преемствен -
ности от античных времен, поскольку в XIX веке дуализм часто 
считался признаком гностицизма как в российской, так и западно
европейской историографии. Интересно также, что историки того 
времени, говоря о наличии у катаров таких мировоззренческих раз
новидностей, как «абсолютный» и «умеренный» дуализм, считали 
первый явным наследием гностицизма и особенно манихейства, 
а второй - более поздним явлением, «мимикрией под христиан -
ский идеал», ставшей одной из причин массового успеха катаризма. 

Отвержение плоти. Взгляд на жизнь человека как на «душу, 
заключенную в телесной тюрьме», пессимизм, очарованность злом, 
безотрадный взгляд на мир, желание самоумерщвления, допуще
ние самоубийства и поиск смерти, неприязнь и отвращение к жиз
ненным проявлениям и удовольствиям, особенно к репродуктив
ности, - этот образ катаризма считался естественным продолже
нием глубинного желания покинуть этот мир и в то же время 
соответствовал некоторым веяниям российской культуры эпохи 
символизма и декаданса. «Так как в дальнейшей жизни приняв
шему утешение грозила опасность совратиться и тем самым поте
рять полученную благодать, то во избежание соблазна доnускалось 
самоубийство, основанием к которому было отвращение к мате
рии (так называемая endura). Такое добровольное самоубийство, 
предпринятое ради спасения души, бывало двух родов: или му-
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ченическое, или исповедническое)) ,  - пишет Н. Осокин (7, с. 1 6 1 ) .  
«Среди катаров было распространено самоубийство, и нередко, 
чтобы лишить себя жизни, прибегали к обряду endura. Мучение, 
претерпеваемое перед смертью, освобождало, по мнению катаров, 
от мук загробного мира, и добровольное лишение себя жизни го
лодом, ядом, истолченным стеклом или открытием вен не было 
редкостью среди катаров; а родственники умирающего, со своей 
стороны, обыкновенно старались еще ускорить его конец, полагая, 
что этим они исполняют свой долг по отношению к нему)) , вто
рит Г. Ч. Ли [ 1 8] . «Докетизм катаром - отрицание человеческой 
плоти у Христа - в такой ситуации выглядел как теологическая 
составляющая подобного мироощущения, яркий случай «гнуше
ния ПЛОТЬЮ)) .  

Использование апокрифов и отвержение Ветхого Завета. Этот 
аспект считался одним из наиболее убедительных аргументов гно
стической преемственности у катаров. Бог Моисея, не позволив
ший Адаму и Еве есть с Древа познания, разрушивший Содом 
и Гоморру, беспощадно истреблявший врагов - это и есть верхов
ный владыка зла. Потому катары отвергали Ветхий Завет, а прини
мали только Новый. Наиболее популярной стала версия о том, что 
они почитали преимущественно Евангелие от Иоанна и апокрифы, 
в частности, «Видение Исайю) и «Вопросы Иоанновы)) .  

Осмысление освобождения от мира через особый тип знания 
для «посвященных». Предполагалось, что обряды, верования и те
ологумены катаризма чужды католичеству, несут на себе печать 
восточных верований и учений, заимствованные у гностиков или, 
в крайнем случае, у манихеев, а их теология является скорее тео
софией. Миссия Спасителя состоит в том, чтобы пробудить душу 
от сна, показать пример отрешения от плоти и принести истин
ное знание. В основном обряде катаров consolament видели прежде 
всего инициацию с произнесением символических слов. В делении 
приверженцев катаризма на две или три группы усматривали сте
пени допущения к знанию. К тайному знанию, скрытому от боль
шинства непосвященных, относили, к примеру, веру в реинкарна
цию, которую полагали безусловным внесением в христианскую 
сферу гностических и восточных веяний [7, с. 95; 5, с. 58-69 ] .  

В ХХ веке такой подход к катаризму в исторических исследо
ваниях привел, по крайней мере, к двум последствиям. Во-первых, 
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к убеждению в том, что пессимизм катаров угрожал всякому орга
низованному обществу; что их страстная ненависть к миру, плоти 
и репродуктивности представляла опасность для демографической 
ситуации и даже могла затормозить наступление Нового време
ни. И немецкий историк Арно Борет [9] , и российский этнолог 
Л.  Н. Гумилев [4] , не сговариваясь, пишут, что исчезновение ката
ров, как изначально запрограммированное, вовсе не было траге
дией, что катаризм, чуждый европейскому христианскому мента
литету, никогда бы по-настоящему там не привился, и рано или 
поздно исчез; крестовый поход против альбигойцев и инквизиция 
только ускорили процесс. Во-вторых, раз память о катаризме была 
осуждена с точки зрения будущего, а мнение победителей сфор
мировало мнение будущих поколений, катаризм представлялся 
«окончательно решенным вопросом», о нем говорили как о эзо
терически -экзотической секте, инициатическом движении, и само 
изучение его считалось несерьезным, по крайней мере, во фр ан -
цузской академической науке, в кругу людей, имевших непосред
ственный доступ к источникам. 

Однако во многом такой пессимизм западноевропейских исто
риков был предопределен не только раздражительностью по по
воду эзотерической славы катаризма, приобретавшей все боль
шую популярность в ХХ веке, но также и проблемой источников. 
Историки считали, что разрешили проблему катаризма, потому 
что преимущественно пользовались известными и доступными на 
то время документальными свидетельствами: особенно антикатар
скими трактатами, написанными в XIII столетии в скрипторuях 
доминиканской инквизиции. Ведь в эпоху средневековья, столь 
скупую на письменные источники, почти всякая рука, которая дер
жит перо - это рука власти. Потому только после открытия и пу
бликации, начиная с середины ХХ века, нескольких документов 
аутентично катарского происхождения1 [ 1 9] , чудесным образом 

1 В основном, два трактата на латыни: Анонимный Трактат (Лангедок, около 
1220 г. ) и Книга о двух началах Джованни де Луджио (Северная Италия, око
ло 1250 г. ) ,  и три Ритуала: Ритуал на окситан, к которому прикреплена копия 
так называемой Лионской Библии катаров (южные провинции Окситании, 
около 1250 года), Ритуал на латыни, к которому прикреплена копия Книги 
о двух началах, Ритуал на окситан, находящийся в Дублине (копия имеет 
происхождение из вальденских долин Пьемонта, около 1 350 г. ) .  Их перевод 
находится в книге Рене Нелли (новое исправленное издание) . 
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сохранившихся посреди архивов репрессий, исторические иссле
дования этой великой средневековой ереси начали переориенти
роваться и разрастаться. В то же время, архивы самих репрессий, 
в особенности протоколы окситанской и итальянской инквизиции, 
стали относительно доступны для новых публикаций и переводов 1 • 
Благодаря самоотверженному труду Жана Дювернуа, который до 
самой смерти в августе 20 10  года занимался методическими ис
следованиями документальных источников катаризма, на свет 
появилась знаменитая «Религия катаров», которая вызвала после 
своего выхода в 1 977 году2 скандал в академической среде, полно
стью разрушив традиционное видение этого явления как ветви 
восточного манихейства. Впервые, благодаря изучению полного 
собрания документов, известных нам трактатов и ритуалов ката
ров, был проведен исчерпывающий анализ исторических данных 
средневекового религиозного феномена, несправедливо называе
мого «катаризмом», и выявлен его исключительно христианский 
контекст, присущий культуре того времени - со всеми его арха
измами, традиционными и новаторскими аспектами. И сегодня, 
разумеется, уже мало кто из исследователей отказывает катарам 
в их средневековой христианской идентичности. 

* * * 

Теперь переходим к рассмотрению того, что же именно из исто
риографических концепций XIX века в области гностического про
чтения катаризма (исходя из перечисленных выше тезисов) сохра
нилось в современной медиевистике, а что признано устаревшим. 
К сожалению, формат данной работы не позволяет мне подробно 
изложить современные концепции о катаризме с приведением всех 
обоснований, поэтому я попробую изложить их только в общих 
чертах. 

Что указывает на преемственность между гностической ин
терпретацией катаризма в XIX веке и современной французской 

1 Упомянем здесь хотя бы публикацию Жаном Дювернуа «Реестра Жака Фурнье, 
инквизитора Памье ( 1 3 1 8- 1325)», в трех томах, издание Toulouse, Privat, 1 965; 
и французский перевод в трех друrих томах Mouton, Paris-La Науе, 1 977- 1978. 

2 См.: Duvernoy J. La religion des cathares. Privat, 1 977. Постоянно переиздается. 
И на сегодня эта книга является очень актуальной. 
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медиевистикой? Прежде всего, наверное, представление о том, 
что истинная родина - не земля, «НО утраченное небо, по кото
рому мы сохранили память», ностальгия по «небесной родине», 
потому что, как добавили бы катары, «МЫ не от мира, и мир не 
для нас» 1 • Затем, это признание параллелей между исторической 
судьбой гностиков и катаров - и те, и другие были отвергнуты 
сильными мира сего, демонизированы и, в конце концов, уничто
жены. Хоть и запоздалое, но все же признание того, что их имена 
и названия - на самом деле - символы победы Церкви, заявляв
шей, что она вела против них праведную войну ортодоксии с за
блуждениями. Но «еретики», очерненные в официальных реляци
ях победителей, книгах опровержений, написанных ересиологами, 
т. е. в источниках в высшей степени полемических и враждебных, 
не имели другой реальности, кроме карикатурной, и эту самую ка
рикатурную реальность следует преодолеть. Суммируя, можно ска
зать, что хотя большинство современных исследователей считает, 
что разница между катаризмом и гностическими движениями зна
чительна, а прямого наследия не наблюдается (хотя такие авторы, 
как Анн Бренон и Мишель Рокберт, не отрицают, что гностические 
общины первых веков могли сыграть роль в складывании прото
катаризма) , но в то же время, как это ни парадоксально, оба эти 
явления объединяет общая атмосфера. 

«Разрыв парадигм».  Начнем с названия. Прежде всего, сло
во «катар», которому историк Карл Шмидт, после публикации 
в 1 848 году своей книги «История секты катаров или альбигойцев» 
обеспечил бессмертную славу, - скорее всего, означает «поклоня -
ющийся коту», т. е. «Колдую> . Рейнский каноник Экберт из Шенау 
изобрел в 1 163 году ученое словцо «Катары», соединив существо
вавшее ранее популярное название cati (лат. ) / catiers (франц. диа
лект d'oil) с мудреной, но фантастической этимологией: греческим 
словом catharos, т. е. чистые. Он попытался протянуть биографию 
известных ему еретиков к «Катаристам», существовавшим во вре
мена Августина. Источники, описывавшие катаров до Экберта, 
в том числе в Рейнских землях, как Эвервин из Ш тайнфельда, 
этого слова не знают и не употребляют. Более того, сами они, эти 

1 Так называемая «Молитва Жана Маурю>, или «молитва катарских верую
щих» . Цит. по: Fournier J. II. Р. 46 1 -462. Payre sant. 
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средневековые «еретики», по-видимому, никогда не называли себя 
так горделиво ни чистыми, ни совершенными, тем более, что по
следние слова принадлежат словарю инквизиции. Документы по
казывают нам, что для обозначения себя они преимущественно 
употребляли термин Апостолы или Христиане. Верующие назы
вали их Истинными христианами, Добрыми христианами, До
брыми мужчинами и Добрыми женщинами. В Средние века слово 
«катары>> ,  употребляемое по отношению к этим людям, звучало 
оскорбительно и презрительно ( 1 2] . 

Большинство современных историков также очень сомневает
ся в цепи наследия «гностицизм-манихейство-павликианство-бо
гомильство-катаризм», более того, считается, что этот каскад ги
потетических преемников был всего лишь определенным типом 
видения, одной из особо жестких структур «воображаемого зда
ния катаризма». Некоторые постмодернистские историки (Пилар 
Хименес) заходят еще дальше - на мой взгляд, слишком далеко, 
а priori отрицая всякое родство и всякие связи, за исключением 
поздних, между богомильством и катаризмом (20] . Что до путей 
распространения катаризма в Западной Европе, то богомилы могут 
быть признаны не «предками», а, скорее, «братьями» латинского 
катаризма, поскольку, согласно существующим документам, обли
чения богомилов в «Слове» пресвитера Козьмы появляются всего 
лишь на 30 лет раньше, чем предупреждения о «протокатарах» 
в «Циркулярном письме монаха Эрбера о еретиках Перигора» [8 ] , 
а в период между 1000 и 1030 годами католические хронисты прак
тически одновременно упоминают о подобных общинах на очень 
обширной территории Западной Европы - в Орлеане, Шампани, 
землях Луары, Аррасе и Северной Италии. 

О дуализме. В исторической перспективе Добрые люди призна
ются дуалистами и христианами, и более того, «вначале христиана
ми, а потом уже дуалистами».  Действительно, основанием теологии 
катаров является вера в два начала. Но речь идет, разумеется, не 
о двух богах. Жан Дювернуа отмечает, что злое начало по про
стой аналогии называлось иногда «злым богом» или ·«богом зла». 
Однако оно не является Богом, поскольку у него нет присущих 
божественному черт ( 1 7, с. 44] . Сей мир, князем которого является 
Сатана, - не от Бога. Человеческое бытие привлечено Христом 
и вдохновлено Царством Божьим, которое не от мира сего. Такова 
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основа, корень катарского дуализма. Не отрицается, что подобный 
взгляд мог быть возрождением старой гностической мечты пер
вых веков, но, формулируя эту мечту, катары были и оставались 
средневековыми клириками, и их культура была культурой сред
невековых клириков. Так, рейнские катары ХП века, обращаясь 
к Эвервину из Штайнфельда1 , ясно выражают тезис, который с еще 
большей силой возвращается в собрании всей позднейшей катар
ской литературы: о существовании двух антагонистических церк
вей: церкви Божьей и церкви мира сего. Это противопоставление 
основывалось на новозаветной антиномии Бога и мира. И, будучи 
христианами, они понемногу развивали, в определенных благо при -
ятных условиях, скрытый дуализм, содержащийся в канонических 
христианских писаниях. 

Катаров не называли дуалистами до второй половины ХП века: 
это означает, что дуализм, уже содержавшийся в их предыдущих 
теориях, они наиболее четко и систематически сформулировали 
именно в позднее время [ 1 0] . Однако даже после первого точ
ного упоминания о дуализме в свидетельстве Экберта из Шенау 
в 1 163 году, дуализм катаров никогда не приобретал жесткости 
догмата. Более того, историки сделали вывод о том, что первым 
предлагаемым ответом на вопрос, почему зло появилось в благом 
божьем творении, возможно, была попытка найти решение, осно
ванное на прочтении Нового Завета и различных христианских 
мифов, например, о падении Люцифера. Если этот мир, который 
лежит во зле, не от Бога, то он - уродливое дело другого, злого 
творца. Зло не может исходить от Бога. Его творение - это Цар
ствие, Иной Мир, благой, светлый и вечный. Дуализм, отвергну
тый ортодоксальным христианством, был основан на противопо
ставлении двух творцов и двух творений. 

Анализ катарской теологии приводит к выводу о том, что глав
ный их аргумент базировался на евангельской метафоре о дурных 
и благих деревьях. Плоды видимого мира горьки, и творец, давший 
им созреть, не может быть «благим деревом». Добрые люди интер
претировали в таком же смысле и притчу о дурном управителе. 
Это «злой творец» ,  который у них самым естественным образом 

1 Письмо Эвервина, аббата Штайнфельда, святому Бернару. 1 143 год. Patrologie 
Latine Migne. Vol. 1 82 .  Со!. 676-680. Приложение к письмам святого Берна
ра // Пер. Анн Бренон, оп. в Heresis 25, 1 995. 
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ассоциировался с Люцифером, падшим ангелом, согрешившим из 
гордыни, в попытке сравняться с Богом. Этот полу-, или псев
додуализм, называемый еще умеренным, на самом деле был на
стоящим монизмом, очень близким к романским ортодоксальным 
интерпретациям Писания: единственным настоящим Творцом 
всего, что есть, видимого и невидимого, является Бог, прямо или 
опосредованно, поскольку «демиург», ответственный за этот мир, 
сам является творением божьим, Ангелом, свободно избравшим 
грех и зло [ 1 5 ] .  

Эта форма дуализма встречается у богомилов, и ,  очевидно, они 
оставались умеренными дуалистами до конца своей истории, до 
XV века. Однако, в случае с западноевропейскими катарами было 
иначе. До конца XII столетия собрание полу-дуалистических ин
терпретаций подобного типа часто порицается в католических тек
стах. Но в первые годы XIII века, по-видимому, большинство ок
ситанских и итальянских Добрых людей пошли на радикализацию 
своей рефлексии, разрешив некоторые внутренние противоречия 
умеренных дуалистов. Так дошло до разработки так называемого 
абсолютного дуализма, который фактически завоевал всю Запад
ную Европу. 

Итальянский катарский епископ Джованни де Луджио сформу
лировал наиболее завершенное определение абсолютного дуализма. 
Он начал с постановки проблемы - как именно Ангел божий смог 
обратиться ко злу, если Бог сотворил его благим. Кто же сотворил 
зло, которое добровольно избрал Люцифер? Кто автор гордыни, 
греха и смерти? Переведя евангельские притчи в терминологию 
универсальных категорий, универсалий, популярных в диалекти -
ке его времени, он выдвинул тезис о том, что только Добру при -
надлежат универсальные категории добра - бытие и вечность, -
и что зло не может проявляться иначе, кроме как во временном 
и преходящем, т. е. ,  собственно, во времени и небытии. Его ра
дикальный взгляд основывался на философской аргументации: 
Аристотель говорит, что «начала противоположностей тоже яв
ляются противоположностями». Поскольку добро и зло являются 
противоположностями, то их начала тоже являются противопо
ложностями. А также: «Все противоположности имеют сходную 
природу» .  Добро и зло являются проти.воположностями, следова
тельно, они имеют сходную природу. Если одно из них является 
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началом, то и другое тоже. Тем более, если причина неизменна, 
то и последствие тоже. Поскольку чувственные вещи преходящи, 
то их причина не может происходить от доброго и справедливого 
Бога, который является вечным [2 1 ,  с. 1 70- 1 7 1 ) .  Он также поставил 
вопрос о том, действительно ли по свободной воле Люцифер -
и все падшие ангелы - сами выбрали зло: «Становится абсолютно 
непонятным, каким образом ангелы, созданные благими, смогли 
возненавидеть благо, подобное им, и существовавшее в вечности, 
а также причину этого блага (то есть Бога), и принялись любить 
Зло, еще не существовавшее, и противоположное Добру. Если нет 
иной причины . . .  » [ 1 9, с. 1 06) . 

Если катары приняли этот онтологический дуализм, или два 
начала, противостоящие по своей сущности, то они признали 
именно то, что из-за своих свойств эти два принципа противопо
ставлены друг другу и являют собою два начала. Таким образом, 
вывод современной медиевистики состоит в том, что дуализм ка
таров не является исходным пунктом, но следствием размышлений 
и рефлексий, выводом из анализа Библии [ 1 7, с. 42) . 

Отвержение плоти и ((жизнененавистничество» . Прежде все
го, современные историки принимают во внимание, что катаризм 
исторически выкристаллизовался в период XI-XII веков, когда 
романская духовность была глубоко проникнута ((ангельской» 
атмосферой. Сакрализация брака после грегорианской реформы 
не была поддержана теми, кто вдохновлялся ангельским чином 
vita apostolica. Кроме того, то, что сегодня называется <<катариз
мом», было не просто движением сопротивления Римской Церк
ви во имя евангельских идеалов, но чем-то вроде контрцеркви, 
структурированной вокруг епископской иерархии, независимой от 
Рима, по образцу ранних церквей - и претендующей на звание 
истинной Церкви Христа и апостолов. Эта Церковь состояла из 
клира монахинь и монахов, христиан и христианок. Они давали 
монашеские обеты бедности, целомудрия и послушания, общин
ной жизни и произнесения ритуальных молитв. Целомудрие этих 
монахов ничем не отличалось от целомудрия других монахов того 
времени - бенедиктинцев, цистерцианцев или фонтевристов, -
разве что обет целомудрия они исполняли особенно ригористич -
но. Добрых людей часто определяли как «тех, кто не прикасается 
к женщинам» . С точки зрения Добрых людей, как мы видим из 
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их проповедей, сохраненных в протоколах Инквизиции, тела лю
дей - это телесные тюрьмы, сформированные из глины «земли 
забвенья», чтобы отобрать силу у душ, «благих и равных между 
собою», ангелов Божьих, падших из Царствия Небесного в этот 
мир, князь которого есть Сатана. . .  И в этих телах «только дьявол 
создал разницу между полами». Светлым творением Божьим было 
Царствие и его ангельские создания. Имеющие ангельский пол. 
Исследователи видят в этих описаниях мечту о Царствии немер
кнущего света, где творения, вновь обретя божественное бытие, 
вечно пребывают в полноте, не подвергаясь разрыву репродукции, 
и в единении любви более полной, чем между братьями по крови, 
но также в ясном покое вечной природы, которой тоже неведома 
репродукция [ 1 1 ] .  

А н а  практике, в отличие от монахов и монахинь римо-като
лических орденов, которые в подавляющем большинстве уходили 
из мира молодыми юношами и девушками, посвященными дев
ственниками, изначально самоудаляясь из сферы репродукции, 
катарские монахи чаще всего имели за плечами прожитую жизнь. 
Добрые мужчины и Добрые женщины, как правило, были людьми 
почтенного возраста, вдовами или вдовцами, или же бывшими 
супругами, сознательно расторгшими супружеские узы, когда, до
стигнув того периода своей жизни, когда многочисленные дети 
уже выросли и даже женились, они задумывались о том, чтобы 
посвятить последние годы своей жизни спасению души. Или же, 
безутешные от любовной печали, как дама трубадура Раймонда 
Жор дана де Сен -Антонен, которая, узнав, что ее любовник умер, 
от отчаяния «se rendet en l'orden dels eretge» - «отдалась ордену 
еретиков» ( Vidas трубадуров) .  Кроме того, перед тем, как начать 
думать о возможном достижении целомудренной и святой жизни 
в катарских орденах, верующие - мужчины и женщины - жени
лись, плодились и размножались так же, как и их соседи, верные 
Римской Церкви [ 1 3 ] . Таким образом, Добрые люди не запрещали 
брак и не отвергали его - на самом деле, они отказывались от 
сакрализации телесного и социального акта, что с их точки зрения 
было возмутительно. 

Действительно, для них Христос появился только в подобии 
человеческого образа в этом мире зла. Они отрицали всякую ре
альность Его (земного) физического тела, исходя из концепции 
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о Его исключительно духовной природе. Что же касается форм 
Его земного явления и пришествия, то их интерпретации бес
конечно разнились. «Вотенившись в Деве Марии, родившись из 
ее уха или внезапно появившись подле нее, Он не воплощался 
по-настоящему и, скорее всего, умер по-видимости» (хотя были 
и другие варианты) .  Разумеется, князь мира сего делал все, что
бы от Него избавиться всеми средствами, а именно принуждени
ем, страданиями и насилием, поскольку дурные плоды являются 
признаком дурного дерева. Для них было немыслимо представить 
себе, что Сын Божий может попасть в зависимость от созданной 
дьяволом плотской тюрьмы; и, согласно той же логике, они отри -
цали ужасное дерево убийства и агонии, якобы породившее чудес
ный плод Спасения. Осужденный на смерть по воле князя мира 
сего, по-видимости (или на самом деле), Христос успел передать 
Свое послание и Благую Весть и призвать Святой Дух на апосто
лов в Пятидесятницу. Таким образом, они смогли быть «взяты от 
мира» и помогать евангельским призывом и дыханием Святого 
Духа брать от мира, одну за другой, «всех погибших овец дома 
Израилева». 

Поощрение катарами самоубийств - это миф, порожденный 
недостаточной исторической информацией. Основой подобных 
утверждений является легенда или полулегенда об endura. Это не 
значит, что endura не существовала. Но это слово вовсе не оз
начает голодовку с намерением покончить с собой. Жан Дювер
нуа первым в 1 976 году собрал воедино все элементы, рассмотрел 
этот вопрос и восстановил реальность фактов [ 1 7, с. 1 64- 1 70] . 
Несколько свидетельств перед инквизицией начала XIV века опи -
сывают практику абсолютного поста - только на воде или на 
хлебе и воде - больных после consolament, полученном на ложе 
смерти. Сам церковный трибунал, по-видимому, интерпретировал 
эти практики как самоубийство или в любом случае призванные 
ускорить смерть. Следует отметить, что подобная практика ни -
когда не упоминается в более ранних свидетельствах, в реестрах 
инквизиции XIII века, достаточно многочисленных и богатых 
примерами consolament умирающих. Слово endura на окситанском 
означает «пост / отсрочку». Его следует понимать как соблюде
ние религиозной катарской аскезы на ложе смерти. То есть все 
то время, которое остается для жизни, умирающий / умирающая 
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являются настоящими Добрым мужчиной или Доброй женщиной. 
Потому они должны не клясться, не лгать, не употреблять мясной 
пищи, не есть без соответствующего произнесения Pater и даже, 
теоретически, не есть самим, без другого Доброго человека. Если 
умирающий не проходил соответствующего обучения и оставался 
в кругу семьи, то можно было опасаться его «падению>,  хотя бы 
невольного. И потому во времена, когда не было репрессий, другой 
Добрый человек должен был составлять ему компанию до самой 
смерти, чтобы иметь возможность повторно давать ему утешение 
в случае падения, а также чтобы напоминать о том, что следует 
произносить Pater перед каждой едой. Перед крестовым походом, 
в Лангедоке часто приносили умирающих к Добрым людям, кото
рые проживали в домах «еретиков», если они прежде сами туда 
не приходили, ожидая последнего часа' .  

Таким образом, в последнем таинстве катаров нет ничего, свя
занного с самоубийством. Наоборот, бывало так, что суровый 
режим ордена благоприятно сказывался на здоровье больного, 
и происходило что-то вроде чудесного излечения. Ритуал уточняет, 
что в этом случае выздоровевший может выбирать, вернуться ли 
в мир - и тогда над ним повторно совершат обряд утешения, если 
он почувствует в этом необходимость; или войти в религиозную 
общину в качестве послушника, а потом вновь пройти посвяще
ние: «Если же недужный выживет, христиане должны представить 
его общине и молиться, чтобы он вновь получил утешение как 
можно скорее и по доброй воле» [ 1 6] . Тогда за этим следовало обу
чение, и <<утешенный» окончательно становится Добрым человеком. 

Потому современные историки вслед за Жаном Дювернуа не 
принимют допущение, что «утешенный» совершал самоубийство 
путем голодной смерти, в чем окружение помогало ему. Никаких 
упоминаний о самоубийстве или ритуальном убийстве нет у таких 
авторов, как Пьер де-Во-де Серией, Гийом Пьюлоранский, Пельис
сон, Эврар Бетюньский, Эрменгауд, Дюран из Уэска, Лука из Тюй, 
Алан Лилльский, Монета, Яков де Капеллис и т. д., хотя все они 
были заклятыми врагами катаризма. 

В начале XIV века, когда катарская Церковь погибала под уда
рами инквизиции, семьи верующих жили в страхе, что у них не 

1 См.: Гийом Пюилоранский. Хроники. разд. 3-й :  Ed. Dondaine. Р. 65. 
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хватит времени, чтобы обеспечить счастливый конец для своих 
умирающих. И если чудом в дом вовремя приходил кто-то из 
подпольных Добрых людей, утешенный больной не хотел утра
тить возможности спасти свою душу, полученную такой дорогой 
ценой и в такой опасности. В показаниях перед последней окси
танской инквизицией рассказывается о трагических практиках, об 
исключительных, безотлагательных случаях; речь идет о текстах, 
свидетельствующих о самых последних годах катаризма, пресле
дуемого и осужденного на смерть. В эти времена endura была ни
чем другим, кроме как средством для умирающего практиковать 
в урезанной форме, в течение нескольких дней или нескольких 
часов, которые ему еще оставались, евангельскую жизнь Доброго 
человека, следуя путем Справедливости и Правды, чтобы спасти 
свою душу . . .  Бывало, что близкие больного, несмотря на рекомен
дации Добрых людей (вынужденных бежать в другое место) , думая, 
что поддерживают жизнь в больном, пытались силой влить ему 
в рот куриный бульон, а он не хотел принимать пищу, ибо это 
могло привести к гибели его души. Случалось также, что режим на 
хлебе и воде неожиданно приводил к физическому выздоровлению 
больного. Могло еще случиться, что какой-нибудь отчаявшийся 
катарский верующий - и даже один из последних Добрых людей, 
юный Сане Меркадье, крещенный in extremis Пейре Отье незадолго 
до ареста последнего [ 14, с. 339] - мог покончить с собой, как 
и любой католический верный на его месте. 

Катарская Церковь не имела призвания ни к смерти, ни даже 
к мученичеству, хотя в целом она мужественно принимала его, 
если приходилось, о чем с удивлением вспоминает еще Эвервин 
из Штайнфельда. Призванием катарской Церкви было жить, чтобы 
проповедовать Благую Весть для спасения душ. Этих простых фак
тов из жизни катарских общин, доступных нам благодаря архи
вам инквизиции, вполне достаточно, чтобы подвергнуть сомнению 
недоброжелательные обвинения в сторону катаризма - угрозы 
уменьшения численности населения средневековой Европы - об
винения, оправдывающего, таким образом, его уничтожение. 

Катарская Библия. Как и Библия вальденсов, это была Библия 
на окситанском или другом бывшем в употреблении романском 
языке. Священное Писание катаров никогда не отличалось от Свя
щенного Писания ортодоксального христианства. Практически 
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в книгах и проповедях Добрых людей, которые нам известны, нет 
никаких других ссылок, кроме как на канон Священного Писания, 
за исключением нескольких цитат из греческих и арабских фило
софов в схоластической (но не литургической) книге Джованни де 
Луджио, и упоминаний об Апокрифе «Видение Исайи», очень по
пулярном в то время. Известная нам катарская Библия, Лионская 
рукопись, но также весь корпус библейских цитат, разбросанных по 
источникам, практически не отличаются от ортодоксальной Библии 
[ 1 7, с. 29-35 ] .  Действительно, катары признавали только Новый За
вет и вроде бы отвергали Ветхий, содержащий Книгу Бытия и Закон 
Моисеев. Они были христианами исключительно новозаветными, 
провозвестниками Евангелия, которое, с их точки зрения, должно 
было радикально сменить Ветхий закон. Этот отказ от Ветхого За
вета, был, по-видимому, очень давней традицией, которая претерпе
вала постоянные изменения. Однако нельзя сказать, что катары по
читали только Евангелие от Иоанна. Конечно, они демонстрировали 
некоторое предпочтение иоаннических писаний, Евангелия и осо
бенно Первого послания; Пролог Евангелия от Иоанна ритуально 
читался во время церемонии духовного крещения. Но Добрые люди 
ссылались также и на другие Евангелия. Катарский Новый Завет 
полностью идентичен католическому: он состоит из четырех Еван
гелий, Деяний апостолов, собрания Посланий и Апокалипсиса. Этот 
текст соответствует Вульгате, и даже более древней библейской тра
диции, но абсолютно ортодоксальной и широко практикуемой по 
всей Европе, старолатинской (старолангедокской) версии (Кольбер
тинский кодекс). Они иначе интерпретировали эти тексты, основы
ваясь «На духе, а не на букве». Но это не означает, что их библейский 
текст отличался от других библейских текстов той эпохи. 

Более того, Добрые люди не отрицали всего собрания Ветхого 
Завета с одинаковой категоричностью. Если они безапелляционно 
осуждали книги Бытия, Исторические и большинства Пророков, 
как легендарные рассказы о «подвигах» Иеговы, не имеющего ни
чего общего с Отцом, Богом любви из Евангелий, то признавали 
Исход, где, по их мнению, было описано изгнание божественных 
душ на чужбину этого мира. Катары достаточно часто цитировали 
«полезные», с их точки зрения, книги пророческие, учительные, 
Псалмы, Экклезиаста и т. д. Как и все проповедники XI-XIII ве
ков, они постоянно цитировали Библию: всякий тезис должен был 
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быть подкреплен авторитетом Писания, как залог христианской 
легитимности. Чтобы лучше отвечать этим требованиям, они по
стоянно расширяли список текстов ВЗ, которые принимали и ин
терпретировали. В конце концов, Джованни де Луджио заявил 
о том, что для него весь ветхозаветный корпус является автори
тетным [2 1 ,  с. 1 84] , и в начале XIV века образованные Добрые люди 
предпочитали иметь у себя полную Библию и ссылаться на нее. 

Спасение. Сами катары признавали себя непосредственными 
наследниками апостолов Христовых. Они уверяли Эвервина из 
Штайнфельда в том, что их истоки в христианстве первых веков, 
в Церкви, преследуемой Римом и «укрывавшейся в Греции и дру
гих местах со времен апостолов». Многие историки считают, что 
возможность их раннехристианского происхождения исторически 
вполне допустима. Конечно, лакуны в письменных документах вряд 
ли позволят сформулировать нечто большее, чем гипотезу относи -
тельно происхождения катаризма: это средневековое диссидентское 
христианство, укорененное в стремлениях и противоречиях сред
невековой духовности и религиозной практики, принесло с собой 
в разгар средневековья архаические черты раннего христианства. 

Прежде всего, об этом говорит их ритуал духовного крещения / 
consolament, прекрасно описанный в дошедших до нас литургиче
ских книгах. Он выявляет явное сходство с наиболее ранними хри
стианскими ритуалами крещения, согласно анализу доминиканско
го эрудита Антуана Дондена, который первым стал их изучать. 
Кроме того, прочтение катарами Нового Завета, в определенных 
аспектах рационалистическое и спиритуалистическое, напоминает 
очень древнюю традицию евангельской экзегетики. И это дает нам 
возможность искать следы экзегетики раннехристианских, возмож
но, иоаннических и гностических общин первых веков. Именно 
у них интерпретация Писания могла приобрести дуалистическую 
форму. Следует также отметить возможность влияния Оригена на 
теологию катаров или даже учесть сходство василианских монахов 
с богомилами, фаундагиатами, а также катарами, как это сделал 
Жан Дювернуа [ 1 7, с. 36 1 -363 ] .  

Как мы видели выше, катары практически никогда не  выходи
ли за пределы канонического Писания. Теология катаров отмечена 
определенной рациональностью, особенно удивительной в средне
вековом контексте, еще и по сравнению с тем, что они называ-
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ли предрассудками Церкви Римской. И, наконец, очень трудно 
определить катаризм как «гнозис», как его понимали в XIX веке: 
здесь нет никакого спасительного тайного знания, предназначен -
ного для горстки избранных; единственным их откровением яв
ляется каноническое Евангелие, которое следует проповедовать 
всем, и открывать дорогу к универсальному спасению. То же и с 
«реинкарнацией». Христиане-катары, по крайней мере те, которые 
эволюционировали до абсолютного дуализма в своих теологиче
ских изысканиях, целью которых было доказать, что Бог не имеет 
отношения к злу, дошли до идеи полного отказа от вечного ада 
и переселения душ. 

Добрые люди сформировали публичные открытые церкви, а не 
были закрытым инициатическим движением - только репрессии 
заставили их уйти в подполье. Церковь катаров проповедовала 
Спасение не столько через просветление и познание, сколько бла
годаря вере и «святому крещению Иисуса Христа Духом Святым 
и через возложение рук Добрых людей»: таинство consolament._ 

Послушаем проповедь Доброго человека Жаума Отье, которую 
он произнес для молодого пастуха Пьера Маури, по дороге в Риу 
эн Валь, однажды прекрасным днем в начале XIV века. Он объ
яснял ему, как падшие души были заключены князем мира сего 
в тела в земле забвенья. «Но как же, - перебил его спутник, -
как же Вы тогда можете все это помнить? .. И еретик ответил, что 
явился Он, от Отца, Тот, Который вернул нам память и показал 
нам, с помощью Писания, которое Он нам открыл, как мы можем 
достичь Спасения, и как нам уйти из-под власти Сатаны. И если 
мы покинули Царствие из гордыни, Он показал нам, как вернуться 
туда, после тех скорбей и страданий, что мы испытали в этом 
мире, переходя из одного тела в другое. И из уст Того, Кто пока
зал нам дорогу к Спасению, вышел Дух Святой. И Он нам показал 
также в Своих Писаниях, что раз мы покинули рай из-за гордыни 
и лжи дьявола, мы можем вернуться в небо благодаря смирению, 
истине и вере . . .  » 1 • 

Согласно катарской космогонии, Бог в своей бесконечной бла
гости не мог оставить души, свой народ, влачить жалкое суще-

1 Реестр Инквизиции Жака Фурнье / Пер. Анн Бренон в книге Рене Нелли. 
Ecritures cathares cit. Р. 335-336. 
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ствование пленения в мире чужом и страдать от несправедливости, 
лжи и смерти во власти зла. Вот почему Он послал Своего Сына, 
чтобы Он научил людей, как достичь Спасения. Спасения можно 
было достичь в два этапа: первоначальным пробуждением души 
через послание Евангелия - и Церковь Добрых христиан посвя
тила себя пастырской деятельности, проповеди Слова Божьего; 
а потом ритуальным таинствам крещения Духом через возложение 
рук, что должна была совершить всякая душа, одна за другой -
и Церковь Добрых христиан посвятила себя священству Спасения 
душ путем consolaтent. 

Так же Добрые христиане объясняли и смысл собственной зем
ной миссии, той самой, которую Христос доверил Своим апосто
лам: привести овец Израилевых в небесную овчарню, в Отчий Дом, 
вернуть в Царствие Божье падших ангелов, одного за другим, до 
последнего. И в тот день, когда последняя божественная душа, став 
Доброй христианкой, достигнет Царствия, настанет конец времен 
и этого мира - мир видимый и преходящий определенно вернет
ся к небытию, поскольку в нем не будет больше ни одной искры 
божественного света. 

Итак, современная западноевропейская медиевистика признает 
в катаризме общее измерение с гностическим мировоззрением 
и учитывает возможность влияния гностических общин на форми
рование раннего протокатаризма, однако прежде всего видит в нем 
средневековое христианство с четко выраженными дуалистически
ми рефлексиями, т. е. , попыткой дать внятный ответ на болезнен -
ную проблему происхождения зла и вторжения зла в творение. 
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Приложение 1 

ФРАГМЕНТЫ РУКОПИСИ ЖАНА ДЕ ДОА 
ИЗ АРХИВА ИНКВИЗИЦИИ Д' АЛЬБИ . . .  

ХРАНЯЩЕЙСЯ В НАЦИОНАЛЬНОЙ 
БИБЛИОТЕКЕ ФРАНЦИИ 

Jean de Doat. Copies faites en 1 669 sur les registres 
de l'inquisition et sur des documents relatifs aux suites 

de la croisade contre les AlЬigeois, dans les archives d'Alby, 
de Carcassonne, de Toulouse, de Narbonne , etc. Une serie 
de volames manuscrits, in- fol . ,  а la BiЬliotheque nationale. 

Этот больной [Гийом Раймонд Франциск из Сореза (Тарн),  око
ло 1237 года] сказал присутствующим, что Его Преосвященство 
Арнольд Ук, который был диаконом в районе Виллемур, и его 
товарищ приняли его в свою секту < . . .  > что они должны были 
встретиться у него следующей ночью, а он без них ничего не ел 1 • 

Госпожа эта, после того как получила утешение, прожила пят
надцать дней без еды и питья, и принимала только воду. А я 
служила ей неустанно до самой смерти, зная, что она получила 
утешение2• 

Амиель из Перль (призванный к ложу больного) хотел сразу 
же посетить и посмотреть больного. Нашел его в относительно 
хорошем состоянии и сказал, что он еще доживет до ночи. Пока 
что не хотел ничего делать. Тем не менее, спросил больного, хотел 
бы он быть принятым в его веру и его секту и хотел бы он при
нять и придерживаться заповедей Божьих и своих единоверцев? 
Больной отвечал, что сделает это добровольно и с радостью. Со
вершенный сказал тогда ему, чтобы он простил всем, каждому, 
кто сделал ему зло или сказал что-либо злое, а больной на все 
это согласился.  

1 Doat XXV, f 256 v. 
2 Doat XXV, f 1 75 v- 176. Инквизитор спрашивает дающую показания: «Почему 

она ничего не ела после утешения?», и она отвечает: «Потому что не знала 
Молитвы, как ее произносят совершенные, а не было никого рядом, чтобы 
ее научить» .  
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Следующей ночью больной попросил пить. Его отец, в при
сутствии совершенного, подал ему ложечку воды и влил немного 
в уста. Больной дал знак, что вода не лроходит в его горло. Тогда 
совершенный уделил ему утешение . . .  Больной умер сразу же посте 
этой еретикации1 • 

Этот совершенный сказал мне, что принял в свою веру и свс · о 
секту Угетту, жену Филиппа из Лартата, когда та заболела болt 1 -

нью, от которой позже умерла. После принятия больная нача а 
endura. Из-за совершенных ее перенесли в подвальное помеIL �
ние, чтобы они могли оставаться с нею до минуты смерти и что
бы можно было уделить ей, в случае необходимости, повторное 
утешение. Когда она так пребывала в endura, то сказала Себелии 
(своей свекрови) : «Госпожа, скоро ли это наступит? Я скоро умру?» 
Себелия ответила: «Выживешь, и помогу тебе воспитывать твоих 
детей». Услыхал это еретик и засмеялся. Согласно тому, что он 
мне сказал, Себелия хотела сказать, что «если бы Угетта выжила, 
то могла бы жить так, как живут совершенные и вдвоем они вос
питывали бы ее сыновей»2• 

Гийом Жирард из Франкарвилль . . .  обещал совершенному Пей
ре Сансу, что если бы он заболел, а состояние его здоровья начало 
бы ухудшаться, и Пейре Сансу казалось бы, что он умрет, то он 
вступил бы в его Орден (секту) , если бы Пейре Сане мог его при
нять; а если бы он выздоровел после принятия, то придерживался 
бы правил уже навсегда3• 

1 Geoffre d'AЬ!is, inqiusiteur de Carcassone. Fragment d'enquete en comte de Foix 
( 1 308) / Ed. Annette Pales-Gobllliard. CNRS, 1 984, f 36 v (Ларнат, Арьеж, июнь 
1 306 г. ) . 

2 J. Fournier. Ор. cit. t. II .  р .426. Совершенный - это Пейре Отье. 
3 Bernard Gui. Registre de sentences ( 1 308- 1 323) / Ed. Philippe а Limborch, 

Historia Inquisitionis. Amsterdam,, 1 692. Р. 1 26. 



Приложение 2 

ИЗ ПИСЬМА ЭВЕРВИНА) АББАТА 
ШТАЙНФЕЛЬДА) СВЯТОМУ БЕРНАРУ. 1 143 ГОД 

Patrologie Latine, vol. 1 82, col. 676-680 
Приложение к письмам святого Бернара. Отрывки 

Почитаемому господину и отцу, Бернарду, аббату Клерво, Эвер
вин, скромный служитель Штайнфельда . . .  

< " . >  Недавно у нас, возле Кельна, открыли еретиков, из коих 
некоторые, к нашему удовлетворению, вернулись в Церковь. 
Двое из них, а именно тот, кого они называли своим епископом, 
и его товарищ, спорили с нами на собрании клириков и мирян, 
где присутствовал Монсеньор архиепископ с людьми из высшей 
аристократии; и они защищали свою ересь словами Христа и апо
столов < " .> .  

Слыша это, их трижды увещевали, но  они отказались при
йти к раскаянию; тогда их схватили и забрали от нас слиш
ком ревностные люди, бросили их в огонь и сожгли. И что са
мое удивительное, они вступали в огонь и переносили муки не 
только с терпением, но даже с радостью. По этому поводу, свя
той отец, я хочу от тебя ответа: как такое возможно, чтобы эти 
сыны дьявола могли выказывать в своей ереси мужество такой 
силы, коей вера Христова вдохновляет истинных служителей 
Божьих? 

Вот какова их ересь. Они говорят, что они сами - это Цер
ковь, потому что они одни следуют Христу; и что они остаются 
истинными последователями апостольской жизни, потому что они 
не ищут ничего от мира и не владеют ни домами, ни полями, 
никаким серебром. Как Христос не владел ничем сам, так Он не 
разрешал и Своим ученикам ничем владеть. 

«Но вы, - говорят они нам, вы прибавляете дом к дому и поле 
к полю, и вы ищете того, что от мира; и даже те среди вас, которые 
считаются наиболее совершенными, то есть монахи и каноники, 
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если не владеют ничем таким лично, то владеют сообща, то есть 
все-таки владеют)). 

Сами о себе они говорят: «Мы, бедняки Христовы, бежим, 
гонимые из города в город (Мф 10: 23), как овцы среди волков 
(Мф 1 0: 16) ,  и мы сносим гонения, как апостолы и мученики; од
нако мы ведем жизнь святую и преисполненную лишений, в по
стах и воздержании, посвящая свои дни и ночи молитвам и ра
боте, и не ищем никакого вознаграждения своему труду, кроме 
как необходимого для поддержания жизни нашей. Мы придержи
ваемся всего этого, ибо мы - не от мира сего; но вы, любящие 
мир, вы заключили сделку с миром, потому что вы - от мира 
(Парафраз Ин 1 5 : 19) .  Лживые апостолы, изменившие Слову Хри
стову, вы ищете тех, кому вы принадлежите, вы свернули с пути, 
вы и отцы ваши. Мы же и отцы наши - наследники апостолов, 
и остаемся ими по благодати Христовой, и так будет до конца 
времен. И чтобы различить вас и нас, Христос сказал: "По пло
дам их узнаете их" (Мф 7: 1 6) .  Наши плоды - это наследование 
Христа)). 

За трапезой им запрещено молоко и всякие молочные про
дукты, и все, что происходит от совокупления. И они спорили 
с нами по этому поводу. О своих таинствах они говорили скрыто; 
однако ясно признали, что за своим столом каждый день, когда 
они едят, то, по примеру Христа и апостолов, освящают Господ
ней молитвой свою трапезу и напитки, как тело и кровь Христову, 
чтобы тоже вкушать тело и кровь Христову. Они говорят, что мы 
в области таинств не держимся правды, а иллюзий человеческой 
традиции. 

Они публично признали также, что крещены и крестят, но 
не водой, а огнем и Духом, ссылаясь на свидетельство Иоанна 
Крестителя, крестившего водой и сказавшего о Христе: «Он бу
дет крестить вас Духом Святым и огнем)) (Мф 3: 1 1 ) ;  и в другом 
месте: «Я крещу в воде, но стоит среди вас Некто, Которого вы 
не знаете)) (Ин 1 :  26), и Который крестит вас иным крещением, 
не водным. 

И о том, что такое крещение через возложение рук практи -
ковалось, они принимаются демонстрировать свидетельством 
Луки, который в Деяниях апостолов, описывая крещение, ког
да Павла принял Анания по предписанию Христа, не упомина-
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ет ни о какой воде, но только о возложении рук; и все, что они 
встречают в Деяниях апостолов, равно как и в Посланиях Пав
ла, по поводу возложения рук, то пытаются приписать к это
му крещению. А если кто-то из них будет крещен, они называ
ют его избранным, говоря, что он имеет власть крестить дру
гих людей и достоин за своим столом освящать тело и кровь 
Христовы. 

Вначале они из числа тех, кого называют слушателями, через 
возложение рук принимают в верующие; тогда те могут участвовать 
в их молитвах, и если их испытания будут удовлетворительны, то 
тоже становятся избранными. 

О нашем крещении они не заботятся. Они осуждают брак, 
но я не мог у них добиться, почему, то ли они не о смели -
вались это признать, но, скорее всего, им самим это было 
неведомо. 

Существуют еще и другие еретики в наших местах, которые 
всегда ссорятся с первыми. Впрочем, мы обнаружили, что между 
ними вечно ведутся дебаты и несогласия. Они говорят, что тело 
Христово не может присутствовать на алтаре и что ни один из 
священников Церкви не может осуществить этого. Они говорят, 
что апостольское достоинство было Церковью утрачено в связи 
с вовлечением в мирские дела и что трон святого Петра, прекратив 
борьбу за Добро, как это делал сам Петр, утратил право посвящать, 
данное Петру. И поскольку Церковь утратила эту власть, ее архие
пископы, живущие по-мирски внутри Церкви, не могут принимать 
и посвящать других. Чтобы подкрепить свою аргументацию, они 
цитируют слова Христа: «На Моисеевом седалище сели книжники 
и фарисеи . . . » [Являются ли описанные в тексте другие еретики 
проп:ювальденсами?] . 

< . . . > Я призываю тебя, святой Отец, проявить бдительность 
относительно этих многоголовых демонов и направить свое перо 
против этих хищников < . . .  >. Знай также, что еретики, кото
рые вернулись в Церковь, сказали нам, что их огромное коли
чество, и что они распространены почти по всему миру, и что 
среди них есть много наших клириков и монахов. Те, которых 
сожгли, говорили в свою защиту, что эта ересь скрывалась со 
времен мучеников до наших дней, и что она пребывала в Гре
ции и в других землях. И эти еретики называют себя апостола-
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ми, и у них есть папа. Другие еретики отвергают нашего папу, 
но они, по крайней мере, не претендуют иметь кого-то друго
го на его месте. Среди этих апостолов Сатаны есть и женщи
ны, целомудренные (как они говорят) ,  вдовы, девицы или их 
жены, причем одни среди избранных, другие среди верующих, 
и все это по примеру апостолов, которые разрешали приводить 
женщин. 

Пребывай в Господе. 



ЛИТУРГИЯ МИТРЫ 
(PGM IV. 475-834) 

Евгений Лазарев 

Общие замечания переводчика 

Гипотеза о принадлежности данного текста, входящего в состав 
Большого Парижского магического папируса, к числу первоисточ
ников римского митраизма, сформулированная и обоснованная 
более века назад немецким филологом и религиоведом Альбрехтом 
Дитрихом ( 1 866- 1908) 1 и впоследствии подвергнутая критике мно
гими исследователями, в недавние годы возродилась, с определен
ными коррективами и существенными доработками, прежде всего 
в работах Ханса Дитера Бетца2 и Марвина Майера3• Это оживило 
и давно угасшую дискуссию по данному предмету. 

Один из аргументов сторонников митраистской атрибуции тек
ста заключается в параллелизме, который они усматривают между 
некоторыми символами и словесными формулировками Литургии 
Митры и безусловно митраистскими мотивами, известными из раз
личных независимых источников, в частности, из трактата неопла
тоника Порфирия «0 гроте нимф)) (De Antro Nympharum, 5-6 etc) 
и из сведений, приводимых Цельсом, в передаче Оригена ( Contra 
Celsum, 6.2 1-22) .  Однако надо признать, что параллелизм этот сво
дится, скорее, к частным случаям употребления схожих понятий; 
в целом же названные (и некоторые другие) древние источники 
рисуют несколько иную картину символической приоритетности 
в исторических Мистериях Митры. Это, например, фундаменталь
нейший для митраизма образ храма как пещерного святилища, 
определивший структуру и символизм реальных подземных митре-

1 Dieterich А. Eine Mithrasliturgie. Leipzig: Teubner, 1 903. 
2 Betz Н. D. The Mithras Liturgy: Text, Translation and Commentary // Studien und 

Texte zu Antike und Christentum, 1 8 .  Ttiblngen: Mohr Siebeck, 2003. 
3 Meyer М. The Mithras Liturgy // The Historical Jesus in Context. Princeton 

Readings in Religions, 2003. Р. 1 79- 1 92. 
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умов и акцентируемый Порфирием. Можно сказать, что весь его 
знаменитый трактат посвящен конкретизации этого образа, дей
ствительно глубоко митраистского по своей сути (несмотря на его 
известные, гораздо более древние гомеровские истоки) .  О том же 
свидетельствует и Иустин Философ: «Те, кто передают [по линии 
инициатической преемственности] Мистерии Митры, говорят, что 
он рожден из скалы (tк ттtтрщ),  и называют пещерой (атт�Лаюv) то 
место, где верующие в него принимают посвящение (µueiv)» 1 • Ни 
скала, ни пещера не фигурируют в Литургии Митры, а глагол µueiv, 
обозначающий, по Иустину, таинство митраистского посвящения, 
имел, вместе со своими производными формами, широчайшее меж -
конфессиональное употребление - и в классической элевсинской 
традиции, и в неоплатонической теургии, и у эрудированных хри
стианских богословов-греков, и для обозначения инициатическо
го посвящения в иноземных по отношению к греческой культуре 
традициях. 

Вообще говоря, современные исследователи митраизма склоня
ются к его включению в более широкий контекст духовной куль
туры поздней Античности. Так, Роджер Бек в своих известных ис
толкованиях структуры митреумов и найденных в них символиче
ских изображений говорит о конвергенции неоплатонических идей 
и митраизма в реальной практике Мистерий Митры2• Теургический 
характер восхождения души в Литургии Митры подчеркивается 
уже в самом названии, длинном и красноречивом, сравнительно 
недавней работы Рэдклиффа Эдмондса3• Конечно, здесь поставлен 
вопрос о соотнесении Литургии Митры с росписями митреумов, 
а значит, с историческим римским митраизмом, но коль скоро 
восхождение души в Литургии Митры определяется автором как 
теургическое, сопоставимое с символикой «Халдейских Оракулов» 
(священной книги теургов) , то ясно, что собственно митраистская 
специфика исследуемого текста из PGM IV размывается. По сути 

1 Dialogus cum Tryphone Judaeo, 70. PG 6.640В. 
2 Beck R. Interpreting the Ponza Zodiac I // Journal of Mithraic Studies. Vol. 1 

( 1 976) . Р. 1 О. 
3 Edmonds R. Did the Mithraists Inhale? А Technique for Theurgic Ascent in 

the Mithras Liturgy, the Chaldaean Oracles, and some Mithraic Frescoes // The 
Ancient World. Mystery Religions and Philosophy of Late Antiquity. Vol. XXXII .  
№ 1 (200 1 ) . Р. 1 0-24. 
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дела, Литургия Митры при таком подходе оказывается, скорее, 
одним из памятников неоплатонической теургии. 

В связи с дискуссией по поводу конфессиональной принадлеж
ности Литургии Митры встает вопрос о правомерности сохране
ния традиционного названия этого текста в его новых переводах. 
Вопрос этот актуален еще и потому, что текст широко известен не 
только в кругу специалистов по поздней Античности, он рассма
тривается как важнейший первоисточник в современном запад
ном неоязыческом движении, возрождающем Мистерии Митры1 • 
В кругах тех современных традиционалистов, которые находятся 
в оппозиции по отношению к официальному христианству, антите
за ему иногда усматривается именно в позднеантичном митраизме. 

Комментаторы настоящего перевода не являются безоглядными 
сторонниками митраистской соотнесенности данного текста, хотя, 
как будет показано в комментариях к тексту, в ряде случаев ми
траистские коннотации (в расширительном смысле) невозможно 
не признать достаточно убедительными, причем дополняющими 
традиционные для современной науки представления о римских 
Мистериях Митры. Поэтому будет вполне оправданно не менять 
устоявшееся название текста, данное ему еще Альбрехтом Ди
трихом, и далеко не только в силу привычности этого названия. 
Именование инициатического опыта восхождения души литурги
ей, может быть, не совсем точно религиоведчески, но культуро
логически достаточно адекватно. Что же касается имени Митры, 
то образ этого бога (как Митры-Гелиоса) в тексте действительно 
играет очень важную роль, хотя в функциональном и контексту
альном отношении этот образ не всегда обнаруживает безусловную 
корреляцию с теми религиозно-мифологическими представлени
ями, которые реконструируются на основании археологического 
и эпиграфического исследования митреумов, т. е. с «эталонным» 
митраистским материалом. 

В контексте же всего Корпуса греко-египетских папирусов Ли -
тургия Митры (которую неправомерно рассматривать в отрыве от 
этого Корпуса), скорее, представляет собой памятник своеобраз-

1 См. работу англичанина иранского происхождения Пайяма Набарза, где он, 
в частности, связывает Мистерии Митры с европейским эзотеризмом: Payam 
Nabarz. The Mysteries of Mithras: The Pagan Belief That Shaped the Christian 
World. Rochester, Vermont: Inner Traditions, 2005. 
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наго позднеантичного гелиомонотеизма, проявлением которого 
можно считать, в частности, аполлонический солнечный моно
теизм Макробия 1 • При этом в солнечном символизме Литургии 
Митры очевидна египетская основа (вполне закономерная, если 
учесть происхождение и общекультурный контекст Четвертого па
пируса) . Впрочем, в данном случае (как и вообще в Корпусе PGM) 
эта исконная основа допускает широкое и гибкое использование 
близких образов и мотивов из иных религиозно-мифологических 
традиций. В число этих родственных образов-ипостасей входит 
и иранский Митра (может быть, в парфянской / или мидийской 
модификации) ,  но не как древний бог договора, а в небесном, со
лярном аспекте (тоже достаточно древнем) . 

Митра упоминается не только в данном тексте, но и в дру
гих местах Корпуса PGM. В Третьем папирусе в составе длинно
го и сложного магического имени «великого бога» присутствует 
Mi0pa vaµa�ap (PGM Ш. 8 1 ) ,  что фонетически можно сопоставить 
с известным иранским определением Митры, вошедшим в латин
скую эпиграфику римского митраизма: Mithra Nabarz (Nabarzan) ,  
Митра Непобедимый, - аналог уже собственно латинского его 
определения: Sol Invictus, Непобедимое Солнце. Далее из этой ин
вокации Третьего папируса становится ясно, что под «великим 
богом», скорее всего, имеется в виду Сет-Тифон; один из его 
аспектов в греко-римском Египте - солярный, причем очень вы
сокого статуса (в свете новейших разработок это можно считать 
установленным фактом; данной проблеме посвящены отдельные 
разработки одного из комментаторов данного перевода Литургии 
Митры - А. Л.  Рычкова). В другом призывании из того же Тре
тьего папируса это, предположительно иранское, определение Ми -
тры повторяется с добавлением «О величайший !»  (µtуюп: Ml0pa 
vaµa�ap, PGM III .  1 00); в целом призывание обращено к «Священ
ному Солнцу» ( тф iЕрф 'HЛiq> ), причем Митра в этом сюжете дер
жит кормило солнечной барки, вполне в духе древнеегипетских 
представлений. 

1 См.: Петрова М. С. Просопография как специальная историческая дисципли
на (на примере авторов Поздней Античности Макробия Феодосия и Мар
циана Капеллы). СПб.: Алетейя, 2004. С. 72 и другие исследования указанного 
автора. 
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В связи с египетскими коннотациями Литургии Митры необхо
димо отметить статью, написанную в связи с уже упоминавшейся 
книгой Ханса Дитера Бетца, сторонника митраистской привязки 
данного текста1 • Автор этой полемичной статьи, Джон Джи2, на 
основании тщательных исследований папирусного оригинала тек
ста, почерковедческих особенностей и т. п. (Бетц и его коллеги 
не производили таких исследований) приходит к выводу, что об
ладатель Большого Парижского магического папируса (PGM IV) 
был эрудированным позднеегипетским жрецом, свободно писав
шим и по-гречески, и по-древнеегипетски (демотическим, а также 
иератическим письмом) .  Он принадлежал к храмовому жречеству 
Фив; тексты папируса созданы в храмовых скрипториях и храни
лись в храмовых архивах. Поэтому и параллели им (богословские, 
терминологические и т. д.) следует искать, по заключению Джона 
Джи, прежде всего в сфере древнеегипетской (греко-египетской) 
храмовой религиозности, а не в кругу гипотетических «бродячих 
магов», как нередко предполагалось. 

Впрочем, в системе образов Литургии Митры есть и особен
ности, которые явно вступают в известное противоречие с неко
торыми фундаментальными основами древнеегипетской словесной 
культуры. Это исключительное значение, придаваемое символизму 
гласных звуков и их буквенному выражению (семь Изначальных 
Гласных в Литургии Митры - это высочайший богословский об
раз, «Первоисток происхождению> сущего) .  Гностические и ма
гические аналоги в поздних египетских памятниках (разумеется, 
греко-египетских, потому что семь гласных - греческие) тут мно
гочисленны и несомненны, но в целом истоки данного представле
ния, видимо, не могут уходить корнями в древнеегипетскую или 
любую другую афразийскую языковую среду с ее консонантными 
приоритетами. Связаны ли эти истоки с римскими Мистериями 
Митры? К сожалению, аутентичных митраистских текстов извест
но слишком мало; эпиграфика и росписи митреумов и иногда -
надгробий, недостаточно информативны для того, чтобы ответить 
на этот вопрос. 

1 Betz Н. D. Ор. cit. 
2 Gee J. lnstitute for the Study and Preservation of Ancient Religious Texts, Brigham 

Young University, Provo UT // Society of BiЬlical Literature. RBL, 2005. № 2. 
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Вывод о высоком религиозно-философском уровне Литургии 
Митры косвенно подтверждается общим характером Четвертого 
папируса, да и всего Корпуса PGM, где сплошь и рядом встре
чаешь и изысканные классические гекзаметры гимнов, и вдрхно
венные, глубокие символические образы, которые неправомерно 
третировать как ремесленный магизм и «низший герметизм», 
хотя криптографичность и слабая изученность этих образов де
лают подобную интерпретацию легким выходом для коммента
тора. Все это заставляет пересмотреть общепринятые критерии 
оценки этих текстов и требования, предъявляемые к их перево
ду на современные языки. К сожалению, подобные тексты, в от
личие от трудов, скажем, Плотина или Прокла, нередко перево
дятся с априорным академическим пренебрежением, из которого 
тут же следуют необязательность и приблизительность в пере
даче терминов, которые вроде бы и не термины вовсе, а некое 
произвольное и эклектичное словотворчество «бродячих магов», 
проходимцев и шарлатанов, недостойных скрупулезного кор
пения над их лексиконом. На поверку все оказывается не так; 
в текстах, не всегда точно именуемых магическими, термины, при 
всей многослойности их генезиса, не менее точны и многоплано
вы, чем в творениях «высокого герметизма» или неоплатонизма. 
Исследование этих терминов к тому же позволяет восстановить 
сложнейшие интертекстуальные и даже межконфессиональные 
связи поздней Античности, - но только при условии, что в пе
реводе они переданы адекватно, не описательно и с должным 
уважением. 

В последнее время антиковедами Санкт-Петербурга - Р. В. Свет
ловым, Л.  Ю. Лукомским, А. В. Петровым',  была проделана очень 
важная работа по терминологической реабилитации теургической 
философской магии. Исключительно верным шагом в трудах пе
тербургской школы представляется передача многих терминов без 
их перевода слово в слово, в транслитерации (синфема, систасис, 
праксис и т. д . ) .  Точного русского эквивалента не существует, по
пытки ввести его в любом случае (даже самого талантливого и вы-

1 См. прежде всего монографию: Петров А. В. Феномен теургии: Взаимо
действие языческой ·философии и религиозной практики в эллинисти
ческо-римский период. СПб.: Издательство РХГИ; Издательский Дом 
СПбГУ, 2003. 
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разительного перевода) сужают спектр значений слова, и только 
такой специально введенный термин, с соответствующими пояс
нениями, позволяет понимать и исследовать лексикон первоис
точника и родственных ему произведений. Эти термины в свое 
время были включены в сложнейшие системные связи в рамках 
различных конфессиональных традиций, пользовавшихся соот
ветствующей лексикой, и только при адекватном понимании ее 
смысла на языке оригинала эти термины становятся ключевыми 
понятиями в религиоведческих исследованиях. 

Однако с так называемыми «магическими» текстами ситуация 
несколько иная. Несмотря на появление ряда важных исследова
ний и публикаций на эту тему (прежде всего, в петербургских 
сборниках AKADEMEIA), следует признать, что в русском пере
воде текстов из Корпуса PGM, в том числе Литургии Митры1 , 
обнаруживаются неувязки: в нескольких местах при подготовке 
публикации «Выпали» фрагменты текста, объемом до строки; при 
наборе были неточно воспроизведены некоторые voces magicae; 
передача магических инвокаций не греческими, а русскими буква
ми, притом всегда строчными, подчас делает эти имена похожими 
на искаженные русские слова, что иногда вызывает комический 
эффект и мешает их адекватному восприятию (это все-таки дей
ствительно были сакральные имена, как бы мы к ним сейчас ни 
относились) .  К тому же, если признать, что эти памятники - не 
«проходные» иллюстрации к лекционным курсам об античных 
суевериях, а первоисточники, важные для религиоведческих ис
следований, представляется необходимым уже в самих формули
ровках русского перевода максимально и дотошно учитывать как 
внутренний, так и межконфессиональный контекст соответству
ющих терминов (кстати, нередко малоизученных и предостав
ляющих поле для интереснейших разработок) . При этом в ряде 
случаев такие термины необходимо сопровождать пространны
ми комментариями именно религиоведческого характера. Поэто
му в рамках работы московской группы «Путь к Наг-Хаммади» 
(Научно-исследовательский отдел религиозной литературы ВГБИЛ 
им. М. И. Рудомино), предусматривающей в перспективе ком-

1 AKADEMEIA. Материалы и исследования по истории платонизма. Межву
зовский сборник. Вып. 3. СПб., 2000. С. 349 ел. 
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плексные интертекстуальные исследования гностических и «око
логностических» источников, была предпринята попытка нового 
перевода Литургии Митры с учетом вышеприведенных требова
ний. Разумеется, это именно очередная рабочая версия, далекая от 
завершенности, - лишь еще один небольшой шаг в постижении 
сложного и многопланового источника. 

Данный перевод Литургии Митры выполнен в 20 10  году Е. С. Ла
заревым. Комментарии подготовлены переводчиком и А. Л.  Рычко
вым (ВГБИЛ) .  Ценные замечания касательно коптских параллелей 
для некоторых терминов и понятий были сделаны Д. А. Алексее
вым (Санкт-Петербург) . 

Краткое описание текста1 

Текст состоит из двух основных частей: литургической мисте
рии восхождения (строки 475-750) и практических указаний (750-
834) для совершения таинства. После краткого введения (строки 
475-485), мистерия восхождения представляет семь литургических 
стадий экстатического путешествия души: душа встречается с че
тырьмя первоэлементами (строки 485-537), в их порождающих 
и регенеративных аспектах, с иерархически более низкими Силами 
воздуха (строки 537-585), включая ветры, стрелы грома, молнии 
и метеоры; с Эоном и Силами Эонов (строки 585-628), которые 
представлены как планетарные стражи небесных врат, с Гелиосом 
(строки 628-657), юным и пламенным; с семью Судьбами (строки 
657-672) и затем с семью Владыками Полюса (строки 673-692), 
причем обе эти группы - из области неподвижных звезд, и обе 
иображены на египетский манер; и, наконец, с высочайшим Бо
гом (строки 692-724), изображаемым как сам Митра. После за
ключительной части (строки 724-750) мистерии восхождения, 
в практических указаниях по совершению таинства описан ритуал 
солнечного скарабея (строки 750-798) и приведены рекомендации 
для получения травы-кентритиды и изготовления амулетов (стро
ки 798-830); добавлены два дополнительных заклинания (строки 
83 1 -834). 

1 По Марвину Майеру. (Электронный ресурс. )  URL: http://hermetic.com/pgm/ 
mithras-liturgy.html (Дата обращения - 20.0 1 . 14) .  
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ЛИТУРГИЯ МИТРЫ 
(PGM IV. 475-834) 

Текст и перевод 

Приложение 

TJЛa0i µщ Проvощ каl 'l'uxfi, та6t: ypaq>OV'ТL та апрата, 
nара6ота µuaтfipщ, µovtp 6t тtкvq> a0avaaiav a�LW, µ\ютщ •11� 
i)µt:тtpщ 6uvaµt:w� тauтri� (xpt'J ouv at:, w 0uyaтt:p, Лaµ�aVt:LV 
XUAOU� �oтavwv каl t:i6wv тwv µt:AAOVTU>V aoL µrivu0fiat:a0aL tv 
т(iJ тtAt:L тоu it:pou µou аuvтауµатщ), fiv о µtущ 0t:o� "НЛю� 
Мi0рщ tкtЛt:uatv µoL µt:тa60011vaL U7t0 'ТОU apxayytЛou auтou, 
07t(I)� tyw µоvщ aiтriтt'J� oupavov �aivw каl Ka'Т07t'Тt:UUJ паvта. 
[475] Смилуйтесь, Промышление и Душа, надо мной, записы
вающим эти не подлежащие разглашению (букв. выдаче, сбы
ту - аттрата), переданные [по линии инициатической преем
ственности] таинства! Единственному чаду [моему] я желаю 
бессмертия, о мисты этой нашей силы (поэтому следует тебе, 
о дочь, взять [480] соки трав и [прочих] потребных снадо
бий, о которых тебе будет сказано в конце моего священного 
рецепта),  - той силы, о коей великий бог Гелиос Митра по
велел, дабы она была передана мне архангелом его, чтобы 
я один просителем вступил на небо [ 485] и узрел все. 

faтLv Ы тоu Лоуоu fi6t: iJ кЛ11аL�· 
Вот он [каков] , призыв молитвы: 

Гtvt:m� npwтri •11� tµl1� yt:vtat:w�· AEHIOYO. 
«0 AEHIOYO, Первоисток* моего происхождения; 

* Соотнесение главнейшего из первоначал именно с семью гласными 
в принципе может указывать на принадлежность данного текста к се
миступенчатой инициатической парадигме, которая свойственна истори
ческим Мистериям Митры. Однако священная седмерица гласных име
ет и другие, гораздо более близкие коннотации, - гностические. «Семь 
гласных» («Семь Гласов») присутствуют в Книге Йеу, в Пистис Софии 
(именно AEHIOYO. является первым из voces magicae в молитвенном 
обращении воскресшего Иисуса к Отцу «у вод Океана», согласно Pistis 
Sophia IV. 1 36),  в изложении гностических учений у Ипполита (VI. 48. 1 ff. ) .  

1 Пер. с древнегреч. Е. С. Лазарева, коммент. Е. С. Лазарева и А. Л. Рычкова. 
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Семь изначальных гласных в Корпусе PGM соотносятся и с солнечным 
Аполлоном: << " . Я заклинаю тебя великим богом Аполлоном, aEf]lOUW!» 
(PGM Ш. 229-230) .  Как отметил Д. А. Алексеев во время обсуждения 
с ним этого места (в устной беседе 1 7.04.20 10 ) ,  данное понятие Перво
истока (ytvEatc; ттрwтr�) имеет точный коптский гностический эквивалент 
(в «Троеобразной Протеннойе» ) .  

apXJ'J тilc;; tµilc;; apxil [c;;] ттрwтr� ППП I:I:I: ФР [ . ] 
О ППП :L:L:L ФР [Н?] * ,  Первоначало моего начала; 

* ППП. Прайзенданц (Preisendanz. Vol. I .  Р. 89 № 488) предполагает здесь 
сокращение от «ТТоттттuаоv тр[с;», «трижды чмокни». Действительно, в PGM 
XIII .  88-90 посвященный божеству делает для встречи с ним нечто по
добное: Еlта кpoтriaov у: TTOTTTTU<JOV µакр6v, aupюaov tттl µ�кщ. �КЕ <µ01>, 
кuptE, aµw(v?µ?)f]TЩ каl (:ш�µаvтщ, 6 µriblva т6ттоv µ1a[vwv, оп TETEAE<Jµat 
aou то бvоµа. - «Затем сделай три хлопка, сильно причмокни (цокни 
языком?) , протяжно свистни [и произнеси ] :  "Выслушай меня, о госпо
дин! Я безупречен и без изъянов, я не оскверняю никакое место, ибо 
я посвящен твоему имени"» . Далее по тексту, по мнению Прайзенданца 
(там же) ,  мы встречаем аналогичные сокращения: ссс - aupюaov тр[с;: 
«трижды свистни», µµµ - µuкriaov тр[с;: «Т_Р,ИЖды промычи»,  см" напр" 
Pistis Sophia 8 1 ,  7-20 Schm. Сокращение фр [ . ]  истолковывают по-разному, 
однако можно полагать, что если троекратные хлопки и щелчки (или цо
канье языком, или мычание, часто упоминаемое ниже и диссонирующее, 
для современного читателя, с сакральным характером текста) указывают 
на первозвуки изначальных божественных имен (также как в первом мо
литвенном призывании Литургии Митры эту функцию несут гласные), 
то наиболее вероятна эмендация Вюнца: Фр [� ]  (см. Preisendanz, там же) ,  
отсылающая к имени египетского протобожества (П-РЕ). Итак, с одной 
стороны, мы имеем мистериальный текст, в котором предполагается по
пытка передать знаковыми средствами внеязыковые божественные про
тоимена. С другой стороны, тройное сокращение тттттт i:i:i: Фр [� может 
иметь связь с тройственной формулой Псинофер Нопсифер Фернопси, 
использованной в итоговых строках Литургии Митры (и при описании 
небесного восхождения в Главе 1 36  4-й Книги Пистис Софии), если 
возможны дешифровка и прочтение вышеуказанной тройной аббревиа
туры как единого текста: Ф'V\V <рр [� (+ ПСИ-но-ФЕР Но-ПСИ-ФЕР ФЕР
но-ПСИ: y'\jt <рр. - предложено А. Л. Рычковым). Д. А. Алексеев (при 
обсуждении текста 1 7.04.20 1 0) предложил интересный и изящный вари
ант возможного прочтения лексемы ФРА (ФРН) в папирусах и глиптике: 
буква Ф, с несколько более удлиненной, чем обычно, черточкой, ограни
чивающей сверху вертикальную черту этой буквы (получается наложе
ние букв О и Т), в принципе может иногда означать коптскую лигатуру, 
которая расшифровывается как NOYT€ , бог (публикатор надписи может 
не обратить на это внимания, приняв лигатуру за обычную прописную 
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греческую букву Фи).  Тогда ФРА - это «бог Ра»; египетский, коптский 
характер лексемы в таком случае несомненен. 

лvt:uµa лvt:uµa-rщ, -rou tv tµol лvt:uµa-rщ лp&-rov МММ 
(490] О МММ, Перводух духа, того духа, который во мне; 

лuр, -со t:i� tµ�v крёiтv -r&v tv tµol кpaat:wv 0t:o6wpri-rov, -rou 
tv tµol лvро� лр&-соv НУ HIA ЕН 
О НУ HIA ЕН, Первоогонь того огня, что во мне, богодан
ный* для того, чтобы во мне свершилось смешение** смеше
ний, тех, что во мне! 

* Огонь, богоданный для превращения, имеет параллели в «Пистис Софии» 
и «Кратере» в Герметическом Корпусе (см. об этом статью Фестюжьера. -
А. Р.) . 

** Крёю1� имеет значение смешение, смесь, от глагола кEpavvuµ1, отсюда же 
происходит и слово «Кратер». В Герметическом Корпусе говорится о сме
шении первоэлементов в мистическом вселенском Кратере (известный 
герметический текст с таким же названием) .  Так же переводят Майер 
и Бетц1 • Но еще более близкая параллель есть в теургических «Халдейских 
Оракулах». Фрагмент 42 гласит, что умопостигаемые эйдосы одновремен
но разделены и связаны «узами удивительного Эроса, который первым 
устремился из Нуса (l':к v6ou) ,  облекая связанный огонь Огнем [Бога 
Величайшего ] ,  чтобы свершить смешение в источных кратерах (бq>ра 
KEpaaan ттr�уаiощ крат�рщ), распространяя [на них] Цветок своего Огня 
(l':ou ттuро� liv8щ l':шaxwv)»2• О символизме мистического Кратера как ме
ста инициатического крещения или причащения душ, в различных, так 
или иначе связанных между собой учениях поздней Античности, гово
рилось неоднократно (помимо конфессиональной греческой патристики, 
это статья Фестюжьера; довольно многочисленные попытки осмыслить 
образ «чаши душ» в алхимических видениях Зосимы Панополитанского 
и т. д. ) . Однако Фрагмент 42 «Халдейских Оракулов», похоже, буквально 
формулирует то же самое, что и Литургия Митры! И в том, и в другом 
источниках присутствуют образы огня двух различных иерархических 
уровней: высший Огонь, «богоданный для смешения>> ,  согласно Литургии 
Митры, первичен по отношению к огню, «что во мне» (тоu l':v l':µol ттuро� 
ттрwтоv). Последний соответствует в «Оракулах» «связанному огню» (ттuр 
auv8Eaµюv), а облекающий его высший Огонь - это, по-видимому, не 
Огонь [Нуса, Ума, of Intellect, de l'Intellect] , как поясняют в английском 
и французском канонических переводах Рут Майерчик и Эдуар де Плас, 

1 Betz Н. D. Ор. cit. 
2 The Chaldean . Oracles: Text, Translation and Commentary / Ьу R. Majercik. 

Leiden: Brill, 1 989. Р. 64. 
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а Огонь Величайшего Бога «Халдейских Оракулов»,  поскольку в самом 
этом памятнике (Фрагмент 34) в характерных для него возвышенных об
разах говорится, что именно от Величайшего Бога (µtуютщ 0е6�) , от «Ис
точника источников» (ттr�у� ттriywv), «ослепительной молнией исторгается 
Цветок Огня, устремляясь в пропасти миров». В Литургии .Митры поэтому 
тоже, скорее всего, говорится именно о смешении двух огней (высшего 
и того огня, что в душе миста) , а не о герметическом смешении перво
элементов. Конечно, в Литургии Митры отсутствуют эти характерные те
ургические образы: «Цветою> (av0o�) как высочайшая суть какого-то свя
щенного понятия (попутно отметим, что в александрийской алхимии этот 
образ встречается довольно часто) ;  определение «источный» (ттr�уаiщ), 
отсылающее к символизму теургической «цепи». Однако вряд ли можно 
сомневаться в том, что данная инвокация Литургии Митры вдохновлена 
тем же кругом первоисточников, что и «Халдейские Оракулы». Вероятно, 
имеет смысл при дальнешем исследовании довольно частотных в Литур
гии Митры «огненных» символов и формул обращать особое внимание 
на их возможные теургические коннотации. Если же Литургия Митры 
действительно входит в состав греко-египетской храмовой библиотеки, то 
это косвенно делает более авторитетными и египетские реминисценции 
в текстах, которые мы привыкли называть только неоплатоническими, 
подсознательно связывая их лишь с эллинской культурой. 

Mwp Матщ, тоu tv tµol Матщ npwтov nnn ААА ЕЕЕ 
О .Q.Q.Q АЛА ЕЕЕ, Первовода воды, той воды, что во мне, 

OUO'La ytw6ri� тч� tv tµol OUO'LЩ ytw6oщ npwтri УН УПН 
О УН У.ОН (uri uwriJ, Первосущность, эйдоса земли*, той сущ
ности эйдоса земли, что во мне, [495] 

* yew8ri� - в обиходном языке слово имело значение земной, землепо
добный. Однако в сакральном тексте термин мог означать, в частности, 
соотнесенность знаков Зодиака со стихией (первоэлементом) земли (см. 
�ф81а у Веттия Валента, Vett. Val. 1 0. 1 1 ) .  

awµa тН.tюv tµou (тоu 6tiva тi\� 6tiva), 6tantnЛaaµtvov imo 
�paxiovщ* tvтiµou каl 6t�LQ� XtLpO� а<р0артоu tv aq>UJ"Тt<JT(!> каl 
6шuyti коаµ(!>, tv тt Ct'/fUX(!> каl E'/fuxwµtv(!> YHI AYI ЕУПIЕ 
О YHI AYI EY.QIE, совершенное тело мое, такого-то [назови 
имя] , [сына] такой-то [назови имя] , вылепленное благодатной 
(левой) рукою и нетленной десницею** в мире, лишенном света, 
и все же сияющем***; бездушном, - и все же одушевленном. 
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* Ppaxlovщ. Прайзенданц приводит ссылки на: Втор. 5,  15 («Господь Бог 
твой, вывел тебя оттуда [из Египта] рукою крепкою» (т. е. левой, отно
сящейся к материи рукой?) ;  Деян. 13 ,  17. Однако двоякий смысл даров 
левой руки хорошо виден в Книге Иова (Иов. 35, 9): От множества при
теснителе!) стонут притесняемые, и от руки сильных вопиют: атто ттЛ.�8ощ 
cruкo<pavтouµevot кекра�оvтаt po�aovтat атто ppaxiovщ ттоЛЛ.wv. 
** Из текста следует, что каждая из рук Божьих вылепливает качественно 
различное творение: тленное и нетленное. Уже Филон Александрийский 
в Комментариях на Книгу Бытия 2: 7 формулирует это представление 
о двух качественно различных типах человека, составляющих единое 
целое: ETTAaGEV 6 еео<; TOV av8pwттov xouv атто Т�<; у�<; каi EVE<pucr11crev 
Ei<; ТО тcpOGWTTOV QUTOU TTVO�V (w�<;, каi ЕУЕVЕТО О аv8рwттщ EL<; \j!UX�V 
(wcrav), и отличает следующие два вида человека: 6 µf:v уар tcrт1v oupav1щ 
аv8рwттщ, 6 & y�'tvщ". TOV µf:v oupav16v <p'latV ou ТТЕТСАаа8щ кат' е[коvа 
& тпuттwа8аt ei::ou . то & y�'(vov ттЛ.сюµа". 6 ОЕ VOU<; оi!тщ yewo11<; tcrтi 
пр OVТl каi <р8арт6<;, Ei µ� 6 еео<; ETTETTVEUGEV auт<V ouvaµ1v аЛ1181v�<; (w�<;. 
«Вылепил Бог человека земного (xouv) из земли ( атто т�<; у�<;) и в природу 
лица его вдохнул дух жизни, и стал человек с душою живою < " . >  ибо, 
с одной стороны, есть человек небесный, с другой стороны - земной . . .  
с одной стороны - говорят, что земной [человек] не вылеплен, но есть 
запечатленный образ Божий, земной же - есть нечто вылепленное . . .  Раз
ум же этот подобен земле (yi::wo11<;) и тленен в сущем, если (бы) Бог не 
вдохнул в него силу (ouvaµiv) жизни истинной». 
Благодатной рукою - т. е. дающей материальные (тленные) блага. Дес
ница же - правая рука, дающая духовные, т. е. нетленные блага. В леп
ке участвует лишь одна светоносная и несущая «духовную душу» рука, 
правая. Вторая, левая, - демиургическая. И тогда вся фраза вполне соот
носима с гностическим мифом творения материального тела Демиургом, 
а «тонкого тела» - Вторым и Высшим Богом. Здесь эти функции лишь 
разносятся на разные руки, а не сущности (А. Р.) . 
«Правая рука» находится на божественной, истинной стороне. Левая же 
сторона - гилическая, а потому тленная и «неистинная». С этим про
тивопоставлением связано и начало IV Книги Pistis Sophia, когда перед 
началом небесного путешествия своих учеников Иисус раскрывает про
ход в места Середины (Срединную область), распределяя небесные Силы 
налево и направо, согласно их принадлежности к миру земли или миру 
его небесного Отца (А. Р. ) . 
Имя YHI AYI ЕУПIЕ в конце фразы, скорее всего, относится к «совер
шенному телу», а не к «миру»: по обычаю древнегреческого языка фразу 
следует читать, соединяя начало и конец: «0 совершенное тело мое < . . .  > 
УНI AYI ЕУШЕ». 

*** Ср. с антиномичным образом «сверхсветлого мрака», в котором пре
бывает Бог, в «Ареопагитиках», - образом исключительно важным для 
христианской мистики и онтологии.  Ареопагитики занимают особое 
место в греческой патристике, в них предельно четко сформулирована 
иерархичность небесного мира и широко используется мистериальная 
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лексика дохристианской греческой традиции. Возможно, инициатические 
парадигмы Ареопагитского корпуса отчасти коррелируют с посвятитель
ными традициями теургов и гностиков. 

t.av 6t uµiv M�n МЕТЕРТА ФП0 · (МЕ0АР0А ФНРIН t.v 
аЛЛ41) IEPEZA0 
Коль вам угодно, о МЕТЕРТА [500] Фnе (МЕ0АР0А ФНРIН 
у других), IEPEZAe 

µt-тaлapa6&vai µt ч1 а0аvа-т41 ytvtot:L, txoµtvuн; •fi U1tOKtLµtvn 
µou <puotL • iva µt-та -т1)v tvtoтwoav каl о<р66ра катtлti 
youoav µt XPtiav t.лoлтtuow тfiv a0avaтov apx1)v т{i) а0аvат41 
1tVtuµaтL ANXPEФPENE1:0YФIPIГX 
предайте меня [таинству] бессмертного рождения, обла
дающего той природой, что подлежит мне, чтобы по на
сущной и весьма настоятельной моей потребности я узрел* 
бессмертное [505] начало в бессмертном духе [ 'именуемом] 
АNХРЕФРЕNШ:ОУФIРIГХ**, 

* ETT01ПEUW - в Элевсинских мистериях термин, означавший «становить
ся эпоптом» или «зрячим» (степень посвящения). Согласно Олимпиодору 
(Комментарий к «Федону», гл. 13 ) ,  это высшая степень посвящения. 

** ANX РЕ ФРЕNЕ L.OY ФIРIГХ: предлагается именно такое разделение 
этой магической формулы, поскольку оно делает не безнадежной хотя бы 
гипотетическую расшифровку. По предположению одного из коммента
торов данного текста (А. Р.) ,  за словом ФРЕNЕ здесь может скрываться 
древнегреческое q>p�v - многозначное слово, трактуемое и как сердце, ум. 
Тогда ФРЕNЕ L.OY - «твое сердце» (? ) ;  первые два слова формулы, ANX 
РЕ, в их египетской интерпретации, не требуют пояснений и, возможно, 
являются ключевыми для понимания этой магической формулы. 

т{i) а0аvат41 МатL EPONOYI ПАРАКОУNН0 
в бессмертной воде, [именуемой] EPONOYI ПАРАКОУNНе, 

т{i) отtрtwтат41 atpL EIOAH 'l'ENABfl0 
в воздухе [небесной] тверди, [именуемом] EIOAH 'I'ENABne, 

iva vofiµaтL µtтaytvvri0w КРАОХРАЕ Р OIM ENAPXOMAI 
чтобы я переродился мышлением, о КРАОХРА3РО IN' 
ENAPXOMAI, чтобы я вернулся к началу* 
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* Предлагается эмендация в тексте первоисточника (буквы Р и О могут 
принадлежать предшествующему магическому имени) и предположитель
ный перевод IN' ENAPXOMAI уже просто как части текста; при этом IM, 
согласно Дитриху (см. Прайз. I .  Р. 90. № 509) заменяем на i'va, «чтобы», 
предполагая, что имеется в виду возвращение к начальному божественному 
Первоистоку миста, о котором идет речь в первых словах молитвы (реф
рен?) . Современные палеографические исследования оригинала показали, 
что у Прайзенданца здесь действительно было неправильно прочитано 
OIM вместо OIN; предложено объяснение этого слова через демотическое 
ir wyn (коптск. 1' OY0€ 1N ,  светить);  в таком случае и предшествующее 
магическое имя, вероятно, египетского происхождения, хотя смысл этого 
места тогда сложнее истолковать (« [чтобы] я начал светить») (?) . 

лvt:uan tv tµol то it:pov лvt:uµa NEX0EN АПОТОУ NEX0IN 
АРПI Н0 
[5 10 ]  и задышал во мне священный дух [именуемый]  
NEXE>EN АПО ТОУ (от) NEXE>IN А.РПIНЕ>*, 

* Имя, подобное по структуре Гарпократу (А. Р.). В начале обращения -
другое имя, которое было известно в Египте как N1::xe: Nechth [ 4th Upper 
Egyptian nome, Peri Thebas (Theban area) ] 1 . 

i'va 0auµaaw то it:pov лuр КУФЕ 
чтобы я изумился священному огню КУФЕ, 

i'va 0t:aawµaL то a�UO'O'OV т!)<; аvатоЛ�<; <ppLKTOV Mwp NYO 
0ы::n ЕХ{} OYXIEXOA 
чтобы я созерцал повергающую в священный трепет рассвет
ную воду Бездны* [по имени] NY.Q еш:n EX.QOY XIEX.QA 

*Здесь очевидна аллюзия на символизм мистериального возрождения еги
петского солнечного бога из вод Праокеана, которому в гностическом 
контексте соответствует Бездна (Bythos, Abyssos). См. «живую воду небес» 
у гностиков-сифиан, по текстам из Наг-Хаммади, и схожие образы у месо
потамских гностиков, мандеев. Семантически родственные термины исполь
зуются в греческой патристике для обозначения выхода из крестильных вод 
(ava<'iuщc:;, ava8Uw, со значением восхождения). У мандеев ритуал погружения 
в крестильные воды, обязательно текучие, «Живые>> , - ma�buta, понятие, род-

1 URL: http://www.trismegistos.org/geo/detail.php?tm=5949&i= l 
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ственное древнегреческому раmюµа, раср�; впрочем, христианское крещение 
в неподвижной воде купели мандеи обозначают другим словом, mamudita1 • 

каl aкouon µou о �woyovщ каl ттt:ptкt:xuµtvщ ai0i)p АРNО
МН0Ф 
и услышал меня животворящий [ 5 1 5] и разлитый вокруг 
эфир, [именуемый] АРNОМН8Ф, 

tттt:l µtЛЛw катотттt:i>t:tv oi)µt:pov тоi<; a0avciтot<; oµµaot 
поскольку я намереваюсь созерцать сегодня бессмертными 
очами, [- я, ]  

0vriтo<; yt:vvri0t:i<; tк 0vriтij<; uотtрщ, �t:�t:Лтtwµtvщ uтто 
кратоu<; µt:yaЛo�uvciµou каl �t:�tci<; Xt:tpo<; aq>0cipтou 
рожденный смертным из смертных ложесн, многосильным 
могуществом и нетленной десницей преображенный 

а0аvатч:� 7tvt:i>µaтt TOV a0civaтov Aiwva каl �t:0"7tOTJJV TWV ттupi
V(&)V �ta�riµaтwv 
[520] в бессмертном духе в бессмертного Эона и владыку ог
ненных венцов*, 

* Мист как бы надевает на себя временно одеяние святости: нетленные 
одежды, уготованные ему в будущем, но не доступные ему в его нынешнем 
профаническом состоянии (ер. Деяния Фомы, Гимн о жемчужине) ;  ер. :  образ 
божественных одежд, оставляемых богиней Иштар во время ее нисхожде
ния во ад. Ср. также символ огненных венцов в мистике Меркабы (А. Р.) . 

ciyiot<; c.'tytao0t:l<; aytcioµaat 
святой, освященный святыми освящениями, 

ауiщ Uq>t:OTWOJJ<; µou ттро<; oЛiyov тij<; av0pw7tLVJJ<; µou '/'UXtKij<; 
�uvc.'tµt:w<; 
так, чтобы моя человеческая душевная сила ненадолго стала 
святой (ауiщ) ;  

fjv tyw ттс.'tЛtv µt:таттараЛТ)µ'/fоµаt µt:та тi)v tvt:oтwoav каl 
KaTt:7tt:tyouoav µt: 7ttKpav avayKJ)V, CtXf>EOK07tfJTOV 

1 См.: Drower Е. S., Macuch R. Mandaic Dictionary. Oxford: Clarendon Press, 1963. 
Р. 250. 
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[та,] которую я вновь [525] получу [назад] после [осуществле
ния моей] насущной горькой и неустанной необходимости, 
которая неотложна для меня, -

tyw о 6t:iva, ov Т) 6йvа, ката Муµа 0t:oii ciµt:тa0t:тov ЕУН YIA 
EHI АО EIAY IYA IEO 
я, такой-то (назови имя), которого [родила] такая-то (назови 
имя), по неизменному закону бога [именем] ЕУН YIA EHI АО 
EIAY IYA IEO. 

tттt:i оiж taтtv µot tqнктоv 0vчтоv yt:ywтa* auvavttvat тан; 
xpuaot:tblatv µapµapuyai<; тf)<; ci0avaтou Лаµттч6оvщ ОНУ 
АЕО НУА ЕОН УАЕ OIAE 
Итак, поскольку невозможно для меня, рожденного смертным, 
[530] восходить вместе со златовидными блестящими лучами бес
смертного сияния [, именуемого] ОНУ АЕО НУА ЕОН УАЕ OIAE, 

* Возможно, этот фрагмент является скрытой цитатой из хорошо извест
ной в Александрии драмы Еврипида «Ифигения в Авлиде», где Клитемне
стра говорит Ахиллу: «смертный, от богини рожденный» (0vtJfO<; tк 0t:ci<; 
yt:ywтa· Eur. IA 90 1 ) .  Вероятно, это указывало знавшим первоисточник 
александрийцам, что смертный мист относится к «роду богиню>,  которая 
была прародительницей рода «достойных посвящению>, каковыми счита
ли себя валентиниане и сифиане. Ифигения в александрийский период 
трактовалась как своего рода аналог Гекаты (Гесиод. Перечень женщин, 
фр. 23Ь.) (А. Р. ) . 

t:aтa0t, <р0арт1) �poтwv <pt'>at, каi аuтiка civaЛa�t µt: uytf) µt:та 
тi]v Ct7tapatTТ)TOV каi KaTt:7tt:tyouaav xµt:iav 
восстань, о тленная природа смертных, и [вновь] восстанови 
меня во здравии тотчас после [исполнения] неумолимой и на -
стоятельной [535] потребности. 

tyw уар t:iµt о uio<; 'l'YXO [N] ЛЕМОУ ПРОХО ПРОА 
Ибо я - сын [Гелиоса] * 'l'YXЩN] ЛЕМОУ ПРОХО ПРОА, 

* Вставка предложена А. Дитрихом (Dieterich, 1 903) . Более поздние на
ходки в Кумране предполагают весьма продуктивное для сопоставлений 
уточнение: «сын Света» . Это же магическое имя употреблено в «Пистис 
Софию> (А.Р.) . 
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tyw t:lµt МАХАРФ [. ]N МОУ ПPO'l'YXON ПРОЕ 
я - МАХАР Ф[ . ]N МОУ ПРО Ч'УХОN ПРОЕ*. 

* Вряд ли случаен в данном месте настойчивый повтор ( 4 раза!)  морфемы 
ттрw, возможно ключевой для истолкования данного места на древнегре
ческой основе. 

ЁАКt: ало TWV aктivwv лvt:uµa у 'avaaлwv, о Mvaaat, каl O'IJП 
at:auтov avaкouq>t�oµt:vov каl uлt:p�aivovтa t:i� u'IJщ, waтt: 
at: 6oкt:i [ v µta о v TOU аtрщ t:Ivat. oMt:vo� 6t aкouat:i OUTt: 
av0pwлou OUTt: Zфou liЛЛou, oMt O'IJП oMtv TWV tлl yf)� 0vriтwv 
tv tкt:ivn тfi wpq., лаvта Ы б'IJn а0аvата • б'IJn уар tкt:ivri� тf)� 
fiµtpщ каl тf)� wµщ 0t:iav 0tmv, тоu� ЛОАt:UОV'ТЩ ava�aivovтщ 
t:i� oupavov 0t:ou� liЛЛou� 6t ката�аivоvтщ. fi Ы лopt:ia тwv 
opwµtvwv 0t:wv бtа тоu 6iaкou, латрб� µou, 0t:ou, q>avfiat:тat, 
oµoiw� 6t каl о каЛоuµt:vщ аi>Ло�, tl apxt) TOU At:tтoupyouvтщ 
avtµou· O'IJП уар ало TOU 6iaкou с.1>� ai>Лov кpt:µaµt:vov. t:i� 6t та 
µtpri та лро� Лi�а aлtpavтov oiov aЛfJAiWTfJV, tav n Kt:KAfJpwµtvщ 
t:i� та µtpfJ тоu aЛfJAiWTOU, каl о Ётt:рщ oµoiw� t:i� та µEpfJ та 
tкt:ivou, б'IJn тt)v aлoq>opav тоu ораµатщ· б'IJn 6t aтt:vi�ovтa� 
aot тоi>� 0t:oi>� каl tлi at: opµwµtvoщ. ai> бt t:u0tw� tлi0t:� 6t:�tov 
6актuЛоv tлl то атоµа каl Atyt:· 

Извлекай* из лучей дух (ттvеuµа) , какой можешь, трижды воз
нося приветствие, и увидишь, что ты возносишься и [540] вос
ходишь в высоту**, так что покажется, что ты - посреди воз
духа. Не услышишь же никого - ни человека, ни другое живое 
существо, и не увидишь никого [ 545] из земных смертных в тот 
час, но все, что увидишь - бессмертно, ибо увидишь, в тот день 
и час божественное установление: движущихся по кругу бо
гов, [одних] - восходящих на небо, других же - нисходящих. 
И шествие зримых богов через диск*** [Солнца - через] Отца 
моего, бога явится, также и так называемая флейта [ 550] , начало 
ветра, служащего литургию, ибо ты увидишь на диске словно 
бы флейту висящую. А в тех пределах, что [обращены] к за
паду (лр<':н.; Л.i�а), увидишь подобие беспредельного восточного 
ветра, как если бы ты оказался в пределах восточного ветра; 
подобным образом и другой (т. е. западный) [ветер можно уви-

323 



Часть П .  Гностические первоисточники в России 

деть, если оказаться] в пределах [555]  его; увидишь завершение 
видения: а именно - увидишь ты богов, присталы-ю на тебя 
смотрящих и устремляющихся к тебе. Но ты тотчас приложи 
правый палец к устам и скажи: 

* ЁЛкuю1<; - (от глагола ЁЛкw) букв. <<вытягивание, извлечение», лат. эк
вивалент extractio. Термин с широкими ассоциативными коннотациями: 
новозаветными (патристическими) и алхимическими. В греческой патри
стике это «извлtчение» души из тела, осуществляемое исключительно по 
воле Божией. В александрийской алхимии ЁЛкwа1<; - извлечение летучих 
компонентов из более плотных, интерпретируемое как отделение духа 
от тела. 

** Восхождение души посредством солнечных лучей в визуальном плане 
вызывает ассоциации с общеизвестной древнеегипетской иконографией, 
где молящийся, формально выражаясь, взаимодействует, вступает в кон
такт с божественными лучами, которые оканчиваются рукой, держащей 
«анх». Роджер Бек называет восхождение души на лучах Солнца митра
истским мотивом, приводя, впрочем, аналогию с источником, скорее, 
теургическим - «Гимном к Матери Богов» императора Юлиана (l 72cd) : 
«Была показана также возводящая (avaywy6v) по своей природе [сила] 
божественных лучей (тwv aктivwv тоu 0юu), благодаря [ее] энергии,  про
явленной и непроявленной (81а ТЕ т�с; <pavEpac; tvEpyEiщ каl т�<; a<pavouc;) ,  
посредством которой весьма многочисленные души восходят, следуя чув
ству, изо [всех] чувств наиболее явно солнцеобразному (�ЛюЕ18Еi)» 1 • Далее 
в работе Р. Бека приводятся (с отсылкой к исследованиям Р. Эдмондса) не 
менее убедительные параллели к данному мотиву Литургии Митры (PGM 
IV. 540-550) из теургических же «Халдейских Оракулов». В «Халдейских 
Оракулах» не говорится об извлечении духа (пневмы) из солнечных лучей, 
образ там используется несколько иной, но семантически действительно 
очень близкий. Во Фрагменте 1 30 сказано, что души «ускользают от бес
пощадного крыла предназначенной судьбы и пребывают в Боге, извле
кая цветущие пламена (лupaouc; ЁЛкоuаш акµаiощ), от Отца нисходящие; 
от их нисхождения душа вкушает пламенных плодов душепитательный 
цветок (\jluxoтp6<pov аv0щ)))2• Возможно, перед нами - самостоятель
ная теургическая разработка родственного, но не заимствованного на
прямую мотива; извлечение (вдыхание) пневмы из божественных лучей 
(египетский вариант?) здесь заменено извлечением (вкушением) цветущих 
пламен, или torches florissantes, цветущих факелов в каноническом фран-

1 Beck R. Ор. cit. Р. 14. 
2 Пер. с оригинала по изданию: The Chaldean Oracles: Text, Translation, and 

Commentary Ьу Ruth Majercik. Р. 98. 
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цузском переводе 1 • Но и в том, и в другом случае сам мистериальный 
процесс обозначен одним и тем же термином, производным от глагола 
Ёi\кw (духовно-алхимическое извлечение, extractio) ,  причем и духонос
ные лучи, и цветущие пламена нисходят свыше как божественный дар 
(и в Литургии Митры чуть ниже также возникает образ Отца, уподобляе
мого солнечному диску) . Что касается роли этих теургических параллелей 
в митраистских штудиях по данному тексту, можно отметить, что у импе
ратора Юлиана определенные митраистские интенции несомненны; судя 
по многим признакам, традиционные учения он знал прекрасно, не заме
няя их индивидуальным религиозным творчеством, и не исключено, что 
углубленное компаративистское исследование лексики его произведений 
(прежде всего гимнов «К Царю-Гелиосу» и «К Матери Богов»)  может рас
ширить и несколько изменить наши представления о некоторых учениях 
поздней Античности, в том числе о Мистериях Митры. 

*** Божественным отцом миста выступает, следовательно, диск Солнца, 
что можно рассматривать как опосредованную аллюзию на древнееги
петский образ Атона. 

oчiJ, aLyiJ, aLyiJ, auµ�oЛov 0t:ou �ti>vтщ снр0артоu • <puЛa�ov 
µt:, aLYfJ NEX0EIP 0АNМЕЛОУ 
«Молчание*, Молчание, Молчание! Символ бога живого нетлен
ного, [560] охрани меня, Молчание NEXE>EIP Е>АNМЕЛОУ "!» 

* Молчание, или Тишина, здесь персонифицированы и должны писаться 
с прописной буквы. 

ЁnEtTa aupюov µакроv O'Uptyµov, ЁnEtTa nonnVO'OV Atywv • 

Затем свистни громким свистом, затем чмокни, и скажи: 

ПРОПРОФЕГГН MOPIOI: ПРОФУР ПРО [565]ФЕГГН 
NEME0IPE AP'PENTEN ПIТНТМI МЕОУ ENAP0 ФУРКЕХО 
'PYPIЛAPIO ТУРИ ФIЛВА 
ПРОПРОФЕГГН MOPIO.L ПРОФУР ПРО [565 ] ФЕГГН 
NEMEE>IPE AP'PENТEN ПITHTMI МЕОУ ENAPE> ФУРКЕХО 
Ч1УРIЛАР1!1 ТУРН ФIЛВА * 

1 Oracles chaldaiques / Trad. du grec Edouard des Places. Paris: Les Belles Lettres, 
1 97 1 .  Р. 98. 
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" В  цепом эта инвокация представляется перспективной для истолкова
ния. Например, весьма частотный корень MOP(IOI:) может указывать на 
часть чего-то; у Аристотеля интеллект является частью (µ6рюv) души (De 
Anima, 1, V, 29), <ptyyri - сияние. Об ap\j!EVTEV - см.: Brashear W ANRW, 
Р. 3580: (PGM IV. 563) Egypt. Hr-p.srj-n-tnj «Гор, сын Возвышенного» («Hor, 
der Sohn des Erhabenen») SCHMIDT, Ph. Wo. 1 935, 1 1 83 .  См. также воз
можность замены здесь пси на сигму: apaEv TEV . . .  Например, ApaEvo<ppfJ 
(PGM 11 .  1 1 8 :  IV. 1 629) Copt. �r 1 Q,)€N офrн «Гор, сын Ра» (Horus, Sohn 
des Re) и т. д. , см. Brashear W. ANRW, Р. 3580. (EN)ПITHTMI МЕОУ -
возможная перестановка к магической ПIТНТ MIMEOY. MIMEOY - час
тое магическое слово, есть в гностической глиптике Эрмитажа (А. Р. ) . 
Про<рuр (ттро<рuр-аw) :  см., например, <pupw [u] , смешать нечто сухое 
с чем-то влажным, yaiav u&1 <р. Hes. Ор. 6 1 ;  особенно о слезах или крови, 
8aкpua1v Еtµат' Ё<pupov «ОНИ увлажнили свои одежды слезами», 11.24. 1 62; 
µ� аЕ . .  ат�ещ каi ХЕiЛеа <pupaw аУµатщ Od. 1 8 .2 1 .  Коннотации с гоме
ровской лексикой в магических текстах Египта, как известно, могли быть 
вполне осознанными. 

каl тотt: o'Jln тоuс; 0t:о\н; 001 t:uµt:viiJc; tµ�Аtлоvтщ каl µriкtтt 
tлi <Jt: opµwµtvoщ, аЛЛа лopt:tюµtvoщ tлl T�V icЯav тa�tv TWV 
лрауµатwv. отаv ouv 'iбnc; TOV avw кооµоv ка0ароv каl бovouµt:vov 
каl µriblva TWV 0t:iiJv i1 ayytЛwv opµ<i>µt:vov, лрооМка �povтi]c; 
µt:yaЛric; CtKOU<Jt:<J0at KTU1tOV, W<JTt: <Jt: tклЛayi]vat. <JU бt лаЛtv Лtyt: • 

и тогда увидишь, что боги благожелательно на тебя смотрят 
и больше уже не устремляются на тебя, но следуют собственно
му порядку деяний. Итак, когда увидишь, что вышний мир чист 
(570] и движется как обычно и ни один из богов или ангелов не 
устремляется [на тебя ] ,  жди, когда послышится грохот сильного 
грома, так что ты будешь потрясен. А ты вновь говори: 

01уЧ, mуЧ (Лоуос;),  tyw t:iµ1 оuµлЛаvос; uµiv аотЧр, каl tк тоu 
�а0ощ ava.\aµлwv OSY О SEP0EY0 

«Молчание, Молчание (формула) ! Я - блуждающая вместе с вами 
звезда", и из [575) глубины воссиявшая, 03У О 3ЕРЕ>ЕУЕ>». 

" Блуждающая звезда - это, вообще говоря, планета (совершающая ино
гда на небе «Возвратное движение» по отношению к наблюдателю. 
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таuта oou t:i'novтщ t:u0tw� о 6iокщ аттЛw0Т)оt:таt. µt:та Ы: то 
t:iттt:iv ОЕ тоv Р' Лоуоv, 01'[0\) «ОtуТ), myq» каl та акмоu0а, 
oupюov Р' каl Т[ОТ[Т[UООV Р', каl t:u0tw� О'/'П атто TOU 6ioкou 
аотtрщ ттpoot:pxoµtvou� ттt:vтабактuЛшiощ ттЛt:iотощ 
каl тттЛwvтщ оЛоv TOV atpa. ou Ы: ттаЛtv Лtyt: • «аtуТ), 
atyq.» каl TOU 6ioкou avauytvтщ О'/'П аттuроv кuкЛwµа каl 
0uрщ ттuрivщ аттокt:кЛt:юµtvщ. ou 6t. t:U0tw� 6iwкt: тоv 
imoкt:iµt:vov Лоуоv кaµµuwv oou тоu� ()(р0аЛµоu�. ЛОущ у' • 

А когда ты это скажешь, диск тотчас станет простым*. А по
сле того, как ты прочтешь молитву, где «Молчание, Молча
ние и т. д.», дважды свистни и дважды чмокни и тотчас уви
дишь исходящие от диска [580) пятипалые звезды**, много
численные и наполняющие весь воздух. А ты вновь говори: 
«Молчание, Молчание !»  

* Вероятно, это означает, что на диске уже не будет видно шествие богов. 

** В древнеегипетском религиозном искусстве звезда (символ собственно 
звезды, или души, или часа суток) ,  состоящая из пяти черточек, исходя
щих из центра, действительно может быть названа пятипалой. 

И когда диск перестанет сиять, ты увидишь безогненную коль
цевую [стену] и запертые огненные врата. [585) Ты же тотчас про
читай нижеследующую молитву, зажмурив глаза. 

Молитва третья : 

tттакоuооv µou, aкouoov µou TOU 6t:iva Т�� 6t:iva 
Услышь меня, слушай меня, такого-то, [сына] такой-то, 

кuptt:, о оuv6Т)ощ TTVt:uµaтt та TTUptva кЛ�0ра TOU ТЕТраЛt�ооµатщ 
о господин, связавший духом огненные засовы [590) четырех 
поясов*, 

* тоu тпраЛL(wµатщ. У Бетца предлагается вариант «четверичного кор
ня», однако корень -pi(a, значит, нужно допустить метатезу ро и ламбды. 
Предлагается другой вариант. В сложных словах -(wµa может заменять 
-(wva; тогда тпраЛi(wµа - это «четверозоние», совокупность четырех 
зон или поясов ирреального теофанического пространства, в котором 

327 



Часть П . Гностические первоисточники в России 

происходит инициация. Вход в эти зоны вполне может быть «связан ог
ненными засовами». 

ттvрiттоЛt:, ПENTIТEPOYNI 
обращающийся в огне, ПENТITEPOYNI, 

<рwт<н; ктiота (oi �t • ovvкЛt:ioтa) I:EMEI:IЛAM 
сотворивший свет (другие [говорят] : затворивший [свет] ) Се
месилам, 

ттvрiттvоt: Ч'УРINФЕУ 
огнедышащий 'l'YPIN ФЕУ, 

ттvpi0vµt: IAO 
огневоскурительный Иао, 

ттvt:vµaтo<pw<; OAI 
духосвет OAI, 

7tVptxapi\ ЕЛОУРЕ 
радующийся огню ЕЛОУРЕ, 

каЛЛi<рw<; AZAI 
прекрасный свет AZAI, 

Aiwv АХВА 
Эон АХВА, 

<рwтократwр ПЕППЕР ПРЕПЕМПIПI 
[595] световластитель ПЕППЕР ПРЕПЕМПIПI, 

ттvрюwµатt: ФNOYHNIOX 
огнетелый ФNOYHNIOX, 

<рwто�<i>та, ттvрютторt: APEI EIKIТA 
светодаритель, огнесеятель APEI EIKITA, 

ттvрtкЛоvt: ГАЛЛАВАЛВА 
приводящий в смятение огнем ГАЛЛАВАЛВА, 

<pwтo�iatt: AIO 
сила света AIO, 

ттvpt�iva ПYPIXIВOOI:HIA 
огневорот ПYPIXIВOOLHIA, 

<pwтoкtvqтa I:ANXEPOB 
светодвижец LANXEPOB, 
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кt:pauvoкЛovt: IH ПН IПНIП 
приводящий в смятение молнией [600] IH ОН IOHIO, 

<рwто� кЛtщ ВЕЕГЕNНТЕ 
слава света ВЕЕГЕNНТЕ, 

au�qai<pw� I:OYI:INEФIEN 
световзраститель :LOYПNEФIEN, 

ттupюxqai<pw� I:OYI:INEФI APENBAPAZEI MAPMAPENTEY 
огнедержащий свет :LOYПNEФI APENBAPAZEI 
МАРМАРЕNТЕУ, 

аатрос5аµа • avщ�ov µщ, ПРОПРОФЕГГН EME0EIPE 
МОРIОМОТУРНФIЛВА 
о звездный умиротворитель, отвори мне, ПРОПРОФЕГГН 
EMEE>EIPE МОРIОМОТУРНФIЛВА, 

О'Тt tткаЛоuµаt Ёvt:ка тч� кa'Тt:7tt:tyouaq� каl 7ttкpa� каl аттараt'ТfJ'ТОU 
avayкq� та µqc5tттw xwpi)aavтa t:i� 0vqтi]v <pU<JtV µqc5t <ppaa0tvтa tv 
c5шp0pwat:t uтто av0pwттivq� yЛwaaq� fi 0vqтou <p0oyyou fi 0vqтll� 
<pU>Vil� а0аvа'Та �WV'Тa каl ЁV'Тtµа оvоµата • 

ибо я призываю, [605] по настоятельной и острой, и непрелож
ной необходимости, [божественные имена,] которым нигде нет 
места в смертной природе, которые невыразимы членораздельно 
человеческим языком, или смертной речью, или смертным голо
сом, - бессмертные, живые [6 10 ]  и чтимые имена: 

НЕП ОНЕП IПП он НЕП НЕП он ЕП IПП ОННЕ ПНЕ 
пон 1н нп оп он шп он пон шп он IЕЕП ЕН 1п 
он IOH пнп ЕОН ОЕП ПIН ПIН ЕП 01 111 нон ПУН 
НПОНЕ ЕП HIA АНА ЕНА НЕЕН ЕЕН ЕЕН IЕП НЕП 
ОНЕЕОН НЕП НУП он ЕIП нп пн пн ЕЕ ООО УIПН 
НЕО ОНЕО 1nn он НЕО НЕО он ЕО 1nn ОННЕ ОНЕ 
nон IH нn on он IEO он nон IEO он IEEO ЕН ю он 
IOH nнn ЕОН ОЕО OIH OIH ЕО 01 ш нон ОУН НООНЕ 
ЕО HIA АНА ЕНА [6 15 ]  НЕЕН ЕЕН ЕЕН IEO НЕО ОНЕЕОН 
НЕО НУО он EIO нn nн nн ЕЕ ООО YIOH» .  

таuта ттаvта Лtyt µtта ттuро� каl ттvtuµатщ то ттрwтоv 
аттотt:Л&v, t:lтa oµoiw� то c5t:uтt:pov apxoµt:vщ, fw� tктt:Лtan� 
'ТОU� �' а0аvатощ 0t:oi>� 'ТОU коаµоu. таii'Та <JOU t:i 7tОV'ТЩ 
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aкouOt:i �povтi]� каl KAOVOU TOU Лt:piEXOVTЩ. oµoiw� 6t Ot:auтov 
aio0ri0Чot:t тapaoooµt:vov. ou 6t лаЛ.tv л.tyt: • туЧ (ЛОущ), t:Iтa 
l:ivш�ov TOU� о<р0аЛµоu� каl О\j!П avщyu"iщ та� 0uрщ каl TOV 
кооµоv TWV 0t:ii>v, о� toтtv tvтo� TWV 0upii>v, WOTt: ало тi]� TOU 
0t:аµатщ i)6ovi]� каl тi]� хара� то лvt:uµa oou ouvтptxt:tv каl 
ava�aiVt:iV. ота� ouv t:u0tw� ЁЛкt: ало TOU 0t:iou aтпi�wv t:i� 
ot:auтov то лvt:uµa. отаv ouv алокатаота0fi oou it 'VVXЧ, Лtyt: • 

Произнеси все это с огнем и духом, творя первую [молитву] , 
затем таким же образом начиная вторую, пока не сотворишь 
[молитву для всех] семерых бессмертных богов мира. Когда 
ты это произнесешь [б20] , услышишь гром и [почувствуешь] 
охватывающее [тебя] смятение, также почувствуешь, что ты 
потрясен. А ты вновь произнеси: «Молчание ! »  (формула), за
тем раскрой глаза - и увидишь отверзтыми [б25] врата и мир 
богов, который внутри врат, так что от радости и наслаждения 
[этим] зрелищем дух твой стечется воедино и взойдет ввысь. 
Тогда, встав, тотчас извлеки из божественн [ых лучей] *  дух, со
средоточивая [его] в себе. Когда же [бЗО] душа твоя восстано
вится, произнеси: 

* Букв. «ИЗ божественного» (ало тоu 8Eiou ) .  «Извлеки» передано тем же 
знаковым глаголом ЁАкw, о котором подробно говорилось выше. 

лрооt:Л0t:, кuptt:, АРХАNЛАРА ФОТАZА ПУРIФОТА 
ZAMY0IS EТIMENMEPO ФОРА0НN EPIH ПРО0РI ФОРА01 
«Приди, о господин, АРХАNЛАРА* ФОТАZА ПУРIФОТА 
ZАМУ<ЭШ ETIMENMEPO ФОРА<ЭНN EPIH ПРО<ЭРI ФОРА<ЭI ! »  

* Apxav8apa (PGM IV. 63 1 )  - параллель см. PGM XII .  1 56 :  apxav8apap, 
в составе «Божественного оракула» (8ЕоµаvтЕТоv), магической формулы 
«великого имени бога», включающей в себя призывание множества раз
личных божественных имен, с явной древнеегипетской ориентацией: при
зываются Ра, Птах (четырежды! ) ,  Тот и Гор. В комментариях к данному 
переводу Литургии Митры почти не рассматриваются различные интер
претации voces magicae (одно перечисление этих толкований превратило 
бы перевод в объемистый неудобочитаемый том) ,  однако в данном случае 
комментаторы все-таки предлагают принципиально новый вариант ис
толкования этого слова, имея в виду, что перед нами две версии одного 
термина, более адекватно сохранившегося в PGM XII. 1 56. В процессе 
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обсуждения магических имен в греко-египетских папирусах оба коммен
татора данного текста уже довольно давно пришли к единому выводу 
о том, что эти имена могут быть не только полисемантичны, но и, так 
сказать, «полиэтничны»: александрийские эрудиты были знакомы с не
сколькими языками, и в том случае, когда какой-то важный термин, копт
ский или древнегреческий, оказывался созвучным некоему слову из са
крального лексикона древнееврейского, арамейского, мандейского языков 
(а может быть, и анатолийских, и палеоевропейских языков, еще не совсем 
исчезнувших в эту эпоху, о чем свидетельствуют «Глоссы» Гезихия) ,  это 
созвучие считалось глубоко значительным и возводилось в ранг экзегети
ческий. Собственно говоря, примерно так выстраивались символические 
ряды в трактатах александрийских алхимиков (аллитерация весьма раз
личных по своему буквальному значению слов становилась принципом 
морфологии символа) , да и раннехристианская александрийская школа 
экзегетики с ее аллегорическими приемами, по сути, придерживалась схо
жих принципов. И в данном случае один из комментаторов Литургии 
Митры (А. Р.) предположил, что в некоторых магических именах АРХ
может означать не само собой напрашивающееся греческое арх�, начало, 
а египетское ANX-, вечная жизнь в широком смысле: понятие, также весь
ма продуктивное для построения божественных имен. Тогда второй из 
комментаторов (Е. Л. ) предложил в порядке гипотезы (сознавая ее уязви
мость и недостаточную аргументированность) прочитать термин в PGM 
ХП. 1 56 как АNХ-М-ЛАВАР, где первые две морфемы - египетские или 
коптские (что вполне коррелирует с общим древнеегипетским характе
ром «Божественного оракула») ,  а последняя морфема представляет собой 
давнее и чрезвычайно интересное заимствование древнеегипетским из 
древнегреческого. Словоформа - ЛАВАР - может быть сопоставлена 
с микенским аналогом тому архаическому греческому корню ЛаFар, от 
которого в классическом древнегреческом, по-видимому, произошли сло
ва Ла�uр1v8щ, лабиринт, и Лащ, камень. Известно, что одним из эпите
тов микенской Великой Богини было Daburinthoio (da-pu-ri-to-jo) Potnia, 
Владычица Лабиринта1 •  Если вышеизложенное прочтение магического 
слова из PGM ХП. 1 56 верно, то получается, что заимствование корня 
ЛАВАР древнеегипетским имело место еще в микенскую эпоху, когда 
анлаутная дельта (или монофонематический комплекс D/L, предполо
жительно восходящий к древнеанатолийским языкам и отобразившийся 
в классическую эпоху в чередованиях D и L) не сменилась на ламбду. 
Ничего невероятного в таком заимствовании нет: хорошо известен при
мер, когда еще более древние, минойские слова (включая теонимы) почти 
четыре тысячелетия назад были восприняты древнеегипетским языком 
и сохранялись в нем. То же самое могло происходить и с некоторыми 
voces тagicae в составе PGM. Тогда можно истолковать АNХ-М-ЛАВАР 
примерно как вечная жизнь в камне; такого рода семантему при желании 
можно соотнести и с безусловно принадлежащим мифологии римского 
митраизма мотивом рождения Митры из камня, однако не следует за-

Казанскене В. П., Казанский Н. Н. Предметно-понятийный словарь греческо
го языка. Крито-микенский период. Л.: Наука, 1 986. С. 1 46. 
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бывать, что для самого этого мотива хорошо известны гораздо более 
древние фригийский и хурритско-северокавказский аналоги, связанные 
со стадиально более ранней религией Матери богов1 •  И наш гипотетиче
ский микенско-египетский образ хронологически скорее должен соотно
ситься именно с этими религиозно-мифологическими представлениями, 
восходящими по крайней мере ко I I  тысячелетию до нашей эры. 

TOUTO t:i1tOVTЩ crтpaq>ijcrovтat tлi <Jt: ai aктivt:<; • fm6t: auтwv 
µtcrov. отаv ouv тоuто 1t0ificrn<;, O'\ffl 0t:OV vt:wтt:pov, t:Ut:iбi], 
лuptvoтptxa, tv xtт&vt Лt:uк<!> каi хЛаµМt коккivn fxovтa 
1tUj)iVOV crтtq>avov. t:U0tw<; licrлacrai auтov т<!> лupivq> асrласrтtк<!> • 

Когда ты это произнесешь, лучи обратятся к тебе, а ты взгля
ни в их средоточие. Когда же [635) ты это сделаешь, увидишь 
бога весьма юного, благовидного, огневласого, в белом хитоне 
и пурпурном плаще, в огненном венце. Тотчас приветствуй 
его огненным приветствием: 

кuptt:, xaipt:, µt:yaЛo6uvaµt:, µt:уаЛократwр, �amЛt:u, µtуютt: 
Ot:wv, "HЛtt:, о KUj)iЩ TOU oupavou каi тi]<; yi]<;, Ot:t Ot:&v, 
i<JXUt:i <JOU Ч 1tVШij, i<JXUt:i <JOU Ч 6\Jvaµt<;, KUj)it: • ECtV <JOi 
M�n, liyyt:tЛov µt: т<!> µt:yicrтq> Ot:<!>, т<!> crt: yt:vvficravтt каi 
лotficravтt, отt liv0pumщ, tyw о 6t:iva тi]<; 6t:iva, yt:voµt:vщ 
tк Ovriтi]<; iютtрщ тi]<; 6t:iva каi ixwpщ crлt:pµaтtкou каi, 
crfiµt:pov тоuтоu imo crou µt:тayt:vvri0tvтщ, tк тocrouтwv 
µupta6wv ала0аvатю0t:i<; tv таuтn тfi WP9- ката MKfJ<JiV Ot:ou, 
uлt:р�аЛЛоvтw<; aya0ou, лpocrкuvi]crai crt: а�юi каi 6tt:тщ ката 
Mvaµtv av0pwлivriv (i'va cruvлapaЛa�n<; тоv тi]<; crfiµt:pov 
Чµtрщ каi wрщ c.i>povoµov, ф ovoµa Opa'\fШpi • µорtрок, i'va 
q>avt:i<; XPriµaтicrn tv таi<; aya0ai<; wpat<; • ) ЕПРП РПРЕ ПРРI 
ПРIПР РПР РПI ПР РЕПРПРI ЕПР ЕПР ЕПР ПРЕ 
«0 господин, радуйся, многосильный, великовластитель, [640) 
царь, величайший из богов, Гелиос, господин неба и земли, 
о бог богов, мощно твое дыхание, мощна твоя сила, о господин, 
если тебе угодно, сделай меня ангелом для величайшего бога, 
тебя родившего и сотворившего, потому что я, человек, (такой
то ), [сын] (такой-то),  [645) рожденный из смертных ложесн 
такой-то и семенного ихора и сегодня тобою перерожденный 

1 См., напр. :  Ардзинба В. Г. Нартский сюжет о рождении героя из камня // 
Древняя Анатолия. М.: Наука, 1 985. С. 1 28- 1 68. 
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(µнayt:vvri8tvтщ)*, из стольких мириадов удостоившийся при
общения к бессмертию в этот час по решению бога, преизбы
точно благого, считаю достойным и необходимым преклонить
ся перед тобой [ 650] сообразно человеческой силе (дабы взять 
горонома** сегодняшнего дня и часа, имя которому 8pa\jнapt 
µорtрок, чтобы ты мог явить откровение в благие часы: ЕО.РО. 
РО.РЕ O.PPI O.PIO.P РО.Р РО.1 [655] О.Р PEO.PO.PI ЕО.Р ЕО.Р ЕО.Р 
ЕО.РЕ!»  

* Инициатическое перерождение, второе рождение (см. ниже о понятии 
ттaЛ.tyyt:vt:ala, перерождение) . 

** «Гороном», букв. имя часа - персонифицированный образ даймона 
часа суток. 

таuта aov t:iттоvтщ i:Xt:U<JETQL Ei" TOV тт6Лоv, каl О'!'П auтov 
7tEpL7tQTOUVTQ W" EV 06�. <JU bl CtTt:VL�UJV каl µuкwµa µакроv 
Kt:paтot:L66J", оЛоv атто6t6оi>" ТО 7tVt:iiµa, �aaavi�UJV тt)v 
Лауоvа, µuк<i'J каl ката<рiЛt:L та <puЛaктfipta каl Лtyt:, ттр<i'Jтоv 
t:i" то 6E�LOV • <puЛa�ov µt: ПPOLYMHPI 
Когда ты это скажешь, он уйдет в Полюс [Неба] , и ты уви
дишь, что он словно бы шествует по пути. А ты сосредоточься 
и, издавая громкое мычание, используя все дыхание, напрягая 
бока, мычи и целуй [660] филактерии и говори, сначала вправо: 
«Охрани меня, ПPOrYMHPI» . 

таuта t:iттwv o'l'n 0uрщ avmyoµtvщ каl tpxoµtvщ tк тоu 
�а0ощ �' 7tap0EVOЩ EV �U<J<JLVOL"' Ct<J7tL6UJV 7tpO<JUJ7tQ EXOU(JЩ. 
аuтш каЛоuvтаL oupavou TuxaL, кратоuааL XPU<JEQ �pa�t:ia. 
таuта i6wv аатта�оv OUTUJ" • 

Сказав это, ты увидишь отверзтые врата и выходящих из глуби
ны семерых дев в виссоне, с ликами змей* .  Они зовутся небес
ными [ 665] Судьбами, которые владеют золотыми наградами. 
Видя это, приветствуй [их] так: 

* Виссон - дорогая тонкая ткань белого или пурпурного цвета, перво
начально распространенная в Древнем Египте, Греции и Риме; изготовля
лась из хлопка, льна и шелка. Латинское byssus, byssin - название тонко
го, обычно выбеленного льняного полотна. Семь змееликих дев в таком 
облачении вызывают определенные ассоциации с некоторыми традици
онными древнеегипетскими образами, например, со змеями - стражами 
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врат на ночном пути Солнца в «Книгах загробного мира». Более близ
кий хронологически (и, пожалуй, конфессионально) параллельный об
раз - гностические семь Дев Света (см. указатель соотве'!'ствующих упо
минаний семи Дев Света в «Пистис Софию> и «Книгах Иеу» 1 ) .  В общей 
мифологической архитектонике Литургии Митры седмерица небесных 
дев убедительно истолковывается как женский аспект упоминаемой ниже 
седмерицы мужских божественных сущностей, которые определяются 
в тексте оригинала как rюЛократорЕс; тоu oupavou «небесные Властители 
Полюса»2• Эта мифологическая парадигма в числовом коде, безусловно, 
коррелирует и с символикой римского митраизма, но не обнаруживает 
семантических соответствий со столь важной для Мистерий Митры схемой 
семи планетных сфер, соотносясь, скорее, с полярным символизмом Семиз
вездия, Аркты-Медведицы (см. ниже) . Именно об этом пишет Роджер Бек, 
связывая семерых дев-Судеб и семерых Властителей Полюса с символиче
ским представлением звезд в созвездиях, соответственно, Малой и Боль
шой Медведиц. Впрочем, этот символизм Семизвездия, согласно его выво
дам (достаточно убедительным, основанным на аутентичных митраистских 
росписях митреума в Понце), был как раз присущ митраизму3. Аргументом 
же в пользу привязки седмериц божественных сущностей Литургии Митры 
к парадигме семи планетных сфер римских Мистерий Митры могла бы по
служить твердо установленная, системная связь приведенных в нашем тексте 
магических имен этих семи сущностей с магическими же коррелятами обще
известных имен планетарных богов, в каких-то других источниках (то есть 
с магическими именами Венеры, Марса, Меркурия и т. д.). Однако на нынеш
нем этапе изучения магических имен в Корпусе PGM, в свинцовых табличках 
с заклинаниями ( defJ.Xi.ones ), в глиптике и т. д. решение поставленного вопроса 
пока представляется затруднительным. Во всяком случае, имена семи женских 
и семи мужских божественных сущностей в Литургии Митры не обнаружива
ют корреляции с перечнем семи магических имен богов-покровителей планет, 
который был выявлен О. Я. Неверовым в гностической глиптике4• 

xaipETf:, ai �' TuxaL TOU oi>pavou, O'Eµval каl aya0al л:apOivOL, 
iEpal каl оµос5iщтоL тоu MtvLµLppoqюp, ai аун.i>татщ <f>UAQKLO'O'(IL 
т&v Tf:O'O'apwv O'TUAtO'KUJV. 
«Радуйтесь, семь небесных Судеб, почтенные и благие девы, свя
щеннослужительницы (iepal) , пребывающие вместе с Mtvtµtppoqюp, 
святейшие охранительницы четырех столпов! 

1 Koptisch-gnostische Schriften. 1 .  Bd. / Hrsg. von Carl Schmidt. Leipzig, 1 905. 
s. 395. 

2 См., напр.: Эвола Ю. О Мистериях Митры. Рус. пер. этой работы есть на сайте 
Русского Герметического Общества. 

3 Beck R. Ор. cit. Р. 1 1 . 
4 См.: Неверов О. Я. Магический амулет с изображением богов - покровите

лей планет // Древний Восток и античная цивилизация. Л.: Государственный 
Эрмитаж, 1 988. С. 57. 
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xaipt:, iJ лpc.IJтfJ, ХРЕ'УЕN0АН:Е 
[670] Радуйся, о первая, XPEЧ'ENE>AHL! 

xaipt:, iJ �', MENEI:XEHI: 
Радуйся, о вторая, MENELXEHL! 

xaipt:, iJ у', MEXPAN 
Радуйся, о третья, MEXPAN! 

xaipt: iJ 6', APAPMAXHI: 
Радуйся, о четвертая, APAPMAXHL! 

xaipt:, iJ t:' ,  EXOMMIH 
Радуйся, о пятая, EXOMMIH! 

xaipt:, iJ � ' ,  ТIXNONЛAHI: 
Радуйся, о шестая, TIXNONЛAHL! 

xaipt:, iJ �',  ЕРОУ POMBPIHI: 
Радуйся*, о седьмая, ЕРОУ POMBPIHL!» 

* Обилие хайретизмов в Литургии Митры - очевидная параллель ана
логичному элементу в структуре христианских богослужебных текстов. 
Впрочем, любые религиоведческие выводы из такого рода соответствий 
требуют тщательной проработки. 

лpotpxovтaL 6t каl Ётt:роL �' 0t:ol тaupUJv µt:ЛavUJv лрооUJла 
t:xovтt:� tv 1tt:pL�c.iJµamv ALVOi� катtхоvтt:� �' 6ta6qµaтa xpuot:a. 
ouтoi ELOLV oi кaЛouµt:VOL лоЛократорt:� тоu oupavou, ou� 6t:i 
ОЕ Ct01tCtOa00aL oµoiUJ� ЁКаОТОV Т� i6i<!J aUTWV ovoµaTL • 

И выходят другие семь богов, с ликами черных быков, в льня
ных повязках [675 ] ,  носящие семь золотых диадем. Это те, кого 
называют небесными властителями Полюса (лоЛократорЕ<; тоu 
oupavou), которых также следует приветствовать, каждого соб
ственным его именем: 

xaipt:TE, oi KVUJ6aкo<pUAaKt:�, oi it:pol каl аЛюµОL Vt:aviaL, 
oi oтpt<povтt:� uло Ёv кtЛt:tюµа тоv 1tt:pt6iv11тov тоu кuкЛоu 
a�ova TOU oupavou каl �роvта� каl аотрала� каl Ot:Loµwv каl 
кt:pauvwv �оЛа� aqнtvтt:� t:i� 6uoot:�WV <рuЛа, tµol ы EUOE�t:i 
каl 0t:OOE�Ei OVTL uyt:iav каl ос.i>µатщ OAOKAfJ piav, акоi]� ТЕ каl 
opaOEUJ� EUTOViav, aтapa�iav EV Tai� EVEOTWOaL� Ti]� oq µt:pov 
i)µtpщ aya0ai� &paL�, oi кuрюi µou каl µt:уаЛократорt:� 0t:oi • 
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«Радуйтесь, хранители [Мировой] Оси*, священнослужители (lEpol), 
сильные юноши, одним повелением поворачивающие [680] ось вра
щения небесного круга и посылающие громы и молнии, и удары 
землетрясений и перунов на роды нечестивых, мне же, благочести
вому и чтящему богов - здоровье и крепость тела [685] , и силу 
слуха и зрения, душевное равновесие в наступившие благие часы 
сегодняшнего дня, о господа мои, великовластительные боги!» 

* К vwбакоq>uЛ.акЕ<;, от кvwба�, стержень, ось; из контекста ясно, что здесь 
имеется в виду космологическая, всегда глубоко сакральная Ось Мира, 
проходящая через Полюс Неба. 

xaipt, о 11рwтщ, AIEPON01 
Радуйся, о первый, AIEPONE>I ! 

xaipt, о Р ', MEPXEIMEPO� 
Радуйся, о второй, MEPXEIMEPOI:! 

xaipt, о у', AXPIXIOYP 
Радуйся, о третий, AXPIXIOYP! 

xaipt, о б', МЕ�АРГIЛТО 
[690] Радуйся, о четвертый, МЕI:АРГIЛТО! 

xaipt, о t', ХIХРОАЛ100 
Радуйся, о пятый, XIXPOAЛIE>O! 

xaipt, о с;', EPMIX0A00'1' 
Радуйся, о шестой, EPMIXE>AE>O'I'! 

xaipt, о �', EOPA�IXH 
Радуйся, о седьмой, ЕОРАПХН!»  

отаv бt EV<JTWO"LV Ёv0а каl t:v0a тfi та�ЕL, aтivL�E т<!'> atpL каl О'\'П 
катtрхоµivщ аотра11ас; каl q>ii>тa µapµaipovтa каl otюµiv11v 
Тt)v yi]v каl кaтtpxoµrvov 0tov irлtpµryt011, q>(J)Тtvl)v t:xovтa Тt)v 
O'\'LV, VEW°ttpov, xpuooкoµav, tv XLTWVL Лtuк<!> каi xpuo<!'> <JТEq>av� 
каl ava�upiщ катtхоvта тfi бt�LQ. XELpl µooxou <Ьµоv XPU<JEOV, ос; 
E<JТLV Лрктос; 1) KLVOU<Ja каl avтtoтptq>ouoa TOV oupavov, ката 
wpav ava110Лtuouoa каl ката110Лtuоuоа. Ё7tELTa O'l'n ai>тou tк TWV 
oµµaтwv аотра11ас; каl tк TOU оwµатщ аотtрщ aUoµtvoщ. ai> бt 
EU0twc; µuкwµa µакроv, paoavi�UJV Тt)v уаотtра, LVa <JUVKLVtloПc; Тае; 
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ттtvтt: aia0i)at:t�, µакроv t:i� aтт60t:mv, µuк& ката<рtЛ&v ттаЛtv та 
q>uЛaктi)pta каl Лtywv • 

А когда оаи встанут тут и там по чину, устреми [взор] в воз
дух и увидишь ниспадающие молнии и блистающие светы, 
[695] и сотрясаемую землю и нисходящего сверхвеликого бога 
со световым ликом, весьма юного, златовласого, в белом хито
не и золотом венце, и в [персидских] шароварах, держащего 
в правой руке золотое плечо тельца [ 700] , которое есть Аркта
Медведица*, движущая и поворачивающая вспять небо, в одни 
часы вращающая [его] вверх по орбите, в другие - вниз. Затем 
увидишь молнии, исторгаемые из его очей, а из тела - звезды. 
Ты тотчас [705] издай громкое мычание, напрягая живот, что
бы привести в действие пять чувств; громко, в сторону, мычи, 
вновь целуя филактерии, и произнеси: 

* Описание этой теофании считается одним из важных свидетельств, под
тверждающих связь данного текста с римскими Мистериями Митры. Име
ется в виду описание внешнего облика юного светозарного бога в персид
ских шароварах (ava�uplOt:c;) , которое, безусловно, ассоциируется с тради
ционной для римского митраизма иконографией Митры. Однако в руке 
он держит древнеегипетский символ околополярного созвездия Большой 
Медведицы (египтяне символически представляли его как бычью лопатку, 
см.: Плутарх. Об Исиде и Осирисе 359d). В контексте Корпуса PGM эта по
лярная Аркта-Медведица, к тому же - небесное божество весьма высокого 
ранга, даже «Величайшая Богиню>,  что также не находит буквальных ана
логий в чуждом матриархальным реминисценциям символизме Мистерий 
Митры (во всяком случае, на уровне наших знаний о них), хотя Роджер 
Бек, анализируя росписи митреума в Понце, приходит к выводу, что ассо
циации лопатки тельца и околополярных созвездий Медведиц фигурирова
ли в аутентичной митраистской иконографии; об этом же свидетельствуют 
и изображения Митры с бычьей лопаткой1 •  Впрочем, можно предположить, 
что это позднее заимствование митраизмом египетского образа. Существу
ет еще одна, несомненная, параллель рассматриваемому месту в PGM IV, 
причем весьма впечатляющая, хотя ей не придается должного значения. 
В Новом Завете, в «Откровении» Иоанна Богослова явившийся в апока
липтическом видении величественный и грозный Сын Человеческий опи
сывается как «держащий семь звезд в деснице Своей» (Откр. 2: 1 ) .  Если 
учесть, что созвездие Большой Медведицы едва ли не во всем мире (даже 
в традиционных культурах Нового Света, у алгонкинов) так или иначе 
соотносится с образом семи звезд, Семизвездия (лат. Septentrio и т. д.), то 
становится ясно, что перед нами - типологически родственные описания 
(кстати, и в том, и в другом случае связанные с визионерским опытом) . 

1 Beck R. Ор. cit. Р. 1 1 - 1 2. 
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Неправомерно сразу делать из этого вывод о прямом заимствовании (в ту 
либо в другую сторону) , но учитывать этот параллелизм представляется 
необходимым в любой интерпретации Литургии Митры. 

МОКРIМО ФЕРIМОФЕРЕРI �wi} µou, тоu 6t:iva, µivt: ou, viµt: 
tv тfi 'l'"Xfi µou, µi} µt: кaтaЛt:i'/fn�. отt кt:Лt:ut:t 00 1 EN00 
ФENEN 0РОПН10 
«MOKPIMO ФЕРIМОФЕРЕРI, жизнь моя, (такого-то) ,  пребывай 
ты, пасись в [ 7 10] душе моей, не покинь меня, ибо повелевает 
тебе ENE>O ФENEN Е>РОПН1Е>! >> 

каl aтtvt�t: •4> 0t:4J µакроv µuкwµt:vщ каl aona�ou OUT(&)� • 

И сосредоточься на боге, громко мыча, и приветствуй так: 

кuptt:, xaipt:, 6tопота u6атщ, 
О господин, радуйся, владыка воды! 

xaipt:, катарха yq�, 
Радуйся, о властелин земли ! 

xaipt:, 6uvaoтa nvt:uµaтщ, Лaµnpoq>t:yyq, 
Радуйся, о властелин духа, сияющий светоч [ 7 15 ] ,  

(715)  ПРОПРОФЕГГН EME0IPI APTENTEПI 0Н0 MIMEO 
У ENAPO ФУРХЕХО 'l'HPI ЛАРIО ФРИ ФРНЛВА 
ПРОПРОФЕГГН* EMEE>IPI APTENTEПI ене MIMEO. 
У ENAPO. ФУРХЕХО. Ч1НРI ЛАРIО. ФРН ФРНЛВА! 

* «Пра-пра-сияние» ? В контексте предыдущей строки это магическое имя 
логично осмысливать именно по аналогии с древнегреческим <ptyyo�, -
свет, сияние, прежде всего солнечное. 

ХРТ)µатюоv, кuptt:, 7tt:pl TOU 6t:iva nрауµатщ 
Позаботься, о господин, о (таком-то) деле! 

кuptt:, naЛtvyt:voµt:vщ anoyiyvoµat, au�oµt:vщ каl au�ri0t:l� 
Tt:At:uтw, ano yt:viot:w� �woyovou yt:voµt:vщ, t:i� anoyt:vt:oiav 
avaЛu0t:l� nopt:uoµat, w� ou Ёктющ, w� ou tvоµо0tтчощ каl 
tnoirioщ µuoтi}pюv 
О господин !  Вновь рождаясь, я достигаю состояния невозмож
ности родиться вновь; возрастая [в величии] и обретя это воз
растание, [720] я получаю [совершенное] посвящение; родив
шись от жизнедающего рождения, я шествую, освобожденный, 
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к состоянию невозможности родиться вновь*, - как ты соделал, 
как ты установил, совершив таинство. 

* Возможно, эта фраза - самая важная, ключевая для понимания ини
циатического смысла Литургии Митры. В этом единодушны оба ком
ментатора данного перевода. Однако в отношении интерпретации этого 
места и конкретного его словесного выражения по-русски мнения разо
шлись. А. Л.  Рычков, принимая в данном случае общепризнанный на 
Западе вариант перевода и аналогичный русский перевод А. В .  Петрова, 
предлагает его новое истолкование на основании аналогий с Фрагмен
том 62 (67) Гераклита, в дискурсе розенкрейцерской экзегетики древ
негреческих философских текстов (это истолкование сформулировано 
в особом мнении комментатора А. Л.  Рычкова - авторском примеча
нии «Гераклит или Библия?», которое приводится ниже в подстрочном 
примечании) 1 • Автор данного перевода Литургии Митры, Е. С. Лазарев, 
считает, что это место вообще воспринимается сейчас не вполне адек
ватно, - возможно, именно в силу возникающих ассоциаций с древ
негреческими текстами совершенно иных эпох и школ, тогда как эта 

Гераклит или Библия? (комментарий А. Р.) . По нашему мнению, фраза: «Воз
рождаясь, я погибаю», - вероятное переиначивание из Гераклита, а не из 
Библии, как комментирует Марвин Майер, вспоминающий здесь слова Христа: 
« . . .  если кто-то (из вас) снова не родился, он не сможет увидеть Царствие 
Небесное». Эти слова свидетельствуют лишь о единстве мистериально
го опыта различных течений того времени. Фрагмент 62 (67] Геракли
та Эфесского гласит: А.8аvато1 8v1тro(, 8v11тol a8avaтoi, (wvтE<; тоv EKE[vwv 
8avaтov тоv 8Е EKEtvwv Ptov тE8VEWTE<;. - «Бессмертные смертны, смертные 
бессмертны, [одни] живут за счет смерти других, за счет жизни других 
умирают» . Это изречение Гераклита известно герметической литературе 
(см., напр., Поймандр, коммент. Reitz. Р. 1 00. Stob. Ее!. 1 . 39) .  Также упо
минается у Филона (Leg. alleg. 1 . 33; Qu. in Gen. iv. 1 52) ,  Климента Алек
сандрийского (Paed. Ш. 1 ) ,  неоплатоника Порфирия (de Antro nymph. 
10: «Почему Гераклит говорит: < " . >  "Мы живем в их смерти, и они жи
вут в нашей смерти"») и др. Ипполит Римский приводит это изречение 
(Hippolytus. Ref. haer. IX. 1 0) :  «И откровенно он (Гераклит) утвержда
ет, что бессмертный смертен и смертный бессмертен в таких словах, как 
эти: "Бессмертные смертны, смертные бессмертны, - живя в их смерти 
и умирая в их жизни"». Своим комментарием Ипполит искажает смысп 
изречения Геракпита, отчего его параллелизм с гностико-герметическим 
текстом допгое время оставался неочевиден. Речь же у Гераклита идет о том, 
что бессмертная сущность содержится в смертном чеповеке подобно зерну, 
ядру. Являясь его сущностью, оно мертво в материи, оставаясь «спящим» 
зерном. Когда же это бессмертное начало возрождается, смертное тело 
и природное сознание неизбежно погибают. Но именно в этой мудрой за
гадке Гераклита герметики и гностики моГJiи видеть суть пути души к своей 
истинной жизни, гарантию возвращения ее на изначальную Родину, воз
можность Воскресения для жизни вечной в бессмертном мире нетленного. 
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удивительная по своей завершенности фраза в самой своей внутренней 
структуре безупречно соответствующей мистериальному и вербальному 

Это изречение и спустя тысячелетия определяет основу розенкрейцерского 
и многих других движений мистериального христианства. Отличие от догмати
ческих христианских представлений заключается здесь лишь в том, что Гераклит 
утверждает невозможность божественного бытия в материи, которое может 
быть только заключено в ней, как в тюрьме, и потому такой дух подобен умерше
му. Отсюда проистекает гностическое отрицание самой возможности Воскресе
ния душ в своих телах на земле, основного догмата победившего кафолического 
христианства. Напротив, гностический Иисус учит, как преобразиться че
ловеческой душе для того, чтобы быть в состоянии избежать возвращения 
в тюрьму материи и достичь Царствия Небесного, не утратив своей индиви
дуальной сущности, памяти о земном существовании после отмирания тлен
ной «природы смерти» .  Этот образ легко объясним из современных пред
ставлений о четвертой, информационной составляющей нашей Вселенной. 
Не следует также путать античное представление о вещественности материи 
с ее современными научными определениями. Информационный Мир Света 
гностиков, с этой точки зрения, имеет свои волновые и полевые носители его 
вибраций, и может быть помыслен. 
По нашему особому мнению, именно из аналогичной Гераклитовой модели ис
ходит и текст Литургии Митры. Вознесшийся в небо дух мага говорит Богу 
(PGM IV. 719 ff., русский перевод А. в. Петрова): кuptE, ттаЛtvуЕvоµЕVЩ аттоуiуvоµщ 
au�6µEvoc; каl au�118Eic; TEAEUTW, ало YEVEO"Ewc; �woy6vou yEv6µEvoc;, Eic; аттоуЕvи[аv 
avaЛu8Eic; тторЕuоµщ wc; oU ЁКТЮЩ, wc; oU tvoµo8tт11aac; каl ETTOLJlO"Щ µuат�рюv. 
«0 Господи, возрождаясь, я погибаю, увеличиваясь и увеличившись, [720] 
я умираю, возникнув от дающего жизнь рождения, я шествую, освобождаясь 
в смерти, - как заповедал ты, как установил ты, основав таинство». 
Чтобы приблизиться к аутентичным эпохе написания «Литургии Митры» 
смыслам, сравните также это истолкование с рядом других высказываний 
о мысли Гераклита античных и раннехристианских источников. 
Ипполит Римский. Опровержение всех ересей. IX, 10, 6 (С. 243, 16 W.) [после 
фр. 35/6 1 ] :  [Гераклит] признает, что бессмертное смертно, а смертное бес
смертно, в следующих словах: «Бессмертные смертны, смертные бессмертны, 
[одни] живут за счет смерти других, за счет жизни других умирают». 
Гер11ес Триждывеличайший. Corpus Hermeticum, т. I ,  Х, 25 Nock [ер.: СТО
БЕИ, I ,  47, 8 (т. I ,  С. 305 W.) ] :  Ни один небесный бог не спустится на Землю, 
покинув пределы неба, а человек и на небо восходит и измеряет его ... столь 
далеко он распространился. Поэтому дерзнем сказать, что земной человек -
смертный бог, а небесный бог - бессмертный человек. 
Там же, т. I, XII, 1 N.: Этот дух в человеке есть бог. Поэтому некоторые из 
людей суть боги, и человечность их близка к божественности. Ведь и Добрый 
Демон сказал, что боги - бессмертные <люди>, а люди - смертные боги. 
Климент Александрийский. Наставник, Ш, 1, 5 (т. I, С. 236, 24 St.): ... Богом же 
становится тот человек, который исполняет волю Божию. Значит, верно сказал 
Гераклит: «Люди - боги, боги - люди. Ибо логос один и тот же». Тайное явно 
[ = смысл этого таинственного изречения очевиден] :  Бог в человеке, и человек -
Бог, а волю Отца исполняет Посредник, так как Слово (Логос) - Посредник 
[между Богом и человеком] , общий им обоим. 
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контексту Литургии Митры, содержит ключ к пониманию ее многознач
ных инициатических терминов. Ниже переводчик вкратце обосновывает 
свою интерпретацию. 

Многие слова в этой фразе не просто полисемантичны, но могут иметь 
почти противоположное значение (например, avaЛu0El<;, освобожденный 
и умерший). Самый «заметный» здесь термин - лаЛ1ууЕvш[а, перерож
дение, возрождение, «пакирождение» (реинкарнация в восприятии многих 
авторов ХХ века). В данном случае западные комментаторы (в частно
сти, Марвин Майер) обращают внимание на христианские, новозаветные 
аналогии. В Новом Завете, как известно, действительно есть это понятие 
(лаЛ1ууЕvш[а, лат. regeneratio) ,  применительно к таинству преображения 
учеников Христа (Послание к Титу, глава 3, стих 5): ОТЕ ы � хр11сrтот11<; 
каl � <p1Лav8pum[a ETTE<pav11 тоu сrwт�рщ �µwv 0Eou, оuк t� Ёpywv тwv tv 
01кaюcruvn а EЛOL�craµEv �µEI<; аЛЛа ката то auтou ЁАЕЩ ЁcrwcrEV �µёi<; OLa 
Лоuтроu лаЛ1ууЕvш[щ каl avaкatVUIOEW<; ЛVЕUµатщ ay[ou [ «Когда же яви
лась благодать и человеколюбие Спасителя нашего, Бога, 50н спас нас не 
по делам праведности, которые бы мы сотворили, а по Своей милости, 
банею возрождения (церковнослав. банею пакибытия) и обновления Свя
тым Духом» (Тит. 3: 4-5 ) ) .  Правомерно ли тут говорить о заимствовании 
Литургией Митры христианской символики? Скорее, тут мы имеем дело, 
как подчеркивает А. Л. Рычков, с единством мистериального опыта раз
личных традиций (явно не только авраамических, или гностических: ер. 
понятие «дваждырожденных», т. е. посвященных, в индуизме; «второе 
рождение» в шаманской инициации и т. д.). Несомненно, понятие таин
ства, именуемого лаЛ1ууЕvЕсr[а, присутствует в инициатической парадигме 
Литургии Митры. Но ее текст свидетельствует и еще об одном таинстве, 
более высоком, под названием ало0аvатюµ6<;, immortalizatio - обретение 
бессмертия, или, по справедливому уточнению А. Л. Рычкова, приобщение 
к бессмертию. И очень похоже, что в комментируемом месте Литургии 
Митры в лаконичной и чрезвычайно емкой форме говорится именно об 
этих двух таинствах, в их ритуальной и смысловой последовательности, 
причем эта формула повторяется трижды, с глубоко мотивированными 
нюансами, в своей совокупности раскрывающими смысл этих таинств: 

( 1 )  лaЛ1vyt:voµt:vщ аттоуiуvоµа1, 

(2) au�oµt:vщ каl au�f10El<; TEAEUTW, 

(3) ало YEVE<JEUJ<; �woyovou yt:voµt:vщ, Et<; aттoyt:VE<Jiav avaЛu0t:i<; тторt:uоµа1 

В качестве именования высшего таинства здесь выступает aлoyEvEcria, сло
во, обычно понимаемое как противоположность рождению, т. е. смерть. 
Однако в контексте Литургии Митры это, скорее, состояние невозмож
ности родиться вновь (буквально от-рождение, отход от рождения), 
инициатическое приобщение к бессмертию. Так понимал это слово еще 
Райценштайн, переводя его как das Nichtmehrgeborenwerden 1 , состояние 

1 Reitzenstein R. Die Hellenistischen Mysterionreligionen. Leipzig: Teubner, 1 920. 
s. 1 8 1 .  
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более-не-рождения. Глагол, маркирующий его обретение, - aттoyiyvoµat, 
в первой части тройной формулы. К этому состоянию и шествует 
(тторЕ1:юµш) мист, в процессе таинства освобожденный (avaЛu8El<;), а не 
умерший. ПаЛtууЕvиlа первой части этой формулы, видимо, определяется 
в третьей части как мистериальное жизнедающее рождение (в полном со
ответствии с общемировой парадигмой) ,  которое предшествует (и, воз
можно, является необходимым условием) апогенесии. Во второй части 
формулы суть таинства поясняется как возрастание (в духовном вели
чии?); слово TEAEUTW здесь тоже может указывать совсем не на смерть, 
а на посвящение, - как и ряд других однокоренных древнегреческих слов 
(т€Лщ, ТЕАЕТ� и т. д . ) .  Грамматический параллелизм, внутреннюю симме
трию трех составных частей этой формулы в тексте Литургии Митры 
отмечал Фестюжьер 1 , хотя и не сделал из этого всех возможных выводов 
при переводе конкретных слов текста. 

tyw tiµt ФЕРОУА MIOYPI 

Я - ФЕРОУА MIOYPI !»  

таuта aou tinovтщ ti>0iuн; Xf>r]Oµq>бfiott. i:тiкЛuтщ bl Ёott 
Tfi \j!UXfi каl OUK tv Otauт4J ЁOti, отаv OOi anoкpiVrJTat. Лiytt 
бi OOi бtа aтixUJv TOV xprioµov каl tinwv ant:Лtuatтat, (JU 
бt oтfiкtt� tvto�, w� таuта паvта XUJpfiott� auтoµaтUJ�, каl 
TOTt µvriµovtUOti� anapa�aTUJ� та imo TOU µtyaЛou 0toii 
pfJ0EVTa, к(iv tlV µupiUJV OTiXUJV О XPfJOµo�. tav бt 0t\n� Kal 
auvµuoтn xpfioaa0at WOTt та Лtyoµtva tкtivov µovov (JUV OOi 
aкouttv, auvayvtuiтUJ ош �' i)µipщ каl anooxio0UJ iµ\jluXUJV 
каl �aЛavtiou. tav бt каl µоvщ n� каl tyxttpfi� та uno тоu 
0toii tipriµiva, Лiytt� w� tv tкoтaott anoq>ot�wµtvщ. tav 
бt каl бti�at auт4J 0iЛn�. крivщ, ti a�to� taтtv aaq>aЛw� w� 
av0pUJ1tЩ, xprioaµtvщ т4J тponq>, "'� untp auтou кptvoµtvщ 
tv т4J ana0avaтtoµ4J, тоv npwтov uno�aЛt auт4J Лоуоv, ou 
i) apxfi • yivtat� 1tpWTfJ Ti)� tµi)� ytVEOtUJ� atfJIOUUJ. Та бf: E�i)� 
"'� µuoтri� Лiyt auтou tnl тi)� Ktq>aЛi)� aтovq> q>0oyyq>, 'iva 
µi] aкouon, xpiUJV auтou тi]v O\jHV т4J µuoтripiq>. yiyvtтat ы 
о апа0аvатюµо� оuтщ трl� тоu tvtauтou. tav бt �ouЛri0fi Ti�, 
w тiкvov, µtта то параууtЛµа napaкoiiaat, т4J ouкiтt unap�tt. 

1 Festugiere R. Р. La Revelation d'Hermes Trismegiste. [astrologie et les sciences 
occultes. Paris: Belles Lettres, 1 986. Р. 308. 
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Когда ты это произнесешь, он тотчас даст откровение. [ 725]  
Ты ослабеешь душой и не в себе будешь, когда тебе будет 
дарован ответ. А откровение он тебе дает в стихах и, отве
тив, уйдет; ты же будешь стоять, оцепенев, ибо все это ты 
непроизвольно вместишь, и тогда [730] ты легко вспомнишь 
все, реченное великим богом, даже если откровение было из 
мириад стихов. Если же хочешь воспользоваться [этим] вме
сте с другим посвященным, так, чтобы сказанное только он 
вместе с тобой слышал, пусть он проведет в святости вместе 
с тобой семь [735]  дней, и воздерживайся от одушевленных 
[существ] и омовения. Если же ты один воспринимаешь 
сказанное богом, говори, как осененный духом*,  в экста-
зе. А если хочешь и другому передать, [то] , рассудив, вполне 
ли он достоин как человек, [740] чтобы, прибегая к такому 
средству, быть избранным посредством него для приобщения 
к бессмертию**, подскажи ему первую молитву, начало кото
рой: «0 AEHIOYO, Первоисток моего происхождения . . .  »*** 
А прочее произноси, как истинный мист, у [745] головы его 
тихим голосом, чтобы он не слышал, помазуя его чело в та
инстве. Свершается же это приобщение к бессмертию трижды 
в течение каждого года. Если же кто-нибудь, после того, что 
возвещено [ему] , пожелает ослушаться, он в этом нисколько не 
[750] преуспеет. 

* aлoq>otpwµEvoc; - букв. одержимый Фебом, вдохновенный (ОТ Фоiрос;, 
Феб; тж. q>otpoЛriµлтoc;) .  В данном случае это не просто поэтический 
образ. Лексический и смысловой синоним этого определения, tлiлvooc;, 
отождествлен одним из комментаторов (А. Л. Рычков) в надписях на гно
стических геммах, где это слово, по заключению А. Л. Рычкова, является 
термином, указывающим на определенное таинство и на одну из ступеней 
гностического посвящения, которая может быть охарактеризована как 
осенение духом, низведение духа (ер. с символикой схождения Св. Духа 
на Грааль в средневековых европейских источниках гностического плана) .  
Термин одержимый Фебом, aлoq>oipa�wv, встречается и в цитате, приве
денной у Ипполита Римского (Refutatio IV.35.3) - о маге, вызывающем 
явления божеств, в частности Гекаты. 

** EV тф ала0аvатюµф. См. примеч. выше. 

343 



Часть П . Гностические первоисточники в России 

*** См. в начале Литургии Митры. 

Наставление в праксисе (ЛIЛАIЖАЛIА THI. ПРАЕЕО.I.) 

Взяв солнечного скарабея (кav8apov �Л.tакоv) ,  имеющего две
надцать лучей, сделай так, чтобы он был в новолуние помещен 
в глубокую чашу из бирюзы, поместив вместе с ним семя лото
метры (Лwтоµ�трщ);  [755] сделай хлебец (µa(lov), залив его медом, 
и тотчас увидишь, как он подойдет и станет есть, а когда съест, 
сразу умрет. Взяв его, помести в стеклянный сосуд с самым луч -
шим розовым маслом, и, [760] насыпав освященный песок, поставь 
[на него] сосуд, и произноси [священное] имя над сосудом в тече
ние семи дней, когда солнце достигнет полудня: «Я посвятил* тебя, 
чтобы сущность (о\:юlа) твоя мне [и моему] роду** была полезна, 
только [мне] (такому-то),  te ta Т] eri ou eta! Только мне будь [765] 
полезен, ибо я есмь <pwp <рора <pw<; <ротt(ащ (у других: <pwp <pwp 
o<po8et �ащ) ! »  

, 

* Или сделал, исполнил: tтtЛt:oa. 

** ytvn. А. Л. Рычков предполагает здесь отсылку не к роду (семье) про
сящего, а к тому божественному Первоисточнику его происхождения 
(а не эмпирического земного рождения), о котором говорится в начале 
Литургии Митры (то есть к Семи Первозвукам AEHIOY!1),  к божествен
ной искре, имеющейся внутри человека; именно поэтому ему и полез
на призываемая божественная сущность. К этому можно добавить, что 
возможен и еще один вариант перевода слов 'Lva µot � aou otюia ytvn 
XP�<JLµщ: «чтобы мне сущность твоя сообразно [ее] роду (или Первоис
точнику) была полезна» (т. е. «сообразно Первоисточнику, имманентному 
твоей сущности») .  

На седьмой день достань скарабея, похоронив его в смир
не и мендесийском вине и, завернув в виссон, унеси в поле цве
тущих бобов. [770] А масло, умастив [скарабея] и помолившись 
[о нем] ,  отложи в чистоте для [обряда] приобщения к бессмертию 
(ала8аvа8юµ6v). Если же хочешь показать другому, возьми сок 
растения, называемого «кентритида», вместе с розовым маслом, 
чтобы помазать очи тому, кому желаешь, (775] и он станет видеть 
так ясно, что ты удивишься. Во [всем] мире ты не найдешь прак
сис [лучше этого] . Проси же, чего желаешь, у бога, и он даст тебе. 
А систасис* в отношении великого бога таков: взяв вышеуказанное 
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[ 780] растение кентритиду (кEvтp iтtv ), выжми сок во время соеди
нения [Солнца и Луны] в [знаке] Льва, и, смешав с медом и смир
ной, напиши на листе [дерева] персеи восьмибуквенное имя, как 
указано ниже, и, проведя прежде три дня в праведности, обратись 
рано утром к востоку, [785] оближи лист, показывая [это] Солнцу, 
и тогда оно совершенным образом услышит [тебя] . Начинай же 
совершать это в новолуние, когда бог в [знаке] Льва. Имя же** 
таково: «.( ЕЕ оо ·(а"(» . 

* Майер определяет систасис как обращение к божеству с целью уста
новить союз с ним или снискать его благосклонность. 

** Восьмибуквенное имя великого бога, упомянутое чуть выше. 

Облизав [лист] , чтобы оберечь себя, и свернув лист, [790] брось 
в розовое [масло] . 

Часто пользуясь этой процедурой, я был чрезвычайно удив
лен. Бог же мне сказал: «Больше не пользуйся [этой] мазью, но 
следует, бросив [лист] в поток, использовать это для свершения 
великого таинства скарабея, живовозжженного ( ava(wттup118tvтoc;) 
посредством двадцати пяти одушевленных птиц ((фwv бpvEwv)*;  
совершай [это] раз в месяц, в полнолуние, а не три раза в год». 

* Это поистине темное место, которое никто и не пытается до конца истол
ковать. Впрочем, общий смысл «таинства скарабею>, вероятно, заключается 
в общеизвестном древнеегипетском символизме скарабея - в аспекте вос
ходящего, воскресающего солнечного божества. Кроме того, очень важные 
параллели использованному здесь главному мистериальному термину все
таки существуют; это весьма специфические и многозначные богословские, 
теургические и алхимические (александрийские) семантемы. Остановимся 
на них более подробно, чем того требует обычный комментарий к перево
ду, поскольку именно этот редкий термин, никогда не бывший предметом 
подобного исследования, оказывается связующим звеном Литургии Митры 
и Корпуса PGM не просто с отдельными текстами, но с целыми традици
ями духовной культуры поздней Античности. 

В древнегреческом языке классической эпохи соответствующий глагол 
и образованное от него существительное, по-видимому, не имели богослов
ского и мистериального контекста (хотя о последнем судить сложнее в силу 
устного и тайного бытования терминов). Глагол ava(wтruptw в бытовой лек
сике и в языке литературы светской, общедоступной означал разжечь, за
жечь снова - все что угодно, в том числе огонь вражды. Так, Клитемнестра 
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в «Электре» Еврипида восклицает, употребляя этот глагол: «Опять огонь по
тухший раздуваешь?» (Euripides. Electra 1 1 2 1 ,  перевод И. Анненского; в ори
гинале буквально «новую ссору», VELKfl vta). Исследуемый корень может 
маркировать и естественнонаучное («физическое») действие живовозгрева
ния тепла теплом; в трактате «ПЕрi ттvЕuµатос;» ( «De Spiritu», «0 дыханию>, 
здесь это слово не означает «дух»), традиционно приписывавшемся Ари -
стотелю (обычно атрибутируется какому-то его последователю, иногда -

Теофрасту1 , тепло дыхания живовозгревается теплом, рождающимся 
в движениях живого существа (ava<wттupET 6Epµ4J то 6Epµ6v)2• Комментируя 
«Метеорологию» Аристотеля, Олимпиодор Младший (ок. 495-570), позд
ний неоплатоник и астролог (возможно, и автор алхимических трактатов) ,  
переживший закрытие Платоновской Академии в Афинах императором 
Юстинианом, несмотря на общий религиозно-мистический настрой эпо
хи, употребляет исследуемое нами понятие в чисто «физическом» смысле, 
когда пишет, что в текущей «жидкости под воздействием движения живо
возгревается присущее ей тепло» (аvа<wттuроuтщ то Ёµ<рuтоv auтou 6Epµ6v)3• 
Олимпиодор здесь использует несколько иную форму глагола: c.iva<wттup6w, 
а не c.iva<wттuptw, однако смысл, очевидно, один и тот же (кстати, у Аристо
теля в «Метеорологию> в соответствующем месте оригинала этого глагола 
нет вообще, см.: Meteorologika IV l . 1 2) .  Исследуемая лексема есть у Иосифа 
Флавия в «Иудейских древностях», также в традициях классического гре
ческого языка. В 8-й главе 12-й книги он говорит, что окрестные племена 
с недовольством отнеслись к усилению евреев, буквально, «К живовозжже
нию и силе евреев» (ттрос; т�v c.iva<wттup11a1v каi т�v taxuv тwv 'Iou8aiwv)4• 
Ясно, что речь идет не о религиозно-философском понятии, а о возжжении 
народного духа; в словаре Лидделла - Скотта это слово у Иосифа Флавия 
переведено как restoration of strength, восстановление силы5• Отметим, что 
в переносном значении возрождения (социального и т. п.) это слово ис
пользуется и в политическом лексиконе современного греческого языка. 
Контекст понятия аvа<wттuр11щс; резко меняется при обращении к христи
анской лексике. В Новом Завете, во Втором Послании Тимофею апостола 
Павла последний призывает Тимофея, своего ученика, рукоположенного 
им во епископа: « ... напоминаю тебе возгревать (ava<wттupE1v) дар Божий, 
который в тебе через мое рукоположение» (2 Тим. 1 : 6, синодальный пере
вод) .  В древнегреческом оригинале говорится о живовозжжении «Божией 
благодати» (то харюµа TOU 6Eou) , полученной Тимофеем во время ини
циатического возложения рук апостолом Павлом: нюанс, весьма суще
ственный для нашей темы. 

См., напр.: Dobson J. F. Preface // De Spiritu. Oxford: Clarendon Press, 1 9 14. Р. 35. 
2 De Spiritu 484а.7 // Aristotelis Opera. Т. III .  Oxford, 1 837. Р. 362. 
3 Olympiodorus. In Meteor. 282.4 // Olympiodori in Aristotelis Meteora 

Commentaria. Berlin, 1 900. Р. 282. 
4 Antiquitates Iudaicae 12.8. 1 // Flavii Iosephi Iudaei Opera Omnia. Т. III. Leipzig, 

1 850. Р. 1 2 1 .  
5 Liddell & Scott. Greek-English Lexicon. 7th ed. N-Y, 1 883. Р. 97. 
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В греческой патристике ava(untupriaн:; («огненное возжжение жизни», 
«живовозжжение») - это сокровенное действие, которое совершает 
Спаситель по отношению к людям, погрязшим во грехах, живовозжи
гая их «ВО устремление ко всему благому» 1 ;  Он живовозжигает в душе 
благо2• Сам христианин в состоянии живовозжечь душу «rпражнени
ями, которые в Боге» (или «для Бога» , tv8to1<; тта10еuµаа1v) , либо жи
вовозжечь в душе «благодать, которую приял»4• Метафорически этот 
термин может символизировать огненное возрождение веры5• Слово 
ava(wттup11a1<; в греческой патристике маркирует и то непостижимое, 
что происходит с усопшими во время их воскресения6, - аспект, несо
мненно, родственный древнеегипетскому таинству, на которое вскользь 
указывает Праксис Литургии Митры. Очень важное свидетельство на
ходим в «Небесной Иерархию> Ареопагитского Корпуса, где упоминается 
«Живовозжжение очищенного (тоu ка8ар8tvтщ) к божественному слы
шанию (tттl т�v 8Eiav uттако�v)>/. Здесь, по сути, обозначены две иници
атических степени: очищение (ка8ара1<;) и живовозжжение (ava(wттupf]<11<;), 
причем обретение последней из этих степеней ознаменовано отвер
занием божественного слуха. Бальтазар Кордиер ( 1 592- 1 650), бого
слов-иезуит, экзегет греческой патристики, поясняя этот глагол у Аре
опагита, пишет, что он означает «вновь пробуждать ( resuscitare) и не
ким образом возобновлять огонь и жизненный жар (calorem vitalem), 
в особенности же - пробуждать огонь, уже зажженный и тлеющий 
(sopitum)»8• 
Этот инициатический по своей сути аспект исследуемого термина об
наруживает важную аналогию у Прокла, у которого «око души (бµµа 
т�<; \(IUX�<;) ,  ослепляемое и закрываемое всеми прочими занятиями,  
благодаря математическим дисциплинам воскрешается и пробужда
ется вновь (ava(wттupEia8щ ТЕ каl аvЕуЕiри8щ, букв. живовозжига
ется и воскрешается) к созерцанию бытия, и переходит от образов 
к истинному, и от мрака к свету ума»9• Хотя формально речь идет 
о математике, здесь она выступает как средство теургического де
лания и духовной практики,  и ava(wттupf]<11<; - это теургическое от
верзание очей души ( «умного зрения» в терминологии православных 
мистиков, подобного «божественному слышанию» у Ареопагита) ,  букв. 

1 Athanasius, Expositiones in Psalmos 49: 3, Migne PG 27.232В. 
2 Clemens Alexandrinus. Protrepticus 1 1 . Migne PG 8.236D. 
3 EuseЬius Caesariensis. De Laudibus Constantini 1 7. Migne PG 20. 1437В. 
4 Theodoretus Cyrrhi Episcopus. Questio 9 in Levit. 1 . 1 87. 
5 1 Clem. 27.3; Ignatius Antiochenus. Epistula ad Ephesios 1 . 1 ;  EuseЬius Caesariensis. 

Historia Ecclesiastica 4.23.3. Migne PG 20.3858. 
6 Procopius Gasensis. Commentarii iп Isaiam 60. 1 f. Migne PG 87.2620А. 
7 Dioпysius Areopagita.De Caelesti Hierarchia 1 3 .2. Migne PG 3.ЗООС. 
8 Corderius, Balthasar. Onomasticum Dionysianum // Migne PG 3. 1 1 38. 
9 Прокл. Комментарий к Первой книге «Начал» Евклида. Введение / Пер. 

Ю. А. Шичалина. М.: Греко-латинский кабинет Ю. А. Шичалина, 1994. С. 76-77. 
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переход из мракообраз ия в умственный ( «Ноерический»)  свет (ало 
тоu акотwоощ Ei<; то voEpov <pw<;) .  Вряд ли следует тут обязательно 
усматривать заимствование (в  ту или другую сторону) в отношении 
Прокла и Ареопагитик, скорее нужно говорить об использовании 
обоими источниками мистериального лексикона, сохранявшего ста
бильность на протяжении гораздо более продолжительного времени,  
чем обычно представляется при буквалистском сопоставлении отдель
ных текстов. Важно, что этот же термин, ava(umup11a1<;, использует 
и другой теург - император Юлиан. В его « Гимне Царю-Гелиосу» 
(образ, безусловно, близкий Митре-Гелиосу нашего текста, особенно 
если учесть определенные митраистские интенции императора Юли
ана) говорится, что Гелиос «приводит в движение и живовозжигает 
(к tvEi каl ava(wлupEL) всю природу, одаряя ее свыше творческой си
лой (то y6v1µov)» . Здесь исследуемый термин выступает в аспекте 
не мистериальном, а космологическом, но тоже чрезвычайно важ
ном, поскольку он коррелирует с символизмом солнечного бога -
Митры -Гелиоса. 
Понятие живовозжжения встречается и в греко-египетском Алхимическом 
Корпусе, в редко упоминаемом трактате Синесия, епископа Птолемаид
ского (между 370 и 375 - ок. 413 ) ,  философа и духовного поэта, ученика 
Ипатии Александрийской. Трактат называется «Беседа Синесия философа 
с Диоскором о книге Демокрита» . Описывая различные вещества (одно
временно являющиеся многозначными символами) и стадии их алхими
ческого преобразования в процессе Великого Делания, Синесий называ
ет две стадии, семантически близкие, взаимно дополняющие друг друга 
в парадигме Делания, но все же не тождественные. Одни вещества (тела, 
аwµата) претерпевают очистительное убеление (ЛЕuкwш<;, точный аналог 
широко известного латинского Albedo ) ,  которое, по объяснению Сине
сия, есть сожигание (каuш<;), а другие испытывают пожелтение (�av0wa1<;), 
трактуемое здесь Синесием как живовозжжение (ava(woлup11a1<;; sic ! ) :  «ибо 
одни сами по себе сожигаются, тогда как другие сами по себе живовозжи
гаются (аuта уар f:auтa ка[оuщ каl аuта f:auтa ava(wлupoU<JlV)»2• Марселен 
Бертло, опубликовавший трактат Синесия, переводит исследуемый термин 
как regeneration ignee3 - возрождение огненное, и это, безусловно, удач
ная формулировка; пожалуй, она применима и ко многим другим случаям 
употребления данного термина, в теургии, в патристике и в Литургии Ми
тры, однако мы оставляем в переводе последнего текста живовозжжение, 
как максимально точный лингвистически, хотя и труднопроизносимый 
вариант. В применении этого термина Синесием важно то, что все стадии 
изменения вещества в алхимическом процессе определенным образом (по 
принципу, так сказать, «Квантово-физической дополнительности») всег-

Oratio IV 1 5 1  С 11 The Works of the Emperor Julian. Vol. 1. Loeb Classical Library, 
Harvard University Press, 1 9 1 3. Р. 4 14. 

2 CAAG Il . III .4 // Berthelot М. Collection des anciens alchimistes grecs. Vol. 2 
(Textes) . Paris, 1 888. Р. 59. 

3 CAAG. Vol. 3 (Trad.) . Paris, 1 888. Р. 63. 

348 



Евгений Лазарев. Литургия митры (PGM Л!. 475-834) 

да означают и ступени внутреннего преображения адепта, совершающе
го Великое Делание, ступени его духовной инициации. В этом смысле 
аvа(wттuр11щс:; Синесия сближается с аналогичным понятием у теургов и у 
Ареопагита, да, пожалуй,  и у апостола Павла: аспект, доныне не исследо
ванный. Достаточно сказать, что даже в словаре Лидделла - Скотта не 
отмечается терминологически важное употребление Проклом и Синесием 
слова аvа(wттuр11<щ (автор данного перевода Литургии Митры обратил 
внимание на эти параллели в процессе работы над греко-египетским алхи
мическим Корпусом) .  Коптские параллели слову ava(wттup11atc:; Д. А. Алек
сееву не известны. 
Имеет ли все вышесказанное о термине ava(wттup11atc:; непосредственное 
отношение к загадочному «таинству скарабею) в праксисе Литургии Ми
тры? Вероятно, это так; эрудированный составитель греко-египетского 
храмового служебника, известного сейчас как Четвертый магический па
пирус, наверняка имел представление не только о классическом словоупо
треблении, но и о раннехристианской лексике, и о теургии, и об алексан
дрийской алхимии (сами авторы греко-египетских трактатов традиционно 
связывают ее с храмами Египта; мемфисский храм Птаха в этих трактатах 
назван одним из немногих мест, где совершается Великое Делание). 
Что касается загадочного образа двадцати пяти птиц в описании та
инства скарабея, то переводить эти слова, (фwv бpvt:wv, по-видимому, 
следует именно так: одушевленных птиц, а не птиц-животных, как 
иногда понимают этот образ; в старых латинских переводах древнегре
ческих текстов слову (фа нередко соответствует не animalia, животные, 
а animantia, одушевленные (см. ,  например, терминологический лекси 
кон к публикации в Латинской патрологии Миня трактата Тертуллиана 
«Adversus Valentinianos)),  PL 2 .53 1 -532) .  В издании перевода Литургии 
Митры Хансом Дитером Бетцем к этому месту сделано такое примеча
ние: «Ассоциация с двадцатью пятью птицами темна; она может отно
ситься к часам суток, так что скарабей Хепри возрождается в первый 
час нового дня, по прошествии двенадцати дневных и двенадцати ноч 
ных часов дня предыдущего)) 1 •  Соотнесение с двенадцатью часами дня 
и ночи выглядит правдоподобно и находит аналогии в исконно древне
египетских памятниках - так называемых «Книгах загробного мира)), 
описывающих движение солнечной барки через двенадцать царств 
и врат ночи к утреннему воскресению в ипостаси скарабея-Хепри. 

Растение же кентритида произрастает, начиная с месяца 
Паюни в пределах [800] черной земли (т�с:; µt:Mvric:; у�с:;)* ,  оно 
похоже на вербену прямостоящую. Распознают его так: отделен
ное ибисово крыло с черной оконечностью смазывается [при
готовленным] соком и, едва коснется его, роняет перья. Когда 
господь (кuр1щ) [805] явит это, [кентритида] будет обретена 

1 The Greek Magical Papyri in Translation, Including the Demotic Spells: Texts. The 
University of Chicago Press, 1 992. Р. 53. 

349 



Часть П .  Гностические первоисточники в России 

в Менелаите, в Фалагрю, у берегов реки [Нил?] , поблизости от 
травы бэсада (тоu В11аабщ �отаv11�) . У него один стебель, ог
ненного [цвета] до самого корня, и весьма пушистые листья, 
и плод, [ 8 10] похожий на верхушку дикой спаржи. Оно близко 
к так называемой талапе ( таЛаттn) ,  наподобие дикой свеклы 
( <JEUTAOV) . 

А филактерии делаются так: правую часть напиши на коже 
черной овцы чернилами из смирны и, обвязав ее жилами того 
же животного, повесь [на шею] ,  а левую часть - на коже белой 
овцы, и пользуйся таким же [820] образом. Левая часть, запол
ненная [именем] ПPOI:E>YMHPI, содержит также такие памят
ные записи (uтт6µv11µа): 

«Так говорящий, за ров перегнал он коней звуконогих» 
(11 . ,  х, 564). 

«На побоище свежем фракиян трепещущих видя» (11 . , Х, 52 1 ) .  
«Сами же тою порой, погрузившися в волны морские, пот и прах 
смывали» (11 . , Х, 572-573) .  «Противу Зевса дерзаешь поднять 
огромную пику!» ( Il . , VIII, 424)* . 

[825] Взошел Зевс на гору, с золотым тельцом и серебряным 
мечом; всем дал их долю (µtрщ), только Амаре** не дал, но 
сказал: «Не держись за то, что имеешь, и тогда [воистину] по
лучишь, \jltvw8Ep VW\jlt8Ep 8Epvw\jlt». [Говори] , как обычно. [830] 

* Строки из Или ады здесь и ниже приведены в переводе Н.  И. Гнедича. 
Отрывки из гомеровских поэм в греко-римском Египте нередко исполь
зовались при создании амулетов и оберегов, хотя сейчас бывает довольно 
сложно установить придававшийся гомеровским стихам конкретный ма
гический смысл. Можно отметить, что такое их использование в целом не 
противоречит ни александрийской языческой экзегезе Гомера, ни алексан
дрийскому же раннехристианскому аллегорическому богословию. Похоже, 
что к основному тексту Литургии Митры тексты этих филактериев (как 
и весь финальный Праксис) имеют весьма косвенное отношение. Бетц 
допускает здесь интерполяцию и к тому же утрату начальной части не
зависимого заклинания, включавшего в себя стихи Гом�ра, отмечая при 
этом неясность именования этого фрагмента «памятными записями», 
im6µvriµa1 • 

** Этот текст включает в себя распространенные в Египте магиче
ские имена; \jltvw8Ep обычно возводят к древнеегипетским словам, 
означающим «сын (сыны) бога», si-ntr;  дальше буквы этой формулы 

1 Ibld. Р. 54. 
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повторяются в иных сочетаниях1 •  Что касается персонажа по имени 
Амара (Лµара) ,  чье имя Бетц (там же) с большими сомнениями пред
положительно переводит с латыни как «горькая женщина» ( the Ьitter 
woman) ,  то параллель тут обнаруживается в совсем не эллинском, 
коптском варианте АМАРАНЛ (Michigan Papyrus No. 60 1 ,  line 28)  -
ангел по имени Амара? Его соединение с Зевсом в одном и том же 
сюжете остается темным. Впрочем, сам Зевс в этом сюжете несколько 
неожиданно, но довольно уверенно соотносится с центральным об
разом Литургии Митры - лучезарным Митрой -Гелиосом в функции 
держателя Полюса Неба. Здесь, в PGM IV. 825 , Зевс восходит на гору, 
буквально, «Имея золотого тельца [в руке] » ,  xpucrouv µ<'>crxov ЁXWV. Но 
ведь и Митра выше (PGM IV. 699) держит в деснице «золотое плечо 
тельца» ( µocrxou Шµоv xpucrEov) ,  которое есть околополярное созвездие 
Аркты-Медведицы, держательницы Оси Мира. Гора, на которую восхо
дит Зевс в PGM IV. 825, в таком контексте выступает общеизвестным 
космологическим коррелятом этой самой Оси Мира. Если в данном 
случае это не просто очередное проявление полярного символизма, 
весьма характерного для Корпуса PGM в целом, то можно говорить 
о вероятной смысловой связи этого финального фрагмента с основ
ным текстом Литургии Митры. 

[830] «Так пострадал и Арей, как его Эфиалтес и Отос, [два 
Алоида огромные, страшною цепью сковали] »  (Il., V, 385 [-386] )* .  

* Принятое ныне написание - От и Эфиальт; это могучие и невоздер
жанные гиганты, сыновья Алоэя, оковавшие даже бога войны Ареса. 

Заклинание, которое связывает гнев (0uµокатохоv)* :  
«Противу Зевса дерзаешь поднять огромную пику!» (Il., VIII, 424) 

* См. : Christopher А. Faraone. Ancient Greek Love Magic. Cambridge, Mass. : 
Harvard University Press, 200 1 .  Р. 1 77. 

[Заклинание] для друзей: 
«Остерегитесь, да не будем мы в радость враждебным» (Il., Х, 193). 

1 См.: Ibld., где Бетц указывает параллели в Пистис Софии (гл. 1 36 и 142). 
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Александр Рь1чков 

НЕБЕСНАЯ ТАМОЖНЯ: 
О КОРРЕСПОНДЕНЦИИ МАГИЧЕСКИХ 

АМУЛЕТОВ С ГНОСТИЧЕСКИМИ ИМЕНАМИ 
В IV КНИГЕ PISTIS SOPHIA 

(К ПОСТАНОВКЕ ПРОБЛЕМЫ) 

Раннехристианский гностический памятник (около IV в. нашей 
эры),  за которым - по наименованию одной из его частей - ут
вердилось название «Пистис София)) (Pistis Sophia), «представляет 
собой пергаментный кодекс, получивший название Кодекс Аске
вианус (Codex Askewianus) по имени его владельца, лондонского 
доктора А. Askew ( 1 699- 1 774), который купил его у книгопродавца 
в 1 772 г. » [2, с. 7] , либо еще ранее [6, с. 92-95 ] .  По мнению ряда 
современных исследователей Аскевианский кодекс (Pistis Sophia, 
далее - PsS) принадлежит к наиболее интересным произведени
ям литературы гностицизма, в том числе представляет немалый 
интерес для исследователей мифологического аспекта древних тек
стов [7, с .  45] и содержит важные для понимания истории раннего 
христианства речения гностического Иисуса, а также сакральные 
имена и мифологические образы, отраженные и переосмысленные 
в различных памятниках культуры: от александрийской глиптики 
первых веков нашей эры до философии и литературы Новейше
го времени, в частности - «Серебряного века» русской культу
ры [28] . Обзор содержания и истолкование символического языка 
этого написанного на коптском языке раннехристианского памят
ника представлены целым рядом аналитических статей переводчи
ка PsS на русский язык М. К. Трофимовой, которая подчеркивает: 
«Несмотря на то что Аскевианский кодекс известен ученым более 
двух веков, он изучен явно недостаточно < . . .  > . Можно только не
доумевать, почему этому уникальному памятнику гностической 
литературы, на который постоянно ссылаются, так не повезло 
с фундаментальными исследованиями» [7, с. 45] . Так, указанная 
выше дата приобретения PsS в 1 772 году общепринята и также 
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упоминается, например, в разделе «Hystory of the Askew Codex)) 
современного академического англоязычного издания Pistis Sophia: 
«Эскью [Askew] был коллекционером древних рукописей, и он ку
пил эту сделанную в виде книги старинную рукопись у продавца 
книг (вероятно, в Лондоне) в 1 772 году)) [ 1 7, р. XI ] .  Однако в не
давнее время изучение первоисточников показало, что датиров
ка покупки у книгопродавца PsS 1 772 годом требует уточнения, 
поскольку в дневнике первооткрывателя PsS К. Войда (С. Woide) , 
а также письмах ученого и коптолога Й.-Р. Форстера (]. -R. Forster 
[23, s. 35 1 ] )  уже в 1771  году сообщается о PsS [6, с. 92-95] . Еще 
более туманным вопросом остается истолкование магических ин
вокаций в PsS. И хотя к сравнительному анализу отдельных voces 
magicae в сочинении египетских гностиков IV века с условным 
названием «Pistis Sophia)) и на «гностических геммах)) прибегнул 
еще в XIX веке Ч. Кинг (Ch. W. Кing) в классическом труде « The 
Gnostics and their Remains, Ancient and Mediaeval)) (London, 1 864) 
[ 1 3 ] ,  однако специальных сравнительных исследований широкого 
корпуса магических имен в Аскевианском кодексе и позднеантич
ной глиптике не проводилось. 

Однако в настоящей работе мы хотели бы показать, что даже 
предварительное выборочное обращение к параллелям магических 
имен в тексте PsS, Бруцианского кодекса и на раннехристианских 
александрийских филактериях позволяет, на наш взгляд, сделать 
ряд важных предположений, открывающих новые герменевтиче
ские возможности для прочтения текстов. 

Первое предположение - весьма вероятно, что сообщенные 
гностическим Иисусом охранительные имена власти, содержащи -
еся в 4-й Книге PsS, действительно защитили ее от уничтожения 
или исчезновения. 

Здесь нет никакой мистики. Далее мы попытаемся показать, что 
из-за этих имен PsS могли положить в могилу гностика с целью, 
подобной дожившей до античности практики применения Книги 
мертвых у древних египтян, - для помощи в небесном восхожде
нии души, т. е. как охранительный филактерий-книгу и как шпар
галку его владельцу. 

4-я Книга PsS была дописана к первым трем из другого источ
ника, она содержит целый ряд имен власти, сообщаемый гности
ческим Иисусом своим ученикам после Воскресения. Роль этой 
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книги, по нашей версии находки PsS в могиле гностика, сходна 
с ролью так называемой Эфиопской Книги мертвых, используемой 
эфиопскими христианами даже в недавнем прошлом для погребе
ний. Такая же судьба постигла и другое гностическое сочинение, 
так называемую Книгу Йеу. 

Книга Йеу - сочинение, схожее с PsS. В обоих сочинениях 
гностический Иисус поучает своих учеников, описываются гно
стические крещения огненным духом дополнительно к водному 
крещению. Особенно важное сходство текстов состоит в том, что 
в них содержится описание истинных имен небесных архонтов, 
мытарей и прочих сущностей демонических и ангельских, с кото
рыми предстоит встретиться душе гностика в ее небесном путеше
ствии. М. К. Трофимова предположила, что в ряде глав Книги Йеу 
содержится описание гностических крещений, аналогичное тому, 
что было в вырванных кем-то страницах Аскевианского кодекса. 

Известный путешественник К. Брюс, по имени которого 
в XVIII веке был назван этот гностический папирус, приобрел его 
во время странствий по Египту. Он сообщил, что папирус был най
ден возле засыпанного песком монастыря, вероятно в могильниках. 

Но с какой целью могла оказаться в могиле некоего коптского 
христианского гностика эта книга? Класть в загробное путеше
ствие книги не было в коптских обычаях. Быть может, это ключ 
к какой-то тайне? 

Мы предположили, что предназначение в могиле Книги Йеу, 
содержащей описание и тайные имена духов на посмертном пути 
души гностика к своей небесной Родине, могло совпадать с тради
ционным для культа мертвых в Египте назначением Книги мертвых, 
т. е. служить усопшему своеобразной шпаргалкой многочисленных 
имен божественных сущностей, с которыми ему предстояло встре
титься и которые ему предстояло преодолеть с помощью знания 
их истинных имен или владения великими именами власти. Древ
ние египтяне считали, что знание усопшим истинных имен духов 
и богов «царства мертвых» сделает его властителем над духами 
и над собственной судьбой, а также позволит не только миновать 
рабство или полное уничтожение, но и создать там вокруг себя 
магическим словом свой идеальный мир. 

Однако практика Книги мертвых и коптское захоронение раз
делены почти тысячелетием: папирусы с Книгой мертвых найдены 
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в захоронениях не позднее IV века до нашей эры, а захоронение 
с папирусом Книги Йеу произошло не ранее IV века нашей эры. 
Гипотеза о схожести предназначений книг оставалась голословной 
и натянутой. Поэтому мы обратились к поиску аналогий в практи
ке христианского времени. И такой пример, оказывается, известен 
и убедительно способен подтвердить гипотезу о спасении сочине
ния PsS в могиле гностика, положенного туда в качестве аналога 
Книги мертвых. 

Пример описан известным египтологом В. Бэйджем (Bиdge Wil
lis Е. А.) в монографии «Повязка праведности - эфиопская Книга 
мертвых)) ( The Bandlet of Righteoиsness, ап Ethiopian Book of the Dead, 
1 929). 

Лентой с текстом Lefafa Sedek был обернут покойник. «Это хри
стианское сочинение, - как пишет Бейдж во введении, - полу
чило большую популярность, потому что считалось самой сильной 
коллекцией магических текстов, из тогда известных. Автор работы, 
как и дата ее первого появления, неизвестны < . . . > хотя, вероятно, 
была подобная работа на коптском языке, и кажется, что мы мо
жем расценивать его в качестве родного языка протографа)) [ 1 1 ,  
р .  VIII ] .  Далее Бейдж доказывает, что, хотя дошедшие до  нас вари
анты и датируются XVI - началом XVIII века, «но форма магиче
ского элемента в них - на много столетий старше, и выраженные 
в них верования, разумеется, были получены от людей, которые 
обладали более развитой цивилизацией и религией, чем у эфио
пов, а также сложными погребальными обрядами и церемониями. 
Эти люди, по моему убеждению, были египтянами)) [ 1 1 , р. VIII ] .  
Поскольку эфиопы, как и египтяне, уделяли большое внимание 
знанию тайных имен как жизненной сущности богов и людей, то 
долгие столетия «Lefafa Sedek считался непобедимым амулетом, по
тому что он, как полагали, содержал тайные имена христианской 
Троицы и ее слуг на небесах и на земле)) [ 1 1 , р. IX] . 

«Эту повязку оборачивали вокруг тела покойного в день похо
рон, полагая, что она защитит от нападений демонов и позволит 
его душе, в конечном итоге, пройти от земли к небесам, не будучи 
остановленной ни у одних ворот или дверей)), а также «сбережет 
от ужасной Реки Огня)) [ 1 1 , р. 1 ] .  Фактически Lefafa Sedek содер
жит в сжатой форме все существенные элементы Книги мертвых 
с фрагментами идей христианских гностиков и апокрифических 
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библейских текстов, «которые, вероятно, на греческом языке или 
в переводах на сирийский язык, были прочитаны ранними египет
скими христианами, а также от оригинальных работ на коптском 
языке» [ 1 1 , р. 1 -2] . Таковы вкратце выводы переводчика «Эфиоп -
ской Книги мертвых» . 

В «Описании книги Lefafa Sedek» [ 1 1 , р. 54-55] Бейдж пишет: 
«Египтяне времен древних династий, копты и, вероятно, абиссин
цы, - все они полагали, что покинувшая тело душа претерпевает 
длинный и трудный путь от земли, чтобы достигнуть небес. Язы
ческий египтянин искал небеса Осириса, а христианский египтя
нин и абиссинец - небеса Христа. Всюду на дороге ангелы тьмы 
и демоны окружают и удерживают душу, чтобы ее атаковать, за
труднить ее восхождение или убить ее. Египтянин защитил себя 
заклинаниями, найденными в Книге мертвых, и обращался к сво
им богам для защиты». В рубрике главы CLVIII мы читаем: «Эта 
глава должна быть написана на ленту крепкого полотна, которое 
должно быть обернуто на каждом члене тела. Тогда покойный не 
должен быть возвращен ни в каких воротах Туат (потусторонний 
мир в Египетской Книге Мертвых. - А. Р.) ;  < . . .  > . Если это письмо 
будет рассказано от его имени, его не смогут схватить посланные 
напасть на него духи земли < . . . > он не будет ими унесен в плен, 
но он должен войти в Суд [Осириса, - А. Р.] с триумфом». Да
лее Бейдж делает вывод: «Абиссинские христиане также полагали, 
что заклинание, написанное на полотняной полоске, приложенное 
к телу после смерти < . . . > сделает для умершего точно то же, что 
заклинания в египетской "Книге Мертвых" делали для египтянина. 
Имя Осириса они заменили именем Христа, а Михаил, Гавриил 
и Параклет занимают место египетских богов».  

Из молитвы в Lefafa Sedek следует, что Господь обещал тем апосто
лам и ученикам неприкосновенность, кто владеет книгой с тайными 
именами. Часть имен Он сообщил Сам, часть - через Деву Марию 
в ответ на ее молитвы. Книга оказывается защитным филактерием, 
содержащим божественные имена власти, которые Иисус сообщил 
ученикам [ 1 1 , р. 69-7 1 ] .  В книге сказано: «Эти имена не существуют 
в сердце смертных мужчин; они - это то, что произнесено устами 
Отца, и Сына, и Святого Духа. Эти имена - хранители души у ворот 
ее, и того, кто возносит их в смирении (или простоте), и в тишине» 
[ 1 1 , р. 7 1 ] .  В другом месте Иисус говорит: «Тот, кто повесит книгу 
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эту на своей шее, омывшись в воде молитвы, и тот, кто запасет эту 
книгу в доме своем, никогда не умрет смертью» [ 1 1 , р. 77] . 

И наконец шестой раздел Lefafa Sedek называется «Об именах 
Отца, и Сына, и Святого духа, Бога единого. Книга об учениках, 
которые вопрошали и упрашивали Иисуса, пока Он не показал 
к ним Свое скрытое (или тайное) имя».  Далее в разделе сказано: 
«И после исполнения их просьбы - Иисус обратился к ним, и ска
зал к ним: "Охраняемы вы, у которых она (то есть книга), и < " . >  
будете спасены от огня. Кто бы ни познал мои имена, и кто бы 
ни < . " >  зачитал их, омывшись [в воде молитвы] , будет спасен от 
множества его грехов"» (фрагмент 19 Ь) [ 1 1 , р. 78 ] .  

Тот же ономастический мотив находим и в исследуемых нами 
гностических трактатах. Так, в PsS гностический Христос также от
крывает апостолам как свои сакральные имена, так и имена Эонов, 
оценивающих грехи души, и имена "Великих держав" [PsS: 142] . То 
же самое мы находим и в сюжете Книги Йеу. Здесь ученики обра
щаются к Иисусу с просьбой сообщить им имя власти над архон
тами небес (11 Книга Йеу: 49) :  «Но Иисус сказал своим ученикам: 
"Я дам вам Оберег для всех этих Мест, Тайну которых я уже давал 
вам <"> их Приемщиков, и их Шифров [в оригинале - «псефо
сов». - А. Р. ] ,  и их Истинных Имен, и их Оберегов, касающихся 
способа вызова их для того, чтобы идти в их Места < . . .  >. Я назову 
вам имена их Оберегов и их Шифров. Теперь же слушайте, и я по
ведаю вам об исходе ваших душ, поскольку я рассказал вам все эти 
Тайны с их Печатями и их Именами. < " . >  Вы же сами, ученики 
мои, если уже стяжали их [ т. е. тайные имена] , когда готовы выйти 
из тела, то вы сделаетесь Чистым Светом (выделение мое. - А. Р.) . 
И вы поспешите вверх, друг за другом" . . .  Но когда Иисус закончил 
говорить все это ученикам своим < " . > ученики Иисуса сказали 
ему: "Господь наш и учитель наш, мы прибегли к тебе < " . >  чтобы 
мы сделались Сыновьями Света, и чтобы Архонты Эонов, которые 
вне Сокровища Света, не удерживали нас" (1. 49) .  На это гностиче
ский Иисус отвечает об архонтах, что «увидят они Печать на челах 
ваших, и увидят они Шифр в руках ваших» (там же) . 

Этот «шифр», который позволяет ученикам гностического 
Иисуса миновать стражей-архонтов и стать детьми Света - в Кни
гах Йеу и PsS в оригинале обозначается коптской транскрипцией 
древнегреческого слова 1Jlijqюi; (далее - «псефос» ). Анализ зна-
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чений слова псефос позволил нам устранить целый ряд темнот 
в переводе PsS и раскрыть материальную составляющую непо
нятного «шифра» в руках гностических учеников Иисуса. В своем 
анализе мы исходили из сформулированной нами гипотезы, что 
сакральные «шифры» - nсефосы могли применяться христиански
ми гностиками и вне книги PsS, что нашло подтверждение как 
в других раннехристианских текстах, так и при исследовании гно
стических камней в хранилищах Государственного Эрмитажа. Так, 
в известном пассаже из Откровения Иоанна Богослова Сын Божий 
говорит: «Дух говорит церквам: побеждающему дам вкушать со
кровенную манну, и дам ему белый камень и на камне написанное 
новое имя, которого никто не знает, кроме того, кто получает» 
[ Откр. 2, 1 7] (выделение мое. - А. Р.) . В древнегреческом ориги
нале выделенный фрагмент обозначает «белый камень» словом 
'\'�<рщ: «ка[ oiowµ1 аuто<; '\'�<рЩ AEUKO<; ка[ tл[ 6 '\'�<рЩ бvоµа KaLVO<; 
ypa<pw б<; ouoei<; e'low el µ� 6 Лaµ�avw» (Greek NT: Tischendorf 8th 
Ed.) 1 . Псефосом здесь называется охранный камень с сакральным 
именем, дающий спасение душе и означающий как бы некий вид 
крещения, в котором верующий получает на именуемом псефо
сом камне имя, вписанное в небесную «Книгу жизни», обретая 
свое «небесное место» .  Однако, смысл псефоса с именем (именами) 
как спасительного камня в раннехристианской мистике был не
верно понят переводчиками Книги Йеу и PsS. В связи с чем, без 
указания физического носителя, важнейшие фрагменты мистерий 
гностического Иисуса стали выглядеть несколько абсурдно: Иисус 
в качестве псефоса вкладывает в руки своих учеников шифр, номер 
(V. MacDermot) или число (М. К. Трофимова). Отсюда происходят 
такие недоработанные переводом фразы, как: «Скажите это (имя) 
только один раз, когда его шифр (номер) находится в ваших руках, 
6005 1 5» [ 1 8, р. 84] . 

И так, мы читаем: «Скажите это имя, когда у вас в руках будет 
шестьсот тысяч пятьсот пятнадцатм (sic ! ) .  В виде чего и на 
чем - переводчики не указывают. Образно говоря, из переводов 
следует, что гностический Иисус, вдобавок к небесным именам, 
дает в руки учеников по шестьсот тысяч в качестве пропуска для 

1 Более известный вариант: «каl &iюw auтq> 'V�qюv 'V�qэov AEuк�v, каl tлl т�v 
'V�qэov бvоµа кaivov yEypaµµtvov» также сохраняет именование белого камня 
псефосом. 
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небесных архонтов, чтобы ученики наверняка обрели спасение 
и прошли сквозь врата архонтов, как через таможню. 

Таким образом, существующие переводы утратили важнейшую 
для изучения гностических гемм и инталий информацию о самом 
факте и способах использования каменных псефосов в гностиче
ских мистериях. Поэтому мы вынуждены более подробно разо
браться в значениях этого древнегреческого термина для мистики 
раннехристианского Египта, чтобы вернуть в интересующие нас 
фрагменты перевода гностического апокрифа исконный смысл. 

Основной англоязычный переводчик Книг Йеу и PsS - Вио
летта МакДермот (MacDermot) [ 1 8, р. 93] - объясняет выбранное 
для перевода псефоса в гностическом трактате значение «цифра» 
(cipher) ссылкой на «Обличение всех ересей» Ипполита Римского 
(Hippol. R�f IV 2. 1 . ) ,  одного из важнейших критических источни
ков по «гностицизму». В пользу версии М. К. Трофимовой пере
вода псефоса как числа также выступает свидетельство Ипполита 
Римского, который в Ref VII. 26.6-7 ссылается на гностика Васили
да, поясняя, что годовое число 365 - это число имени Абраксаса1 

- и что оно есть «TOU оvоµатщ � \j!�<рЩ TTEplEXEl ттаvта»2• Таким 
образом, псефос у Ипполита обретает значение «числа имени» 
(как, например, упоминаемое Абраксас, имеющее числовое значе
ние количества дней года), находимое и у позднейших ересиоло
гов. Однако, современный переводчик и научный редактор текста 
Ref Ипполита М. Маркович дает справедливый комментарий, что 
формула 1/f�qюc, 8юй дv6µатос, - очевидный парафраз из Греческих 
магических папирусов (далее PGM)3• 

В качестве артефакта, магический камень (псефос) с изображе
нием и/или числом имени Абраксас (т. е. 365) здесь обретает нари
цательный смысл самого числа эффективного «истинного имени» 
(т. е. имя на камне может заменить число имени, как мы и пока
жем далее). В гностической Книге Иеу одно и то же имя стражей 
небесных врат, лишь частично запечатляемое на псефосе, также 
имеет буквенное, числовое (число имени) и графическое изобра
жение (печать имени) , свои характеры (графические символы) 

1 В греч. оригинале: «Т�Е' • • .  � '\'�qю<; тоО А�ра�а<; 6v6µатщ» ( 1 9, Р. 298 (3 1 -32)] . 
2 IЬid. 298.32-33. 
3 IЬid. Р. 1 29, n. 7. 
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и одновременно предполагает необходимость оглашения псефоса, 
т. е. надписи на псефосе его обладателем перед небесными стража
ми и архонтами. 

в раннехристианской глиптике мы наблюдаем это, например, 
в широко известных филактериях с повелителем демонов года 
Абраксасом, как манифестацией Йао, его наместником на земле. 
Это божество может быть записано на филактерии как Абрак
сас-Йао, а может быть нарисован знаменитый символизирующий 
Абраксаса змееногий петух, держащий щит с надписью «IAW». 

Египетские астрологические тексты начала нашей эры, к кото
рым обращался Ипполит, действительно также используют слово 
псефос в значении числа, точнее - числа имени. Так, «Магико
астрологический текст», датируемый 111 в. нашей эры, словом \jl�q><.p 
обозначает числовой эквивалент имени Зевса (XL� = 6 12) и Герме
са (тvу = 353) для предсказания, потому озаглавлен МЕ8о8 [щ 8] 
1а \jl�<pou µ!l� [ l ]v е[ �� tтеЛеутnаеv: «Метод, чтобы найти числом, 
жив ли некий человек или умер» (PGM LXII 47). В литературе 
византийского периода также можно найти подобные примеры. 
Так, известно символическое истолкование Филиппом Философом 
смысла имени «Хариклия» у Михаила Пселла через исчисление 
«псефоса» имени героини как «777», а ее истории - как истории 
рождения и странствия души [ 1 ,  с. 162- 163 ] .  

Однако, более аутентичный исследуемому нами времени и ре
лигиозно-эсхатологическим верованиям источник, Апокалипсис 
Иоанна Богослова, подобно Книгам Йеу описывающий небесное 
восхождение визионера, использует смысл псефоса для обозначе
ния Спасительного камня. Для понимания этого значения в пер
вые века нашей эры необходимо выявить его аутентичные иссле
дуемому историческому периоду смыслы. 

Первоначально отполированные камушки для исчислений на
зывались по древнегречески Ч'НФОС, также \j!�<рщ уже в ран
нехристианской церкви был известен в нарицательном смысле 
«голосования клира при избрании епископа», однако его прямое 
значение - «камушек», обычно обработанный для каких-либо 
нужд (игр, счета, как драгоценный и т. п. , также - высеченное на 
камне повеление) . Белый и черный камушки использовались при 
судебном голосовании, отсюда его нарицательное церковное значе
ние. Однако, можно с уверенностью предполагать, что подававшийся 
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в оправдание обвиняемого белый камень при суде, т. е. как «оправ
дательный», придавал псефосу и другой известный нарицательный 
смысл: «спасающий» или «очищающий» т. е. «оправдательный» голос. 

По нашему предположению, значение '\f�<po<; в качестве кам -
ня для счета (спасительного голоса) объясняет смысл названия 
«шифрованного» спасительного предмета с числами имен в Книге 
Йеу. Наша гипотеза заключается в том, что именно его гностиче
ский Спаситель вкладывал в руки своих учеников. Таким обра
зом, очень вероятно, что '\f�<po<; с числом и характером сакральных 
имен - это '\f�<po<;, как «спасительный» камешек с высеченными 
числами имен, ставший магическим оберегом для гностиков. Вока
тивное значение псефоса (от вотивного камешка для подачи голо
са) как голоса также, вероятно, обыгрывается в Книге Йеу, посколь
ку там филактерий с семью гласами становится защитительным 
голосом в небесном странствии души. 

Таким образом, весьма вероятно, что такой особый вид обе
рега на камне в странствиях гностической души получает соб
ственное название «псефос», тем самым отделяя его от терминов 
земной магии, презиравшейся уже ранними гностиками. Так, кри
тике заблуждений магов и астрологов посвящена отдельная глава 
PsS, написанной в той же среде, что и Книги Йеу. Также в еги
петских магических папирусах (приблизительно того же времени 
и места написания) можно найти подтверждение нашей гипотезе 
о практиковавшихся в исследуемое время специальных «небес
ных» оберегах. В одном из них, во время общения с божеством, 
маг держит в руках такой «специальный амулет» с числом имени 
Байнхоооха, малоисследованного по настоящее время божества еги
петских гностиков и магов начала нашей эры. Имя этого божества 
встречается и в «александрийских» PGM (Ш 55; IV 970-975, 1 060-
1065; V 15-20, VII 3 1 1 -3 16, 559; IX 1 - 14 и др. ) ,  и в PsS [ 1 7, р. 7 1 3 ] ,  
и на  многочисленных египетских филактериях начала нашей эры1 , 
часть которых ранее именовалась «гностическимю>2• В ряде случаев 
это имя упоминается вместе с именем Абраксаса, как, например, на 

1 О связи имени с библейскими текстами см.: [ 1 6 ] .  
2 С.  Михель описывает более пятидесяти случаев использования имени 

Baincoo(o)ch на геммах начала нашей эры, в том числе «гностических», под
робнее см.: Michel S. (2004) [24, Р. 496 ] .  О современных представлениях по 
вопросу так называемых «гностических гемм» см.: [ 1 5; 20] и др. 
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александрийском перстне (около IV века нашей эры) с изображе
нием змееголового Сета, хранящемся в Государственном Эрмитаже 
(инв. № Ж. 4097 а), выгравированы имена: BAINXWWWX АВРАСд:=: 
( «Bainchбббch Abrasax))) (описывается впервые) . Это часть защити -
тельной инвокации, полный текст которой воспроизведен в ката
логе магических гемм Симоной Михель для двух магических гемм 
начала нашей эры [24, р. 496] . В раннехристианском коптском тек
сте экзорцизма, опирающемся на сифианскую гностическую мифо
логию, найденном на наручном амулете, злые духи заклинаются 
именем Христа и «силой Пиела, Помиеля, Байнхоооооооха Йао " .  
Псефос)) [22,  р .  133] ,  что свидетельствует об аналогичных коннота
циях имени в среде египетских христиан-гностиков. 

В упоминавшихся ранее «Греческих магических папирусах)), из
данных К. Прайзенданцем, мы обнаружили подтверждение нашей 
гипотезы о коннотациях псефоса с сакральным камнем в гностиче
ских сочинениях того же времени и места происхождения (Египет 
первых веков нашей эры) .  Имя Байнхоо(о)ха как число на камне, 
используемом для церемонии встречи с божеством, описано в PGM 
IV. 930 Jf. в инструкции для мага, называющейся «Самовидение)) 
(Аuтолтщ:) .  Прайзенданц истолковывает этот термин как «виде
ние в состоянии бодрствованию> [26, s. 1 05] ; вероятно, в греческом 
термине главное то, что в теофании является сам бог (в демотиче
ских папирусах это заклинание божественного прибытия [8, р. 56] ) .  
Приведем текст руководства (в пер. с др.-греч. Е. С. Лазарева): 

[Молитвенное] руководство, которое тебе сначала нужно про
читать к восходу Солнца; затем [произнеси] при лампаде ту же 
самую молитву, читанную прежде, когда будешь прорицать, оде
тый, как подобает пророку, [в льняные одежды,] в сандалии из лыка 
кокосовой пальмы, увенчав голову ветвью оливы, - и пусть ветвь 
в середине будет обвита одним-единственным [стеблем] чеснока. 
Держи на груди камешек [с числом] 3663 и совершай призывание. 

Этот камешек на груди прорицателя и назван в греческом тексте 
псефосом, а число 3663 является традиционным нумерологическим 
обозначением имени Байнхооох, числовое значение для которого 
неоспоримо, но ранее рядом исследователей прочитывавшееся как 
палиндром1 • 

1 Подробнее см.: W. Brashear ( 1 989) [ 1 0, Р. 1 23- 124] . 
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Существенно, что в IV-й Книге PsS именно Байнхооох высту
пает как одно из главных гностических божеств Света, однако его 
имя при переводе магических текстов часто связывают с царством 
тьмы, поскольку такова этимология имени: BAI - егип" копт. 
«душа» + N генитивная частица (совр. родит. падеж) + XWWWX -

копт. «мрак, тьма» 1 • 
В исследуемых нами текстах PGM и PsS сходны не только имена 

Байнхоооха, но и другие, связанные с именем детали. Сходство 
можно проследить в процедуре и атрибутах церемонии Самови -
дения мага с псефосом, на котором выгравировано число спаси
тельного имени Байнхоооха. Подобное присутствует и в действиях 
гностического Иисуса, готовящего учеников к восхождению души 
в PsS и Книгах Йеу. Так, для божественной встречи маг с ветвью 
оливы на голове, облаченный в льняное одеяние, держит псефос 
у сердца. А вот что говорится во фрагменте Книги Йеу, переве
денном М. К. Трофимовой в качестве предположительной замены 
утраченных страниц из PsS: 

И было после этих слов, Иисус призвал своих учеников и . . .  за
ставил всех учеников облачиться в льняные одежды . . . и положил 
число (так здесь переведен «псефос» (!) - А. Р.) семи голосов, то 
есть 9879, в их обе руки и положил солнечную траву [подсолнечник] 
в их обе руки . . . и увенчал их всех оливковыми ветвями. ( Codex 
Вrисiапиs, 45 (2)) [ 1 8, р. 14 1 ) .  

Несомненно, что описания в магической и гностической ми
стерии параллельны, и мы уверенно, кроме оливковых ветвей, мо
жем видеть в руках гностиков не абстрактное число, а конкрет
ный охранительный камень псефос с божественным именем или 
его числом2• 

В этом фрагменте мы находим текстуальное подтверждение на
шей гипотезы, что гностический Иисус вкладывал в руки своих 
учеников сакральные камни с написанными на них числами имен 
или именами, которые одновременно обозначали число. Это число 

1 Отметим, что поскольку Байнхооох является позитивным божеством в PsS, 
его имя можно, вероятнее, прочитать, как «Душа, вышедшая из мрака» (ма
териального бытия) ,  очевидно содержащее гностические коннотации. 

2 В последние годы о физическом объекте, который должен репрезентировать 
псефос, также пишет ряд западных исследователей гностических текстов, см" 
напр" специальный параграф «Ciphers» в работе [Evans 20 13 :  143- 144] .  
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и указывается в руках учеников: упомянутые ранее шестьсот ты
сяч пятьсот пятнадцать оказываются гематрией «Великого име
ни» на охранительном камне, предназначенном освободить душу 
от неволи вместе с числами сакральных имен и их «печатями». 

По выявленному выше критерию мы разделили «александрий
ские» магические камни начала нашей эры на два основных под
класса: на предположительно магические амулеты и филактерии, 
предназначенные для нужд этого мира (медицинские, защитные от 
земных духов и архонтов и т. п.), и «псефосы>> - не имеющие оче
видных земных задач камни с сакральными именами и/или их чис
лами и знаками-характерами, которые могли предназначаться для 
литургических и мистериальных целей подготовки души к встрече 
с божествами и архонтами в ее «небесном странствии» у христи
анских гностиков и египетских магов. 

Важно отметить, что числовое обозначение сакральных имен 
бытовало не только у гностических христиан. И в более поздних 
сочинениях коптских монахов такое сакральное слово, как «Аминь», 
например, часто записывалось соответственно числовому значению 
букв (aµтiv: 1 +40+8+50) в сокращениях как цифра 99 [3, с. 168, 1 70-
17 1 ] ,  что также относится к практике рассматриваемой нами са
кральной гематрии. О том же свидетельствует Ипполит Римский: 

О числе 99 они (пифагорейцы) рассказывают, что одиннадцать, 
умноженные на восемь, дают число 99, и в этой связи говорится, что 
[слово] АМИНЬ (AMHN) объемлет число 99. (Философумены VI.52.5). 

В коллекции Античного отдела Государственного Эрмитажа 
(№ Ж.6668) ' находится не описанный ранее пример псефоса с чис
лом имени 9999, на одной стороне которого начертаны характе
ры-печати (и инвокация Iaтi "iEТ]toU w Т] LТ]) ,  а на другой - имя 
xa�pax<pvtaxТJp<pixpo<pvupw<pwxw�wx: так называемый Хабрах-логос. 
Его расшифровка была впервые сделана К. Боннером ( 1 930), кото
рый показал, что формула означает число «великого имени» и рав
на 9999 [9, р. 8] . Исчерпывающее разъяснение значения имени 9999 
в позднеантичной магии сделал R. Merkelbach ( 1 986) [2 1 ) .  Известен 
коптский вариант числового имени 9999 [27, р. 176- 180] .  С. Михель 
(2005) описано 28 гемм с Chabrach-Logos, который выделен как от-

1 Автор сердечно благодарит сотрудников Античного отдела Государственного 
Эрмитажа, в особенности Е. Арсентьеву, за помощь и предоставленную воз
можность ознакомиться с магическими геммами из фондов отдела. 
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дельная формула [24. р. 64, 273, 483, 526] . На ряде гемм число име
ни 9999 сопровождают последовательности божественных имен, 
находимые в текстах гностиков, особенно - в PsS. Исследователь 
«гностических гемм» А. Мастрочинкве называет имя-число 9999 вы
соким приложением спекуляций Марка Валентиниана. 

Нами было установлено, что ряд гемм с гематрическим име
нем 9999 включают прямые параллели с молитвенной инвокацией 
гностического Иисуса в PsS IV, гл. 1 36 (PsS: 353) :  «Услышь меня, 
мой Отец, Отец всего Отцовства, бесконечный Свет: AEH IOYW. 
IAW. AWI .  WIA . . .  NE8MOMAW8. [Nt:\jltoµaw8. ]  МАРАХАХ8А. 
8WBAPPABAY. 8APNAXAXAN. ZOPOX080PA» 1 (пер. с копт. 
М. К. Трофимовой) [ 1 7, р. 708] . На геммах с именем 9999 нахо
дим следующие параллели: «AEH IOYW < " . >  IAW AOAWAI» 
[24, р .  242 ] ;  IЬid. Michel 85 [24, р .  275] ; гласные А ( lx) -W (7х), Rs. :  
«NE8MO(X)MAW[8] МАРАКАХ8А 8WBAPYBAY 8APNACACA[N] 
ZWPAOK080PA» [24, р. 324] 2. Отметим особо, что на неописан
ной ранее гемме Государственного Эрмитажа из Античной кол
лекции № Ж.6668 (111 век нашей эры) вместо изображения так
же выгравировано имя числа 9999 (Chabrach-Logos). На другой 
стороне в уроборос заключены знаки-характеры и имя Iari "it:f) LOU 
w fJ LfJ ( 1 3  гласных), имеющее параллели в «Эоне Большого Аминя» 
Книги Йеу (Codex Brucianus) .  На другой гемме Государственного 
Эрмитажа (IV век нашей эры), № Ж.6669 (а), находится похожая на 
гностическую инвокацию в PsS надпись с именем-числом из гласных: 
«AEHIOYW, IAW AOAWAI , IAW AEHOYW IAW IEHOYW и l lHW». 

1 «Aeriюuw. Iaw. Aw1. wia . . .  №8µoµaw8. №\jнoµaw8. Марахах8а. 8w�appa�au. 
eapvaxaxav. <oroxo8opa.» .  

2 Похожая инвокация также содержится в так называемой «Восьмой книге 
Моисея», сохранившейся в составе PGM, см. :  PGM ХШ 960-964: NE0MOMAW 
МАРХАХ0А < . . .  > ZAPOK00APA WCC IAW ОУН < " . >  ЕАН 'IAW 
< . . .  > ААА НЕОУ 0WBAPPABAY («NETHMOMAO MARCHACHTHA 
< . . . > ZAROKOTHARA OSS IAO OUE < . . .  > ЕАЕ IAO < . . .  > ААА EEOU 
THOBARRABAU» [8, Р. 193 ] ) . ) .  В этой связи необходимо отметить, что часть 
упоминаемых в тексте инвокации сакральных имен имеет доказанную др.-евр. 
этимологию (напр., имя THOBARRABAU расшифровано в работе R. Kotansky 
( 1 994) [ 14, Р. 367-369] . Зорокофора (здесь - ZAROKOTНARA) отождествля
ется в ряде гностических текстов (например, II Книге Йеу: 1 1 0, PsS: 360) с иу
дейским Мелхиседеком, см. комментарии [ 1 8, Р. 149] . Роль Зорокофоры и со
провождающих имена характеров и печатей в ритуале крещения из II  Книги 
Йеу детально исследована в работе Evin Evans (20 1 3) ( 1 2, Р. 1 44- 149] . 
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Важно отметить, что упоминаемый в гностическом тексте и на при
веденном нами далее филактерии Зорокофора (Zopoxo0opa) - боже
ство, участвующее в гностическом крещении. Так, в Книге Йеу (11, 45) 
при крещении учеников Иисус обращается к небесному Отцу со слова
ми: « ... если отпустил ты грехи их и искупил злодеяния их, то да будет 
знамение и да придет Зорокофора и привнесет Воду Крещения Жизни 
в один из винных сосудов сих». И далее: « . . . вели же Зорокофоре при
йти, дабы принес он Воду Крещения Огненного Девы Света, дабы кре
стил я ею учеников моих» (11, 46) [ 1 8, р. 145, 149] (пер. с англ. А. Мама) . 

Отмеченные параллели позволяют предположить в описанных 
нами геммах Государственного Эрмитажа (а также в ряде при
веденных нами из каталога С. Михель) исследуемые в настоящей 
работе псефосы, предназначенные для защиты души во время ее 
вознесения в гнозисе от архонтов и как ключ к вратам небес Света. 
В заключение можно высказать предположение, что в Книгах Йеу 
гностический Иисус при крещении раздавал в руки своим уче
никам в качестве пропуска для беспрепятственного вознесения 
через «таможенные» врата небесных архонтов сакральные камни 
(псефосы) с числовыми именами, которые аналогичны описанным 
нами в настоящей работе геммам, ряд которых находится ныне 
в Античной коллекции Государственного Эрмитажа. 

Итак, мы подошли к возможной разгадке одного из важных эле
ментов гностического крещения в раннехристианском Египте. По 
нашему мнению, псефосы сопровождали поэтапные процессы кре
щения Водой, Духом и Огнем, описанные в гностических текстах1 • 

1 В валентинианском «Трактате без названию> (NH II,5 Р. 1 22 :  5- 1 8) три креще
ния объясняются через гностическую мифологему об извечном существова
нии трех человеческих родов: пневматиков Эона (pneumatikos), «душевных» 
психиков (psychikos) и земных (khoikos): «Это три Феникса Рая: первый бес
смертен, второй живет тысячу лет, третий - написано в "Священной Книге': 
что он уничтожается. Также существует три крещения ("омовения") :  пер
вое - духовное, второе - огонь, третье - вода» (пер. с копт. А. И. Елан
ской, рукоп�сь). Именно эти крещения дает гностический Иисус ученикам 
во II Книге Иеу, гл. 43 (NHS 13 ,  СВ 102: 6-9). К. Шмидт и В. МакДермот пред
лагают следующий перевод этого фрагмента [ 1 8, Р. 1 33 ] :  «Но перед всеми [та
инствами] я дам вам три крещения: водное крещение, крещение огня и кре
щение Святого Духа. И я дам вам таинство вынесения из вас зла архонтов» 
(пер. с англ. Е. Дайс). См. также: PsS: 372. Обзор видов сифианского и вален
тинианского крещений см.: [29, Р. 83- 1 39] ,  где J. D. Turner останавливается 
на двух основных видах крещения у валентиниан: водном и «Крещении ис
купления» [29, Р. 97- 102 ] .  Подробный анализ видов крещения в сифианских 
гностических текстах дал Вirger А. Pearson в недавней работе [ 25, Р. 1 1 9- 143] . 
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Вероятно, их получали гностики, как свидетельства прохождения 
одного из видов крещения. Данные камни-амулеты защищали сво
их обладателей не только на земле, но и, как они полагали, при 
прохождении душами умерших «небесной таможню> 1 •  

Настоящая статья была подготовлена к печати в 20 12  году. Когда сборник уже 
готовился к верстке, в ежегоднике «Индоевропейское языкознание и класси
ческая филология» (20 14) была опубликована работа В. В. Зельченко «К зна
чению Ч'НФОI: в магических контекстах», полемическая к нашим выводам 
о роли псефоса, частично опубликованным в статье [5, с. 1 08-125] . В. В. Зель
ченко развивает идею Р. Меркельбаха [2 1 ,  р. 308] о том, что употребление 
термина «псефос» для работы с числовыми именами в магических и гности
ческих текстах «Следует относить не к камешкам . . .  но к жестам счета на 
пальцах» [4, с. 306] ,  поскольку таковая практика исчисления была распро
странена в позднеантичном мире. Это гипотеза имеет свои аргументирован
ные основания, однако, при критической оценке, по нашему мнению, обра
щение с божествами с помощью жестов счета на пальцах не могло получить 
в дискурсе александрийских мистов поздней античности столь большого 
распространения, которое предполагается автором, поскольку не оправдано: 
1) экономическими причинами, так как известно, что филактерии и таблетки 
defixiones с числовыми именами являлись существенной статьей дохода ма
гов в позднеантичном Египте; 2) историко-архивными артефактами: автор 
не учел в своих доказательствах большого количества сохранившихся в со
ставе нательных украшений со времен поздней античности камней-амуле
тов с именами - числами, которые мы и именуем «псефосамю>, тогда как 
в составе корпуса PGM среди многочисленных руководств для магических 
практик упоминания о жестовом счете отсутствуют; 3)  религиозной практи
кой: в раннехристианских гностических текстах египетского происхождения 
термин «псефос» употребляется в связи с поэтапным крещением верующих, 
а эта церемония и до настоящего времени в христианской церкви связана 
с получением крестильного атрибута; 4) разрывом профанной и сакральной 
традиций: профанный счет на пальцах, естественно, имел место в алексан
дрийском Египте, но его практику следует с осторожностью переносить на 
«высокий герметизм» и язык сакральной гематрии, когда имена - числа 
(у коптских гностиков - вкупе с их печатями и «характерами») предпола
галось предъявлять божествам, а не торговцам. И, напротив, использование 
камней в сакральной практике может быть оправдано антропологически
ми причинами, которые утрачены современной культурой, но не культурой 
античности, о чем существует обширная литература. Ведь на протяжении 
тысяч лет рука привыкла к камню - он был оружием, кремнем, иглой. Камни 
подобного размера спасали древнего человека от голода и смерти каждый 
день - на них вручную перетирали зерно, они становились наконечниками 
стрел. Поэтому, при использовании спасительного камня с именем божества 
включалась архетипическая память тела - память руки, которая привыкла 
держать камень, продляющий жизнь в самом прямом смысле этого слова. 

370 



Александр Рычков. Небесная таможня . . .  

Для подтверждения этого предположения мы провели паралле
ли между магическими именами в тексте PsS (сопоставив значение 
магических имен в ней с Эфиопской Книгой мертвых) и других 
гностических текстов и александрийскими геммами, установили 
значение слова «псефос» при описании гностической мистерии, 
обозначающего не шифр или число, как считалось ранее, а са
кральный камень с именем, числом и «характерами» божества, 
что позволяет совершенно по-новому взглянуть на гностические 
первоисточники. Если же прохождение трех гностических креще
ний имело свои сакральные символы на материальных носителях, 
то таковыми носителями, согласно нашим выводам, служили ка
менные псефосы. 

Представим на минуту, что не от раннего гностицизма, а от 
христианства остались только разрозненные свидетельства, от
дельные артефакты, что оно было побеждено и задавлено близкой 
мировой религией, а все смыслы были утрачены. Но в наше вре
мя исследователь находит коллекцию непонятных металлических 
и деревянных предметов, представляющих из себя две переклади -
ны, с обнаженным мужчиной посередине или без оного. Найти 
соответствие между этими осколками прошлого (тут включаются 
наши представления о множестве возможных миров) и фрагмен -
тами текстов Нового Завета, дошедших до этого гипотетического 
исследователя в неполных отрывках - то же самое, что сделать 
попытку сопоставить «александрийские» геммы-«филактерии» 
с именами гностических божеств и темными местами апокрифов. 
Были ли эти камни магическими предметами, которые, согласно 
апокрифам, держал в руках гностический Иисус, или нет, покажут 
дальнейшие исследования многочисленных гностических гемм, 
хранящихся в коллекциях различных музеев мира. 
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Приложение 

Алексей Гараджа, 
Александр Рычков 

ОДНО ГРЕЧЕСКОЕ ЛЕСБИЙСКОЕ 
ЗАКЛИНАНИЕ ИЗ ЕГИПТА: 

SUPPL. MAG. 1 .42 1 

При анализе voces magicae на античных амулетах по насто
ящее время редко и лишь вскользь учитывается их возмож
ная взаимосвязь с defixiones. Впрочем, уже в известном из
дании текстов defixiones Джона Гейджера (J. Gager, 1 992) [22] 
отмечается, что амулеты функционировали не только как обе
реги, но могли также использоваться с целью «побороть силу, 
а значит и самих агентов, призываемых в defixio»2• Магия за
щиты и магия нападения неразрывно связаны. И хотя «В боль-

1 Пер. с древнегреч. и редактура А. В. Гараджи, предисл. и коммент. А. П. Рыч
кова. Работа выполнена при поддержке РГНФ, проект №13-04-00085 «Сиси
ниева легенда в фольклорных и рукописных традициях Восточной Европы, 
Балкан и Ближнего Востока». 

2 [22. Р. 222 ] .  Несколько ранее авторы пишут: «Мы совершили бы серьезную 
методологическую ошибку, если бы не уравновесили наш рассказ о таблет
ках проклятия и связывающих заклятьях кратким обзором репертуара 
доступных контрмер - филактериев, антидотов и амулетов, как бы их ни 
называть. Как следствие такого упущения, нарисовалась бы неприемлемо, 
невообразимо параноидальная культура» поздней античности [22. Р. 2 18 ] .  
«В ряде случаев мы находим амулеты, которые функционировали точь-в
точь как defixiones: любовные камни, призванные привлекать либо разлучать 
любовников . . .  По крайней мере один камень по-видимому использовался 
специально для отражения магии defixiones. В целом, представляется, что 
изначально амулеты, как и месопотамские чаши, служили какой-то одной 
цели"оберегая владельца от самого разного рода зол, ведомых и неведомых; 
однако со временем их использование расширялось, захватывая иные нуж
ды, так что разграничения между чашами, амулетами и defixiones постепенно 
стирались» [22. Р. 220 ] .  
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шинстве случаев defixiones вызывают хтонических персонажей 
и духов мертвых, тогда как амулеты скорее склонны призы
вать некие сложные фигуры с солярными коннотациями (на
пример, змееногое божество с головой петуха), бесспорно со
лярные божества и, заметно чаще, собственно египетских бо
гов» [22. Р. 222 ] ,  на магических предметах обоих типов можно 
встретить одни и те же сакральные имена. Причем на сверну
тых металлических листках «таблеток проклятия» остается до
статочно места для подробного толкования оглашаемых имен. 
В этом - недооцененная значимость defixio для интерпретации 
магических текстов каменной глиптики, как и многих других 
сакральных текстов, составленных в позднеантичном Египте 
(в том числе и гностических) . Так, тайными именами Светов, 
которым поклонялись гностики, позднеантичные маги стали ак
тивно заклинать подземных духов, как и земных богов. В этом 
качестве мы находим в defixiones большую часть божествен -
ных имен из тайных речений гностического Иисуса в IV книге 
Пистис Софии. Таково уникальное герменевтическое значение 
defixio в синкретичную александрийскую эпоху первых веков 
нашей эры. 

В этой связи заслуживает внимания одно из принадле
жащих этому периоду заклинаний-dеfiхiо, перевод и крат
кий комментарий которого приводятся ниже1 • Употребляемые 
в этом тексте «варварские имена» позволяют, помимо про
чего, пролить новый свет на понимание аналогичных «вар
варских речений» гностического Иисуса из IV книги Пистис 
Софии (глава 1 36 и ел. ) .  Несмотря на внушительные переч
ни магических и гностических имен, сразу бросается в глаза, 
что заклинание прежде всего призывает именно женских под
земных богинь и духов: «Священны змеи, менады, девы тре
пета, явитесь злыми вы моими клятьями». Очевидно, речь 
идет о гомоэротическом, а именно лесбийском, привороте-

1 Основные издания текста см.: PSI 1. 28; Suppl. Mag. 1 .42; Brooten ( 1 996) 
[7. Р. 82-88 ] .  Комментарии см. также: Harrauer ( 1 987) [30, Р. 83-86] ; Jordan 
( 1 985) [35]  (у Джордана стороны А и В памятника даны в обратной очеред
ности) .  

376 



Алексей Гараджа, Александр Рычков. Одно греческое лесбийское заклинание . . .  

аgдgё1 • Вместе с тем, текст можно рассматривать и как своео
бразный ономастикон сакральных имен, имевшихся в распо
ряжении египетских гностиков и магов в начале нашей эры. 
В комментариях к переводу делается попытка осмыслить обозна
ченные корреляции сакральных имен в текстах этого периода. 

Бернадет Броотен [7 ] , последний публикатор текста, сосредо
точивает внимание именно на его гомоэротических коннотаци
ях, тогда как наш анализ посвящен, скорее, оставшимся за рам
ками обсуждения божественным именам. В своем комментарии 
Броотен (iЬid., 89) отмечает, что для составления defixio «профес
сионал» ,  к которому обратилась заказчица (София) ,  воспользо
вался готовым «формуляром», в который оставалось лишь внести 
конкретные имена - заказчицы Софии и «заказанной» Горгонии. 
Интересно, что имена обеих женщин в тексте даже не склоняются. 
Обратим также внимание на довольно экзотичное для данного 
времени и места звучание личных имен фигуранток приворота, 

1 Дэвид Джордан с 1 985 по 2000 г. описал почти 300 новых defixiones, не 
включенных в классические издания Вюнша [56] и Одоллана [4] , а также 
прокомментировал целый ряд эротических заклинаний, имеющих анало
ги с нашим текстом, см., напр.: [35, 1 988 а; 35, 1 988 Ь; 35, 1 999] . В итоговом 
обзоре defixiones он справедливо отмечает: «"Defixiones, лучше известные 
как таблетки проклятия, суть исписанные свинцовые пластины, обычно 
в форме небольших, тонких листков, предназначенные для воздействия 
сверхъестественным образом на поведение либо состояние людей или жи
вотных против их воли" ... но напрашивается вопрос, а следует ли все их, 
в частности, "мольбы к правосудию" [54] , называть defixiones?» [35 .  Р. 5 ] .  
Термин defixio, таким образом, требует уточнения (пересмотра) . Поэтому 
вместо традиционного определения «гомоэротическое defixio», для данного 
грекоязычного текста мы предлагаем альтернативное: «лесбийское аgбgё», 
поскольку демон призывается «зажечь сердце, печень и дух Горгонии» (см. 
сторону «В», строка 12 и далее) ,  объекта заклятия, «любовью к Софию> .  
Кристофер Фараоне в своей монографии о древнегреческой любовной ма
гии определяет термин аgбgё (от др. -греч. глагола agein, «вести»)  как «эро
тическое заклятие, которое жжет или мучит жертву (обычно женщину) 
и тем самым выводит или гонит ее из дому к заклинателю (обычно муж
чине)» [ 1 5. Р. 1 75 ] ;  см. также специально посвященные «Аgбgё Spells» раз
делы ( 1 5, 55-69; 1 33-146) .  В ряде других работ Кристофер Фараоне исследо
вал гендерные аспекты любовных заклятий и элементы эротической магии 
в надписи гекзаметром, см., напр.: [ 14; 1 6; 1 7 ] .  В заключение отметим, что 
важные аспекты античной любовной магии, так или иначе связанные с на
шим «лесбийским аgбgё», также рассмотрены в работах [3; 9; 1 1 - 1 3; 23; 24; 
28; 40-44 ] .  
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как и их матронимов (Исара и Нилогения) ,  не говоря уже о том, 
что само по себе именование по матери в принципе непривыч
но, по крайней мере нарочито. Возможно, мы имеем здесь дело 
с псевдонимами или кличками, свободно избранными либо на
вязанными (ер. Исхару - известную на всем Ближнем Востоке 
месопотамскую богиню, родственную Иштар, имя же Нилогения, 
«Нилорожденнаю>,  использовалось как поэтическое прозвание 
египтянки вообще) .  Впрочем, в первую очередь данный лесбий
ский аgдgё интересует нас именно как репертуар voces magicae -
как ономастикон, дающий возможность сверить написание ряда 
неясных имен на амулетах и талисманах сходного происхождения, 
а также уточнить их принадлежность к небесной либо подземной 
сферам. 

Обилие привлекаемых магических сил ощутимо возносит любовь 
Софии к Горгонии над низменными страстями, например, цирковых 
болельщиков, чьи ставки порой и в те времена могли составлять 
приличное состояние, или же алчных судебных сутяг. «Заплатила 
ли она больше обычного за столь замысловатое и длинное закли
нание - нам знать не дано)), - замечает Броотен [7. Р. 89 (n. 36) ] .  
Создается впечатление, что София была либо весьма обеспечена 
для заказа столь объемного эротического очарования с целым пе
речнем «Сильнодействующих)) сакральных имен, либо же сам маг -
автор текста - предварительно подвергся атаке всем традицион
ным арсеналом уловок и природной женской магии со стороны 
заказчицы (женские defixio вообще очень редки) .  Вероятно, в рас
чете увеличить этим надежность и силу заклинания, София стано
вится в итоге обладательницей текста, содержащего (из известных 
на сегодня defixio) наиболее полный перечень тайных имен высших 
божественных манифестаций, которыми она заклинает подзем
ных духов, «священных змей, менад, дев трепета)) явиться в свои 
«злые КЛЯТЬЯ )) .  

Действительно, обычно «магические таблетки)) из различ
ных сфер - любовной, спортивной, судебной - содержат лишь 
толику перечисленных здесь имен: тут больше полутора со
тен ( ! )  обозначений Высшего божества, в его дневной и ночной 
ипостасях. Кроме того, важная особенность нашего перечня -
то, что имена в нем не относятся к манифестациям Сета, как 
в большинстве других аналогичных defixio с рефреном «iб seth, 
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i б  bolchosёtё» или аналогичным. Наконец, уникален сам призыв 
этими именами исключительно женских духов, что противоре
чит распространенной формуле властного обращения к духам 
мертвых: «Кем бы ты ни был, мужчиной или женщиной». Как 
отмечает Броотен, София, в своей крайности, требует даже, что
бы и сам «царь подземных божеств предстал банщицей - оче
видно, для вящего успеха заклинания, коль скоро так будет обе
спечен максимально близкий контакт с намеченной жертвой» 
[7. Р. 89) ! .  

Возможно, впрочем, София призывает «стать банщицей (�аЛаvюаа)» н е  са
мого Владыку Аменти, а одного из низших демонов. Да и за самим «царем 
подземных божеств» (о µtущ 8Ео<;, Серапис-Осирис) проглядывает образ 
Владычицы Запада Аментет-Исиды. Подробнее см. комментарий Броотен 
(7. Р. 89-90), который мы частично приводим здесь: «Местом желанного эро
тического пленения заклинание представляет общественные бани. Пятижды 
София призывает божеств подземного мира к двухэтапному воздействию 
через посредство некродемона: божество должно зажечь внутренности Гор
гонии любовью к Софии и далее заставить ее броситься в баню. Больше 
того, царь подземных божеств должен предстать банщицей - очевидно, для 
вящего успеха заклинания, коль скоро так будет обеспечен максимально 
близкий контакт с намеченной жертвой. Ведь в общественных банях при
служницы мыли и натирали клиентов маслом, тем самым вступая с ними 
в весьма тесный физический контакт. Образы горения ("зажги': "воспла
мени'; "распали"), встречающиеся и в тех заклинаниях, где нет упомина
ния о банях, особенно сильно воздействуют именно в "банном" контексте. 
[ . . . ] Заклинание призывает некродемона "воспламенить душу, сердце, печень 
и дух" Горгонии - в той или иной формулировке этот приказ повторяется 
семь раз. Современный читатель вполне может представить себе пылающее 
сердце, пылающую душу и даже пылающий дух, но образ пылающей пече
ни для нас неожидан. Для людей же римского мира печень представлялась 
местом страстей - так, по свидетельству Овидия, игла, которой пронза
ли в магических целях восковую куклу, поражала именно печень жертвы.  
В данном женском гомоэротическом заклинании больше, чем в двух дру
гих, выражена терминология доминирования, характерная для эротических 
приворотных заклинаний в целом. Конечно, в иных заклинаниях, адресуе
мых от мужчин к женщинам, содержатся выражения и более жесткие, не
жели "принуждай'; "гони'; "терзай'; "заставь бежать из дому': "отдавшись 
как рабыня" и "отдавши все свое добро': Одно заклинание призывает ан
гела тащить устрашенную женщину за волосы и за ноги в спальню к муж
чине, другое требует, чтобы Изида, Осирис, Абрасакс и подземные духи 
не давали женщине спать с помощью шипов и кольев, а в каких-то пред
полагается, что женщину волокут за ее внутренности - то есть, видимо, 
половые органы». 
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SUPPL. MAG. 1 .421 
Кромешной тьмы исподня, зубоскаляща, 
Змееувита псина, триглавовертная. 
Явись мне, недропутна, душегонщица, 
С Эриньями, ( 4)  иже ярятся острыми стрекалами. 
Священны змеи, менады, девы трепета, 
Явитесь злыми вы моими клятьями. 
Пусть, прежде чем изнудить мне тебя неволей, 
Сей миг тобой создастся огнедышащ демон, 
Во всем послушен, выполняй все быстро ты, 
Ни в чем мне не переча, (8) вы же сущие 
Есть предначала Геи,  матери-земли. 

Alalachos allёch Harmachimeneus magimeneus athinembёs astazabathos 
artazabathos okoum phlom logchachinachana thou Azaёl и Lykaёl и Beliam 
и Веlепёа и sochsocham somochan sozocham ouzacham bauzacham 
oueddouch. 

Сим ( 1 2) некродемоном зажги сердце, печень и дух Горгонии, 
рожденной Нилогенией, страстью и любовью к Софии, рожден
ной Исарой. Принудь Горгонию, рожденную Нилогенией, бросить
ся в банную купель с Софией, рожденною Исарой, ты же стань 
банщицей. Воспламеняй, сжигай, испепеляй душу, сердце, печень 
и дух ее страстью к Софии, рожденной Исарой. Гони же ( 1 6) Гор
гонию, рожденную Нилогенией, гони ее. Пытай тело ее ночью 
и днем, заставь метаться с места на место, из дома в дом, из любви 
к Софии, рожденной Исарой, отдавшись ей как рабыня, отдавши 
ей все добро свое, ибо так велит и желает великий бог, 

Iartana ouousto ipsenthanchochainchoueoch2 аеёiоуо iartana 
ousiousiou ipsoenpeuthadei (20) annoucheo аеёiоуо. 

Блаженный вождь бессмертных, Тартара скиптродержатель, 
И Стикса страшного, и Леты жизнехищницы, 
Ты Керберу вздыбляешь космы жесткие, 
И звонкие Эриний рвешь стрекала злые. 

1 В переводе сделана попытка отобразить литературные особенности ори
гинала, выделяющие его в ряду других текстов этого жанра - следы рит
мической организации (ямбические триметры строк 1 -8 и «хромые ямбы» 
строк 20-25), а также использование слов, засвидетельствованных только 
в этом памятнике греческого языка, точнее александрийского койне (напр., 
тр1караvосrтре<р�, <<Триглавовертная», или кеu6µоvобiта, «недропутна» ). 

2 Ср. Pistis Sophia IV. 1 37; PGM IV. 4, 3029; PGM CI .43 (Suppl. Mag. 45). 
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На ложах Персефоны душу ублажаешь, 
К желанным впляс ты устремившись ложеснам. 
Будь ты нетлен Серапис, коего трепещет мир, 
Или Оси рис, светоч всей земли Египта 1 • 
Посредник твой (24) всемудрый отрок, он же твой 
Анубис, смертных святый вестник и глашатай2• 
Явись же мне и помыслы мои исполни, 
Тебя зову я зовом знаков этих тайных, 

achaiphд thдthд аiё iаё ai ia ёаi ёiа дthдth дphiacha етеп barasthromouai 
mдnsymphiris tophammieartheiaёaima saaooeuase епЬёrоиЬа атеп 
ouralis sдthalis sдthё тои raktrathasimour achдr arame chreimiei moitЬips 
thabapsrabou thlibarphix (28) zamenёth zatarata kyphartanna аппе Ereschigal 
eplangarbothithoёalithaththa diadax sдthara sierseir symmytha phrennдbatha 
дaё{ . .  ] leichoiretakestreu iдaxeiarneu koryneuknyoro alis sдtheдth dodekakistё3, 

1 Идентификация Сераписа с Осирисом и Плутоном была широко распростра
нена. 

2 Гермес идентифицировался в Египте с Татом. Мудрость и хитрость отрока 
Гермеса вошли в древнюю поговорку и отражены уже в гомеровском гим
не (см. [33 . Р. 237 ) ) .  Гермес также вестник богов и посредник между мира
ми, препровождающий души в царство мертвых, отсюда отождествление 
с Анубисом. Одновременно употребленные небесные и подземные эпитеты 
Гермеса см., напр., в др.-греч. тексте 3 века нашей эры: «Связываю клятвой 
тебя, ( 10) бог мертвоводец, святой Гермес, небесный Эон потаенный, земного 
защитник [ . . .  ] �v1v, подземный Арюр11аоv» [4. Р. 242, 9- 1 3 ) .  Имена Анубиса 
и Гермеса соединяются также в лесбийском привороте PGM XXXII, где одна 
женщина стремится привлечь другую, заклиная именами «Анубиса и Герме
са, и всех остальных там внизу» (PGM XXXII .  2-4) . 

3 Возможно восстановление повторяющегося слога: dбdeka kakistё (оwоЕка 
какlат11), т. е. «двенадцатая» (из богов Олимпа) + «наихудшая», «наитемней
шая» (как богиня царства тьмы Аменти) или даже «наинижайшаю> (как боги
ня подземного мира). Еврипид в «Ипполите» называл Афродиту «худшим из 
демонов»: какlат11 oaiµ6vwv. В христианском гностическом апокрифе IV века 
«Завещание Соломона» (257: 32.3) Какlат11 - имя одного из семи женских ду
хов - «мироправительниц тьмы» («eyw Elµ1 � Какiат!]», «Я - Наихудшая») .  
Вероятно, в заклинании эпитет какlат11, как прилагательное ж. р., приме
нен к упомянутой ранее по тексту богине Эрешкигаль, уподоблявшейся Ге
кате-хтонии («подземной»), одной из двенадцати богинь и богов пантеона 
Олимпа, змееволосой богине кромешного мрака и чародейств. &iJ&кa = 12: oi 
odJ&кa 8Eoi - частое выражение (об олимпийских богах), встречается у Го
мера, Платона и др. Возможен и вариант прочтения, аналогичный эпитету 
Гермеса «Трисмегист» (трижды величайший) :  «дюжинно-худшая ( -темней
шая, -нижайшая и т. п . )» .  Подробнее о какlат11 oa1µ6vwv см. [2 ] .  
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о акроуробор1 ,  soМ. .J roume souchiar anoch anoch brittandra skylrri[.] achal 
batraёl emabrima chrёmla aostrachit:i[.] атои salёnasau tat cholas sorsangar 
madoure (32) boasaraoul saroucha sisisro zacharro iЬiЬi barbal sobouch 
Osir ouoai Azёl abadaot[ . . ] iobadaon berbaiso chio у у у phthobal lamach 
chamarchoth basara batharar neqipeschЩЫ..J phorphor iyzze yze chych 
chych chych2• 

Принудь Горгонию, рожденную Нилогенией, броситься в бан
ную купель с Софией, рожденною Исарой, с нею. Истинно, господи, 
царь богов подземных, воспламеняй, сжигай, (36) испепеляй душу, 
сердце, печень и дух Горгонии, рожденной Нилогенией, страстью 
и любовью к Софии, рожденной Исарой. Гони ее, Горгонию, пытай 
тело ее ночью и днем, заставь метаться с места на место, из дома 
в дом, из любви к Софии, рожденной Исарой, отдавшись Горгонии 
как рабыня, отдавши ей все добро свое. (40) Истинно, господи, 
царь богов подземных, исполни все написанное на пластинке этой, 
ибо я заклинаю тебя, разделившего целый мир, царство единое, 

Thobarabau Semeseilamps sasibёl saraёphtho !ад ieou ia thуёоёо аеёiоуо 
panchouchi thassoutho Sath Phrё ipechenbor Sesengen Barpharaggёs olam 
boro sepansase thobaustho iaphtho sou thoou. 

Не пропускай же мимо ушей просьбу мою, но заставь Горгонию, 
рожденную (44) Нилогенией, принудь ее броситься в банную ку
пель с Софией, рожденною Исарой, с нею. Воспламеняй, сжигай, 
испепеляй душу, сердце, печень и дух Горгонии, рожденной Нило
генией, страстью и любовью к Софии, рожденной Исарой, <мне> 
во благо. Bolchozё gonsti ophthё, воспламеняй, сжигай же душу, 
сердце, печень и дух Горгонии, рожденной Нилогенией, страстью 
и любовью к Софии, рожденной Исарой, ибо так велит великий 
(48) бог, 

achchor achchor achchach ptoumi chachcho charachдch chaptoumё 
chдracharachдr aptoumi mёchдchaptou charachptou chachchд characho 
otenat;:�ocheu и sisisro sisi phermou Chmouor Harouёr Abrasax Phnounoboёl 
ochloba zarachoa barichamq, коего зовут bacham kёbk. 

1 Букв. «пожирающий кончик хвоста» . Ср. упоминания змея-уробора в PGM 
I 145-6, VII 58, XII 203, 274, XXXVI 1 84. Уробор также ассоциировался с Ге
катой (см. [56, Р. 14 1  А7] ) . 

2 Chych Васhусh-формула, см. [6, Р. 3582] . Призыв Гекаты с эпитетами Эрешхи
rаль и использованием Bakaxichych-Logos в заклинании к Meliouchos [30] см. 
PGM Ш 44-57. 
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Принудь Горгонию, рожденную Нилогенией, броситься в банную 
купель с Софией, рожденною Исарой, с нею, дабы любила ее 
с пылом, (52) похотью и страстью неугасимой. 

Thёnдrthsi thёnдr Marmaraдth krateochei radardara3 хiд chiд 
chiдcha sisembrёch ёchberёch chach psempsoi ops emphrё chalach ёrere 
tдrcheiramps тдрs malachёrmala chibёrthylitha charabra thдbдth, 

воспламеняй, сжигай душу, сердце, печень и дух Горгонии, 
рожденной Нилогенией, страстью и любовью к Софии, рожденной 
Исарой, с ПЫЛОМ, ПОХОТЬЮ, (56) и страстью. 

Ёпдr thёnдr Abrasax Mithra реисhrё Phrё Arsenophrё abari 
mamarembд !ад Iabдth, погоняй, Гелиос медоимец, медоточец, 
медородец, kmё[.Jrri AЬlanathanalba Akrammachammari Sesengen 
Barpharaggёs, 

гони Горгонию, рожденную Нилогенией, любить Софию, рож
денную Исарой. Воспламеняй, сжигай ей душу, сердце, (60) печень 
и дух, воспламеняемой, сжигаемой, пытаемой Горгонии, рожден
ной Нилогенией, пока не бросится с Софией, рожденною Исарой, 
в банную купель, ты же стань банщицей. 

Примечание 

Об ономастике 
некоторых магических имен Suppl. Mag. 1 .42. 

Как уже говорилось ранее, текст Suppl. Mag. 1 .42 можно считать 
своеобразным компендиумом магических имен, комментирование 
которых далеко выходит за формат данной работы. Достаточно 
подробный ономастикум voces magicae, многие из которых при
сутствуют и в тексте «лесбийского аgдgё» ,  приведен в обзорах [6; 
32] , к которым мы отсылаем заинтересованного читателя. В дан
ном примечании мы детально остановились на двух именах. -
Геката и Sesengen Barpharangёs (Barpharaggёs), - поскольку, по ряду 
причин, они кажутся нам ключевыми для понимания магических 
темнот текста. Основная из причин состоит в том, что - обра-

3 Следует читать: Krateocheira dardara. Маг стремится создать из voces magicae 
в магических инвокациях палиндромы, поэтому изменяет их: radardara и по
следующее имя хiд chiд chiдcha - псевдопалиндромы. 
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щенное прежде всего к женским подземным богиням и духам за
клинание - и в своем внушительном перечне voces magicae так
же, по нашему мнению, обращается именно к тем из персонажей 
обоего пола, призываемым по именам и сакральным эпитетам из 
арсенала александрийского мага начала нашей эры, которые так 
или иначе связаны с «Женской магией» не только в области самой 
магической практики, но также и кросс-культурном мифологиче
ском контексте. Так, например, 

Геката 
В нашем лесбийском агоге применена распространенная магиче

ская вариация формулы обращения к подземным и ночным богиням. 
Приведем фрагменты двух текстов - из PGM и SEG. SEG 38: 1 837 (Ок
сиринх (Эль-Бахнаса), 3-4 века нашей эры):  (39) от� t�opк((w ае ката т�� 
кuр(ас; (40) [Е] катт�� Лрт€µ1бщ беµоv бaµvw баµvоЛuкакт� / баµv1ттттат� 
бaµvoµevta баµvора81ра / баµvора81р1 бaµvoµev1a / бaµтiaµwvтi ( 44) 
бaµvaµWVfll pp1aw ap.aevo<ppfl ах8wтт1818оu ( 45) ракр1v1а AKтtW<pl 
Ереах�уаЛ №РоuтоаоuаЛт�8 / LaЛpavaxaµppfl Yeaaeµ1yaбwv Op8w 
Baupw / voтipe кобт�ре au1e ааvюате бwбекакютт� акроu- / рорерра 
акроuророре· ( Vox mag. бwбекакютт� см. также в SEG 40: 326). Похо
жий текст приводится в PGM VII 680-685: 01щevµ1vaowv: 'Op8w: 
Baupw: vют�ре: кобт�ре8 боат�ре: cupe: cupoe: саvюстт� : бwбекаю[ �] 
тт�: акроuророрн кобт�ре: pivwтov: коuµетаvа: poup18a: vouµ1Лa· 
ттер<реро [u] : Лpouwpтip: Apouтip. Подробный обзор имен и эпитетов 
женских темных богинь в «александрийских» магических текстах 
см. [ 3 1 ,  р. 125- 145] . 

Nomina barbara Гекаты - Aktiophi, Ereschigal, Neboutosoualeth -
часто встречаются рядом как синонимы в магических текстах: Koupтi 
Перащоvт� 'Ереах�уаЛ (PGM IV 338) ;  'Екатт� . . .  Koupa . . .  Перащоvа . . .  
'Ереах�уаЛ №роuтоаоuаЛт�8 (PGM IV 2745-2750); оvоµата'Екатт�� тр1-
µ6р<роu . . .  tpeaxiya,\ vepouтoaouavт (DTAudollent [ 4, № 242, 39-42] ); 
ереах�уаЛ ... тартароuхе [ 4, № 295, 1 -6] . См. PGM I 82. - [ 4, № 326, 
409] . - [55, Р. 60, 69-70, 75 ] . - Suppl. Mag. I 1 75 (46, 2); 1 80 (47, 2-3) ;  
1 87 (48, 2-3) ;  1 94- 1 95. Лкпw<р1 кolpave, µovтiтupavve, LeЛ�vтi, Tuxтi 
8ewv каi бalµovov №роuтоаоuаЛт�8 (PGM IV 2665) ;  ЛкпШ<рt, 'Ере
ах�уаЛ, №роuтоаоuаЛт�8 . . .  'Екатт� (PGM IV 2750-2753) .  См. PGM 
I 1 56, 1 60. См. также [20, Р. 93, 96, 97-98 ] ,  другие мотивы эротиче
ской магии с обращением к богиням в античной поэзии см. [ 19 ] .  
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В заклинании Геката уподобляется другим хтоническим цари
цам мира мертвых, именуясь и как греческая богиня «Геката-Ар
темида)), и как шумеро-аккадская богиня Эрешкигаль (дословно 
«великая подземная госпожа))), и как Баубо (которая в орфической 
традиции ассоциировалась с Гекатой как ее спутница или одно из 
имен-ипостасей) .  Вероятно, из традиции Элевсинских мистерий 
в заклинание переходит также «огненный)) эпитет Гекаты-факе
лоносицы (Дадофоры), с которым связаны и ее эпитеты Фосфо
ра («светоноснаю> )  и Пирфора («огненоснаю> ) :  в тексте «[ . . ]phor
phor» (см. : Гомер, гимн «К Деметре)); Климент Александрийский 
«Протрептик, или увещание к эллинам)) 2, 1 ) .  Возможно, в этом 
же фрагменте упоминаются эпитет богинь и имя Гекаты «Brimб)) 
(Bp1µ<.i>, т. е. «Страшная))) ,  - в тексте "emabrima" - и культовое 
имя Персефоны Кора (К6р11, т. е. «дева))) :  в тексте koryneuknyo
ro. Поскольку Бримо ( «Брима))) и Кора (похищенная под землю 
Плутоном) - также имена из Элевсинской мистерии (см. Origen 
Philosoph. V. 164), можно предполагать, что текст несет в себе от
голосок заимствования египетскими магами «имен силы)) из этой 
мистериальной традиции (как, впрочем, и из многих других, при
чем нередко имена записывались магами «на слух)) , с ошибками, 
как в нашем случае). Отметим, что сложная ритмическая калька 
стихов заклинания может также свидетельствовать о ее возмож -
ном заимствовании из греческой мистерии. 

Призываемая «злыми чарами)) богиня темного царства Аменте 
Эрешкигаль / Геката должна появиться в сопровождении эриний, 
эпитет которых в заклинании: «Священны змеи)).  Действительно, 
эриний - римских фурий - подобно Гекате изображали с волоса
ми из змей, что позднее, весьма возможно, перешло в изображения 
заклинаемого духа в виде женской головы со змеями на визан -
тийских амулетах-змеевиках. Эринии / фурии1 иначе определялись 
как кaкo<Salµwv, т. е. злой демон. В александрийском Египте др. 
греч. как6- («зло-))) стало эпитетом для темных демонов Аменти, 
вместе с другим производным - частым окончанием их имен на 
«-xwwx)).  В коптском языке, согласно словарю Крама, к�ке = xwwx 
= darkness, подземный мир (CCD: 1 0 1 ) .  

1 О текстах с призывом эриний (фурий) и традиции обращений к подзем
ным богиням в древнегреч. магических гекзаметрах см. (Faraone 20 13)  
( 1 8, Р. 57-70; 107- 1 20] . 
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В «Завещании Соломона», 34-42 1 к царю приводят семь прекрас
ных наружностью духов женского пола. В тексте Suppl. Mag. име
ются ономастические параллели с именем седьмого духа, Как(ат11, 
и именем ангела, который усмиряет третьего духа: «Седьмая ска
зала: "Я - Наихудшая (Как(ат11) . . .  имена наши - как у богинь"» 
(32.3-4). «Третья сказала: "Меня называют Роком (KЛ.w8w) . . .  ан
гел, который меня усмиряет, Мармарот (Mapµapw8)"» (33 . 1 ,3-4) . 
Отметим, что имя ангела Мармарот (в форме Mapµapaw8) на
зывается еще двумя демонами в тексте «Завещания Соломона» 
(94, 99). Что особенно ценно для осмысления женского приворо
та, один из духов связан с маткой: «Меня зовут Аностер (аv6аю<; 
тtрщ - безумное или нечестивое чудовище) . Я порождаю истерию 
[вариант: бешенство матки] и боли в мочевом пузыре . . . .  [пред 
именем] Мармараот я сразу отступаю». Имя Mapµapaw8 означает 
«Владыка владык» (от арам. mar - «владыка), версия прочтения 
имени как «блистающий Бог» (от др.-греч. µapµa(pw «Сверкать, 
блестеть» + aoth или Jaoth «Яхве») маловероятна. В другом месте 
текста «Завещания Соломона» (95), демон Rhyx Anatreth гово
рит: «Если кто напишет: "Арара, Араре (Вариант: «"Арара, Харара 
[Arara, Charara] ", - я тотчас отступлюсь». В тексте лесбийского 
agoge также присутствует подобная инвокация. 

Sesengen Barpharanges 

Одно из магических имен, к которому взывается в тексте, Se
sengen Barpharagges, имеет много созвучных вариаций (sisisrб, sisi, 
sisembrech) и относится к немногим voces magicae, наиболее часто 
встречающимся именно в женской магии. В особенности вариации 
имени Сесен были распространены в греческом и иудейском мире 
поздней античности в магических средствах защиты женщин-ро
жениц. Имя Sesen / Sesengen чаще всего встречается в греческих 
любовных заклинаниях, ряд таких текстов собран К. Прайзендан
цем в PGM. Имя Sesengen Barpharanges упоминается также в копт
ских гностических текстах: «Евангелии египтян» (перевод см. [ 1 ] )  
и как в�рф�р�ггнс в «Зостриане» и «Трактате без названия» (этот 

1 Библиографию по магии Соломона см.: Don Кап. The Study of Solomonic 
Magic in English. (Электронный ресурс.) URL: http://www.digital-brilliance. 
com/kaЬ/karr/tssmie.pdf. (Дата обращения - 1 0.05 .20 14) . См. также: [34) . 
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коптский гностический текст содержится в Codex Brucianus, дати -
руемом 111-IV веками нашей эры) .  

Гершам Шолем в специально посвященной этой теме статье от
мечает, что в коптских христианских заклинаниях имя Sesengen 
Barpharangёs используется как множественное, указывая на двух 
или более ангелов, призываемых для защиты1 • Подобная триа
да ангелов с однокоренными именами, соотносимыми с именем 
Sesengen, известна, например, в вариациях легенды о демонессе-де
тоубийце Лилит-Геллоу-Мормо-Абизо: эти ангелы находят ее и на
казывают у берега моря2• Темная демонесса покоряется и называет 
свои истинные имена, различные вариации которых становятся 
в иудейской и раннехристианской традициях оберегами для де
тей от демонессы-душегуба и используются на защитных амулетах. 
Также на амулетах часто указываются и имена самих ангелов. При 
этом имена иудейских ангелов Snvi, Snsvi и Smnglof (Senoi, Sansenoi 
и Samangeloph) напоминают имена святых в христианской вариа
ции легенды Сисинний, Сисинодор, Сисифия, Синий и т. п. Этот 
факт объясняется в более современной работе3: Мартин Шварц 
раскрывает сакральную этимологическую историю имени Sesengen 
и указывает на аккадские корни имени арамейского божества-хра-

(47. Р. 96) . Несколько примеров такого использования приводит 
и (39. Р. 3 1 ,  77) . Г. Шолем пишет: «Если семитское происхождение 
akramachamarei ясно установлено, то истинная природа имени sesengen 
barpharanges, - позднее истолкованного (иудеями) как имя могущественного 
демонического духа или (христианами-коптами) как имя группы ангелов, -
все еще ждет объяснения. Возможно, это имя мифического персонажа, об
ладателя магической силы, вроде SSM BN PDRS, чье магическое заклятие 
(ill11!:> р DDD л7к) против демонов ночи содержится в древней ханаанейской 
либо иудейской надписи на гипсовой табличке, найденной в Сирии и весьма 
изобретательно объясненной Н. Г. Тур-Синаем (53 . Р. 5 1 -52) . Мифическое 
имя какого-то древнего духа-хранителя, который по старинной семитской 
традиции назывался также и по патрониму, с течением времени могло преоб
разиться в самостоятельную формулу. Подобная формула могла применяться 
против всякого рода злых духов . . .  Текст иудео-арамейской чаши, приведен
ный выше, возможно, хранит живую память о Seseпgen bar Pharanges в ка
честве такого мифического персонажа, "перед которым дрожит море и за 
которым дрожат горы"» (ibld" 100) . 

2 (45, Р. 16- 17) (легенда на древнегреч. из Parisinus graecus 395, fl 2) . Вариант см., 
напр" (48. Р. 18 et al. ] .  

3 (49] . Обзор темы Сисиния с привлечением иконографии святого наездника 
см. ( 2 1 . Р. 142-143, 1 46] . 
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нителя Sesen, ставшего, по его предположению, предшественником 
объединенных сходностью имен еврейских ангелов и христианско
го св. Сисинния, упоминаемых в практиках магической защиты 
женщин от демонов, а также истолковывает магический эпитет 
Барфарангес на материалах еврейских амулетов против Пилит. На 
примере параллели имен в иудейской и византийской легендах 
исследователь отмечает триадический или парный характер «СИ
синниевых имею> :  «Мы находим парные визант. имена Sisinnios 
и Sisynodбros, или Sisinnios и Sinodбros, или Sisinnios и Sisithia, или 
Sisinnios и Sisinnarios, Sisinnios и Sinёs и т. п. в магических текстах 
против губительницы новорожденных и рожениц. С ними срав
нимы два обрамляющих имени на сасанидской магической печати 
у Жислена [29, р. 3 1  (fig. 14) ] .  Византийский материал также по
казывает триадический формат имен "святого":  Sisin(n)ios, Sinёs, 
Synodбros (Sёnodбros: у/ё = /i/) и т. д. Соответствующая триада ан
гелов - защитников деторождения по еврейской версии, которые 
фигурируют на сосудах и амулетах, содержащих historiolae, сильно 
напоминает тех, что находим на византийском материале, - swny, 
swswr и snygly» [49, р. 256] . Шварц дает объяснение эпитета у позд
неантичного магического имени Сесен (чаще Сесенген) Барфаран
гес: «Таинственный ВАРФАРАГГН:L (произносится /Вarpharangёs/, 
с обычным ГГ gg = /ng/) - это гибридное арамейско-греческое 
имя, как, например, у сирийского магического божества br t'wn, 
brt'wn Бар-Теона, т. е. либо просто "Сына богов': от сир. bar "сын" 
и греч. 8ewv theon "богов" (род. п. мн. ч.), либо, что по контексту 
предпочтительней, от bar "сын" и греч. -8eov the6n (застывший 
вин. п. ед. ч . ) .  ВАРФАРАГГН:L, соответственно, возводится к арам. 
bar и *Фарауу�<:; Pharaggёs /Pharangёs/ "сын *Pharangё", при том что 
*Фарауу� - женское имя в форме прилагательного, созданное ad 
hoc по образцу греч. <рарау� pharagx /pharanks/, корень <papayy
pharagg- /pharang-/, "ущелье, расселина, пропасть': В таком случае 
имя матери Сесена этимологически параллельно [угаритскому те
ониму] I:fдr[дn] "Яма" и продолжает те же отсылки к подземному 
миру, как и имя матери Сасма Pidrai» [ ibld. ] .  

Любопытные практические примеры и изображения, иллю
стрирующие гипотезу М. Шварца о трехтысячелетней сакральной 
истории имени «Сесею> в ряде своих статей приводит Франц Грене 
[25, 26, 27] . Подтверждению гипотезы Шварца уделяет внимание 
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и другой ученый, Пабло Торихано, см. [ 5 1 ] ,  а также другие его 
работы [50, 52] .  
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Сара Уолтон 

PISTIS SOPHIA В ЛИТЕРАТУРЕ НОВОГО ВРЕМЕНИ: 
ПРЕДСТАВЛЕНИЕ «МАГИЧЕСКИХ» СЛОВ 

ИИСУСА ХРИСТА) ПРАКТИКОВАВШИХСЯ 
ДРЕВНИМИ ХРИСТИАНСКИМИ ГНОСТИКАМИ 

в ЕГИПТЕ1 

Как Пистис София стала для меня <<Трамплином» 
в художественную литературу . . .  

Мне хотелось бы подчеркнуть, что эта статья написана с точки 
зрения современного литератора и не претендует на лингвистиче
ское или историческое исследование. Начнем с объяснения, почему 
я решила воспользоваться «магическими» словами Иисуса в своих 
художественных произведениях. Затем коснемся создания образов 
древних христиан -гностиков, которые могли бы произносить эти 
слова в романе, который я сейчас пишу, озаглавленном «Забытый 
КНИЖНИК» ( The Lost Scribe) . 

В 2004 году, занимаясь изысканиями для предыдущего романа, 
поиск в каталоге Британской Библиотеки привел меня к рукописи 
Аскью (Add: 5 1 14) ,  обычно называемой Пистис София. Из чистого 
любопытства я заказала его. 

Открыв первую страницу пергамента цвета слоновой кости, 
я оказалась в атмосфере тайны. Ознакомившись с доступными 
переводами, я продолжала возвращаться к ускользающим от пере
вода «Магическим» словам. Не зная коптского языка и вооружив
шись только невнятными древнегреческим и коптским словарями, 
я попыталась перевести сама - и не смогла добиться никакого 
связного смысла этих слов. 

Вновь сидя на своем стуле в Восточном читальном зале Британ
ской Библиотеки, отгадывая произношение, я шептала слова себе 

1 Пер. с англ. Дмитрия Алексеевича Алексеева. 
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самой, повторяя их вновь и вновь. Промелькнула искра света: а не 
могут ли эти слова быть мантрой? 

Я была изумлена: не обладает ли значением частота повторения 
звуков - а не их семантическая интерпретация? Повторение не
которых «магических» слов по всей рукописи, как и тот факт, что 
зачастую они находятся в Пистис Софии там, где Иисус совершает 
обрядовые действа, еще усилили эту догадку. 

Дальнейшее чтение подтвердило, что в античном мире обмен 
идеями между азиатскими, иудейскими и христианскими прак
тиками был возможен. Влияние мистицизма египетских рели
гий, в дополнение к магическому содержанию эллинистических 
и еврейских рукописей и общей античной вере в магическое 
и чудесное, заставило меня принять эту идею. Как утвержда
ет Фергюсон в Backgroиnds of Early Christianity, «границы между 
религией и магией в античном мире были проведены не столь 
четко» ' .  

То, что «магические» слова в Пистис Софии могли оказаться 
неким видом мантр, было интригующей идеей, но я не бого
слов и не лингвист. Неважно, было ли мое предчувствие вер
ным. Для художественной литературы была нужна вероятность, 

что повторение «магических» слов могло использоваться так же, 
как современные восточные практики включают в себя мантры. 
Это было бы полезным, поскольку позволило бы сделать эти 
практики более доступными для западных читателей, знакомых, 
хотя бы смутно, с современными индуистскими и буддийскими 
практиками. 

Д-р. Нерсессян, куратор Британской Библиотеки, и д-р. Багчи 
с исторического и богословского факультета Университета Хулла 
подтвердили, что мои подозрения правдоподобны. Эти слова впол
не могли быть заклинаниями: древними мистическими паролями 
для входа в трансцендентное. 

Итак, кем были люди, пользовавшиеся «магическими» изрече
ниями Иисуса Христа в Пистис Софии? 

Произносились ли «магические» слова громко, \распевались ли 
они в группах, как это делают тибетские монахи, или произноси-

1 Ferguson Е. Backgrounds of Early Christianity. 1 993 . Р. 2 1 2. 

396 



Сара Уолтон. Pistis Sophia в литературе Нового времени . . . 

лись в тишине пустынниками-эстетами, скрывавшимися в пеще
рах египетской пустыни? 

И для чего использовались «магические слова»? Возможно, 
чтобы помогать практикующим выйти за пределы материального 
мира или чтобы открыть врата, которые рукопись описывает на 
пути через зоны в Царство Бога? Помогали ли они практикующим 
достигнуть состояния транса? 

Писателю отсутствие свидетельств, позволяющих ответить на 
эти вопросы, предоставляет пространство для полета воображе
ния. В отличие от историка или лингвиста, писатель хочет не до
казать исторические факты логическим изложением свидетельств 
и аргументов. Вместо этого он хочет построить мир, достоверный 
для целевой аудитории, - мир, в котором читатель может прогу
ливаться и, взаимодействуя с образами и событиями, открывать 
свою собственную версию истины. 

Мои исторические исследования привели меня к несколь
ким решениям. Прежде всего, сложная структура Небес, со все
ми их зонами и областями, оказалась слишком запутанной для 
художественной литературы. Требовалось упрощение. Местом 
действия романа будет Египет IV века. Представленная в ро
мане христианская секта будет опосредованно связана с офит
скими сектами, дурно характеризовавшимися отцами-пустын
никами. История будет сосредоточена на взаимоотношениях 
между ученым в «дочерней» Библиотеке античной Александрии 
и молодым писцом, дружески относящимся к александрийским 
христианам из чисто фантастической еретической - Церкви 
Софии. 

Одна из сюжетных линий прослеживает судьбу Пистис Со
фии - или, скорее, различных фрагментов, которые составили 
коллаж версий, использованный писцами для создания оконча
тельной копии в рукописном кодексе Аскью (Add. 5 1 14) .  Мы ви
дим Пистис Софию в различных обстоятельствах, скопирован
ной с греческих папирусных свитков, украденных и сохраненных 
в Серапеуме. Спасенные из пылающих погребальных костров, 
которыми эдикты императора Феодосия воскуряли фимиам хри
стианской черни, позволяя грабить библиотеки и университеты, 
оставшиеся фрагменты были тайно вывезены из Александрии 
и отправлены в Верхний Египет для создания коптской версии 
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на саидском диалекте, которая сейчас находится в Британской 
Библиотеке. 

Есть разные уровни достоверности. Когда речь идет о клас
сическом мире, факт может оказаться более баснословным, чем 
выдумка. Впрочем, позднеантичные римские романисты не из
бегают преувеличения некоторых фактов, пока они не вызы
вают придирок. Я позволила себе вольность с историческими 
пробелами - особенно в вопросе интерпретации «магических)) 
слов. 

Представление современному слушателю (читателю) 
((магическию) слов Иисуса Христа, практиковавшихся 

древними христианскими гностиками в Египте 
Есть баланс, который современному романисту приходится со

блюдать: насколько аутентичными должны быть персонажи, кото
рых он представляет, чтобы не отвратить современных читателей? 
Как может романист создать для читателя мост, чтобы преодолеть 
огромное расстояние во времени и сделать античную римскую куль
туру доступной для восприятия современного западного человека? 

Римский мир настолько отличен от современной культуры, 
что писатель, добивающийся абсолютной аутентичности, рискует 
потерять читателя. Как отметил в интервью Стивен Сэйлор ((ро
маны, подобные "Эпикур, мой учитель" Макса Радина, который 
стремится к аутентичности, не были популярны)) 1 при публика
ции - возможно потому, что современный читатель старается не 
отождествлять себя с героями. 

Итак, как вплести «магические)) изречения Иисуса в роман? 
Это Египет, самая мистическая провинция Римской империи. Как 

ключевой порт на античных торговых путях, шедших от Китая до Рима 
и Константинополя, Александрия была эклектическим плавильным 
котлом идей. Хотя на закате IV столетия Аммиан Марцеллин (Rerum 
gestarum libri XXXI),  помимо прочего, свидетельствует2 (ХХП. 16, 1 7) ,  
что город был центром науки, особенно медицины; и медицина, 
астрономия, геометрия и искусство все еще привлекали ученых 
всей империи, его утверждение, что город «тщательно сохраняет 

1 Стивен Сэйлор в интервью. Сан-Франциско, 20 10. 
2 Аммиан Марцеллин XXII ,  1 6, 1 5- 1 7. 
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первые начала богопочитания, хранимые в секретных писаниях» ' ,  
является примером окружавшей Египет атмосферы мистицизма 
и тайны. 

Роман охватывает последние годы язычества, достигая кульми -
нации в момент разрушения Серапеума в 391 -392 годах. Старшие 
христиане еще могли помнить гонения при императоре Юлиане, 
а более молодые уже могли привыкнуть к борьбе за православ
ный символ веры, борьбе, выражавшейся во вспышках насилия 
на улицах Александрии. Христиане, пользовавшиеся Пистис Со
фией, оказались среди многих проигравших в «теологической 
битве». 

Маловероятно, чтобы последователей, рассматривавших «Ма
гические» изречения как священные, было много, поскольку эти 
учения достаточно сложны и явно не принадлежат к мейнстриму 
церковных верований. Из-за своей богословской сложности они 
должны были быть более доступными образованной элите. Воз
можно, что загадочный, образованный лидер мог бы попытаться 
популяризировать их для александрийских плебеев. 

Такие персонажи, как Сиф, лидер Церкви Софии, Генита, жен
щина-учитель, Кия, молодая сирота-священница, и Дера, отшель
ник в пустыне, все используют «магические» изречения Иисуса, 
позаимствованные из Пистис Софии. 

Место, которое Пистис София уделяет Марии Магдалине, 
женщине-ученице, привело меня к созданию группы людей, допу
скавшей для женщин определенный авторитет и лидерство в об
рядах и учении церкви. Старая нубийка Генита выступает как 
образ мудрого авторитетного учителя. Она обладает подобающей 
почтенной женщине земной мудростью, которая у современных 
читателей может ассоциироваться с обладающей сильной волей 
бабушкой, которую суровые события наделили мягким сердцем, 
но твердым панцирем. 

Исследование Венита в «Monumental Tombs of Ancient Alexandria»2 
предполагает, что александрийские христиане использовали заброшен
ные древние египетские надгробия, чтобы погребать своих мертвецов. 

1 Там же. 1 6, 20. 
2 Veпit М. Moпumeпtal Tombs of Aпcient Alexandria: The Theatre of the Dead. 

London: Cambridge Uпiv. Press, 2002. 
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В отрывке ниже Генита использует «магические» слова «Марахахфа 
мармарахфа иеана менаман аманею>, 1 чтобы защитить себя и свою 
приемную дочь от часто посещающих древние места призраков, когда 
они входят в гробницу. Рассказ ведется от лица ее падчерицы. 

«Хорошо, давай-ка посмотрим, что сделала моя маленькая свя
щенница - ночь холодная. Я думала, что сказала тебе надеть шаль 
пошире?» 

Ее грубые ладони, старые, но сильные, терли мои руки сверху 
вниз, заставляя кровь двигаться быстрее. Кожа свисает с костей, 
как у змеи, меняющей шкуру. Моя кожа тоже когда-нибудь станет 
такой? София, дай мне прожить долго, и я познаю трудности и ста
ну такой же мудрой, как Генита - кроме ее истории с римлянами. 

«Хорошо, девочка, веди меню> .  
Генита опирается на меня для равновесия, пока мы медленно, 

ступенька за ступенькой спускаемся в гробницу. Не так давно она 
поддерживала бы меня. Я топаю ногой по каждой ступеньке, чтобы 
отогнать голодных призраков. 

«Так, правильно, девочка. Не подпускай их к нам. Марахахфааа".» 
«Марахахфа мармарахфа иеана менаман аманею> ,  - поем мы 

вместе. 
(Walton S. The Lost Scribe. Pt. 2) 

Египет - дом пустынной эстетики, и роман не будет ощущаться 
завершенным без отшельника-пустынника Дера. В романе ему не 
позволено говорить слишком много, но его присутствие очень 
важно, чтобы передать мистическую атмосферу Египта IV века. 

Дера использует «магические» изречения Иисуса, чтобы при
готовить себя к путешествию через разные эоны или описанные 
в Пистис Софии небесные ступени, чтобы достигнуть «спасения». 
Он отвергает идею христианского государства и обязательства 
римского гражданина перед Рах Romana. Мы сочли бы тех муж
чин и женщин, уходивших в пустынное уединение, мятежниками. 
Вероятно, римские чиновники смотрели на них так же. 

Дера, в голосе которого смешиваются мудрость пустыни и совре
менный Нью Эйдж, - такого человека можно вообразить сидящим 

1 Pistis Sophia IV. 142:  12 - 1 3  (Codex Askew, ВМ Ms. Add. 5 1 14) . Цитируется по 
[2, р. 74 1 ] . 
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в калифорнийском кафе и молчаливо вспоминающим свой недав
ний опыт в вигваме индейского шамана в Аризонскйй пустыне. 

Ниже находится отрывок, в котором Дера использует некото
рые магические собрания гласных «аОИ>> 1 , чтобы помочь паломнику 
войти в транс. 

Ну вот: смешанная с желчью рвота стекает на его грудь. По
добно детям, ищущие полностью зависят от моей заботы, пока их 
души где-то странствуют. 

Храни их теплыми. 
Оборачивая еще одним одеялом, я натираю его руки, ноги 

и тело, стараясь успокоить охватившую его дрожь. 
Что бы ты ни делал, храни их теплыми и спокойными, - на

ставлял Сиф. 
«Аои-аои-аои», - петь эти слова я научился у человека, который 

показал мне мудрость растения. 
Повторяй тайные слова, чтобы успокоить их душу. Не позволяй 

им слишком волноваться. 
«Аои-аои-аои» .  Хорошо, дыхание Амена успокаивается. 
Сиф был мирским человеком. Я - нет. Теперь я могу видеть 

его проповедующим на цоколе Карфагенского форума, пламенным, 
простирающим руки к толпе, привлекающим людей в церковь. 

Я молюсь, чтобы воспламенить дух, который живет во мне. Дух, 
который может наслаждаться тишиной неба в пустыне, чувствует 
преодолевающую расстояние любовь, льющуюся из звезд и не тре
бующую каких-либо объяснений. 

Но Сиф был прав, пение успокаивает их. Успокаивает воздух, 
прорываясь через напряженность атмосферы. 

Амен невнятно бормочет. Мягко выдыхаемый бессвязный шепот 
дразнит мои уши, и ничего из этого не уловлено. 

Сиф сказал, что слова были магическими и помогут преодолеть 
любой страх. Звук человеческого голоса может сделать это, ·после 
многих лет, проведенных в пустыне, я пришел к мwсли, что любые 
слова могут это делать. Это возможность слышать, наш собственный 
rолос, дающий утешение: подтверждение того, что мы существуем. 

«Аои-аои-аои», но эти слова разносятся в тишине быстрее 
и всегда первыми приходят мне на язык: приsычка. Эти сло
ва часто успокаивали мое бьющееся сердце, испуганное воплем 

Ibld. 
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пустынной кошки или шипением змеи в смоляной черноте одинокой 
ночи. 

(Walton S. The Lost Scribe. Prologиe) 

Последний пример в романе, когда персонаж использует ма
гические изречения Иисуса. Это послушница Церкви Софии по 
имени Кия. 

Генита нашла маленькую Кию, оставленную на одной из му

сорных куч в Александрии, завернутую в юридические документы 
и счета. Она калека, но была принята церковью и обучена погре
бальной «магию> и обряду, проводящему дух умершего через эоны, 

ступени небес, к его последнему воплощению. 

Многочисленные мелкие фрагменты Пистис Софии и других 
христианских гностических рукописей, которые были найдены 
при раскопках мусорных куч в Оксиринхе в 1 897 году, могут ука
зать, что обычные египтяне эпохи античности обладали невысоким 
уровнем грамотности - если определение этого уровня основы
вать только на их чтении. Хотя священное искусство письма было 
сферой лишь немногих (элиты и образованных рабов) ,  некоторые 
обычные люди могли знать несколько букв для своих нужд. 

Бедные христиане, не способные позволить себе дорогих камен
щиков для своих надгробий, могли знать некоторые священные 
символы. Кия обучена нескольким буквам и символам - образ
цы которых были открыты на древних христианских надгробиях 
в Александрии - чтобы изображать их на плитах. 

В приведенном ниже отрывке Кие тринадцать лет. Священник Сиф 
только что совершил обряд, свободно включающий мистическое при
ношение Иисуса из книги 4 (глава 142) Пистис Софии. Заупокойная ме
дитация, включающая «магические» изречения Иисуса, может напом
нить современные практики кундалини-йоги, которая, подобно сектам 
офитов, пользуется символом змеи. Участники заупокойной церемонии, 
поднимая змея по своим позвоночникам, поют заклинание, находяще
еся в книге 4, главе 142 Пистис Софии. Мистическая практика церк
ви показана здесь глазами Кии, участвующей в руководимой Сифом 
медитации. 
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Пение Сифа приводит нас к общению с Софией, и она в ответ 
ведет нас к нашему собственному познанию Бога. 

«иао иоуо иао аои оиа псинофер феропсин опсифер неффомаоф 
нефиомаоф марахахфа мармарахфа иеана менаман аманеи исраи 
аминь аминь соубаибаи аппаап аминь аминь дераараю)".  

В нашем молчаливом бормотании мы оказываемся в нестрашном 
открытом месте; я ощущаю его широким и бескрайним, как ночное 
небо. На краткий миг я потеряна в ночи и гуле молитвы на наших устах. 

«" .Аминь аминь сарсарсартоу аминь аминь коукиамин миаи 
аминь аминь иаи иаи тоуап аминь аминь аминь маин мари марие 
мареи аминь аминь аминь)) .  

Набирая силу, как жужжание роя пчел, наше пение обретает 
свой ритм, унося меня со своей учащающейся пульсацией. 

На окраине некрополя волна разбивается о берег. Далекий шум 
прорывается через мою сосредоточенность. Держи глаза открыты
ми: сосредоточься. 

Я вновь нахожу свое место в хоре, и магические слова выска
кивают из памяти, смывая прочь все отчаяние ночи. 

Теперь вместе, наши голоса вибрируют как единое целое. Мое 
тело трепещет в такт пению. Сейчас он начнет вести нас со змеем. 

«" .Аминь аминь иаи иаи тоуап аминь аминь аминь маин мари 
марие мареи аминь аминь аминь. Последуем пути змею> .  

Мы готовы. 
Жар, красный и шипящий у основания моего позвоночника, 

начинает подниматься по каналу, проложенному в моей спине 
священным змеем. Он скользит вверх. Мое дыхание становится 
неглубоким и медленным, помогая его странствию, вздымая его 
гранатово-красное тело вверх, вверх, вверх. 

« . . .  Аминь аминь иаи иаи тоуап аминь аминь аминь маин мари 
марие мареи аминь аминь аминм. 

Проводя руками над мертвым телом, лежащим на могильной 
плите, Сиф начинает провожать дух умершего из его тела, вдоль 
позвоночника и прочь из головы. 

Мы все путешествуем с ним: так мы, христиане, говорим «про
щай)) нашим любимым. Мы следуем за образом змея по своим 
позвоночникам до макушки и поем, побуждая дух умершего по
ступить так же. 

Мой позвоночник дрожит от возбуждения. Это мой любимый 
миг: когда я оставляю свое тело)) . 

(Walton S. The Lost Scribe. Pt. 1 4) 

403 



Часть П . Гностические первоисточники в России 

Голоса персонажей The Lost Scribe (романа, который я пишу) 
в приведенных выше отрывках предлагают видение правды о том, 
как и почему «магические» изречения Иисуса Христа в Пистис 
Софии были включены в их обряды, духовные верования и по
вседневную жизнь. 

Для романа очень важно, чтобы читатель был заинтригован 
и увлеченно переворачивал страницы. Тайна, окружающая этих 
потерянных и почти забытых христиан, это прекрасный «крючок», 
чтобы заинтересовать читателя. 

Моя цель - сделать тех, кто считал Пистис Софию священной кни
гой, доступными для современных читателей. Роман The Lost Scribe пыта
ется представить литературную версию античных христиан-гностиков, 
которые пользовались «магическими» словами Иисуса, - без потери их 
исторической, этической и духовной достоверности. Сколь бы чуждыми 
ни показались их верования современным христианам и секулярным 
западным людям, я надеюсь, смешивая знакомые элементы современ
ной культуры и созданные образы, что читатели смогут отождествить 
себя с литературными персонажами со всеми их страхами, надеждами 
и мечтами. 
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Примеч. редакции. В готовящемся к изданию в начале 20 1 6  г. романе Сары 
Уолтон «Руфиус» (Walton Sarah. Rufius. London: Barblcan Press, 20 1 6. 4 16  рр.) 
предлагается художественная версия истории «выживания» в веках апо
крифа Pisti§ Sophia (в романе - «Книга Мудрости»), основанная на консуль
тациях автора с исследователями древнего гностического христианства. 
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