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ABSTRACT. This study examines two key concepts in John Scottus Eriugena’s poem Aulae 
sidereae — theoremata and armonia rerum — in the context of the author’s Greek and 
Latin sources. It argues that the vocabulary and conceptual structure of the poem are 
closely connected with Eriugena’s later works, above all the Periphyseon, the Expositions 
on the Celestial Hierarchy of Dionysius the Areopagite, and the Homily on the Prologue to 
the Gospel of John. Particular attention is paid to the influence of Maximus the Confessor: 
to his understanding of θεωρήματα as contemplative contents through which the mind as-
cends toward truth, and to his images of the fabric of creation and the garments of the 
Logos. The concept of armonia rerum is analysed against the background of Maximus’ har-
mony of the logoi, Dionysian angelology, and Eriugena’s mathematical interpretation of 
the celestial hierarchy. The final section considers the formulas remota domus and candida 
vestis Scripturae, which bring together Christology, sophiology, the seven liberal arts, and 
the hermeneutics of Scripture and creation. It is argued that Aulae sidereae is not a mar-
ginal poetic exercise, but a cosmo-poetic condensation of Eriugena’s mature thought, in 
which the Nativity theme unfolds as an architecture of the manifestation of the Logos in 
the cosmos, in Scripture, and in the celestial hierarchy. 
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Eduardo Jeauneau,  
piae memoriae, sacerdoti doctissimo, 

scriptorum Iohannis Scotti Eriugenae editori interpretique eximio, 
paene alteri auctori, qui Periphyseon quinque voluminibus restituit, 

magistro, hospiti, amico, hoc opusculum, 
μικρὸν μνημόσυνον τῆς περὶ τὸν Σκώττον κοινῆς σοφίας, 

non quasi dignum donum tanto magistro, 
sed typicum quoddam symbolum grati animi, 

discipulus amicusque D.D.D. 
 

В настоящей работе поэма Иоанна Скотта Aulae sidereae (ок. 869 г.; далее 
также — AS) рассматривается как текст, в котором созерцательное движение 
от видимого порядка мира к умопостигаемым реальностям «окрест Бога» по-
лучает концентрированное поэтическое выражение. В первой части анали-
зируются theoremata (созерцательные представления), по мысли Эриугены 
позволяющие созерцающему уму восходить от феноменального порядка 
мира к тем реальностям, которые отеческая традиция называет непосред-
ственно находящимися «окрест Бога» (περὶ Θεόν / circa Deum). К числу послед-
них (в расширительном смысле) относятся ангельская иерархия, небесный 
Иерусалим, гармонические структуры умопостигаемого космоса, а также ав-
густиновская facta sapientia, понимаемая как небесное творение и потому 
функционально сопоставимая с дионисиевскими порядками небесных сущ-
ностей. 

Как будет показано, концептуальная система Aulae sidereae возникает на 
пересечении греческих источников — прежде всего Ареопагитик и сочине-
ний Максима Исповедника, а также августиновской традиции и собственной 
поздней мысли Иоанна Скотта (лексика и образный строй поэмы обнаружи-
вают близость к финальным разделам его Перифюсеон, к «Разъяснениям на 
“Небесную иерархию”» и к «Гомилии» на пролог Евангелия от Иоанна). Это 
позволяет рассматривать Aulae sidereae как естественную часть зрелого фи-
лософско-богословского мышления Эриугены. Поэтому одна из задач насто-
ящей статьи состоит в том, чтобы вывести на поверхность и сделать види-
мыми те смысловые комплексы, которые Иоанн Скотт, как автор 
поэтического текста, мог предполагать очевидными для осведомленного чи-
тателя, но которые зачастую остаются недоступными современному воспри-
ятию. 
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Смысловая плотность поэмы обусловлена тем, что Иоанн Скотт вводит в 
неё лексику, образы и формулы, нагруженные сложной богословской, фило-
софской и школьной семантикой1. Их анализ не может ограничиваться чте-
нием собственно текста: требуется реконструировать релевантный кон-
текст — ту многослойную интеллектуальную среду, в которой поэтические 
строки функционировали как точки сгущения дионисиевской, максимов-
ской, августиновской и, собственно, эриугеновской мысли.  

Наше исследование развивается следующим образом. Сначала рассматри-
ваются theoremata (AS 16–21) и их максимовский фон: theoremata понимаются 
как содержания созерцаний, через которые ум проходит, чтобы вступить в 
armonia rerum. Далее анализируется сама armonia: её максимовское, диони-
сиевское, ангелологическое и аритмологическое измерения, а также её связь 
с эриугеновской архитектоникой небесной иерархии. Затем, рассматрива-
ется эсхатологическая и софиологическая часть Aulae sidereae: топосы воз-
вращения мира в свои причины, facta sophia, дома Премудрости, утвержден-
ного на семи столпах, и «белых одежд» Писания. В результате Aulae sidereae 
реконструируется как произведение, в котором космос, Писание, числовые 
структуры, ангельская иерархия и событие Рождества являются проявлени-
ями единой символической архитектоники. 

 
1. Theoremata. Рассмотрим семантику θεωρήματα (созерцательных пред-

ставлений), о которых сказано в строках 16-21 Aulae sidereae. В них Иоанн 
Скотт описывает переход от внешнего восприятия космоса к узреванию его 
гармонично устроенной структуры и указывает на возможность мистиче-
ского богословского восхождения за пределы чувственного мира посред-
ством последовательности всё более возвышенных созерцаний: 

 
Si quis corde pio mentis levaverit alas  
Ac sensim tranet tenero theoremata lapsu  
Intrans armoniam rerum ducente sophia,  
Omnia perspiciet rationis acumine claro  
Intus farta deo verbo loca tempora, totum                    20 
Mundum gestantem nascentis symbola Christi.  
 

                                                 
1 См.: Foussard 1971, 79–88; Lapidge 1977, 441–452; Dutton, Jeauneau 1983, 75–120; Dut-

ton 1986, 51–80; O’Meara 1988; Herren 1991, 92–106; Herren 2020, VII–XC. 
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Ежели кто в благочестии сердца расправит крыла ума  
и неспешно пройдет через созерцательные представления,  
                                                                в плавном паденьи  
вступая в гармонию вещей под водительством Софии,  
тот узрит в ясной проницательности разумения, что все  
места и времена [мира] полны изнутри Богом Словом,       20 
и что весь мир несёт символы рождающегося Христа2.  
 
Основным источником вдохновения Иоанна Скотта здесь являются Арео-

пагитики и Максим Исповедник (хотя слова ducente sophia, «под водитель-
ством Софии», выдают также влияние Августина)3. Особенно значима для 
дальнейшего анализа строка Ac sensim tranet tenero theoremata lapsu: в ней 
движение ума описано как поступательное прохождение сквозь theoremata и 
за их пределы, совершаемое не резким скачком, но «постепенно» (sensim) и 
«в плавном паденьи» (tenero lapsu). Тем самым theoremata занимают в поэме 
промежуточное положение: они не являются конечной целью восхождения, 
но представляют собой уровни созерцания или умозрительные структуры, 
через которые ум должен пройти, чтобы вступить в armonia rerum под води-
тельством Софии. Именно поэтому следует начать с рассмотрения смысло-
вого поля, которому θεωρήματα соответствуют у Максима Исповедника — од-
ного из главных греческих источников Эриугены. 

Лексема θεωρήματα достаточно часто встречается у Максима. В «Вопросо-
ответах к Фалассию» и «Трудностях к Иоанну» (именно эти два сочинения 
Иоанн Скотт перевел на латинский) о θεωρήματα говорится применительно к 
созерцанию, духовной практике и умному восхождению4. В первом прибли-

                                                 
2 Полный перевод поэмы см.: Петров 2016, 297–299 [267–306]; в перевод некото-

рых цитируемых здесь строк внесены изменения. 
3 Ср. Civ. Dei XI, 4: «…при творении Богом неба и земли… была Премудрость Бо-

жия, через Которую сотворено всё, Которая затем вселяется в святые души (quae in 
animas etiam sanctas se transfert), наставляет (constituit) друзей Божиих и пророков и 
внутренне, беззвучно повествует (enarrat) им о Своих делах». См. также Madec 1991, 
117–125. 

4 Ср. QTh 41, 52: σὺν τῷ λόγῳ τῶν γραφικῶν ἱσταμέν<ῃ> θεωρημάτων («стоя вместе со 
Словом среди умозрительных положений Писания»); QTh 47, 207: διὰ τῶν ἀρετῶν καὶ 
τῶν εὐσεβῶν θεωρημάτων ὁρᾷ τὸν θεὸν ἐπὶ τέλει τῶν ἄθλων («посредством добродетелей и 
благочестивых созерцаний он видит Бога по завершении подвигов»); QTh 7, 211: τὰ 
ὑψηλότερα ζητοῦσι τῶν θεωρημάτων («кто ищет более возвышенных созерцаний»); QTh 
50, 95: κατὰ τὴν θεωρίαν γνωστικῶν θεωρημάτων («согласно созерцанию познавательных 
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жении θεωρήματα можно определить как «содержание созерцаний» или «объ-
екты духовного видения» — они обозначают не сам процесс созерцания, а 
то, что в созерцании открывается. Как таковые, θεωρήματα имеют промежу-
точный онтологический статус — они не вещи, не сущности, не предметы 
чувственного мира, но и не чистые понятия, поскольку не субъективны и не 
конструируются умом. Это объективные смысловые структуры, созерцаемые 
умом. Особенно ясно это в формулах типа: τὰ ὕψη τῶν θείων θεωρημάτων, τὰ 
ὑψηλότερα τῶν θεωρημάτων — у них есть «высота», иерархия, топология. 
Θεωρήματα образуют иерархическое пространство (вертикаль), поскольку ха-
рактеризуются как «высшие» (ὑψηλότερα), как «высоты» (ὕψη), как «таин-
ственные» (μυστικά). Соответственно, восхождение через и посредством 
θεωρήματα — это духовный прогресс, где мера возвышенности соответствует 
степени приближения созерцателя к Богу. 

В ряде случаев θεωρήματα у Максима Исповедника прямо связаны с добро-
детелями: ср. διὰ τῶν ἀρετῶν καὶ τῶν εὐσεβῶν θεωρημάτων. Это означает, что они 
встроены в аскетико-практический контекст: θεωρήματα не даны уму автома-
тически, но становятся доступными через πρᾶξις, упражнение, очищение и 
добродетельное устроение души. В этом смысле усмотрения созерцания не-
отделимы от духовного состояния самого созерцателя. Вместе с тем 
θεωρήματα не исчерпываются практической сферой. Максим может говорить 
о «практических и познавательных θεωρήματα» — πρακτικῶν καὶ γνωστικῶν 
θεωρημάτων, то есть они охватывают как область аскетического делания, так и 
область духовного знания: движение через θεωρήματα предполагает не только 
нравственное преображение, но и раскрытие ума для более высоких смыс-
лов. Из выражения σὺν τῷ λόγῳ τῶν γραφικῶν θεωρημάτων следует, что священ-
ный текст тоже содержит созерцательные смыслы; Писание — это не просто 
совокупность слов или повествований, но многоуровневая система духовных 
содержаний, раскрывающихся сообразно возвышенности созерцающего 

                                                 
умозрений»); QTh 51, 113: τὰ ὕψη τῶν θείων θεωρημάτων («высоты божественных созер-
цаний»); QTh 63, 329: καλῶν καὶ εὐσεβῶν θεωρημάτων («прекрасных и благочестивых 
созерцаний»); QTh 63, 351: τὸν θεὸν τὸν ἐν τοῖς ὑψώμασι τῶν μυστικῶν θεωρημάτων τῆς 
γνώσεως («Бога, пребывающего на высотах таинственных созерцаний знания»); QTh 
63, 412: πρακτικῶν καὶ γνωστικῶν θεωρημάτων πληρώσαντες («наполняя практическими и 
познавательными созерцаниями»); QTh 65, 595: ἐν καινότητι πνεύματος πρακτικῶς διὰ 
τῶν ὑψηλῶν θεωρημάτων τῷ θεῷ λατρεύων («служа Богу практически в обновлении духа 
через высокие созерцания»); Amb. 10, 51, 9: τῆς ἀναλήψεως τῶν φυσικῶν θεωρημάτων 
(«восприятия естественных созерцаний»); Amb. 19, 2, 4: τὸν νοῦν δι’ ὅλου ποιωθεὶς τῷ 
ἁγίῳ Πνεύματι ταῖς ἐπιβολαῖς τῶν θείων θεωρημάτων («уподобив весь свой ум Святому 
Духу через устремления к божественным созерцаниям»). 



В. В.  Петров / ΣΧΟΛΗ Vol. 20. 2 (2026) 1019

ума. Поэтому чтение Писания оказывается не только филологическим или 
доктринальным актом, но формой умного восхождения. Когда же Максим го-
ворит, что Бог пребывает «на высотах таинственных θεωρήματα» — τὸν θεὸν … 
ἐν τοῖς ὑψώμασι τῶν μυστικῶν θεωρημάτων, — это утверждение приобретает по-
чти онтологический характер. Разумеется, речь не идет о пространственном 
местопребывании Бога; однако сами θεωρήματα оказываются здесь средой бо-
гоявления, той умопостигаемой высотой, на которой Бог открывается очи-
щенному и восходящему уму.  

В рассмотренных до сих пор текстах Максима Исповедника θεωρήματα вы-
ступали как элемент созерцательного восхождения, но практически не полу-
чали содержательной характеристики. Поэтому особенно важны тексты, в 
которых θεωρήματα перестают быть лишь обозначением созерцательной дея-
тельности и начинают выступать как структуры смысла, через которые чело-
веку открываются логосы творения, Писание и сама истина. Таков, напри-
мер, отрывок Ambigua ad Ioannem 10, 52, 1–9: 

 
«Проводя в этом с усердием время и упражняясь посредством соприродных ду-
ховных созерцаний (θεωρημάτων) после оставления умственного прилепления к 
чувственному, … он удостоится стать созерцателем и слушателем (θεατὴς καὶ 
ἀκροατής) Бога Слова — божественного огня, неизреченного и превышающего 
природу, как бы пребывающего в терновнике, то есть в сущности сущих, — огня, 
который в последние времена воссиял из купины (то есть, говорю, из святой 
Девы) и через плоть беседовал с нами». 
 
Здесь θεωρήματα уже не просто объекты созерцания, а средства вхождения 

в теофанию. Максим перечисляет этапы этого перехода: разрыв связи с чув-
ственным (ἀπόλειψις σχέσεως πρὸς τὰ αἰσθητά), пребывание внутри созерца-
тельных структур (ἐνδιατρίβειν διὰ θεωρημάτων) и, наконец, созерцание Бога 
(θεατής θεοῦ). Θεωρήματα — это не стадия, которую оставляют позади, а среда, 
внутри которой происходит восхождение. Слова о «божественном огне, как 
бы пребывающем в терновнике, то есть в сущности сущих» (θείου πυρός … 
ὥσπερ θάμνῳ τῇ οὐσίᾳ τῶν ὄντων ἐνυπάρχοντος) особенно важны. Здесь речь идёт 
не о простом переходе от чувственного к умопостигаемому и не об отрица-
нии тварной реальности, но о раскрытии её глубинной теофанической струк-
туры: в «терновнике» сущих ум созерцает божественный огонь, а в сущности 
вещей — присутствие Бога Слова. Поэтому θεωρήματα оказываются способом 
видеть божественное присутствие внутри бытия, не смешивая Бога с сущими, 
но и не отделяя теофанию от тварной структуры мира. 
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Рассмотрим другой пример — Ambigua ad Ioannem 48, 2, 17–27, где 
θεωρήματα выступают как образы, изображающие или предвосхищающие бу-
дущую истину: 

 
«Если они [праведники] в нынешнем веке хотя бы отчасти посредством благоче-
стивых созерцаний (θεωρημάτων) изобразят будущую истину, то … без труда после 
этой жизни перейдут к будущей истине, уже хорошо прочерченной 
(σκιαγραφηθεῖσαν) для них посредством более божественных помышлений 
(νοημάτων); когда Бог и Спаситель наш Иисус Христос будет вести их к ней, то есть 
к истине — простой, очевидной, лишённой всякого недоумения (ἀπορίας), симво-
лической пестроты (ποικιλίας) и всякой загадочной неясности (αἰνιγματώδους 
ἀσαφείας)». 
 
Из приведенного отрывка следует, что θεωρήματα обладают образной и 

предвосхищающей функцией: праведники «посредством благочестивых 
θεωρήματα изображают будущую истину» (δι’ εὐσεβῶν θεωρημάτων τὴν μέλλουσαν 
ἀλήθειαν εἰκονίσαιντο). Узревания не являются самой истиной в её окончатель-
ной явленности, но дают её предварительное изображение, доступное в ны-
нешнем веке. Тем самым θεωρήματα оказываются промежуточной формой 
знания: они принадлежат ещё порядку образа, символа и загадки, но уже 
направлены к той будущей истине, которая будет открыта за пределами ны-
нешней символической множественности. Дальнейшее движение ума опи-
сано у Максима как переход к истине, уже «начертанной» или «намеченной» 
посредством более божественных помышлений (σκιαγραφηθεῖσαν … διὰ τῶν 
θειοτέρων νοημάτων). Здесь можно видеть различие между θεωρήματα и νοήματα: 
первые выступают как благочестивые созерцательные образы, посредством 
которых будущая истина предвосхищается в образах; вторые — как более 
очищенные умные содержания, в которых эта истина уже получает более 
определённое очертание. Однако и те и другие остаются промежуточными 
по отношению к самой ἀλήθεια, к которой праведников приведёт Христос. 

Целью движения ума является истина — простая, очевидная и свободная 
от всякого недоумения, символической пестроты и загадочной неясности. 
Максим предполагает трёхчленную динамику: θεωρήματα как образно-симво-
лическое предвосхищение истины; νοήματα как более очищенное умное 
начертание истины; ἀλήθεια как её окончательное, несомненное и уже не за-
гадочное явление. Для понимания Aulae sidereae это особенно важно: когда 
Эриугена говорит, что ум trаnet theoremata, он помещает theoremata в проме-
жуточную область — не как ложные или ненужные образы, а как созерца-
тельные структуры, через которые необходимо пройти, чтобы вступить в бо-
лее целостный порядок armonia rerum. 
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Кроме того, θεωρήματα могут быть не только объектами умного созерца-
ния, но и внутренним содержанием сердца, которое ими наполняется: τὴν 
καρδίαν θεολογικῶν πληρώσας θεωρημάτων. В Ambigua ad Ioannem 48, 5, 11–16 Мак-
сим предлагает следующее истолкование: 

 
«Причастится груди [Господа] тот, кто, по великому евангелисту Иоанну, напол-
нил сердце богословскими созерцаниями и, подобно неиссякаемому источнику, 
благочестиво изливает ученикам слово и способ, заключающие в себе учение о 
Промысле над всем». 
 
Из цитаты следует, что θεωρήματα не только созерцаются, но и внутренне 

усваиваются: они наполняют сердце, формируют богослова и становятся ис-
точником его учительного слова. При этом их объективный характер не сни-
мается: они не превращаются в субъективные переживания, но, будучи вос-
приняты и удержаны в сердце, определяют сам способ богословского 
поучения. Созерцание здесь переходит в духовное наставление: сердце, 
наполненное θεολογικὰ θεωρήματα, становится источником речи о Промысле. 
Для нас особенно важно, что с этим максимовским образом можно сопоста-
вить место из «Гомилии» Эриугены: 

 
«Ибо один [евангелист Иоанн] возлежал у груди Господней (super pectus 
dominicum), что есть таинство созерцания (contemplationis sacramentum), а дру-
гой [апостол Петр] часто колебался, как символ смятенного действия»5. 
 
И у Максима, и у Иоанна Скотта образ возлежания на «груди Господней» 

знаменует высшее созерцание. Максима интерпретирует это как наполнение 
сердца богословскими θεωρήματα и способность изливать ученикам учение о 
Промысле; а Эриугена — как «таинство созерцания». Для обоих авторов со-
зерцание не является внешним интеллектуальным актом: оно предполагает 
внутреннюю близость к Слову, сердечное усвоение божественных смыслов и 
переход от узревания к богословской речи.  

Следующий, особенно важный для понимания Aulae sidereae, фрагмент 
находится в «Вопросоответах к Фалассию» 54, 34–56 Максима Исповедника:  

 
«Всякое деяние по природе совершается ради блага, и всякое созерцание (θεωρία) 
ищет знание только ради истины. Когда же всё это будет пройдено, ничто уже не 
будет поражать в душе ни её практическую часть, ни её созерцательную посред-
ством чуждых и резких представлений (διὰ ξένων δριμύττον θεωρημάτων), ибо душа 

                                                 
5 Homilia 2, 15–18 (284B; CCCM 166, 166–167). 
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выйдет за пределы (ἐπέκεινα γενομένης) всего сущего и мыслимого и проникнет в 
Самого Бога (εἰς αὐτὸν εἰσδυσάσης τὸν θεόν) — единственного благого и истинного, 
сущего выше всякой сущности и мышления. 

Ум, ставший таковым благодаря различным преуспеяниям в добродетелях, ко-
гда после победы выходит … от естественного закона (τοῦ φυσικοῦ νόμου), … — воз-
носит лицо к небу “против Иерусалима” и благословляет Царя небесного. Лицо 
же такого ума есть внутренняя, сокровенная настроенность души, в которой при-
сутствуют все черты (χαρακτῆρες) добродетелей; её [душу] ум возносит к небу (то 
есть к высоте созерцания) “против Иерусалима” (то есть “против бесстрастия как 
устойчивого навыка”. Или же: [возносит] в небо “против Иерусалима” — то есть, 
стремясь к небесному жилищу и к граду (τὸ οἰκητήριον τὸ ἐν οὐρανῷ καὶ τὴν πόλιν) тех, 
кто записан на небесах, — к граду, котором, как говорит Давид, “славное возве-
щено” (Пс. 86:3)».  
 
В отличие от рассмотренных выше мест, где θεωρήματα обозначали благо-

честивые, богословские или таинственные содержания созерцания, в дан-
ном фрагменте речь идёт о «чуждых и резких» θεωρήματα, способных пора-
жать или тревожить созерцательную часть души. Значит, θεωρήματα могут 
принадлежать не только высшей сфере духовного видения, но и области тех 
представлений, которые должны быть преодолены на пути ума к Богу. Это 
позволяет лучше понять смысл эриугеновского tranet theoremata (v. 17). У 
Максима душа, пройдя область деяния и созерцания, выходит за пределы 
всего сущего и мыслимого (ἐπέκεινα γενομένη) и проникает в Самого Бога. У 
Иоанна Скотта в Aulae sidereae движение описано иначе: ум не входит в Бога, 
но постепенно проходит за пределы theoremata и вступает в armonia rerum.  

Сближение с Aulae sidereae поддерживается и другими мотивами фраг-
мента. Во-первых, Максим говорит об удалении от естественного закона (τοῦ 
φυσικοῦ νόμου), что важно для поэмы Эриугены, в которой созерцательное 
движение начинается с выхождения за пределы мира, и завершается вступ-
лением в гармонию вещей. Во-вторых, у Максима путь ума направлен к 
«небу», «высоте созерцания» и «Иерусалиму», который толкуется одновре-
менно как бесстрастие, ставшее устойчивым навыком, и как небесное жи-
лище и град тех, кто записан на небесах. В-третьих, в этом же контексте появ-
ляется Давид, чьё свидетельство о славе града небесных граждан вводит 
мотив небесного, прославленного пространства (ср. AS 50-77). 

«Иерусалим» у Максима имеет двойной смысл: это одновременно состоя-
ние души — бесстрастие как устойчивый навык (ἀπάθεια / ἕξις); и онтологи-
ческая реальность, небесное жилище или град (οἰκητήριον / πόλις) тех, кто за-
писан на небесах. Сходный узус демонстрирует и QTh 52, 71 Максима: 
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«Всякий ум, обладающий знанием и философский, имеет в себе … Иерусалим, … 
аллегорически разумеемый как мирное состояние бесстрастия (εἰρηνικὴν τῆς 
ἀπαθείας ἕξιν) вместе с дополняющими его божественными созерцаниями (θείων 
θεωρημάτων). … Ум имеет «Иерусалим» как таинственное введение в созерцание 
(θεωρητικὴν μυσταγωγίαν)».  
 
Здесь «Иерусалим» предстает как пространство умозрения и одновре-

менно как внутреннее состояние ума. Он есть мирное состояние бесстрастия, 
дополненное божественными θεωρήματα, и вместе с тем — таинственное вве-
дение в созерцание (θεωρητικὴ μυσταγωγία); «Иерусалим» является духовным 
пространством, θεωρήματα не тождественны Иерусалиму, они раскрывают и 
делают доступным уму. 

Когда Иоанн Скотт в Aulae sidereae говорит, что ум должен пройти через 
theoremata и вступить в armonia rerum, это можно читать на фоне максимов-
ской модели как описание перехода от природно-чувственных или символи-
чески-множественных созерцательных содержаний к истинному умозре-
нию: это высшее пространство умного видения, где мир раскрывается как 
внутренне исполненный Богом Словом и несущий символы рождающегося 
Христа. В этом контексте особенно важно и упоминание в QTh 54 Давида: 
«Славное возвещается о тебе, град Божий!» (Пс. 86:3). Оно позволяет видеть 
за соответствующим разделом Aulae sidereae не только философско-космоло-
гическую, но и псалмическую перспективу.   

Строки 16–20 Aulae sidereae можно понимать как поэтическую конденса-
цию целого комплекса мотивов, засвидетельствованных у Максима. Сюда от-
носятся: наполнение сердца богословскими θεωρήματα (Amb 48, 5); оставле-
ние умственной привязанности к чувственному и вхождение созерцателя в 
Бога Слово (Amb 10, 52); водительство Христа к будущей истине (Amb 48, 2); 
проникновение ума в самого Бога по ту сторону всего сущего и мыслимого 
(QTh 54); вознесение ума к высоте созерцания и устремление его к небесному 
граду (QTh 54); наконец, понимание Иерусалима как таинственного введения 
в созерцание, соединяющего бесстрастие с божественными θεωρήματα (QTh 
52).  

При этом между Максимом и Эриугеной сохраняется существенное раз-
личие. У Максима предельное движение созерцателя направлено в самого 
Бога: ум выходит за пределы всего сущего и мыслимого и проникает в Бога, 
что для него тождественно обожению6. Иоанн Скотт знает и развивает эту ра-
дикальную схему в Перифюсеон и в «Гомилии». Однако в Aulae sidereae дви-

                                                 
6 См. Петров 2007, 33–36. 
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жение не достигает этой предельной цели: созерцатель входит под водитель-
ством Премудрости не непосредственно в Бога или Логос, но лишь в гармо-
нию вещей.  

Сопоставление с Максимом позволяет точнее определить композицион-
ную логику Aulae sidereae в целом. В «Гомилии» Эриугена описывает еванге-
листа Иоанна как духовного орла и созерцателя, который в полёте ума восхо-
дит за пределы чувственного мира, проходя область воздуха, эфира и всего 
видимого космоса. Этот образ принадлежит широкой традиции умного по-
лёта, восходящей к платоновскому «Федру» и получившей христианско-поэ-
тическое развитие, в частности, у Григория Богослова. У Максима Исповед-
ника, напротив, созерцательное восхождение может мыслиться иначе: не как 
экстатический взлёт за пределы мира, но как внутреннее наполнение сердца 
богословскими θεωρήματα. Созерцатель остаётся в тварном мире, но его ум и 
сердце становятся местом, где раскрываются логосы вещей и божественное 
присутствие. 

В Aulae sidereae принципом, связывающим все эти theoremata, является 
Премудрость. Она ведёт ум к гармонии вещей (ducente sophia), задаёт Себе 
время рождения (quae sibi nascendi tempus…) и Сама является как воплощён-
ная Премудрость (facta sophia). Поэтому Премудрость в поэме — не только 
богословский принцип, но и внутренняя сила композиции: она соединяет 
космос, время, числовые структуры, Вифлеем, храм и небесный порядок в 
единую последовательность созерцательных усмотрений.  

 
2. Armonia. Анализ theoremata подводит нас к следующему ключевому по-

нятию поэмы — armonia7. Семантика понятия «гармония» возникает на пе-
ресечении нескольких значимых для Иоанна Скотта контекстов: латинской 
традиции Боэция и Марциана Капеллы, с одной стороны, и греческой тради-
ции Ареопагитик и Максима Исповедника — с другой. Кроме того, особое 
значение имеет то, как сам Эриугена рассуждает о гармонии в своих «Разъ-
яснениях на “Небесную иерархию”» Дионисия (= Expositiones). Рассмотрим 
эти контексты по порядку.  

Начнём с использования лексемы ἁρμονία у Максима Исповедника. В Amb 
10, 102 гармония описывает саму структуру мира: она обозначает онтологиче-
скую связанность всего сущего, основанную на логосах бытия и на отноше-
нии каждой вещи к самой себе и ко всем прочим. Максим говорит, что боже-
ственный Логос всё сохраняет во взаимной гармонии: 

 

                                                 
7 См. Petroff (2017), 47–66.  
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«как благой, мудрый и могущественный, Он проникает через … всё, что сооб-
разно какой бы то ни было сущности обладает бытием…, и всё сохраняет — по 
логосу бытия каждого — в нерасторжимой соотносительной гармонии и устой-
чивом пребывании всего в отношении к себе и друг к другу»8. 
 
Именно эту модель Эриугена, по-видимому, и выражает латинской фор-

мулой armonia rerum. Напротив, в Amb 71, 3 Максим говорит о Воплощении 
как выходе за пределы гармонии, поскольку Воплощение превосходит гар-
монию выходит за ее пределы: 

 
«… таинство божественного Воплощения, как сверхсущностно превосходящее 
всякий порядок и гармонию всякой природы, силы, состояния и действия, узрев 
которое издали (πόῤῥωθεν) умом и будучи в него посвящён божественным Духом, 
боговдохновенный Давид, …. сказал …»9   
 
С одной стороны, мир устроен как гармония: Логос сохраняет всё сущее в 

нерасторжимой связи и устойчивом пребывании. С другой стороны, событие 
Воплощения превосходит всякую гармонию, поскольку не может быть объ-
яснено из порядка природы, силы, состояния или действия. Возникает пара-
докс, который оказывается центральным для поэтики Рождества в Aulae side-
reae — Рождество одновременно превосходит гармонию мира и 
раскрывается внутри неё, поскольку сам мир как armonia rerum несёт 
symbola nascentis Christi. Парадоксальным образом Эриугена помещает «вы-
ход за гармонию» внутрь самой гармонии как её принцип. Это возможно по-
тому, что мир устроен так, чтобы произошло Рождество: этот принцип Иоанн 
Скотт берет у Максима Исповедника (см. QTh 61). В Aulae sidereae напряжение 
снимается софиологически: божественная Премудрость, ведущая созерца-
теля (ducente sophia), сама есть источник и принцип гармонии, поскольку в 
ней пребывают логосы вещей, соотнесённые друг с другом и с самими собой. 
Мир ещё до Воплощения пронизан Логосом и устроен как пространство Его 
будущего самооткровения. Переход созерцателя от theoremata к armonia — 
это переход от гармонии данной в феноменах к её христологическому осно-

                                                 
8 Amb. 10, 102, 10–18: ὡς ἀγαθὸς καὶ σοφὸς καὶ δυνατός, διϊκνούμενος διὰ … πάντων τῶν κατὰ 

πᾶσαν τὴν οἱανοῦν οὐσίαν τὸ εἶναι ἐχόντων…, καὶ πάντα κατὰ τὸν ἑκάστων τοῦ εἶναι λόγον πρός 
τε ἑαυτὰ καὶ ἄλληλα κατὰ τὴν ἀδιάλυτον πάντων σχετικὴν ἁρμονίαν τε καὶ διαμονὴν συντηρῶν.  

9 Amb. 71, 3, 25: τὸ μυστήριόν ἐστι τῆς θείας ἐνανθρωπήσεως, ὡς πάσης φύσεως δυνάμεώς τε 
καὶ ἕξεως καὶ ἐνεργείας πᾶσαν ὑπερουσίως ἐκβεβηκὸς τάξιν καὶ ἁρμονίαν, ὅπερ Πνεύματι θείῳ 
πόῤῥωθεν κατὰ νοῦν θεασάμενος καὶ μυηθεὶς ὁ θειότατος Δαβίδ, … ἔφη… 
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ванию. Именно рождественский контекст Aulae sidereae (в том числе восхо-
дящий к Amb 71 Максима) здесь решающий. Без него armonia — просто кос-
мология, но с ним она становится сценой Воплощения. 

Однако концепция armonia у Иоанна Скотта не исчерпывается максимов-
ским контекстом. У Максима ἁρμονία связана прежде всего с онтологической 
соотнесённостью логосов сущего и с нерасторжимым порядком тварного бы-
тия. А вот у Дионисия Ареопагита она имеет иерархическое и ангелологиче-
ское измерение. Разумеется, и сам Максим зависит от Дионисия, однако 
Иоанн Скотт обращается к Дионисию напрямую — как его переводчик и эк-
зегет.  

В своих Expositiones super Hierarchiam coelestem Эриугена рассуждает о ди-
онисиевской гармонии применительно к ангельским чинам, и в этой пер-
спективе строки 16–21 Aulae sidereae могут быть прочитаны не только как мак-
симовское прохождение через theoremata к гармонии логосов. Созерцатель, 
расправляющий «крылья ума» и входящий в armonia rerum, может быть по-
нят как вступающий в порядок ангельских гармоний, то есть в ту иерархиче-
скую структуру, которая является источником всех пропорций и пропорцио-
нальностей. Тогда armonia rerum обозначает не просто общую космическую 
согласованность, но небесно-иерархический порядок вещей, в котором каж-
дая сущность занимает своё место согласно мере причастия, знания и про-
свещения. 

В пользу ареопагитского фона строк AS 16–21 говорит несколько обстоя-
тельств. Во-первых, дионисиевская гармония ближе к той пифагорейско-ма-
тематической модели пропорций, которую Эриугена выстраивает в 
Expositiones, где гармония мыслится как порядок соразмерностей, исходящих 
от высших небесных чинов и сообщающихся низшим уровням бытия. Во-вто-
рых, в системе Дионисия степень иерархического достоинства связана со 
степенью причастия Истине: чем выше чин небесных сущностей, тем непо-
средственнее и полнее его гносис. Поэтому вхождение в armonia rerum может 
означать восхождение к более высокому порядку знания, где мир становится 
прозрачным для божественного Логоса. В-третьих, сама Aulae sidereae содер-
жит прямые ангелологические маркеры: в v. 67 использована августиновская 
формула facta sophia, означающая сонм ангелов, а в v. 40 (genus humanum 
generali matre renatum) возникает перспектива небесного Иерусалима, куда 
род человеческий возвращается после воскресения. 

В Expositiones Эриугена развивает дионисиевскую тему небесной иерар-
хии в направлении своеобразной математической ангелологии. Здесь он со-
единяет Дионисия с латинской аритмологической традицией, прежде всего 
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с Боэцием: небесная иерархия оказывается не только богословской, но и му-
зыкально-математической реальностью.  

Иоанн Скотт рассуждает о трёх небесных иерархиях и девяти ангельских 
чинах как о совершенном кубическом построении. Три иерархии, каждая из 
которых содержит три чина, дают число девять; если же учесть, что каждая из 
них имеет свою первую, среднюю и последнюю силу, можно считать, что воз-
никает число двадцать семь — первый куб от троицы: 

 
«В этих трёх небесных иерархиях прекраснейшим образом усматривается со-

вершеннейший куб — первый куб нечётного числа, который рождается из тро-
ицы и образуется, когда трижды берётся три. В самом деле, три чина каждой из 
иерархий, будучи вместе сосчитаны, дают девять: в них образуется троичная 
длина и девятеричная широта кубического построения. Если же кто-либо каждую 
из трёх иерархий девятеричной широты умножит на три — ввиду первой, сред-
ней и последней силы, присущей каждой из них, как выше было сказано 
вкратце, — то, разумеется, возникнет целый куб, который составляется числом 
двадцать семь. И если ты рассмотришь шесть поверхностей этого куба, то, устра-
нив всякое неравенство, в каждой из них обнаружишь троицу. 

Дабы через это ты понял, что небесные сущности суть не что иное, как явле-
ния и богоявления высочайшей и святой Троицы, которую они возвещают: они 
утверждены в совершеннейших соотношениях шестеричного числа и как бы по-
мещены внутри восьми углов, то есть внутри мистической “устойчиво-завершён-
ной полноты” (soliditatem) блаженства, ещё будущего для нас, но не для них, — 
или, во всяком случае, и для нас, и для них; и соединены в двенадцати рёбрах, то 
есть в совершенствах божественной и неизреченной гармонии, ибо двенадцать 
есть удвоение числа шесть.  

Внутри этих [числовых] пределов усердный поиск ума перечисляет сообразно 
пропорциям все музыкальные созвучия (omnes musicas symphonias), ибо между 8 
и 6 — пропорция 4/3, то есть интервал кварты; между 9 и 6 — 3/2, то есть квинта; 
разницы «12 и 8» и «8 и 6» согласуются в отношении 2/1, то есть октавы; 9 и 8 нахо-
дятся в отношении тона; и всё прочее, о чем рассуждают применительно к куби-
ческим пропорциям и пропорциональностям10, становится достоянием человече-
ских умов, как полагаю, не откуда либо еще, как из соединений небесных 
сущностей, в которых эти пропорции были первоначально созданы»11. 
 

                                                 
10 Expositiones VI, 165–198. Proportio («пропорция») — отношение между величи-

нами, например 8:6 или 9:6; proportionalitas («пропорциональность») — более слож-
ная структура соотнесённости отношений, то есть порядок отношений между отно-
шениями.  

11 Expositiones VI, 165–198 (CCCM 31, 90–91). См. также Петров 1995c, 129–133.  
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Легко заметить, что в актуальной реальности ангельской иерархии у 
числа 27 нет самостоятельного онтологического коррелята (ему не соответ-
ствует какая-либо сущностная данность). В христианском космосе реально 
существуют только девять чинов ангельской иерархии, тогда как 27 — число 
их спекулятивной аритмологической интерпретации, которое нельзя поста-
вить в один ряд с Троицей или девятью чинами как ещё один «объект» мира. 
С точки зрения аристотелевской логики рассуждение Иоанна Скотта содер-
жит разновидность ошибки эквивокации: последовательно умножая 3 х 3 х 3, 
Эриугена на первых двух этапах рассуждает о делении ангельского сонма на 
чины и триады; а на третьем шаге — о том, что в каждой триаде чинов есть 
первый/средний/последний член; после чего соединяет этапы рассуждения 
так, будто они принадлежат одному логическому ряду. Другими словами, в 
этой процедуре нарушено единство основания: на третьем этапе автор ме-
няет принцип классификации, что недопустимо. Примечательно, что речь 
идёт не о единичной логической небрежности Иоанна Скотта, а о повторяю-
щемся у него приёме символико-аритмологического конструирования: ана-
логичный ход обнаружится также в финале Перифюсеон. К вопросу о причи-
нах такого подхода  мы вернемся ниже (в конце раздела 3), а пока лишь 
укажем на то, что рассмотренный нами фрагмент Expositiones близок к фи-
нальным строкам Перифюсеон, где та же лексика “устойчиво-завершённой 
полноты” (soliditas) получает уже не ангелологическое, а эсхатологическое 
истолкование:  

 
«Тогда совершится совершеннейшая “устойчиво-завершённая полнота” 
(soliditas) восьмеричного числа, словно некоего сверхприродного куба, по прооб-
разу которого надписывается шестой псалом: “Псалом Давида относительно 
восьмерицы (pro octava)”. И воскресение Господа произошло в восьмой день не 
по иной причине, как для того, чтобы была мистически обозначена та блаженная 
жизнь, что наступит после семеричного — по семи дням — круговорота этой 
жизни (huius uitae reuolutionem) — после завершения мира (post mundi 
consummationem), — когда человеческая природа, как мы сказали, через восьме-
ричное восхождение возвратится к своему началу: пятеричным образом — 
внутри пределов природы, а троичным — сверхприродно и сверхсущностно 
внутри Самого Бога. И тогда пятеричное число твари соединится с троичным 
числом Творца так, что нигде не будет являться ничего, кроме одного только Бога, 
подобно тому как в чистейшем воздухе сияет лишь один свет»12. 
 

                                                 
12 P V, 7321–7333 (1021A–B). О сложностях текстологии Перифюсеон см. Жоно, Пет-

ров 2013. 
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Поэтому “устойчиво-завершённая полнота” (soliditas) является не только 
геометрической категорией, но и образом устойчиво-завершённой полноты 
бытия. В Expositiones она описывает небесную иерархию как кубически 
устроенное пространство блаженства; в Перифюсеон — эсхатологическую 
полноту будущего века.  

Рассмотренный материал позволяет уточнить генеалогию armonia rerum 
в Aulae sidereae. Дионисиевское влияние не отменяет максимовскую линию, 
но задаёт для неё более широкую иерархическую форму: гармония у Диони-
сия — не просто согласованность частей, но иерархически распределённая 
полнота причастности Богу. Она отличается от максимовской модели, в ко-
торой акцент падает на логосы сущих и взаимную соотнесённость тварного 
бытия, но не противоречит ей: обе модели сходятся в том, что мир мыслится 
как упорядоченная структура божественного сообщения. 

В свете Дионисия и Expositiones войти в armonia rerum значит войти не 
просто в порядок мира, но в ангельско-иерархическую архитектонику, где 
знание, число, свет и бытие соотнесены друг с другом. Отсюда можно точнее 
понять последовательность строк 16–20 поэмы: levaverit alas mentis обозна-
чает умное восхождение; tranet theoremata — прохождение через промежу-
точные и ещё фрагментарные формы созерцательного знания; intrans 
armoniam rerum — вступление в объективную, ангельско-числовую струк-
туру бытия; ducente sophia — под водительством Премудрости, как того боже-
ственного начала, которое одновременно ведёт к гармонии и является её ис-
точником. Наконец, perspiciet указывает на преображённое видение: 
созерцатель начинает видеть мир не с точки зрения разрозненных символов, 
но изнутри самой гармонической структуры, где места, времена и весь кос-
мос несут символы рождающегося Христа. 

От Максима Иоанн Скотт наследует динамику перехода, очищения и вос-
хождения через созерцательные содержания; от Дионисия — иерархиче-
скую форму света, знания и ангельского порядка; от Боэция — язык числа, 
пропорции и музыкального созвучия. В Aulae sidereae всё это преобразуется 
в поэтическую архитектонику: мир предстает как звёздный храм, где гармо-
ния вещей является одновременно космической, ангельской, числовой, хри-
стологической и эсхатологической. 

До сих пор речь шла преимущественно об объективной стороне armonia 
rerum: о гармонии как логосной, иерархической, числовой и музыкальной 
структуре бытия. Однако строки 16–21 Aulae sidereae говорят не только о са-
мой гармонии, но и о субъекте, которому она становится доступной. Чтобы 
увидеть мир как исполненный Богом Словом и несущий символы рождающе-
гося Христа, созерцатель должен расправить «крылья ума», пройти через 
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theoremata и войти в гармонию вещей под водительством Софии. Поэтому 
следующий вопрос состоит в том, как Иоанн Скотт мыслит сам акт такого вос-
хождения. 

Этот процесс описан в «Гомилии», где евангелист Иоанн описан как «ду-
ховный орёл» и совершенный богослов. Там же Эриугена замечает, что не 
стоит представлять его птицей, «перелетающей» через телесный воздух, 
эфир или весь окоём чувственного мира (таким евангелиста изображают, 
например, Григорий Богослов и Василий Селевкийский). Применительно к 
Иоанну Эриугена предпочитает говорить об уме, который быстрыми крыль-
ями сокровенного богословия (intimae theologiae), то есть взорами светлей-
шего и превышнего созерцания, превосходит всякое умозрение (omnem 
theoriam transcendentis), проникая за пределы всего, что суть и не суть. Бла-
женный Иоанн «перелетает» не только через всё, что может быть понято рас-
суждением и высказано словом, но возносится к тому, что превосходит вся-
кий ум и всякое обозначение, в «неизреченном полёте ума» возвышаясь к 
тайнам единого Начала всего. 

Это место из «Гомилии» важно для Aulae sidereae: и там, и здесь речь идёт 
о восхождении ума, о преодолении предшествующих форм созерцания и о 
переходе к более высокому порядку узревания. В «Гомилии» этот переход ра-
дикален: богослов Иоанн превосходит omnis theoria и вступает в таинства 
Начала, Слова и сверхсущностной Троицы. В Aulae sidereae движение опи-
сано иначе: созерцатель проходит через theoremata и вступает в armonia 
rerum, где мир раскрывается ему как символическое и христологически 
устроенное целое. 

Таким образом, между «Гомилией» и Aulae sidereae имеется структурное 
соответствие, но не полное тождество. В «Гомилии» полёт Иоанна Богослова 
направлен за пределы всего сущего, мыслимого и обозначаемого; в Aulae 
sidereae восхождение завершается вступлением в «гармонию вещей». Однако 
в обоих случаях Эриугена описывает не обычное рассудочное познание, а 
особый тип богословского созерцания. 

В этом отношении и сама поэма Иоанна Скотта является не столько опи-
санием мира, сколько системой наложенных друг на друга созерцательных 
структур. Космос раскрывается как храм; храм — как числовой и простран-
ственный порядок; число — как форма гармонии; гармония — как способ 



В. В.  Петров / ΣΧΟΛΗ Vol. 20. 2 (2026) 1031

явления Логоса в мире13. Если воспользоваться языком Максима Исповед-
ника, можно сказать, что каждое theorema требует соответствующего созер-
цания: оно должно быть увидено не изолированно, а в контексте той armonia, 
к которой принадлежит. Поэтому движение читателя через поэму повторяет 
движение созерцателя: от отдельных узлов смысла — к единой архитекто-
нике armonia rerum. 

 
3. Небесный Иерусалим. Если в предшествующих строках Aulae sidereae 

речь шла о вхождении созерцателя в armonia rerum, то в строках 40–44 эта 
гармония получает уже отчётливо эсхатологическое измерение: 

 
Dum genus humanum generali matre renatum                          40 
Pro limo terrae caelestia corpora sumet,  
Densa seges virides miro teget ordine sulcos  
Tellurisque novae facies revocabitur actu  
Et rerum propriae consument omnia causae.  
 
Тогда род людей, возрождённый во всеобщей Матери, 
примет небесные тела вместо ила земли,  
чудесным порядком тучная нива покроет зелёные пашни,  
лик “новой земли”14 будет вызван к актуальному бытию, 
и собственные причины вещей приведут всё к завершёнию. 
 
Слова о «всеобщей Матери» (generali matre) вводят тему небесного Иеру-

салима, который здесь представляет собой конечное место возвращения и 
восстановления. Человеческий род должен не просто получить небесные 
тела после воскресения, но быть восстановлен в небесном граде: он призван 
восполнить места отпавших ангелов и тем самым исполнить полноту его 
«сотницы». Соответственно, и «новая земля» не является только образом 

                                                 
13 См.: Vieillard-Troïekouroff 1971, 89–109; Christe 1977, 477–481; Herren 1987, 593–608; 

Petroff 1996; Петров 1997, 26–31; Petroff 1998, 97–106; Петров 2010, 465–483; Петров 2016, 
267–306. 

14 Ис 65:17: «Ибо вот, Я творю новое небо и новую землю (terram novam), и прежние 
уже не будут воспоминаемы и не придут на сердце»; Ис 66:22: «новое небо и новая 
земля, которые Я сотворю, всегда будут пред лицом Моим»; Откр 21:1: «И увидел я 
новое небо и новую землю (terram novam), ибо прежнее небо и прежняя земля ми-
новали». Ср. P V, 6551–6553 (1004C): «Царь и пророк Давид обещает обновление 
(renovatio) природы, говоря: “Пошли Духа Твоего, и будут сотворены, и Ты обновишь 
лицо земли (renovabis faciem terrae)”». 
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преображённого космоса; она символизирует восстановление целостного 
порядка творения, в котором человеческая природа должна занять своё ме-
сто внутри небесной общности15. 

Понимание «всеобщей Матери» как небесного Иерусалима подразумева-
ется также в финале Перифюсеон, где Иоанн Скотт излагает своё представле-
ние о единстве человеческой и ангельской природы как членов единой 
Церкви16 и сограждан небесного града17. Отправной точкой для его рассужде-
ния там служат евангельские притчи о блудном сыне (Лк. 15:11–32) и потерян-
ной драхме (Лк. 15:8–10). Притчу о блудном сыне Иоанн Скотт толкует как по-
вествование не только о возвращении падшего человека к Отцу, но и о 
соотношении двух разумных природ — ангельской и человеческой:   

 
«Для познания Себя Отец небесный сотворил две природы, а именно ангельскую 
и человеческую, и обеим даровал благодать сыновства. Человек называется 
младшим сыном, а ангел — старшим по возрасту… “Старшим сыном” 
обозначается та часть ангельского множества, которая никогда не оставляла 
своего Творца, а именованием “младший” указано на всего падшего человека, … 
впоследствии имеющего возвратиться к своему Отцу и вновь обрести … исходное 
состояние [своей] природы. … Он получит … вечную жизнь, которая всеобщим 
образом воздаётся человеческому роду»18. 
 
В этом толковании возвращение «младшего сына» Эриугена интерпрети-

рует как восстановление всего человеческого рода, а не только индивидуаль-
ное покаяние отдельного грешника. Человеческая природа возвращается к 
Отцу как младшая по отношению к ангельской, но призванная к той же бла-
годати сыновства. Поэтому эсхатологическое восстановление человека одно-
временно имеет ангелологический смысл: человечество должно вновь войти 
в общность с непадшей частью ангельского множества и стать участником 
единой небесной Церкви. 

                                                 
15 О теме возвращения у Иоанна Скотта см. Petroff 2002, 527–579. 
16 Ср. P V, 6855–6859 (1011A–B): «…Церкви, которая уже пребывает на небе: отчасти 

в святых ангелах, отчасти в самых очищенных душах людей, в которых начатки че-
ловеческой природы, всё ещё находящейся в плену смертной жизни и хрупких чле-
нов, включаются в число граждан небесной отчизны». 

17 Ср. P V, 6720–6723 (1008B): «Святые ангелы скорбят о погибели человека… они 
ведь сограждане небесного града (concives caelestis civitatis) и обладатели отеческого 
имения и наследия». См. также Dietrich, Duclow 1986, 29–49. 

18 P V, 6561–6575 (1004D–1005B). 
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Эти представления Иоанна Скотта о возвращении человеческой природы 
в общность с ангелами восходят к Григорию Нисскому, чьё сочинение «Об 
устроении человека» он цитирует в собственном переводе в Перифюсеон: 

 
«Благодать воскресения, — говорит он [Григорий], — обещает нам не иное что, 
как восстановление падших в древнее [состояние]. Ибо созерцаемая благодать 
есть некое возвращение к первоначальной жизни, приводящая изгнанного из рая 
снова туда же. Поэтому, [если] сама жизнь восстанавливаемых будет сходна с той, 
что свойственна ангелам, то несомненно, что и прежде падения она была, так ска-
зать, ангельской; почему и возвращение к древнему [состоянию] нашей жизни 
уподоблено ангелам. … Следовательно, если бы через того человека [Адама] не 
произошло с нами вследствие греха никакого превращения и отступления от ан-
гельского сообщества, то, возможно, и мы для размножения [не] заключали бы 
браков»19.  
 
Здесь воскресение означает не только восстановление телесности, но и 

преодоление того состояния, в котором человеческая природа оказалась от-
делена от ангельского порядка. Именно поэтому в Aulae sidereae слова о том, 
что род человеческий «примет небесные тела вместо ила земли», следует по-
нимать в связи с более широкой схемой: человечество восстанавливается во 
всеобщей Матери, то есть в небесном Иерусалиме, чтобы вновь войти в еди-
ную Церковь людей и ангелов и восполнить нарушенную полноту небесного 
града. 

После толкования притчи о блудном сыне Иоанн Скотт обращается к 
притче о десяти драхмах. Некая женщина, потеряв одну из них, обыскивает 
весь дом, пока не находит потерянную «десятую драхму». В интерпретации 
Эриугены это повествование говорит уже не только о возвращении человека 
к Отцу, но о восстановлении всего человеческого рода в небесной иерархии: 

 
«Эта притча типологически учит о восстановлении во Христе не части 
человеческого рода, но всего его целиком. То же истолкование относится и к 
потерянной драхме. После того как мир был перевёрнут, словно некий дом (post 
eversionem huius mundi ueluti cuiusdam domus)20, [драхма] была найдена 

                                                 
19 P IV, 2333–2346 (797D–798A). Ср. Gregorius Nyssenus, De imagine 17 (PG 44, 188C–

189A); в латинской версии Эриугены: De imagine XVIII [XVII], 2, 30–41 (CCCM 167, 119). 
20 Чтобы найти потерянную драхму, женщина «переворачивает весь дом». В со-

временном русском языке это выражение сохраняет ту же образную логику: «пере-
вернуть весь дом» значит проверить всё, осмотреть каждый угол и не оставить ни 
одной вещи на своём месте, пока искомое не будет найдено. У Иоанна Скотта до-
машне-бытовая конкретность притчи переводится в эсхатологический план: после 
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женщиной, то есть Божией Премудростью, которая её [некогда] создала и 
обладала ею (fecit et possedit). А “десятой” же она считается потому, что 
человеческая природа не только стала равной девяти чинам ангелов, но и нет 
такого ангельского чина, в который человеческая природа не будет включена 
после своего восстановления (restaurationem) сообразно умопостигаемым 
степеням (iuxta intelligibiles gradus), пока не восполнит совершенный “денарий” 
небесного града, по свидетельству Дионисия Ареопагита в книге “О небесной 
иерархии”. Это случилось бы с ней, если бы она не согрешила»21. 
 
Из цитаты следует, что люди, как младшие братья ангелов, получат вечную 

жизнь и восполнят девятерицу ангельских чинов до совершенной десятки. 
Речь не идёт о том, что к девяти ангельским чинам будет добавлен еще 
один, — человечество будет распределено по степеням уже существующей 
ангельской иерархии22.  

К сказанному Иоанн Скотт добавляет ещё одну евангельскую притчу — о 
ста овцах, из которых одна заблудилась и пропала (Мф. 18:12; Лк. 15:4). Это поз-
воляет ему перейти к образу «сотницы» как полноты небесного града: 

 
«Подобным же образом разумей и о сотой овце, которая, отбившись от небесного 
стада, заблудилась; её добрый Пастырь, Который есть Христос, взыскал и нашёл, 
и, найдя, взяв на плечи Свои, возвращает к стаду, которое она, заблуждаясь, поки-
нула. Она причисляется к сотнице потому, что после падения (lapsum) человече-
ской природы совершенство, — на которое указывает число сто, то есть небес-
ный Иерусалим, который есть мать наша (quae est mater nostra”23), — оказалось 
уменьшенным; численность его, подобно полноте числа ста, будет восстановлена 
до целостности тогда, когда род человеческий в своей Главе, то есть во Христе, 
возвратится в него»24. 
 

                                                 
«переворачивания» мира, как дома, Божия Премудрость находит утраченную чело-
веческую природу и возвращает её в полноту небесного града.  

21 P V, 6598–6610 (1005C–D). Ссылка на якобы имеющееся в «Небесной иерархии» 
рассуждение о «денарии», видимо, является аберрацией памяти у Иоанна Скотта, — 
такого места там нет. 

22 Ср. P V, 6870–6873 (1011C): «вся человеческая природа сопоставляется с числом 
десять, поскольку в устроении (aedificatio) вышнего града она занимает десятую об-
ласть (regio)». 

23 Гал. 4:26: Illa autem quae sursum est Hierusalem libera est, quae est mater nostra. 
24 P V, 6610–6619 (1006A). 
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Совершенство небесного Иерусалима, символизируемое числом «сто», 
претерпело умаление после падения человеческой природы и будет восста-
новлено, когда род человеческий во Христе возвратится в небесный град, то 
есть в рай25. Эта цитата из «Перифюсеон» позволяет прояснить в Aulae side-
reae смысл слов centeno normate26 и generali matre renatum. Человеческий род 
будет возрождён во всеобщей матери — небесном Иерусалиме (generali 
matre renatum), что восстановит его полноту до символической «сотницы». 
Возвращение к исходному состоянию человеческой природы, в свою оче-
редь, означает, что люди отложат добавленные (superaddita) им после паде-
ния земные тела и останутся в своих природных небесных телах (caelestia 
corpora sumet)27.  

Однако всеобщее возвращение человеческого рода в небесный Иеруса-
лим не означает у Иоанна Скотта одинакового для всех способа причастия 
Богу. В финале Перифюсеон он различает общий возврат человеческой при-
роды к её первоначальному состоянию и особое восхождение избранных, ко-
торые через познание Бога в Писании и творении будут вознесены уже не 
природой, но благодатью к причастию высшей Премудрости, то есть боже-
ственному Логосу. За этим причастием, как говорит Эриугена, следует обо-
жение и созерцание истины28. При этом обоженные люди выйдут за пределы 
человеческой природы29. Для подкрепления этой мысли Иоанн Скотт при-
влекает авторитет Григория Богослова в том виде, в каком соответствующее 
место было истолковано Максимом Исповедником: 
                                                 

25 Ср. P V, 6691–6692 (1007C): «Весь человеческий род и искуплен во Христе, и воз-
вратится в небесный Иерусалим»; V, 6708–6709 (1008A): «…о всеобщем возвращении 
в рай, как я полагаю, достаточно сказано приведёнными образами».  

26 В Aulae sidereae сказано, что земной храм, который в тот момент строил король 
Карл, создается «по норме сотницы» (centeno normate facta, v. 87). 

27 Petroff (2002), 556-565; Петров (2005), 675-691. 
28 P V, 7002–7013 (1014B–C): «Не будет неуместным считать, что к этому состоянию 

первых людей до преступления ... возвратится одна часть человеческого рода, ... дру-
гая же часть ... будет вознесена к самой той высоте, к которой человек взошёл бы, 
если бы не согрешил, то есть к причастию высшей Премудрости и всех добродетелей 
(virtutes), за которым, я имею в виду за этим причастием, следует обожение и созер-
цание истины»; V, 7019–7022 (1014C–D): «туда человеческий ум возносит не природа, 
но благодать; поднимает его заслуга послушания заповедям Божиим и чистейшего, 
насколько это даётся в этой жизни, познания Бога через букву и тварь». 

29 P V, 7032–7037 (1015A): «Здесь обозначается не только возвращение в общем со-
ставе человечества (in generalitatem humanitatis) к древнему (antiquum) началу при-
роды, но и восхождение за пределы природы — в Самого Бога (ultra naturam in ipsum 
Deum) — в особости неизреченного обожения (in specialitate deificationis ineffabilis). 
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«Не все будут наслаждаться сверхприродными благами, но только те, кому, как 
говорит Григорий Богослов: “позволено, преодолев материю и плоть, словно 
некие облака и покровы, через рассуждение и созерцание быть с Богом и 
удерживаться чистейшим светом, насколько это возможно человеческой 
природе. Они блаженны: здесь — восхождением, а там — обожением”»30. 
 
Так Иоанн Скотт сохраняет различие между всеобщностью восстановле-

ния и избранностью обожения. Все люди возвратятся в рай и будут при-
частны природным благам восстановленной человеческой природы; избран-
ные же превзойдут пределы природы и войдут «в Самого Бога» в особости 
неизреченного обожения. Это различие принципиально: небесный Иеруса-
лим есть общий дом восстановленной человеческой и ангельской природы, 
но внутри этого дома каждый занимает соответствующее ему место и полу-
чает свою меру причастия. Иоанн Скотт подводит итог следующим образом: 

 
«Как я полагаю, этих заимствованных из божественных притч немногих приме-
ров достаточно для убеждения во всеобщем и особом возвращении 
человеческого рода к своему началу (я имею в виду к первозданному состоянию) 
и в Самого Бога (для тех, кто достоин наслаждаться чистейшим причастием к 
Нему), а также [для убеждения] в возвращении всей чувственной твари (создан-
ной в человеке и ради человека) в свои причины, когда наступит не только 
всеобщий субботний покой во всех божественных делах, но и особенный “суббот-
ний покой суббот” у святых ангелов и святых людей31, и наполнится дом Божий 

                                                 
Ведь все, как мы уже сказали, возвратятся в рай, но не все будут наслаждаться древом 
жизни»; V, 7043–7046 (1015B): «Все люди будут наслаждаться Его плодом вообще 
(generaliter) — через причастие природным благам; избранные же Его — особым 
образом (specialiter), через высоту обожений, за пределами всякой природы 
(excelsitudine deificationum ultra omnem naturam)». 

30 P V, 7049–7054 (1015B). Ср. Or. 21, 2 (PG 35, 1084B–C); Amb. 6, 1–8; латинская версия 
Эриугены: Amb. Ioh. 6, 1–8 (CCSG 18, 44; PG 91, 1105C–D). 

31 Amb. 65, 2, 35–42: «И это, как я полагаю, быть может, и есть таинственно благо-
словенная Суббота, великий день прекращения божественных дел (τῶν θείων ἔργων 
καταπαύσεως), который согласно повествованию Писания о возникновении мира 
(τῆς κοσμογενείας) оказывается не имеющим ни начала, ни конца, ни возникновения: 
после движения всего, что определено мерой, он есть явление того, что выше опре-
деления и измерения; после количественности всего вместимого и очерченного — 
бесконечное тождество (ἄπειρος ταὐτότης) невместимого и неописуемого»; Amb. 65, 
3, 4–8: «это и есть приснобытие (τὸ ἀεὶ εἶναι), в котором субботствуют души, получив 
прекращение всякого движения. Восьмой же и первый, или, лучше, единый и 
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(implebitur domus dei), в котором каждый будет размещён в подобающем ему 
порядке: одни ниже, другие выше, одни — на высоте природы, другие — 
превыше всякой природной силы окрест Самого Бога (circa ipsum deum)»32. 
 
Эта итоговая формула важна для понимания Aulae sidereae. Иоанн Скотт 

рассуждает не только о возвращении избранных людей в Бога, но и о возвра-
щении всей чувственной твари (то есть всего мира) в свои причины, что рав-
носильно наполнению «дома Божиего». Об этом говорит v. 45 Aulae sidereae: 
Et rerum propriae consument omnia causae («и собственные причины вещей 
приведут всё к завершению»). Возможность истолковать глагол consument в 
смысле «приведут к завершённости» следует из формулы post mundi 
consummationem, принадлежащей финалу Перифюсеон, где речь идет не об 
уничтожении мира, а о его завершении, то есть о возвращении развернутого 
порядка вещей в собственные причинные основания33. И хотя нет строгого 
этимологического тождества между consummatio и consument, можно гово-
рить об их смысловой близости в эсхатологическом контексте.  

В финале Перифюсеон Иоанн Скотт прямо постулирует возвращение тво-
рений в их причины, «то есть в основания, в которых они утверждены 
(subsistunt) в бытии». Это возвращение осуществляется в трёх модусах. Во-
первых, всякое тело «в ткани телесной природы» возвратится в свои сокро-
венные причины (in suas occultas causas revertatur). Во-вторых, вся человече-

                                                 
нескончаемый день, есть чистое и всесветлое пришествие (παρουσία) Бога, соверша-
ющееся после остановки (στάσις) всего движущегося»; QTh 65, 466–468: «Суббота 
есть совершенное бездействие страстей, всецелое прекращение движения ума 
окрест сотворённого и совершенный переход к божественному (πρὸς τὸ θεῖον τελεία 
διάβασις)». Ср. Cap. theol. I, 47, 1–8: «Субботствование Бога есть всецелое достижение 
сотворёнными Самого Бога; при этом Он успокаивает Свою божественнейшую 
энергию, неизреченно действующую в них как их природная энергия. Ибо Бог успо-
каивает, пожалуй, природную энергию в каждом из сущих (согласно которой каж-
дое из сущих по природе имеет свойство двигаться), когда каждое сущее, сораз-
мерно восприняв божественную энергию, полагает предел собственной природной 
энергии в отношении Бога». Максим говорит, что тварь, достигнув Бога, уже не дви-
жется дальше своей природной энергией; её движение получает предел в отноше-
нии Бога как цели.  

32 P V, 7069–7081 (1015D–1016A). Ср. Amb. 61, 35–46; латинская версия Эриугены: 
Amb. Ioh. 61, 35–46 (CCSG 18, 242; PG 91, 1392C). 

33 См. P V, 7307–7333 (1020C–1021B). При этом сопоставление consummatio и con-
sument основано не на предположении об их прямой деривации, а на семантической 
близости завершения, исполнения и возвращения в причины. 
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ская природа, спасённая во Христе, вернётся «словно в некий рай» к перво-
начальному состоянию (in pristinum statum) своего устроения, то есть к вос-
становлению в себе божественного образа. В-третьих, избранные святые не 
только достигнут высот человеческой природы, но по божественной благо-
дати, превыше всех естественных законов и пределов, сверхсущностно пе-
рейдут в Самого Бога (in ipsum Deum transituri sunt) и станут единым в Нём и 
с Ним (unumque in ipso et cum ipso futuri)34. 

Эта трёхчастная схема важна для Aulae sidereae: в стихах 40–44 поэма сжи-
мает в несколько образов то, что в Перифюсеон изложено как развёрнутое 
учение о всеобщем возвращении. «Небесные тела» вместо «ила земли» ука-
зывают на восстановление человеческой природы; «лик новой земли» — на 
преображение чувственного мира; а «собственные причины вещей» обозна-
чают те основания, в которые всё возвращается и в которых получает свою 
завершённость. Поэтому consument omnia causae следует понимать не как 
«пожирание» мира причинами, а как его доведение до полноты через возвра-
щение всего сущего к собственным причинам. 

В антропологически-гносеологическом плане возвращение человеческой 
природы описывается Иоанном Скоттом как последовательная возгонка и 
ректификация всех её уровней, при которой тело, жизненное движение, чув-
ство, рассуждение и ум «воссоединяются» (при этом низшие уровни перехо-
дят в высшие «не так, чтобы перестать существовать, но так, чтобы стать еди-
ным»). За этим собиранием слоев внутри человеческой природы следуют 
ещё три ступени восхождения: 

 
«Первая из них — переход ума в знание (transitus animi in scientiam) всего, что 
существует после Бога; вторая — переход знания в мудрость (scientiae in 
sapientiam), то есть во внутреннее (intimam) созерцание истины, насколько это 
дозволено твари; третья же, и высшая, — сверхприродное падение чистейших 
умов в самого Бога (in ipsum deum supernaturaliter occasus) и как бы во тьму непо-
стижимого и неприступного света, в которой сокрыты причины всего»35. 
 
Это место существенно для понимания Aulae sidereae, поскольку позво-

ляет точнее определить положение формулы intrans armoniam rerum ducente 
sophia. Переход знания в мудрость (scientiae in sapientiam) может быть сопо-
ставлен с вхождением в гармонию вещей под водительством Софии: и там и 
здесь речь идёт не просто о накоплении знания, но о переходе к внутреннему 

                                                 
34 P V, 7274–7302 (1020A–C). 
35 P V, 7312–7318 (1020D–1021A).  
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созерцанию истины. Однако это сопоставление не следует превращать в пол-
ное тождество. В Перифюсеон за переходом знания в мудрость следует ещё 
более радикальная ступень — сверхприродный occasus чистейших умов в Са-
мого Бога, в «тьму непостижимого и неприступного света». В Aulae sidereae 
же созерцатель входит не прямо в Бога, а в armonia rerum, то есть в гармони-
ческую структуру вещей, где мир являет через себя Бога Слово и несёт сим-
волы рождающегося Христа.  

Тем самым поэма располагает своё видение как бы между второй и тре-
тьей ступенью, описанными в финале Перифюсеон. С одной стороны, уточне-
ние ducente sophia указывает на переход к мудрости / Премудрости и к более 
внутреннему видению истины; с другой — armonia rerum остаётся ещё струк-
турой тварного порядка, пусть и уже пронизанной Логосом. Поэтому tenero 
lapsu («в плавном паденьи») в Aulae sidereae может быть прочитано как поэ-
тическое смягчение и предварение того, что в Перифюсеон названо 
supernaturaliter occasus — окончательное апофатическое падение в Бога. 

Эта схема также объясняет, почему в финале Перифюсеон восьмерица по-
лучает решающее значение. Пять уровней человеческой природы — тело, 
жизненное движение, чувство, рассуждение и ум — соединяются с тремя сту-
пенями сверхприродного восхождения: переходом ума в знание, знания в 
мудрость и чистейших умов в Самого Бога. Так пятеричное число твари со-
единяется с троичным числом Творца, образуя восьмеричное восхождение. 
Именно поэтому октава обозначает не только воскресение и будущий век, но 
и завершённую структуру возвращения человеческой природы: от восста-
новления природной целостности — к мудрости, обожению и явлению од-
ного Бога во всём. 

Теперь становится возможным вернуться к вопросу о смене основания 
рассуждения, который был поставлен нами выше при анализе ангельского 
«куба блаженства». Легко увидеть, что аналогичный способ символико-арит-
мологического конструирования Иоанн Скотт применяет и при описании эс-
хатологического возвращения человеческой природы. В самом деле, сначала 
Эриугена описывает вполне определённую пятерицу уровней человеческой 
природы. Это практически однородная антропологическая структура. Затем 
вводятся три ступени, которые уже не являются элементами той же класси-
фикации. Первая пятерица представляла собой уровни или силы человече-
ской природы, а последняя тройка является этапами её эсхатологического 
движения. Здесь тоже налицо смена основания.  

С точки зрения строгой аристотелевской  логики нельзя сказать, что в эпи-
логе Перифюсеон пять элементов человеческой природы, к которым добав-
ляются три этапа возвращения к Богу, образуют восьмерку. Слагательные 
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здесь неоднородны, что напоминает пример из Expositiones, где к девяти ан-
гельским чинам прибавлялась троица сил, перемножение которых давало в 
итоге двадцать семь. В обоих случаях Эриугена допускает операции, которые 
выглядят как смена основания классификации. С точки зрения аристотелев-
ской логики это неприемлемо. С точки зрения Эриугены важнее то, соответ-
ствует ли полученная фигура внутренней структуре возвращения к Богу. В 
Expositiones мы имеем дело не с аритмологией Никомаха или Ямвлиха в чи-
стом виде. У последних число раскрывает уже существующие структуры. У 
Эриугены число не столько структурирует реальность, сколько обозначает её 
возможные модусы. Его мысль осциллирует между двумя режимами мышле-
ния, и символико-метафизический режим регулярно берёт верх над строгой 
логикой.  

Возможно, на подобный подход влияет метод александрийской экзегезы, 
воспринятый Эриугеной через Максима, который, в свою очередь, учился у 
Филона. Филон часто берёт библейский факт, имя, число, грамматическую 
деталь или бытовой эпизод, а затем выстраивает вокруг него философско-ал-
легорическую конструкцию, которая с точки зрения здравого смысла выгля-
дит как натяжка. Но для Филона это не произвол, потому что он уверен: текст 
Писания устроен так, что даже малые детали указывают на метафизические 
структуры. У Максима Исповедника аллегория становится онтологически 
более нагруженной: отдельные детали Писания или космоса могут быть по-
няты как σημεῖα, τύποι, θεωρήματα, через которые ум восходит к логосам. Но 
сам принцип остаётся александрийским: видимая или текстовая данность не 
исчерпывается собой; она может быть перестроена в символическую фигуру, 
которая раскрывает более высокий смысл. В случае с 27 Иоанн Скотт не за-
нимается вычислениями, он аллегоризирует арифметику. Число становится 
объектом экзегезы: девять чинов ангелов «прочитываются» как куб троицы; 
числовая или иерархическая структура делается материалом символиче-
ского построения. Таким образом, переход от 9 к 27 не является арифметиче-
ским выводом: это аллегоризация постулатов пифагорейской аритмологии, 
подчинённая задаче выявить умозрительную форму небесной иерархии как 
совершенного куба.  

 
4. То, что находится «окрест бога». Формула circa ipsum Deum из финала 

Перифюсеон, которой завершается приведённое выше рассуждение о возвра-
щении тварной природы в свои причины (P V, 7069-7081, 1015D–1016A), тре-
бует отдельного рассмотрения. В греческой традиции, от которой зависит 
Эриугена, выражение «окрест Бога» (περὶ Θεόν / circa Deum) отсылает к непо-
средственному нахождению подле Бога: это область ангельского стояния, 
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апофатического богословия, божественных имён, логосов Промысла и суда, 
гармонического созерцания природы и теофаний.  

У Григория Богослова словами «окрест Бога» обозначаются ангельские 
силы36, а в «Слове 28, О богословии» — также божественные атрибуты37. Эти 
положения превратились у Дионисия Ареопагита в развитую ангелологию и 
учение о «божественных именах»: в Ареопагитском корпусе эта формула 
описывает высший чин ангелов (херувимов и серафимов), которые непо-
средственно утверждены окрест Бога38. Комментарию на формулу περὶ θεοῦ ἢ 
περὶ θεὸν εἶναι Григория Богослова посвящает свою Amb. 16 Максим Исповед-
ник39. Еще раз то же самое место Максим разъясняет в Amb. 34: 
                                                 

36 Or. 6 (De pace I), PG 35, 737, 21–30: «Прекраснейший и высочайший из сущих — 
Бог, если только кому угодно не возводить Его выше сущности или не полагать в Нём 
всё бытие, от Которого оно и у прочих; второе же [после Него] — те, что первые от 
Бога и пребывают окрест Бога (ἐκ Θεοῦ πρῶτα καὶ περὶ Θεὸν), — я имею в виду ангель-
ские и небесные силы. Они, первыми почерпнув от Первого Света и просветляемые 
логосом истины, сами суть свет и сияния совершенного Света»; Or. 38 (In 
theophania), PG 36, 321, 3–4: «они [ангельские и небесные силы] … пребывают окрест 
Бога (περὶ Θεόν) и первыми озаряются от Бога»; Or. 41 (In Pentecosten), PG 36, 444, 11: 
«небесным силам, и тем, которые первые после Бога и вокруг Бога»; Or. 45 (In 
sanctum Pascha), PG 36, 629, 20: «они пребывают вокруг Бога и первыми озаряются 
от Бога». 

37 Or. 28 (De theologia II), 9, 5–6: «“нерождённое”, “безначальное”, “неизменное”, 
“нетленное” и всё, что сказывается о Боге или о пребывающем окрест Бога (περὶ θεοῦ 
ἢ περὶ θεὸν εἶναι)».  

38 CH 7, 4 (31, 6–9): «Итак, таково, насколько мне известно, первое устроение 
(διακόσμησις) небесных сущностей: оно “вокруг Бога” (κύκλῳ θεοῦ), непосредственно 
стоит окрест Бога (περὶ θεὸν ἀμέσως ἑστηκυῖα) и просто и неустанно пребывает в хоро-
водном движении своего вечного познания Бога, согласно превышнейшему, 
насколько это возможно ангелам, вечнодвижному утверждению». Ср. CH 7, 2 (29, 23): 
«как первые и пребывающие окрест Бога, посвящаются в познавательные логосы 
богодействий (τοὺς τῶν θεουργιῶν ἐπιστημονικοὺς λόγους), будучи превышним образом 
иерархизуемы самим Совершенноначалием (πρὸς αὐτῆς τῆς τελεταρχίας ὑπερτάτως 
ἱεραρχούμεναι)». 

39 Amb. 16, 2, 27–31: «Итак, ничто из совокупности того, что сказывается “о Боге 
или пребывающем окрест Бога” (περὶ θεοῦ ἢ περὶ θεὸν εἶναι), никогда не может быть 
сущностью Бога, поскольку оно не способно явить само то, что же именно Он есть 
— даже как положительное определение, единственно и одному лишь Богу подоба-
ющее, безотносительное и совершенно свободное от всякой обращённости дей-
ствия к чему-либо иному». Ср. Amb. 15, 9, 1–11: «Поскольку Бог не есть что-либо из 
мыслимого или сказываемого, душа не может иметь о Нем умного постижения по 
какому-либо отношению, но может иметь его лишь согласно простому единению — 
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«Всё, что говорится “окрест” сущности, косвенно показывает не то, что она такое 
(τὸ τί ἐστιν), а чем она не является (τί οὐκ ἔστιν): например, “нерождённое”, “безна-
чальное”, “беспредельное”, “бестелесное” и всё подобное, относящееся к тому, что 
“окрест сущности” (περὶ τὴν οὐσίαν); всё это представляет не то, что она есть (τὸ τί 
εἶναι), а то, чем она не является (τὸ τί μὴ εἶναι). Но и логосы Промысла и суда, со-
гласно которым всё премудро устраивается (διεξάγεται), вместе с которыми (μεθ’ 
ὧν) и гармоническое созерцание природы (ἡ ἐναρμόνιος τῆς φύσεως θεωρία) называ-
ется находящимся “окрест Бога” (περὶ Θεὸν εἶναι), поскольку соразмерно [нашей 
способности] показывает только то, что её Создатель существует»40. 
 
Для нас это очень важная цитата. Из нее следует, что armonia rerum (v. 18) 

Aulae sidereae есть то, что существует «окрест Бога», но не есть Бог. «Окрест 
Бога» — это формула для божественных атрибутов (у Григория Богослова и 
Максима), а также для высших чинов ангелов (херувимов и серафимов) у Ди-
онисия Ареопагита. Значит, armonia rerum следует понимать как область, ко-
торая предваряет Бога, но не тождественна Ему. Она выше феноменального 
мира и простых theoremata, но ниже апофатического вхождения в Самого 
Бога. Вот почему в поэме после вхождения в armoniam rerum следует не апо-
фатическое молчание, а узревание мира как символической ткани Рожде-
ства: созерцатель входит не в сверхсущностную тьму, а в сияющую область 
теофаний. 

В Amb. 20 Максим Исповедник исследует функции и пределы применимо-
сти утвердительных и отрицательных суждений в области «окрест Бога»: 

  
«Ибо всякая природа разумных существ, сообразно собственному чину и силе, 
через свойственные ей отъёмлющие отрицания (ἀφαιρετικαῖς ἀποφάσεσι) лиши-
тельным образом (στερητικῶς) посвящается в познавательные состояния, положе-
ния и [катафатические] утверждения (τὰς γνωστικὰς ἕξεις τε καὶ θέσεις καὶ 

                                                 
безотносительному и превышающему мышление — и согласно некоему неизречен-
ному и неизъяснимому логосу. Этот логос знает один лишь Бог, дарующий достой-
ным эту неизглаголанную благодать; его узнают также те, кому впоследствии пред-
стоит претерпеть её, когда всё будет свободно от всякого превращения и всякого 
изменения, после того как движение сущих — каким бы образом оно ни соверша-
лось и к чему бы ни относилось — всецело примет своим пределом беспредельность 
окрест Бога; в этой беспредельности всё движущееся обретает покой. Ибо беспре-
дельность — окрест Бога (περὶ Θεόν), но она не есть Бог, ведь и её Он несравненно 
превосходит».  

40 Amb. 34, 2, 7–15 (PG 91, 1288B–C). 
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καταφάσεις) превышающих её сущности и чина и подражает им41. И утверждение 
расположенных выше (τῶν ὑπερκειμένων) в порядке познания есть отрицание 
находящихся ниже (ἡ κατὰ τὴν γνῶσιν τῶν ὑπερκειμένων κατάφασις τῶν ὑποβεβηκότων 
ἀπόφασις); и, наоборот, отрицание находящихся ниже в порядке познания есть 
утверждение превосходящих (τῶν ὑποβεβηκυιῶν ἡ κατὰ τὴν γνῶσιν ἀπόφασις τῶν 
ὑπερεχουσῶν κατάφασις).  

Такое движение отрицающе проходит вплоть до самой по [своему] превосход-
ству высшей из всех природы и чина; за нею же, после всех чинов и сил, следует 
непосредственное познавательное отрицание окрест Бога (ἡ ἄμεσος περὶ Θεὸν 
διαδέχεται κατὰ τὴν γνῶσιν ἀπόφασις). Это отрицание уже совершенно не [может 
быть обращено в] утверждение какого-либо сущего, поскольку более нет ника-
кого определения или границы, которая могла бы охватить это отрицание42. Ибо 
как умопостигаемое по природе есть отрицание чувственного, так и среди сущ-
ностей и сил, составляющих горний мир, превосходства (ὑπεροχαὶ) первых в зна-
нии окрест Бога (κατὰ τὴν περὶ Θεὸν γνῶσιν)43 отрицаются теми, кто по [своему] ума-
лению (διὰ τὴν ὕφεσιν) следует за ними»44.  
 
Это рассуждение относительно иерархического взаимодействия катафа-

тического и апофатического способов познания показалось Иоанну Скотту 
настолько важным, что он специально упомянул о нем в предуведомлении к 
своему переводу «Трудностей к Иоанну» Максима Исповедника, адресован-
ном королю Карлу45. 

                                                 
41 То есть для низшего чина отрицание самого себя становится утверждением 

высшего. Например, чувственное отрицается ради умопостигаемого; низший ан-
гельский чин отрицает свои собственные меры знания, чтобы через это прибли-
зиться к превосходству высшего чина. 

42 После самой высшей тварной природы и чина уже нет следующего тварного 
коррелята. Уже нельзя сказать: «это отрицание есть утверждение ещё более высо-
кого сущего», потому что выше всех сущих — не ещё одно сущее, а Бог, превосходя-
щий всякую сущность, чин, силу, предел и определение. Поэтому фраза означает: эта 
последняя апофаза не может быть превращена ни одним сущим в катафатическое 
утверждение, потому что она уже не указывает на следующий высший чин внутри 
порядка сущих, а выводит за предел всего порядка сущего — к Богу. 

43 Здесь «знание окрест Бога» означает не объектное знание о сущностях вокруг 
Бога, а знание, направленное к Богу и совершающееся вблизи Него. 

44 Amb. 20, 5, 6–23. Ср. Amb. 34, 2, 15–17: «Поскольку катафатические утверждения 
расположены противоположно апофатическим, они попеременно дружески сплета-
ются друг с другом окрест Бога (ἐναλλὰξ ἀλλήλαις περὶ Θεὸν φιλικῶς συμπλέκοντα) и вза-
имно принимают друг друга…»  

45 См. Петров 1995c, 100–101. 
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У Максима формула «окрест Бога» прилагается также к нескончаемому 
кружению умов вокруг Бога. Он пишет о простом и неизъяснимом (ἁπλῆν καὶ 
ἀνερμήνευτον) движении человеческого ума (κατὰ νοῦν), сообразно которому 
«душа, неведомым образом движущаяся окрест Бога (περὶ Θεὸν), по причине 
Его превосходства никоим образом не познает Его из чего-либо сущего»46. 

Применительно к гражданству в небесном Иерусалиме (о котором Иоанн 
Скотт рассуждает в финале Перифюсеон) важно утверждение Максима Испо-
ведника о «благоподобающем жительстве и устойчивости ангелов окрест 
Бога» (τὴν ἐν ἀγγέλοις περὶ Θεὸν εὐπρεπεστάτην πολιτείαν τε καὶ εὐστάθειαν)47. 

В «Мистагогии» Максим Исповедник (в духе последующих теорий Иоанна 
Скотта) предполагает грядущее единение человеческих и ангельских умов, 
при котором они в тождественном движении будут кружиться «окрест» Бога, 
гимнословя и освящая его пением Трисвятой песни48. 

 
5. Созданная мудрость (facta sophia).  Если формула circa Deum обозначала 

промежуточную область между тварным порядком и непостижимой боже-
ственной сущностью, то следующий фрагмент Aulae sidereae показывает, кто 
именно вхож в эту область. В строках 67-71 Aulae sidereae Иоанн Скотт гово-
рит, что тайна нисхождения Слова в плоть и восхождения плоти в Слово не-
постижима не только для человеческого ума, но и для «вышних сил» и «со-
зданной мудрости» (facta sophia) — то есть для сонма ангелов. Несмотря на 
свою близость к Богу, ангелы не способны в полной мере познать тайну Во-
площения: 

 
Quae mens, quae virtus superum, quae facta sophia  
In carnem poterit descensum dicere verbi,  
Carnis et in verbum sublimia bimata nosse? 
Ut deus aeternus factus caro lapsus ad ima,                                    70  

                                                 
46 Amb. 10, 9, 3–6. 
47 Amb. 50, 2, 17–19. 
48 Mystagogia 19, 745–751: «Троекратное возглашение “Святый” в божественном 

песнопении, совершаемое всем верующим народом, предуказывает то единение и 
равночестность с бесплотными и умными силами, которые явятся в будущем, когда, 
сообразно этому единению человеческая природа будет научена в созвучии 
(συμφώνως) с вышними силами, через тождество [их] непреложного и вечного дви-
жения окрест Бога (περὶ θεόν), троекратным пением “Святый” гимнословить и освя-
щать триипостасное единое Божество». Трудно сказать, была ли доступна Мистаго-
гия Иоанну Скотту, хотя сохранились фрагменты её латинского перевода, 
выполненного Анастасием Библиотекарем, включая обращение к Карлу Лысому. 
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Sic caro facta deus vere levis evolat alta.  
 
Какой ум, какие вышние силы, какая созданная мудрость  
могут описать нисхождение Слова в плоть,  
и узнать возвышенное восхождение плоти в Слово?  
Также, как вечный Бог, ниспав до самого низа, стал плотью,    70 
так плоть, ставшая Богом, воистину невесомая, взлетает наверх! 
 
Выражением facta sapientia, под которой понимается ангельское творе-

ние, Иоанн Скотт недвусмысленно отсылает к «Исповеди» Августина, в кото-
рой епископ Гиппонский пишет:  

 
«Есть некая возвышенная тварь (sublimem creaturam), чистой любовью соеди-

ненная с Богом… Хотя она не совечна Ему, но не удаляется от Него и не соскаль-
зывает в пеструю смену времен, а покоится в подлинном созерцании един-
ственно Его… Это “дом Божий”… духовный, причастный вечности … Он, однако, 
не совечен Тебе, имея начало: он ведь был создан (facta est enim).  

[Это] не та Мудрость, конечно, которая совечна Тебе, … через Которую всё со-
творено, а мудрость сотворенная, то есть умная природа, ставшая светом от со-
зерцания Света. И хотя она сотворена, но называется мудростью. … Итак, “раньше 
всего сотворена была” некая сотворенная мудрость, разумный и понимающий ум 
чистого Града Твоего — “Матери нашей (matris nostrae), которая вверху, сво-
бодна” (Гал 4:26) и “вечна в небесах” (2 Кор 5:1)»49. 
 
Этот отрывок содержит целый ряд важных для Иоанна Скотта понятий и 

мотивов. Ангельские силы понимаются как умная тварь (creatura) или умная 
природа (intellectualis natura), сосредоточенная на созерцании Бога, являю-
щегося ей в теофаниях50. Это «сотворенная мудрость» есть «дом Божий», не 
тот «дом», которым является божественная Премудрость, но дом, составляе-
мый тварными духами. Он причастен вечности, но не совечен Богу, ибо 
имеет начало, будучи создан. Сотворенная мудрость — это разумный и по-
нимающий ум (mens) небесного Града — «нашей Матери»51.  

В свете сказанного в «Исповеди» в Aulae sidereae становятся понятны 
строка 67: Quae mens, quae virtus superum, quae facta sophia («Какой ум, какие 

                                                 
49 Conf. XII, 15, 19–20 (CCSL 27, 225, 17 – 226, 52). 
50 См. Trouillard 1973, 98–113; Trouillard 1976, 15–39; Trouillard 1983, 331–354. 
51 Важным в этом отрывке для Иоанна Скотта является также августиновское раз-

личение мудрости творящей и мудрости сотворённой; ср. в Перифюсеон концепцию 
природы творящей и природы сотворённой.  
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вышние силы, какая созданная мудрость…») и строка 40: Dum genus humanum 
generali matre renatum («тогда род людской, возрождённый во всеобщей Ма-
тери»). Кроме того, более ясными становятся мотивы «дома Божия», небес-
ного Иерусалима и тема ангелологии в Aulae sidereae.  

Примечательно, что под влиянием Августина Иоанн Скотт в «Пери-
фюсеон» толкует библейское повествование о сотворении света как созда-
ние умной ангельской твари, а отделение света от тьмы — как раскол внутри 
ангельского града на верных ангелов и отпавших:  

 
«Что же касается сказанного: “И отделил Бог свет от тьмы, и назвал Бог свет днём, 
а тьму ночью”, — то это лучше понимать двояко. Либо под именем света разуме-
ется оформление (formatio) ангельского творения в собственном виде, а под 
тьмой — предшествующая ему по происхождению (но не по времени) бесфор-
менность ещё несовершенного; либо же разделением света от тьмы обозначается 
отделение и различие той части ангельской природы, которая неизменно приле-
пилась к своему Творцу и по заслуге своего послушания стала причастной бла-
женству, — от той части, которая не устояла в истине, но по наказанию за свою 
гордыню пала во тьму неведения своего будущего падения и вечного несчастья. 
Желающий полнее узнать это двойное толкование божественнейшего учителя 
[Августина] пусть с усердием читает его собственные слова в “Гексамероне” и в 
упомянутом сочинении “О граде Божием”52. Поскольку они пространны и всем 
доступны, мне показалось излишним вводить их в это наше небольшое рассужде-
ние»53. 
 
Отсылая читателя к «О книге Бытия буквально» Августина, Иоанн Скотт 

указывает на важный источник своего представления о творении всяческих 
не только в Слове Бога, но и в познании разумной твари. (В его собственных 
сочинениях этой тварью становятся не только ангелы, как у Августина, но 
также человек.) В этой связи подразумеваемый Эриугеной отрывок из Авгу-
стина заслуживает внимания: 

                                                 
52 Ср. Civ. Dei XI, 9: «Когда Бог сказал: “Да будет свет, и стал свет”, то если под этим 

светом справедливо подразумевается творение ангелов, они, несомненно, сотво-
рены участниками вечного Света, который есть сама неизменяемая Премудрость 
Божия, сотворившая всё и называемая нами единородным Сыном Божиим; так что, 
просвещённые Светом, которым сотворены, они сделались светом и названы днём 
по сопричастности к неизменяемому свету и дню, который есть Слово Божие, коим 
и сами они сотворены. Ибо тот “Свет истинный, который просвещает всякого чело-
века, приходящего в мир” (Ин 1:9), просвещает и всякого чистого ангела, так что по-
следний есть свет не сам в себе, но в Боге». 

53 P IV, 1618–1632 (781B–C).  
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«В первый день, в который создан был свет, под именем “света” подразумева-

ется устроение (conditionem) духовной и умной твари; под этой природой пони-
маются все святые ангелы и силы … Устроение света прежде имеется (est) в Слове 
Божием сообразно умному логосу, по которому он был создан (то есть в Премуд-
рости, совечной Отцу), а затем — в самом устроении света сообразно той при-
роде, в которой он был устроен. В Слове Божием он не создан, но рожден/возник 
(non facta, sed genita), а в природе — создан (facta), поскольку получил форму из 
бесформенности. Потому и сказал Бог: “Да будет свет”, и стал свет, чтобы то, что 
тем было в Слове, здесь стало на деле (in opere).  

Устроение же неба прежде было в Слове Божием согласно рожденной 
(genitam) Премудрости; затем оно было создано (facta est) в духовной твари, то 
есть в познании (cognitione) ангелов, согласно сотворенной в них мудрости; за-
тем было создано небо (factum est), чтобы существовало и само небо как творение 
в своем собственном роде. …   

Поэтому, как умный логос, по которому создается творение, пребывает (est) в 
Слове Божием прежде, нежели создается само творение, так и познание (cognitio) 
этого же разумного основания прежде возникает в умной твари, не омраченной 
грехом, а уже затем — происходит само устроение (conditio) творения. … 

Следовательно, когда свет уже создан (а под ним мы понимаем разумную при-
роду, образованную вечным Светом), то, слыша относительно творения прочих 
вещей: “И сказал Бог: да будет…”, мы должны понимать под этим намерение Пи-
сания обратить наше внимание на вечность Слова Божия. А когда слышим: “И 
стало так”, то должны понимать, что в умной природе совершилось познание пре-
бывающего в Слове Божием умного логоса твари, имевшей быть устроенной. Так 
что в этой [ангельской] природе тварь некоторым образом была создана прежде: 
ведь [ангельская] природа неким предшествующим движением прежде познала 
в самом Слове Божием, что та тварь должна быть создана. Наконец, когда мы еще 
раз слышим слова: «И сотворил Бог», то должны понимать возникновение твари 
в своем собственном роде (in suo genere fieri ipsam creaturam)54. 
 
Таким образом, согласно Августину, у чувственной твари имеется три мо-

дуса бытия: 1) in Verbo сущее предсуществует в нетварной Премудрости как 
логос; 2) in cognitione angelorum оно предсуществует как логос, познанный ан-
гелами; 3) in genere proprio / in opere оно существует уже в своем собственном 
роде как тварное. Для самих ангелов схема иная: они есть первый свет, сотво-
ренный вечным Светом. Поэтому они имеют свой логос в божественном 
Слове, а затем сразу создаются как умная тварь / свет, а уже в них самих воз-
никают познания последующих творений. 

                                                 
54 De Gen. litt. II, 8, 16–19. 
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Эта трехступенчатая экзегетическая схема творения является оригиналь-
ным построением Августина. Посредством нее Августин решает несколько 
экзегетических проблем. Во-первых, он объясняет, как понимать «дни» еще 
до появления солнца и светил. Во-вторых, указывает, как интерпретировать 
повторяющиеся формулы: «сказал Бог», «и стало так», «и сотворил Бог», «и 
увидел Бог, что хорошо». В-третьих, находит способ включить ангелов в рас-
сказ о творении, поскольку в Быт. 1 они явно не названы. Таким образом, в 
августиновском понимании творения и при толковании Быт. 1 ангелы иг-
рают особую роль (особенно в De Genesi ad litteram, Confessiones XII–XIII и De 
civitate Dei XI–XII). Истоки этой необычной концепции намечены уже в ран-
нем и незавершенном комментарии Августина на книгу Бытия55.  

В контексте вышеизложенного становится ясно, что тема победы света 
над тьмой центральная и для Aulae sidereae. Можно утверждать (с учетом при-
водившейся выше цитаты из «Перифюсеон»), что ангельская тема импли-
цитно задана уже в самом начале поэмы. Получается, что событие Рождества 
(как момент, в который Свет побеждает тьму) важно не только для искупле-
ния человека, но и для воссоздания (восполнения) ангельской общины — 
небесного Града. В P IV, 1618–1632 (781BC) Иоанн Скотт прямо постулирует, что 
упомянутый в книге Бытия свет — это ангельская природа: lucis vocabulo 
formatio creaturae angelicae… significata est («под именем света разумеется 
оформление ангельского творения»).  

Как и у Августина, отделение света от тьмы у Иоанна Скотта означает раз-
деление ангельской природы. А потому, когда в строках 22–30 говорится о 
победе света, о возвращении (v. 30: reducere sedes), о восстановлении — это 
означает, что речь идёт не только о человеке, но о восстановлении небесной 
civitas: места отпавших ангелов восполняют люди56. 

                                                 
55 De Gen. imp. VIII, 30 (PL 34, 232–233). См. Wong 2023; Klein 2018; Clark 2015, 220–

236; Wiebe 2021. 
56 У Эриугены reducere обычно означает направленное возвращение: ad statum, 

ad beatitudinem, ad perfectionem, in paradisum, in causam и т. п. Поэтому priscasque re-
ducere sedes строки 30 Aulae sidereae едва ли следует понимать как «восстановить 
сами прежние обители»; скорее здесь подразумевается поэтический эллипсис: re-
ducere [nos / mortale genus] ad priscas sedes, «вернуть нас / смертный род в прежние 
обители». Тем не менее, в контексте эсхатологии Перифюсеон это возвращение лю-
дей в небесные обители одновременно означает и восстановление полноты самих 
этих обителей, поскольку человеческий род призван восполнить утраченную пол-
ноту небесного Иерусалима. 
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Особый смысл получает и Рождество. В Aulae sidereae оно интерпретиру-
ется не только как событие человеческого спасения, но как момент восста-
новления ангельской civitas, нарушенной разделением света и тьмы. Победа 
света означает не просто нравственную или космическую победу, но начало 
восполнения небесного града, в котором люди занимают места отпавших ан-
гелов (см. Перифюсеон 1006AB): падшие ангелы создают «пустоту», которую 
люди призваны заполнить.  Эриугена радикализует этот тезис, делая его 
структурным принципом космоса: баланс света и тьмы (1–8), «трофеи» Рож-
дества (9–15), победа света (22–30) относятся в том числе и к уровню ангель-
ского мира. В строке 18 созерцатель восходит не просто в гармонию вещей 
вообще, а в гармонию ангельских порядков, предполагающую драму трех мо-
ментов ее истории: до падения, после разделения, в ожидании восполнения. 
Первоначальное множество ангелов, переживших отпадение и ждущих вос-
становления своего числа напоминает построения позднего оригенизма с 
его генадой ангелов. Но у Иоанна Скотта есть важное отличие: он говорит не 
о всеобщем возвращении ангелов, а о замещении отпавших. Это ближе к ав-
густиновской линии, чем к оригенизму. 

Примечательно, что характеристики и функции, которые Августин при-
писывает умной твари, Эриугена распространяет на эсхатологическую 
судьбу человека. Это связано с особенностями антропологии Иоанна 
Скотта — граница между человеческим и ангельским состоянием у него по-
движна: восстановленная человеческая природа призвана войти в ангель-
скую общность и восполнить её утраченную полноту. 

 
6. Remota domus и candida vestis. В строках 72-77 поэмы, тема Премудрости 

получает уже не только антропологическое, но и архитектурно-экклезиоло-
гическое выражение. Христос назван Сыном Отца и Сыном Девы, потомком 
Давида, царя и священника; Ему принадлежит Дом, утверждённый на семи 
столпах, и для Него сияет белая одежда священного Писания. Тем самым в 
нескольких стихах соединяются воплощение, церковно-архитектурный об-
раз Премудрости, библейская герменевтика и эсхатологическое подчинение 
мира Христу: 

 
Nate dei patris, cui mater virgo beata,  
Cui genus egregium David rex atque sacerdos  
Cuique remota domus septenis fulta columnis,  
Sanctae scripturae cui fulget candida vestis,                                                75 
Sanguine quem redimis cui mundus subditur omnis,  
Vita, salus hominum, caelorum gloria summa:  
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О, порождение Бога Отца, чья мать – блаженная Дева,  
Чей род – несравненный Давид, царь и священник,  
Чей отдалённый Дом утвержден на семи столпах,                 
для Кого сияет белая одежда священного Писания.                             75 
Весь мир, который Ты искупляешь кровью, подчинён Тебе, 
о Жизнь, Спасение человеков, высшая Слава небес!  
 
Непосредственный богословский фон формулы remota domus задаёт тра-

диция толкования Притч. 9:1, где дом Премудрости понимался одновременно 
христологически, антропологически и экклезиологически. Уже Августин в 
«О граде Божием» рассуждает о Премудрости Божией, которая построила 
себе «дом на семи столпах», отождествляя эту Премудрость со Словом Бо-
жиим, устроившим Себе во чреве Девы земной дом — человеческое тело — 
и присоединившим к нему тело Церкви: 

 
“Премудрость построила себе дом, вытесала семь столбов его (Sapientia 
aedificauit sibi domum, et suffulsit columnas septem)…” (Притч. IX, 1-5). В этих сло-
вах мы действительно узнаем Божию Премудрость, т. е. совечное Отцу Слово 
(Verbum Patri coaeternum), построившую Себе в девственном чреве дом — тело 
человеческое (in utero uirginali domum sibi aedificasse corpus humanum), и к этому 
телу присоединившее Церковь (et huic Ecclesiam subiunxisse), как члены к главе 
(tanquam capiti membra)57. 
 
На заре каролингского возрождения Алкуин в прологе трактата «О грам-

матике» перефразировал этот отрывок из Августина, придав ему еще и 
школьное, связаннае с пайдейей измерение: «семь столпов премудрости» 
можно понимать и как семь свободных искусств. 

 
«Мы читаем у Соломона, через которого сама себя воспела [Премудрость] (ipsa 
se cecinit): “Премудрость построила Себе дом, вытесала семь столпов”. Хотя [в соб-
ственном смысле] это изречение относится к божественной Премудрости, по-
строившей (aedificavit) в девственном чреве [Девы Марии] Себе дом, то есть тело, 
и укрепившей его семью дарами Святого Духа, — или же к Церкви, которая есть 
дом Божий, просвещенный теми же дарами [Премудрости], — «семью столпами» 
также укрепляется и мудрость свободных искусств (liberalium litterarum), которая 
приводит кого-либо к совершенному знанию не иначе, нежели возводя по этим 

                                                 
57 Augustinus, De civitate Dei XVII, 20. 
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семи столпам или, точнее, ступеням» (nec aliter ad perfectam quemlibet deducit 
scientiam, nisi his septem columnis vel etiam gradibus exaltetur)58.  
 
Тем самым августиновская экзегеза Притч. 9:1 была включена в каролинг-

скую программу учености: дом Премудрости мог пониматься не только как 
тело воплотившегося Слова и Церковь, но и как архитектура школьного вос-
хождения через семь свободных искусств. Этот поворот был особенно важен 
для Иоанна Скотта, не только преподававшего свободные искусства59, но и 
мыслившего их как ступени перехода от чувственно-словесных форм знания 
к умозрительному созерцанию. В контексте Aulae sidereae это особенно суще-
ственно: образ «дома на семи столпах» соединяет храмовую архитектуру, 
Премудрость, школьную структуру знания и эсхатологическое восхождение 
человека. 

Таким образом, в Aulae sidereae Иоанна Скотта тема Премудрости и её 
дома подразумевает августиновско-алкуиновскую традицию толкования 
Притч. 9:1. Важно, что во всех трёх случаях образ дома Премудрости имеет не 
отвлечённо-аллегорический, а христологический центр: Христос предстаёт 
одновременно как божественный Логос/ Премудрость, и как человек, рож-
дённый от Девы. 

В Aulae sidereae можно отметить ещё несколько отзвуков приведённых 
выше отрывков из Августина и Алкуина. Во-первых, Премудрость говорит, 
что сама устраивает Себе человеческое тело во чреве Девы. Ср. AS 50–51: «Рас-
судительность (prudentia)60, определившая для Себя время рождения, Сама 
установила место, в котором, родившись, впервые должна была явиться». И 
хотя Иоанн Скотт использует слово prudentia, а не sapientia, семантически 
речь идёт о той же божественной распорядительной Премудрости. (Следует, 
однако, учитывать, что этот топос был широко распространён в каролинг-
ской литературе и сам по себе не доказывает прямой зависимости от Алку-
ина.) 

                                                 
58 De gramm., PL 101, 853B–C. 
59 См. D’Alverny 1946, 245–278; D’Alverny 1953, 31–81; Contreni 1992. 
60 То, что Иоанн Скотт говорит не о sapientia, а о prudentia, может объясняться как 

метрическими причинами, так и антикизирующим характером поэтического языка 
Aulae sidereae, где богословские понятия нередко получают классическую окраску. 
Однако выбор prudentia имеет и собственный смысл: речь идёт не о Премудрости 
как созерцательном божественном начале, а о Премудрости как распорядительном 
и архитектоническом принципе, устанавливающем время и место своего воплоще-
ния. Ср. Сир. 1:4: sapientia et intellectus prudentiae. 
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Во-вторых, к той же традиции относится упоминание семи столпов Пре-
мудрости: AS 74: «Чей отдалённый дом утверждён на семи столпах». Здесь 
эриугеновская формула сохраняет многослойность предшествующей экзе-
гезы: дом Премудрости может пониматься как тело воплотившегося Слова, 
как Церковь и, в каролингском школьном контексте, как архитектура знания, 
возводящая ум через семь свободных искусств. 

В-третьих, алкуиновское тезис о том, что к совершенному знанию можно 
прийти только через восхождение по семи столпам/ступеням Премудрости, 
находит у Иоанна Скотта близкую структурную параллель в его Annotationes 
in Marcianum 64, 22–24: Nemo intrat in caelum nisi per philosophiam («Никто не 
входит на небо иначе, чем через философию»). В обоих случаях философия 
и свободные искусства понимаются как упорядоченный путь восхождения61.  

Примечательно, что в комментарии и переводе трактата Дионисия Арео-
пагита «О небесной иерархии» Иоанн Скотт передаёт греческую формулу 
ὑπερουσίως ἐξῃρημένη («сверхсущностно изъятая / возвышенная») как 
superessentialiter remota (Expos. 13, 3, 85). Тем самым remota в эриугеновском 
богословском языке может обозначать не просто «пространственно далё-
кое», но «изъятое из порядка сущего», вынесенное за его пределы.  Следова-
тельно, remota domus в Aulae sidereae принадлежит умопостигаемому и сверх-
сущностному порядку. 

Такое понимание создаёт в поэме важное напряжение между историей и 
метафизикой. Христос как человек рождается в Вифлееме; в предшествую-
щих строках поэмы это подчёркнуто предельно конкретным образом: Он яв-
ляется vilibus in stabulis — «в убогих яслях» (v. 62). Но Христос как Премуд-
рость пребывает в remota domus, то есть за пределами сущего. Вифлеем есть 
место Его нисхождения, а remota domus — та сверхчувственная область, из 
которой Он нисходит. Поэтому формула о доме Премудрости заранее подго-
тавливает движение, выраженное в v. 70: нисхождение Бога и восхождение 
твари оказываются двумя сторонами единого процесса вочеловечения Бога 
и обожения человека, каковым его описал Максим Исповедник. 

Отсюда следует, что семь столпов Премудрости не сводятся только к 
школьной схеме семи свободных искусств. Для Иоанна Скотта artes стано-
вятся не просто дисциплинами обучения, но средой, посредством которой 
Логос манифестирует познаваемый порядок мира и через которые ум воз-
вращается к Богу. В этой перспективе упомянутые в первой части поэмы 
звездные круги, времена года, числовые и музыкальные структуры, а также 

                                                 
61 См. Roques 1970, 31–72; Pépin 1973, 16–30; Jeauneau 1996, 1–8. 
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«трофеи» победы, запечатлённые в созвездиях зодиака62, получают новую се-
мантическую глубину. Aulae sidereae описывает не просто космос как символ 
истории спасения, но космос как эпифанию сверхсущностной Премудрости. 

В этой перспективе свободные искусства оказываются инструментами 
возвращения ума к Богу. Если, как будет показано ниже, «одеждами» Логоса 
являются Писание и творение, то artes liberales образуют дисциплинарный и 
герменевтический каркас их прочитывания. Семь колонн Премудрости суть 
условия восхождения знания к Тому, Кто является основанием и целью зна-
ния. 

Следующая строка (v. 75) поэмы —  
 
Sanctae scripturae cui fulget candida vestis 
для Кого сияет белая одежда священного Писания 
 
— отсылает к максимовскому толкованию Преображения Господня. В 

разделе «Умозрение на Преображение Господне» Исповедник объяснял, что 
просиявшее лицо Христа символизирует Его трансцендентное божество, то-
гда как сияние Его одежд может пониматься двояко: как символ речений Пи-
сания, которые для апостолов становятся ясными и открывают свой прежде 
скрытый смысл, и как символ самого творения, чьё многообразие, подобно 
одежде, являет достоинство Творца: 

 
«Некоторые из учеников Христовых, которым было дано через попечение о 

добродетели взойти и возвыситься вместе с Ним на гору Его явления, увидев Его 
преобразившимся и познав Его по свету лица неприступным, и по сиянию одежд 
— поразительным, а благодаря почитанию со стороны сопровождавших Его Мо-
исея и Илии представшим им ещё более досточтимым, перешли от плоти в дух 
(ἀπὸ τῆς σαρκὸς εἰς τὸ πνεῦμα μετέβησαν)…  

Сияние лица Его… они мистически научались понимать как символ Его боже-
ства, превосходящего ум, чувство, сущность и знание; будучи ведóмы … к разуме-
нию того, что Он “в начале был”, “был у Бога” и “был Бог”. … [Они научались по-
нимать], что побелевшие одежды (τὰ λευκανθέντα ἱμάτια) несут символ (φέρειν 
σύμβολον) речений Святого Писания… или же самого творения (τῆς κτίσεως 
αὐτῆς), ... когда через мудрое многообразие различных видов, его составляющих, 
творение, подобно одеждам, возвещает достоинство Носящего их, и являя силу 
творящего Логоса.  

                                                 
62 О них подробно см. в Петров (2016), 267–306. 
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Ибо и то, и другое из сказанного подходит к Слову: … в отношении текста Свя-
того Писания — поскольку Он есть Слово, а в отношении творения — поскольку 
Он Творец, Создатель и Художник (κτίστης καὶ ποιητὴς καὶ τεχνίτης)»63. 
 
Для понимания Aulae sidereae особенно важно, что у Максима одежды 

Христа обозначают не только Писание, но и творение. Тем самым Логос 
имеет две «одежды», два способа явления: словесный и космический. Иоанн 
Скотт в строке 75 упоминает только одежду священного Писания, но весь 
предшествующий космологический раздел поэмы уже показал вторую 
одежду — упорядоченное творение, прочитанное как символическая ткань 
Логоса. 

Для того, кто созерцает мир сообразно Логосу, «гармонически согласо-
ванная ткань целого» (τὸ ἐναρμόνιον τοῦ παντὸς ὕφασμα, compactam universitatis 
texturam) раскрывается словно книга: её «буквами» и «слогами» служат бли-
жайшие к нам частные и телесные вещи, сгущённые множеством чувствен-
ных качеств, а «словами» — более общие, более отдалённые и тонкие видо-
вые природы. Из них мудро прочитывается и собирается в целостность сам 
Логос — Тот, Кто начертал эту книгу и неизреченно Сам запечатлён в ней. 
Наше чтение даёт понятие лишь о том, что Логос есть, но не о том, что Он 
такое; через благочестивое собирание различных представлений чтение 
приводит ум к догадке об Истинном, так что становится возможным сораз-
мерно созерцать Логос через видимое творение как Творца становления64. 
Тем самым творение у Максима оказывается одновременно одеждой, тканью 
и книгой Логоса. Видимое многообразие не скрывает Творца, не открывает 
Его сущность, но позволяет соразмерно восходить от чувственных вещей к 
логосам, а от логосов — к единой догадке об их сверхпостижимом Источ-
нике. Поэтому в дальнейшем Максим говорит, что через возвышенное созер-
цание ум восходит на «гору богословия» и созерцает славные и сияющие 
одежды Бога Слова — речения Писания и всё творение. 

 Это восхождение завершается уже не только созерцанием сияющих 
одежд Логоса, но умным прикосновением к самому Слову. Поэтому макси-
мовская символика одежд имеет не только герменевтический, но и эсхатоло-
гический смысл: Писание и творение ведут к Логосу, но не являются послед-
ней целью созерцания. В предельной перспективе эти одежды должны быть 
«свёрнуты», чтобы стало возможным непосредственное познание Слова и 
переход к благодати нетления: 

                                                 
63 Amb. 10 (17), 28–30. Лат. пер. Эриугены: Amb. Ioh. 6 (17), 388–422 (CCSG 18, 57–58). 
64 Amb. 10 (18), 31. Лат. пер. Эриугены: Amb. Ioh. 6 (18), 431–441 (CCSG 18, 58).  
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«Так мы и одежды Слова — разумею, конечно, речения Писания и явленные тво-
рения — увидим сияющими и славными (λαμπρά τε καὶ ἐπίδοξα) … ; и сами, взойдя 
на гору божественного Преображения, будем созерцать (Его), нисколько не удер-
живаемые от блаженного прикосновения (ἁφῆς) к Слову, как (это было с) Марией 
Магдалиной…, но и увидим и поклонимся Ему, … когда вся чувственная деятель-
ность в нас совершенно угаснет; и познаем Само Слово и Бога, Который есть всё 
во всём и по благости Своей всё сделал Своим: умопостигаемое — Своим телом, 
а чувственное — Своей одеждой. О чём, по-видимому, не без основания сказано: 
“все обветшают, как одежда” (поскольку тленность видимого ещё господствует 
над умом) и “как покрывало Ты свернёшь их, и изменятся” (поскольку ожидается 
благодать нетления)»65.  
 
Примечательно, что образ «горы богословия» из «Умозрения о Преобра-

жении» Максима задействован Иоанном Скоттом в «Гомилии»66, а в третьей 
книге «Перифюсеон» Эриугена обращается к максимовскому образу двух 
одежд Христа, истолковывая одежды Преображения как две формы явления 
Логоса — Писание и творение:  

  
«Если у Христа во время Его Преображения — двое одежд белых как снег (duo 
uestimenta candida sicut nix), то есть буква божественных Речений и чувственно 
воспринимаемый облик видимых вещей, то я не вполне понимаю, почему нам 
повелевается тщательно касаться одного одеяния, чтобы мы сподобились обре-
сти Того, чьё это одеяние, тогда как в отношении другого, то есть видимого тво-
рения, нам запрещается исследовать каким образом и какими логосами оно со-
ткано (quomodo et quibus rationibus contextum sit)»67. 
 
Вопрос, который Иоанн Скотт ставит в третьей книге «Перифюсеон» — 

почему велено исследовать Писание, а природу исследовать запрещено?  — 
не риторический. Это реальная интеллектуальная проблема IX века: библей-
ская герменевтика была легитимной, но φυσιολογία (исследование природы) 
находилась под подозрением. Хотя Эриугена формулирует это как вопрос, 
вся логика его системы даёт ответ: это различие — не онтологическое, а ме-

                                                 
65 Amb. 10 (18), 34. Лат. пер. Эриугены: Amb. Ioh. 6 (18), 501–517 (CCSG 18, 60–61). 
66 См. Homilia XIV, 1–25, 291B–C (CCCM 166, 199–201). Там же Иоанн Скотт исполь-

зует образ Писания как умопостигаемого мира, составленного из четырёх стихий — 
четырёх тропосов интерпретации, заимствованный из рассматриваемого нами мак-
симовского «Умозрения на Преображение Господне». 

67 P III, 4351–4357 (723C). 
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тодологическое, обе “одежды” одинаково божественны и одинаково явля-
ются откровением. Писание уже обладает признанной авторитетной герме-
невтической традицией, тогда как природу ещё нужно легитимировать как 
предмет богословского чтения. «Запрет» на исследование природы — педа-
гогический. Он предохраняет от неправильной интерпретации творения.  

В этой перспективе Рождество, как центральное событие поэмы, оказыва-
ется еще и условием, при котором становятся читаемыми обе формы откро-
вения Логоса — словесная и космическая: Логос, облекшийся в плоть, откры-
вается и в букве Писания, и в символической структуре мира. Поэтому строку 
75 об «одеждах Писания» следует читать параллельно словам о том, что «весь 
мир несет символы рождающегося Христа» (v. 21).  

Таким образом, Aulae sidereae представляет собой внутренне цельное про-
изведение, собирающим в единое полотно интуиции зрелых сочинений 
Иоанна Скотта. На протяжении своих ста строк (строка 101 является наррато-
логически «внешней» по отношению к основному сюжету) поэма ведет чита-
теля по пути созерцания: через theoremata космического порядка, символи-
ческих и численных структур — к armonia rerum: небесному Иерусалиму и 
дому Премудрости, — от множественности символов к их внутреннему един-
ству в Логосе. Ее поэтический язык оказывается формой богословствования, 
которое интерпретирует космос, ангельскую иерархию, Писание и историю 
спасения как различные проявления единой божественной Премудрости. 
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