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Аннотация. В работе рассматривается влияние «Иероглифичес-
кой монады» Джона Ди на философию розенкрейцеров, выражен-
ную в ряде их произведений, изданных в начале XVII в.; на основе
нового понимания «Монады» как самобытного герметико-алхимичес-
кого проекта делается попытка уточнения так называемого тезиса
Йейтс, высказанного в ее книге «Розенкрейцерское просвещение».
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Феномен розенкрейцерства и проблема авторства манифестов
В этой работе под розенкрейцерством мы будем понимать ту идейную

программу, которая выразила себя в манифестах «Fama Fraternitatis» («Сла-
ва Братства», 1614) и «Confessio fraternitatis» («Исповедание братства»,
1615), анонимно вышедших в Касселе, в издательстве Весселя1. Их вы-
ход, а также публикация знаменитой  «Химической свадьбы Христиана
Розенкрейца»2 в 1616 г. положили начало тому, что со времени выхода в
свет известной книги Йейтс «Розенкрейцерское просвещение» стало на-
зываться «розенкрейцерским фурором». Тысячи людей со всей Европы
откликнулись на призыв братства присоединиться к ним ради открытия
тайного знания, но эти письма так и остались без ответа. Розенкрейцер-
ство продолжало развиваться и дальше – при том, что сам вопрос о ре-
альности существования братства даже в начале XVII в. далек от своего
разрешения, многие авторы позднейшего времени причисляли себя к его
членам, создавая на этой основе новые эзотерические проекты. Приме-
ром может служить «Орден Золотого и Розового Креста» (Orden des
Gьlden-und Rosen-Creutzes) Самуила Рихтера3. Важнейший для магичес-
кой и, шире, эзотерической традиции XX в. орден «Золотой Рассвет» (Golden
Dawn) также возводил себя к розенкрейцерству4.

Вопрос об авторстве манифестов окончательно не решен до сих пор,
но известно, что автором «Свадьбы» был лютеранский пастор из Вюр-
темберга Иоганн Андреэ5. В своей автобиографии «Vita ab ipso conscripta»
он пишет, что сочинил ее около 1605 г.6. В это время он учится в Тюбинге-
не, где становится членом реформистски настроенного протестантского
кружка, куда, кроме него, входили такие фигуры как Тобиас Хесс, Крис-
тоф Безольд, Иоганн Арндт7. Основной идеей Андреэ на протяжении всей
его жизни было исправление общества в христианском духе, этому посвя-
щены в прямом смысле все его последующие произведения и вся его
жизнь8, и есть основания рассматривать розенкрейцерство как первую
такую попытку9, по крайней мере, причастность Андреэ к этому сейчас
уже всерьез не оспаривается. Однако проблема в том, что сначала будто
бы так воодушевленный этим движением, он уже к 1618 г. меняет свое
отношение к нему, и во всех своих произведениях, включая письма, назы-
вает эту авантюру словом «ludibrium» (игра, шутка).
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«Года 23 или 24 назад с помощью Вильгельма Вензе, люнебургского
дворянина, своего лучшего друга, я создал «Образ христианского брат-
ства», который, я надеялся, мы бы противопоставили недостойной игре
вымысла розенкрейцерского братства (quam fictitiae fraternitatis rosecruciae
ludibrio indigno opponeremus)»10.

В конце «Христианской мифологии» в диалоге между Филаретом и Але-
теей последняя прямо утверждает: «Nihil cum hac Fraternitate commune
habeo»11 («ничего с этим братством общего не имею»). В предисловии к
«Христианопольской республике» Андреэ развивает эти взгляды. Он опи-
сывает те пороки, от которых страдает Церковь и вспоминает грандиоз-
ную реформацию Лютера, замечая, что эта drama может быть сыграна
еще раз, ибо «свет более чистой религии воссиял на нас»12.

«Некое братство, по-моему, шутка (ludibrium), но, согласно теологам,
всерьез дало доказательство именно этого. Когда оно сулило величайшие
и необычайнейшие вещи … оно присовокупило также и надежду на улуч-
шение нынешнего состояния вещей и даже подражание действиям Хрис-
та <…> Какое смятение умов последовало за этим <…> От этого мы
имеем преимущество, что мир ныне не так уверен в своих делах <…> и
не так далек от Христа. Но я готов хвалить человека, который, увидев,
что люди нерешительны и обмануты братством, ответил: если эти рефор-
мы так необходимы, то почему мы не начнем их сами?»13.

Согласно автору, огромной ошибкой было бы узнавать путь спасения
от «некоего общества (если оно есть), всезнающего лишь в глазах соб-
ственного хвастовства… с дурацкими обрядами, чем обратиться непос-
редственно к Нему, который Путь и Истина и Жизнь»14. Итак, в целом
намерения братства похвальны, и оно сыграло свою роль, но оно так и не
привело к столь желанному радикальному исправлению, к которому и сто-
ит приступить, чтобы создать совершенное христианское общество, кото-
рое Андреэ и описывает подробно на страницах «Христианополя»15.

 Был ли сам Андреэ хотя бы одним из авторов «Fama» и «Confessio»?
Этот вопрос не решен до сих пор. Если Уэйт позволял себе сомневаться в
этом и даже приписывал их авторство Симону Студиону16, то Диксон в
своей программной статье уже считает это доказанным17. В одном из
произведений Андреэ содержатся прямые заимствования из «Confessio»,
о котором он сам написал: «Hesso imputata, plane mea»18 («приписываемая
Хессу, именно моя»). С другой стороны, неоднократно заявлено, что за-
метна огромная разница в стиле Fama и других произведений Андреэ.
Монтгомери со свойственным ему скептицизмом по отношению к розенк-
рейцерскому мифу делает из Андреэ праведного протестанта, не имевше-
го с «Fama» и «Confessio»  никаких дел, а «Свадьбу» он пишет, чтобы
«христианизировать фигуру Христиана Розенкрейца»19. Проблема отно-
шения Андреэ к манифестам – одна из самых интригующих, и она еще
ждет своей разгадки.

Тезис Йейтс
В начале XVII в., во время выхода розенкрейцерских произведений,

проходит недолгое царствование Фридриха V курфюрста Пфальцского
(1596-1632) – неудачного претендента на богемскую корону и император-
ский титул, при дворе которого оккультизм поддерживается так же, как и
ранее при Максимилиане II (1527–1576), которому Джон Ди посвятил свою
«Монаду», и Рудольфе (1552–1612), к которому он даже совершил поезд-
ку20, имевшую, возможно, столь далекие последствия. Йейтс в своей клас-
сической работе «Розенкрейцерское просвещение» прямо связывает ду-
ховную атмосферу двора Фридриха и философию манифестов, а также
первый усматривает прямую связь манифестов с философией Ди.

«Так что сомнений не остается: движение, заявившее о себе тремя
розенкрейцерскими публикациями, уходит корнями в творчество Джона
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Ди <...> Итак, предлагается необычная и многообещающая гипотеза ка-
сательно природы розенкрейцерского движения: похоже на то, что движе-
ние это было запоздалым следствием путешествия Ди в Богемию – со-
бытия, свершившегося за двадцать лет до появления розенкрейцерских
манифестов. Пропагандировавшиеся Ди идеи не были забыты и ко време-
ни, о котором идет речь, распространились в кругу соратников курфюрста
Пфальцского  <...> Итак, становится вполне очевидным, что «таинствен-
нейшая философия», скрывающаяся за манифестами, есть не что иное,
как философия Джона Ди, суммарно изложенная в «Иероглифической Мо-
наде»»21.

Конечно, говоря  о теории европейского эзотеризма, развитой Йейтс,
нельзя не упомянуть и о критике, начавшейся вскоре после выхода ее ра-
бот22  и продолжающейся поныне. Если вначале во многом она была инс-
пирирована весьма смелым для своего времени утверждением Йейтс о
связи образа герметического мага с новоевропейским ученым, то в со-
временной академической традиции, где наука об эзотеризме фактически
получила институциональное оформление, ряд исследователей говорит о
фундаментальных ошибках концепции «герметической традиции», причис-
ляя ее к числу устаревших парадигм23. В рамках нашего небольшого ис-
следования мы не будем дискутировать с этим мнением, сосредоточив-
шись на анализе текстов, который сможет помочь определить, насколько
возможной была связь «Монады» и розенкрейцерского проекта. Обраща-
ет на себя внимание тот факт, что Йейтс подробно не анализирует саму
«Монаду», ограничиваясь общими замечаниями об этом выдающемся
памятнике в истории европейской эзотерики24, который может дать ключ
к пониманию феномена розенкрейцерства.

«Иероглифическая монада» Ди и ее место
в европейской алхимии

Изучение наследия Джона Ди началось с выхода в свет его первой био-
графии, написанной Шарлоттой Фелл
Смит в 1909 г.25, первой же серьезной
работой о его  философии стоит счи-
тать фундаментальный труд Кальде-
ра 1952 г.26. Однако важнейшее про-
изведение Ди – «Иероглифическая
Монада»27 – исследовалось предмет-
но очень нечасто даже с середины
XX в., что связано с ее очень смут-
ным, намеренно затемненным смыс-
лом, что и отвечало намерениям са-
мого Ди и той традиции, к которой он
принадлежал. Такого рода знание дол-
жно было передаваться лишь при лич-
ном контакте от учителя к ученику, в
письменном же тексте смысл наме-

ренно делался сложнее28. Как пишет и сам Ди, «надеюсь, что лишь те, кто
достоин, действительно поймут это»29. В своей статье 1952 г., принадле-
жащей старой традиции исследования работ Ди, Х. Кохер замечает о нем:

«У него было, как станет яснее далее, очень немного здравого смысла
(common sense), большое доверие к красивой схеме, много эгоизма и по-
зерства и немного денег. Быстрый доступ к секретам Вселенной и к бо-
гатству и славе, который они должны были дать, казался очень желае-
мым <…> Его религиозное чувство растворилось в пантеизме, и он был
более обеспокоен делами мира сего, нежели будущим спасением души»30.

Такого рода снисходительные оценки в современной литературе ушли,

 

Иероглифическая монада. 
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однако в отличие от знаменитых «Propaedeumata aphoristica»311558 г., сво-
еобразного манифеста кембриджского елизаветинского платонизма, глав-
ный труд Ди, «Иероглифическая монада», по-прежнему рассматривается
как малопонятный для оценки его философии. В последний же период жизни
Ди увлекся вызыванием ангелов с помощью методик тритемиевой «Сте-
ганографии», достигнув в этом больших успехов, но до выхода в свет кни-
ги Деборы Харкнесс32, посвященной этому периоду жизни Ди, анализ та-
ких практик был еще менее интересен, чем анализ «Монады». Кальдер,
крупнейший специалист по Ди, посвятивший анализу «Монады» более 80
страниц, пишет: «Немного сложно понять особенное внимание и огромное
доверие, оказанное Монаде в свое время. В лучшем случае ее можно
принять за коллекцию отдельных намеков, набросанных наскоро; общая
метафизика или натуральная философия, к которой Ди отсылал и чувство-
вал свое исследование подтвержденным, остается полностью закрытой»33.

Гораздо более содержательные оценки делает в своих статьях Клули:
«“Иероглифическая Монада” была смелым и изобретательным проектом
символического языка, имеющего силу раскрыть божественный план тво-
рения, объяснить силы материального мира и принципы алхимии и помочь
мистическому восхождению души»34.

Однако Клули, отмечая многие моменты, необходимые для ее понима-
ния, не анализирует механизм и схему этого восхождения, без чего анализ
«Monas Hieroglyphica» был бы неполным.

На наш взгляд, «Монада» была самобытным герметико-алхимическим
проектом. Сама алхимия, восходящая к «Изумрудной скрижали» Гермеса
Трисмегиста35, мыслилась теорией и практикой очищения и совершенного
соединения двух начал – активного (Серы, Солнца у Гермеса) и пассивно-
го (Ртути, Меркурия), которое станет «универсальным лекарством»
(medicina universalis) и породит с помощью «великого делания» (opus
magnum) совершенный металл – золото36. Парацельс дополняет теорию
двух начал Гебера третьим – Солью, отождествляя их с духом, душой и
телом.

Иероглифическая монада Ди, состоявшая из Солнца (Круга), Луны
(Полукруга) и Стихий (в форме Креста), дополненных особым астрологи-
ческим знаком Овна, была прямым продолжением алхимии Парацельса,
значение работ которого для понимания Ди стало открываться лишь не-
давно37, хотя, конечно, смысл работы Ди не исчерпывается этой связью.
«Монада» была для Ди самим языком не только описания, но и творения
мира. Динамическая составляющая учения зрелого Парацельса, выражен-
ная в фигуре особого алхимического агента трансформации всех вещей
Вулкана-Архея, доведена у Ди до своего апогея – в Монаде как некоем
духовном пути, алхимическом opus magnum, два вечных начала – Солнце
и Луна (те же наименования использует и «Изумрудная скрижаль») – со-
единяются, создавая Стихии (если угодно, материальный мир, им соот-
ветствует третье начало Парацельса – Соль), которые затем очищаются
и, наконец, приходят к огненной трансформации. Алхимический путь стра-
дания–смерти–возрождения, наличествовавший и в предыдущей тради-
ции38, был важнейшим для «Монады», соединяясь с христианским моти-
вом воскресения, фактически включая его в себя и превращаясь в иде-
альную трехчастную схему – «рождение (соединение двух начал) – очи-
щение и смерть – преобразование». Монада мыслилась Ди как путь к
совершенному обновлению и воскресению (resurrectio), к духовной транс-
формации (transformatio) в достигнутом через  мученичество креста (crucis
martirium), очищение (depuratio), страдание и смерть (passio et sepulcrum)
божественном союзе (matrimonium diuinum) мира (таблица)39. Она соеди-
няла космологический и математико-логический уровни описания, стано-
вясь магическим инструментом объединения мира. Именно здесь стоит
искать корни того обескураживающего пророческого тона, непонятного
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современникам и потомкам, с которым Ди говорил о «Монаде», считав-
шейся им самим до конца жизни своих главным творением. Она, по мне-
нию автора, была неким совершенным законом, конституирующим лю-
бую науку изнутри и делавшим ее возможной, преобразуя ее на новых
началах.

«Разве не охватит астронома мучительное сожаление от того, что он
во время ночных наблюдений страдал от мук холода, ночных бдений и
прочих неприятностей, тогда как он (с помощью иероглифической монады
– М. Ф.) …под защитой крова в любой миг может наблюдать точнейшим
образом (exactissime queat observare) круговращения небесных тел, унич-
тожив [иные] инструменты из дерева или меди?»40.

Символика «Монады Ди» и ее частей (Monas Hieroglyphica. P. 23).

Мотивы «Монады» в розенкрейцерстве
и перспективы «герметической» интерпретации

Важнейшим доказательством связи «Монады» и розенкрейцерского
проекта служат прямые заимствования из нее в «Кратком рассмотрении
таинственнейшей философии»41, фактически реинтерпретирующем творе-
ние Ди в сильном алхимическом контексте самой «Изумрудной Скрижа-
ли»42. «Краткое рассмотрение» – по сути единственное произведение, где
излагается сама «тайная мудрость» розенкрейцеров, примыкает ко второ-
му манифесту – «Confessio Fraternitatis», подтверждающему обещания
мифического Братства Роза и Креста, данные в «Fama», первом манифе-
сте, провозглашавшем наступление новой эры, где человек получит от Бога
новую синтетическую науку о своем месте в мире43. Наш анализ показал,
что эта идея обновления знания была центральной и для «Монады» Ди.

Доказательством связи «Монады» и произведений розенкрейцеров слу-
жит и ее изображение на одной из первых страниц «Химической свадь-
бы»,  когда в начале романа главный герой, Христиан Розенкрейц, получа-
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ет приглашение на некую королевскую свадьбу44. Здесь, пройдя с други-
ми героями через ряд алхимических испытаний, он удостаивается посвя-
щения в некий орден Золотого Камня. Мотивы духовной алхимии и смер-
ти-возрождения широко представлены в тексте. Сама свадьба, на кото-
рую приглашен Розенкрейц, символизирует соединение элементов в «ве-
ликом делании»45. Когда в конце третьего дня шестеро спутников Розенк-
рейца, в том числе старый король, подвергаются казни, Дева говорит ему:
«Эта смерть должна многих сделать живыми»46. Именно их кровь и будет
служить материалом для изготовления в течение шестого дня двух го-
мункулов – жениха и невесты. Находят свое продолжение и идеи обновле-
ния знания предыдущих манифестов. В конце второго дня, когда надмен-
ные гости королевской свадьбы стали вести себя крайне развязно, один
из собеседников говорит Розенкрейцу: «приходит время, когда со лжецов
будут сорваны маски и начнут ценить то, что ныне не чтут»47. Розенкрейц
будто бы символизирует собою путь истинного духовного познания вне
косности современной ему гордой науки, погрязшей в предрассудках, ко-
торые описывались и в «Fama»48. Однако все подобные рассуждения пусть
даже они кажутся (или есть) истинные, наталкиваются на одно неодоли-
мое препятствие – странно сказочный, временами даже карнавальный
характер «Свадьбы»49, иногда даже кажется, что сам автор, который че-
рез несколько лет назовет это свое предприятие ludibrium’ом, уже здесь
не всегда верит тому, что говорит. Он почти по-стерновски иронично снис-
ходителен к своему 81-летнему герою, который часто попадает в нелепые
ситуации и отдается чувству отчаяния, чтобы вдруг снова обрести на-
дежду. Тогда можно считать это продолжением игры, начатой в «Кратком
рассмотрении», который ряд исследователей считает сознательной ком-
пиляцией самых различных алхимических произведений эпохи50.

С другой стороны, традиционный порядок анализа розенкрейцерских
произведений вполне возможно не соответствует времени их создания.
Ничто не доказывает, что Андреэ изменял написанную им в 1605 г. «Свадь-
бу», опубликованную уже после манифестов51. Не была ли «Свадьба» бо-
лее цельным манифестом, своеобразным розенкрейцерством в действии,
пусть и в художественном, в то время как манифесты были позднейшей
теоретической программой? Если принять эту точку зрения и на основе
рассмотренных свидетельств предположить, что связь «Монады» и ро-
зенкрейцерского проекта была реальной, можно вспомнить, что земное
соединение Солнца и Луны было для Ди путем к высшему, небесному, а
само оно обозначалось им именно как «Свадьба» (Союз) – Matrimonium
– Hochzeit. В этом случае Жених и Невеста из «Свадьбы» становятся
Солнцем и Луной, сакральное соединение которых и приведет к miracula
rei unius, что провозглашалось и самой «Скрижалью». Приводимая Йейтс52

немецкая гравюра к «Химической свадьбе» подтверждает это предполо-
жение. Здесь буквально упомянуты «Pater ejus sol, Mater ejus luna». Но
между matrimonium terrestrum и matrimonium diuinum находится область
стихий, очищения. С другой стороны, в «Свадьбе» идея истинного знания
как  верной меры, наказывающей и поощряющей согласно заслугам, ока-
зывается едва ли не ключевой. Центром ее является описываемое в тре-
тий день искусное взвешивание (der Künstler Wag), где обнаруживается
истинный вес героев и их подлинная стоимость. Возможно, что крест, кроме
своей прямой христианской символики, нес еще и «монадический» мотив
depuratio elementum. Но Розенкрейц в романе действует именно в этой
области борьбы за истину, отказа от ложных идеалов, своеобразного
depuratio. В рамках этой интерпретации розенкрейцерство манифестов и
«Свадьбы» оказалось срединным проектом движения к истине через
depuratio к совершенному союзу, свадьбе (matrimonium, hochzeit)  мира и
Allgemeiner Reformation знания – важнейшему мотиву манифестов.
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Нельзя недооценивать хотя бы эвристические перспективы «гермети-
ческо-алхимической» интерпретации, пусть и воспринимая ее подспудно
как очередной ludibrium, примененный к розенкрейцерской «игре вымыс-
ла». Здесь есть два пути. Если считать манифесты и «Свадьбу»
ludibrium’ом Андреэ, то любое исследование их, по его собственному вы-
ражению, докажет лишь inanitatem curiosorum53  и останется бессмыслен-
ным. Тогда дальнейшее исследование этой темы скорее должно состоять
в более тщательном изучении письменного наследия участников – Анд-
реэ, Хесса, Арндта, что, возможно, даст ключ к разгадке тайны розенк-
рейцерского вымысла.

Однако если предположить, что ядром исторического розенкрейцерства
могла быть основанная на «Монаде» Ди и алхимии зрелого Парацельса
провозглашенная в манифестах идея reformatio знания и его нового синте-
за, то следует пересмотреть сложившиеся взгляды на место розенкрей-
церства в истории европейского эзотеризма и европейской культуры в бо-
лее широком смысле. В таком случае интерпретация розенкрейцерства
как одного из протестантских проектов обновления, вышедшего в сферу
эзотерики и насытившегося рядом алхимических контекстов, должна быть
пересмотрена. Тезис Йейтс может быть уточнен и расширен благодаря
более тщательному исследованию не самой розенкрейцерской традиции,
а наследия Ди. Выделив в истории европейского эзотеризма магистраль-
ную магико-алхимическую традицию, сердцем которой была теория трех
начал, мы можем интерпретировать розенкрейцерство как перевод ее вер-
шины, динамической модели «Иероглифической монады» Ди, наследовав-
шей алхимии Парацельса, в идеологическую плоскость. Тогда розенкрей-
церство в качестве инварианта динамической теории трех начал и – шире
– герметического проекта на основе «Изумрудной Скрижали», в идеоло-
гической и в политической сфере («розенкрейцерский фурор») преобразо-
вавшегося в philosophia perennis тайных обществ XVII–XIX вв., и было
этапом, связавшим классический эзотеризм Парацельса и Фичино с тра-
дицией XX в., начавшейся с базировавшейся на розенкрейцерском проек-
те магии «Золотого Рассвета» – уже  не столько как особый алхимичес-
кий проект, а как символ, став своеобразным парафразом христианской
идеи Нового Иерусалима в эзотерической сфере. Вместе с тем неверно
считать, что розенкрейцерская доктрина исчерпывалась философией Ди.
Скорее объединяющим их мотивом было столь свойственное Ди стрем-
ление к general synthesis знания54, сопровождавшее его всю жизнь и поро-
дившее «Монаду», близким которой был розенкрейцерский проект – longo
sed proximus intervallo55.
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