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Валерий Петров
УЧЕНИЕ О ТОНКОМ ТЕЛЕ ДУШИ 

В ЭСХАТОЛОГИИ ОРИГЕНА 
И ДИДИМА АЛЕКСАНДРИЙСКОГО

Важным компонентом эсхатологии и сотериологии Оригена было 
представление о тонком теле души, которое служит прослойкой 
между ней и другими ее телами - грубым земным телом и телом 

прославленным1. Существование подобного тела помогало также 
объяснить, каким образом душа перемещается в пространстве после 
отделения от земного тела.

Ориген не был изобретателем теории тонкого тела души. Разного 
рода учения, подразумевавшие наличие такого тела, существовали в 
античной философии задолго до александрийского Учителя.

ПРЕДШЕСТВУЮЩАЯ ОРИГЕНУ 
ТРАДИЦИЯ АНТИЧНОЙ ФИЛОСОФИИ

Уже Эмпедокл сравнивал земное тело с облекающими душу одеж
дами души2. После Платона тонкое тело души именуется у философов 
«колесницей», «световидным», «эфирным» и «пневматическим» 
телом, а Прокл называет его «звездо-образным» (άστροβιδη?) телом. 
Оболочка души, сохраняющаяся после распадения земного тела, по
лагалась не полностью нематериальной. Философы могли называть ее 
77-peû/za, «духом» (как это делал Порфирий), но эта квази-материаль
ная субстанция кардинально отличалась от того, как понимали «дух» 
(греч. πνεΰμα) церковные авторы3.

Неоплатоники возводили теорию тонкого тела души к Платону, 
который, отвечая на вопрос о том, каким образом мировая Душа может 
двигать Солнце, предположил существование у нее некоего огненного 
или воздушного тела, так что душа может служить Солнцу «колесни
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цей»4. С другой стороны, уже Аристотель уподобил пневму - теплую 
субстанцию, передаваемую в акте порождения и служащую вмести
лищем питающей, чувственной и имагинативной души, - элементу, 
из которого сделаны звезды5. Неизвестно, кто первым соединил пла
тоновскую «колесницу» с аристотелевской пневмой, но к III в. н. э. это 
учение уже утвердилось. Плотин придавал теории повозки (или носи
теля) души мало значения, но его ученик Порфирий отвел колеснице 
главную роль в своей психологии. В после-плотиновских учениях о 
пневме-«колеснице» важен тот момент, что душа на пути с небес на 
землю облекается в различные материальные оболочки6. Эти матери
альные приращения и служат ей колесницей.

ОРИГЕН

Заимствованное из классической философии представление об 
эфирном теле, или «колеснице души», на образном либо лексическом 
уровне усваивается многими христианскими авторами. Однако Ори
ген воспринял эту теорию в ее философском аспекте. Иероним прямо 
приписывает ему соответствующее учение:

все разумные творения, бестелесные и невидимые, если ста
новятся нерадивыми, постепенно соскальзывают на низшие 
уровни и берут себе тела согласно качеству мест, в которые 
нисходят, то есть сначала берут эфирные тела, а затем воздуш
ные. А когда они достигают соседства земли, то облачаются в 
более плотные тела (crassioribus corporibus) и, наконец, связы
ваются с человеческой плотью7.

Хотя во многих текстах Ориген говорит, что в период между смер
тью и воскресением душа лишена тела8, часто это означает не отсут
ствие тела вообще, но лишенность земного тела при сохранении тела 
тонкого и невидимого9. По свидетельству Мефодия Олимпийского, 
Ориген называл тело, остающееся у души после отделения от земного 
тела, «колесницей души»:

[Ориген] говорит, что она [душа] по переселении из мира 
нуждается в колеснице и одеянии, так что не может оставаться 
нагою. Не значит ли это, что она сама по себе бестелесна?10

Для христианских платоников Александрии колесница души (или 
световидное тело) была создана Богом. Распространенным было тол
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кование Быт 1:27 («сотворил Бог человека по образу Своему») и Быт 
2:7 («создал Господь Бог человека из праха земного») как двойного 
творения: сначала творится разумная душа, а затем световидное тело, 
которое служит колесницей души (в другом месте Ориген говорит, 
что ум, уклоняясь от своего исходного состояния и достоинства, ста
новится душой”). Это творение происходит в результате соединения 
ума и световидного тела, что делает душу отчасти материальной. Вот 
как передает Прокопий из Газы (V в.):

Те, кто занимается аллегориями... утверждают, что фраза со
гласно образу (Быт 1:27) обозначает душу. Человек, созданный 
из праха (Быт 2:7), есть тонкое тело, достойное жизни в раю, а 
некоторые из них называют его световидным. Кожаные одеж
ды (Быт 3:21) объясняются [у них] посредством отрывка: Ты 
кожей и плотью одел меня, костями и жилами скрепил меня 
(Иов 10:11). Они говорят, что вначале душа пользовалась 
световидным телом, как колесницей, и уже это тело позднее 
одето в кожаные одежды12.

Теперь мы знаем, что именно так толковал Дидим Александрий
ский в своем комментарии на книгу Бытия. При этом источником по
добных воззрений Дидима был Ориген. Конечно, «духовное тело», о 
котором говорит, например, апостол Павел (1 Кор 15:44), имеет иное 
происхождение и смысл, чем философская теория колесницы-пнев- 
мы, но последующие христианские платоники часто их смешивали. 
Это случай Оригена, который в сочинении «Против Цельса» так пи
шет о душе недавно умерших:

Платон в своей [работе] о душе13 говорит, что тенеобразные при
зраки уже усопших являлись подле их могил некоторым людям. 
Но возникающие подле могил усопших призраки образуются 
от некоего [материального] субстрата, относящегося к душе, 
которая существует в так называемом световидном теле (èv τω 
αύγοβιδεΐ σώ/ζατι)14.

В другом месте Ориген объясняет, что, согласно верованиям 
греков и варваров, души, которые роятся подле могил, являются 
злыми, тогда как чистые души рождаются для области небесного 
эфира15.

Когда Ориген говорит о восставших праведниках, он описывает 
их следующим образом:
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Когда праведники восстанут во славе во второе пришествие 
Христа, у них не будет чувственных одежд (ίμάτια αισθητά), 
но их будут облекать некие сияющие облачения (λαμπροί 
περίβολοί). И как у тех [у Моисея и Илии] вид не стал другим 
при Преображении (Лк 9:30), так и при Воскресении - вид свя
тых, хотя и будет гораздо более славным, чем тот, что был у них 
в этой жизни, но не будет другим16.

Весьма вероятно, что под «сияющими облачениями» Ориген по
нимает здесь духовные тела, в которые душа облечется для новой 
жизни.

В своей «Апологии Оригена» Памфил передает оригеновское 
описание вознесения Христа, в котором александрийский Учитель 
говорит о возносящейся плоти11.

Господь Иисус Христос... после воскресения, будучи взят на 
небо, вознес (euexit)18 с собой свое земное тело, так что стра
шились и изумлялись небесные силы, видевшие, как плоть 
восходит на небо... Христос... первым вознес плоть до неба. 
Именно этой необычайности устрашились небесные силы, 
поскольку - чего они раньше никогда не видели - теперь они 
зрели, как плоть восходит на небо, а потому говорят: Кто это 
идет от Едома, - то есть от рожденных на земле, - в червленых 
ризах (uestimentorum) от Восора (Ис 63:1); ибо они видели на 
теле Его следы ран (uestigia uulnerum) из Восора19, то есть [сле
ды ран] воспринятых во плоти20.

Схожий отрывок сохранился и по-гречески у самого Оригена. В 
нем Ориген аллегорически толкует въезд Иисуса в Иерусалим на 
Вербное воскресенье (Мф 21:1-11)и применительно к телу прослав
ленного Господа пишет о колеснице. Иисус въезжает в Иерусалим, 
сидя на ослице и молодом осле. В трех приветственных возгласах 
тех, кто идет перед Иисусом, Ориген усматривает тех, кто праздну
ет человечество Господа: Осанна сыну Давидову!; затем Его второе 
пришествие: Благословен Грядущий во имя Господне!', и, наконец, Его 
возвращение (άποκατάστασις) на небеса: Осанна в вышних! Затем 
Ориген пишет:

В то время как произносились три восклицания... Он Сам вхо
дил в истинный (αληθινά) Иерусалим. Небесные силы были 
изумлены... и спрашивали: Кто сей? Это соответствует про
рочествам 23 псалма о вознесении Спасителя и изумлении не
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бесных сил, дивящихся необычайному зрелищу Его телесной 
колесницы (том σωματικού οχήματος)2'.

Таким образом, вход Иисуса в Иерусалим аллегорически по
нимается как вход прославленного Иисуса в «истинный», то есть 
небесный, Иерусалим, который есть «таинство» или «истина» Иеру
салима земного. Все детали евангельского текста рассматриваются 
Оригеном в этой перспективе: небесные силы изумляются при виде 
телесной колесницы Христа, ибо видят восходящее на небеса чело
веческое тело. Ослица и осленок, которые суть телесная колесница, 
обозначают прославленное тело воскресшего Христа, входящего в 
небесный Иерусалим.

То, что Ориген использует термин средних платоников {колесни
ца), помогает прояснить его понимание воскресения: между земным 
и прославленным телом должна быть преемственность, которая и 
обеспечивается пневматической колесницей.

ТЕЛА АНГЕЛОВ И ПРАВЕДНИКОВ ЭФИРНЫ

Для понимания психологии и эсхатологии христианских плато
ников важно, что световидная колесница понималась и как эфирная. 
Соответственно, световидное тело - это тело эфирное. Считалось, 
что таковы тела ангелов. В Евангелиях Христос говорит, что после 
воскресения люди станут как ангелы (Мф 22:30; Мк 12:25) или равны 
ангелам (Лк 20:36). Соответственно, полагали, что различие между 
земным телом и телом воскресения состоит в том, что последнее бу
дет как у ангелов. Ориген часто ссылается на эти места Евангелий, 
говоря о духовных существах (т.е. душах) и о воскресших людях22. 
Он прямо учит, что ангелы и демоны имеют тела, но тонкие, раз
реженные. Эфирное, световидное тело, именуемое «колесницей» 
души, - это тело воскресения, какое есть и у ангелов23.

Тело демона (и воскресшего грешника) почти такое же тонкое, 
как у ангела (и воскресшего праведника), за исключением того, что 
оно не светлое, но темное24. Те, кто восстает на проклятие, имеют тела 
весьма подобные демонским, хотя Ориген явно не причисляет их к 
демонам25.

Говоря, что тело воскресения является эфирным, Ориген развива
ет космологическую доктрину Платона и Аристотеля. Для Платона 
эфир - это чистейшая область неба (Федон 109b) и прозрачнейшая 
разновидность воздуха (Тимей 58Ь), а в «Послезаконии» это элемент, 
добавленный к прочим (981с); тела звезд состоят из эфира, тела де
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монов - из воздуха (985а). Для Аристотеля эфир есть пятый элемент, 
он составляет души, богов, звезды, умы, поскольку четыре обычных 
элемента не могут объяснить высший род активности.

Для Оригена эфир - это место на небе, где находятся чистейшие 
тела, это место более высокое, чем воздух26. Но эфир - это также 
природа тел, живущих в этом месте; чистейшее состояние, которо
го может достичь телесная природа27. Ориген открыто отвергает 
аристотелевское представление об эфире как о пятом элементе28. Он 
не мог согласиться с Аристотелем, для которого эфир был не иным 
состоянием тела, но иным телом. Для Оригена эфир это скорее ка
чество, чем тело29. Телам воскресения, чтобы жить в области эфира, 
потребны эфирные тела, поскольку тело должно быть приспособлено 
к среде обитания30.

' ДИДИМ АЛЕКСАНДРИЙСКИЙ

Рассуждения о световидной колеснице, практически отсутству
ющие у Оригена, в явной форме содержатся у Дидима Александрий
ского31, сочинения которого демонстрируют сильную зависимость от 
мысли Оригена32. В своем комментарии на Быт 1:27 Дидим определя
ет человека, созданного по образу Божию, как внутреннего человека, 
который имеет «бестелесную и умопостигаемую сущность (ασώματος· 
και νοερά ουσία)»33. Он называет такого человека нематериальным 
(αυλόν) и говорит:

Но, поскольку человек пришел также в другое состояние, так 
что ему требовалось нечто, что он мог бы использовать, ему 
пришлось иметь органическое тело (οργανικόν σώμα) [т.е. свето
видное. - В.П.], а теперь появились еще и кожаные [одежды]34.

Таким образом, нематериальный внутренний человек сначала 
облачился в световидное тело, а затем уже в тело земное. В коммен
тарии на Быт 3:21 Дидим утверждает, что никто не может сказать, что 
кожаные одежды - это что-либо, кроме земных тел35.

Комментируя книгу Премудрости Соломона (Прем 9:15): тлен
ное тело отягощает (βαρύνει) душу, и этот земной шатер (то γβώδες 
σκήνος) подавляет многозаботливый умзь, - Дидим говорит:

Тленное тело - это, конечно, здешнее грубое [тело]... [а] земной 
шатер есть то, чем душа, освободившись от здешнего тела, 
пользуется для своих движений и перемещений (προς τάς 
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μεταβατικός κινήσεις)·, это [нечто] среднее, соединяющее умную 
сущность с грубым [телом]. Последнее отягощает душу, шатер 
же подавляет не душу, но ум37.

Здесь Дидим, с одной стороны, рассматривает природу земного 
шатра через призму Быт 2:7, где говорится о создании человека из пра
ха земного (χοΰς· άπο τής γης), но, с другой стороны, упомянутый прах 
представляет собой чистую материю, так что речь идет о творении Бо
гом тонкого тела души38. Земной шатер в комментарии Дидима - это 
световидное тело, обитель и колесница разумной души, т.е. ума. Колес
ница подавляет ум, а тленное тело, в свою очередь, обременяет душу, 
состоящую из ума и световидного тела.

Вслед за этим Дидим цитирует 2 Кор 5:1-4: Ибо знаем, что, когда 
у нас разрушится наземное жилище шатра (ή επίγειος ημών οικία τοΰ 
σκηνους), мы имеем строение (οικοδομήν) от Бога, жилище (οικίαν) не
рукотворное, вековое на небесах... Ибо, находясь в шатре, мы стенаем 
(στενάζομεν). В отличие от ряда современных переводов39, понимаю
щих «шатер» как синоним и разъяснение к «жилищу», Дидим видит в 
τοΰ σκηνους genetivus possessivus, так что земное тело есть жилище для 
шатра, а сам шатер понимается как световидное тело и жилище ума40.

Дидим поясняет, что, хотя обыкновенно полагают, будто человек 
состоит из тела и души, некоторые считают, что он трехчастен и со
стоит из духа, души и тела, и это мнение предпочтительнее. Здесь 
взгляд Дидима на душу как на среднее (μέσον) между трансцендент
ным умом и земным телом (это понимание он разделял с Оригеном) 
восходит к Платону. В Тимее ЗОЬ сказано: «ум отдельно от души ни в 
ком обитать не может... [Демиург] устроил ум в душе, а душу в теле и 
таким образом построил Вселенную...»

Параллели с Платоном не случайны. Построения Оригена и Ди
дима, когда они комментируют события творения и грехопадения, 
зависят от представлений платоников. А собственно христианские 
элементы наиболее сильно ощущаются в сотериологических мо
ментах, хотя и здесь греческая философия лежит в основе того, как 
александрийские христиане объясняют процесс спасения. Для них 
спасительная работа Бога начинается уже с создания световидного 
тела, понимаемого как οργανικόν σώμα. Хотя через последнее ум нис
ходит далее в материю, световидное тело также дает душе возмож
ность возвратиться к Богу. В другом сочинении Дидим, комментируя 
2 Кор 5:1, пишет так:

Не помню где, но земным жилищем шатра именуется тело, со
стоящее из костей и плоти, а шатер, который пребывает в этом 
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жилище, - это колесница внутреннего человека, которая есть 
световидное и органическое тело. Поэтому те, кто придержи
ваются такого толкования, говорят: когда сие жилище грубого 
тела разрушится, душа перемещается в небесную область, име
нуемую жилищем нерукотворным, вековым. Но душа [опять] 
обретет тело, которое отложила, ставшее небесным, именуемое 
строением с небес4'.

Здесь шатер (то σκήνος) открыто отождествляется с «колесницей». 
Таким образом, после смерти, когда земное тело разрушается, свето
видное тело служит колесницей, на которой разумная душа, или ум, 
возвращается в свое небесное жилище. При этом световидное тело 
облекается в небесное тело воскресения, отличающееся и от пневма
тической колесницы, и тем более от земного тела.

Но между телом воскресения и земным телом должна сохраняться 
и преемственность. Чтобы обосновать ее наличие, Дидим снова об
ращается к наработкам классической философии. В Комментариях 
на Псалмы он толкует слова апостола Павла - мы все изменимся 
- и прибегает к аристотелевской классификации «изменения», поз
воляющей ему рассматривать воскресение в двух аспектах. Если 
говорить об изменении тленного в нетленное, замечает Дидим, тогда 
воскресение будет истинной трансформацией по сущности (αλλαγήν 
κατ' ουσίαν). Но, поскольку тело восстает не из чего-то бестелесного, 
поскольку мы говорим, что такое-то тело восстает из такого-то тела 
(ек τοιοΰδ« σώματος τοιόνδζ σώμα), воскресение можно рассматривать и 
как изменение по качеству (άλλοίωσις κατά ποιότητα)42.

ЭЙДОС ТЕЛА ОТПЕЧАТАН НА СВЕТОВИДНОМ ТЕДЕ

Но вернемся к Оригену. Рассуждая о теле воскресения, Ориген опе
рирует термином «телесный эйдос», или «семенной логос». Для него 
они - сущностная форма тела, обеспечивающая идентичность текучего 
материального тела во время земной жизни и сущностную тождествен
ность между земным и прославленным телом индивида. Из текстов 
самого Оригена не вполне ясно, с чем связан телесный эйдос (семенной 
логос) в период между разложением земного тела и воскресением. В 
дошедших до нас сочинениях написано, что логос, имеющий произвести 
тело воскресения, «встроен (insita) в тела» и «всегда сохраняется в те
лесной сущности»43, и даже (в пересказе Памфила) что он «пребывает в 
самих их телах, которые, упав в землю, по воле Божией вновь поднима
ются»44. Но как можно пребывать в теле, которое распалось?
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Ответить на вопрос можно, если вспомнить, что Ориген, как поз
днее и зависящий от него Дидим, различает тонкое тело души, т.е. 
шатер, и внешнее, плотское тело - наземное жилище шатра (2 Кор 5: 
1-4). После распада земной плоти логос связан уже не с земным те
лом (наземным жилищем шатра), разложившимся на элементы, но с 
шатром - тонким световидном телом и «колесницей» души45. Душа 
продолжает существовать в шатре (то есть в световидном теле) до 
тех пор, пока не облачится в тело небесное, именуемое «жилищем не
рукотворным, вечным на небесах». Ориген прямо говорит об этом:

Возвышенно учение, гласящее, что то, что Писания именуют 
шатром души - пребывая в котором, праведники стенают под 
бременем, ибо хотят не совлечься, но облечься - имеет семенной 
логос (λόγον σπέρματος)... В каком бы телесном месте ни оказа
лась душа, по своей природе бестелесная и невидимая, ей требу
ется тело, подходящее (οικείου) природе этого места. Ибо иногда 
она совлекается того, которое носит и которое было необходимо 
ей прежде, но стало излишним, и [меняет] его на другое, а иног
да надевает [облачение] поверх того, которое имелось прежде, 
поскольку нуждается в одеянии, лучше [подходящем] для бо
лее чистых, эфирных и небесных мест. Ведь и придя в здешнее 
бытие, она совлеклась последа, который требовался ей в чреве 
беременной... но облеклась в то, что было необходимо ей для 
будущей жизни на земле.
И опять же, поскольку есть, так сказать, наземное жилище 
шатра, неким образом необходимое для шатра, то Писания 
говорят, что наземное жилище шатра разрушается, а шатер 
облекается в жилище нерукотворное, вековое на небесах (2 
Кор 5:1)... Писание говорит об облачении в нетление и бес
смертие (1 Кор 15:53), которые, подобно облачениям у того, 
кто облекся и окружен этими облачениями, не допускают, 
чтобы имеющий их вокруг себя истлевал или умирал46.

Итак, семенной логос, отвечающий за идентичность тела, сохраня
ется не в земном теле, но в «шатре», т.е. в световидном теле. В новой 
жизни силы (δυνάμεις) этого логоса трансформируют доступный ему 
материальный субстрат так, чтобы тело воскресения соответствова
ло условиям места, в которое попадет воскресший человек. И здесь 
христианское учение видоизменяет платоновское. Согласно плато
никам, восхождение души на небо сопровождается сбрасыванием 
материальных покровов, так что в пределе душа может достичь пол
ностью бестелесного состояния. Напротив, Ориген, опирающийся на 
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слова апостола Павла (ср. 2 Кор 5:1-4), постулирует, с одной стороны, 
отбрасывание душою земного жилища, а с другой - облачение души в 
жилище новое, пригодное для обитания в «чистых, эфирных местах». 
При этом, как нам представляется, Ориген и Дидим полагали, что 
душа - как вселенная в земное или небесное жилище, так и пребыва
ющая некоторое время вне оных - всегда остается внутри шатра, т.е. 
своего тонкого световидного тела.
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(άπαλλαγείσης, κεχωρισμένης) от тела, потому что душа не зависает подле тела 
после смерти (Comm. in ev. Joannis XXVIII, 6 (5), 44, GCS IV, 395,44). Нако
нец, по поводу нисхождения Иисуса в ад, произошедшего между Его смертью 
и воскресением, сказано, что, «когда Он стал душой, обнажившейся (γυμνή) 
от тела, Он разговаривал с душами, разоблачившимися (γυμναίς) от тел, ср. 1 
Петр 3:19» (Против Цельса II, 43).
9 Ср. Ориген. О началах I, Предисловие 8 [GCS V, 14,16], а также Иоанн 
Дамаскин. Точное изложение православной веры XXVI, 53-57: «Бестелесное 
же, и невидимое, и не имеющее очертания (ασχημάτιστα) понимаем двояким 
образом. Одно бестелесно по сущности, а другое по благодати; и одно по при
роде, другое же по сравнению с грубостью вещества (την τής ύλης παχύτητα). 
В отношении к Богу говорят о бестелесности, конечно, по природе, в отноше
нии же к ангелам и демонам и душам - по благодати и сообразно с грубостью 
материи»; Диалектика LXVI, 21-23 (в рус. пер. гл. LXVIII): «ангелы, демоны 
и души по отношению к телу называются нематериальными (άυλα), по от
ношению же к нематериальному в строгом смысле, то есть к божеству, они 
являются материальными (υλικά)».
10 Ориген. О воскресении (в изложении Мефодия Олимпийского): То γάρ 
και μετά την άπδ του κόσμου άποφοίτησιν οχήματος αυτήν δεεσθαι και περιβολής 
λεγειν, ώς ου δυναμενην κατασχεθήναι γυμνήν, πώς ουκ αν καθ' εαυτήν άσώματος 
εΐη (Photius. Bibliothèque, ed. René Henry, t. 5 (Paris: Les Belles Lettres, 1967), 
codex 234: Méthode. Sur la Résurrection, p. 301, 29ff.).
n Ориген.О началах II, 8,3: «Ум, уклонившийся от своего состояния и досто
инства, сделался и назван душою; и душа, в случае восстановления и исправ
ления, снова сделается умом (quod mens de statu ac dignitate sua declinans, 
effecta est vel nuncupata est anima...)»; ср. Иероним. Ep. 124, 6 (SC 253, p. 208): 
“νοΰς, id est mens, corruens, facta est anima...”
12 Прокопий из Газы. Сот. in Genesim III, 31 (PG 87, 221 A).
13 Платоню Федон 81d.
14 Ориген. Против Цельса II, 60.
15Там же. VII, 5.
16 Fragm. in Lucam (in catenis) 140,13-17 (GCS 9,283,13).
17 Памфил. Апология, Fr. 128,1-16, в кн. Pamphile et Eusèbe de Césarée. Apologie 
pour Origène suivi de Rufin d’Aquilée Sur la falsification des livres d’Origène. Texte 
critique, traduction et notes par René Amacker et Éric Junod. T. I. SC 464. Paris: Cerf, 
2002. P. 208-210.
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18 Глагол eveho (veho), от которого происходит vehiculum («повозка») - латин
ский аналог греческого όχημα, обозначавшего у платоников «колесницу» души. 
Таким образом, скорее всего, греческий текст содержал дериват от οχεω.
19 Ср. Ис 34:6: «Ибо жертва у Господа в Восоре и большое заклание в земле Едо- 
ма».
20 Памфил. Апология, Fr. 143, 1-16 (р. 228-230).
21 Ориген. Comm. in ev. Matthaei XVI, 19, 1-15 (GCS X, 539, И). См. Crouzel 
H. La thème platonicien du ‘véhicule de l’âme’ chez Origène (’ 1973); перепечатано 
в: Crouzel H. Les fins dernières selon Origène. Aldershot: Variorum, 1990. Section 
III. P. 229.
22 Мф 22:30 - Homiliae in Leviticum 4,4 (GCS 6,320,3); 9,11 (GCS 6,439, 3- 
7); Лк 20:36- Сотт, series in ev. Matthaei 72 (GCS 11,172,13); Мф 22: 
30 - Сот. in epist. ad Romanos III, 1 (PG 14, 926B), Против Цельса IV, 29 
(GCS 1,298,13).
23 Corn, in ev. Matthaei XVII, 30 (GCS 10, 671,10).
24 Ориген. О началах II, 10, 8.
25 Crouzel H. La doctrine origénienne du corps ressuscité (’ 1980); перепечатано в: 
Crouzel H. Les fins dernières selon Origène. Aldershot: Variorum, 1990. Section VI. 
P. 191.
26 Ориген. О началах II, 1,1. Comm. in ev. Joannis XIII, 41 (GCS 4,226,16 
и 23); Homiliae in Ezechielem IV, 1 (GCS 8, 361, 8).
27 Ориген. О началах I, 6,4.
28 Там же. III, 6, 6-7.
29 См. Crouzel H. La doctrine origénienne du corps ressuscité. P. 191-194.
30 Ориген. Против Цельса VII, 32-33 (GCS II, 182, 31 - 183, 29).
31 В том, что касается Дидима, я опираюсь на исследование Schibli H. S. 
Origen, Didymus, and the Vehicle of the Soul // Origeniana Quinta. P. 381-391.
32 Вслед за Оригеном Дидим учил о предсуществовании души, см. Дидим. 
Сот. in Job, pt. I (p. 56, 20 ff., ed. Henrichs in Didymus der Blinde. Kommentar 
zu Hiob, Teil I, Bonn, 1968); pt. III (p. 260, 20 ff, ed. U. Hagedorn, Didymus 
der Blinde. Kommentar zu Hiob, Teil III, Bonn, 1968). В превосходстве доб
родетели над пороком Дидим видел довод в пользу предсуществования 
душ. Сот. in Psalmos, pt. IV (p. 259,18 ff, ed. Μ. Gronewald, Didymos der 
Blinde. Psalmenkommentar, Teil IV, Bonn, 1969); Gesché A. La christologie du 
«Commentaire sur les Psaumes» découvert à Toura. Gembloux 1962. P. 356-361.
33 Дидим. In Genesim 57, 7-9 (ed. P. Nautin et L. Doutreleau, SC 233, p. 144).
34 Там же. 107,5-8 (p. 250-252).
35 Там же. 106, 12 (p. 250): «οί δερμάτινοι χιτώνες γίνονται, ους ου к αν ίτίρους rts 
των σωμάτων είποι».
36 Здесь и в нескольких местах далее я цитирую Библию не в Синодальном 
переводе, но привожу свой, дабы согласовать лексику Дидима и комментиру
емых им строк Писания.
37 Там же. 107,11-15 (р. 252).
38 Ср. Филон. О сотворении мира 137: «Бог, по всей видимости, не от случай
ной какой-то части земли взяв праха (χοΰν), решил с величайшей тщатель
ностью вылепить это, имеющее вид человека, изваяние, но взял из всей зем
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ли лучшее, из чистой материи чистейшую и тщательно отобранную, что для 
созидания наиболее подходило. Ведь создавалось некое жилище (οίκος) или 
священный храм для разумной души (ψυχής λογικής), которую Он собирался 
там водрузить как богоподобнейшее из изваяний».
39 Ср. Синодальный перевод: «земной наш дом, эта хижина»; перевод епис
копа Кассиана (Безобразова): «Ибо мы знаем, что, если земной наш дом, эта 
палатка, будет разрушен, мы имеем строение от Бога, дом нерукотворенный, 
вечный на небесах. Ибо, действительно, в ней мы стонем, томясь желанием 
облечься в жилище наше с неба... Ибо, действительно, мы, находящиеся в 
палатке, стонем под бременем, потому что не хотим совлечься, но облечься, 
чтобы смертное поглощено было жизнью» (2 Кор 1-4). Но см. King James 
Version: «our earthly house of this tabernacle».
40 Дидимово толкование 2 Кор 5:1-2 схоже с толкованием Оригена на то же 
место Послания (Против Цельса VII, 32) и до некоторой степени проясняет 
оригеновский комментарий на Бытие и прочие тексты. Например, в Expositio 
in Proverbia XVII, 13 (PG 17, 200), применительно к фразе: Кто за добро воз
дает злом, от жилища (τοΰ οικου) того не отойдет зло (Притч 17:13), - Ориген 
замечает, что жилище здесь можно понимать двояким образом: это либо тело 
как жилище души, либо душа как жилище ума. Он считает, что в этом отрыв
ке подразумевается «тело, созданное Господом», под каковым он, очевидно, 
понимает душу как жилище ума, поскольку гнев и невзгоды, которые придут 
к злому человеку, повлияют на душу, а не просто на тело, которое вмещает 
душу. Таким образом, ум для Оригена, как и для Дидима, обитает в душе 
(световидном теле), а душа - в земном теле.
41 Дидим. Fragmenta in II Cor. (in catenis) 27,14-22 (PG 39,1704AB). Вместо 
принятого в PG то σχήμα H. Schibli предлагает читать то όχημα, см. Schibli 
Н. Origen, Didymus, and the Vehicle of the Soul. P. 390, n. 28. Примечательно, 
что Крузель обосновал необходимость такой же замены то σχήμα на то όχημα 
для «О воскресении» Мефодия III, 17 (GCS 27, 414, 7). При этом Крузель 
опирался на чтения славянского перевода, тогда как Н. Бонвеч, издавший 
Мефодиев трактат, сохранил чтение Фотия - то σχήμα, см. Crouzel H. Mort 
et immortalité selon Origène (4978); перепечатано в: Crouzel H. Les fins dernières 
selon Origène. Aldershot: Variorum, 1990. Section I. P. 183; и его же La thème 
platonicien du ‘véhicule de l’âme’ chez Origène (4973); перепечатано в: Crouzel H. 
Les fins dernières selon Origène. Aldershot: Variorum, 1990. Section III. P. 226-228.
42 Дидим. Comm. in Psalmos, pt. V (Gronewald, p. 328, 25 ff.); ср. Ориген. О на
чалах 11,10,3. См. обсуждение A. Gesché. La christologie du “Commentaire sue 
les Psaumes”. P. 231-240; Henrichs A. в кн.: Didymos der Blinde. Kommentar zu 
Hiob. Pt. 1. Bonn: Habelt, 1968. P. 28, n. 6.
43 Ориген. О началах II, 10, 3,102-114.
44 Памфил. Fr. 130, ed. René Amacker et Éric Junod, SC 464. P. 210-212.
45 Согласно Оригену (в изложении Мефодия), притча о Лазаре учит нас тому, 
что в состоянии между смертью и воскресением душа после отделения от 
тела продолжает пользоваться телом. Речь идет о колеснице души, которая 
имеет ту же «форму», что и плотное, и земное тело.
46 Ориген. Против Цельса VII, 32, 4-39.
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