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Лимасолският митрополит Атанасий е роден през 1959 г. в Лимасол, Кипър. От малък израст-
ва в църквата и през 1976 г., на 17-годишна възраст, е ръкоположен за дякон. През 1980 г. 
завършва богословие в Солунския университет и веднага се насочва към Света гора, къде-
то през 1982 г. е ръкоположен за йеромонах. През 1987 г. се установява във вече населения 
почти само с кипърци Ватопедски манастир. Оценен по достойнство от братството, той 
е изпратен за постоянен представител в Карея, в ръководството на атонската монашеска 
общност. През 1992 г. е поканен от тогавашния Пафоски митрополит Хризостом (сега ар-
хиепископ на Кипър) да се завърне на острова и да подпомогне духовния живот там. Скоро 
е назначен за игумен на историческата обител „Св. Богородица” – Махера. А през 1999 г. е 
избран за митрополит на Лимасолската епархия, какъвто е и до днес. Още като игумен на 
манастира Махера той започва редовно да изнася беседи, а в Лимасол те стават достъп-
ни за още повече хора – вярващите там знаят, че всяка втора седмица в сряда той изна-
ся беседа пред възрастни хора, а в четвъртък се среща с младежи. Митрополит Атанасий 
не подготвя писмено своите беседи, но вярващите ги записват като звукови файлове и ги 
пускат в интернет, за да могат и други хора да ги чуят и да намерят отговори на своите 
въпроси. Така се сбъдва пророчеството на стареца Филотей Зервакос, който дава на още 
съвсем младия духовник следната заръка, записана на гърба на икона на св. Никон Покайни: 
„Проповядвай покаяние. След 30-те”. 
Преди няколко месеца на книжния пазар у нас излезе първият том на сборника с беседи 
на Лимасолския митрополит, озаглавен Изкуството да живееш с Бога. Тази книга, която 
стана своеобразен „православен бестселър”, бе издадена по желание на читателите на 
портала „Двери БГ”, който публикува беседите на митрополит Атанасий (в превод на Кон-
стантин Константинов) в продължение на седем години. От няколко месеца сборникът е 
на първо място в класацията на „Български книжици” за най-продавани книги. През сеп-
тември тази година гостите на 17-ото издание на Седмицата на православната книга 
във Варна имаха щастието да се срещнат и да общуват с кипърския духовник. В два по-
редни броя на сп. Християнство и култура ще ви представим беседите, които Лимасолски-
ят митрополит изнесе пред варненската аудитория, както и отговорите, които даде на 
множеството въпроси, зададени му от представители на медиите, от миряни и духовници.

ЦЪРКВАТА ПРЕДЛАГА НЕ 

ИДЕОЛОГИЯ, А ОПИТ В БОГА

Разговор с Лимасолския митрополит Атанасий

За възпитанието на младите в съвременното общество

Важно е човек да учи за своя Бог Отец още от най-ранна детска възраст. Све-
тите отци на Църквата и старците на нашето съвремие ни учат, че възпита-
нието на човека започва още преди неговото зачеване. Още докато е ембрион, 
човек бива възпитаван. Съвременната наука също е приела това и говори за 
педагогика и психология на ембриона. За съжаление днешният свят често от-
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рича присъствието на Бог в живота на човека. Но нашата Православна църква, 
замесена и родена в мъките и гоненията, както и светата Българска право-
славна църква, която наскоро е изпитала много трудности, причинени от една 
безбожна власт, не се паникьосва, не се страхува и не губи своята сила, защото 
има обещание от Христа: „Дерзайте: Аз победих света”. Както казваше и пре-
подобният старец Паисий, колкото повече трудности имаме в света, толкова 
повече Бог благославя човека. Затова трудностите не ни плашат, те са предиз-
викателство пред нас, за да можем повече да се потрудим. 

По отношение на педагогиката в нашата Църква има множество тълкувания. 
Най-важно е това, което казва ап. Павел, поставяйки равенство между знанието 
за Христа и раждането в Христа: „Ако имате и десетки хиляди наставници в 
Христа, много бащи нямате, понеже аз ви родих в Иисуса Христа чрез Евангели-
ето” (I Кор. 4:15). Тоест може да имаме много учители, но един Отец. Църквата 
е многодетна свята майка, която ражда чеда за царството Божие. Затова и 
когато хората живеят лесно, що се отнася до режима в съответната стра-
на, благодарим на Бога, а когато живеят трудно, пак благодарим, защото там 
се проявява голяма сила Божия. Със сигурност, когато държавното управление 
подпомага Църквата, тогава цялото общество е облагодетелствано. Църква-
та се моли Бог да говори благо в сърцата на тези, които ни управляват, така 
че всички да имаме живот мирен и благословен. Мога да свидетелствам, че в 
държави, чиито управници изглеждат добронамерени и приятелски настроени 
към Църквата, съществува много по-голяма опасност, отколкото там, където 
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знаем, че властта е враждебна. Трябва да бъдем много внимателни, не бива да 
се затваряме нито вляво, нито вдясно – казвам това не от политическа, а от 
духовна гледна точка – а да вървим по пътя на нашия Христос. 

Опитът показва, че онова, което действително възпитава Божия народ, е при-
съствието на светиите в Църквата. Двадесетият век беше благословен век, 
пълен с мъченици, с преподобни отци и майки. Нека погледнем Гърция  – какво 
невероятно възраждане на Божия народ тъкмо заради съвременните преподобни 
отци, заради хора като светия старец Паисий, като светия старец Порфирий и 
светия отец Йосиф Исихаст. И още много други. Със своя свят пример те обно-
виха Църквата. Като митрополит аз обикалям често градовете и селата в епар-
хията, която Бог ми е дал, ходя във всички училища. Може хората да не знаят 
много неща за Евангелието, но щом чуят за стареца Паисий, всички се отварят, 
всички са положително настроени да чуят какъв е бил неговият живот. Ползата 
за Божия народ от канонизацията на стареца Паисий и от изданията на мно-
гобройните му жития е огромна. Ни едно правителство, ни едно министерство, 
всички гръцки проповедници накуп не биха могли да упражнят това влияние и 
тази педагогика, която ни даде присъствието на този човек. Това, от което се 
нуждаем – освен всичко, което могат да ни дадат правителствата, училищата, 
университетите и книгите – е присъствието на светите Отци. Те доказват 
Евангелието на практика, показват, че Христос е истинен. Никой не може да 
отрече делото на съвременните светии, защото ние ги познаваме, живели сме 
заедно с тях. С отец Хризостом, който е тук сред нас, бяхме заедно в Света 
гора. Познаваме се от много години. Заедно се подвизавахме и се запознахме 
лично с много от съвременните отци и светии. Това, което нашите очи видяха, 
това, което ушите ни чуха, това, до което се докоснаха ръцете ни, никой не 
може да отрече. И това е доказателството, че Евангелието е истина.

Завършвам с няколко мисли върху думите възпитание и образование. Има една 
много хубава гръцка дума  – μορφώσεις, образование, образуване. Когато един 
скулптор вземе парче скала, той започва полека-лека да я дяла, да  придава об-
раз. Но за да  придаде образ, му е нужен прототип, един оригинал. И той знае 
какво трябва да направи, вижда ясно своя прототип и се опитва да го отпечата 
върху скалата, така че тя да стане съвършено копие на оригинала. Това озна-
чава μορφώνω, образувам. Така и Църквата образува (образова) човека. Този, 
който преди е бил аморфен, който е бил безформен, придобива форма. И кой е 
нашият архетип? Нашият Господ Иисус Христос. Ние се стараем да бъдем като 
Христос, опитваме се да образуваме Христа, както и ап. Павел казва: „Чеда мои, 
за които съм пак в родилни болки, докле се изобрази във вас Христос”. Първо в 
нас, пастирите, за да можем да родим чеда за царството Божие. Ето, учението 
на Църквата се различава от светските идеологии. Църквата няма почитатели, 
няма привърженици и фенове, но има чеда Божии. Тя не предлага идеология, а дава 
опит в Бога. Това е много важна разлика. Ако ние, църковните хора, разберем, 
че имаме нужда от присъствието на светии, тогава целият ни живот ще бъде 
посветен на това рождение на люде, които с живота си свидетелстват за 
Христа. Нека обаче не се безпокоим, защото Христос е животът на Църквата 
и Той я управлява. Ако си сътрудничим с Него, ще имаме живот вечен, ако пък 
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не – душата ни ще бъде във вечна мъка. Нека Христос се отпечата в нас, за да 
познаем в Светия Дух силата на опита да живеем с Христа. И този опит да 
предадем на нашите братя. Светът днес, както никога досега, има нужда от 
свети хора. Ние сме изключително уморени от всичко останало, всичко друго е 
лесно. Бог обаче отсъства и това само светиите могат да променят.

Виждате своеобразна опасност в доброто отношение на държавата към 
Църквата. За нас, които живеем в условията на посткомунизма, това звучи 
странно. Задавам ви този въпрос и в контекста на дебата за въвеждане на 
вероучение в училищата. 

Властта добре прави, ако има добро отношение към Църквата и разбира се, към 
всички хора. Ние обаче, хората на Църквата, трябва да бъдем изключително бди-
телни да не ни навреди това добро отношение. И да не паднем в изкушението, 
с което дяволът е изкушавал нашия Господ да приеме силата и царствата на 
този свят. Църквата прегръща като добра майка всички – и властта, и народа, 
и целия свят, но трябва да е изключително внимателна и да се пази от освет-
скостяване. Опасно нещо е осветскостяването. Тази мембрана е много тънка и 
много трудно може да бъде различена. И все пак ние сме хора, харесва ни да ни 
е лесно. Когато вратите са отворени, това е добро, от една страна, от друга 
страна обаче, губим усещането за Божието присъствие и вместо да се надява-
ме на Бога, започваме да се надяваме на министър-председателя, на министъра, 
на личните си познанства и връзки или на собствената си сила. Бог не иска 
това. Разбира се, ние благославяме Господ, когато Той ни дава мирни времена. 
Но както казва и апостолът – не бива да ставаме роби на властта, когато ни 
осигурява някакви блага. 

Разкажете за ситуацията в Кипър – какво е отношението на учениците от 
средните училища към предмета Религия, задължително или по желание се 
изучава той? 

Искам откровено да ви кажа някои неща. В Кипър, както и в цяла Гърция, в 
основното училище се изучава предметът Религия. И в основното училище, и 
в гимназията, и в лицея всички деца и младежи ходят шест пъти в годината 
на църква. Ние, свещенослужителите, имаме право да посещаваме училищата. 
Като епископ аз мога да ходя в училищата, да разговарям с децата, да влизам в 
общение с тях. Със сигурност всичко това е много добро, то е едно благосло-
вение от Бога. И в нашето пространство се чуват доста гласове, които искат 
всичко това да прекъсне. Мисля, че в определен момент те ще успеят. За мен 
специално големият проблем в гръкоезичните страни не е свързан с учениците, 
които посещават часовете по предмета Религия, а с тези, които преподават 
този предмет. Много често религията се преподава от невярващи хора, от 
учители, които казват: „Деца, не вярвам в това, което ви преподавам, но ви 
го казвам, защото такава ми е работата и защото така пише в учебника”. В 
университета, в Богословския факултет, преживяхме и професори, и студенти 
безбожници, хора, които нямат нищо общо с богословието. Сами разбирате, че 
храната се предлага, но тя не винаги е здравословна. Затова често децата 



2015 / брой 8 (105)

9

получават травми от начина, по който се преподава този предмет. Много пъти 
съм мислил – дали не е по-добре да се спре, отколкото да ги има тези предмети. 
Не знам дали разсъждавам правилно. Но истинската работа с душите на хората 
не става в училището, а от отците на Църквата. Ако във всяка енория има един 
добър пастир, ако във всяка митрополия има един свят епископ... Там, където 
има Божии хора, около тях се събират много духовни чада. Добре, нещо се случва 
в училищата, нека се надяваме да стане и нещо по-добро. Но това, което имаме 
в момента в Гърция и Кипър, не е най-доброто, на което можем да се надяваме. 

Как функционират неделните училища в Гърция и Кипър? Централизирана 
ли е тяхната дейност, или е грижа на всяка отделна енория? Какви хора 
преподават вероучение? 

Мога да ви кажа какво се случва в нашата митрополия. Всъщност приблизително 
същото се случва и в другите епархии. Във всички енории има катехизични съ-
брания за деца от различни възрасти. Всички подобни начинания се управляват 
от един център, който се намира в сградата на митрополията. Тоест всички 
дейности, свързани с децата, се регулират от митрополията. Имаме голям брой 
учители по вероучение, които са предимно миряни. Преди да станат учители 
обаче, те посещават специален семинар за катехизатори в продължение на поне 
две години. В рамките на този семинар те научават основните истини на наша-
та вяра и начина, по който да ги преподават на децата. Не по детски, а като за 
деца. Това е една много важна основа – на децата трябва да говорим сериозно 
по всички сериозни въпроси на вярата. Ако им говорим за вярата по детски, ако 
им говорим смешно и забавно, те може всичко да окарикатурят. Ще ви разкажа 
един случай. Веднъж една майка каза на детето си в края на литургията: „Отиди 
при свещеника да ти даде хлебче”. Детето дойде, взе нафора, видя я, огледа я 
добре и каза: „А сирене и масло не давате ли?”. То бе приело съвсем сериозно 
това, че в края на литургията се раздава хляб. Ако майката обаче му бе каза-
ла, че това е благословение от Светата литургия, детето щеше да подходи 
по друг начин. Затова катехизаторите трябва да умеят да общуват с децата 
и да отговарят на техните въпроси. По-добре да кажем: „Не знам”, отколкото 
да дадем грешен отговор с идеята, че така детето ще го възприеме по-лесно. 
Някога едно дете попитало стареца Софроний Сахаров: „В рая ще имаме ли ав-
томобили?”. А старецът си помислил: „Ако му кажа, че няма да имаме, това няма 
да му хареса, защото много харесва колите”. И му казал: „Не знам, но има една 
голяма колесница на св. прор. Илия, с която Господ го е взел от земята и летейки, 
го възнесъл на небето. В рая Христос ще ни даде всичко, от което имаме нужда, 
и няма да ни остави никаква празнота”. И отговорил на детето богословски, 
без да го отчае, но и без да го излъже. Ние полагаме изключителни усилия да 
образоваме нашите катехизатори. Разбира се, не всичко функционира идеално. 

Мисля, че най-важното нещо, което трябва да знаят учителите, когато влизат 
при децата, е съзнанието, че Бог им е възложил това дело и че това е дело 
на Христовата църква. Най-важното не е да научат децата на разни истории, 
но да ги научат да обикнат Христос. Трябва да им дадем възможност те да 
почувстват и да проявят Христовата любов. Като една баба, която искала да 
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организира вероучение на село, но не знаела абсолютно нищо и хората  казали: 
„Бабо, ти нищо не разбираш, на какво ще ги учиш?”, а тя им отговорила: „Оста-
вете ме и аз ще измисля какво да правя”. И тъй като нямало други кандидати, 
оставили бабата да поеме този ангажимент. Какво направила тя? Водила деца-
та в селската църква, учила ги да палят свещи, да кадят иконите с малки кадил-
нички, да четат акатиста на Св. Богородица. И всички заедно казвали: „Господи, 
Иисусе Христе, помилуй ни”. Най-хубавото вероучение. После всички деца имали 
напредък в живота. 

Днес обаче много млади хора казват: „Ние можем да се молим навсякъде, не 
е нужно да влизаме в църква, имаме си свой начин”. 

Със сигурност човек може да се моли навсякъде и по всяко време. Но това, кое-
то Църквата му дава, той не може да постигне сам. Какво му дава Църквата – 
енергията на Светия Дух от Светите тайнства. Цялото аскетическо учение на 
Църквата не би могло да съществува иначе. Сам Христос е дал Светия Дух на 
Неговата Църква, така че духовният живот не е резултат само на човешката 
енергия и човешкото старание, на човешкото усърдие и човешките подвизи, но е 
едно сътрудничество между човека и Бога, между човешката свобода и енергия-
та на Светия Дух. Ако имаме само човешкия труд, ако отсъства Светият Дух, 
това е все едно да имаме една страхотна машина, която обаче няма електри-
ческа енергия и не може нищо да произведе.

На каква възраст децата да пристъпват към тайнството изповед и как 
родителите да ги подготвят за изповедта?

Трябва първо родителите сами да се изповядват. Не може да учим детето на 
нещо, което ние самите не правим. Това ще е едно лицемерие и когато детето 
порасне, то ще отхвърли и нас, и това, на което сме го научили. Сега, от каква 
възраст... От опита ми като изповедник – вече 34 години с Божията благодат 
изповядвам много хора в Кипър – мисля, че детето може да започне да се изпо-
вядва още щом се научи да говори, щом започне да се изразява смислено. Няма 
нужда да прави някаква голяма аналитична изповед. Но да знаете, че това е бла-
гословение за детето – да почувства тайнството по-близо до себе си, да свикне 
с тайнството и да получи благодатта на Светия Дух. И да се научи да осъзнава 
Божиите заповеди. Мога да ви кажа от скромния си опит, че малките деца са 
ме удивявали със сериозността, с която се изповядват. Разбира се, майката и 
бащата не бива да присъстват в никакъв случай, детето трябва да дойде само 
на изповедта. Много съм впечатлен от усещането, което създават тези деца, 
те правят нещо изключително сериозно, едно сериозно дело. Ако майката или 
бащата присъстват, децата може да подходят несериозно, по детски, но щом 
останат сами, те се настройват сериозно и с голяма сериозност възприемат 
молитвата и благословията на Църквата.

Споменахте за прекрасната възможност, която сте имали, да срещнете 
свети хора, да ги чуете, да се докоснете до тях. За нас е важно да чуем 
вашия спомен за преподобния Паисий Светогорец. 
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Запознах се със стареца Паисий през 1976 г., когато отидох в Света гора. То-
гава бях на 17 години. Естествено, всеки млад човек има в съзнанието си мно-
жество мисли. Когато за първи път срещнах този свят човек, аз не го разбрах. 
Гледах го, гледах го и се опитвах да проумея какво представлява той. Мислех, че 
светиите обикалят и правят чудеса наляво и надясно. Мислех, че те не говорят, 
нито се смеят, че са като призраци. Пред себе си обаче видях един обикновен 
човек, смирен, радостен и много естествен. И този човек криеше в себе си едно 
голямо тайнство – силата на Христос. Когато се запознах с него и като си 
тръгвах след това, в душата ми вече имаше едно голямо решение, една увере-
ност, че каквото Христос е казал в Евангелието, каквото съм чел в житията на 
светиите, каквото съм чул от светите Отци на Църквата, каквото Христос ни 
е обещал – всичко това е истина. Всичко, което съм чул от църковната тради-
ция, е истина, защото съществува старецът Паисий. След това бях много близо 
до него в продължение на 16 години. Ще трябва да остана няколко месеца във 
Варна, за да ви разкажа за преживяванията си със стареца през тези години. 
Затова искам просто да споделя с вас, че ако не бях видял всичко, за което се 
разказва, ако не бях свидетел самият аз, не знам дали щях да съм вярващ. Видях, 
чух, докоснах. И много пъти си задавам въпроса – аз ли видях всички тези неща? 
Какви славни неща ставаха там, в неговата скромна колиба! Този човек с него-
вата вяра, с неговото смирение, с голямата му любов, той бе едно постоянно 
явяване на Божията сила и любов в света. И не само докато беше жив, но и след 
смъртта си. Множество чудеса. Ще ви кажа, тъй като съм свързан с женския 
манастир в Суроти, че до днес там са събрани множество свидетелства за 
чудесата на стареца, автентични, истинни свидетелства на около 70 хиляди 
страници. Не може да бъде описано случващото се. И всичко това от един прост 
човек. Или по-скоро от Христос чрез този обикновен, прост човек. 

В една от книгите за стареца Паисий – Животът на стареца Паисий от 
йеромонах Исаак  – разказвате за една от първите си срещи с него, как 
трябвало да служите заедно литургия, а вие сте били без дяконски одежди. 
Тогава старецът донесъл един стар стихар и ви стъкмил одежди, с които 
сте изглеждали като палячо, но въпреки това признавате, че това е най-ху-
бавата литургия в живота ви. 

Това събитие, което описва отец Исаак, се случи през 1977 г., по време на едно 
бдение, на което бяхме сами със св. Паисий в неговата колиба в Капсала, пос-
ветена на честния Кръст. Там се случи едно чудо. Тогава аз бях дякон и отец 
Паисий ми каза да служим, обаче нямах одежди. Той намери един стар стихар и 
някакви наръкавници, които завърза около ръцете ми с въже. Взе и един епитра-
хил, който прегъна през средата надълго и го закачи с безопасна игла на лявото 
ми рамо. Слава Богу, че нямаше фотоапарат да ме снимат в този вид, но се 
моля и съжалявам, че Бог не ми е дал благословението да преживея още веднъж в 
живота си такава литургия. Това е нещо, което не мога да опиша с думи. Всичко, 
което преживяхме близо до стареца Паисий, мога да сравня само с радостта на 
едно бедно дете, което е на гости в двореца на богаташ. Радвахме се с чужди-
те неща. Старецът беше богат, той беше слънце, което блести, а ние – като 
консервни кутии. 
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У нас, в България, комунизмът направи много за очернянето и охулването 
на Църквата, за осмиването и окарикатуряването на свещениците. Това, 
за съжаление, продължава и до днес. Хората от моето поколение, които 
познавам, имат нужда от Бога, имат вътрешна жажда, но тази неприязън 
към Църквата и свещенството ги възпира. Как може нашата Църква да ги 
приласкае?

Това трябва да е въпросът, който да ни вълнува всяка минута. Защото това е 
гласът на кръвта на нашите братя. Както помните от Стария завет, когато 
Каин убил Авел, Бог му казал: „Гласът на братовата ти кръв вика от земята 
към Мене”. Не може Църквата да бъде безразлична към това. Не може пастири-
те и всички ние, които съставляваме Тялото Христово, да бъдем безразлични, 
когато виждаме, че нашите братя игнорират Бога. Това трябва да е голяма 
болка за нас. И трябва да се чувстваме виновни за това. Какво правим ние за 
братята си? Първото нещо – трябва да станем истински, автентични христи-
яни. Христос е казал: „Аз съм светлината на света”, но е казал също: „Вие сте 
светлината на света. Не може се укри град, който стои навръх планина”. Тоест 
нашият живот трябва да блести от автентичност, така че когато при нас 
идват хора и търсят Бога, да намират не само това, което очакват, но много 
повече. Но това става от само себе си, ако сме автентични. Няма нещо друго, 
не е нужно да правим нещо друго. Светиите са бягали в пустинята, ставали 
са истински християни и градът се е преселвал при тях, в пустинята. Това е 
светлината Христова. Проблемът ни обаче е, че не сме автентични. И така 
пречим на Божията благодат да блесне в целия свят. Затова имаме нужда от 
покаяние и духовен подвиг. Трябва изправлението да започне от мен самия, кол-
кото аз самият ставам по-добър, колкото повече напредвам, толкова повече съм 
полезен и помагам на ближните си. Това показва опитът на Църквата. Всичко 
друго е от хората. 

Ние, българите, губим своята идентичност, люшкаме се насам-натам, мла-
дите се отчуждават от националните ни и духовни ценности. Освен това 
нямаме старци като св. Паисий, около които всички да се обединят. Какво 
да сторим?

Винаги Църквата е живяла в големи страдания и проблеми. Не само днес, всяка 
епоха си има своите проблеми. Нашето дело е най-вече в служението на Бога, 
в учението, което ни дава светото Евангелие. Човек не се храни само с хляб, 
той има нужда от насъщния, от действителния, от същностния хляб на живо-
та, който е Самият Христос. Не се притеснявайте, че младите хора напускат 
страната, те ще си дойдат обратно. Къде ще отидем? Където и да отидем, на-
всякъде има проблеми. Нека останем на нашето място, тук, където са нашите 
отци, където са нашите храмове, където е нашата история, където живеем в 
православната си традиция. Няма по-голямо утешение от Православната църк-
ва. Църквата Христова е възкресение. С търпението и с надеждата в Бога ще 
преминем през всички тези трудности. Не е хубаво да си тръгваме, трябва да 
се молим за тези, които си тръгват, които ни напущат. Бог да ги благославя! 



2015 / брой 8 (105)

13

Във вашата книга с беседи, издадена наскоро на български език, има един 
текст „Господи, спаси ни от благочестивите!”. Какво имате предвид?

Не знам какви текстове има в тази книга, защото не съм я писал аз, това са 
записи на мои беседи. Но да, тези думи са мои. Смятам, че има хора, чиято връз-
ка с Бога е объркана. Те са много опасни, защото се опитват да наложат своя-
та объркана представа за Бога като истинска. Много често те показват пред 
хората един объркан образ, който е далеч от образа на истинския християнин. 
Тези лъжехристияни са една параморфоза на християнството и това е много 
опасно за Църквата.

Оказа се, че за дълъг период от време вашата книга с беседи Изкуството 
да живееш с Бога е най-търсената и продавана книга в една от големите 
книжарници в София. Не си спомням това да се е случвало скоро с друга 
православна книга. Как си го обяснявате? Може би тук възниква въпросът 
за езика, за начина, по който се проповядва и свидетелства за Бога?

Не съм чел тази книга. Както ви казах, аз не съм писал нито нея, нито която и 
да е друга книга. Просто проповядвам на хората в Кипър и навсякъде, където се 
намирам. И някои добри братя и сестри са имали вдъхновението да преведат 
думите ми на български език. Аз дадох благословението си за това. Но всъщ-
ност да говориш не е трудно, трудно е да слушаш. В Света гора се научих на 
великото изкуство да слушам хората. Когато се научиш да слушаш, тогава се 
научаваш и да говориш. Аз не знам какво се случва – оставям го на Божия про-
мисъл и както Бог благослови.

Как можем да помогнем на търсещия човек да намери своя път към храма?

Като му кажем две духовни слова с простота, с молитва, с любов. Така, както 
старците казваха – с любов и с болка. Да му кажем, че това, което търси, е тук. 
И да се помолим Бог да го просвети. Нещата не са много сложни, ние ги правим 
трудни. Бог се движи и действа в голяма простота.

Какво трябва да направи Църквата, за да привлече младите хора?

Не само младите, но и всеки човек. Не трябва да съсредоточаваме делото на 
Църквата само към младите. И бебетата, и младите, и възрастните, и тези, 
които са на секунда от смъртта – всички са поканени в царството Божие. Със 
сигурност всички. Разбира се, младите предизвикват особени чувства у нас, те 
ни трогват. Може би, защото младият човек търси искреност, чистота, автен-
тичност. Такива трябва да сме и ние и когато те открият тези неща в нас, ще 
дойдат в Църквата.

Споменахте, че е опасно държавата да бъде близък приятел на Църквата.

Не е опасно. Съществува опасност и трябва да внимаваме, това казах.
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А има ли опасност Църквата да се превърне в политически инструмент?

Христовата църква – не. Хората в Църквата обаче, да, на тях може да им се 
случат и много лоши неща. 

Кой трябва да следи за това?

Всички ние, но със сигурност на първо място архиереите, а също свещениците, 
целият клир, цялото монашество и всички миряни. Всички трябва да сме внима-
телни. 

Трябва ли Църквата да взима отношение по проблемите в обществото, 
трябва ли да изразява своята позиция високо и публично?

Църквата трябва да състрадава заедно с Божия народ и да съчувства, защо-
то хората са нейното тяло, тя не може да бъде безразлична към това, което 
им се случва. Със сигурност Църквата не желае да има несправедливости или 
нещастия. Но нейното слово, това, което ще каже в тези случаи, трябва да е 
евангелско слово, слово на любовта, Божие слово, а не светско слово. Църквата 
не трябва да говори, както говорят политиците, тя трябва да говори с езика на 
Евангелието и да бъде много внимателна.

Казвате, че искреността в общуването с Бог е онзи фундамент, който ни 
доближава до Него и ни помага да различаваме доброто от злото и Божия-
та воля. Много често обаче тъкмо в църковния живот липсва искреност. 
Кои са основните препятствия, които ни пречат да бъдем искрени в общу-
ването с Бог? 

От толкова години съм духовник, видял съм много свети примери и сред епис-
копите, и сред презвитерите, и сред монасите, и сред миряните. Проблемът в 
Църквата не са другите, а аз. Аз съм проблемът, а не моят ближен, не този, кой-
то е до мен. Така че ще обърна въпроса към себе си – искрен ли съм аз към Бога, 
искрен ли съм към брата си, какво означава да бъдеш искрен, признавам ли пред 
Бога своята нищета и греховност, признавам ли, че моят ближен е наистина 
икона на Христос, обичам ли моя ближен, правя ли това, което Христос иска от 
мен за моя ближен? Ако не го правя, значи трябва да се покая. Имаме нужда от 
покаяние, а покаянието не означава да кажеш просто: „Съжалявам за грешките, 
които направих”. На гръцки μετάνοια означава промяна в съзнанието, обръщане 
на ума, означава да променя начина, по който мисля, начина, по който оценявам 
нещата, да променя манталитета си.

Как да намерим правилната мяра между свободата, от една страна, и мно-
жеството правила и норми, които са се формирали през вековете в църков-
ния живот? 

Ще ви кажа един прост случай. Аз съм диабетик. Когато отивам на лекар, той ми 
казва много правила, които трябва да спазвам. Когато го правя, аз съм здрав и 
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се радвам на свободата си. Когато не го правя, съм болен и съм роб на болестта 
си. Така е и с Божиите заповеди на Църквата. Това не са юридически слова, а те-
рапевтични възпитателни наставления, които наистина ме освобождават и ме 
правят радостен, щастлив и весел. Христос е лекар, а не пазач, не пазвантин.

Богослови и преподаватели в Богословския факултет твърдят, че няма ми-
тарства. Вие какво мислите, еретическо ли е учението за митарствата?

Учението за митарствата, тоест за това, което става с душата на човека, 
след като напусне тялото, съществува от древност в Църквата и може да бъде 
намерено у много свети отци. Има директни споменавания на митарствата в 
Свещеното писание. Св. Атанасий Велики споменава, че св. Антоний Велики е 
виждал душите на хората, които вървят към небесата заедно с всички тези не-
видими духове. Не е въпросът какво мисля аз, въпросът е какво казва Църквата, 
какво казват светите Отци. Какво означава митарства? Демонските чинове, 
както и ангелските, имат различни дарования. Демоните имат „дарованията” 
на греховете. Така че всеки дяволски чин има „дарование”, аналогично на съот-
ветните страсти и грехове. Св. ап. Павел казва, че всяко нещо, на което човек 
се поддава, в това се и заробва. Тоест, когато човек свободно се отдава на 
даден грях, върху него автоматично идва властта на дявола. И ако той не се 
разкае за това, щом душата му излезе от тялото, всички тези лукави духове ще 
 потърсят сметка, ще поискат да я заробят, да я имат. Ап. Иуда разказва, че 
когато Моисей умирал, възникнал спор: „А Михаил Архангел, когато се препира-
ше с дявола за Моисеевото тяло, не посмея да произнесе хулна присъда, а рече: 
Господ да ти забрани” (Иуд. 1:9). Има много други такива примери. В смъртния 
час дяволът иска да вземе връх, да придобие власт върху душата на човека. Това 
е описано дори в житията на светиите. В дните, когато пребивавах на Света 
гора, в пустинята, един йеромонах беше на смъртно легло и по Божие допуще-
ние стана следното чудо: той започна диалог с някого, говореше някому и сякаш 
отговаряше на различни въпроси. Очевидно този някой го попита как се казва и 
той му каза името си, а после започна да изрежда: „Това не съм правил, това е 
лъжа, а това го направих, обаче се разкаях. А това не го направих”. Този диалог 
продължи около два часа. Накрая диалогът свърши и монахът каза: „Слава, Тебе 
Боже, избавих се”, и почина в този момент. Има много такива случаи. Знам, че 
много богослови с разума си не го приемат, но светите Отци го преподават. 
Що се отнася до мен, аз по-скоро се надявам митарствата да не съществуват, 
но явно съществуват. 

Моите прабаба и прадядо не са вярващи хора, а вече са на години и аз много 
искам да ги обърна към християнството, обаче за тях всичко това не е ис-
тина и те дори често се ядосват на някои неща. Аз искам да ги накарам да 
отидат поне на последна изповед, но не знам как да го направя. (Въпросът 
бе зададен от 12–13-годишно момиче – бел. ред.).

Ти трябва да се молиш много за тях на Христос и на Св. Богородица, те да 
им помогнат да уредят въпроса за своите души, преди да отидат във вечното 
царство. И за да има сила тази молитва, както казваше светият старец Па-
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исий, добре е ние самите да направим нещо повече по този въпрос. Тоест да 
се потрудим духовно малко повече от това, което правим всеки ден, така че 
нашият духовен подвиг да помогне по някакъв начин на бабите и дядовците ни, 
които толкова много са ни дали и които със сигурност са добри хора, та да 
може техните сърца да се отворят и да видят истинската светлина. Но освен 
да се молим за тях, трябва и да поговорим с тях, защото те нямат много време 
пред себе си. Така че след силната молитва и духовното старание трябва и да 
поговориш с тях. И мисля, че няма да ти откажат. Нека направим това, което 
можем. Бог е баща на всички хора. Не можем да насилваме никого, всички хора са 
свободни. Ние да направим това, което трябва, а останалите неща да ги оста-
вим на Божията любов. 

Трудно ли ви беше да се върнете в света след пребиваването в Света гора? 

Когато Свещеното писание казва да не обичаме света, няма предвид да не оби-
чаме хората, а противохристиянския дух, от който трябва да се пазим. Хората 
са наши братя и сестри, които Бог ни е дал. Със сигурност един монах живее 
при едни условия, при други условия се живее в света. В крайна сметка обаче, 
както казват отците, не мястото, а начинът спасява човека. Това е голямата 
истина. До 40-ата си година живях в манастир, после изведнъж станах митро-
полит и се оказах в света. Изключително много се уплаших от тази ситуация, 
но след това разбрах, че няма никаква разлика. Не е монашеството, което ни 
спасява, нито светът ни спасява. Църквата ни спасява. Когато си в Църквата, 
ти си в Христа Иисуса. Виждал съм хора, които живеят в света и са на много 
високо духовно ниво. Виждал съм и монаси в точно обратното състояние. Не се 
спасяваш заради това, че си в света, в манастира или в пустинята, нито пък 
си загубен заради това, че си извън манастира. Можеш да бъдеш изгубен, ако си 
горд, и може да се спасиш, ако си смирен. И всичко това е в Църквата. Като бях 
в манастира в Света гора, аз бях много краен. Бог обаче се противеше на това. 
И може би Той допусна да напусна манастира, за да разбера, че не манастирът, а 
Църквата спасява. Манастирът е само част от Църквата. Божият народ обаче 
е в света. Виждате как Христос се моли и какво казва, когато завършва спа-
сителното си дело: „Не съм вече в света, но те са в света, а Аз ида при Тебе, 
Отче Светий! опази ги в Твоето име... Когато бях с тях на света, Аз ги пазех в 
Твоето име... А сега ида при Тебе... Не се моля да ги вземеш от света, но да ги 
опазиш от злото” (Иоан 17: 11-15). Тоест нашето дело не е да си съберем багажа 
и да отидем в планината. Ако искам и ако имам тази възможност, мога да го 
направя. Но в този момент нито мога, нито пък искам да го направя. Какво да 
правя в този момент? Трябва да внимавам да остана близо до хората, обединен с 
тях в Църквата, и да запазя себе си от капаните на дявола. Най-голямата опас-
ност, обични братя и сестри мои, и най-големият ни враг не са хората. Нито пък 
предизвикателствата. Това е нашият егоизъм, това е нашето себе си, тоест 
старият човек. От това аз трябва да се пазя, никой друг не ми е виновен за 
нищо. Когато народът искал от императрицата да навреди на св. Йоан Злато-
уст, отишли някои при него и му казали: „Горко ти, Йоане, императрицата иска да 
те накаже”. Тогава той се засмял и им отвърнал: „Не се притеснявайте, никой 
не може да навреди на Йоан освен самият Йоан”. Ето това е голямата истина, 
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само аз мога да погубя себе си, никой друг не може да го направи. 

В България има много бежанци от мюсюлмански страни. Как трябва се от-
насяме ние като християни към бежанците мюсюлмани?

За нещастие този феномен съществува навсякъде. По един начин ще се отнесе 
към бежанците държавата, която е задължена да види нещата от своята кам-
банария, ние обаче имаме Евангелието, което ни казва, че на никого не дължим 
нищо освен любов. Евангелието ни казва да се обичаме един други, казва ни, 
че всички в целия свят трябва да познаят нашата любов. Не мога да кажа, че 
не обичам някого, защото е мюсюлманин. Не мога да кажа: „Нека умре на пътя 
и в студа, защото е мюсюлманин”. Евангелието не ми позволява да се държа 
по тази начин. Какво ще направи кесарят, това е негов проблем. На мен обаче 
Евангелието ми казва да обичам ближния си, да обичам брата си. По този начин 
трябва и да действам. 

Знаем, че съществува разлика между духовния наставник и изповедника. 
Изповедници имаме всички, но как да намерим духовния наставник? 

Факт е, че едно е изповедникът, а друго нещо е духовният отец или наставни-
кът, както казвате. Може духовният отец да е починал, може да е някъде друга-
де, може да отсъства и аз да отида при който и да е клирик за тайнството на 
изповедта. Казва го и св. ап. Павел, когото вече цитирах: „Защото, ако имате и 
десетки хиляди наставници в Христа, много бащи нямате, понеже аз ви родих в 
Иисуса Христа чрез Евангелието” (1 Кор. 4:15). Трябва да знаем обаче, че Хрис-
тос е Този, Който управлява Църквата. И няма никакво значение, ако нашият ду-
ховен отец е починал, това не осуетява нашето спасение. Църквата ни спасява, 
а не духовният ни старец. Старецът ни ражда в Христа, води ни към Христа 
и после отива назад. Той не бива да ни носи, не бива да ни взима върху себе си. 
Това би било катастрофа. Катастрофа е да превърнем духовния си отец в идол, 
да го издигнем на пиедестал, да отъждествим с него спасението си – независи-
мо дали сме монаси, или живеем в света.

При тайнството покаяние грехът се опрощава и заличава. Има обаче хрис-
тияни, които смятат, че въпреки това трябва да преживеят някакво нака-
зание, сякаш покаянието не достига. Как ще коментирате това? 

Ние, православните, трябва да научим, че грехът не е юридически факт, както 
са склонни да го възприемат римокатолиците. Грехът е болест. Когато съгре-
шавам, аз не нарушавам някоя юридическа заповед, а боледувам, болна е връзката 
ми с Бога. Когато се покайвам, не лекувам Бога, а себе си. Ако правя нещо, за 
да ми бъдат простени греховете, не го правя, за да ми каже Бог: „Окей, проща-
вам ти”. Бог ни прощава от първия момент, изобщо не бива да мислим, че Бог е 
злопаметен, държи ни зъб и помни нашето зло. Бог е любов. Аз обаче, след като 
съм огорчил душата си, имам нужда от много лекарства, за да я излекувам. Кои 
са тези лекарства – заповедите на Църквата и духовното обучение, препоръ-
ките, които ще ми даде моят духовник. Всичко това може да излекува духовна-
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та ми травма. Когато съм болен, отивам на лекар, а той ми дава определени 
лекарства, с които не лекувам него, а себе си. Тогава имам нужда от терапия, 
от лечение. Затова трябва да имаме това разбиране, че Бог ми прощава, но аз 
съм ударен, уязвен съм, заробен съм, изгубил съм свободата си и трябва да се 
освободя. Затова трябва да се потрудя, трябва да направя духовни подвизи, да 
се опитам да счупя оковите на греха. Това е смисълът на освобождаването от 
греха. 

Имам въпрос, свързан със Светото причастие. В това отношение се изказ-
ват различни мнения – част от свещениците допускат до Свето причастие 
след едноседмичен пост и изповед, а друга част просто след пост в сряда 
и петък. Искам да чуя вашето мнение.

Аз ще ви препоръчам да правите това, което ви казва Църквата. Църквата има 
своите пастири, това са епископите, които определят нейната линия. Има хора, 
които могат и трябва да се причастяват често. Има и хора, които не могат и 
не бива да се причастяват често. Нито едната крайност, нито другата. Разбира 
се, трябва ние, духовниците, да внимаваме, трябва да помагаме на хората, та да 
идват колкото се може повече за Свето причастие. И най-вече, не бива да съдим 
хората с аршина, с който мерим себе си. Някога на Света гора имаше една група 
духовни старци, които държаха много за поста и на никого не позволяваха да се 
причасти, ако не е постил. По-голямата част от отците – днес всички, разбира 
се – позволяваха на хората да се причастяват на всяка Литургия, ако просто са 
спазвали всички пости на Църквата през годината. Спомням си как веднъж слу-
жихме литургия в понеделник на Светлата седмица след Пасха и първенствува-
щият свещеник беше против това хората да се причастяват. Когато излезе на 
царските двери с думите: „Со страхом Божиим, верую и любовию приступите!”, 
хората тръгнаха към него, той обаче отказа да ги причасти. Тогава един малко 
по-смел монах отиде и му каза: „Аз ще се причастя”. А свещеникът го попита: 
„Какво яде вчера”. Монахът му отвърна: „Каквото си ял и ти”. Какво ще отгово-
риш на това? Ако критерият е какво си ял, кой от нас, духовниците, пости една 
седмица преди да извърши Света литургия? Аз не постя, казвам го. Ако тук има 
духовници, които постят една седмица преди Света литургия, нека го кажат, 
ще дойдем да вземем благословия от тях. 

В България повечето духовници са млади. Причините за това са вероятно 
исторически – имам предвид комунистическия период. Проблемът е, че сред 
миряните се чувства липсата на духовни старци и тази липса поражда 
трудности. Какъв е вашият съвет, как да подходим, за да преодолеем тези 
трудности?

Старецът не е възрастният по години, казва Писанието. Честната старост не 
е в многото години. Може да си с бяла коса, но мозъкът ти да е като на младеж 
в пубертетна възраст. Ще ви кажа нещо. Преди две години бях на един голям 
симпозиум в Русия, на който присъстваха всички игумени на манастири, там 
беше и Руският патриарх и много, много епископи. И всички повтаряха: „Ние, 
в Русия, загубихме традицията, имаме една голяма дупка, нямаме старци”. Аз 
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сутринта бях на литургията в „Свети Сергий” и когато дойде време да говоря, 
казах: „Извинявайте, аз не съм руснак, аз съм грък, но искам да изразя своето 
несъгласие с всички вас. Вие изрекохте нещо дълбоко невярно, казахте, че сте 
загубили традицията, че нямате старци. Кое е традицията? Светата литургия 
е традицията на Църквата. Дотогава, докато Църквата извършва Светата ев-
харистия, Христос е посред нас. Нямаме нужда от нищо друго. Христос ще роди 
и ще въздигне и старци, и духовни майки, и духовни чеда, и всичко. Една Църква, 
която извършва Светата евхаристия, не бива да казва, че е загубила традиция-
та. Традицията, това не са външните неща, които виждаме. Традицията е това, 
за което говори св. ап. Павел: „Аз приех от Господа това, що ви и предадох, а 
именно, че Господ Иисус през нощта, когато бе предаден, взе хляб и поблагодари, 
преломи и каза: вземете, яжте, това е Моето тяло, за вас преломявано; това 
правете за Мой спомен. Взе също и чашата подир вечеря и каза: тая чаша е но-
вият завет в Моята кръв; това правете, колчем пиете, за Мой спомен. Защото, 
колчем ядете тоя хляб, и пиете тая чаша, ще възвестявате смъртта на Госпо-
да, докле дойде Той” (I Кор. 11:23-26). Това е традицията на Църквата – Литурги-
ята. Църквата ще произведе старци, а не старците – Църква. Църквата ражда, 
тя е майка. Не децата раждат майката, а майката ражда децата. Затова нека 
да не ви изкушават такива помисли, че сме Църква, която няма старци. Църква-
та извършва Светата евхаристия. Край. Тя е пълна. Нищо, абсолютно нищо не 
 липсва. Отиди на Светата литургия, моли се, причасти се с тялото и кръвта 
Христови, остани близо до хората, обединен с твоя епископ, който е видимата 
глава на Църквата, и не се страхувай, нищо не ти липсва. Тежк ни и горк, ако 
Църквата зависеше от хората”.

Казват, че всеки човек имал ангел хранител. Съществува ли наистина та-
къв? Как да влезем във връзка с него, можем ли да му се молим?

Както знаете, във всички свои богослужебни последования Църквата моли Бог 
да ни даде ангел хранител. Тя не иска от Бога нещо, което не съществува, иска 
нещо, което съществува. Това значи, че имаме ангели пазители. Как да общувам 
с ангела пазител ли? Като се моля нему и като пазя Божиите заповеди. Има 
много молитви, които са до ангела пазител. Но трябва също да знаем, че анге-
лът пазител общува с нас, когато ние полагаме духовни усилия. Когато се каем, 
когато сме в Божия труд. Тогава имаме общение не само с ангела пазител, но 
с всички светии. 

Разкажете ни вашите впечатления от оня момент на Велика събота, кога-
то над Гроба Господен в Йерусалим слиза благодатният огън.

Бог ми даде тази изключителна възможност, преди няколко години имах шанса 
да бъда на Велика събота при Гроба Господен в Йерусалим. Знаете, че географски 
Кипър е съвсем близо до Израел, около 20 минути е със самолет до Тел Авив. И 
видях с очите си това, което ще ви разкажа сега. Какво прави патриархът вът-
ре в светия Гроб Господен, никой не може да каже, нито да види. Нито пък ме и 
интересува мен лично. Може да има кибрит и да го пали. Обаче кое е чудото? 
Преди патриархът да излезе от гроба с божествената светлина, тази божест-
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вена светлина е вече над храма. Едни я виждат в син цвят, други я виждат в 
жълт цвят, трети – в зелен цвят. Други нищо не виждат. Някои я виждат като 
сфера, други като облак, трети като гръмотевица. А през деня на Велика събо-
та, когато бях там, преди патриархът да излезе от гроба, горе, в купола над 
Гроба Господен, се запалиха всички свещи. Как божественият огън стигна там 
горе? За мен това е чудо. 

Една монахиня от Кипър, възрастна жена, много дебела като мен, имаше ог-
ромното желание да отиде в Йерусалим и да види божествената светлина. Бе 
събрала от всички ъгълчета на касичката си парите, които имаше, и с триста 
зора успя да отиде на поклонение в Йерусалим. Но тази година, когато тя отиде 
на поклонение, в града имало над 150 хиляди поклонници. Горката бабичка, дори в 
двора на църквата не успяла да влезе. Стигнала до мястото със сергиите, къ-
дето продават снопчетата със свещи. Държала снопчето със свещи и плачела: 
„Господи, толкова години исках да дойда дотук и да видя божествения огън, а 
сега не мога нищо да видя”. И когато камбаната зазвъняла, за да възвести, че 
божественият огън е слязъл, нейните свещи се запалили от само себе си. Ето 
това е чудото на божествения огън. 

Моят въпрос е следният – в повечето варненски храмове се служи всеки 
ден, но ако на единия ден има хора, на другия ден може и никой да не дойде. 
И аз като свещеник понякога се разочаровам, дори се чудя – да служа или 
не. От една страна, уставът на храма изисква да се служи всеки ден, но 
от друга страна, няма никакви хора. Как да постъпва свещеникът в такива 
моменти? 

Литургията не е театър, тя не е представление. Литургията се извършва за 
целия свят. Когато извършвам Светата литургия, аз съм свързан с целия свят. 
Може в Църквата да има само един човек, но целият свят присъства. Там са 
починалите, там са и живите. Там самият Христос е между нас. Когато свеще-
никът служи, не трябва да гледа колко хора има, а това, че Христос присъства. 

Ще ви помоля да ни дадете някои ценни съвети за това как ние, миряните, 
да четем православната литература, която много често е насочена към 
монасите и монашеството. Трябва да кажем, че някои хора се опитват да 
копират дума по дума прочетеното – особено от житията на светиите. 

Отците на Църквата казват, че оръжията на монаха са две – молитвата и уче-
нието. Учението означава книги. Две са причините, поради които учението или 
книгите са оръжие на монаха. Първо, Свещеното писание, светото Евангелие и 
книгите на светиите са написани с благодатта на Светия Дух. Когато човек 
чете и изучава тези свещени книги, тогава благодатта на Светия Дух, с която 
са написани те, слиза върху му, влияе и действа в неговата душа и душата по 
тайнствен начин се храни с тази благодат. Второ, всички тези книги, които 
четем, ни дават познание. Съзнанието на човека се пълни с каква ли не информа-
ция – като една мелница, в която каквото и да сложиш, всичко ще смели, всичко 
ще обработи. Така е и с нашия мозък. Учението и четенето ми помагат да имам 
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благи идеи, благи помисли, свети познания, свети образи, които влизат в мел-
ницата на моя разум, както чистото жито, от което произлиза чисто брашно, 
с което месим просфорите. Ако вкарам камъни в мелницата, ще получа чакъл. 
Затова ни е нужно четенето, това е нашата духовна храна и нашето духовно 
оръжие. Освен това днес ние, младите хора, слагам в това число и себе си, за-
щото се сравнявам с отците, които познавах, нямаме толкова силна молитва. 
Някога отците четяха малко, обаче се молеха много. Не са имали толкова много 
книги, колкото ние днес. Днес не можем да се молим така, както са се молили 
те. Ние нямаме тази сила, ние сме травматизирани. Какво можем да направим 
обаче, можем да четем. Затова Бог даде в нашата епоха много книги, каквито 
в други години не е имало. Толкова много книги, че и двеста години да живеем, 
няма да успеем да прочетем всичко, което имаме. Особено с възможностите, 
които ни дава електронната мрежа, интернет. Каквото и да правиш, няма как 
да успееш да прочетеш всичко – беседи, песнопения, молитви, книги... и всичко 
това, събрано в една малка кутийка. Това е Божие благословение в нашата епоха 
на разума и размисъла. Това ще ни донесе и молитвата в един момент. Ако и 
това нямахме, щяхме да се побъркаме. Затова трябва да обичаме книгите, кни-
гите на светиите, които са написани със Светия Дух. Те са голямо лекарство 
за душата. 

Що се отнася до монашеските книги, ще кажа, че е нужно особено внимание, за 
да не копираме в света монашеския живот. Нито пък в манастира трябва да 
копираме светския живот. Ще ви дам един прост пример. В манастира тряб-
ва да култивираме мълчанието – да не говорим повече, отколкото е нужно, да 
оставаме колкото се може повече сами в молитва и труд. Ако правиш това в 
семейството си, жена ти ще се разведе с теб, а след това и децата ще си 
тръгнат. Ако кажеш: „Сега млък, почваме молитвата”, ако не общуваш с децата 
си, ще ги загубиш. Това са много простички неща. Едно е монашеският живот, 
друг е животът в света. Всичко това, било едното, било другото, трябва да 
става в Христа. Няма значение външният начин, това, което има значение, е 
целта, крайната цел. Да кажем, че трябва да отида в София. Бог иска от мен 
да отида в София. Мога да отида със самолет, мога да отида с лек автомобил, 
мога да отида с влак, с автобус или пеша. Това е мой избор. Мой избор е как ще 
отида, но трябва да отида в София. Бог иска от нас едно – нашето спасение. 
Що се отнася до начина, по който ще се спасим, това ние ще определим. Затова 
аз имам голяма отговорност, мой е изборът по кой начин да се спася. Дали съм 
станал монах, дали съм станал свещеник, дали съм се оженил, отишъл съм в Аф-
рика да стана мисионер – това е мой избор и аз имам абсолютната отговорност 
за това. Бог иска само едно нещо – спасението ни. 

В какъв ред да споменаваме имената на нашите ближни – живи или почина-
ли – когато се молим с Иисусовата молитва, използвайки броеница? 

Броеницата е само един инструмент. Не е важно дали държа броеница. Важното 
е да се моля, молитвата е важна. Ако броеницата ми помага да се моля, може да 
я използвам, ако нямам нужда от тази броеница, защо да я нося. А ако си загубя 
броеничката, няма ли да мога да се моля? Молитвата е непрестанна, трябва 
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постоянно да мислим за Бога, да помним Бога и заедно с това да помним всички 
наши братя. Сега, ако моята практика включва да споменавам някакви имена в 
началото или в края на своята молитва, това е нещо, което решавам лично аз. 
Няма някакви определени предписания. Що се отнася до броеницата, тя е само 
един благословен инструмент. Нищо повече от това. 

В нашата Църква съществува практиката заупокойната молитва на 40-ия 
ден да се чете на самия ден, когато и да се случи той, тъй като това е 
частният съд на душата на човека пред Бога. Типикът обаче разпорежда 
друго и възникна спор дали заупокойната молитва да бъде пренесена в друго 
време, или да остане в самия 40-и ден. Каква е практика в Света гора и в 
Кипър? (Въпрос на Варненския и Великопреславски митрополит Йоан – бел. 
ред.) 

Ваше Високопреосвещенство, извинявам се, ако ще изглеждам като човек, който 
ви поучава, но след като ме питате, нека кажа мнението си. Още от първия 
момент, в който се отделят от този свят, упокоилите се наши братя и сестри 
са извън нашето пространство и време. Няма ден, няма нощ за тях, няма 40 дни, 
няма 100 дни. Те са извън времето. 40-те дни са за нас, които живеем в този 
свят, където се свечерява и развиделява. Преди малко в Австралия стана нощ, а 
в България ще стане нощ след няколко часа. Това са схоластични неща. Важното 
е да направим молитвата за 40-ия ден. Дали ще е на 40-ия ден, дали ще е на 35-
ия или на 45-ия ден, няма никакво значение. Така мисля. 

Превод от гръцки: Димитър Арнаудов
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Димитрина Чернева

МИСИЯТА НА ЦЪРКВАТА

Репортаж от Седмицата на православната книга във Варна

От 7 до 13 септември тази година във Варна се проведе 17-ото издание на 
международния форум Седмица на православната книга. Традиционното за цър-
ковния живот на града събитие отново събра множество гости от страната 
и чужбина – автори, издатели и читатели разговаряха по актуални въпроси от 
живота на обществото и Църквата, бяха представени нови православни загла-
вия, в рамките на форума се проведе и богословска свещеническа конференция 
„Катехизацията и въцърковяването”, чиято цел бе да мотивира свещениците 
от епархията да разширят просветителската си дейност. Основната тема на 
тазгодишната Седмица бе „Мисията на Църквата за спасението на човека”. 
Бе отбелязана също така 1150-ата годишнина от покръстването на българите, 
честванията на която започнаха още през есента на 2014 г. Форумът бе съпът-
стван с културна програма, включваща фотоизложбата Поклонническият път 
„Рилският Чудотворец” и концерти с църковна музика.

Интерес предизвика докладът на Венцислав Каравълчев от Богословския факул-
тет на СУ „Св. Климент Охридски”, посветен на личността и делото на св. 
цар Борис Покръстител. Каравълчев акцентира върху необяснимия по думите му 
факт, че най-голямото постижение на християнската цивилизация в Източна 
Европа – приемането на християнството от българския народ, създаването и 

Димитрина Чернева е завършила теология и философия в СУ 
„Св. Климент Охридски”. От 2000 г. работи като журналист. 
В продължение на няколко години е водещ на сутрешния блок 
на програма „Хоризонт” на БНР. През 2001 г. печели първа на-
града „Радиопредаване на годината” на международния фести-
вал по журналистика „Вяра. Надежда. Любов” в категорията 
„Журналистическо разследване”. Била е редактор на сутрешния 
блок на БНТ и редактор на новините в RE:TV. Работи за сайта 
kultura.bg/web.
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разпространението на българската писменост и литература и въвеждането 
на богослужение на български език – е един от най-слабо осветените от ис-
ториографията въпроси. Той подчерта, че и до днес продължават спекулациите 
и наложилите се клишета от марксистката историография, която не можеше 
да игнорира великото дело на св. цар Борис  – според автора „най-големият, 
най-мъдрият, най-величественият и достоен български владетел” – но направи 
достатъчно, за да го опорочи и замъгли до степен, че днес невинаги можем да 
се ориентираме в лабиринта от полуистини и идеологеми. Един от проблемите в 
съвременната българска историография е, че част от историците не осъзнават 
неоспоримия факт, че в Средновековието канавата на всички процеси и събития 
е колкото политическа, толкова и верова, обусловена от религиозния мироглед 
на участниците в тези събития. 

Варненският и Великопре-
славски митрополит Йоан 
изнесе доклад на тема 
„Синтезът на духовност 
и просвета  – примерът 
на Варненския и Преслав-
ски митрополит Симеон”. 
Той припомни мащабното 
просветителско и пастир-
ско дело на митрополит 
Симеон, когото определи 
като човек с вселенско и 
универсалистично съзна-
ние: „Дълбоко свързан със 

своя народ, отдавайки целия си живот за неговото духовно и културно възди-
гане, митрополит Симеон при все това не може да бъде определен като човек, 
ограничен до неизбежно тесните рамки на националната принадлежност. Роден 
и израснал в мултиетническата Османска империя, в мултикултурната среда 
на родния си Бургас, той не просто познава повече от един национален бит 
и традиция, но и изучава в дълбочина определилата целия облик на региона, 
към който принадлежи, древногръцка писменост и култура. Той е човек, който 
се чувства еднакво добре както в родния Бургас, така и в Патриаршеското 
училище на остров Халки, и в столицата на империята, и накрая – в своята 
престолна Варна. Нещо повече: оставайки завинаги човек на християнската 
вяра и на Православната ни църква, той не се ограничава само до класиците 
на християнската древност, но отива и по-далеч, по-назад във времето, изу-
чавайки образците на античната философия и дори превеждайки за първи път 
на български език текстове на Платон. А всичко това вече е свидетелство за 
наистина вселенско, за универсалистично съзнание, което – отново ще настоя-
ваме върху това! – го сродява с личности като св. Фотий, св. Евтимий и всички 
онези колоси на християнската духовност и култура, върху които продължава да 
се крепи и до днес нашата църковна просвета и православната ни християнска 
култура”.
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За втора поредна година в Седмицата на православната книга участва отец 
Радомир Никчевич, главен редактор на издателство Светигора в Черна гора. 
Той представи дневниците на Черногорския митрополит Амфилохий Радович, оп-
исващи ужаса от разорението на Косово и Метохия в годините след 1998 г. Гос-
тите на форума във Варна можаха да видят филма „Вие отивайте, аз не искам”, 
създаден по дневниците на митрополит Амфилохий – покъртителен разказ за 
разрушителния сблъсък между мюсюлмани и християни, за смъртта и насилие-
то, за разорението на светините. Отец Радомир разказа още за трудностите, 
с които се сблъсква днес Православната църква в Черна гора, за намерението 
на парламента там да гласува законопроект, с който да одържави всички цър-
ковни имоти. Същевременно духовникът подчерта, че въпреки тези изпитания 
за последните 25 години в Черна гора са обновени и изградени 600 православни 
храма, обновени са повече от 50 манастира и са изградени около 10 нови. „И 
днес за първи път имаме повече монаси, отколкото свещеници”, сподели отец 
Радомир. 

Архимандрит Хризостом Майдонис от Света гора, който и миналата година бе 
гост на Седмицата на православната книга, представи мисионерската дейност 
на Гръцката православна църква в Африка – над 200 православни училища в Конго, 
повече от две хиляди учители и над три хиляди обучаващи се. Духовникът показа 
видеокадри от африкански села, които свидетелстват как местните православ-
ни жители посрещат своя епископ с радостни възгласи и песни, както и филм за 
православния крал на едно африканско село, който след своето покръстване скъ-
сал с полигамията и местните суеверия и който присъства на неделната Света 
литургия, облечен в традиционни африкански одежди... Архимандрит Хризостом 
призна, че дъщерните православни църкви в Америка и Западна Европа са много 
по-активни в мисионерското дело. Разказа как неотдавна православни младежи 
от Западна Европа написали писмо на свои връстници в Конго, призовавайки ги: 
„Усвоявайте православието, живейте православната вяра, защото ще се наложи 
вие да бъдете новите мисионери на Европа”. 

Сред гостите от Русия бяха протойерей Александър Торик, мисионер и автор на 
няколко православни романа за младежи, и д-р Атанасий Зоитакис от Московския 
държавен университет. Александър Торик подчерта значението на художестве-
ната литература като мощен инструмент на православната мисия. Той сподели, 
че от дългогодишния си опит като мисионер е разбрал едно – днес хората не 
желаят да бъдат директно поучавани, те искат сами да стигнат до вярата и до 
избора да се въцърковят. Затова той се насочил към писането на романи, в кои-
то като червена нишка вплита идеята за християнството и отговорите, които 
то дава на човешките проблеми. „Понякога в текстове, които не бихме могли да 
определим като религиозни, откриваме смисъл, пряко свързан с християнските 
ценности, например жертвената любов. Знаете ли, това е много важен белег. 
Там, където няма любов и готовност за саможертва, няма и християнство. Дори 
да си завършил три богословски университета”. Отец Торик сподели, че често 
му се обаждат или му пишат хора с въпроси относно една или друга книга. „Така 
прочетох всичко за Хари Потър и Властелинът на пръстена и не виждам никакъв 
сатанизъм нито в тези книги, нито във филмите по тях. Да, там има вълшеб-
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ства, магии, но в крайна сметка най-голямата магия, която побеждава всичко 
и нищо не може да  устои, това е любовта. Любовта на майката, любовта на 
приятелите. Опитният християнин би съумял и чрез Хари Потър да проповядва 
християнството, а лошият може и с Евангелието да погуби човека. В Русия днес 
има почти 2500 религиозни организации, които твърдят, че са християнски. 
Всички те използват Евангелието, но е много важно как”.

Протойерей Александър Торик разказа още за своите пътувания до Гърция и Све-
та гора, за срещите си с гръцки монаси и хора, познавали лично стареца Порфи-
рий Кавсокаливит. „Някои от моите събеседници бяха негови духовни чада и от 
собствен опит свидетелстваха за този подвижник. Веднъж при стареца дошли 
родителите на едно деветнайсетгодишно момиче и занареждали: „Отче, такова 
добро момиче беше, ходеше на църква. Но откакто навърши 19 години, започна 
да се събира с лоша компания, държи се ужасно, живее греховно, безобразно... 
Ние знаем, че с този начин на живот тя погубва душата си, но вече изгубихме 
всякаква възможност да  въздействаме. Не искаме дъщеря ни да погине, какво 
да направим, за да я спасим?”. Отговорът бил прост, категоричен и даже мал-
ко шокиращ: „Трябва да станете свети! За да спасите дъщеря си, имате само 
един път – трябва да станете свети”. „Свят” на гръцки може да се преведе и 
като „осветен”, тоест носител на божествената благодат на Светия Дух. На 
практика всеки човек, който се смята за християнин, постоянно трябва да се 
старае да се освещава”. В заключение отец Торик отбеляза, че днес Църквата 
е призвана да мисионерства не само в отдалечени места като Африка, но и в 
традиционно православните страни, където много хора не познават Христос и 
Неговата църква.

Атанасий Зоитакис е преподавател в Катедрата по история на Църквата в 
Московския държавен университет и председател на московското православно 
издателство Света гора. Той разказа, че в Русия днес почти всеки храм орга-
низира неделно училище. Има също така православни училища – това са както 
държавни, така и частни общообразователни училища от 1-ви до 11-и клас със 
задълбочено изучаване на православната вяра. По думите на Зоитакис обаче е 
сложно да се прецени доколко ефективно е подобно обучение. „Защото необходи-
мостта от личния пример не отпада. Става дума за примера на педагозите в 
тези училища и на свещеника в неделното училище. Всичко е строго индивиду-
ално. В някои случаи дори детето да ходи в неделно или в православно училище, 
след това то все пак се отдалечава от Църквата”. 

Атанасий Зоитакис също сподели своите впечатления от многото си пътувания 
до Атон: „Когато отивам там, аз отивам при конкретни хора. И не толкова с 
определени въпроси, а просто да бъда известно време с тях. Има много монаси, 
които наистина водят подвижнически живот. Дори няма нужда да разговаряш с 
човека, достатъчно е да поседиш до него. Там монашеската традиция е жива и 
се предава от стареца на неговите ученици. Знам, че в България е много извес-
тен старецът Паисий. Аз имам лични впечатления как тази традиция се пре-
дава от него на учениците му. Вижда се приемствеността в братството, как 
традицията се предава от поколение на поколение. Много често учениците се 
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отнасят към своя духовен отец като към баща, неговия духовен отец смятат 
за свой дядо, а другия преди него – за прадядо. Това въздейства много силно, за-
щото разбираш как традицията е преминавала от столетие в столетие. Има 
случаи, когато можеш да проследиш назад във времето – за 400–500 години – кой 
от кого е приел Преданието. Хубавото на Атон е, че там има разнообразие – 
един манастир не е еднакъв с друг и човек с човек не си приличат. Всеки е уни-
кален, там има толкова ярки личности, които излъчват такава любов, доброта и 
красота на душата, че само можем да се учудваме и да благодарим”.

Безспорно най-голям интерес на тазгодишната Седмица на православната кни-
га предизвикаха двама гръцки духовници – Едеският митрополит Иоил и Лима-
солският митрополит Атанасий. Много откровено, простодушно и със смире-
ние митрополит Иоил разказа за две свои срещи със стареца Паисий. Като 
митрополитски проповедник той отишъл да служи Литургия на св. ап. Яков в 
едно село. В олтара обаче настанала малка бъркотия, тъй като свещениците 
подготвили много нафора, а според последованието на тази Литургия не се 
раздава нафора на народа. Свещениците искали да раздадат нафора, а митро-
политският проповедник твърдял, че трябва да се спазва уставът. „В края на 
краищата отците отстъпиха, защото казаха, че ще проявят послушание към 
мен като митрополитски проповедник. Мина много време, около две години. 
Веднъж пак бяхме се запътили към стареца. С мен имаше две млади момчета 
и един англичанин, който беше православен. Влязохме в килията на св. Паисий, 
където имаше вече и други хора. Старецът извади една кесия, в която имаше 
точно толкова портокали, колкото хора бяхме отишли, и ги раздаде на всич-
ки... След това ме попита: „Отче, как завършва Литургията на св. ап. Яков?”. 
„С миром изидем”, казах аз. „А когато свърши, нафора даваш ли на хората?”, 
отново попита той. „Не, не давам”, отвърнах аз. „Давай, нека хората да не си 
отиват празни от храма.” Бях забравил за онази случка преди две години, но 
сега си я спомних.” Митрополит Иоил си спомни и времето, когато бил все още 
йеромонах в митрополията в Едеса. Тогавашният митрополит на епархията бил 
много труден човек и младият йеромонах много пъти искал да напусне това 
място. „Десет митрополити ме канеха: „Ела в нашата митрополия”, но аз все 
още издържах. Един ден обаче не изтърпях и взех решение да си тръгна. Преди 
това отидох при стареца Паисий. Бях си намислил как да му представя нещата, 
всичко беше много добре подредено в главата ми, оставаше той само да каже: 
„Да”. Не бях споделил с никого тези неща. Когато отидох при стареца, той 
беше сам. Седнахме един срещу друг и той ме попита какво съм намислил да му 
кажа. Аз успях само да промълвя: „Знаеш ли…”, и нищо повече. Преди да успея да 
продължа, той стана и ми каза: „Не, никъде няма да ходиш, Божията воля е да 
останеш там”. После, като ме изпращаше, пак ми каза няколко пъти, че трябва 
да остана там. Не знам дали знаеше, че един ден ще стана там митрополит, 
но така или иначе останах.”

За да чуят беседите на Лимасолския митрополит Атанасий, във Варна прис-
тигнаха хора от цялата страна. Никога залите на този църковен форум не са 
били така пълни. Известният проповедник изнесе беседи за възпитанието на 
младите в съвременното общество и за хармонията в брака. По време на гос-
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туването му бяха представени две негови книги – Изкуството да живееш с Бога 
(издание на „Двери”) и Думи за живот (издание на Ловчанската митрополия). 
Митрополит Атанасий отговори на множеството въпроси на миряни и духов-
ници, на представители на медиите. В два поредни броя на сп. Християнство и 
култура ще ви представим неговите беседи и разговора му с аудиторията на 
17-ата Седмица на православната книга.
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През 1933 г. 27-годишният лутерански богослов Дитрих Бонхьо-
фер посвещава лекционния си курс в Берлинския университет 
на основния христологичен въпрос: „Кой е Онзи, който ме среща 
като Господ?”. Изхождайки от разбирането, че Христос е на-
стоящ „тук и сега”, Бонхьофер акцентира най-вече върху „мяс-
тото” на Неговото присъствие: Христос е в Църквата в три 
отношения – като Слово, като тайнство и като общност. Той е 
настоящ „за мен” (pro me) и същевременно „за нас” (pro nobis). 
В записките си от затвора, където попада през 1943 г. заради 
участие в съпротивата срещу националсоциалистическия ре-
жим, а на 9 април 1945 г. е екзекутиран чрез обесване, Бонхьо-
фер добавя: „Христос е и „за другите” (pro aliis). 
Приетият от Райхстага на 7 април 1933 г. Закон за възстановяване на чиновничеството 
създава възможността чрез т.нар. „арийски параграф” служителите с еврейски произход 
да бъдат уволнявани. На 15 април 1933 г. Бонхьофер завършва статията си „Църквата 
пред еврейския въпрос”. В първата  част той цитира една широко разпространена сред 
немското лутеранство позиция: „Църквата не може да действа по същество непосред-
ствено политически”. Отличително за Бонхьофер е заключението, което той прави: „Но 
това не означава, че тя безучастно наблюдава политическото действие”. Ако от стра-
на на държавата не се спазват границите на „твърде много” или „твърде малко ред и 
право”, има три степенувани възможности за църковно действие: Първата възможност 
се състои в „привличането на държавата под отговорност”, втората е резултат от 
„поставянето  в служба на жертвите на държавното действие”; на тях Църквата е 
„безусловно задължена дори когато не принадлежат на християнската общност”; тре-
тата възможност „е не само да се превържат жертвите, попаднали под колелото, но и 
да се сложи прът в него”. Втората част на статията разглежда църковното членство 
на т.нар. „юдеохристияни”: „Църквата не може да допуска държавата да  предписва как 
да действа спрямо своите членове”. В противен случай се стига до „status confessionis”, 
тъй като изповеданието се нарушава непосредствено. Няколко месеца по-късно Бонхьо-
фер ще каже, че „не можем да принадлежим повече към Църква, която изключва евреите” 
(DB 323).

Дитрих Бонхьофер

ЦЪРКВАТА ПРЕД ЕВРЕЙСКИЯ 

ВЪПРОС
1

Лутер, 1546 г.: „Освен това искаме да упражним над тях християнското учение, 
да се молим за тях да се обърнат и да приемат Господ, когото да почитат пред 
нас както подобава”… „Тези обаче, които се покръстят, изоставят лихварство-
то и приемат Христос, на драго сърце ще смятаме за свои братя.”

1 	  „Die Kirche vor der Judenfrage”, in: Dietrich Bonhoeffer Auswahl. Band 2: Gegenwart und Zukunft der Kirche 
(1933-1935), Gütersloher Verlagshaus, 2006, S. 69-79.
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Лутер, 1523 г.: „Ако апостолите, които също са били евреи, биха се отнасяли с 
нас, езичниците, както ние, езичниците – с юдеите, никога някой сред езичници-
те не би станал християнин. Ако те се отнасят към нас така братски, то и ние 
на свой ред трябва да се отнасяме братски към евреите, така че мнозина да 
се покръстят, тъй като и ние самите все още не сме достигнали горе, камо ли 
отвъд”... „Ала сега само ги прогонваме с насилие… Какво добро да им сторим? 
Като им забраняваме да се молят сред нас, да имат занятие и друго човешко 
общуване, като ги тласкаме към лихварство, как да променят те това?”

Уникалният за историята факт, че независимо от своята религиозна принад-
лежност евреинът е третиран от държавата като особен правен случай само 
заради расовата си принадлежност, поставя теолога пред два нови проблема, 
които подлежат на отделно разглеждане. Как Църквата оценява това държавно 
действие и какви задачи произтичат оттук пред нея? Каква следва да е позици-
ята на Църквата към покръстените юдеи в енориите? Тези два въпроса могат 
да получат отговор само на основата на едно истинско понятие за Църква.

I.

Няма съмнение, че Реформаторската църква не е заставена да се намесва ди-
ректно в специфичното политическо действие на държавата. Тя нито трябва 
да възхвалява, нито да порицава държавните закони, а по-скоро да утвърждава 
държавата като съхраняваща Божия ред в безбожния свят, да признава и разби-
ра създавания от нея ред, добър или лош, като обоснован в спасителната Божия 
воля насред хаотичната безбожност на света. Тази преценка на държавното 
действие от страна на Църквата стои отвъд всеки морализъм и се различава 
от която и да е хуманитарност чрез радикалността на разделението между 
мястото на благовестието и мястото на закона. Държавното действие остава 
свободно от намесата на Църквата. Тук Църквата не възразява наставляващо 
или засегнато. Историята не се прави от Църквата, а от държавата; но дейст-
вително само Църквата, която свидетелства за идването на Бога в историята, 
знае какво е история, а оттук и какво е държава. И именно заради това си зна-
ние тя свидетелства единствено за проникването на Бога в историята в лице-
то на Христос и предоставя на държавата да продължи с правенето на история. 
Безспорно един от историческите проблеми, с които нашата държава трябва 
да се справи, е еврейският въпрос и няма съмнение, че тук тя е в правото си да 
поеме по нов път. Задача на гражданските обединения и на отделни, приемащи 
тази задача като свое призвание мъже е да покажат на държавата морална-
та страна на действията , съответно да  повдигнат обвинение, когато тя 
нарушава морала. Всяка силна държава се нуждае от такива съюзи и отделни 
личности и им предоставя особена закрила. Това означава да се вникне в по-из-
тънченото държавно изкуство, което умее да се възползва от възражението в 
относителното му значение. Същевременно обаче една църква, която е разглеж-
дана основно като културна функция на държавата, винаги ще се намесва в де-
лата  с подобни възражения, и то толкова повече, колкото по-силно държавата 
я привлича към себе си, тоест  приписва основно морално-педагогически задачи.
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Истинската Христова църква обаче, която живее единствено от Евангелието 
и е наясно със същността на държавното действие, никога няма да се намеси 
в делата на държавата по такъв начин, че да критикува нейното създаващо 
история действие от позицията на някакъв, да го наречем хуманистки идеал. Тя 
е наясно със същностната необходимост да се прилага насилие в този свят и 
със свързаната по необходимост с това насилие „морална” несправедливост на 
определени конкретни актове на държавата. Църквата не може да действа по 
същество непосредствено политически; тъй като тя не си присвоява правото 
да познава необходимия ход на историята. Следователно Църквата не може не-
посредствено да взема думата на държавата по еврейския въпрос и да изисква 
от нея някакво друго действие. Но това не означава, че тя безучастно наблю-
дава политическото действие; именно защото не морализира в отделния случай, 
Църквата може и трябва винаги да пита държавата дали носи отговорност 
за действието си като легитимно държавно действие, тоест като създаващо 
право и ред, а не безправие и безредие. Тя е призвана да поставя този въпрос с 
особена острота там, където държавата изглежда заплашена тъкмо в своята 
държавност, тоест в своята функция да създава право и ред с насилие. Днес 
Църквата трябва да постави това питане с цялата му яснота във връзка с 
еврейския въпрос. По този начин тя не се намесва в отговорността на дър-
жавата, а обратно  – прехвърля върху нея цялата тежест на отговорността 
за присъщото  действие. Така Църквата освобождава държавата от всякакъв 
морализаторски упрек и  посочва нейната постановена от Пазителя на света 
функция. Докато държавата действа, създавайки право и ред – били те и ново 
право и нов ред, Църквата на Създателя, Помирителя и Спасителя не може да 
се обръща срещу нея, действайки непосредствено политически. Разбира се, в 
определени случаи тя не успява да попречи на отделни, чувстващи се призвани 
за това християни да обвинят държавата като „нехуманна”, но като Църква 
тя се интересува само от това дали държавата създава ред и право или не. 
Тук държавата действително е ограничена двояко. Както твърде малко ред и 
право, така и твърде много ред и право винаги са налице там, където група 
от хора е лишена от права, независимо от това, че in concreto е изключител-
но трудно да се направи разлика между действителната лишеност от права и 
един най-малкото формално присъден минимум от права. Крепостничеството 
също гарантирало минимум от право и ред и все пак обратното му въвеждане 
би означавало безправие. Но е впечатляващо това, че в продължение на осем-
надесет века християнските църкви са търпели крепостничеството и едва в 
епоха, когато християнската субстанция на Църквата би могла най-малкото да 
се постави под въпрос, с помощта на църквите (макар и не основно или дори 
единствено от тях) е създадено ново право. Въпреки това днес връщането 
назад в тази посока за Църквата би било израз на безправна държава. Оттук 
следва, че понятието за право е податливо на историческите промени, което 
обаче потвърждава държавата в нейното специфично, създаващо история право. 
Не Църквата, а държавата създава и променя правото. Обратното на твърде 
малко ред и право е твърде много ред и право. В този случай държавата в та-
кава степен разширява упражняването на насилие, че отнема на християнското 
благовестие и на християнската вяра (но не и на свободната съвест – това би 
била хуманистката версия, която е илюзорна, тъй като всеки държавен живот 
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принуждава т.нар. „свободна съвест”) тяхното собствено право – една гроте-
скна ситуация, защото едва чрез това благовестие и от тази вяра държавата 
получава своето право и така би детронирала самата себе си. Църквата трябва 
да отхвърли това вмешателство на държавния ред именно заради по-доброто 
си познаване на държавата и границите на нейното действие. Държава, която 
застрашава християнското благовестие, отрича сама себе си. Това означава, 
че има три възможности за действие на Църквата спрямо държавата: първо 
(както беше казано), отправянето на въпрос към държавата за легитимния ха-
рактер на нейното действие, тоест привличането  под отговорност. Второ, 
поставянето в служба на жертвите на държавното действие. Църквата е без-
условно задължена на жертвите на всеки обществен ред дори когато те не 
принадлежат на християнската общност. „Прави всекиму добро.”2 В тези два 
случая Църквата служи с поведението си на свободната държава по своя свобо-
ден начин и в периоди, когато се упражнява правото, по никакъв начин не бива да 
избягва тези две задачи. Третата възможност се състои в това не само да се 
превържат жертвите, попаднали под колелото, но и да се сложи прът в него. Та-
кова действие на Църквата би било непосредствено политическо, то е възможно 
и се изисква само тогава, когато тя вижда, че държавата отстъпва от своята 
функция, създаваща право и ред, тоест безпрепятствено осъществява твърде 
много или твърде малко ред и право. И в двата случая тя трябва да види заплаха 
за съществуването на държавата, а оттук и за собственото си съществуване. 
Твърде малко би означавало намаляването на правата на която и да е група по-
даници на държавата, твърде много бихме имали там, където от нейно име се 
осъществява намеса в същността на Църквата и благовестието , например 
при принудителното изключване на покръстени евреи от нашите християнски 
енории или забраната на мисии сред евреите. Тук Християнската църква би се 
оказала в statu confessionis3, а държавата би извършила акт на самоотричане. 
Държава, която включва една изнасилена църква, е загубила най-верните си слу-
жители. Но и това трето действие на Църквата, което в определени случаи 
води до конфликт със съществуващата държава, е само парадоксален израз на 
нейното последно признаване, тъй като дори тук Църквата се чувства призвана 
да защити и запази държавата като такава. По отношение на еврейския въпрос 
първите две възможности са задължителните повели на деня за Църквата. И 
обратно, решението дали е необходимо непосредствено политическо действие 
следва да се вземе от „евангелски събор” и никога не може предварително да 
бъде казуистично конструирано.

Държавните мерки срещу юдаизма обаче се намират в една съвсем специфична 
взаимовръзка за Църквата. Никога в Христовата църква не е изчезвала идеята, 
че „избраният народ”, който разпъва на кръст Спасителя на света, трябва да 
понесе проклятието на делото си в една дълга история на страдание. „Юдеите 
са най-клетите хора сред всички народи по земята, те са измъчвани тук и там, 
пръснати са из различни земи, нямат свое място, където биха могли да останат, 

2	  Срв. Гал. 6,10.
3	  Изповедна ситуация. – Б. р.
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а винаги се опасяват от това, че ще ги прогонят…” (Лутер, Tischreden)4. Но 
историята на страданието на този обичан и наказан от Бога народ стои под 
знака на последното завръщане на народа Израилев към своя Бог. И то се случва 
в обръщането на Израил към Христос. „Когато настъпи часът този народ сми-
рено и разкаяно да се извърне от греха на своите предци, в който до ден днешен 
упорства с ужасяващо твърдоглавство, и поеме за изкупление кръвта на Разпна-
тия върху себе си, тогава светът ще занемее пред чудото, което Бог извършва 
с този народ! Тогава присмиващите му се филистери ще са като улична кал и 
като слама по покривите. Тогава Той ще събере този народ от всички нации и 
ще го върне в Ханаан. О, Израил, кой е равен на теб? Народът, чийто Бог е Гос-
под!” (С. Менкен, 1795)5. Обръщането на Израил към Христос – това ще е краят 
на страданието му. От тази перспектива Християнската църква разглежда с 
трепет историята му като присъщ на Бога свободен, ужасяващ път заедно с 
неговия народ. Тя знае, че никоя държава в света не може да се разправя с този 
загадъчен народ, защото Бог все още не се е разправил с него. Всеки нов опит 
да се „реши” „еврейският въпрос” се проваля заради значението на този народ 
в историята на спасението; и въпреки това отново и отново се правят такива 
опити. Знанието на Църквата за проклятието, което тегне над него, я издига 
далеч над всяко евтино морализаторство; при вида на този прогонен народ тя 
по-скоро се смирява като вечно невярна на своя Господ и гледа с надежда към 
завръщането му у дома, към идващите с вяра в истинния Бог в лицето на Хрис-
тос, и се чувства свързана с тях като с братя. Така стигаме до втория въпрос.

II. 

Църквата не може да допуска държавата да  предписва как да действа спрямо 
своите членове. Покръстеният евреин е член на Църквата ни. Ето защо за Църк-
вата еврейският въпрос стои различно, отколкото за държавата.

За Христовата църква юдаизмът никога не е бил расово, а е религиозно понятие. 
С него се има предвид не биологично съмнителната величина на еврейската 
раса, а „народа Израилев”. Но „народът” на Израил е конституиран чрез Закона 
Божи; следователно евреин се става чрез приемане на Закона. Но не може да се 
стане евреин по раса. По време на голямата юдейска мисия в езическия свят 
е имало различни нива на принадлежност към юдаизма (Schürer III 1909, с. 150 и 
сл.6). Понятието за юдеохристиянство обаче също е определено религиозно, а 
не биологично. Юдеохристиянската мисия се простира и върху езически области 
(противниците на Павел в Послание до Галатяни)7. Имало е юдеохристияни сред 
езичниците и езичници християни сред евреите.

Следователно от перспективата на Църквата Христова към юдеохристиян-
ството са спадали не покръстени хора от еврейската раса; юдеохристиянин в 

4	  Срв. WA.TR 3; 36,16-19.
5	  G. Menken, Schriften, Bd. 7, Bremen 1858, 37.
6	  E. Schürer, Geschichte des jüdischen Volkes im Zeitalter Jesu Christi, Bd. III, 2. Neubearbeitete Aifl. Leipzig 1898.
7	  Срв. Гал. 4,8-11; 21-31.
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смисъла на Църквата е този, чиято принадлежност към народа Божи, към Църк-
вата Христова, е обусловена чрез спазване на Божия закон. Обратно на това, 
при езическото християнство няма друга предпоставка за принадлежността 
към народа Божи, към Христовата църква, освен повика на Бога чрез словото му 
в Христос.

Това различие в разбирането на явяването на Христос, на Евангелието, води до 
първото разцепление в Христовата църква между покръстените езичници и юде-
охристиянството (Апостолски събор)8. Това разцепление е разбирано от двете 
страни отчасти като непоносима ерес, отчасти като поносима схизма.

Аналогичен процес днес бихме имали в случаите, когато една църковна група в 
рамките на Реформираната църква приеме, че принадлежността към Църквата е 
обусловена от спазването на един божествен закон, тоест например от расово-
то единство на членовете на групата. Наличието на това изискване утвържда-
ва типа на юдеохристиянството, независимо дали неговите застъпници принад-
лежат към еврейската раса или не. Съществува и възможността модерният 
тип на юдеохристиянството да се оттегли от общността на покръстените 
езичници и да обоснове своя собствена, обвързана със Закона църковна общност. 
Но в този случай от църковна гледна точка е невъзможно онази част от общ-
ността, която спада към еврейската раса, да бъде изключена, тъй като нару-
шава юдеохристиянската законова претенция. Защото така би се претендирало 
общността на покръстените езичници да стане юдеохристиянска – което тя с 
основание трябва да отхвърли.

Изключването на расовите евреи от нашата, германска по произхода си Църква 
би я превърнало в Църква от юдеохристиянски тип. Следователно подобно изключ-
ване е невъзможно за нея.

Съществуването на чужди като произход френски, английски и прочее общнос-
ти в Германия позволява единствено да направим заключението, че от църковна 
перспектива нищо не пречи на доброволното обединение на християни с еврей-
ски произход в една енория – (какъвто например е случаят с юдеохристиянския 
алианс през 1925 г. в Лондон). Но ни най-малко не е допустимо евреите, които 
вече принадлежат към немските енории от покръстени езичници, да бъдат про-
пъждани принудително, независимо колко трудно е да се докаже, че тези евреи 
не са германци (срв. тезата на Щьокер, че евреинът става германец след кръ-
щението си). Едно такова принудително прогонване  – дори то да има чисто 
корпоративно-организационен характер – винаги би означавало истинско църков-
но разцепление, защото би издигнало расовото единство на Църквата в закон, 
спазването на който е предпоставка за църковно общение. С нея следователно 
изключващата църковна общност би се конституирала като юдеохристиянска.

Тук съвсем не става дума за това дали нашите, германски по произхода си ено-
рийски членове днес могат да понесат църковното общение с евреите. Зада-

8	  Срв. Деян. 15,1-29 и Гал. 2,1-10.
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чата на християнското благовестие е по-скоро в това да се каже: Църквата е 
там, където евреин и германец са заедно под Словото Божие, там се доказва 
дали тя е все още църква, или не е. На никого, който не се чувства в състояние 
да понесе църковното общение заедно с християни от еврейски произход, не 
може да се попречи да излезе от съответната църковна общност. Но трябва да 
му се обясни съвсем сериозно, че по този начин той се откъсва от мястото на 
Христовата църква и че сам осъществява юдеохристиянската идея за религия 
на Закона, тоест става подвластен на модерното юдеохристиянство. Отворен 
остава въпросът дали едно такова разделение може да се разглежда като по-
носима схизма или не. Впрочем погледът ни трябва да е съвсем замъглен, за да 
не видим, че едно различно от току-що описаното поведение на нашата Църква 
спрямо покръстените евреи би срещнало широка липса на разбиране сред цър-
ковния ни народ.

„Който е Божи народ или Църквата Христова, няма друго правило или пробен ка-
мък […] освен събранието на онези, които приемат Словото Божие, проповядват 
го чисто и го изповядват срещу онези, които го преследват и страдат заради 
това, както и трябва да бъде.”

Лутер за Псалом 109, 3

Превод от немски език: Теодора Карамелска
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Атанасиос Н. Папатанасиу

СРЕЩАЙКИ ДРУГОСТТА

Християнската антропология и културата на мира

„Грозното патенце” на Ханс Кристиан Андерсен е показателна история за това, 
какво означава една твар да няма затворена, статична същност. Пернатият 
герой на приказката не е това-което-е, а това-което-ще-бъде. И в какво се 
превръща? В това, което е заложено в неговата ДНК. Грозното патенце накрая 
се превръща в лебед, тъй като това е „вписано” в неговата природа. Това е 
неговата ентелехия. По същество тази приказка среща Андерсен с Аристо-
тел. Близостта на малкото патенце с неговата майка и отхвърлянето му от 
другите птици в езерото не са маловажни въпроси – тъй като те причиняват 
съответно радост и тъга на патенцето. Но те не са причината за неговото 
преобразяване. То щеше да се случи, дори и другите твари въобще да не същест-
вуваха. 

По подобен начин и християнската гледна точка приема както разбирането за 
човешката природа, така и виждането за една крайна, есхатологична реализа-
ция на човека. Съществува обаче една фундаментална разлика. В разбирането 
на Църквата човешките същества се превръщат в истински хора именно ко-
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гато те не са ограничавани в своите съставни елементи. Това се случва при 
срещата с Другия – с аз-а отвъд собствения аз. Наистина, човешката природа 
е носител на нещо фундаментално, но това не е крайната цел, а способността 
за напредване към крайната цел. Това е способността да пожелаеш Другия, да 
се откриеш и да общуваш с него. Но тъй като желанието е за среща с някой, 
който не е част от елементите на субекта, постигането на тази среща не е 
нито предварително заложено от някакъв скрит еволюционен механизъм, нито е 
гарантирано a priori. Това е авантюра, облог. 

Често казваме, че човекът е образ на Бога. Това може да е изказано с най-добри 
намерения, но не е съвсем точно. Свещеното писание и Отците на Църквата не 
казват, че човек е бил сътворен с образа на Бог, а по образа на Бог (Бит. 1:27). 
Или с други думи, някой друг има образа на Бог, а човекът е сътворен по про-
тотипа на този Друг. Загадката е разбулена от св. Павел: образ на Бог Отец 
е Синът, Второто лице на Светата Троица (2 Кор. 4:4). Следователно Синът е 
архетипът, по който е сътворен човекът. Човекът има способността да срещ-
не архетипа, за да се превърне в това, което е Синът: част от Св. Троица. Тази 
диалектика между това-което-той-не-е-по-природа и това-което-той-е-призван-
да-стане е изказана от св. Павел, който не говори за „синовство” по природа, 
а за „осиновяването” (Еф. 1:5) на човека. Това движение (преходът на човека от 
това да бъде „по образа” до това да стане самият образ) предполага динамична 
антропология. Човекът може да стане изцяло човек само чрез общението. 

В този смисъл крайният архетип на човека е Троицата (Бит. 1:26), а в основата 
си християнската антропология е троична. За човека това означава покана за 
нещо радикално различно. В противоречие на стандартите на този свят, Бог 
е живот, който никога не свършва и който не съществува по никакъв друг на-
чин, освен като любов. Така че, ако човекът приеме поканата от Бога, той има 
възможност да възприеме нов начин на съществуване, начин, който неговите 
съставни елементи сами по себе си не могат да му осигурят. Отците учат, 
че Троицата не съществува по необходимост, т.е. Тя не е резултат от една 
безлична божествена същност. Тя съществува като събитие на свободата и на 
личното общение. Бог Отец по собствено желание и воден от любов (т.е. сво-
бодно), ражда Сина и от Него изхожда Духът, вечно.1 В тайната на Св. Троица 
съществуването не предшества съвместното съществуване. Наред с това, 
всяко Лице на Троицата притежава пълнотата на Божията същност (а не една 
трета от нея), а същевременно всяко Лице на Троицата е актуална, а не преход-
на ипостас. Затова Бог е любов. Искам да кажа, че една личност не е огледало, 
което (както казахме по-рано) няма собствено съдържание, а просто приема 
съдържанието на формата, която стои пред него във всеки един момент. Той не 
е като субекта в света на очарованието, описан от Жан Бодрияр, нито като 
нирваната в будизма. Това е особено важно, защото само ако всяка личност е 
уникална и нетленна, може да съществува истинска другост и като следствие – 
истинска откритост към тези, които са не-аз.

1	  Rowan Benedict Sheehan, The Freedom of the Person in Christ: The concept of hypostasis in John Zizioulas and 
Panayiotis Nellas, Sourozh 100 (2005), pp. 35-47.
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Казахме по-горе, че ако човек встъпи в истинско отношение с Бог, той става 
съпричастен на различен начин на съществуване, който не би могъл да изпи-
та, ако остане ограничен в елементите на собствената си рамка. Затова е 
особено важно, че макар Бог и човек да са съвместими (с други думи, човекът 
е сътворен по такъв начин, че да бъде способен да срещне Бог), съществува 
абсолютна другост между божествената и човешката природа. Затова говорим 
за отношения между напълно различни субекти. В християнската антропология 
човекът (по-точно – цялата вселена) е изцяло сътворен, в противоположност 
на несътворения Бог. Това означава, че никоя част от човека (абсолютно нито 
една – дори не и душата) не е частица или остатък от божествената същност. 
Така достигаме до деликатния момент, при който християнската антропология 
може да бъде разрушена и сведена до идеология, която мога да нарека „теология 
на елементите”.

Принципен израз на тази антитеология е вярата, че човекът се състои от два 
онтологично различни компонента – божествена душа (или дух) и земно тяло. 
Както е добре известно, душата често е била идентифицирана със самото чо-
вешко същество, докато тялото – с неговата дреха (приемана понякога като 
необходима и полезна, друг път – като мрачен затвор). Също така е известно, 
че поне от известно време насам този възглед се приема за проблематичен и се 
подчертава, че човекът представлява хармонично и съвместно съществуване на 
душата и тялото, без нито един от двата елемента да бъде омаловажаван. Но 
това също не е съвсем правилно. Доколкото този възглед описва битие, което 
представлява сбора от своите (дори и подобрени) елементи, той отново насоч-
ва към есенциализма и индивидуализма. Или с други думи, този възглед пропуска, 
че отношението и откритостта към целия Друг, към Бога, е структурен еле-
мент в човека. Нека дам друг пример: един мобилен телефон е истински мобилен 
телефон не когато са сглобени всички негови елементи (дори един стол може 
да бъде направен от пластмаси, метал, стъкло и т.н.), а само когато е свързан 
с нещо друго, с електрическата мрежа, и когато стане част от живот, който 
неговите собствени елементи не могат да създадат. Самата му структура е 
такава, че тя изисква той да бъде включен. 

Обратно, в антропологията на платонизма, хиндуизма, Ню Ейдж и др. спасение-
то се състои в освобождаването на душата от тялото или в концентрирането 
върху духовните елементи на човека, което (съгласно тези антропологии) може 
да бъде постигнато чрез постоянно аскетично усилие от страна на самия човек. 
В този случай човекът се спасява благодарение на божествения елемент в са-
мия него или чрез освобождаването на този елемент от външната му покривка. 
Но и в двата случая човекът е спасяван не от Бог, Който действа в историята, 
нито от Бог в контекста на постигането на свободно отношение. В най-добрия 
случай Бог е средство за това освобождение. Накратко, спасението (повтарям, 
според тези антропологии) не е следствие нито от събитието на общението, 
нито от движението към радикалния Друг Бог.

За разлика от платоническата теология на Ориген, който вижда движението 
като отпадане от оригинала, като идеална неподвижност на безтелесните 
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души, св. Максим Изповедник (VII век) развива идеята за радикално позитивния 
характер на това движение, за пътуването на целия космос към неговото ес-
хатологично осъществяване, към срещата с източника на неговия смисъл.2 От 
тази гледна точка нито пътуването, нито срещата имат край, защото ако те 
имаха край, събитието на общението ще престане да бъде вътрешен елемент 
на аз-а и ще се превърне само в необходимо средство. Григорий Палама ни пред-
ставя своето вълнуващо убеждение, че Царството няма да бъде нещо статично, 
вярващите („чедата на бъдния свят”, както той ги нарича), включително свет-
ците (т.е. тези, които с цялото си сърце откликват на призива, отправен към 
цялото човечество), ще напредват безспирно в лоното на безкрайния Бог.3 

От християнска гледна точка следователно терминът „духовен” не трябва да 
бъде разбиран в смисъла на „теологията на елементите”, т.е. като акцент 
върху един от „елементите” в човека (неговия дух/душа), а като част от ця-
лостната личност, наситена с енергиите на Св. Дух, третото лице на Светата 
Троица.4 Крайната цел според разбирането на Църквата – ще повторя – е не 
вечното съществуване на един безтелесен дух, а възкресението на цялото чо-
вешко същество. А казаното за пълноценното осъществяване на човека трябва 
да бъде разбирано в контекста на есхатологичната вяра на Църквата, на очак-
ването цялата вселена да бъде обновена и решително освободена от смъртта 
във всичките  форми. От тази гледна точка антропологията не може да бъде 
разглеждана отделно от света и различните му реалности. 

Есхатологичното космическо обновление не е разбирано като връщане към някак-
во идеално минало. То е очаквано като актуализация на нещо напълно ново, нещо, 
което никога не е съществувало досега, което е станало възможно по Божия ини-
циатива и чрез Неговото действие в историята. Това означава, че откритостта 
към не-още, към неочакваното, дори към изненадващото, също е част от фунда-
менталната рамка на човешкото съществуване. Забележителният философ на 
нашата епоха Корнелиус Касториадис, който се идентифицира като атеист, казва, 
че всяко човешко същество е кладенец без дъно, открит към безкрайната дълбо-
чина на света.5 Задавам си въпроса дали това негово благородно заключение не се 
среща с вече спомената теология на сътворението по образ. Ако архетипът, по 
чийто образ е създаден човекът, е Бог, безкрайно и непознаваемо битие, тогава 
човекът също е мистерия, а антропологията от своя страна също има апофати-
чен аспект.6 Способността на човека да влиза в отношения, да вижда Бога, както 
и неговият футуризъм (накратко, отказът човек да бъде ограничен до своите 
съставни елементи и да мисли само за себе си), е според мен ценен принос, който 
християнството може да направи при срещата с изненадите, поднесени от модер-
ната физика и биогенетика. Но това не е тема на нашето настоящо изследване.

2	  Maximus the Confessor, Ambigua, Patrologia Graeca (PG) 91: 1112-1116.
3	  Gregory Palamas, In Defence of the Holy Hesychasts 2.2.11, in P. Chrestou, ed., Gregoriou Palama Syggrammata 
[Gregory Palamas' Works], v. 1, Thesaloniki 1962, p. 517. 
4	  Виж например Ириней, Против ересите, 5, PG 7, 1154A.
5	  „Une Interrogation Sans Fin; Entretien avec Cornelius Castoriadis”, Esprit 33-34 (1979), p. 242.
6	  Panayiotis Nellas, Deification in Christ: Orthodox Perspectives on the Nature of the Human Person, St Vladimir's 
Seminary Press, Crestwood 1987, pp.22, 28. 
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По дефиниция означаването на Троицата като онтологичен архетип на човека не 
означава двупосочно отношение (само между човека и Бога), а по-скоро призова-
ва субекта да се отвори към всеки друг. Ако не живея по начин, който е троичен, 
животът ми не е същински. Междучовешките отношения произтичат пряко от 
троичния модел, те не са вторична последица от него. Съвместното същест-
вуване и потисничеството, войната и мирът са неделимо свързани с антропо-
логията. Неслучайно логичното следствие от спомената по-горе спиритуалис-
тична антропология е обезценяването на света и тенденцията за оттегляне 
от историята. Макар и често да е била използвана от църковни хора на Изток 
и на Запад с напълно противоположна цел: за установяване на господство, което 
е напълно от този свят. Така например възприемането на неоплатоническата 
космология (т.е. вярата, че вселената е създадена по пирамидален модел, от 
многоликост в основата към единство на върха) е била особено влиятелна в 
една област, пряко свързана със социалната антропология – при срещата на ев-
ропейските християни с народите от Новия свят. Католическите мисии през ХVI 
век и протестантските мисии от ХIХ век са обединени от ниската си оценка 
за естественото благо у хората, които те са отишли да евангелизират. Из-
вестните католически мисиолози Стивън Бевънс и Робърт Шрьодер описват по 
следния начин светогледа, наложил се по това време: 

„Под влиянието на неоплатонизма светът е разглеждан като йерархично подре-
ден от висши и нисши същества… Така неравенството се превръща в част от 
системата: едни хора по природа са по-добри от останалите не заради личните 
си качества, а по случайността на раждането. Когато откритията от ХV век 
разширяват хоризонта на света, това йерархическо разбиране за народите е 
пренесено от европейските към народите от Новия свят”7.

От гледна точка на троично обусловена антропология другостта не само не е 
противник на идентичността, а е съставна част от нея. Ключовият момент 
в Евангелието е този, в който Христос определя любовта към ближния като 
върховна цел. Но – внимание! – този, когото Той посочва за ближен, е най-отдале-
ченият от нас човек! Ближният е изцяло Другият, този, който въплъщава най-ин-
тензивно другостта; врагът и странникът (по-конкретно можем да напомним 
притчата за Добрия самарянин и описанието на Страшния съд). „Антрополо-
гичното място” par excellence е личността на Христос, което сам Той посочва 
като точка на срещата с изоставените и отхвърлените. 

Това послание на Христос, което е толкова трудно разбираемо за здравия разум, 
бележи и най-крайното отрицание на есенциализма. 

Тук е необходимо да посочим, че Христос не превръща самите отношения в ня-
какъв фетиш. Хората стават хора благодарение на отношенията на любов, а не 
просто вследствие на „някакво абстрактно отношение”. Насилникът и жертва-
та са в отношение, но това е точно този вид отношение, при което единият е 

7	  Stephen B. Bevans  – Roger P. Schroeder, Constants in Context. A Theology for Mission Today, Orbis Books, 
Maryknoll, New York 2004, p. 46. За Аристотеловия произход на оценката на робството като естествена инсти-
туция виж: M. I. Finley, Ancient Slavery and Modern Ideology, Penguin Books, Middlesex 19832, pp. 18, 119.
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превърнат в инструмент на другия. Повече или по-малко това е отношението, 
което дяволът би искал да има с човека. Тук може да се посочи, че Рене Жирар 
обяснява произхода на насилието с „миметичното желание”. Човешкото желание, 
посочва Жирар, е зависимо от другия. Усещането за непълноценност у самите 
нас ни кара да се очароваме от личности, които за нас символизират пълнотата 
на живота. В желанието си да станем като тях започваме да подражаваме на 
техните желания. Другата личност притежава различни неща, които съществу-
ват около нас, и по тази причина те придобиват ценност и в нашите очи. Зато-
ва искаме да придобием това, което другите притежават. И ако нещо застане 
на пътя на нашето желание, то не изчезва, а се усилва именно защото пречката 
идва от същия човек, който е вдъхновил желанието от самото начало. Точно 
затова десетата и последната от Божиите заповеди е толкова мъдра и много-
значителна, тъй като насочва точно към корените на насилието в желанието: 
„Не пожелавай дома на ближния си; не пожелавай жената на ближния си (нито 
нивата му), нито роба му, ни робинята му, ни вола му, ни осела му (нито никакъв 
негов добитък) – нищо, което е на ближния ти” (Изх. 20:17). В това се състои 
основата на порочния кръг. Човекът е обзет от любопитството и възхищение 
от ближния, което се превръща в омраза.8

Човек може да се запита дали това не е същото като „културата на оцеляване-
то” и безмилостната конкуренция, създадени от днешните развити общества. 
Както отбелязва Кристофър Лаш, консуматорският капитализъм поставя тол-
кова силен акцент върху непосредственото задоволяване на инфантилни желания 
и по този начин развива прекомерната ангажираност със самия себе си, че той 
води до възникването на нарцистични личности, неспособни да поддържат от-
ношенията на загриженост и откритост.9 

Гладът за притежание, нарцисизмът, враждебната конкуренция. Не са ли това 
същите неща, които апостол Иаков отрича като същински причини за войната? 
„Отде у вас тия вражди и разпри? Нали оттам, от вашите сладострастия, 
които воюват в членовете ви? Желаете, пък нямате; убивате и завиждате, а 
не можете да достигнете; препирате се и враждувате, а нямате, защото не 
просите. Просите, а не получавате, защото зле просите – за да го разпилеете 
във вашите сладострастия” (Иак. 4:1-3).

Тук е описана една трагична реалност. Човешките същества никога няма да 
достигнат до състояние да бъдат напълно изолирани. Той или тя винаги ще 
бъдат свързани с други личности и неща, но по начин, който е антитроичен. 
Човешкото същество се превръща в идол само на себе си, както се пее във 
Великия покаен канон през петата седмица от Великия пост. Накратко, това е 
състоянието, което споменахме по-горе. Тогава човек е ограничен в елементите 
на собствената си природа, а бъдещето му е посочено от това, което тези 

8	  René Girard, I See Satan Fall like Lightning (tr.James G. Williams), Orbis Books, Maryknoll, New York 2001, 
esp. pp. 7-11. Виж от същия автор: „Things hidden since the foundation of the world” (tr. Stephen Bann – Michael 
Metteer), Athlone Press, London 1987. 
9	  Christopher Lasch, The Culture of Narcissism. American Life in an Age of Diminishing Expectations, W. W. Norton, 
New York 1978. 
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елементи – в тяхното автономно състояние – могат да му предложат: упадък и 
смърт. Антропология и социология се преплитат. 

Св. Максим Изповедник може да ни помогне много, за да разберем това. Венецът 
на добродетелите, казва той, е любовта, която е неделимо двойствена: лю-
бов към Бога и любов към ближния. Това е основната характеристика на мира, 
изпитван от ангелите и светиите.10 Но човекът притежава пъклената способ-
ност да върви срещу собствената си природа и да заменя любовта с нейната 
карикатура – със самовлюбеността. Така в търсене на удоволствието той се 
обръща към света в желание за лично задоволяване. Удоволствието се преплита 
с болката и така се раждат пороците, които се стремят към господство. Тук 
пороците не са разбирани моралистично (като противоположност на моралния 
кодекс) или легалистично (като нарушение на божествената справедливост), а 
по дълбоко онтологичен и същностен начин. Човекът е затворен в своя собс-
твен аз, а общението му с другите човешки същества прекъсва.11 Човешката 
природа се фрагментира и разпада. 

Но тази фрагментация е свързана и с един друг въпрос на нашето време – въп-
росът за смисъла в историческите събития и човешките действия. Последната 
книга от Новия завет, книга Откровение, с характерния за нея митологичен език 
очертава посоката, в която се движи историята и ни открива съответната 
антропология. Историята наистина е война, никой етап в историята не е после-
ден; а човекът има способността да се противопоставя на волята на Бог. Две 
различни воли, тази на човека и тази на Бога (забележете отново другостта на 
Бог и човек), могат да бъдат в реален конфликт. Конфликтът не винаги е резул-
тат от неразбирателство, а премерването на силите между незначителния чо-
век и всемогъщия Бог не води неизбежно до „подчинението” на човешката воля. 
Човекът притежава изумителната способност да опита горчивите плодове на 
собствения си избор, но и да не се откаже от него (срв. Откр. 16:9). Тази исто-
рическа авантюра не е нищо по-различно от авантюрата на призива, с който 
Бог се обръща към всеки без изключение: поканата за съучастие в един крайно 
обновен свят. 

Превод от английски: Момчил Методиев

10	  Maximus the Confessor, Chapters on Love 4. 36, PG 90, 1056B.
11	  Maximus, op. cit., 3. 56-57, PG 90, 1033B-C. Повече за антропологията на св. Максим виж: Demetrios 
Bathrellos, The Byzantine Christ. Person, Nature, and Will in the Christology of St Maximus the Confessor, Oxford 
University Press, Oxford 2004.
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ДУХОВНОТО ПЪТЕШЕСТВИЕ НА 

ДЖОН БЪНИАН И НЕГОВИЯТ 

ПЪТЕШЕСТВЕНИК

Големият историк на английската литература, покойният проф. Марко Минков 
(1909–1987) писа, че Джон Бъниан е бил „предопределен да играе огромна, ако не 
много блестяща роля, в историята на английската литература”1.Седемнайсeти 
век е литературният период на изтъкнати християнски творци като Джон Мил-
тън (1608–1674) и Андрю Марвъл (1621–1678), на които Бъниан е по-млад съвре-
менник. През този период се наблюдава необичаен за английската литература 
интерес към автобиографичния жанр – има данни, че тогава са написани повече 
от 200 автобиографии, което свидетелства за фокусиране върху личността, 
живота и драматичните перипетии на авторите.2 Наблюдава се също така 
склонността към психологични анализи, което е продиктувано от по-високата 
оценка на авторите за човешката личност и е свидетелство за един по-засилен 
философски интерес към човешкото битие. Авторите търсят отговори на въп-
росите „защо са се родили?”, „какви са техните цели?”, „какъв е смисълът на 
техния живот?”. Такива въпроси присъстват и по-рано в английската литерату-
ра през този период и са поставени особено остро в драматургията на Кристо-
фър Марлоу и Шекспир, но техните герои са други личности, не самите автори, 
и това неизбежно ги поставя в известна дистанцираност от читателя. В авто-
биографиите обаче е налице една неподправена искреност на авторите, които 

1	  Mincoff, M. A History of English Literature, vol. I (Naoukaiizkoustvo, 1970) 588.
2	  Rogers, P. (ed). An Outline of English Literature (Oxford Univ. Press, 1998) 179.
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са едновременно субекти и обекти на философски, религиозен, психологически и 
литературен анализ. Най-добрите образци на този английски жанр, сред които 
имаме основание да включим шедьоврите на Джон Бъниан, представляват едно 
актуализиране на религиозно-философската тенденция, създадена от Павловите 
послания и Изповедите на блаж. Августин. Бъниан предлага много искрени и 
смирени самоанализи като отговор на Павловата препоръка: „Изпитвайте себе 
си дали сте във вярата; опитвайте себе си. Или за себе си не познавате ли, че 
Христос е във вас, освен ако сте порицани?” (2 Кор. 13:5). Той сам признава, че 
Павловите послания са му били „особено скъпоценни”.3 Затова и често ги цитира 
в творбите си.

В следващите няколко страници ще направя кратък религиозно-философски и 
литературно-естетически анализ на две от най-популярните творби на Джон 
Бъниан – Grace Abounding to the Chief of Sinners (Благодат изобилна към главния 
грешник) и The Pilgrim’s Progress from This World, to That Which Is to Cоme; Delivered 
under the Similitude of a Dream (Пътешественикът [от този свят до онзи]). С тях 
авторът си спечелва заслужено място в златния фонд не само на английската, 
но и на световната художествена литература. Тези творби имат уникално рели-
гиозно-философско значение не само за авторовите съвременници, но и за много 
творци през следващите столетия.

„Изобилната благодат” на Бога, която не бива да се 
отхвърля от грешника

Автобиографичната творба на Джон Бъниан (1628–1688)  – Благодат изобилна 
(1666)4 – е първата по значимост и има интересна съдба. Тя е написана в зат-
вора в Бедфорд, където Бъниан е хвърлен поради обвинението, че благовествал 
като баптистки проповедник, т.е. извършвал религиозна дейност без съответ-
ното разрешително от властите. Втората половина на ХVII в. е белязана от 
драматични политически промени, свързани с антимонархически и реставрацион-
ни настроения в Англия. Законите в страната бързо губят валидност, повли-
яни от капризите на бурната епоха. Политическите противници на една власт 
могат да се окажат герои на следващата. Бъниан се стреми да запази своята 
духовна идентичност, без да се влияе от идеологическите пристрастия. Без да 
сравнявам по степен на достойнство нито авторовите съдби, нито религиоз-
но-философските и литературни качества, бих поставил тази творба по искре-
ността на авторовата изповед до такива разтърсващи творби като Записки 
в подземието на Достоевски или De profundis (Из дълбините) на Оскар Уайлд. В 
Благодат изобилна Бъниан е особено жестоко-критичен към себе си като човек, 
който дълги години се е съпротивявал на Божия призив. Той определя себе си 
като „главния грешник” на човечеството. В детските си фантазии малкият 
Джон дотолкова предпочитал пътя на злото и неправдата, че желаел да бъде 

3	  Bunyan, J. Grace Abounding to the Chief of Sinners (Moody Press, 1959) 22.
4	  На бълг. ез. творбата е издадена като втора част на сборника Молитвата.
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„дявол”, който да бъде „мъчител” на другите, а не „измъчван” в ада.5 Бъниан от-
нася към своя начин на живот укора на ап. Павел към грешниците през неговата 
епоха: „... когато бяхте мъртви чрез вашите престъпления и грехове, в които 
сте ходили някога според вървежа на тоя свят, по княза на въздушната власт, 
на духа, който сега действа в синовете на непокорството” (Еф. 2:2). Също така 
силно изобличителен за миналия си живот „без Бога” е и блаженият Августин: 
„... грешах като момче, когато предпочитах празното занимание пред полезното 
или, казано по-правилно, полезното мразех, празното обичах”6. От гледна точка 
на духовността за човека на греха няма конкретна епоха.

Както при ап. Павел и блаж. Августин обаче, Бъниан 
следва една оптимистична схема на своята творба. 
Макар да отделя десетки страници в автобиографията 
за мрачните картини на духовните си пороци и паде-
ния, авторът поставя акцента върху Божията изобилна 
благодат, която има потенциала да прости и промени 
грешника. Благодарение на усърдно четене на Павлови-
те послания и някои от тълкуванията на Мартин Лу-
тер, например върху Галатяните7, Бъниан постепенно 
и сигурно стига до спасителното убеждение, че Божи-
ята благодат, т.е. милост и прошка без изискването 
на специални човешки усилия, прехвърля човешкия грях и 
вина върху Христос: „(Бог), Който за нас направи гре-
шен Онзи, Който не е знаел грях, за да станем ние чрез 
Него праведни пред Бога” (2 Кор. 5:21). Така Бъниан се 
присъединява към августинско-лутеранската традиция 
на учението за „оправданието” – крачка, която в неговата епоха е толкова ра-
дикална на фона на консервативното англиканство, че среща сурова съпротива 
и се наказва със затвор.8 Писателят проповедник е принуден да заплати за про-
тестантските си идеи с 12-годишно лишаване от свобода.9 В проповедническа-
та си дейност Бъниан прогласява пред своите съграждани посланието за „живот 
в Христа без дела”10, а само по вяра.

Какви са религиозно-философските и литературни достойнства на духовната 
автобиография на Джон Бъниан – Благодат изобилна? Нека посоча, че тази твор-
ба не е така драматично структурирана, философски усложнена, богословски 
извисена, стилистично украсена, естетически изтънчена като Изповедите на 
блаж. Августин. В много отношения тя отстъпва на религиозно-философските 
творби на великия му съвременник Джон Милтън. Но какво сравнение по висо-
тата на мислите и художественото майсторство може да се направи между 

5	  Grace Abounding, 8.
6	  Августин. Изповеди XIII.22.
7	  Grace Abounding, 49 f.
8	  Ibid., 97.
9	  Бъниан прекарва 12 години в затвора Бедфорд.
10	 Grace Abounding, 98 f.
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възпитаника на Кеймбридж Милтън и обикновения, почти без образование Бъни-
ан? Както обаче признават мнозина обективни историци на английската лите-
ратура, именно фактът, че Бъниан е обикновен, почти необразован англичанин, 
който навлиза в литературното поприще не от университетския подиум, а с 
пламенността на един дух, търсещ духовни промени и растеж, го прави уника-
лен и ценен. Той не е философ, не е богослов, не е познавач на ренесансовата 
мисъл и култура като Милтън или Марвъл, но преминава пред смаяния поглед на 
своите съвременници и бъдещи читатели безапелационно с авторитета на биб-
лейски пророк или Христов апостол. Простотата на неговата мисъл, език, стил 
е чисто библейска, затова посланието му е ясно, директно и ефективно. Този 
писател проповедник рисува картината на универсалния грешник, предлага ключ 
към човешките сърца за Божията благодат и с личния си пример привлича мно-
зина грешници към Божията милост и прошка. Дори когато си служи с метафори, 
Бъниан не се отклонява от главната си цел: „моето сърце бе пълно със загриже-
ност да мисля да не би Словото да падне като дъжд върху каменисти места”11. 
Затова неговото влияние върху по-късни английски творци е огромно – доста-
тъчно е да споменем такъв поетичен шедьовър, какъвто е химнът на Джон 
Нютън (1725–1807) Amazing Grace (Удивителна благодат), който е известен с 
повече от 20 различни мелодии и се смята и днес за най-влиятелната твор-
ба на евангелската химнография. Бъниан доказва в своята епоха, украсена с 

имената на някои от най-великите английски философи, 
драматурзи, писатели и поети, значимостта на Павлови-
те думи: „Но Бог избра глупавите неща на света, за да 
посрами мъдрите; също избра Бог немощните неща на 
света, за да посрами силните” (1 Кор. 1:27). Методистки-
ят евангелизатор Джордж Уитфийлд (1714–1770) се спира 
на този антиномичен Павлов пасаж, когато дава оценка 
за литературното дело на Бъниан: „Може би след първите 
издатели на Евангелието на благословения Бог това из-
казване не е било илюстрирано по-силно в живота на една 
личност ... от обръщението, служението и писанията на 
онзи изключителен слуга на Исуса Христа – г-н Джон Бъ-
ниан”12. Такава оценка от представител на по-късно поко-
ление е наистина висока и заслужена!

Духовното пътешествие на Джон Бъниан в неговия 
Пътешественик

Често Пътешественикът на Джон Бъниан бива поставян по значимост до Шекс-
пировите велики трагедии и Робинзон Крузо на Даниел Дефо в английската 
литература, а в европейски мащаб – до Библията, Подражание на Христа на св. 
Тома Кемпийски, Божествената комедия на Данте и Дон Кихот на Сервантес.13 

11	  Ibid., 98.
12	  Calhoun, D. Grace Abounding. The Life, Books & Influence of John Bunyan (Christian Focus, 2005) 8.
13	  Wyatt, A. J. History of English Literature (from 1578 AD) (London, 1914) 78 f.
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Това е особено високо признание, защото посочените образци, сред които дос-
тойно извисява ръст и Пътешественикът, са градивни камъни в зданието на 
английската и европейска култура и християнското богословие, духовност и 
нравственост. Кои са основанията за такава оценка?

Пътешественикът14се появява 12 години след публикуването на Благодат изо-
билна – през 1678 г. Успехът е незабавен – за две десетилетия той е преиздаден 
около 20 пъти. Сюжетът на двете творби на Бъниан е много сходен, защото 
представлява едно драматично духовно пътуване на главните герои.15 В Пъте-
шественикът главният герой Християн предприема драматично пътуване от 
земния Град на разрушението към Небесния град на славата и блаженството. В 
замисъла на книгата е видимо решителното тръгване на автора от Августи-
новата традиция. В колосалния си религиозно-философски труд За Божия град16 
блаж. Августин противопоставя реалностите на двата града, в които живее 
човечеството в Късната античност – „земния град” и „небесния” или „Божия 
град”. Двата града, чиито жители са противниците на Христос (на „земния”) и 
християните (на „небесния” или „Божия”), са онтологически различни и антаго-
нистични, но техните духовни територии се преплитат, защото християните 
и техните противници живеят заедно в една държава. „Земният град” се нами-
ра „под властта на собствената си страст и господство”17, а „Божият град” 
се отличава от него „по великолепие в този преходен бяг на времето”18. Джон 
Бъниан обаче напуска сферата на философията на историята, която предлага 
блаж. Августин, и представя двата града – „земния” и „небесния” – не само като 
различни и противоположни, но като онтологически напълно несъвместими. 
„Земният” и „небесният” град не могат да съществуват заедно, не могат да се 
преплитат, не могат да се примирят. Единият изисква премахването на другия. 
Като несъвместими реалности, жителството на главния герой не може да бъде 
едновременно и в двата града, а представлява избор на единия и отхвърлянето 
на другия. Ето защо Бъниан насища сюжета на своята творба с неповторима 
динамичност и неговият герой Християн „пътува” от единия към другия град.

Литературният жанр на тази творба, както посочва самият Джон Бъниан19, 
е алегорията. Използването на алегории е особено характерно за епохата на 
Средновековието и барока. В средновековната християнска литература т.нар. 
„йезуитски драми” са били наситени с алегорични образи. Трябва да се отбележи, 
че техният разцвет съвпада с периода, когато пише Бъниан (1550–1650 г.). Йе-
зуитските драми също използвали библейски сюжети и идеи, като поставяли фо-
куса върху персонификациите на религиозните идеи, а не върху майсторството 
на словото. Те също представяли картини на мъченичество за християнската 

14	  Последното издание на бълг. ез. е: Бъниан, Дж. Пътешественикът от този свят до онзи. Нов човек, 2007. 
Върху обработката на превода са работили Й. Генчева, Б. Георгиев и Р. Папратилов.
15	  Вж. Mincoff. M., op. cit. 590.
16	  За Божия град обхваща 22 книги, които са писани в продължение на 13 години.
17	  За Божия град, 1.31.
18	  Пак там, Предговор, 1.
19	  Бъниан, Дж. Пътешественикът от този свят до онзи. 8.
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вяра с един неподправен език и стил.20 В това отношение забелязваме сходни 
характеристики в Пътешественикът на Джон Бъниан – стилът е изключително 
опростен, почти без литературни тропи, без езикова натруфеност. Но алегори-
ята на Бъниан е по-човешка, стоплена емоционално, непринудена, откровена. И 
макар събитията да се представят като част от „сън”, фабулата се възприема 
като напълно реална. Нещо повече, с духовното пътуване на Християн може 
да бъде отъждествен животът на всеки грешник, тръгнал по пътя на вярата. 
Това е изключително човешка книга, която апелира към всяка възраст и социа-
лен слой. Затова големият критик на английската литература  – д-р Самюел 
Джонсън (1709–1784) оценява Пътешественикът така: „Тази е голямата заслуга 
на книгата, че културният човек не може да намери нищо, което да похвали 
по-високо, а детето не познава нищо по-забавно”21. Но в Пътешественикът има 
религиозно-философски постижения, които далеч надхвърлят възприятията на 
забавляващия се читател! На първо място, трябва да бъде отбелязан оптимис-
тичният дух, който цари в тази приятна за четене творба. По този аспект тя 
превъзхожда наситения с драматизъм и богословски размисли шедьовър на Джон 
Милтън – Изгубеният рай, който завършва с прогонването на първата човешка 
двойка от градината на хармонията: „и двамата ръка в ръка, със стъпки колеб-
ливи / поеха бавно през Едем самотния си път”22. А Пътешественикът, въпре-
ки че е била писана от Бъниан по време на 12-годишния му престой в затвора 
Бедфорд, следва противоположната посока – от несигурността и съмненията 
в „град Погибелово” към радостта и блаженството на „Небесния град”. Това 
е едно насърчително за читателите „завръщане” в „изгубения” от всеки един 
грешник рай. И макар че то се случва „насън” и е описано алегорично, съвремен-
никът на Бъниан разбира, че героят Благовест стои на всеки ъгъл и кръстопът 
и сочи „тясната врата” и пътя към „Небесния град”, който в крайна сметка 
е достижим. Там пътят е вече равен, въздухът е благоуханен, навсякъде има 
цветя и пеят птички. Есхатологичните картини на Исаевата пророческа книга 
и Йоановото Откровение са предадени от автора с пестеливи, но живописни 
багри. Всеки пасаж е наситен и подкрепен с библейски стихове. Това прави 
Пътешественикът колкото литературна фикция, толкова и вид проза, която е 
вкоренена преди всичко в библейската почва.

В класическата литература „пътешествието” е често използван образ, който 
символизира човешкия живот. Да си припомним например Одисеята на великия 
Омир или Енеидата на по-късния Вергилий. В тях началото на пътешествието 
се корени в разрухата на славен град (Троя) и преминава през различни перипе-
тии, опасности, разочарования и уплаха, за да се стигне отново до спасителен 
бряг  – родната Елада (Одисеята) или новата родина Италия (Енеидата). Но 
докато класическите образци не напускат рамките на митологията и все пак 
остават някак си далечни за читателя, в Пътешественикът героите са отъж-
дествими с мнозина християни не само в епохата на Бъниан, но и в последвали-
те векове. Християн, който търси отговор на Павловия въпрос: „Окаян аз човек! 

20	  Лилова, Д. Б. и Б. Вълчев, ред. Енциклопедичен речник на литературните термини. Хейзъл, 2001, 169-170.
21	 По: Mincoff, M., op. cit. 590.
22	  Милтън, Дж. Изгубеният рай. Народна култура, 1981. 333.
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Кой ще ме избави от тялото на тая смърт?” (Рим. 7:24), може да бъде всеки 
един от нас. А нима нямаме между съседите си такива хора като Приспособим 
и Упорен, които са изпълнявали партийни и ОФ задачи да ни вкарат в „правия 
път” на безбожието? Не се ли сблъскваме всекидневно с псевдохристияни като 
Мъдромир от „град Плътоугоден”, които днес се опитват да ни натрапят изо-
пачено разбиране за „Божията благодат” без съзнанието за грях и нуждата от 
покаяние и духовна промяна? Не чувстваме ли понякога нужда от един истински 
Благовест, който да ни обясни по-добре от всеки самозван тълкувател на хрис-
тиянското учение, че горните активисти изпълняват трояката цел на Дявола: 
първо, да ни отклонят от пътя Христов; второ, да ни внушат да намразим кръс-
та Христов; трето, да ни пренасочат към друг път, който отново да ни върне 
в „град Погибелово”?

Литературният похват на „пътешествието” в Бъни-
ановия Пътешественик би бил само едно повторение 
на класическия похват в Одисеята и Енеидата, ако 
се свеждаше само до срещи и сблъсъци с външни про-
тивници. Замисълът за „духовното пътешествие” 
на Християн включва и едно вътрешно измерение.23 
Значимостта на това „вътрешно” измерение е да 
ангажира вниманието на читателя, който да стане 
съпричастен с драматичната съдба на героите в Пъ-
тешественикът, да извърви техния труден път, да 
се пребори с техните противници и затруднения и да 
стигне до блаженството на „Небесния град”. Във фи-
лософски аспект това двуизмерно пътешествие-жи-
вот е вървежът към познание и себепознание. Всяка 
картина, всеки герой, всяка ситуация в творбата на 
Бъниан представлява частичка от динамичния пъзел 
на духовното пътуване от „град Погибелово” към „града на Бога”. Това пъту-
ване е непрестанна битка за духовно себеутвърждаване. В един от финалните 
епизоди на творбата авторът, загатвайки за Дантевата Божествена коме-
дия, съпоставя успеха на Християн и Надежден с провала на Невежко. Докато 
първите двама герои са се сдобили с валидното „свидетелство”, за да влязат 
легално в „Небесния град”, Невежко напразно се опитва да се легитимира със 
самохвалната реплика: „Ял съм и съм пил пред Царя и Той е проповядвал по на-
шите улици”24. Викът му обаче не е чут и се отварят портите не на рая, а на 
ада. Джон Бъниан показва с този епизод на своите съвременници и бъдните по-
коления, че истинският духовен подвиг, който заслужава небесната награда, не 
се корени във външната църковна позиция, а в трансформирането на човешката 
душа, в отхвърлянето на греха, в приемането на Христовата прошка на кръста 
и в успешното извървяване на житейския път докрай.

23	  Rogers, P. op. cit. 194.
24	  Пътешественикът, 165.
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Панаирът на суетата

Може би най-големият религиозно-философски и литературен принос на Джон Бъ-
ниан е епизодът в Пътешественикът, в който е описан „Панаирът на суетата” 
в града на Веелзевул. Този епизод стои в основата на замисъла на Уилиам Текъри 
(1811–1863) за романа му Панаир на суетата (1847–8). Разликата в описанието 
на двете епохи е очевидна, но по своето същество литературният образ на 
„панаира” разкрива и в двете литературни творби пустотата на материалния 
начин на живот, греховността и обречеността на плътската нагласа. Този об-
раз представлява едно актуализиране на Соломоновия лайтмотив в Еклесиаст, 
че „Всичко на този свят е суета”.

Джон Бъниан обаче не се задоволява само с негативно 
обрисуване на света като „град на Суетата”. Той внася 
особен драматизъм във фабулата, като представя жес-
токия сблъсък между поданиците на Велзевул и своите 
герои Верен и Християн. Този сблъсък е неизбежен, за-
щото двете страни са носители на различни идеологии 
и нравствени ценности. Този сблъсък е предизвестен за 
двамата вярващи герои на Бъниан от Благовест: „Вие 
сте изпитали върху себе си какво означава човек да от-
стоява истината и без съмнение ще се сблъскате с не 
малко препятствия... Там ще ви нападнат силни врагове, 
които упорито ще се стремят да ви убият. Един от 
вас (или и двамата) трябва с кръвта си да засвиде-
телства вярата, която изповядвате. Но останете ли 
предани до гроб, Царят ще ви даде венеца на живота. 
Който умира като мъченик, с насилствена смърт – той 

ще получи много почести. Не само че ще стигне по-бързо до Небесния град, но 
и ще се освободи от много клопки, които другите ще срещнат в останалата 
част от пътя... Устоявайте с мъжество – и предайте душите си на Бога като 
на верен Създател”25. В този монолог на Благовест авторът изразява древното, 
автентичното разбиране за отстояване на християнската истина – вярност до 
смърт, каквато са проявили Иисус Христос, апостолите и ранните мъченици за 
вярата.

С особен драматизъм са описани мъченията и съдебният процес срещу Верен и 
Християн. Бъниан е познавал добре средновековните изстъпления на Римокато-
лическата и Англиканската църкви срещу неконформистите във вярата. В зат-
вора наред с Библията той чете и творбата на Джон Фокс (1516–1587) Книга на 
мъчениците. Същевременно обаче писателят влага и личните си впечатления 
от несправедливия съдебен процес срещу самия него заради християнското му 
служение. Един съдия, който се противопоставя на Христовата истина, заслужа-
ва да бъде наречен съдия Мразидобро. „Свидетели” в такъв фарс могат да бъдат 
само лъжци като Завистников, Суеверен и Лакейников. Въпреки предубеденост-

25	  Пътешественикът, 94.



2015 / брой 8 (105)

51

та на марионетките и техните кукловоди в съда Верен посреща с дръзновение 
фалшивите обвинения: „Правило, закон, обичай или народ, които не са в съгласие 
с Божието Слово – са противни на християнството. Ако с това съм казал нещо 
нередно, посочете грешката ми... Затова всичко в богослужението, което не 
е съгласно с Божественото откровение – е човешка измислица, която няма да 
доведе никого до вечен живот”26. Такива искрени и смели слова извират от са-
мото сърце на истински повярвалия в Христос човек. Те сипват солта на пре-
чистването, но ако раната е гноясала и съвестта е прегоряла, противникът се 
разярява от болката. Ужилени до краен предел, съдии и лъжесвидетели обричат 
тялото на Верен на мъчения и смърт, но духът му поема с Божията колесница 
„по най-правия път към Небесната врата”27. Такава е участта на всеки досто-
ен мъченик за вярата в Бога – от саможертвите на Христос и дякон Стефан 
във всяка една християнска епоха. И когато споменавам това, си мисля днес за 
стотиците християнски жертви в Мосул, Сирия, Ирак, Судан, които са достойни 
духовни синове и дъщери на героя на Джон Бъниан – Верен. Историята често се 
повтаря, но през каквито несгоди и страдания да преминават верните на Бога 
християни, краят им винаги е оптимистичен, защото след като се премине през 
градовете Погибелово и Суета, следва правият път към Небесния град, чиито 
врата чакат отворени!

Уникалните графики на Крикор и Мъгърдич Касапян към 
двете части на Пътешественика

Пътешественикът на Джон Бъниан е претърпяла досега седем издания на бъл-
гарски език, като първото датира през далечната 1866 г. Алегоричният характер 
на творбата е затруднявал както преводачите и издателите, така и родните 
ни художници, затова обикновено в различните български издания са включвани 
илюстрации на чуждестранни художници. Малцина читатели знаят, че извест-
ните пловдивски графици – братята Крикор и Мъгърдич Касапян са автори на 15 
уникални графики28, които украсяват двете части на Пътешественикът в едно 
румънско-унгарско издание. 

През 2003 г. братя Касапян участват в международен семинар за християнско 
изкуство, проведен в град Вишеград (Унгария) с инициативата и спонсорството 
на американската скулпторка г-жа Естер Аугсбургер. В този семинар вземат 
участие известни творци християни от Америка, Европа и Африка в сферата 
на различни видове изкуства, както и дейци от областта на галерийната и 
издателска дейност. Братя Касапян участват в международния семинар със 
свои оригинални графики, изпълнени в класическа графична техника „суха игла”. 
Техните графични творби веднага правят впечатление на ценителите на изкус-
твото. Представителят на румънско-унгарското издателство за християнска 

26	  Пак там, 101.
27	  Пак там, 103.
28	  Оригиналите на тези графики бяха изложени в салона на Евангелска съборна църква, ул. „Лейди Стран-
гфорд” № 21 по време на вечерта на Джон Бъниан, която бе част от културната инициатива „Нощ на музеите и 
галериите в Пловдив”, 11 септември 2015 г.
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литература Koinonia изразява възхищението си от майсторското изпълнение 
на графиките и предлага на пловдивските художници да изработят 15 графични 
илюстрации на предстоящото издание на Пътешественикът на Джон Бъниан. 
Издателството тогава е в процес на подготовка на двете части на алегорич-
ната творба на унгарски и румънски езици, което е първото  издание в исто-
рията на двете страни. Според изискването на издателя на братя Касапян е 
предложено да изработят 8 графики за първата част и 7 – за втората. По повод 
това предложение Мъгърдич Касапян споделя: „Познавайки съдържанието на тази 
алегория от XVII век, ние с огромно удоволствие приехме предложението. Това 
щеше да бъде едно истинско предизвикателство за нас, предвид огромната по-
пулярност на автора с това негово произведение. Стилът на повествованието 
до голяма степен съответства на подхода, който ние прилагаме в графиките 
си. А може би и тъкмо по тази причина се обърнаха към нас”29.

Трябва да се отбележи, че братя Касапян са отлично запознати с илюстрациите 
на наличните оригинални и български издания на Пътешественикът. За новото 
издание на „Койнониа” обаче те решават да приложат оригинален подход. Мъ-
гърдич Касапян подчертава: „Произведението е наситено с богата символика, 
духовна дълбочина, метафорични препратки и аналитичен синтез на идеи и пос-
лания”. Несъмнено само един дълбоко вярващ творец може да „усети” специфи-
ката на авторовото слово и да я предаде в художествени графични измерения. 
Следователно подходът, избран от пловдивските графици християни, не е „прос-
то илюстриране на конкретни случки и събития”, тъй като това би бил един съ-
временен реалистичен подход, който изразява отношението на документалност 
към сюжета на творбата. В графиките на братя Касапян е видимо не само пра-
вилното им разбиране на алегоричния жанр изобщо, но преди всичко творческото 
им прозрение на библейските понятия, концепции и убеждение на Джон Бъниан. 
Братя Касапян съумяват по уникален начин да достигнат до автентичните 
възприятия на автора от XVII век за библейските истини и същевременно да се 
обърнат адекватно към съвременния читател, чиито естетически вкусове са 
формирани от жанрове на словесното изкуство като фентъзи. Самите автори 
на графиките поясняват, че на целия фон от литературно изобилие и духовна 
алегоричност би съответствало да се представят „изображения с аналогична 
на повествованието идейна стилистика”. Графиките представляват сами по 
себе си ясни и категорични послания, каквито са посланията на Бъниан към 
грешниците в този свят, въпреки че изразните им средства са художествени 
символи. Художествената символика на графиките е не само прецизно израбо-
тена, но като носител на библейски послания е възприемаема дори от непо-
светения наблюдател. Змеят, великаните, крепостта или котвата са символи, 
които могат да бъдат адекватно асимилирани от всеки любознателен читател, 
който малко или повече е запознат със сюжета на Пътешественикът на Джон 
Бъниан. А ние, които сме възпитани духовно чрез шедьоври на християнската 
литература като тази неувяхваща творба, ще продължаваме да се надяваме, 
че графиките на братя Крикор и Мъгърдич Касапян ще намерят достойното си 
място в следващите български издания на Пътешественикът.

29	  Това пояснение на М. Касапян е дадено лично на автора на статията. 
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Отец Петко Вълов 

НА ПЪТ ЗА ЛА САЛЕТ

Когато тръгваме за едно светилище, за едно свято място, трябва да се пазим 
от тъй наречения сензационизъм, от търсенето на извънредното, на чудодейно-
то, граничещо с магическото (защото магическото манипулира божественото 
в полза изцяло на ищеца). Една вяра, базирана на чудеса и поличби, е все още 
непълна и незряла, това е семето от притчата, поникнало на камениста почва, 
което израства бързо, но при първия по-силен вятър бива изкоренено, това са 
хората, които бързо и с радост приемат Словото, но нямат дълбок корен на вяра 
и при изкушения и опасности бързо се разколебават.

Така е било и по времето на Христос, спомнете си в Евангелието колко пъти 
след като е излекувал някой болен, Исус иска от него да не казва на хората, 
търсейки да избегне сензацията. Народът от цели села и градове се стичаше с 
болните си на местата, където бяха разбрали, че ще мине Учителят, за да се 
допрат до Него и да получат изцелението. Същата тази тълпа ще го посрещ-
не с „Осанна” при влизането Му в Йерусалим, но забележете, пак тя е, която 
ще крещи „разпни, разпни Го” само няколко дни след това, когато ще бъде вече 
слаб, унизен и страдащ. Това е рискът на слабата вяра, базирана на чудесата 
и поличбите.

Исус сякаш усещаше, че няма нужда от този тип вяра и последователи, затова 
не търсеше показност. За Него чудото бе директна връзка на думите Му със 
същността Му. Добрият пример бяха римският стотник и добрият разбойник, 
които ще повярват в Христа не когато правеше чудеса, но когато умираше на 
Кръста като изоставен, предаден, пропаднал маргинал. Така и днес има хора, 
които обикалят светилища, търсейки да видят необикновени неща и усещания, 
положителни енергии, излъчвания на странни светлини, долавяне на необясними 
благовонни миризми и какво ли още не. Те очакват да видят може би екзалтира-
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ни хора или да се докоснат до 
кой знае какви чудодейни ста-
туи, кръстове и икони, да пият 
от чудотворни води... Но това 
ли е вярата, нима това иска 
да види от нас Дева Мария в 
своите светилища? Нашата 
вяра не трябва да се крепи на 
това дали Бог е чул нашето 
прошение, оставяйки Го настра-
на, ако не направи в скоро вре-
ме желаното чудо. Ако е така, 
ще заприличаме на тълпата, 
удивяваща се на чудесата Хри-
стови и викаща „Осанна” три 
дни преди да завика „Разпни Го”. 
Много лесно сякаш прехвърляме 
вината на другия, в това число 
и на Бога. Сякаш в света няма-
ше да има всичката тази лошо-
тия, ако Бог премахнеше злото, 
болестите и смъртта, дош-
ли там сякаш без наша вина. 
Може би за някого търсенето 
на чудо е само извинение, за да 
се освободи от ангажимента 

към другия. Евтаназията например не крие ли под булото на състраданието 
пожелаването на смъртта, само и само да се освободим от продължителната 
грижа за някой друг. Истинската вяра трябва да бъде съпроводена с милосърдие, 
споделяне, състрадание, обич. Без любов не може да има вяра. Всеки един от нас 
е отговорът Божий за брата в беда, който именно нас е избрал в този момент 
за свой ближен. Аз съм чудото Божие за този човек, не е нужно да се оглеждаме 
за други и друго встрани. Когато вярата се оцвети с цвета на любовта, тя 
става истинска, става душеспасителна, вдъхва надежда на света и дава смисъл 
на живота. Да не забравяме, че в отвъдното ще бъдем съдени по това доколко 
сме обичали нашия брат, не по значимост и брой публикации, дори не по това 
колко сме обичали Бога. Спомнете си за младежа от евангелския епизод, който 
пита Исус „Какво добро да сторя, за да имам живот вечен?” (Мат.19:16-19). От-
говорът е „не убивай, не прелюбодействай, не кради, не лъжесвидетелствувай, 
почитай баща си и майка си, обичай ближния си като себе си”, все заповеди, 
касаещи отношението на човека с човека.

Така тръгвайки за Ла Салет, да не очакваме много от външността. Чудеса не 
че са невъзможни, но те избягват показността, те се случват в тишината на 
личната среща с Христа, в рамките на молитвата, на силната вяра, която те 
идват само да потвърдят. Тук меродавна е историята с явлението на Девата в 
Ла Салет, акцентираща върху важността на неделята, на деня, отреден за Гос-



2015 / брой 8 (105)

55

пода, срещу важността на притежанието, на независимостта и благоденстви-
ето, базирани тогава на реколтата от картофи, изместваща по значимостта 
си Господа. Картофът или Богът, Богът или Мамонът (библейското нарицателно 
на парите). Не че достойният живот и богатство са нещо лошо, а и внесеният 
от Америка плод ще спаси Европа от дотогава хроничното  недохранване, но 
осъдителна в случая е самозабравата, изместването на ценностите в строга-
та (за наше добро) йерархия от стойности, загърбването на душеспасително-
то (на „Не само с хляб ще живее човека...”) пред тело-хранителното. За да не 
навлизам в нескончаемия спор на философите идеалисти и материалисти, само 
ще се огранича с езиковото богатство на гръцкия, разполагащ с две думи за 
„живот” – „bios” и „zoi”. Bios е биологичното, тленното, необходимото, естест-
веното, а zoi е животът като изкупени чрез саможертвата Христова синове и 
дъщери Божии, охристовеният човек с възстановеното Божие подобие, призван 
за спасение, за общение с Бога, като единствен достоен Негов събеседник 
(така е и с двете думи за време hronos – безкрайно повтарящото се и kairos – 
времето за спасение сега и тук без право на поправителен, дошло в историята 
ни с идването на Спасителя).

Освен с актуалността на посланието си (не само в дебата за работното време 
на магазините в неделя в някои страни) Ла Салет е и друг символ за планина, 
известен ни от Библията. Планината е място на среща, на уединение с Бога, 
познато за много религии и култури. „El Shaddai” (Бог на планината) е едно от 
имената за Господ, което еврейският народ ще използва, избягвайки от респект 
директното произнасяне на името Божие. На планината Синай Моисей ще получи 
скрижалите, на Тавор Исус ще се преобрази, на Сион ще бъде построен Йеру-
салимският храм, Кармил и пророк Илия, Света гора, Рилската света обител... 
Планината е символ на търсенето на близостта с Бога, на извисяването, на 
светостта, на вървенето след Христа, на уподобяването с Него. Уподобяване, 
което изисква освобождаване от ненужния товар, от греховете ни, възпрепят-
стващи вървенето.

Едно старо еврейско предание, известно и на исляма, говори, че на края на света 
в деня на страшния съд ще бъде опъната една тънка копринена нишка между 
хълма на Гетсиманската градина и една от портите на Йерусалимския храм, на-
речена красива (красна). Между тях в ниското е долината Кидрон, известна още 
като геената огнена заради горящите там отпадъци на града, нарицателно за 
Ада. Всяка душа ще трябва да премине по нишката, за да преодолее злокобната 
долина, да достигне до града на мира, до царството на блаженството, Рая. 

Тези души, които са прекалено сериозни, пълни със себе си, натежали от гор-
дост, съдещи и осъждащи другия, не толкова праведния, ще скъсат нишката и 
ще паднат в долината на вечното осъждане. Докато душите, които са леки, 
които не са изпълнени със страхове, които виждат стойността си в това, че 
са обичани, които не се чувстват по-значими от другите, не сочат с пръст 
другите, те ще преминат и влязат в града на Блаженството. 

Така че да не се взимаме прекалено на сериозно, считайки се за мерило и пример 
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над другите. Горд и надменен е дяволът. Натежали от себе си са и скулптури-
те на Ботеро. Всяка обида, всяка злонамереност, всяка трудност в прощава-
нето идва от презумпцията, от личната убеденост, че нашето достойнство 
се състои в нас самите, че ние сме в центъра на пиедестала, а не в образа и 
подобието Божие, които трябва да бъдем, не в Бога в мене, не обожението, не 
доколкото съм отражение на Христа в мен, доколкото живее Христос в мен. 
Едно от имената на дявола в Евангелието е Велзевул, което в превод означава 
„Господарят на мухите”. Този, който прави да смятаме за важни неща, които не 
са важни, да считаме за голяма обида неща, които всъщност са незначителни. 
Колко скандали и впоследствие обиди започват от дребни неща, гневът и тонът 
ни ескалират и достигаме до обида на другия, до изказване на неща под влия-
ние на афекта. Миг след това вече съжаляваме, но гордостта ни (пак дяволска 
работа) не ни позволява веднага да си признаем грешката, вината. Така оста-
вяме помирението за по-нататък, смятайки, че времето ще излекува раната, 
смятайки, че някак си безболезнено ще успеем да потушим огъня, да забравим за 
разменените реплики, но уви, това за радост на дявола може да продължи и го-
дини. Велзевул ни кара да смятаме, че гордостта ни е най-важното, а прошката 
е слабост и поражение. Пак той ни кара да считаме за най-важно парите, при-
тежанието, нещата. Електрониката дори започва да измества човечността, 
директния контакт лице в лице. Дори да обичаме става по-лесно виртуално, без 
риск от живата връзка на ответност, понякога излизаща извън нашия контрол. 
Рискуваме да се оприличим с големия син от притчата за блудния син и милос-
тивия баща, възнегодуващ от великодушието на баща си, който вдига банкет за 
завърналия се по-малък син, а на него не бе дал дори едно козле да заколи, за да 
се повесели с приятелите си. Той вижда дребното, не го успокоява отговорът на 
бащата „Чедо, всичко мое е твое”. Той не вижда ценното, милостта, любовта, 
която прави от бащата баща, от сина – син. Велзевул е вече влязъл в сърцето 
му, в манталитета му. Синът е подразнен, вместо и той да прости, възнегодува 
срещу щедростта извънмерна на баща си, смята я за несправедлива според не-
говите мерки, уж справедливи. 

Тото с горчивата комичност на своите филми би казал „Хора ли сме или старши-
ни?”. Въпросът за безвъзмездността (gratuitas) на даряването и получаването е 
от екзистенциално значение. Действията, диктувани единствено от пресмет-
ливост и необходимост, могат да родят слепота, глухота, дори глупост. Колко 
пъти сме предпочели да не сме видели, да не сме чули, да не сме разбрали, откол-
кото да признаем очевидността на една лъжа, на една псевдоистина, на това, 
че сме били употребени. Предпочитаме да останем недосегнати и необезпокоени 
зад собствените си стени. Но освен собствената си тежест, егоцентричност, 
самоувереност и самообожественост съществува и друг идол, заемащ мястото 
на Бога. Това е страхът, това са нашите страхове, това, че няма да успея, че 
няма да имам семейство и кариера според рекламните миражи, че „ще изпусна 
влака”, че до четиридесет години няма да съм направил първия милион, че не 
съм този могъщ бог, за когото се смятах. Ами ако бъдещето и животът ми не 
са в мои ръце? Ако изгубя парите или това, което мисля, че имам? Страхове 
от всичко и всички, следват депресия, безсъние, мания за преследване, ментални 
проблеми, все още не тежки, но присъстващи. Дребните рекламни миражи за 
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притежания, във важността на които Велзевул ни е накарал да повярваме, от-
клонявайки ни от същественото, правят така, че да стигнем в страховете си 
до безпътие, до липса на надежда и отчаяние.

Да, защото голямата победа на дявола не е в падането на човека в един или 
друг грях, но в отчаянието, в убеждението, че последната дума за мен е моят 
грях и моята слабост.

Да, всеки човек има една или повече слабости, които го карат да пада и дори 
често. Но Бог ни обича не защото сме примерни и безгрешни, но защото въпреки 
нашата слабост ние сме способни да повдигнем поглед нагоре, за да кажем като 
блудния син „съгреших”, да поискаме близостта бащина, преодолявайки псевдо-
стойността на гордостта.

Ако погледнем назад личната си история, ще открием, че въпреки трудности-
те, болестите, неуспехите до нас е стоял винаги Исус, който ни е подкрепял и 
утешавал, бдял е над нас, без да очаква взаимност и благодарност. Правел Го 
е, защото това е същността Му, защото не може да не обича въпреки всичко, 
въпреки обърнатия гръб и недоволство. 

Така и ние нека да подражаваме на Христа в това даване на себе си, не раздава-
не на думи и идеали, но на дела, давайки не повърхностното, но есенциалното, не 
излишъка, но като вдовицата от евангелския епизод, давайки с лептата цялата 
си прехрана (гръцкото olon ton bion се превежда като „целия си живот”). Давайки 
не друго, но самите себе си. Както казва Малкият принц, „същественото е в 
невидимото”, не притежанието, но любовта. Планината, суровата природа също 
помагат за оценяването на човечността, на подадената ръка, на споделената 
храна. Да не се страхуваме да изглеждаме слаби, правейки добро, защитавайки 
слабия, непопулярния, публично неприетия. Горди, тежки и самодоволни изглеж-
даме добре не в очите на Господа. А колко леко ни става след изповедта, след 
прошката, след помирението с близките ни, след помирението със собствената 
ни история, кариера и брак. Да изгоним от сърцата си страховете ни, защото 
знаем колко малко трябва, за да вземе страхът мястото на вярата. Колко малко 
ни трябва, за да забравим доброто, за да забравим любовта. За щастие не се 
изисква много, за да възвърнем вярата, паметта, радостта. По нашата радост, 
по нашата лекота ще ни познаят, че сме Христови. 

АМИН
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Златина Каравълчева

МЕЖДУ УСАМОТЕНИЕТО И 

ПОЛИТИКАТА – АСКЕТЪТ ВЪВ 

ВИЗАНТИЙСКИЯ МЕГАПОЛИС

Монашеската култура се ражда през Късната античност в пустините на 
Египет, Сирия, Палестина и Мала Азия в своеобразен диалог с развитието 
на градското християнство. Както е известно, християнството е градска 
религия, неговата структура следва административната организация на 
Римската империя.1 С края на антихристиянските гонения църковните общи-
ни в градовете на империята укрепват, разрастват се и тръгват по един 
нов път на развитие – свободата на вероизповедание постепенно отстъпва 
място на покровителството на държавата, която с цялата си репресивна 
мощ застава на страната на религията, спечелила за четири века сърцата 
на стотици хиляди римски граждани. Императорът покръстител Константин 
Велики задава насоките на бъдещия съюз между Църква и Империя, който 
ще намери израз в теорията за симфонията между духовната и светска-
та власт, оформила се през VI век при Юстиниан Велики и минаваща като 
червена нишка през цялата византийска история. Идеалът на византийски 
идеолози като Евсевий Кесарийски, Прокопий Кесарийски, патриарх Фотий и 
редица други обаче се оказва проблемен, ако не в идеологически, то в прак-
тичен план за онези християни, които не желаят (или не могат) да живеят 

1	  D. Chitty, The Desert a City: An introduction to the Study of Egyptian and Palestinian monasticism under the 
Christian Empire, Oxford, 1966, прот. Владислав Ципин, Градът в църковните канони и значението на диптиха в 
Православната църква. Публикувано в: Живо предание. Достъп на 1 август 2015 http://dveri.bg/component/
com_content/Itemid,100522/catid,281/id,17241/view,article/

Златина Каравълчева е завършила история в СУ „Св. Климент 
Охридски“. Специализира византинистика в Атина. Докторант 
по социална история на Византия в Историческия факултет на 
Софийския университет. Интересите й са в областта на ран-
ната църковна история и монашеското движение през периода 
на късната античност. Един от инициаторите и редактор в 
сайта Двери БГ, преводач и издател на редица книги и учебни 
помагала за интегриране знанията за християнството в прог-
рамата за началното училищно образование.
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християнската си идентичност в условията на имперската Църква. В тази 
връзка сред многото откроени причини за възникването на сложното и наис-
тина многообразно явление на монашеството, бихме искали да откроим една, 
според нас много важна за възникването на това движение като институт – 
а именно желанието за запазване на първоначалната свобода в образа на 
живот както на отделния християнин (анахорети), така и на християнските 
общини като цяло (киновиен и лавриотиен монашески модел). Тази свобода се 
възприемала от ранните християни като онтологично състояние и затова 
жизнено важна както за личното отношение с Бога, така и за отношенията 
с Бога на Църквата като общност. Тоест правото да постъпваш по съвест 
се възприемало като условие за християнска идентичност (да си припомним, 
че тъкмо тази свобода в нейното отношение с Бога е била водещ идеал през 
периода на гоненията). С постепенното утвърждаване на християнството 
като „позволена”, а след това и единствено законна религия тази свобода 
е подложена на изпитание не толкова от страна на светската, император-
ската или местната власт, колкото от страна на самата Църква, която в 
новите условия създава модели на взаимоотношения както със светските 
институции, така и в собствените си среди. Свободата на съвестта се 
оказва включена в сложна йерархична система на ценности и целесъобраз-
ности. В историографията специално внимание е отделено на напрежението, 
което възниква и се натрупва между все по-мощното монашеско движение 
и епископата на Църквата, а и до днес предмет на богословски изследвания 
е отношението между личното харизматично и институционалното начало 
в Църквата, което в крайна сметка се свежда до въпроса за авторитета 
и властта в църковния организъм.2 Отбелязва се ролята на Василий Велики, 
епископа на Кесария, който полага усилия да преодолее антагонизма между 
харизматичното монашество и църковните институции и успява да овладее 
крайностите, не на последно място и благодарение на своя авторитет на 
монах-епископ.3 Това принципно противоречие  – на едновременно „живеещ 
сам, извън обществото” и „епископ, тоест надзорник на живота на христи-
янската общност в рамките на града”, става преодолимо само чрез засилва-
не на аскетичното начало в живота на епископата, което остава идеал за 
всички следващи поколения. Много са примерите, особено през ранновизан-
тийския период, когато монасите аскети всячески избягват епископското 
служение, към което ги призовават или по-висши църковни власти, или пък 
самата местна християнска общност.4 Би било повърхностно като причина 
за това да се смята единствено желанието да се избегнат „почестите” на 
високото звание, защото аскетичният подвиг на тези хора е привличал и без 
това общественото признание; нито пък е нежелание да се поеме отговор-
ност, защото обикновено житийната литература описва тези тогавашни 
герои на духа като хора, които вече са понесли отговорност за душите и 
живота като цяло на поверените им ученици. 

2	  Bitton-Ashkelony, From Sacred Travel to Monastic Career: The Evidence of Late Antique Syriac Hagiography, p. 
355-370.
3	  Andrea Sterk, The Monk-Bishop in Late Antiquity, London 2004, p. 36-65.
4	  Bitton-Ashkelony, Encountering the Sacred, p. 159, 194.



60

Християнство и история

Струва ни се, че сложният облик на ранното монашество в неговия напрегнат 
диалог с институциите на Империята (в каквато се превръща и Църквата) 
се допълва от още едно подобно „противоречие” – градското монашество. То 
възниква много бързо, почти едновременно с развитието на крайните форми на 
аскеза. На пръв поглед съществува конфликт между самата идея за монашество-
то, което възниква с желанието за отделяне от обществото, за усамотение и 
молитвен подвиг в тишина, както това е зададено като модел от ранните отци 
пустинници Антоний Велики и Пахомий, от една страна, и крупните манастирски 
комплекси в градска среда, които изникват един след друг в Йерусалим, Антио-
хия, Александрия, в Стария и Новия Рим, от друга.

Тук ще разгледаме два примера на ранното монашество в градска среда – в Кон-
стантинопол и в най-големия град в европейските подстъпи към столицата  – 
Солун. Става дума за житейския път на преп. Давид Солунски и преп. Даниил 
Стълпник – и двамата живели през V век. Техните жития илюстрират, първо, че 
аскетичният начин на живот може да се впише в картината на градския живот 
дори чрез такива екзотични форми на хабитат като стълпничество, дентризъм 
(живот в или върху дърво). И второ, че градските аскети, или поне най-ярките 
личности сред тях, биват активно въвлечени в обществения и дори политически 
живот на империята, било то по своя инициатива, или под обществен натиск. При 
всички случаи обаче те възприемат това свое участие като мисия (οικονομία), 
възложена им от самия Бог, и като такава я оценява и обществото. По този на-
чин градските аскети поемат особената функция на хора, които са едновременно 
извън обществото, но и живеят в неговата естествена среда – в случая градска, 
и в същото време участват активно в процеса на Божествената икономия, раз-
бирана като промисъл за развитието на човешкото общество, водещ до есхато-
логичен завършек на историята. По този начин аскетите в града се превръщат в 
конструиращ местната общност фактор, със съществено влияние върху общест-
вените процеси. Формално те пребивават и извън официалната административна 
структура на местната църковна община, но в същото време упражняват власт 
чрез своята харизма върху обикновените вярващи и върху клириците, в това число 
и висшите. По този начин те участват и във формирането на местната градска 
църква, задават приоритети и модели на поведение, приложими в градска среда.

Пътят на един аскет от пустинята до столицата на 
Империята

Житието на преп. Даниил съдържа описание на една типична за периода духовна 
миграция – той започва монашеския си път от сирийската пустиня, минава през 
така модерното за епохата желание за среща с прочут пустинник, за поклоне-
ние в Йерусалим и завършва в Константинопол.5 Както е известно, монашество-

5	  Не само отделни хора, но и цели манастири или монашески общности са извършвали тази своеобразна 
миграция от източните провинции на Римската империя до новата столица Константинопол. Сред най-извест-
ните примери e прочутият манастир на т.нар. „неспящи” – Μονή των ακοιμήτων, основан около 420–425 г. 
от преп. Александър Акимит, който заедно с цялото си братство се преселва от Сирия в столицата. Виж: Vita 
Alexandri, ed. E. de Stoop/Patrologia Orientalis, VI, P. 658-702 (47 Bibliotheca Hagiographica Graeca).
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то прониква в новата столица на Римската империя през Мала Азия. Въпреки 
някои податки, че манастири в Константинопол се появяват още по времето на 
император Константин Велики6, смята се, че разцветът на градската монаше-
ска култура във византийската столица е свързан с управлението на Теодосий 
Велики (379–395).7 Факт е, че манастирските общности в Новия Рим обаче от-
стъпват по авторитет не само на монашеските центрове в Мала Азия, Палес-
тина, Сирия и Египет, но и на манастирските общности в мегаполисите, къде-
то вече имат формирана християнска култура – като Антиохия, Александрия и 
Йерусалим.8 Именно там се стичат и най-много поклонници, за да се срещнат 
с изтъкнати аскети, там се проявяват всички нови тенденции в развитието на 
монашеското движение и култура по принцип. 

Според Сирил Манго през VI век в Константинопол и околностите му има до 
80 манастира, от които само 9 са в границите на града, 23 – между стените 
на Константин Велики и Теодосий, и 13 са в покрайнините.9 Въз основа на тези 
данни известният византинист прави извода, че до VI век в новата столица на 
Империята все още не могат да приемат модела за „градски манастир”, разпо-
ложен в сърцето на града.

В по-новото проучване на Питър Хетли се хвърля допълнителна светлина върху 
зараждането на собствено градско монашество в Константинопол в средата на 
IV век, представено от монашеските общности, организирани от две ключови за 
църковната история през периода фигури – Маратоний и Македоний. Тези общ-
ности имат за свой водещ идеал социалното служение или грижата за бедните 
и други нуждаещи се жители на столицата, но със слизането от историческа-
та сцена на техните покровители към 360 г. това движение също изчезва, а 
манастирите западат. Хетли определя този първи експеримент за създаване 
на градско монашество в Константинопол като фалстарт.10 Според него през 
30-те години на V век в Константинопол живеят 10–15 000 монаси, включително 
пришълци и отшелници, организирани в около 40 засвидетелствани в изворите 
манастири. Повечето обаче са нетрайни и 12 от тях изчезват много скоро от 
историческата сцена. От 430 г. започва нов период на монашеството в Кон-
стантинопол, когато се явяват нови лидери на монашеското движение в лицето 
на Авксентий, Матрона, Даниил Стълпник и други, които оформят новия облик 
на градското монашество във византийската столица.11

В житието на преп. Даниил Стълпник вече присъства представата за Кон-

6	  За първите монаси пришълци в Константинопол през IV век виж: V. H. Drecoll, Die Stadtklöster in Kleinasien 
und Konstantinopel bis 451 n. Chr., CrSt 23 (2002), S. 632-648.
7	  Виж също: Dagron G., Les moines et la ville. Le monachisme à Constantinople jusqu’au concile de Chalcédoine 
(451), Travaux et memoires, 4, 1970, с. 229-276; Зорница Ангелова, Манастирът в пустинята на столичния град, 
или Константинополските манастири през V–X век. В: Civitas Divino-Humana. В чест на проф. Георги Бакалов, 
София 2004, с. 261-273. 
8	  Peter Hatlie, Monks and Monasteries of Constantinople ca 350-850. Cambridge 2007, P. 30.
9	  Ciril Mango, Studies on Constantinople, London 1996, P. 117-133.
10	  Peter Hatlie, Monks and Monasteries of Constantinople ca 350-850. Cambridge 2007, P. 65.
11	  Ibid. P. 91
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стантинопол като „нов Йерусалим”. Симеон Стълпник, който насърчава мла-
дия Даниил да отиде именно в новата столица на Империята, мотивира това 
с думите: „Сега иди във Византион, който по изобилието на светини е като 
втори Йерусалим и по Божието повеление днес Неговата благодат е върху 
него. Там ще можеш да посетиш много църкви и да се наситиш от съзерца-
нието на много светини. Ако пък си решил да се посветиш на безмълвието, 
дали в Тракия или на Понт, то ще бъде спасително за тебе и Бог ще ти 
помогне в този подвиг. Изобщо, възлюбени, не трябва да мислиш, че можеш 
да намериш Бог само в Йерусалим, а не във Византион, защото Той не се об-
хваща от никакво място”. Следвайки този съвет, младият Даниил заживява 
в непосредствена близост до сърцето на империята, което се превръща в 
повод да се проявят сложните взаимоотношения между светската и духов-
ната власт. Аскетът е представен като посредник между Бога и хората, от 
една страна, а от друга, между императора и гражданите на Новия Рим. Не 
без основание житието на Даниил Стълпник се счита за един от важните 
извори, хвърлящи светлина върху проблема за връзката между властта и све-
тостта в ранна Византия.12 

Както повечето монаси от ранната история на Константинопол, Даниил е при-
шълец. Той се ражда в Марата в Сирия през 409 г. и става монах на 12 годи-
ни в близкия град Самосата, по горното течение на Ефрат. Умира в 493 г. в 
Константинопол и може би заради това става най-известният стълпник във 
Византия след Симеон Стари. Историческата рамка на житието му обхваща 
управлението на Лъв I, на Зинон, бунта на Василиск и началото на управление-
то на Анастасий. Константинопол не е желана цел от аскета – житиеписецът 
описва постоянната съпротива на младия монах да се придвижи от източните 
провинции на Империята на запад. Желанието му да посети Палестина и да се 
поклони в Светите земи е критично прието от негови съвременници и духовни 
авторитети. Това може би не се дължи само на политическите вълнения в Па-
лестина по онова време (изтъкнати като причина в житието му), които правят 
подобни пътувания опасни, но е отразено и критичното настроение към все 
по-модерното през епохата поклонничество до Светите земи.13 Редица епископи 
и подвижници виждали в новата мода опасност от подмяна на поклонението на 
истинския Бог с това на ръкотворните храмове. В крайна сметка Даниил стига 
до столицата и се заселва в разрушен и изоставен езически храм в местност-
та Ανάπλου. Интересен е описаният модел за създаване на „свято място”, нов 
свещен топос в Константинопол – светецът не просто освещава със своята 
молитва пространството, в което живее. Той първо „очиства” това простран-
ство от властта на демоните, като за тази цел влиза дори във физическа борба 
с тях. Впечатлен от този контраст – източен аскет, обитаващ прокълнато 
място – народът започва да се стича към него. Тази първа проява на влияние 

12	  Αμαλίας Κ. Ηλιάδη, Πολιτική εξουσία και αγιότητα στο πρώιμο Βυζάντιο. Ο βίος του Δανιήλ του Στυλίτη (5ος μ.Χ.).
13	  Вж. Bitton-Ashkelony, B. Encountering the Sacred: The Debate on Christian Pilgrimage in Late Antiquity, p. 30. 
Превод на български език на откъс от това произведение: Битън-Ашкелони, Б. „Поклонничеството през Къс-
ната Античност” – В: Християнство и култура, 43, 2009, с. 11-20. Вж също: Златина Иванова. „Пътищата на по-
клонниците в Ранна Византия”. Живо предание, достъп 1.11.2015 г. http://dveri.bg/component/com_content/
Itemid,100521/catid,280/id,20959/view,article/ 
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върху жителите на Константинопол обезпокоява църковната администрация в 
лицето на столичния клир и срещу него започва гонение. Сблъсъкът между ин-
ституционализираната църковна власт (принципно също харизматична по своя 
произход) и личната харизма на светците е постоянен източник на напрежение 
във византийското общество и е характерен за църковната история по прин-
цип. Висшият клир действително е носел отговорност за поддържане на духов-
ния ред и избягване на крайностите в църковния живот. Точно от този период са 
решенията на Халкидонския събор, които искат да ограничат анархичните тен-
денции сред монашеското движение, което набира все по-голяма популярност в 
столицата. Както вече беше отбелязано, монашеството е външно явление за 
византийската столица – с други думи, в ранния период мнозинството от мо-
насите са прииждащи отвън, от източните провинции на империята. Тяхната 
социализация, включването им в местния църковен и социален живот, не минава 
без проблеми. Канони 3, 18 и 23 на споменатия събор ограничават участието на 
монасите в т.нар. светски дела. Най-образно описва ситуацията в столицата 
23-то правило, което се отнася до монасите, които се установяват в Констан-
тинопол: Светият събор се научава, че някои клирици и монашестващи, без да са 
натоварвани от епископа си, а някои дори и отлъчени от него, идват в царстве-
ния град Константинопол и дълго живеят в него, като произвеждат смутове 
и нарушават църковния ред, и дори разстройват домовете на някои. Затова 
Светият събор определи: на такива преди всичко да се напомни чрез едикта на 
светата Константинополска църква и да се отстранят от царствения град. 
Ако безсрамно продължават същите неща, да се отстранят оттам и въпреки 
волята им чрез същия едикт да се връщат по местата им.

Тоест в средата на V век главният мегаполис на империята привлича все 
повече монаси, които имат желанието трайно да се заселят в него. Харизма-
тичната слава на аскетите в източните пустини без съмнение е осигурявала 
свободен достъп на мнозина както в живота на градските енории, така и в 
частните домове на някои по-благочестиви християни, преди всичко жени. Да-
ниил Стълпник е бил част от тази пъстра и противоречива монашеска тълпа, 
сред която имало и много авантюристи, амбициозни личности, носители на 
крайни, понякога и неправославни идеи. Затова не е чудно, че първоначално той 
е посрещнат с недоверие. В крайна сметка обаче всички негови конфликти – с 
църковната власт, с административната власт и с икономическата власт, 
завършват с победа на аскета. Той излекува чудодейно патриарх Анатолий 
(449–458), става доверено лице и личен съветник на император Лъв I (457–474), 
спечелва доверието на местната аристокрация, представена от Геланий  – 
собственик на земята, в която аскетът издигнал своята първа кула (стълп). 
Веднъж приета от обществото на столичния град, формата на аскеза на 
Даниил – стълпничеството, също бива приета, ако не за нормална, то поне 
за една от легитимните форми на монашески живот. Както Геланий, така и 
императорът построяват нови кули (стълпове) на преп. Даниил (споменават 
се общо три), а императорът дори търси отговорност от архитекта и стро-
ителите на една от кулите на преподобния, която тежко пострадала от силна 
буря. В края на житието виждаме, че императорът дори успява да „надстрои” 
кулата на Даниил, като изгради покрив (своеобразен кувуклий) над главата му, 
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тъй като го смята за изключително ценен жител на столичния град, от чиято 
помощ цялата империя се нуждае. 

И действително – освен характерните за светците чудодейни намеси в личния 
живот на обикновени хора и висши сановници (измолва престолонаследник на 
император Лъв, излекува дъщерята на бившия димарх на Константинопол Кир, 
впоследствие химнописец, и много други) Даниил бива въвлечен и в политичес-
кия живот на империята. При него лично идват бившата императрица Евдокия, 
патриарх Генадий, който го ръкополага за свещеник по заповед на императора, 
самият император Лъв многократно посещава светеца. Императорът се гордее 
с отшелника и води при него владетели, посланици, гости. Например Гувазий, вла-
детелят на лазите, отива в Константинопол за преговори с византийския двор. 
Впечатлен от образа на Даниил, „чрез когото земният цар общува с небесния”, 
той отстъпва и между двамата владетели е сключено примирие. В очите на 
другите той бил носител на небесна сила и „близки и далечни, свои и чужденци, 
царе и простолюдие, гърци, римляни и иностранци отиваха при него като при Ан-
гел Божи”, пише житиеписецът. Когато кралят на вандалите Гейзерик (428–477) 
напада Александрия, василевсът заедно със сената отиват при кулата на препо-
добния за съвет и молитвена помощ. Даниил им предсказва, че Гейзерик няма да 
успее да превземе Александрия, което и се случва. В благодарност василевсът 
изгражда около стълба на Даниил цял комплекс – странноприемница за множес-
твото поклонници, храм, посветен на св. Симеон Стълпник, където тържест-
вено биват пренесени и неговите св. мощи, както и килии за неговите монаси 
ученици. Активно е участието на аскета и в смутното време на Василиск – за 
да говори с узурпатора на престола, който подкрепя противниците на Халки-
донския събор, той слиза от своя стълп и носен на ръце от вярващите (поради 
невъзможност да се движи), отива при Василиск... Неговият път от „пустинята 
на неговия подвиг” до дома на узурпатора е осеян с чудеса и свидетелства за 
Божието благоволение над него...

Този парадокс се повтаря през цялата история на християнската Римска импе-
рия – за образци на своята култура Византия издига хора, преодолели в себе си 
непреодолими противоречия – аскеза и политическа активност, отшелничество 
и дипломация и много други. Бидейки подражатели на Христос, в Когото се пре-
одоляват всички противоречия на човешкия род – тварното и нетварното, веч-
ното и временното, тези хора се превръщат в носители на византийския идеал 
за хармония в човека и обществото.

Давид – аскетът, който живееше в дърво 

Интересно е да се направи паралел с развитието на новата християнска кул-
тура в земите на Гърция – някога люлка както на античната цивилизация, така 
и на новозаветното християнство. Историческите извори недвусмислено сви-
детелстват, че въпреки близостта си до новата столица гръцкият полуостров 
южно от Олимп остава изолиран както политически и икономически, така и в 
културно отношение. Въпреки значимостта на търговския път Via Egnatia този 
район продължава да се провинциализира с изключение на крайморски градове 
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като Коринт и Никопол, докато бившите големи и значими полиси като Атина и 
Спарта губят значението си и се превръщат в села. Според някои изследовате-
ли в никоя друга област на Източната римска империя не е така ясно забележим 
упадъкът на градската култура, както в гръцките земи.14 Затова, въпреки че 
там съществуват християнски общини от времето на апостолите, през следва-
щите векове християнството остава ограничено предимно в градовете Филипи, 
Солун, Верия, Коринт, Спарта, Лариса, Никополис, Тива, Евбея.15 Археологическите 
находки показват, че през V век се увеличава строителството на култови хрис-
тиянски сгради – от средата на V до първата половина на VI век са установени 
около триста новопостроени малки църкви.16 

За изолацията от основните политически, икономически и културни проце-
си свидетелства и оскъдният брой исторически свидетелства за живота в 
тези земи. Показателно е, че през целия ранновизантийски период чак до IX 
век агиографските източници свидетелстват само за трима светии в този 
регион – това са св. великомъченик Димитър Солунски, чийто култ трайно 
се свързва със Солун от VI век заради посмъртните му чудеса, епископът на 
Лариса св. Ахилей и преподобни Давид.17 За темата на настоящата статия 
интерес представлява животът на преподобни Давид, чийто духовен радика-
лизъм по нищо не отстъпва на неговите братя по дух в пустините на Египет 
и Сирия. Родил се в средата на V век на изток (εξ εώας ἔχων την γένεσιν), а 
според Йоан Мосх в Месопотамия, той прекарал по-голямата част от своя 
аскетичен живот на едно дърво (бадемово) като „пойна птица”.18 Неговият 
живот, подобно на този на Даниил Стълпник, също илюстрира как един аскет 
може едновременно да живее „извън обществото”, без непременно да се от-
далечава твърде много от своя град. Живеейки в „пустинята” на своя подвиг, 
в случая върху бадемово дърво, той в същото време е съпричастен на проб-
лемите на местната градска общност. В житието му виждаме редица хора, 
които търсят неговата помощ – като се почне от ученици (един от които 
станал също „дендрит” като своя наставник и се установил в хралупата на 
едно широко дърво) и се стигне до местния епископ и целия клир, както и уп-
равниците на града. Аскетът присъства дори на заседание на сената в Кон-
стантинопол, който разглежда молба на неговите съграждани за промяна на 
административното положение на града. Житието му е интересно и с това, 
че политическата му мисия до император Юстиниан е предсказана в ангелско 

14	  Scholz Gordula, Graecia Sacra. Studien zur Kultur des mittelalterlichen Griechenland im Spiegel hagiografischen 
Quellen. Berlin …. S. 77.
15	  Постепенното изтласкване на езичеството от тези райони след Константин Велики продължава с издаване-
то на едикта на Теодосий Ι „De fide catholica” от февруари 380 г., с който никейското изповедание се признава 
за изповедание на Римската империя. Тази политика продължава и при неговите наследници: император Ар-
кадий (395–408) отнема всички привилегии на езическите жреци, а при Теодосий ΙΙ (408–450) нехристияните 
били отстранени от градските органи на управление. 
16	  От този период са оцелели и няколко манастира, като безспорно най-значим е прочутият манастир Καισα-
ριανή от края на IV – началото на V век, кръстен на името на своя основател монаха Кесарий. Друг манастир 
от V век е женската обител в близост до град Мегара Пагон. 
17	  Scholz Gordula, Graecia Sacra. Studien zur Kultur des mittelalterlichen Griechenland im Spiegel hagiografischen 
Quellen. Berlin ….. S. 19.
18	  Vasiliev, A. Life of David of Thessalonica, Traditio 4 (1946), p. 115-147. 
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видение и е обозначена с думата „οικονομία”, с който термин в християнска-
та литература се обозначава Божият план за спасението на човечеството 
или, с други думи, промисълът за развитието на човешката история. Живо-
тът на този „градски аскет”, както ни го описва едно похвално слово в не-
гова чест, написано 180 години след смъртта му, ни позволява да проследим 
етапите на неговата „социализация” и трайно включване в градския живот, 
при това без той да е изоставял своята източна форма на крайна аскеза – 
живот на открито, в клоните на едно дърво.

Давид пристига в Солун и се установява във вече съществуващ манастир на 
светите мъченици Теодор и Меркурий, наричан Κουκουλλέωτων, който се намирал 
в северната част на града, близо до стената, където била страничната порта 
(παραπόρτιν των Απροίτων). Денят му минава в пост и молитва, денонощно че-
тене на Писанията. Четейки за живота на своя съименник цар Давид, аскетът 
спира вниманието си върху онзи момент от живота на старозаветния пророк, 
където се казва, че той прекарал три години в молитва, за да се научи на 
справедливост и знание (Пс. 119, [118], 66), и най-накрая Бог чул молитвите му. 
„Затова и аз трябва също да стоя в това дърво за три години, за да ми обър-
не внимание Господ Иисус, да види самотата ми и да ме дари със знание да му 
служа в страх и трепет.” След тези думи той взима постелката си и я слага 
върху (επί) едно бадемово дърво, отдясно на църквата. „Както цар Давид победи 
с камък добре въоръжения Голиат, така и нашият свети отец, въоръжен със сми-
рение и разпъвайки себе си на дървото, победи дявола и го обезсили.”

По-нататък авторът описва страданията на Давид в (ὲν) дървото – бил измъч-
ван от студ, от пек, брулен от ветрове, но неговото ангелоподобно лице не се 
изменяло, но изглеждало като цъфтяща роза. Някои от неговите ученици отишли 
при дървото и го молели да слезе и да им помогне – за да не би духовният вълк 
да разграби стадото, докато пастира го няма. Давид обаче бил непоколебим в 
решението си да остане на дървото. „Няма да сляза от дървото три години, 
тогава нашият Господ Иисус Христос ще ми покаже, че е приел молитвата ми.” 
След три години ангел му се явява и му казва, че Господ е чул молитвата му, и 
му нарежда да слезе от дървото и да си построи килия, защото го очаква друга 
мисия (οικονομία). Интересно е, че в този момент Давид се обръща към офи-
циалната църковна власт за своего рода санкция на видението – той изпраща 
учениците си да разкажат случилото се на епископа на Солун Доротей. Относно 
харизмите му авторът на похвалното слово пише: „Той имал благословението 
да прогонва демони, призовавайки името на Иисус Христос, и да лекува болни”. 
Описани са подробно и две от чудесата му – излекувал обсебен млад мъж и сляпа 
жена. „Целият град го прославяше като ангел Божи, а той извърши още много 
чудеса, лекувайки хората.” 

След това авторът насочва вниманието си към политическата мисия на све-
теца – след като прекарал няколко години в своята килия, аварите нахлули в 
Илирик, пише той. Епархът на Илирик се обърнал към новия епископ на Солун 
Аристид да посредничи пред император Юстиниан, така че епархът да пре-
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мести седалището си от Сирмиум (Σιρμεῖον) в Солун.19 Аристид прочел на глас 
писмото на епарха в присъствието на клира и военните. Казал, че аварите 
възнамеряват да пресекат Дунав, и след това призовал присъстващите заедно 
да обсъдят кого да изпратят при „Господаря на света” (πρὸς τὸν δεσπότην τῆς 
οἰκουμένης). Всички били единодушни, че тази мисия трябвало да изпълнят или 
епископът на Солун, или аскетът Давид. Но тъй като епископът не можел да 
напусне града без разрешение, изборът паднал върху Давид. „И това се случи по 
Божи промисъл, за да се изпълнят думите на ангела към блажения Давид, когато 
той все още седеше в дървото, а именно, че е призван към друга мисия.” Епис-
копът заедно с клира отишли до малката врата на килията му (τοῦ θυριδίου) и 
му казали: „Ние решихме да те пратим при Господаря на Вселената, Юстиниан, 
защото знаем, че каквото и да поискаш от него, отче, той ще ти го даде.” 
Давид се съгласил, но предсказал, че няма да успее да се върне жив в града: 
„Аз ще отида и императорът ще изпълни всичките ми просби по милостта на 
моя Христос и вашите молитви; но вие повече няма да видите Давид да гово-
ри с вас; защото на моя обратен път от града, на едно място, на 26 стадия 
откъдето сме сега, аз ще предам духа си на Господа”. Авторът описва с под-
робности как бил приет Солунският аскет в двореца от Теодора. Целият град 
знаел за неговото пристигане. Теодора изпратила своите cubicularii, за да го 
посрещнат. Царицата лично го посрещнала и била удивена от благолепния му 
външен вид. След това е описана срещата на Давид с Юстиниан, който поканил 
аскета от Солун дори да присъства на работата на сената. Независимо че за 
съвременните изследователи е невероятно провинциалният монах да е успял 
да окаже влияние върху императора по въпроси от административен характер, 
факт е, че Юстиниан връща центъра на префектура Илирик отново в Солун и 
така се изпълняват пророческите думи на подвижника. Давид наистина умира 
на връщане към Солун, преди лодката да успее да стигне брега, и според волята 
му бил погребан в неговия манастир των Απροίτων. Както отбелязахме в нача-
лото, той остава най-известният светец в региона през ранновизантийския 
период, а култът към него продължава с неотслабваща сила и през следващите 
векове.

Тези два примера от ранновизантийската житийна литература илюстрират не 
само възникването на градското монашество във Византия, но рисуват един 
специфичен за епохата модел за социализация на аскетите. Те стават част от 
динамичните социални процеси на големия град и влияят дори на държавната 
политика, като в същото време остават „странници”, пренасят пустинята 
в града чрез своя хабитат, аскетично всекидневие, световъзприемане. Почти 
едновременно с процеса на заселване на хиляди мъже и жени в източните пус-
тини, описан от св. Атанасий Велики с поетичната антиномия „пустинята се 
превръща в град”, протича и обратният процес – на пренасяне на „пустиня-

19	  А. Василиев констатира, че авторът на похвалното слово, който пише близо два века след описаните съби-
тия, допуска грешка. През 535 г. префектурата е преместена от Солун не в Сирмиум, а в Юстиниана Прима, 
родното място на императора, на което Юстиниан иска да придаде възможно най-голяма административна и 
църковна тежест. Затова не е чудно, че епископът на Солун, който при това положение се оказал подчинен на 
архиепископа на Прима Юстиниана, искал центърът на префектурата отново да се върне в неговия град. Вж. 
Vasiliev, A. Life of David of Thessalonica, Traditio 4 (1946), p. 126.
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та” в градовете. Носителите на този идеал, в лицето на градските аскети, 
разпространяват своя опит, ценности, поведенчески модели сред най-широки 
социални слоеве. Тези жития разкриват как в конкретни личности е преодоля-
ван конфликтът между пустинята и града, властта и свободата, а местата 
на техния подвиг са в новата свещена топография на Константинопол, „новия 
Йерусалим”.
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Олга Я. Зоткина

ФИЛОСОФИЯТА КАТО 

„ВЯРВАЩО МИСЛЕНЕ”: О. ПАВЕЛ 

ФЛОРЕНСКИ И БЛЕЗ ПАСКАЛ
1

Понятието „вярващо мислене” принадлежи на И. В. Киреевски. „Не за всички са 
възможни – пише той, – нито за всички са необходими богословските занимания; 
не за всички е достъпно занимаването с любомъдрие; не за всички е възможно 
постоянното и особено упражняване в онова вътрешно внимаване, което очис-
тва и събира света към висшето единство; за всеки обаче е възможно и е не-
обходимо да свърже направлението на своя живот с коренното си верово убеж-
дение, да съгласува с него както главното си занимание, така и всяко особено 
дело, така щото всяко действие да бъде израз на един и същи стремеж, всяка 
мисъл да би търсила едно и също свое основание и всяка крачка да би го водила 
към една и съща цел. Без това животът на човека няма да има никакъв смисъл, 
неговият ум ще бъде сметачна машина, сърцето му – сбор от бездушни струни, 
в които свисти случаен вятър, ни едно негово действие няма да има нравствен 
характер и въобще в собствен смисъл няма да го има и човекът. Защото чове-
кът – това е неговата вяра.”2 „Вярващото мислене” – това е такова мислене, 
което се съгласува с вярата не по разсъдъчен начин, нито отвлечено, а като 
форма на изразяване, като способ на битието на самата вяра – по същия начин, 
както и делата, постъпките и думите трябва да бъдат изразяване на вярата. 

1	  Зоткина, О. Я. „Философия как „верующее мышление”: о. Павел Флоренский и Блез Паскаль” – В: Богосло-
вие и философия: аспекты диалога, Москва: „Институт философии РАН” 2001, с. 147-162 Б. пр..
2	  „Отрывки” – В: Киреевски, И. В. Полное собрание сочинений, 2, М. 1861, с. 338.

Олга Я. Зоткина е руски философ и педагог – възпитаник на Философ-
ския факултет на Московския държавен университет „М. Ломоносов”, 
доктор на Московския педагогически държавен университет и пре-
подавател в същия, кандидат на философските науки и преводач от 
английски език, включително на международни философски конгреси. 
Преподавател е още и в Православното общообразователно училище 
„Св. ап. Йоан Богослов”. Основната тема на научните  изследвания 
е: Слово и образ: иконичните парадигми в руската култура.
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Това мислене Киреевски е наричал „християнско любомъдрие” и е виждал живото 
му въплъщение в светоотеческата мисъл, чиято наследница – според него – е 
призвана да бъде руската философия, в случай че тя се стреми да дава израз на 
изконната православна вяра на руския народ.

Била ли е обаче създадена такава философия? Възможна ли е тя по принцип и 
ако е възможна, то как? На първия от поставените въпроси изследователите 
на руската религиозно-философска мисъл (като С. С. Хоружий) често дават от-
рицателен отговор – като обаче при това подчертават, че опити за създаване 
на такава философия е имало – достатъчно е просто да бъдат назовани същият 
този И. В. Киреевски, Е. Н. Трубецкой, С. Л. Франк, И. А. Илин… Вторият въпрос 
засяга вече отношението на философията към богословието, отношението  
към вярата, към духовния живот. Стремежът в историята на философията да 
бъде видян този проблем, а зад философията – да бъде разпозната личността, 
да бъде разпознат човекът – определиха и темата на предлаганата статия.

*  *  *

Най-повърхностните представи за философия и богословие могат да ни съста-
вят примерно следната картина. Богословието (теологията) е учение за Бога 
и за Неговите действия в създадения от Него свят и човек, а ще рече – също 
и учение за създадените от Бога свят и човек. Въпросите за душата, света 
и Бога традиционно са били смятани и за най-важни въпроси в метафизиката. 
Налице са едни и същи въпроси, но в различен порядък: богословието започва от 
Бога и върви към света и към човека, а философията (метафизиката) – от света 
и човека към Бога. От това се определя и друго различие – в източниците и в 
пътищата на познанието. Като свой източник, философията – още от време-
ната на Античността – е смятала човешкия разум, докато богословието – още 
от апостолски времена: Откровението на Самия Бог към човека. По отношение 
на разума, или ratio, съществува любопитно етимологично разсъждение, приведе-
но от Т. Хобс – в неговия Левиатан: „Римляните са наричали паричните сметки 
rationes, а самото броене – ratiocinatio, и това, което ние в нашите фактури или 
в счетоводните си книги наричаме позиции, те са наричали nomina, т.е. имена, и 
оттук, изглежда, са разпрострели думата ratio и над способността за броене на 
всички други неща”3. В този смисъл богословието не трябва да се смята за „ра-
ционализация” на вярата (такава е гледната точка на онези, които отхвърлят 
Откровението като източник на богословието, смятайки така и самото бого-
словие за „човешка измислица” и именно за „счетоводна” „рационализация”). От 
гледна точка „мъдростта на мира сего” проповедта за Разпнатия и Възкръснал 
Спасител е „юродство” и „безумие”, за което е казано и от св. апостол Павел: 
Де е мъдрецът? Де е книжовникът? Де е разисквачът на тоя век? Не обезуми 
ли Бог мъдростта на тоя свят? Понеже светът със своята мъдрост не позна 
Бога в премъдростта Божия, Бог благоволи да спаси вярващите с безумството 
на проповедта (1 Кор. 1:20-21). Апостолската проповед – а тя, след проповедта 

3	  Гоббс, Т. Избранные произведения в двух томах, т. 2, М. 1965, с. 71. Цит. според английското издание (Levia-
than or the Matter, Forme, & Power…., London 1651, p. 23), достъпно на адрес: http://socserv2.socsci.mcmaster.
ca/econ/ugcm/3ll3/hobbes/Leviathan.pdf Б. пр..
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на Самия Спасител, е и начало на богословието – е ставала не чрез силата на 
човешката „мъдрост”, в която галилейските рибари не са били изтънчени, а чрез 
силата на Светия Дух: Понеже кой човек знае, какво има у човека, освен човеш-
кия дух, който живее в него? Тъй и Божието никой не знае, освен Божия Дух. Ала 
ние приехме не духа на тоя свят, а Духа, Който иде от Бога, за да знаем това, 
що ни е дарувано от Бога; това и проповядваме не с думи, научени от човешка 
мъдрост, а с думи, научени от Духа Светаго, като сравняваме духовното с ду-
ховно (1 Кор. 2:11-15). Чрез своята мъдрост светът не успял да познае Бога, а 
словото за Кръста сметнал за безумие именно защото „естественият” разум 
(който е и източник на философията) е част от човека и носи върху си печата 
на същата онази греховна болест, от която е поразено и цялото му същество. И 
без борба с греха, без покайния труд на очистването на сърцето, по въпросите 
за света, за душата и за Бога такъв разум ще предостави не Истината, а само 
неин изопачен образ. „Чистите по сърце” – те „ще видят Бога”.4 По думите на 
преп. Антоний Велики, „ако царството на греха, което е в човека, загине, Бог се 
явява на душата и я очиства, както и тялото. Ако царството на греха обаче 
постоянно е живо в тялото, човек не може да види Бога, понеже неговата душа 
живее в тъмнина и светлината, каквато е на Бога, не може да свети в него”5. 
И тук пред нас лежи още едно и може би най-важното различие между бого-
словието и философията – че богословието докосва не само разума на човека, 
но и цялото му същество, „цялата [негова] крѣпость”6, цялата негова личност 
като едно цяло (а за средоточие на тази цялостност Отците на Църквата 
смятат сърцето на човека) и че изисква промяна, преображение на целия човек. 
„Истинното познание – познанието на Истината – пише о. Павел Флоренски, – е 
възможно единствено чрез пресъществяване на човека, чрез освобождаването 
му, чрез придобиването на любовта…”; и още: „актът на познанието не е само 
гносеологичен, но и онтологичен, не само идеален, но и реален. И познанието е 
действително излизане на познаващия от самия него или – което е същото – 
реално влизане на познавания в познаващия – реално единение между познаващия 
и познавания.”7 Не е случайно, че гръцката дума за покаяние е „μετάνοια” – „про-
мяна на ума”: И недейте се съобразява с тоя век, а се преобразявайте чрез 
обновения ваш ум, та да познавате от опит, коя е благата, угодна и съвършена 
воля Божия (Рим. 12:2).

Философията пък, напротив (ако говорим за западноевропейската традиция), по 
преимущество е съзнавала себе си като дейност на разума, „поставяйки в ско-
би” всичко онова, което не съответства на образа на cogito. Такъв разум няма 
нужда от „промяна”, – от очистване чрез покаянието – тъй като, назовавайки 
себе си „чист”, не вижда своята нечистота. Голямата заслуга на Кант е била 

4	  „Блажени чистите по сърце, защото те ще видят Бога” (Мат. 5:8: „ὅτι αὐτοὶ θεὸν ὄψονται”). Виждането 
(ὄψις) обаче е и познаване, както и ὁράω е и „виждам”, „гледам”, и „разбирам”, „узнавам”. Б. пр.
5	  Добротолюбие, т. І, Свято-Троицкая Сергиева Лавра 1992, с. 41. Писмо 17 – цит. по превода на свещ. А. Въл-
чанов в изданието: Антоний Велики, Любовта прогонва страха, Живот. Писма. Поучения, С.: Захарий Стоянов, 
2004, с. 130. Б. пр.
6	  Славянската дума „крѣпость” има две значения: 1) „победа” (гр. νίκη) и 2) от гръцкото ἰσχΰς  – „сила”, 
„якост”, в смисъл на „душевна сила”, но и „здравина”, „непристъпност” Б. пр.
7	  „Столп и утверждение Истины” – В: Флоренский, П. А. Сочинения, т. І, М. 1990, с. 74, 73.
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в „ограничаването на правата на разума”, който – според мнението на кьони-
гсбергския философ – не трябва да се докосва до Бога и до човешката душа, 
тъй като той – този разум – не е способен да постигне дълбините дори и на 
този видим свят, който ни окръжава. Още преди Кант обаче за същото това е 
говорил Паскал в своите Мисли: „Непостижимо е дали Бог съществува – непо-
стижимо е и дали Го няма; дали в нас има душа, или нея я няма; дали светът е 
сътворен и дали е неръкотворен; дали първороден грях съществува, или не съ-
ществува и т.н.”.8 Може би онова, което е най-непостижимо за разума, който е 
уверен в своето всевластие, това е да се примири с Непостижимото. За гордия 
разум не може да съществува нищо, което да е непостижимо. То може да съ-
ществува само като нещо, което е все още непостигнато. А ако нещо се окаже, 
че превъзхожда познавателните му възможности – такъв разум ще се стреми 
да унищожи това „нещо”.

Винаги ли обаче философията бива подхранвана от подобен източник, водите на 
който са помътнели – от източника на разума, заразен от греха на гордостта? 
Винаги ли тя предпоставя (било то и „тактично”-мълчаливо), че християнската 
вяра е „безумие”? И накрая: винаги ли „гносеологическият субект” философства 
в абстракция от реалния човек? Тук, изглежда, си струва да си припомним, че ран-
нохристиянските апологети са наричали гръцката философия „наставница, коя-
то води към Христос”, приравнявайки с това именуване значението  до старо-
заветния закон, назован тъкмо по този начин от ап. Павел.9 И още един момент: 
гръцката патристика, която е „въцърковила” елинската философия, представля-
ва тъкмо такъв синтез на богословието и философията, който е ориентир и за 
философията, и за богословието (разбира се, в православната традиция) и който 
се явява и като техен диалог. Същото това е сочил и прот. Георгий Флоровски, 
а преди него – вече споменатият И. В. Киреевски. „В историческа перспектива – 
четем в Пътищата на руското богословие – с особена очевидност се разкрива, 
че този тесен път на богословието на Отците е и единственият верен път… 
И [че] неизтощимата сила на отеческото предание в богословието се определя 
повече от всичко от това, че за светите Отци богословието е било дело на жи-
вота, духовен подвиг, изповядване на вярата.”10 И. В. Киреевски пък е написал, че 
само в следването на светоотеческата традиция руската философия ще успее 
да открие своето автентично лице, своето най-дълбоко различие от западната 
философия, където, по неговите думи („О необходимости и возможности новых 
начал для философии”), силогизмът е бил предпочетен за сметка на Преданието 
[на Църквата]: от католиците спрямо Вселенската църква, а от протестанти-
те – спрямо Католическата; където отначало е възникнала и схоластическата 
философия: вътре във вярата, а след това, след Реформацията – и философията, 
която е вън от вярата. Както Киреевски, така и прот. Г. Флоровски са писали, 
че руската мисъл трябва да е отговор на въпросите на западния свят. „Опитът 
на Отците трябва да бъде не само съхраняван, но и разкриван – и от този опит 

8	  Цит. по: Ф. де Ларошфуко, Блез Паскаль, Жан де Лабрюйер. Суждения и афоризмы, М. 1990, с. 217-218.
9	  Виж: Гал. 3:24-25: „Законът беше за нас възпитател в Христа, за да се оправдаем чрез вяра; а след като 
дойде вярата, ние вече не сме под ръководството на възпитател” Б. пр.
10	  Флоровский, Г. Пути русского богословия, Париж 1937, с. 1.
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вече да се излиза навън, в света… Това ще бъде и за самата православна мисъл 
най-добрата нейна противоотрова против тайните и неразпознати нейни на-
травяния. На въпросите на инославните православното богословие е призвано да 
отговаря от дълбините на своя католичен и непрекъснат опит.”11

Тези думи на прот. Г. Флоровски остават задача и насъщната острота на ка-
заното през 30-те години не е отслабнала, но дори се е и засилила. „В света 
повече няма нищо „неутрално” – вече няма прости, обикновени неща или въпро-
си – четем по-нататък – и всичко е станало и спорно, и двояко, и раздвояващо 
се; пред антихриста всичко вече се налага да бъде оспорвано. Защото той пре-
тендира за всичко и върху всичко бърза да положи своя печат… Настъпва време, 
когато буквално всеки един въпрос, отнасящ се до знанието и до живота, ще 
трябва да има и да получи своя християнски отговор…”12

Историята на философията – както на Запад, така и в Русия – познава немалко 
опити от „философстването във вярата”. Предлаганите нататък бележки пред-
ставляват опит да се проумее едновременно необходимостта от „вярващото 
мислене” и неговата трудност  – неговата възможност и невъзможност. При 
това на пръв поглед може и да изглежда, че отец Павел Флоренски осъществява 
именно възможността, докато Паскал открива апофатичността на личния, уни-
калния духовен опит. Но при всеки от тях „вярващото мислене” е едновременно 
и възможно, и невъзможно – както това по всяка вероятност винаги трябва и 
да бъде при онзи, който се опитва да изрази в слово или в образ неизразимостта 
на собствения си път към Бога.

*  *  *

Като говори за широтата на научните интереси на отец Павел Флоренски, 
прот. С. Булгаков в своя очерк-некролог за него пише: „Повече от всичко в това 
отношение той напомня титаничните образи от Възраждането като Леонардо 
да Винчи и други, а може би още и Паскал”13.

Отец Павел Флоренски и Блез Паскал – не само разностранните интереси, свой-
ствени „и на други”, но и нещо друго ги прави близки един на друг. Нека опитаме 
да се вгледаме в тази близост.

Отначало – няколко външни фактора. И у двамата рано откриват математиче-
ски способности, които удивяват обкръжаващите ги. И двамата имат немалки-
те си заслуги в областта на математиката – при това дори на блестящия фон 
на математиците от ХVII век (диференциално-интегралното смятане на Исак 
Нютон и на Лайбниц, началото на математическата логика, пак при Лайбниц, и 
на теорията на вероятностите) и на не по-малко блестящия фон на математи-

11	  Пак там, с. 513.
12	  Пак там, с. 516.
13	  „Священник о. Павел Флоренский” – В: Булгаков, С. Н. Сочинения в двух томах, т. І, М. 1993, с. 541. Превод 
на български на този текст на отец Сергий Булгаков е достъпен в проекта „Живо Предание”, на адрес: http://
dveri.bg/xfwr3 Б. пр.
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ците от ХIХ–ХХ век (Лобачевски, Гаус, Риман). Пък и в самата математика те 
са заети с по същество едни и същи проблеми, които могат да се сведат до два 
основни: за математическата безкрайност и за математическото очакване.

Тези два проблема са отразени в знаменития „облог” на Паскал – отнасящ се 
до онова, което подбужда и двамата внезапно да изоставят математическата 
кариера. Фрагментът описва ситуацията на човека като играч, залагащ на 
безкрайното – при равна вероятност да спечели или да загуби. Това още не е 
състоянието на вярата, която прави невидимото реално, а движение към нея: 
„Бог съществува или не съществува. Кое от двете сме склонни да изберем? 
Разумът ни не може да реши този проблем. Безкраен хаос ни дели. Чак на края на 
това безпределно разстояние се играе на ези-тура. На какво ще заложите? … 
Да разгледаме двата случая: ако спечелите, печелите всичко, ако загубите, не 
губите нищо…. Това решава въпроса: щом става дума да спечелите нещо без-
крайно, а няма безкрайно много възможности за загуба срещу една за печалба, 
няма място за колебание: трябва да заложите всичко”14.

Кулминацията на книгата на Флоренски Стълб и крепило на Истината е и точно 
такъв залог на Истината, на това, че едната Истина, чието съществуване не 
се гарантира от разума (а напротив – прави възможен и самия разум), същест-
вува. „Ние не знаем – пише о. Павел – има ли я Истината, или я няма; ако обаче 
я има, ние не знаем можем ли да доведем при нея разума или не; и ако можем да 
го доведем при нея, то не знаем и това как може той да бъде доведен при нея, 
нито къде ще я срещне.”15 Единственото „доказателство” за Истината, това 
е срещата с нея в собствения, уникален духовен опит – „не някъде пред нас или 
над нас или около нас, а в сърцето – в това, което Отците на Църквата и Св. 
писание наричат сърце на човека и което е толкова дълбоко, че нищо тварно 
не може да го изпълни и само Бог може да го изпълни докрай и то да прелее”.16

Събитието на тази среща, след която животът вън от Истината вече не е 
в пълния смисъл живот, е и водоразделът в съдбата на тези двама мислители. 
От времето на своето обръщане, от 1655  г. и до смъртта си през 1662  г., 
Паскал е почти неотлъчно зад стените на манастира Пор-Роял в околностите 
на Париж, изоставяйки в предишния си живот всичко, което би му напомняло за 
него: научните занимания, кореспонденцията и полемиката с йезуитите, пъту-
ванията по света, неизбежния данък на уважение към двора и „силните на този 
свят”, които с вниманието си към Паскал са му спечелили и европейската му 
слава. През 1904 г. – в последния курс на университета – П. Флоренски взема 
решението да стане свещеник и скоро след това постъпва в Московската ду-
ховна академия. Отражение на този най-важен прелом е неговата книга Стълб 
и крепило на Истината. След нея отец Павел повече не се завръща към постро-
яването на философски „здания” и извеждане на „системи”. По собствените му 
думи, „философията е висока и ценна не сама по себе си, а като пръст, сочещ 

14	  Цит. по: Блез Паскал. Мисли, София, 1987 г., с. 131-132.
15	  Флоренский, П. А. Сочинения в двух томах, т. І, ч. 1, М. 1990, с. 40.
16	  Антоний Сурожский, митр. Беседы о молитве, СПб.: „Сатисъ” 1999, с. 57.
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към Христос, и заради живота в Христос – така че изминатият път вече се 
превръща в ненужен”17.

За разлика от Паскал обаче Флоренски не оставя философската, богословската 
и научната работа. Напротив, едва сега тази работа се оказва за него възмож-
на в пълния си смисъл. И ако за Кант метафизиката (като дейност на разума) 
е невъзможна, защото нейните идеи – за Бога, за безсмъртието на душата и 
свободата на волята – не са дадени в опита, то за Флоренски метафизиката – 
която той нарича „конкретна” – е възможна именно като опитно знание, защо-
то в реалността на Бога, на душата и на свободата ни удостоверява опитът, 
но опитът не по кантовски, а в светоотеческия смисъл (изразен в известните 
думи на преп. Амвросий Оптински: „Иди в Оптина – и ще бъдеш опитен”). Това, 
както казва о. Павел, не е „философия „за религията”, а философия в религията, 
потопена в нейната среда”18. Философията е възможна като философски раз-
бран опит от цялостния живот в Истината, опит от живота в Църквата и от 
живота на Църквата. И ако Стълб и крепило на Истината е благославяне на 
работата на разума – като имащ своите битийни корени в Истината, то по-на-
татъшните му разработки на „конкретната метафизика” вече са прицелени 
именно към тези корени като такива. Това е вглеждане в смисловата пълнота 
на християнското богослужение, на тайнствата, на молитвата – на словесното 
служение, на иконите, на мъченическото свидетелство, на светостта (Лекции 
по философия на култа).

И тук възниква най-важният проблем: как, по какъв начин духовният опит влиза 
във философията. Това е проблемът за изразимостта и „преводимостта” на ду-
ховния опит. Защото словосъчетание като метафизика на култа или философия 
на иконата само по себе си е метафора – иконата говори не на езика на фило-
софията, тя говори на свой собствен език. Това, което говори философията, тя 
говори за иконата или за култа или за духовния опит, и то е друго, а не това, 
което говорят самата икона, самият култ или самият опит. В определен смисъл 
мисията на философията в този случай може да бъде наречена апологетична – 
философът е „преводач” от езика на християнския опит и на християнската 
култура на езика на хората, за които този опит е непознат, и на езика на онази 
култура, която съществува вън от този опит.

И в това отношение към възможностите на духовния опит (а оттам и към 
самата възможност на произхождащата от този опит философия) Флоренски, 
изглежда, заема друга позиция в сравнение с Паскал. „Мемориалът” на Паскал – 
това, както го нарича о. Павел, „молитвено съзерцаване на отделните моменти 
от духовното възхождане” – за самия Флоренски е „чернова на религиозно-фило-
софска система”. Имала ли е подобно значение тази хартийка за самия Паскал? 
Бил ли е за самия него „опитът от срещата” „опитен материал”, средство за 
някаква друга цел?

17	  Флоренский, П. А. Сочинения в двух томах, т. І, ч. 1, М. 1990, с. 817.
18	  Пак там, с. 842.
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Листчето хартия, загърнато в пергамент и пришито в ревера на дрехата му, 
говори сам за себе си – този опит е съкровен. Външната липса на свързаност 
на текста само потвърждава неизразимостта на въпросния опит в думи; от-
четливото фиксиране на времето говори за трезвото състояние на съзнанието 
в този определен момент – за това, че записаното не е халюцинация.

От това различие в отношението им към изразимостта се предопределя и она-
зи интерпретация, която дава о. Павел на текста на Паскал в приложението си 
към Стълб и крепило на Истината. „Мемориалът” е своеобразен шифър и загадка 
за много биографи на Паскал, историци и философи. И си струва да го приведем 
изцяло – в собствен смисъл това представлява запис, своеобразна „стенограма” 
на опита му от срещата, стояща на границата на това, което може да бъде 
изразено с думи.

Лето Господне 1654

Понеделник, 23 ноември, денят на свети Климент, папа и мъченик, и на други 
мъченици.

Навечерие на св. Хризогон, мъченик и др. 
Откъм десет и половина вечерта  
докъм дванадесет и половина през нощта.

ОГЪН

Бог Авраамов, Бог Исааков, Бог Иаковов,  
не на философите и учените. 
Сигурност, сигурност, чувство, радост, мир. 
Бог на Иисус Христос. 
Deum meum et Deum vestrum19. 
Твоят Бог ще бъде мой Бог20. 
Забрава на света и на всичко освен Бога. 
Той се намира единствено по пътищата, 
на които учи Евангелието. 
Отче праведни, светът Те не позна, 
но аз Те познах21.

Радост, радост, радост, сълзи от радост. 
Отделих се от Тебе ______________ 
Dereliquerunt me fontem aquae vivae22. 
Боже мой, ще ме оставиш ли? 
Нека не се разделям с Тебе вовеки.______________ 
Вечен живот е това те да познаят Тебе, 
Единия истински Бог и пратения от Тебе  

19	  „Моят Бог и вашият Бог” (Иоан. 20:17).
20	  Рут 1:16
21	  Иоан. 17:25.
22	  „Мене, Източника на жива вода, оставиха” – Иер. 2:13.
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Иисус Христос.

Иисус Христос ________________ 
Иисус Христос ________________ 
Разделих се с Него, избягах от Него, отрекох се от Него,  
Разпнах Го __________________________ 
	 Нека никога не се разделям с Него!__________________ 
Той се съхранява само по пътищата, на които учи Евангелието. 
		  Пълно и сладко отричане. 
Пълно подчинение на Иисус Христос и на моя наставник. 
Вечна радост за един ден тегоба на земята. 
Non obliviscar sermons tuos. Amen23. 24

Безрезултатността на споровете за „Мемориала” – както посочва и Паскал – „е 
била обусловена от твърде голямото олекване и опростяване на този документ, 
съдържащ в себе си плътен извлек от живот и световъзприемане  – толкова 
сгъстен, че отделните му моменти изглеждат даже като несвързан набор”. 
Както и по-нататък: „Струва ми се, че развиваните от мене в тази книга мисли 
и теорията за нарастването на типовете дават ключ за разбирането на тази 
многосъдържателна и многозначителна хартийка. Засега ще се огранича само до 
този намек, за да се върна впоследствие отново към „Мемориала” на Паскал”.25

И така, пред нас е един от замислите на отец Павел, който, очевидно, така и 
не е бил осъществен. Впрочем, ако се замислим и върху тези кратки пояснения, 
с които той съпровожда приведения от него запис на Паскал, в тях не можем да 
видим нищо друго, освен едно логическо „сгъстяване” на Стълба.26 Цялото по-
строяване на книгата може да доведе до взаимно-еднозначно съответствие на 
съзерцанията на Паскал. По този начин и цялата книга на отец Павел се оказва 
коментар към „Мемориала”, макар, разбира се, тя далеч да не е била писана като 
коментар. По-скоро вече постфактум Флоренски е видял в Паскал потвърждение 
на собствения си път – възможността да построи „теодицея”, като изхожда от 
опита, върху опитни начала. В това качество Флоренски възприема и „Мемори-
ала” – в качеството на програма за религиозно-философска система. „Може би – 
казва отец Павел за Паскал – неговите Мисли за религията са нахвърляни бележ-
ки, предназначени за осъществяването именно на този план. Както е известно, 
отделни бележки, влизащи в състава на Мислите, са били намерени след смърт-
та на Паскал в пълен безпорядък и обичайната им подредба в тяхното излагане 
далеч не принадлежи на техния автор, а на първия издател… Уместно е обаче и 
е своевременно да се опитаме да разположим същите тези мисли в съгласие с 
„мемориала” и така се решавам да изкажа своето предчувствие, че тук изсле-
дователя го очакват богати съкровища, които могат да бъдат лесно добити”.27

23	  „Не забравям Твоето слово. Амин” – Пс. 118:16.
24	  Преводът на Мемориала на Паскал е даден по: Паскал, Блез. Разум и вяра. Комунитас, 2010.
25	  Флоренский, П. А. Цит. съч., с. 577.
26	  Книгата Стълб и крепило на Истината Б. пр.
27	  Пак там.
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Нагласата на отец Павел към Паскаловия документ е сократическа – нагласа да 
се изяви онова, което не е явно, да му се даде възможност да се роди, да бъде 
изкарано на светлина. Тук Флоренски, който нарича себе си – и не без основа-
ния – мистик, се показва като носител на „сократическата” култура. А оттук и 
неговият коментар изглежда като разрешаване на познавателна задача и този 
„гносеологически” оттенък като цяло носи върху себе си и неговата книга, 
която е замислена като обосноваване на възможността на философията в об-
ластта на вярата, а на самия опит (в дадения случай така, както е фиксиран в 
„Мемориала”) – като „начало” и възможност за разгръщане на философия.

Връзката с Паскал не се ограничава до основния текст на „дванадесетте пис-
ма”, както не се ограничава и до непосредствения коментар към „Мемориала”. 
Приложението към основния текст, или „Разяснение на отделни моменти, приети 
в текста като сякаш уж вече доказани”, също не представлява еклектически 
екскурси в различни области на знанието, а е единно поле – със своите „силови” 
или смислови линии, непосредствено свързани и с линиите на мисълта на Паскал: 
понятието за безкрайност в математиката, въпросите на математическата 
логика, на ирационалното число, на тъждеството вътре в схоластичната фило-
софия и в математическата логика, проблемите на антиномизма, вероятностна-
та природа на научните съждения, мистиката на сърцето. Всичко това са като 
че ли разсеяния, кръжащи прашинки, но видими само в стълба от светлина – в 
неговия строен лъч. Стилът на отец Павел е въобще чужд на разпиляността, а 
напротив – той се стреми към събраност, към пределна свързаност, плътност. 
Оттук съвършено чужд на този стил е например афоризмът, за разлика от, да 
речем, Розанов, Шестов, че и от същия този Паскал, в случай че гледаме не-
говите „Мисли” не като нахвърляни, а като напълно завършено произведение в 
строго определен жанр, особено свойствен на френската литература – жанра 
на „мислите”, на „максимите”, на афоризмите. Точно обратното – в Стълба е 
заложено влечението към „строгата наука” и към точния метод, отчасти ре-
ализирани в работите на Флоренски от 20-те години (в това отношение отец 
Павел се отдалечава от Паскал и се сближава по-скоро с Декарт и феноменоло-
гичната традиция; в същото русло се движи и мисълта на А. Ф. Лосев).

Близостта между Флоренски и Паскал не е случайна. Паскал стои върху нача-
лата на тази научно-рационалистична парадигма и тази култура на Новото 
време, която – в началото на ХХ век – достига до своя предел. В двамата свои 
мислители тази култура се събира, нейният край се среща с нейното начало. 
Затваря цикъла чрез наподобяването на завръщане към началната си точка. В 
тази начална точка обаче – тук става дума за Паскал – вече са видни и краища-
та на тази парадигма, и пътищата за преодоляването . Това се потвърждава 
в частност от изказванията за близостта на Паскал към православието на А. 
С. Хомяков или на професора от Московската духовна академия С. Глаголев, за 
които споменава Флоренски в книгата си Стълб и крепило на Истината.28 И при 
отец Павел обаче може да бъде почувствано някакво влечение към ХVII столе-

28	  Хомяков, А. С. Полное собрание сочинений, т. ІІ, М. 1907, с. 543; бележка на издателя към с. 147; Глаголев, 
С. С. Из чтений о религии, Троице-Сергиева Лавра 1905, с. 222, 233-235. Цит. по: Флоренский, П. А. Сочинения 
в двух томах, т. І, ч. 2, М. 1990, с. 803.
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тие – към тази култура, която той така често противопоставя на себе си и 
сметките си с която (както и със собственото си докрай така и неизживяно 
минало) през цялото време той разчиства. Това е влечението към строгото, към 
точното знание – подхранвано от онова убеждение, което така добре е изразил 
Франсис Бейкън: единствено малкото знание ме отдалечава от Бога, голямото 
знание ме води при Него.

Превод: Борис Маринов
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Хоризонти: два прочита на посещението на папата в САЩ

Артър Брукс (р. 1964 г.) е учен в сферата на социалните науки, 
президент на консервативния American Enterprise Institute (от 
2009 г.), автор на книгата Консервативното сърце и колумнист 
на Ню Йорк Таймс.

Артър Брукс 

ПОДМОЛНОТО ПОСЛАНИЕ НА 

ПАПАТА 

Наскоро завършилото посещение на папа Франциск в Куба и Съединените щати 
беше оценено като триумф. Стотици милиони – от ревностни католици до скеп-
тични агностици – следяха всеки негов жест и послания. 

Като се има предвид харизмата и благородното излъчване на папа Франциск, той 
лесно може да бъде приет от мнозинството като поредната любезна, светска 
философска личност. А и медиите го описват по този начин – като миролюбив 
мъж, който успява да заглади ръбовете на своята църква. И точно тук се крие 
подмолният гений на Франциск. Това, което за някои е само усмихната маска, 
всъщност е покана за пълно обръщане. 

Централната тема в посещението на Франциск беше призивът към единство. 
Той често ни е поощрявал „да си говорим, да скъсяваме дистанцията, да подсил-
ваме връзките помежду си”. А по отношение на самата Църква Франциск при-
зовава свещениците да бъдат „пастири, които живеят с миризмата на своите 
овце”, и да не се делят от миряните. 

Но единството, което папата има предвид, е много по-дълбоко. Единството, 
което той ни предизвиква да приемем, не признава граници – нито естествени, 
нито свръхестествени. 

В Куба Франциск се спря на тази тема, като внимателно посочи основната 
грешка на комунизма – замяната на единството с еднаквостта. „Единството 
често се бърка с униформеност, с действия, чувства и думи, които са напълно 
еднакви”, каза той. „Но това не е единство, това е конформизъм.”

Не само кубинците, всички ние трябва да чуем този урок. 

В Съединените щати той предупреди да не допускаме материалният проспе-
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ритет да ни дели на икономически класи. И макар да е възможно някой да види 
в това скрито левичарско послание, особено като се имат предвид други него-
ви противоречиви изказвания през последните месеци, никой американец не би 
трябвало да му се противопостави. Най-вече защото, за разлика от голяма част 
от останалия свят, в Америка никой не се срамува да каже, че е започнал като 
беден, а да си роден богат не е причина за гордост. 

Ако се върнем едно поколение назад (дори две или три) в нашите семейства, ще 
видим, че почти всички сме се движили в една посока – нагоре. Американците 
с гордост разказват историите на своите родители или прародители, които – 
благодарение на демокрацията и свободното предприемачество – са успели да 
си проправят път извън бедността. Тайната на американското единство не се 
крие в милостинята за бедните. Състои се в това да помним, че ние сме бедни. 

Както папата със сигурност съзнава, точно това отличава Католическата 
църква в Съединените щати. В Европа Църквата исторически винаги е била 
институция на силните. В Америка, обратно, Католическата църква се е уста-
новила като църква на аутсайдерите. През цялата си история тя е обединявала 
най-бедните имигрантски групи  – ирландци, италианци и латиноамериканци  – 
които и днес са лицето на американския католицизъм. Отхвърлени от властта 
в своите държави, тези бедни хора са предпочели да изградят своя живот и 
църкви тук. 

Докато нацията расте и забогатява, Католическата църква се превръща в из-
точник на социално единство. Дороти Дей – съоснователката на Католическо-
то работническо движение, която беше спомената от папата в речта му пред 
Конгреса – е привлечена от това, че тогава Църквата в Америка се състои от 
„различни националности, от хора от разнородни социални класи, но повечето 
от тях – бедни”. 

Но за Франциск единството е открито и към трансцендентното. Той настоява, 
че вярата и разумът са неделими, като заявява: „ако не вярвате, няма да разбе-
рете”. През ХI век св. Анселм от Кентърбъри определя богословието като „вяра, 
която търси разбиране”. Франциск подсилва това мнение, като настоява, че вя-
рата не е нищо по-малко от разума, който търси космическия смисъл. Той смята, 
че вярата не унищожава и не поглъща разума, а го подсилва и му вдъхва живот.

Дори още по-радикално – богословието на папата заличава материализма, като 
обединява естествено и свръхестествено. В една от проповедите си в Куба 
Франциск предизвика множеството със следните думи: „Вярвате ли, че е въз-
можно синът на един дърводелец да е Син Божи?”. И този въпрос не беше за-
даден в метафоричен смисъл. Защото като католик той вярва, че Исус реално 
присъства в Евхаристията и че отношението ни към бедните и уязвимите тук 
на земята ще има последици във вечността. 

Почитателите на Франциск сред светските хора често се препъват от преко-
мерния му интерес към злото. В импровизирана реч пред ученици в Харлем той 



82

Хоризонти: два прочита на посещението на папата в САЩ

каза: „Кой е този, който сее тъга, недоверие, завист, тежки болести? Как се 
казва той? Дяволът”.

За някои това може да изглежда клерикален израз на южноамериканска ексцен-
тричност. Но това въобще не е вярно. Думата „дявол” произхожда от гръцкото 
diabolos, което означава „обида” или „нападение”. А „демон” произхожда от ко-
рена на гръцката дума „да разделям”. За Франциск щастието се основава на 
единството, единството с Бог и единството един с друг. А нещастието се 
дължи на разделението, което идва от черния. 

Много хора по света са привлечени от топлото послание на папата за един-
ство. Така и би трябвало да бъде – защото именно единството е това, което 
отсъства в нашия нещастен свят днес. Но Франциск иска нещо повече от ма-
сови хорови изпълнения. Иска да улови цялата човешка душа.

Ню Йорк Таймс, 8 октомври 2015 г.

Превод от английски: Момчил Методиев



2015 / брой 8 (105)

83

Рос Даутат (р. 1979 г.) е американски писател, блогър и ко-
лумнист на Ню Йорк Таймс. Автор на книгата Лоша религия. 
Как се превърнахме в нация от еретици (Bad Religion: How We 
Became a Nation of Heretics, 2012). Един от критичните като-
лически гласове в Америка по отношение на следваната от 
папа Франциск линия за промени в Католическата църква.

Рос Даутат

НОВАТА ПРОЛЕТ НА 

ЛИБЕРАЛНОТО ХРИСТИЯНСТВО 

По време на интервюто, което даваше в самолета на път от Куба до Съедине-
ните щати, папа Франциск леко настръхна, когато го попитаха как се отнася 
към твърденията, че е прекалено либерален, левичар или дори комунист. „Убеден 
съм, отговори той, че в своите коментари по въпросите на икономиката, ими-
грацията и околната среда не съм казал нищо повече от това, което е записано 
в социалната доктрина на Църквата.”

Папата имаше право, но и въпросът бе основателен. Наистина католическото 
социално учение не се вписва в категориите на американската политика, а кога-
то идват по нашите ширини, папите винаги са подлагани на критики и отляво, 
и отдясно. Но всеки папа има различен дневен ред, различни въпроси, върху които 
поставя ударението – и посланието на папа Франциск, независимо дали предва-
рително подготвено или изказано импровизирано, е съвсем ясно. 

Със сигурност той не е марксист, не е и „либерал” в смисъла, който влага в 
този термин американската политика. Но той се превърна в подарък за либера-
лите, които са и християни, за вярващите, чиито политически възгледи клонят 
наляво. 

Религиозната левица без съмнение имаше нужда от този подарък, тъй като 
през последните няколко десетилетия бракът между християнската вяра и ли-
бералната политика изглеждаше обречен на развод. След 70-те години на ХХ 
век основните протестантски деноминации, свързани с прогресистката поли-
тика, изживяха дълбока криза, която се изразява в по-малко членове и ограни-
чено влияние, докато в същото време американският либерализъм ставаше все 
по-секуларен и антиклерикален, кулминацията на което бяха битките на Белия 
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дом от времето на Обама с Църквата на Франциск. В интелектуалната област 
склонните към либерализъм вярващи продължиха безуспешно да търсят своя 
нов Райнхолд Нибур, а опасенията на консерваторите, че либералната теология 
неизбежно изпразва религията от истинското  съдържание, твърде често на-
мираха потвърждение в живота. 

Папа Франциск не може да реши нито един от тези проблеми. И въпреки това 
неговият понтификат даде нов импулс на религиозната левица. Той поощри ка-
толическите прогресисти, като внимателно смекчи тона по разделящи Църква-
та въпроси от областта на съвременния либерализъм – като абортите и едно-
половите бракове, а постави на дневен ред други каузи и тревоги. Личните му 
решения подсилиха тези поощрения, реториката му възкреси ляво настроената 
католическа мисъл. А медийната му известност подкрепи едно предположение, 
което радва либерално настроените християнски сърца – че публичното христи-
янство, свободно от идентификацията си с дясната политика, може да привлече 
отчуждените обратно към вярата. 

Показателно беше обръщението на папата пред Конгреса. Темите, заради които 
много американски католици се чувстват свързани с Републиканската партия, 
бяха споменати, но мимоходом; думата „аборт” отсъстваше, опасностите пред 
брака не бяха идентифицирани. Но по въпросите за околната среда, имиграцията 
и смъртното наказание той беше повече от категоричен и прям. А трима от 
личностите от американската история, на чийто пример се позова – Мартин 
Лутър Кинг, Томас Мъртън и Дороти Дей – принадлежат на златната епоха на 
католическия либерализъм от средата на миналия век, когато прогресивната 
политика и християнската вяра изглеждаха обвързани от хармонични взаимни 
чувства. 

Тези примери могат да бъдат изтълкувани като предизвикателство към ли-
берално мислещите християни, като покана наново да бъде постигнат този 
синтез. А вярващите, чиито политически възгледи са по-надясно, между които е 
и настоящият колумнист, би трябвало да приветстват желанието това предиз-
викателство да бъде посрещнато. Обновена религиозна левица, християнство, 
което не се чувства придатък на определена политическа фракция, би било 
важен знак за религиозна виталност. И аз бих предпочел да дебатирам по по-
литически въпроси с Корнел Уест1 или с редакторите на Commonweal2, вместо 
да споря с либерализъм, който се опитва с празните си приказки да наложи своя 
смисъл на целия космос.

Само че причините, заради които либералното християнство е в упадък през 
последните десетилетия, са дълбоки и те трябва да бъдат преодолени от вдъ-
хновеното от Франциск възраждане. Едната тенденция за симпатизиращата на 
либерализма вяра е да се превърне просто в секуларизирана вяра, посветена на 

1	  Корнел Уест (р. 1952 г.) е американски философ, учен, активист, член на организацията „Демократични 
социалисти на Америка”. Б. пр.
2	  Commonweal (Общо благо) е католическо либерална американско списание, най-старото независимо като-
лическо списание в САЩ. Б. пр.



2015 / брой 8 (105)

85

политически утопии и свръхестествени надежди, докато посещенията на църк-
вите стремглаво падат. (Неслучайно най-гъвкавите сред лявоориентираните 
религиозни общности – афро-американските църкви – са и най-искрено ориенти-
рани към свръхестественото).

Другата възможност е либерално настроената религия да последва светския 
либерализъм, като прегърне сексуалната революция и всички последици от нея – 
това обещава обновление, което обаче рядко се случва, защото по пътя си тази 
религия предава твърде много от Писанието и Преданието. 

Първата тенденция категорично не може да бъде асоциирана с настоящия папа. 
Колкото и „леви” да са неговите политически импулси, те са придружени от 
молитвена и набожна чувствителност, от земна и предизвикваща сатаната 
ревност, която не съдържа нищо секуларно. 

Но втората тенденция е тази, която Франциск внимателно поощрява, като 
овластява духовници и богослови, които, изглежда, мислят, че бъдещето на Рим-
ската църква е в подражанието на подхода към секса, брака и развода на отми-
ращата Епископална църква. 

Колко далеч може да се отиде в тази посока, е въпросът, който тази есен очаква 
папата в Рим с надеждата да постави началото на новата пролет за либерал-
ното християнство, поощрявано от неговия понтификат. 

От отговора на този въпрос ще разберем дали сме свидетели на нещо същински 
ново и оригинално, или – след като отминат аплодисментите, над францискан-
ския либерализъм няма да надвисне зимата, смразила либералния протестанти-
зъм след 60-те години на ХХ век. 

Ню Йорк Таймс, 26 септември 2015 г.

Превод от английски: Момчил Методиев
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Християнски книги

Раиса Маритен (1883–1960) е френска поетеса и есеист. 
Творчеството  се отличава с изключително мистично 
вдъхновение. Съпруга на известния философ Жак Мари-
тен, чиято фамилия приема, Раиса Уманцова е родена в 
Ростов на Дон в религиозно еврейско семейство, свър-
зано с хасидизма (движение на праведници иудеи). През 
1893 г. семейството на Раиса се преселва в Париж. За-
писва се да учи философия в Сорбоната, където се за-
познава с Жак Маритен. Двамата заедно попадат в ли-
тературния кръг на Шарл Пеги и посещават лекциите 
по философия на Анри Бергсон. През 1904 г. Жак и Раи-
са сключват граждански брак. За тях това е време на 
напрегнати духовни търсения, ала те все още са далеч 
от вярата. Повратен момент е срещата им с писате-
ля мистик Леон Блоа, който ги отвежда към Иисус Хрис-
тос. През 1906 г. те приемат католицизма, но скоро след 
това Раиса заболява тежко и страданието я съпътства 

до сетния  час. В годините преди Първата световна война семейство Маритен откри-
ват за себе си съчиненията на св. Тома от Аквино, пренебрегвани в Сорбоната, които 
залягат в основата на цяла поредица от философски книги на Жак Маритен, получили 
световен отзвук и дали началото на „неотомизма”. В периода 1923–1939 г. семейство 
Маритен се заселва в парижкото предградие Мьодон, а домът им се превръща в прите-
гателен център за изтъкнати френски интелектуалци – Жан Кокто, Франсоа Мориак, 
Етиен Жилсон, Жорж Руо, Жюлиен Грийн и др. През 1939 г. са принудени да емигрират в 
САЩ заради еврейския произход на Раиса. От тези години са и първите публикации на 
стиховете на Раиса Маритен, сродни с мистичните пориви на св. Тереза Авилска и св. 
Йоан Кръстни. Следват книгите: Литургия и съзерцание, Бележки върху Отче наш, как-
то и Дневникът на Раиса, издаден посмъртно от Жак Маритен, фрагменти от който 
ви предлагаме. Преводът е направен по първото издание на книгата: Journal de Raissa, 
publié par Jacques Maritain, Desclée De Brouwer et Cie, Paris, 1963.

Раиса Маритен 

ДНЕВНИКЪТ НА РАИСА

Без дата. (Вероятно 1958 г.) Може би не е абсолютно вярно, че съзерцанието 
е устремено в същността си към мълчанието: Misericordias Domini in aeternum 
cantabo1. Ако във вечното съзерцание песнопението е преизпълнено с любов, 
защо да не е така и в съзерцанието, прекосяващо времето?

Вдишваме Бог дълбоко, 
мълком, в уединението на душата, 

1	  Милостите (Твои), Господи, вечно ще възпявам (Пс. 88:2).
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а дъхът, излязъл от устните ни, 
е песнопение или любовно слово.

Подобно на святото деяние, словото на мъдростта и красотата надхвърлят 
съзерцанието: Псалмите и цялото вдъхновено Писание. 

При съзерцанието и песнопението е както при реката и морето. Целта на ре-
ката е руслото  да се изгуби в океана; но ако водите изпълнят коритото, то 
прелива наляво или надясно. Целта на съзерцателната душа е да се изгуби в 
Бога – и преизпълненото сърце се излива в песнопения и деяния.2 

***

Без дата. (Вероятно 1959 г.) Страданието е необходимо в този свят – такъв, 
какъвто Бог го е създал.

Има може би други светове, отговарящи на други виждания на Създателя.

Под трагичен знак е нашият живот в този свят.

Бог го е дал преди падението на неколцина ангели, преди падението на ствола на 
човечеството: от първата двойка Адам и Ева до онзи голям архангел (добър в мо-
мента на творението си), който, веднъж паднал, става княз на мрака в този свят.

И оттогава е трябвало човечеството да бъде изкупено, трябвало е времето на 
този свят да бъде изкупено.

Изкуплението се извършва чрез страданието, единено с любовта на Бога в два-
та смисъла на този израз – Той, обичащият ни, и ние, обичащите Го.

Човешката душа сама няма силата за спасение дори чрез любовта, единена със 
страданието. Няма съответствие между мощта на душата и вечното спасение.

И все пак Бог ни спасява чрез завет с човечеството.

На първо място, това е заветът на Словото, на Словото, приело човешката 
природа.

На второ място, заветът с всяка душа, съгласна на страдание заради Божията 
любов. 

Страданието на въплътеното Слово, на Словото, станало истински Човек за-
ради любовта на Бога – и заради любовта на човечеството, заради любовта на 
всяка душа;

2	  Мисълта на Раиса е съвсем ясна: 1. Целта на съзерцанието е любовно единение с Бога в мълчанието на 
понятията и думите, докато целта на поетичната интуиция е словото или създадената творба; 2. Ала онова, кое-
то е цел за поетичната интуиция, би могло да е свръхизобилие за съзерцанието (Жак Маритен).
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Това е единението на нашето страдание и на нашата любов в Страстите и 
Любовта на Иисус. 

Всяко приемане на страданието (ако произтича не от груба пасивност или от 
някаква философска горделивост) е вече свързано с любовта, дължима на бо-
жествената благодат.

Светците правят повече от това да приемат страданието – те го искат от 
Бога заради Божията любов и спасението на душите.

***

Без дата. (Вероятно 1959 г.) Цялото съвършенство е в това да си в състояние 
да получиш много от Бога.

***

Без дата. (Вероятно 1960 г.). –

Нямайки ни водач, ни светлинка 
освен светлика, пламтящ в моето сърце.

Нямайки освен…

Това отрицание означава нощта на Вярата. По някакъв начин то е просба, стон, 
желание за визия, отекващо в душата ни в минорен тон. Въпреки че любовта 
пламти в сърцето
и разпалва светлината на любовта, 
огъня на Вярата и благодатта. 
В най-непрогледната нощ 
гори светилник,  
в пламтящото сърце гори светилник, 
един светилник гори в пламтящото сърце 
сърцето пламти от любов, 
любовта просветлява всяка душа.

***

Четейки Киркегор

(Страх и трепет)

Ако самата аз не бях страдала от тревога в продължение на една дълга година, може 
би нямаше да мога да чета тази книга на Киркегор по начина, по който я чета днес.

Ако схващам правилно, цялото му творчество води началото си от неговия съ-
кровен и религиозен опит: от един абсолютно индивидуален факт, чието съдър-
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жание не може да бъде обобщено: това е усещането на Киркегор, че той трябва 
да разтрогне годежа си.

Да изградиш творчество, изхождайки от толкова съкровен, религиозен и несъ-
общим опит, е нещо, което един протестант може да направи, както и човек, 
който не е свързан с никоя Църква: щом като опитът е бил преживян, защо да го 
задържаш за себе си? Пренебрегва се теологическата наука и не се признават 
други правила освен моралните.

Един католик трябва да намери приживе своята теологическа наука и своя ре-
лигиозен опит посредством верността, любовта и истинската духовност – да 
намери дълбоката свобода на Божиите чеда – не да намери, а да стигне до тази 
свобода. Ползата му е, че тази свобода се хармонизира с цялата истина. Неиз-
годата му е, че като цяло до нея се стига късно.

*

Примерът на Авраам или на Жана д’Арк е случай на една вяра, дошла в резултат 
на специално и лично откровение. 

И тъй като вяра от този род не се предлага на всекиго от нас, Киркегор е в 
правото си да каже, че в този смисъл той няма вяра (така предложената вяра 
е специален случай).

Нещо повече, в неговия случай той не е получил от страна на Бога уверение, че годе-
ницата ще му бъде върната – докато Бог е обещал на Авраам потомство чрез Исаак.

И все пак, скланяйки на тази жертва – разтрогването на годежа си – Киркегор 
може би и въпреки всичко се е надявал, че Бог ще прояви добра воля и ще му вър-
не годеницата. Ала тя не му е била върната; ето защо, без съмнение, Киркегор 
казва и повтаря, че той няма вяра. 

Мьодон, 17 февруари 1935 г.

***

Поезията на нашето време3

Време на ненавист, време на болка. На болка, предизвикана от ненавистта. Вре-
ме на смут. Време на смърт. Безумната надежда не знае за какво да се захване. 
Агонията на телата и душите е увенчана над нашата земя с купол от викове и 
кръв. Обещанията за мир не могат да бъдат спазени. Нищетата, отприщена от 
нищета, не ще намери подкрепа – чак до смъртта, чак до смъртта. Чак докато 

3	  Очевидно в отговор на някакъв въпрос или на анкета за това какво може да се очаква от поезията на 
нашето време са написани тези страници. (На коя дата? Предполагам, че през 1945 г., в Рим). Били ли са те 
изпратени на автора на анкетата и кой е той? Нямам никакъв спомен. Важното във всеки случай е, че разпо-
лагаме с този текст, бликнал от неустоимия порив на душата. (Ж.М.)
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не се изчерпят ненавистта, учението на ненавистта и силите на ненавистта. 
Чак до самоубийството на земята, след като бъде погълната от огъня. И Бог, 
явявайки се, ще открие само мъртви за съдене.

Нашето време на кръв и смърт; на мъчения, безнадеждност, хаос, безутешност, 
нищета, глад, тревога, прокълнати открития; време на неизлечимо и неизмеримо 
зло, потапящо, удавящо всяко сърце, което жестокостта все още не е погълнала.

Ако мирът спечели няколко години преди задаващите се войни, пак ще се възца-
ри лекомислие и всичко ще бъде забравено чак до деня на новото изригване на 
ада. Това време, последното от нашия живот, е времето, когато ваши и наши 
приятели умряха, изцяло пожертвани. Нито слабостта, нито кротостта, нито 
старостта, нито детството, нито дори невинността не ги пощадиха от без-
крайния ужас, от скръбните страдания на техните членове, на тяхното сърце и 
тяхната плът, на тяхната душа и дух; ваши приятели, наши приятели, размазани 
като червеи: виждам някоя или някой от тях, чиито имена и лица знам, без да 
мога за издържа гледката на тяхната 
безпомощност 
и на унизителната им смърт, 
нито да приема някога онова, което този свят e сторил, 
това, което човеците са направили. 
Само Бог, Той само може да приеме намерението ни да Му връчим нашата жал-
ба, в сухата си и гола вяра, 
поради Своето милосърдие и Своята мъдрост, 
толкова пъти предавани заради обстоятелства, 
които са нашата реалност.

Тогава поезията извършва покаяние, замлъква, защото няма думи за реалността 
на нашето време; скрива лицето си; престава да флиртува с болката ни; забравя 
за цветята, игрите, благодатностите, реториката и красноречието; оголва се 
и се унизява, ако иска да оцелее пред невъобразимото, пред неизречимото, пред 
смъртния мрак на нашето време.

Без дата (Вероятно 1945 г.)

***

Поезията е музикален език

Поезията не е само „музикална”, тя е музика. И то не заради звуковото съчета-
ние на думи, а защото тя притежава значение отвъд буквалния смисъл – бил той 
по-ясен или по-смътен – аналогично с онова на музикалния език.

Музикалният език има властта да пробужда у възприемащия го сложна духовна 
сила – власт, присъща на всеки език, ала тук косвена. Поезията е също език на 
косвеното значение, което е основно свойство на поезията. 
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Музикалният език на Поезията е също толкова разнообразен, колкото и този на 
Музиката. Той не държи на определен ритъм, но не съществува без ритъм. Той не 
е обвързан с отделна форма, а притежава център на изблик и привличане, който 
задава единството и формата на поемата, както и на музикалната творба.

Без дата. (Вероятно 1958 г.) 

***

[Бог и човеците]4 

Стигнах сега дотам да възприемам човечеството спокойно – такова, каквото е. 
Без възклицания – съжаления – въздишки – и стонове. В смисъл, изцяло различен 
от този на Лайбницовия оптимизъм – всичко е за добро. Бог знае какво позволява. 

Бог обаче не е подобен на човек, който позволява със съжаление онова, което не 
може да предотврати. Той е оставил хората да вървят, въоръжени със своята сво-
бода – и те вървят, играят и работят, рискувайки всичко – печелейки повече или 
по-малко, като накрая може би ще спечелят всичко. Бог обаче е проводил на чове-
чеството един Човек, който е негов Син. И този Богочовек призовава за своето 
дело, което също е свързано със свободата – Той призовава малък брой хора, една 
шепа на век, да работят по Неговия начин. „Ако някой иска да върви след Мене… 
да вземе кръста си и Ме последва” (Мат. 16:25). И това е достатъчно.

На всички е дадено предписанието на любовта – дългът на надеждата – и това 
слово, което полага основите на надеждата:

„Прощават  се многото грехове, задето много обикна” (Лук. 7:47).

*

Позволението на Бога не е като слабост на Бога – позволението на Бога е също 
толкова формиращо, колкото и волята на Бога; то позволява на натурите, способни 
да съгрешат, да грехопаднат – но самите тези грехопадения имат своята полза 
в развитието на човешкото, на цялото човечество, на целия живот в този свят.

Ако тези грехопадения не бяха позволени, човечеството изначално и всецяло 
щеше да пребивава в свръхестествения живот, нещо повече, в блажено съзерца-
ние, ала без да е спечелило свободно всичко това.

*

Всъщност, отчитайки човешките обстоятелства, призивът към съзерцание е 
бил насочен към малцина.
Мьодон, 16 февруари 1935 г.

4	  Заглавието е мое. (Ж.М.)
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***

За „човечността” на християнството

„Ако някой дохожда при Мене, и не намрази баща си и майка си, жена си и децата 
си, братята и сестрите си, та дори и самия си живот, той не може да бъде Мой 
ученик” (Лук. 14:26).

Изискванията на Христос спрямо Неговите ученици са абсолютно нечовешки, 
те са божествени. Няма съмнение, онзи, който иска да е ученик на Христа, той 
трябва да намрази собствения си живот. Образът на Иисус Христос е за уче-
ника. 

Ала тези изисквания не са само за учениците. Християнството е човечно за 
общността от човеците в този смисъл, че възприема хората в тяхната слабост 
и непостоянство, а също и в тяхното естество, изтръгнато от естествените 
си връзки (баща, майка и т.н.). Но те едва ли ще усетят в себе си по-жесток 
зов от този, за който ни съобщава свети Лука.

От тях се иска само да вярват, да обичат и да се надяват, дори и след най-теж-
ки лутания.

Ето защо не грешникът, „светският” е онзи, който най-вече се бои от Бога, 
а по-скоро онези, които, бидейки избрани за ученици, знаят, че са и ще бъдат 
най-сурово третирани. От тях всичко е поискано.

Без дата.

***

За поезията като духовен опит

Пожелалият да проникне в дълбините на духа или ако искате, в духовността на 
битието, започва чрез проникване в самия себе си. И тъкмо във вътрешността 
на живота, на мисълта, на съзнанието той среща Поезията, ако е обречен да я 
срещне. И най-вече, ако е сред тези поети, при които поетичното творчество – 
емоцията, формиращата интуиция – бликва не от неспирната мълва на въобра-
жението, а чрез вглъбяване в мълчанието, лишено от форми и слова; мълчание, 
което постига най-висшето ниво на дълбочина и чистота. 

За да подема отново онова, което вече изтъкнах в изследване, посветено на 
същата тема, ще кажа, че по мое мнение източникът на поезията, както и 
на всяка творческа интуиция, се намира в един опит, който можем да назовем 
„смътно” или „апетитно познание”, който има изцяло духовен вкус, защото в не-
говите дълбини всичко е дух и живот. Поетът знае, че прониква там само чрез 
вглъбяването на всичките си сетива, колкото и бегло да е то; това е първото 
условие за поетичната концепция; става дума за пасивно вглъбяване, подобно на 
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онзи покой, за който говорят мистиците, а не за волева и активна концентрация 
(която също е необходима, но в други моменти).

Поезията ми изглежда като плод на досега на духа с реалността, която сама по 
себе си е неизразима, както и с нейния източник, който, разбира се, е сам Бог 
в любовния Му порив да създаде образи на красотата Си. Нали Бокачо бе казал, 
че „поезията е теология”? Тя е във всеки случай онтология, защото възниква, ко-
гато е автентична, от тайнствените източници на битието. Там се навързва 
поетичното познание, чрез което поетът черпи от своеобразието на нещата. 
Субстанциално познание, поезията е песнопението на самото това познание. 
Познание по естество на обекта, накарал го да възникне, конкретно и единично 
познание, тъй съкровено, остро и дълбоко, че поразява сърцето на поета, вече 
готов да възпее откритието, подобно на заспала чучулига, която, пробудила се 
от досега със слънцето, полита във висините и пее. 

Поетът се потапя в реката на духа и макар и подвластен на обичайната си 
дейност, усеща досега си с реалност, чужда на формулите; от това извънредно 
рядко и дълбоко вглъбяване, което по някакъв начин трябва да заслужи, той изли-
за с оживотворени способности, обогатен с дарове.

Потапянето в духовните дълбини не е обвързано с това просто да се оставим 
на автоматизма на въображението, който стига само до фройдисткото по-
критие на физиологичната памет, източник в себе си на чистата вербалност. 
Там има складирани образи, но няма реално откритие. Можем да кажем сега, 
че поезията никога не е била и не ще бъде обновена от автоматизма, нито 
единствено с помощта на думите. Елюар е голям поет въпреки някои рецепти и 
предварителни теории, а не по причина на тях. 

Поетът, който се задоволява с това да процедира в съответствие с фройдист-
ката терапевтика, с онова псевдовглъбяване, което е чисто и просто изоста-
веност на самия себе си, има досег само с „всичко направено” и прониква по де-
финиция само в сферата на спомените, вписани в несъзнаваното като кълба от 
змии и като травматизми. Фактът, че психологът и психиатърът правят там 
открития, не виждам с какво е интересен за Поезията. Това, че автоматизмът 
развързва до известена степен вербалното въображение, не е достатъчно, за 
да оправдае процедурата, чиито последствия понякога са неблагоприятни, защо-
то автоматизмът разтрогва онова, което концентрацията и вглъбяването са 
довели до единство в живота, до създаването на нова форма.

Реалното и плодотворно вглъбяване е първият дар, направен на поета, у него 
това е естествено предразположение, което трябва да се култивира. Поетът 
желае това навлизане в себе си и търси да го съхрани. Както Бог привлича към 
Себе Си онези, които Го жадуват, така и Поезията очаква онези, които я тър-
сят, и се оставя да бъде намерена от обичащите я. 

Бог. Поезията. Една вътрешна дейност, абсолютно правилна и чиста, върви от 
Единия към другото, а понякога и от другото към Единия. Божественото вглъ-
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бяване отеква в псалми – и покоят на поета понякога открива Бог. Ала много 
често ги противопоставят – ако не Бог на поезията, то Единия на другото. 
Обикновено творците признават божествения източник на своите дарове. И 
поетите, и музикантите казват: „Всичките ми извори са в Тебе”5. Но те гледат 
на изискванията на Божия закон като на пречка пред творческата им свобода, а 
на подчинението на този закон като на осакатяване. Те не знаят, че този закон 
е духовен и следователно освободителен за нашата собствена свобода. „Тези, 
които вярват в Иисус Христос, се подчиняват на Божия закон като светлина 
по пътя на свободата.”6 „Защото знаем, че законът е духовен, казва апостол 
Павел, пък аз съм от плът, продаден на греха.”7 Бодлер го знае (Рембо също, без 
съмнение) и напълно приема разногласията, които носи подобно познание, както 
и смирението, което то повелява.

Бодлер приема света на обективната истина, който за него не е скандал. Нещо, 
което се среща рядко у творците на нашето време; сияйното небе на мета-
физическия свят е за тях унила пустиня. Насочването към обект, неизменен в 
своята същност, е за тях равносилно на излизане от живота. Поради предубеде-
ност или поради реална невъзможност поетите не познават или искат да знаят 
само онова, което правят, или по-скоро онова, което се извършва в тях: тяхна-
та емоция, концепцията им за творбата, техния труд и изразност. Ако можеха 
чрез акт на смирение да приемат реалността на обективния свят на битието 
и законите, които Създателят на поетите също е вложил в съществуването, 
то, без съмнение, пред тях щяха да се открият нови и множество полета на 
красота. Тогава – поне някои от тях, най-големите – щяха да бъдат истински 
вдъхновени, да станат пророци на този свят, а духовният опит за божествена-
та истина щеше да нарасне, да се хармонизира и да просветли у тях духовния 
опит на поезията.

Един поет в чист вид се среща толкова рядко, колкото и един атеист в чист 
вид. Но дори за онези сред тях, които са абсолютно добронамерени, но смятат, 
че съществува непреодолима антиномия между изискванията на изкуството и 
тези на Бога, Бог намира място във вечния живот. Тези труженици на красо-
тата, които не вярват, че отхвърлят Бога, макар и отхвърляйки неговия Закон, 
все пак ще получат възнаграждението си, някои от тях не на този свят, което 
пък ги уподобява на светците. Ала е необходимо тази привидна антиномия да 
бъде разрешена. Там, където истината и свободата се противопоставят като 
врагове една на друга, се отправя призив към любовта, който светостта чува. 
Един резерв от любов и святост пребивава някъде и той прибавя към земното 
благо една вечна ценност, която спасява отминаващата красота на този свят, 
изкупва красотата, създадена от поетите, и я изтръгва от оногова, който пре-
дявява своите права над всяка сътворена красота, защото е княз на този свят. 

Ето защо нищо красиво не се осъществява в реалността без любов. Художникът 

5	  Пс. 86:7.
6	  Жак Маритен, Мисълта на свети Павел.
7	  Рим. 7:14.
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сътворява твар, която светецът иззема от дявола, който често съдейства на 
творчеството, предоставяйки на поета опит за този свят, за неговите „суети” 
и изкушения. Няма нищо добро, красиво и съществуващо, над което благодатта 
да не бди и да не може да спаси, ако само се наредим сред грешниците, ако се 
признаем отговорни за Кръвта Христова и за мъченичеството на светците.

Ню Йорк, 21 ноември 1941 г. 

***

Истинското лице на Бога или Любовта и Законът

Изтерзаните, изкусени души смътно усещат, че законът, чието следване им из-
глежда противопоказно, не може да бъде отъждествяван с Бог, Който е Любов.

Ала това чувство или остава смътно, или води до неприязън към закона, или пък 
обръща душата срещу Бога, възприеман като суров и изискващ господар – което 
е отричане от Бога – или пък означава да се отрече Бог, ако душата изведе до 
крайност подобни мисли, до техните логически следствия. 

Ето защо е спасително да разграничим (ако използваме юридически термини) 
каузата на Бога от каузата на Закона. 

Само оттук може да произтече нагласата, която душата трябва да има спрямо 
Бога и спрямо закона.

Когато Иисус се е почувствал изоставен от Бог на Кръста, то е, защото лице-
то на Любовта тогава е било скрито за Него и неговата човешкост е била из-
цяло подчинена на закона без каквото и да било смекчаване – нещо, което никой 
друг човек освен Богочовека не би могъл да понесе, без да умре.

Иисус на Кръста, особено в мига на крайната изоставеност, е страдал от ця-
лата строгост на закона за преминаването от една природа в друга – като че 
ли не е бил Бог: човешкостта като такава, взета от Девата, е трябвало да 
познае този закон. Защото главата трябва да познае закона, който налага на 
своите членове. Защото приел човешка природа, Той е трябвало да познае този 
върховен закон, на който се подчинява човешката природа, призвана към участие 
в божествената природа.

Ако не бе страдал от строгостта на този закон, нямаше да може да се каже, 
че Словото е взело сърце, подобно на нашето, за да съчувства на нашите стра-
дания. 

Този закон за преображението на природите – който включва в себе си всички 
божествени и морални закони – е нещо необходимо за физиката и онтологията: 
сам Бог не може да го отмени, както не може да произведе абсурд.
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Ала този закон – Законът – това не е Той – Той е Любов.

Ето защо, когато една душа страда, и то страда от този неумолим Закон за 
преображението на една природа във висша природа – а това е смисълът на 
човешката история  – Бог е заедно със създадената от него природа, която 
страда, а не е срещу нея. Ако можеше да преобрази тази природа в Своята, 
отменяйки закона на страданието и смъртта, Той щеше да го отмени, защото 
не Му се нрави зрелището на мъката и на смъртта. Ала Той не може да отмени 
никой закон, вписан в битието.

Лицето на закона и неговата строгост, лицето на болката и смъртта не е ли-
цето на Бога; Бог е любов.

Тази Негова любов го кара да заеме спрямо човеците поведение, което може да 
изглежда своенравно.

На древните – като Авраам и други патриарси, Той не е открил целия закон; в 
това им естествено състояние Той не е открил на човеците всички морални 
закони, вписани в природата. Защото съблюдаването на съвкупността от тези 
закони би предполагало да се осъществи съвършенството на човешката при-
рода – а това не е станало – или пък би изисквало помощта на Христови бла-
годати8, които още не са били придобити. Откъдето и тази странна свобода, 
оставена на човеците в естествено състояние – дори когато тези човеци са 
Авраам, Исаак и Иаков; а сетне Мойсей и евреите, чак до идването на Христа. 
И тъкмо в това състояние Бог избира Авраам, за да стане той Отец на Вярва-
щите.

Авраам, този обикновен човек, чието сърце не се съпротивлява на гласа на Бога. 
Той вярва в Бог, Който му говори. Върви от жертва към жертва: първо напуска 
страната си и баща си – земите на Ур в Халдея – приема номадския живот. 
Сетне напуска лесната вяра: относително лесно е да вярваш в Бог, Който обе-
щава благословено изобилие и огромно потомство; но когато неговият едничък 
син, невръстната му рожба, трябва да бъде принесена в жертва, тогава е бо-
лезнено да се вярва! И дори е невъзможно да се подчиниш, защото подчинението 
означава да извършиш нещо, което се явява престъпление, ако вярата не води 
Авраам за ръката.

Никога по-голяма благодат на вярата в Бога не е била отреждана на човек. И 
никога човек не е бил толкова голям във верността си – ако изключим Йосиф и 
Мария.

Авраам също познава тежкия закон на преображението на природния човек в 
духовен и божествен човек, както и обширната зона на човешката свобода, 
където са били поставени в скоби множество закони, оставени от Бог в сянка. 

8	  Всички благодати, получени след грехопадението на Адам, са Христови благодати. Раиса говори тук обаче 
за благодатите на дошлия Христос или за сакраменталните Христови благодати. (Ж.М.)
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А що се отнася до нас, Той ни е открил всички жестоки изисквания на обожва-
нето на човека.

И за да ни ги открие, сам Той е дошъл – не с кръвта на козлите на опущението 
и телците – а с Кръвта Христова, чрез която е станала видима неговата Любов 
към нас.

Ето защо новият Закон е по-тежък от стария Закон.

Ала в същото време Божията любов (която смекчава всичко) намира по-широко 
разпространение.

Тъкмо от Кръвта на разпнатия Иисус са възникнали Светите Тайнства,

които очистват – Кръщението;

оживотворяват – Покаянието;

въздават – Евхаристията…

Законът – всички закони – стават тъй ясни и тъй ужасяващо видими,

че лицето на Божията любов рискува да помръкне.

Затова повече от всякога е необходимо да разграничим Любовта и Закона.

Когато природата, принудена към подчинение, стене и страда, тя не е против-
на на Бога, защото напускането на формата е погибел за всяка природа – а за 
чувствителните природи това е страдание.

Когато в това си начинание човешката природа отстъпва и пада, тя не е про-
тивна на Бога; Той я обича, желае да я спаси; и я спасява, защото тя не желае 
да се отделя от Него, тъй като признава необходимостта от очищение за спа-
сението: дори някой грешник да признае това в сетния си час, той е спасен и 
отива за очищение в Чистилището.

Ето защо това, което трябва винаги и преди всичко да се казва на хората, е 
да възлюбят Бога – да знаят, че Той е Любов, и да са горди докрай със своята 
Любов.

Законът е справедлив. Законът е необходим – с необходимостта на преображе-
нието за спасението, сиреч за вечен живот с Бога.

Но законът не е Бог.

И Бог не е законът. Той е Любов.
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Ако Бог има за пред хората лицето на закона, хората се отдръпват, защото 
чувстват, че любовта е повече от закона; и те се заблуждават само в това, че 
не признават спасителната необходимост на закона.

Ала и съблюдаването на Закона без любов не носи спасение.

Любовта може да спаси човека даже в сетния миг на един лош живот, ако в този 
миг човекът намери светлината на любовта – може би защото винаги е вярвал, 
че Бог е Любов.

Трябва да бъдат освободени душите от чувството на неприязън, което изпит-
ват (пасивно и активно) към Бога, доколкото те съзират в инструментариума 
на законите един вражески образ на любовта, който скрива истинското лице на 
Бога.

Кръстът – това е Законът, наложен на Иисус – който Иисус приема, за да спо-
дели с нас неумолимостта на закона.

Трябва да се кажат тези неща на хората. Ако тези неща не им бъдат казани, 
те се отдалечават от Бога, когато страдат, защото законът е нещо, което 
изглежда, че отделя от Бога и тогава този закон ни се представя – ако не мис-
лим за любовта – като враждебен на нас, а никога Бог не може да се представи 
като враг.

Законът по някакъв начин се противопоставя на любовта. Бог е направил така 
като Създател на битието. Но като наша цел и наше блаженство, Той ни при-
зовава отвъд закона.

Законът е външно наложен, той изисква подчинение – и изглежда, че няма нищо 
общо с милосърдието – нито с приятелството – нито с близостта.

Законът е наистина необходимост; само необходимост.

Любовта въздава над Закона.

(Тя прощава.)

Любовта създава доверие – свобода на духа – равенство – близост.

Без дата.

Превод от френски: Тони Николов
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Михаил Шиндаров

„АКО Е РЕКЪЛ БОГ…”

... може да се чуе и от устата на хора, които нямат каквото и да било отноше-
ние към Бога. Защо им е това позоваване? Може би става въпрос за своего рода 
клетва, за демонстрация на решителност или за незначещо нищо реторическо 
украшение? А може би става дума за малко инат – дори да е рекъл Бог, докол-
кото зависи от мен, ще стане както съм решил. И ако стане друго, то ще е не 
само против мен, но и против заклетия от мен Бог. Последният не е призован в 
качеството на съюзник, нито дори на безразличен свидетел. Призован е както 
не бива да се призовава (Изх. 20:7) – като съзаклятник на някаква смъртна реши-
мост, която е лично дело. И ако това дело се провали, ще му се обидим на този 
Бог. Повечето гъби си имат отровен двойник. В случая е призован именно той. И 
все пак от Божието име се очаква нещо. Ако не за добро, то за зло. И злонаме-
реният, и правдолюбецът чувстват Неговата съдбовна сила и я заявяват гласно 
или негласно. Защо и единият, и другият разчитат на Неговата помощ? Откъде 
иде тази увереност, че Бог ще се намеси? Откъде иде негласната сигурност, 
че Бог е на наша страна в добрите и в злите ни помисли? 

Преди всичко, никой не допуска, че помислите му са зли. Изключенията от това 
правило зоват не Бога, а тъмното слънце на бездната. Странично погледнато, 
те се надяват по същия начин. Тези пък, които поставят Бога в кавички, Го за-
местват с каузата на някакво благо, което малко или много персонифицират. А 
източникът на увереността, че „с нами Бог”, си остава тайнствен и не докрай 
изясним. Квиетистката пасивност също не решава въпроса, защото той се съ-
държа в нашето съучастие с Бога, а не само в Неговата воля. Бихме искали да 
разберем не само какво иска Бог, а и какво е добре да желаем ние тук и сега. 
Вероятно единственият начин да се уверим в Божията воля  – още повече в 
Божията воля за нас – е от съдбата на нашите намерения и дела. А за целта 
трябва да имаме намерения и дела. Според представите на мнозинството така 

Михаил Шиндаров е роден 1958 г. Завършва СУ 
„Св. Климент Охридски” като магистър по фи-
лософия и теология. Преподавал е философия, 
логика (в СУ) и богословие. Директор на изда-
телство „София – С.А.”. Завеждал е издател-
ската дейност на Българското библейско дру-
жество. Преводач, редактор и автор на научни 
и публицистични трудове.
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наречените религиозни хора се интересуват от волята на Бога, за сметка на 
волята на всички останали. Всъщност вярващите, или поне християните, се 
вълнуват от съвместяването на Божията воля с тяхната, което е невъзможно 
чрез пренебрегването на едната или другата. 

Едното спазване на Божиите заповеди също не предлага достатъчно сигурност 
в Божиите намерения и отношението им към нашите. Всеки от нас знае, че 
може да се лъже в действителните си мотиви, както и в преценката на обстоя-
телствата. Като че ли остава единствено надеждата във вертикалния коре-
ктив – ако рече Господ. Но Той би трябвало да се обажда, без да ни насилва. Без 
това условие Бог би могъл да направи нещо с нас, но не и за нас. А какво може да 
Му даде думата? Може би единствено неотклонния ни стремеж да Го следваме, 
съчетан с готовността да бъдем коригирани при всяка своя стъпка. 

Някои вярващи си имат гаранции в принуждаващата незаблудимост на йерархи-
ята, други – в принуждаващата неотклонимост на благодатта. Тези гаранции 
може да изглеждат сигурно, но малко или много правят Бога или човека излишни. 
Ние нямаме гаранции за „божието”, с които бихме заменили живия Бог. Нашата 
увереност е в съгласието „да даваме с кротост и уважение сметка за надежди-
те си” (1 Петр. 3:15) – пред Бога, пред лицето на човешките страдания и пред 
заклетия атеист. Сигурността ни е в готовността да отговаряме пред всички 
за всичко. Седим пред Бога като ученици, които не са сигурни в дипломирането 
си и дори в одобрението на Учителя си. Седим пред Него и грешим. Единствена-
та ни сигурност е в съгласието да бъдем съдени. В един съд, разбира се, няма 
нищо привлекателно. Но съдът на наш приятел е нещо, към което се стремим и 
на което се надяваме. Той ни сближава с него. Друго не ни е дадено. Единствена-
та увереност, с която биваме удостоявани понякога, е в това, което би натъжи-
ло Бога. Но каква по-голяма сигурност от тази, че ни съди Бог? Каква по-голяма 
увереност в собственото от съд, пред който предстои всичко наше? Нали се 
радваме да ни съдят най-близките ни приятели; понякога дори без да го казват. 
А ние се стремим да изложим колкото се може повече от себе си пред техния 
съд. И Църквата очаква и се надява на скорошния и окончателен съд на Бога над 
себе си и над цялото творение. Не се опитва да го отложи. Последните думи на 
Библията са „Ела, Господи Иисусе!” (Откр. 22:20).

Въпросът си остава в нашата решимост, надеждите – че няма да остане само 
наша. Разбира се, това не ни предпазва от грешки. Но прави грешките ни наши, 
а не на това, „което е рекъл Бог”. И тук се натъкваме на странна и бих казал, 
благословена инверсия. При горното условие Божиите намерения стават наши, 
без да престанат да бъдат Божи. А щом обърнем духа си синергично към Св. 
Дух, нашият дух става Негов неотличим сътрудник, без да губи авторството 
над делата си  – напротив, придобива автентично свръхестествени възмож-
ности. Сега бихме могли да добавим „ако Господ е рекъл” към всяка своя лична 
молба; можем да желаем лично, без опасения, че престъпваме волята на Бога.
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Ив Аман (род. 1948  г.) е известен френски славист, професор по 
история на руската култура в Университета „Париж Х” (Нантер), 
доктор по политически науки. Бил е дипломат в СССР в епохата на 
Брежнев, когато оказва значителна помощ на фигури като Алексан-
дър Солженицин и на отец Александър Мен, с когото поддържа близ-
ки отношения в продлъжение на двадесет години и подпомага изда-
ването на книгите му в брюкселското издателство „Живот с Бога”. 
Автор на книгите Александър Мен. Един свидетел за Русия в наши 
дни (Париж, 1993 г.); Животът на Александър Мен (Париж, 2000 г.) и 
След един подтиснически режим: между амнезията и катарзиса (Па-
риж, 2011 г.). Публикуваният текст е доклад, прочетен от Ив Аман 
на Международната конференция „Прот. Александър Мен: послания 
към XXI век, сътояла се на 8 септември 2015 г. в Москва и посве-
тена на 80-годишнината от раждането и 25-годишнината от убий-
ството на о. Александър Мен.

Ив Аман

НАСЛЕДСТВОТО НА О. 

АЛЕКСАНДЪР В КОНТЕКСТА НА 

ХРИСТИЯНСТВОТО ПРЕЗ XXI В.

Значението на о. Александър много често е било възприемано през призмата на 
обстоятелствата, при които протече неговата подвижническа дейност, но опи-
тът му далеч надхвърля условията на живот в атеистичната държава. Личност-
та на о. Александър е многостранна и може да бъде разглеждана от различни 
гледни точки, но днес бих искал да се спра на нейния главен аспект – о. Алек-
сандър като образец на християнски пастир в наши дни (или на „границата на 
епохите” според книгата на Андрей Еремин, посветена именно на тази тема).

Въпреки очакванията XXI в. се оказа изпълнен с тревоги, страхове и несигур-
ност. Определят го единствено по отношение на предишни епохи с представ-
ката пост. Това е времето след. Нашият век е определян включително и като 
постхристиянски.

Постхристиянски  – Сергей Сергеевич Аверинцев изрази своето разбиране за 
постхристиянството. Той каза, че на съвременните християни е отредено да 
изповядват своята вяра, след като вече е отминало времето на външното тър-
жество на християнството, след като Ницше е възвестил за смъртта на Бога, 
след като в Съветския съюз е било заявено за пълното изкореняване на всякаква 
религия. През XX век, продължава Сергей Сергеевич, беше сторено и наговорено 
срещу вярата повече, отколкото през всички отминали исторически епохи. Връ-
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щането към доатеистичните времена е невъзможно, съвременното общество 
така или иначе е дълбоко секуларизирано. В предишните епохи в окръжаващата 
действителност множество знаци напомняли за Бога, Църквата задавала ритъ-
ма на всекидневния живот на хората. Вярата се предавала от бащи на техните 
деца, предавала се от поколение на поколение. Вече на можем да разчитаме на 
подобен механизъм на предаване, констатира Сергей Аверинцев. Това ни отнема 
всяко чувство на лъжлива безопасност и едновременно ни внушава голяма на-
дежда. Съвременната епоха дава шанс на християнството да бъде мисионерска 
религия, религия на новообърнати, религия, основана на динамиката на Благата 
вест.

Динамика на Благата вест и мисионерска религия  – тези две понятия много 
точно отговарят на духа на служението на отец Александър.

Първият пункт – идеята за динамиката на Благата вест, заема централно мяс-
то у отец Александър. Той настояваше, че идеята за динамиката в сътворяване-
то на света е възникнала от Откровението. За античните мислители светът е 
бил статичен или цикличен. В Библията учението за възникващия свят е внуше-
но от Бога чрез вдъхновение. Христос усилва идеята за динамизма, като поста-
вя в центъра идеята за Царството Божие. Светът върви към своя край, светът 
върви към пълнота, светът върви към това, че всички хора ще станат синове 
Божии. Царството Божие у Христос бива символизирано от растежа. Притчите 
за семето, за кваса говорят за постепенното „поникване” на Царството Божие 
сред хората. Семето ще покълне, квасът ще бухне – всичко това се увеличава, 
насочва се нагоре, определя се от целта.

О. Александър не си правеше илюзии за това, че човечеството някога е дос-
тигнало християнския идеал, например през Средновековието. Как ли щяха да 
реагират хората, които мислят така, ако бяха попаднали в Средните векове. И 
ако трябваше да се държим като хора от XIX в., Господ би сторил така, че да се 
родим в XIX в. Оттук и прочутите думи, които той произнся два дни преди ги-
белта си, за това, че християнството тепърва започва. Да, казва о. Александър, 
ние сме неандерталци на духа. Християнският идеал е твърде висок, за да може 
за две хиляди години човечеството да го вмести. Това означава, че ни предстои 
още много дълго да растем духовно, пред нас има твърде дълъг път, но това е 
път напред, а не назад.

Той тълкуваше спасението като процес, който е започнал в този свят. Божият 
съд вече е започнал с идването на Христос в света. Това не е еднократен акт в 
края на историята. Той вече се извършва. Ние сме призвани да се трудим именно 
тук и сега. Тук и сега.

Вторият пункт – мисионерската религия. О. Александър е именно пастир миси-
онер. 

Той ясно определяше задачите пред мисионера – да помага на хората да дойдат 
при Христос, да привлича хората към Христос.
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„Християнството не е нова докрина, не е нов морал, това е самият Христос. 
Преди Възнесение той казал на учениците си: „Аз съм с вас през всички дни до 
свършека на света”. И това продължава и се случва и сега. Целият най-дълбок 
опит на християнството се крепи върху това.” Мисионерът трябва да помага 
на хората да се изпълнят с личността на Христос преди всичко чрез усвояване 
на Свещеното писание и най-вече на Евангелието.

Наистина, в миналото мисионерството твърде често е използвало насилие и 
днес понякога приема формата на агресивен прозелитизъм или духовен марке-
тинг. Разбира се, това не се харесваше на отец Александър. Той сравняваше 
себе си с акушер. Вярата не се натрапва. Тя се основава на срещата. Господ 
върви към човека, който му отговаря. Ролята на мисионера е да съдейства за 
тази среща. 

Отец Александър казваше, че християните са длъжни да намерят общ език със 
своите съвременници – „без да се отъждествяват с тях напълно и без да се 
ограждат от тях със стена от архаизъм”. Това означава, че ние трябва да по-
ставим наново, по един свеж начин, сякаш откривайки за първи път всички тези 
въпроси, които поставя пред нас Евангелието. Той самият притежаваше изклю-
чително умение да намира общ език с всеки един човек. Казано с други думи, 
той се занимаваше с инкултурацията на Евангелието в съвременната култура.

Той говореше просто за дълбоките неща. Той не се занимаваше с изтънчено 
богословие, въпреки че имаше всички дадености за това. Но той изхождаше от 
това, че „в настоящия момент хората търсят най-вече хляб, обикновена храна. 
И аз работя в тази пекарна. След мен ще дойдат тези, които ще приготвят 
сладкиши, но моята задача е да правя хляб”. 

Основната задача е да бъдат доведени хората до Христос. Нашето свидетел-
ство не е свидетелство за идеология, а за живото присъствие на Бога в нас.

Във връзка с религиозните канони и ритуали той смяташе, че те изпълняват 
роля, подобна на тази, която играе наследствеността в живота на организми-
те, и нито едно новаторство не е плодотворно, ако то окончателно се откъсва 
от традицията. Но той също така предупреждаваше за опасността да изпаднем 
в законничество, щом превърнем преданието във фетиш.

Впечатляващо е, че подобен модел предлага и папа Франциск, който има богат 
пастирски опит в Латинска Америка. Впрочем, както е бил критикуван и обви-
няван о. Александър, така и папата е подложен на известна критика сред част 
от католиците, дори и от кардинали. Макар и в доста по-завоалирана форма. 
Засега. Вероятно определен водораздел минава не толкова межде конфесиите, 
колкото между различните разбирания на християнството във всяка една конфе-
сия, между статичното и динамичното разбиране.

Ето например какво каза папа Франциск в интервю за списание Civilta Cattolica 
през лятото на 2013  г.: „Църквата трябва да се занимава с най-главното, с 
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първата от всичките проповеди: Иисус Христос те е спасил! Проповядването 
в мисионерството се фокусира върху главното, необходимото, върху това, кое-
то в най-голяма степен увлича и притегля, кара сърцата да горят, както при 
учениците от Емаус, върху това, което предава свежестта и благоуханието на 
Евангелието.

Проповедта на Евангелието трябва да бъде проста, дълбока, излъчваща светли-
на. Именно от такава проповед по-късно възникват всички нравствени настав-
ления.

Съществува съблазън Бог да бъде търсен в миналото или в бъдещето. Бог, 
разбира се, е в миналото, тъй като ние можем да видим знаците, които Той ни 
е оставил. Бог също така е и в бъдещето, като обещание и очакване. Но „кон-
кретният” Бог, ако можем така да се изразим, пребивава в днешния ден. Затова 
жалбите и оплакванията никога няма да ни помогнат да открием Бога. Днешни-
те вопли, обличаващи „варварския” свят, в крайна сметка понякога пораждат в 
Църквата желанието да съхраним себе си, да се защитим. Не, с Бога е необходи-
мо да се срещнем не в миналото или в бъдещето, а именно днес”.

Бог проявява Себе Си в историческото Откровение, във времето, присъства в 
историческите процеси. Времето задвижва процесите. Бог пребивава във вре-
мето, в текущите процеси. Ние трябва да задействаме процесите. Това ни кара 
да отдаваме приоритет на действията, които пораждат нова историческа ди-
намика и изискват търпение в очакването.

Ако християнинът е поддръжник на реставрацията, на законите, ако иска всичко 
да бъде ясно и сигурно, тогава той нищо няма да открие. Традицията и памет-
та за миналото трябва да ни помогнат да намерим в себе си мъжество, за да 
открием нови сфери за Бога.

Тук не може да става дума за взаимно влияние. Имаме просто едно неслучайно 
съвпадение между двама пастири, живели в различна среда, но по едно и също 
време и отговарящи на сходни предизвикателства на това време.

Това, за което говори папа Франциск, отец Александър много по-рано изпълня-
ваше в живота. Ето защо за християните от други конфесии е толкова важно 
да се запознават с подхода на отец Александър към пастирското служение и 
задълбочено да изучават неговия пастирски опит.

Отец Александър е образец на християнския пастир в нашето постхристиянско 
време.

Превод от руски: Димитър Спасов
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Людмила Димова

ЗАВРЪЩАНЕТО НА ЙОСИФ ПИТЕР

Той е сред първите художници, които рисуват столицата на новоосвободена 
България. Погледът му към града и неговите обитатели, към храмовете и гро-
бищата в софийските околности, към модернизиращия се център с Народния 
театър и езерото Ариана е отправен с емпатия и любопитство, внася доза 
идилия и приказна романтика в изображенията, но и новаторство на техниката 
и светоусещането. 

Делото на чеха Йосиф Питер (1881–1925) в 
българското изобразително изкуство не е из-
вестно на широката публика. Срещу наложе-
ната по разни причини забрава работи излож-
бата в Националната галерия „Дворецът” с 
куратори Ружа Маринска и Анелия Николаева 
(до 25 октомври 2015 г. в София, през ноем-
ври в Прага). Показани са над 200 творби от 
колекцията на Националната галерия и от 
частни сбирки  – печатна графика, рисунки, 
акварели, маслена живопис. В основата са да-
рението, което синът и дъщерята на Йосиф 
Питер правят през 1986 г., както и докумен-
ти от семейния архив, съхранен от внука му. 

Едва 28-годишен, чешкият художник идва в София, за да бъде назначен за май-
стор по графични техники в Държавното художествено-индустриално училище. 
Между 1909 и 1921 г. той въвежда печатната графика у нас. Негови ученици са 
Петър Морозов, братята Николай и Стоян Райнови, Васил Захариев. Не знаем как 
се е чувствал в софийските среди, но е факт, че сам заменя кръщелното си име 
Йозеф с българската му версия Йосиф и така подписва творбите си. Още с ид-
ването си е привлечен от балканската екзотика на града и неговите обитатели, 
но не по-малко и от селския бит на шоплука. Той обича да рисува пейзажи, но се 
отдава с усърдие и на оформлението на ценни книжа и рекламни образи. Цялото 
му разностранно дело у нас е проследено в изложбата. 

Сред създаденото от Йосиф Питер безспорно място заемат неговите изобра-
жения на православни храмове. Той не просто ги документира, очевидно е бил 
привлечен от сакралността им, пресътворявал е многократно фасадите им, 
вглеждал се е настойчиво в атмосферата и интериорите им. Търсел е подходя-
щия ракурс, сменял е техниките.

Църквата „Света София” в руини е предпочитан негов обект. Както отбелязва 
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изкуствоведката Ружа Маринска в проникновената си студия за каталога към 
изложбата, графиката му, изпълнена в техника акватинта, „е забележителна с 
постигнатата картинност”: 

Художникът не документира величествения храм. Той го оттегля в дълбочина, с 
което го прави да зазвучи призрачно, приказно. Съзнателно пуска погледа ни по 
дълъг снежен подстъп, вдясно контриран като камертон от вертикала на крех-
кото дръвче с двете премръзнали врабчета. 

Църквата, която по думите на 
проф. Богдан Филов е най-тясно 
свързана с историята на бъл-
гарската столица и отразява 
цялото  многовековно мина-
ло1, многократно разрушавана, 
служила през вековете за джа-
мия и склад  – се явява в още 
две творби на Йосиф Питер 
от 1912 г. Този път акцентът 
е върху неумолимата сила на 
времето и разрухата, която то 
носи. Ала изобразените руини 

таят в себе си романтично очарование и внушителност, видени са от очи, които 
търсят пластическата им неповторимост. Когато през 1913 г. издава албума Из-
гледи от столица София, художникът избира образа на „Св. София” за корицата. 

Изключително съкровен е погледът му към друг софийски храм, църквата „Св. 
Петка стара” – скромна, еднокорабна, все още не е вписана в митрополитския 
комплекс, който днес познаваме. Йосиф Питер я рисува като част от любимите 
си зимни сюжети. Сякаш чуваме шума на падащия едър сняг, който внася допъл-
нителна мистичност в картината. А фигурата пред входа отключва предчувст-
вие за приютеност във „вътрешното светилище”, в „свещената пещера”, както 
нарича Божия храм св. Герман. В друга графика – на манастира в Своге – снегът 
разнищва силуета на камбанарията и сградата, отдалечава ги от наблюдателя, 
засилва усещането за уединена съзерцателност. Чрез дистанцията на съкрове-
но-поетичното селски храмове се извисяват, сякаш напускат тясната битова 
рамка, за да ни докосне светостта им – така, както вероятно е бил докоснат 
и самият художник. 

Ружа Маринска се опитва да възстанови невидимото зад тези стигнали до нас 
образи: Йосиф Питер идва от Прага, от католическа среда, разликата с камер-
ната атмосфера, която открива в православните ни храмове, е голяма. 

Кое му е правило впечатление? Кое го е привличало? Това последното е сигурно. 
Иначе нямаше да пресъздаде в друга своя работа вътрешността на църквата 

1	  Богдан Филов, Софийската църква „Св. София”, сп. Сердика, 1937, бр. 2.

Църквата „Св. София“ в София, 1912-1913, частно притежание
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„Св. Петка стара” в една сложно пространствено разгърната гравюра. За да 
постигне плътност на картината, той използва всичките си умения… Вписва 
две фигури в пространството – на свещеника и на молеща се старица. Обиграва 
мъжденето на свещите и старинните икони. Но най-силно впечатление правят 
струящите потоци светлина. В сравнение с тържествените католически меси 
в родината му в нашите църкви може би го е привличала интимността на общу-
ването с Бога, смиреността на молещите се и тишината.

Запазени са изображения на интериора на църквата в Драгалевския манастир 
(два варианта), на вече несъществуващата църква „Св. Николай”, рисунки из-
гледи на Рилския манастир. Художникът е посветил три работи на Боянската 
църква, видяна от южната  страна – две от тях са зимни, техниката им е ак-
ватинта, а третата е пролетен пейзаж, литография. Всички свидетелстват за 
упоритостта на търсенията му, за умението да улавя емоционални и визуални 
нюанси. В изложбата може да се види и едно голямо платно маслена живопис на 
Мадоната с младенеца, в което католическият мотив получава интимно и нежно 
звучене. 

Йосиф Питер си отива от този свят твърде млад, 4 години след като се завръ-
ща в Прага. Създаденото в България остава най-значимата част от творчест-
вото му, неговото място остава тук. Затова завръщането му в историята на 
българското изобразително изкуство е належащо.

ЙОСИФ ПИТЕР 
БИОГРАФИЧНИ ДАННИ

1881, 28 февруари
Роден в Кощелец (дн. Kostelec nad Černými lesy) като шесто от десетте деца на 
Бохумил Питер (1874–1914) и Антония Питерова (1856–1927). Бащата работи в 
мелничарската индустрия. 

1897 – 1899 и 1901
Посещава вечерни и неделни курсове в Художествено-индустриалното училище в 
Прага (днес – Академия за приложни изкуства). Получава свидетелства с подпи-
сите на професорите Иржи Стибрал и Клуге Бедржих.

1899 – 1902 
Учи в Приложното училище в Смихов (след 1909 – квартал на Прага) при проф. 
Емануел Хампейс (1865 – ?).

1900, 4 юли – 1902, 10 май
Работи като литограф в полиграфичната фабрика на Вацлав Нойберт в Смихов, 
която като издателство и печатница е сред първите големи полиграфични бази 
на тогавашна Европа.
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1902 – 1903
Военна служба.

1908, 21 ноември 
Женитба с Ема Храдска в Прага.

1909, 25 октомври – 31 декември 1913
Работи като майстор по графични изкуства в Държавното художествено-ин-
дустриално училище в София. Рисува активно из София и нейните околности. 
Създава серии рисунки и печатна графика с пейзажи и с характерни типове от 
местното шопско население.

1913
Издава албум „Изгледи от столица София”, оформен като декоративна папка с 
репродуцирани цветни литографии.

1913, 12 юли – 21 юли 1921
Назначен за редовен преподавател в Държавното художествено-индустриално 
училище в София. Подписва договора за приемане на длъжността на 15 октом-
ври 1913. След преименуването на ДХИУ в Художествена академия през 1921 г. 
продължава до 15 октомври 1921 г. работата си като редовен преподавател и 
завеждащ Специалния отдел по графични изкуства.

1914
Пътува до Одрин и Цариград, създава цикъл с рисунки, офорти и литографии. 

1918, 9 април
Ражда се дъщерята Вера.

1922, 9 април 
Ражда се синът Владимир.

1918–1920
Работи активно приложна графика – декоративно оформление на ценни банкови 
книжа, документи, реклами, дизайн за продукти на леката индустрия.

1921, 1 ноември 
Постъпва на работа като технически директор в заводите Нойберт&синове в 
Прага-Смихов, които с високата си технологична база и широк спектър от про-
дукти на печатарската индустрия се ползват с европейски авторитет.

1925, 4 април
Умира в Прага от грип. Погребан е на Виноградското гробище.


