
Вовед

Н ѕѕој од sac ѕѕ  ж ѕвѕѕ sa с&бѕсѕ 
И  ѕгко ј se  умѕра за себесѕ: 
туку. жѕвѕѕмѕ л ѕ -за
жѕвееме, умѕраме ли  - за 
Госѕодаумѕраме; 
жѕвееме лѕ .; умѕраме л ѕ  
Госѕодовѕ смѕ.

Рим., 1,14/7,8

Сите прашања коишто човекот ги поставува и 

сите можни негови одговори како да ce насочени кон едно 

единствено тежнеење, кон тежнеењето да ce одгатне или досегае 

вечноста, Тажен и речиси неутешен е фактот пгго допира до 

свеста на секое човечко суштество дека еден ден повеке нема да 

постоиме ... Дури и свеста дека човекот зад себе оставил неброени 

дела според кои ќе биде памтен од генерациите во сите 

подоцнежни времиња, како да не е доволно утешна во 

соочувањето со својата сопствена конечност. Некои можни 

одговори за сопствената конечност човекот' ги добива со помош 

на науката, други низ различннте облици на творештвото, a 

некои низ философвгјата која всушност ja открива немокта и

1



запрашаноста на човекот и која на некој начин му помага што 

подлабоко да продре во суштивата на прашањето за сопствената 

егзистенција.

Прашањата на егзистенцијата на првите и вечни 

принцшш ce во основа па секое поопстојно философско 

испитување. Токму од тие причшж проблемот на бесмртноста ce 

јавува и како фундаментално и секогаш актуелно философско 

прашање.

Во историгјата на фил ософска та мисла

философите различно ce одредувале во однос на прашањето за 

бесмртноста на душата. Додека едни сметале дека душата не 

постои, или доколку постои тогаш умира заедно со телото, други, 

во човекот наоѓале духовен принцип кој постои во вечноста.

Религијата за Бергсон е дефанзивна реакција на 

природата насочена против сознанието за неизбежноста на 

смртта. Шпанскиот философ Мигуел де Унамуно смета дека за 

човечката свест нема вшпто поужасно од мжслата за човечкото 

исчезнување. Фоербах пак, меѓу бесмртноста и Бог става зпак на 

еднаквост, но во смисла на тоа дека тие имаат исто потекло во 

сферата на желбите. Тома Аквински смета дека тше копнееме по 

бесмртноста и Апсолутното Битие и тоа е според него природен 

копнеж.
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Од теориска гледна точка прашањето за 

бесмртноета на секоја индивидуална душа има иста тежина и носи 

онолку веројатност колку и претпоставката за смртноста на 

истата. Токму од тие причини Дунс Скот учел дека бесмртноста 

спага во онне мистерии на философијата кои ce недосташш за 

природното сознавање и дека таа всушност не може да ce докаже. 

Од претпоставките на Кантовиот разум  и бесмртноста и 

Бог претставуваат нужна претпоставка на моралот. Бесмртноста 

според него не може да ce докаже и затоа тој смета дека верата во 

бесмртноста претставува должност. Наспроти на ова ce издвојува 

ставот на Д. Недељковић кој во фактот на постоење иа смртта ja 

согледува и изведува нејзината етичка функција;, додека во 

претпоставката за бесмртност гледа потполна неморалност. 

Според него, кога би биле бесмртни не би можеле да ce издигнеме 

до ниеден повисок идеал, па благодарејќи на смртта човекот 

вложува напори во рамкжте на својот живот да оствари некакви 

потрајни вредности и пронајде смисла. Свеста за конечноста, 

сметаат философите егзистенцијалисти, го побудува човекот на 

философирање. Според Хајдегер човекот е битие упатено кон 

смрттта, па затоа тој е нужно упатен и кон прашањето за 

смислата на својата егзистешдија.

3



Иако во многу непгга 5 сепак сите

постоечки ставови за бесмртноста не упатуваат на некои 

заеднички именители. Имено, дека прашањето за смртта 

егзистенцијално го вознемирува човекот, дека тој во својот 

живот тежнее да пронајде некаков идеал, вредност, или смисла 

врз основа на што ќе ce одреди себеси и своето место во 

универзумот.

Но дали овие вечни прашања, како и понуденжте 

одговори му носеле мир на човекот и утеха во соочувањето со 

смртта? Можат ли тие да му донесат мир и на човечкото срце a 

не само на неговиот разум? Човекот со своите творечки сили 

отсекогаш давал одговори, но постојат и такви одговори кои 

човекот ги добива низ Откровението, односно, кои потекнуваат 

од Бога. Во христијанската философија Бог ни ce открива како 

Бог на Љубовта. Тој не е Бог Идеја, туку Жив Бог пгго ja сведочи 

својата љубов кон човекот. Бог го испратил синот Христос како 

живо сведоштво на неговата љубов за да го спаси светот од 

смртта. Единетвена утеха од смртта која допира до човечкото 

срце и до целото човечко битие е Љубовта. Дури и кога е таа 

само нежно наговестување и трепет на срцето или пак човекот во 

полнотата на доживувањето ja вдшпува со целото свое битие, 

љубовта е секогаш знак на животот и знак на присуство на Бога
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во нашиот живот. Во зависност од тоа колку ке бидеме свесни за 

ова присуство и колку ке и дозволиме на љубовта да продре во 

нашето битие, толку ќе бидеме свесни и за можноста на нашата 

вечна егзистендија.

Основната идеја на овој труд е да ги проучи 

практичните и теориски аспекти во учењето и делата на 

Византиските Свети Оци според кои живиот Христов збор 

внесува во душата на човекот љубов и живот. Проблемот на 

бесмртноста на душата претставува едно од најзначајните 

прашања во учењето па Византиските Оци. Ние сме, според 

Свети Симеон Нов Богослов, затворенж во темнина, па затоа и 

немаме вистннски однос кон идејата за вечниот живот. Kora 

еднаш ќе побегнеме од затворот на страстите и ке зачекориме во 

Христовата светлост ќе го видиме вечниот живот и ќе ce 

восхитиме.

Учењето на Светите Оци во првнцип ce ôasiîpa 

на Христовото Воскресение кое претставува победа на животот 

пад смртта со што му ce овозможува на човекот стекнување на 

вечен живот. Со самото тоа јасно е дека стожерот на севкупното 

бжвно учење ке биде проблемот на спасението на душата од 

вечната смрт и стекнувањето на вечшхот живот. Тие тргнуваат од 

реалната претпоставка дека човекот не ce мири со смртта, дека
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смртта е човековиот најголем непријател и дека тој во ншпто не 

може да пронајде вистинска утеха, освен во жшиот ; што го 

подразбира Бога со кој ce воспоставува личен однос. Патот на 

воспоставување на тој однос е патот на ггрешшување од смртта 

кон животот, па затоа тој пат подразбира голема духовна борба и 

“породилни маки”, бидејќи станува збор токму за едно раѓање на 

новиот “христолшс” човек.

Во таа смисла овој труд ќе ce обиде да го следи 

овој пат на духовно рагање на човекот според Светите Оци на 

Византија. Едно од основните прашања на кое ке ce обиде да даде 

одговор овој труд, потпирајќи ce на учењето на Светите Оци, е да 

ли е човечката душа бесмртна, и кои ce можнжте услови за 

остварување на бесмртноста? Христиј анското учење на 

Византиските Оци настанува во време кога била уште присутна 

античката философска Ш1сла. Некои христијанскж учења како 

што ce Оригеновото и Евагриевото важат за еретички, токму 

поради силното влијанже на неоплатонизмот во нжвшгге дела. За 

разлика од нив Светите Оци на Византија како што ce Св Василиј 

Велики, Св Атанасиј Велики, Св Максим Исповедшгк, Св 

Григориј Палама, и т.н. во своите учења не одстапуваат од 

Евангелието.

6



Црквените Оци ce нарекуваат најавтентични 

учители на црквеното предание. Според Св Климент 

Александриски Оци ce нарекуваат оние кои не учеле на 

Вистината на Откровението. Kora некој поучува некого тој, 

според Св Иринеј, ce нарекува Отец, оној пак што ja прима 

поуката син. Секој од Светите Оци во своето време и на своето 

место пројавувал во своето учење заедншптво во верата, 

едномислие и согласност со учењето на Црквата. Така постепено 

ce искристализирале условите според кои некој може да ce 

нарече ’’Црквен Отец”. Еден од основните услови е неговата 

наука да биде православна и да биде прифатена на некои од 

Вселенските собори, a потоа уште еден не помалку важен услов е 

самиот Отец да биде свет во својот живот. Авторитетот на 

Светите Оци не ce базира само на нивното литературно значење, 

туку и на нивниот живот кој е живо сведоштво на христијанската 

вера и на Светото Предание, кое, од друга страна, заедно со 

Светото Писмо е извор на Црквената вера. Kora Светите Оци ce 

земаат како авторитети во христѕјанското учење тие не ce 

сметаат за мудреци и мислители, туку ггред ce за сведоци на 

Светото Предание. Ce разбира дека од голема важност е и 

нивната мисловна страна, но специфичноста на нившгот
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авторитет ce пројавува токму во тоа колку ce тие сведоци иа 

верата, односно колку низ вжв ce пројавува Светиот Дух.

Со оглед на големото влијание на духовното 

наследство на античките философи, овој труд своите исгштувања 

ќе ги започне со античкото гледање на бесмртноста на душата, па 

ќе биде даден еден краток преглед на овие идеи, притоа 

задржувајќи ce најповеќе на учења на Платон, Аристотел и 

неоплатонжзмот.

Учењата на овие автори за бесмртноста на 

душата ce посебно значајни затоа што Светите Omi на Византија 

во своите дела мопше често ќе ja истакнуваат разликата помеѓу 

философската вистина на античките мислители и Вистината која 

ce прима од Откровението.

Во рамките на духовното наследство на 

Византиската философија посебно ќе ce анализира учењето на 

Светото Писмо за бесмртноста на душата, кое заедно со Грчкото 

наследство ни ja отвара вратата за разбирање на Византиското 

учење за душата. Почетното испитување на Византиското учење 

на душата ќе ce занимава со апализата и дефинирањето на душата 

како што тоа го чинеле и Светите Отш на Византвја. Поблиското 

одредување на душата ќе биде помогнато и со навлегувањето во 

проблемот на односот меѓу духот, душата и телото. Посебно ќе ce
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истакнат разликите во дефшшрањето на душата кај грчките 

философи и Светите Оци. Низ овие дефиниции може д.а ce 

согледа дека на Бог, според Неговата ггрирода, најслична и 

најблиска му е токму човечката душа. Затоа како посебен 

проблем ce издвојува и истакнува токму прашањето за 

возвишувањето и помрачувањето на човечката душа. Оттаму, 

душата по учењето на Светите Оци на Византија ce врзува за 

смртноста, a возвншувањето и осветлувањето за бесмртноста на 

душата. Меѓутоа и понатаму.се наметнува прашањето на што ce 

базира вака сфатената бесмртност на душата, односно, во што го 

наоѓа вечниот жжвот својот базис?

Со ова прашање доагаме до подрачјето на 

онтолопжата втемелепост на бесмртноста на душата која пред ce 

ги испитува причжнжте и условите на бесмртноста. Оваа глава ќе 

ce занимава со прашањето на разликувањето на телесната и 

духовната смрт, каде телесната смрт секогаш ce врзува за 

привремената a духовната за вечна смрт. Врз основа на ова ce 

наметнува прашањето дали душата и после физичката смрт 

продолжува да живее? Светите Оци на Византија сметаат дека 

вечниот живот ce стекнува во допир со Бога, a вечната смрт со 

одвоеноста од Бога. Онтолошката втемеленост на бесмртноста 

на душата во делата на Византиските Оци ce наога, пред се, во
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Христовото Воскресение кое претставува победа на животот над 

смртта.

Стекнувањето на вечнжот живот во учењето на 

Светите Оци својата основа ja наоѓа во Воскресението и во Бога 

кој ce воплотува во човек. Воплотениот Логос ce јавува низ 

личноста на Исус Христос. Врз основа на тоа личноста во 

философијата на Светите Оци е онтолопжа категорија која ce 

огледува во Бога, но и во човекот кој е создаден според ликот 

Божји. Според Светите Оци полнотата на својата личност 

човекот ја остварува доколку ce удостои да го етекне Светиот

Дух во себе и со тоа влезе во домостројот (=oiKovopta) на 

спасението. Проблематиката на личното спасеш^е е посебно 

прашање и тоа ќе ce разгледува во рамките на гноселошката 

втемеленост на бесмртноста. Тргнувајки од најопштите 

одредувања на душата доаѓаме до поединечпите прашања кои 

постепено не воведуваат во разбирањето на самиот проблем на 

бесмртноета во учењето на Византијските Оци. Токму од тие 

причшш оваа претпоследна глава ќе ги испитува патшлтата па 

познанжето на Бога во контекст на здобивањето на Светиот Дух. 

Затоа и ни ce наметнува фактот дека само синергијата па Бог и 

човекот претставува суштинсБсж услов за бесмртност на човечката 

душа. Синергијата на Бог и на човечката душа ce остварува со
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вepa и љубов кои ce проследени со молитва. Молитвата го 

овозможува преобразувањето на целата човечка личност и таа 

претставува таква духовна пракса која во христијанството 

имала секогаш централно место.

Низ овие посебни прашања постепено ce доага до 

поимот обожение (=0sûktig) кој ги сублимира сите веќе споменати 

фактори на бесмртноста на душата, a со кои ќе ce занимава 

последната глава на овој труд. Етичкото учење на Светите Оци 

како и неговото влијание на духовниот живот нема да биде 

проучувано како посебно прашање, бидејќи истото провејува низ 

сите претходни глави, a улогата на христијанските доблести во 

стекнувањето на вечниот живот особено ке ce согледа низ 

призмата и процесот на обожението.

Обожението претставува заеднжчки услов кои 

прецизно го одредува човекот како бесмртно суштество само 

доколку себеси ce обоготвори, односно, доколку својата душа ja 

направи подобна на Бога. Доколку Бог, како извор на жжвотот, 

почне да живее во човекот, дотолку ќе биде реализирана и 

бесмртноста на душата. Меѓутоа треба да ce спомене дека и 

самиот процес на обожение недоволно е дофатлив на 

спекулацгште од овој тжу бидејќи во крајна лннија ce работи за 

тајна која ce случува меѓу Бог и човекот. “И не само што
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заповеста Божја ни кажува како нашиот внатрешен живот треба 

да го криеме од туѓите очи, туку и нормалниот духовен инстикт, 

како некаков категорички императив ни забранува да ja
л

нарушуваме тајната на душата која стоји пред Бога”. Токму 

поради оваа Тајна учењето на Светите Оци не е најпогодно за 

спекулации од овој тип, па секој обид за систематизирање во овој 

труд треба да ce сфати само како можен методолопгки пристап. 

Имено делата на Светите Оци, ггред ce, претставуваат извесно 

упатување кое, според нив, му помага на човекот да ja спаси 

својата душа. Иако постои и едно мошне често мнслење дека 

бесмртноста е нешто што ce подразбира во нивното учење, сепак, 

мора да ce нагласи дека проблемот на бесмртноста на човековата 

душа ne ce подразбира априориво нивните дела, па овој труд ќе 

ce обиде да не упати на оние моменти од кои ке може да ce 

заклучи нивнжот заеднички став за бесмртноста. Анализата на 

нивните дела само ќе ja покаже комплексноста на овој проблем и 

дека нж од далеку не може едноставно да ce заклучи дека станува 

збор за нужна бесмртност на еекоја душа. Врз основа на оваа 

проблематика истовремено наидуваме на многубројни разидувања 

и кај самите проучувачн на философијата на Светите Оци, во 

поглед на толкувањето на нивните изворни дела.

1 Архимандрит Софронијс, Вкфсње лица Божјсг, Богословски факултет СП Црквс, Београд, 
19S7, стр.З.
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I ДУ Х О ВН О ТО  НАСЛЕДСТВО H A  
В И ЗА Н Т И С К А Т А  Ф ИЛОСО Ф ИЈА

Учењето на Светите Оци па Византија ce 

потпира пред ce на Откровението, но сложената духовна 

структура на Византфа е истовремено нераскшшиво поврзана и 

со хеленското наследство, Византишхите на основите на 

хеленската философија. го усовршиле својот сопствен израз и 

воспоставш[е однос со антиката преку теориските разгледувања 

на одредени проблеми. Но овие теориски разгледувања - во 

светоотечката литература од позноантички период - не биле во 

духот на философијата на старите Грци, туку тие својот дух го 

градат потпирајќж ce на Евангелието. Понекаде ова влијание на 

антиката може да ce согледа единствено во стилот, но оваа 

сличност е само привидна, бидејќи делата на Светите Оди ce 

базираат на христијанската философија. Повеќето Црквени Оци 

од тоа време отворено ce борат против паганството и против сите 

примеси на античката мисла во учењето на христијанските 

философи. Ова особено ce однесува на делата на Ориген и
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Евагриј во чшппто учења ce забележува силно влијание на 

пдатонизмот, па затоа ce тие прогласени за еретички. Иако 

мнозина од овие Црковни Оци не спорат дека анткката во себе 

содржи мудрост, сепак, според нив таа е мудрост која ce потпира 

пред ce на учењата на поединците, a не на Откровението коешто 

за човештвото претставува новина.

Христијанското учење според Светите Оци не е 

мжсла која го продолжува учењето на свожте претходници, туку 

една сосема нова, спасоносна философија. Поради тоа би можело 

да ce каже дека Светите Оци дшлатво Дуж, иако секој од нив 

акдентира некој посебен проблем во своите дела, што најчесто 

зависело од времето во кое делото настанало, од причини што 

неретко овие дела и настанале во борба против еретичките 

учења.

Затоа првата глава на овој труд ќе ce занимава со 

апализата на античкото учење за бесмртноста на душата, поради 

тоа што токму античката мисла за бесмртноста на душата е оној 

проблем со кој ce сретпало раното христијанство и истовремено 

го отфрлжло како спротивно на Вистината на Откровението. За 

што подобро увидување на разликата меѓу овие учења, втората 

глава па овој труд ке биде посветена на анализата на библиското 

учење за душата, од причиЕШ што токму во Библијата наоѓаме
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најважна духовна основа во делата на Светите Оци. Потоа, 

конечно би ce пристапило кон анализата на делата на Светите 

Оци. Токму таа анализа на овие дела ке укаже на некои основни 

поставки за односот на душата со телото и духот.
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1. Античксхго сфаќање на душата ж бесмртноета

Во колевката на западната цивилизадија, во 

античка Грција, со оглед на многубожечката религија не може 

да ce забележи постоење на еден заеднички култ на бесмртноста 

на душата. Така, уште во Хомеровите епови ce изразува 

уверувањето дека пушите на покојниците одат во царството на 

мртвите. Голем дел од овој древен култ на душата е содржан во 

легендите и митовите кај Хомер, a своја посебна заокруженост 

добива во орфичките мистерии. Во средшптето иа орфичките 

учења лежи идејата за бесмртноста на душата. За разлика од 

Хомеровите епови, каде што боговите не ce разликуваат многу од 

лугето, освен според бесмртноста и мокта, орфизмот развива 

една мистична слика за Бога која е исполнета со идеалите на 

апсолутна добрина и убавина. Боговите кои што Хомер ги 

опжшува на морален плап стојат дури и пописко од повекето 

прикажаша херои. Ce чини дека сликата за бесмртноста на 

човековата душа, која можела да произлезе од ваквата религија, 

била само онаа која е поврзана со секавањето на живите за своите

16



починати, па доколку ова секавање згасне и душата на покојниот 

може да исчезне. Според Е. Роде2 постои една суштинска 

причина поради која оваа Олимпска религија не можела да го 

надмине култното секавање на душата и притоа да создаде 

претстава за бесмртноста. Ако душата била сметана за бесмртна, 

тогаш таа во своето најбитно својство е еднаква со Бога, оној пак 

кој ce сметал за бесмртен кај Грците бил рамен само на Бога. 

Меѓутоа, позпато е дека во релкгијата на грчкиот народ постоел 

еден јасен принцип кој го раздвојувал човекот и Бога и тоа е 

најчесто непремостива бездна. Доколку некој смртник успее да ce 

издигне со своите дела над човечката природа, на тој начин ш  

умилостиви боговите и остане во вечно сеќавање, тоа ce 

покажува како вистинска реткост или чудо. Но многу митови, 

меѓу кои и оној за Орфеј, сведочат во крајна линија за немоќта на 

човекот да ja надшше својата природа и да стане рамеп на Бога. 

Бариерата на природниот поредок на стварите само во ретки 

прилики ce пробива и тоа од за нас непознати “божји прпчини”. 

Идејата за бесмртноста на човечката душа, со оглед на тоа дека и 

самата поседува божја природа, припаѓа повеќе на мнстичните 

релжгиж каква што е орфичката.

" Е. Rode, Kult duše i vera u besmtrtnost kod Grka, Izdavačka knjižamica Zorana Stojanovica, Srernski 
Karlovci, Novi Sad, 1991,
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За орфиците е карактеристично едно поврзување 

на релшжјата со философската спекулација. Според орфичкото 

учење човекот мора да ce ослободи од врските со телото во 

коешто душата ce чувствува затворена, и притоа мора да помине 

долг пат до своето ослободување. Откако ќе излезе од телото, таа 

почнува да лебди, и прилично брзо после ова таа е вовлечена во 

друго тело. Тоа е еден круг на Нужност (=Ауаукг|),. на Правда 

(=àikt|) и Закон (=Nojiocr), на кои што душата мора да им ce

покорува. Правдата и Законот претставуваат значајни божества 

во орфичкиот пантеон.

Но сепак, душата може да ce спаси од тој затвор 

преку Орфеј и неговите посветувања, низ кои и ce заблагодарува 

на милоста на спасителските богови. Аскезата ce појавува како 

основен услов за водење на побожен живот; таа бара 

оддалечување од ce она што човекот го вплетува во смртност и 

телесен живот. Значи според орфичките мистерии душата е 

бесмртна и неггропадлива, но единствено со своето поморално 

поведение може да ce заслужи подобар живот во следната 

инкарнација. Единствено посветената и исчистена душа од сите 

телесни нагони може да го прекине лапецот на непрекинатото 

раѓање, и да излезе на светлоста.
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Душата не го прекшгува овој ланец за да исчезне 

во ншитавило, туку да живее во вечност со Бога, бидејќи и самата 

е сочинета од Божја природа. Првите философи на Грција биле 

подеднакво заинтересирани за сите појавн, вклучувајќи ja и 

смртта; но со таа разлика што нивните промислувања 

претставувале обид за одвојување од орфичкото и народно- 

религиозно верување. Според нив учењето за душата било дел од 

учењето за природата и елементите. За бесмртноста на душата 

Грците од тој период не зборувале како лшстичари, туку во неа 

наоѓале дел од сеопштото божество кое е вечно како и самата 

природа. Тие не ce занимавале со проблемот на поединечната 

душа како посебен п с и х јг ч к и  ентитет. Тие прават разлика помеѓу 

поед1шечната душа и душата на светот. Философите од 

космолошкиот период малку ce интересираат за поеджнечната 

душа, a шшното внимавже пове^е е насочено кон душата на 

светот. Философијата на Јонјашхте е во потрага по изворите на ce 

постојано, па својата философија ja насочуваат кон душата која 

ja одредуваат како психа или животна сила. Еден елемент којшто 

кај Талес е вода, кај Анаксимен оган, или апеирон кај 

Анаксимандер, претставува потекло или објаснување на ce 

суштествувачко. Психата според нив била поим коишто ja 

објаснува онаа животна сила која ce наоѓа во поединечното
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суштество, но е стопена со целокупното битие. Она што тие го 

подразбираат под психа поврзано е со силите на мнението, 

стремежот и волјата. Но истата оваа сила која може да ce наоѓа и 

во психата на човекот, може да ce согледа во ce материјално, како 

она единствено живо кое го одржува светот. Колку што душата е 

потесно поврзана со вселената дотолку помалку успеела да го 

задржи своето засебно суштествувување, па за бесмртноста на 

душата ce говори најчесто во онаа смисла во која ce зборува за 

бесмртноста на сите душевни сили на природата.

Хераклитово учење за душата не ce разликува 

многу од учењето на Јонјаните, во смисла на разбирање на душата 

како дел од сеопштото постоење и суштествувување. Но за 

разликите во сфакањето на смртта и бесмртноста кај Јонјаните 

може да ce зборува онолку колку што може да ce зборува и за 

разликите во ннвните философни. Душата според Хераклит е дел 

од сеопштиот оган и таа е вовлечена во промена на формите 

опфатени со телото. Кај него не наоѓаме крута спротивставеност 

меѓу душата и телото, туку елементите настанале и неггрекинато 

настануваат од огнот кој ce разменува за ce. Душата, т.е. огнот 

непрекннато ce претвора во пониските елементи. “За душите е 

смрт да станат вода, a за водата смрт да стане земја. Па сепакѕ од
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земјата настанува вода, a од водата душата”3. Значи постои знак 

на еднаквост меѓу душата на светот (која е оган) и поедннечната 

душа (која е мудра единствено ако е сува) . Иако е душата 

супстанција која постои независно од телото, ниту таа, ниту ce 

постоечко, не ce поштедени од промени. “Бесмртните ce смртни, 

смртните - бесмртни; затоа што овие другите живеат со смртта на 

оние првите, a умрените со нивниот живот”4. Значи душата 

според Хераклит не поседува шжаков траен идентитет, туку таа 

уште во животот непрекинато умира и постојано и повторно 

оживува. Понекогаш поединечната душа може да заспие и така да 

ja изгуби врската со сеопштиот логос, што би претставувало 

одвојување од изворот на “живиот оган”, т. е. одвојување од 

животот и одење во смрт. Но смртта за Хераклит претставува 

само точка во која една состојба ce претвара во друга. Она едпото 

кое што е во ce, воедно е и живо и мртво, бесмртно и смртно. 

Смртта настанува за човекот кога душата веќе не е во него. Во 

смртта ce гаси огнот за човекот, но тогаш смртта ce претвора во 

нешто друго и, по извесно време, повторно станува душа. 

Небивството е релативно, бидејќи мопше брзо душата ce 

трансформира во ново бжвство. Ce чшш дека прашањето за 

индивидуална бесмртност на Хераклит не му било важно, па тој

3 Heraklit, Pevanje i mišljenje, Modema, Beograd, 1990, str.22.
4 Ibid, str,25.

21



не ja одредува нејзе ни како “селидба на душата”, туку 

едноставно, Хераклит зборува само за бесмртност на ;

што е претставено во огнот, a прашањето за бесмртноста на 

поединечната душа е само прашање на еманацијата и 

учествувањето во тоа сеопшто претварање.

Демокрит во склад со своето учење5 за атомите 

као последни честички од кои ce настанува, го одредил и своето 

сфакање за душата. Душата според него е супстанцијално засебна 

ствар, која ce состои од тркалезни мазни атоми кои го 

придвижуваат телото, a исто така влијаат на перцепирањето како 

и на мислењето. Дишењето ce определува како централна 

функција на животната енергија, затоа што опстанокот на 

атомите на душата ce одржува со дишењето, па ако еднаш 

дшпењето престане, настапува смрт која настанува всупшост и 

како последица на недостаток на оние атоми кои го придвижуваат 

телото и ja сочинуваат душата. Атомите на душата не го 

менуваат својот квалитет, но со смртта тие ce извлекуваат од 

телото, ce распрснуваат и вракаат во лебдеечката маса на 

тварите на светот. Такаѕ според Демокритово сфакање, човекот 

со смртта сосема исчезнува, a атомите од кои била формирана 

човечката душа понатаму продолжуваат да постојат, но притоа

5 Сс за Демокригово учсње за душата можс најдобро да сс види кај Арнстотел, De anima 12, 
р.403 b, 31 -404a, 1 б.
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формирајќи нови творби. Јасно е дека според Демокритовото 

учење не може да стане ни збор за некаква бесмртност на 

човечката душа.

Анаксагориното сфакање за душата ce разликува 

од Демокритовото врз основа на самиот увид во неговата 

философија. Анаксагора го воведува поимот Noüc (=Ум), т. е. 

космичкиот Ум, кој не го ствара светот, но го уредува плански, 

го придвижува, a самиот не е придвижен, тој е значи неподвижен 

двигател. Тој Ум, или космички Дуѕ ce покажува како причина за 

целокупниот живот во светот. Во сите жнви суштества дејствува 

тој "Дух", но со раздвојувањето на телото од душата настапува 

смрт. И овде, на сличен начин како кај Демокрит, не може да 

стане збор за некакво продолжување на животот после смртта. 

Па затоа што и Анаксагора за основа на светот ги зема 

најситвжте, но квалитативно одредени честички, тој

претпоставува дека животот настанува со нивното спојување5 a 

смртта со нпвното раздвојување.

Проблемот на душата на слжчен начжн го 

разгледуваат епшсурејците кои во своето учење го обновуваат 

атомизмот. Своето учење за смртта Ешжур го изложува во 

своите две посланжја “Послание до Херодот” и “Пославие до 

Менекеј”. Според Епикур душата е нешто телесно, која со оглед
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на тоа дека е составена од суптилни атоми, на некој начин 

претставува самостоен дел од човекот, но таа, во крајна линзгја, и 

покрај нејзината " самостојност " ѕ со смртта на човекот ce раствара 

на неброени атоми. Затоа Езшкур вели дека смртта не треба да не 

засега, бидејќи, кога сме ние тука, смртта не е присутна, a кога 

смртта настапува, тогаш нас не нема. Но иако душата, како 

автономен дел на човекот, е смртна, сепак, нејзшште составки 

делови - атомжте, т.е. честичките од кои е таа составена, не ce. 

Овие честички ce вечни и неушшггиви, па заедно со другите 

честички можат повторно да создадат некој друг облик на живот 

шги свест. Така и Ешжур со своето учење за душата ce 

придружува кон оние мислители од античкнот период кошлто на 

душата гледаат само како на феномен или двигател на животните 

сили во човекот, но само додека човекот постои во телесен облик. 

Во овие учења не е застапен ставот за постоење на некаква 

индивидуална егзистенција на душата после смртта.

Дури Питагора во своето учење душата ja сфатил 

како ентитет независен од телото. Во "произволното тело" 

ггрестојува "произволната душа", a кога таа со смртта ке ce одвои 

од телото, по извесно време на прочнстување во Адот и 

враќањето во Горниот свет, ce врака на земјата да пронајде ново 

тело. Делата од претходниот живот одредуваат во какво тело
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повторно ке ce роди душата, така што низ моралжиот аспект 

секоја душа и го формжра евојот лик. Аскетско-теолошкжот 

морал кој го ттроттиттгува шггагорејската заедница е насочен кон 

одбрана на душата од злото и нејзиното вракање во божјиот свет, 

a со цел да ce достигне нејзината првобитна чистота.

Во Платоновата философија ce среќаваме со 

едно од најсистематичните учења за душата во Антиката. 

Неговото учење за душата ce занимавало со проблемот на смртта 

и бесмртноста на поединечната душа. Идејата за бесмртноста 

Платон ja всадил во срцето на философијата, вели Ервин Роде, 

“па запознавајќи ги така философите со неа, на теолозите им ja 

вратил подлабоко заснована, воедно пренесувајки ja преку 

рамките на школата или сектата, онолку колку што делувале 

неговите никогаш застарени списи* кои не им припаѓаат на 

училБнците, туку на најголемата книжевност на хеленството и 

човештвото”6. Платон не ja негувал од секогаш идејата за 

бесмртноста, a и тогаш кога почнал да ja негува, на пример во 

Сократовата апологија, наидуваме само на една претпоставка во 

смисла на тоа како би изгледал тој живот после смртта, бидејки 

Сократ ja нагласувал двојната можност: или е смртта целосно 

губење на свеста, или е свесно премннување во царството па

6 Е. Rode, Kult duše i vera u besmrtnost kod Grka, Izdavačka krijižamica Zorana Stojanovića, Sremski 
Karlovci, Novi Sad, 1991, str. 345.
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дупште. Неспорно е дека самиот Платон доживувал 

трансофмирање на својот философско - религиозен светоглед и 

дека тоа еволуирање ce огледува и во неговите дела. Но степенот 

на овие променж не би можел во потполност да ce утврди. Па 

сепак, извесно е дека пеговото учење за душата е тесно поврзано 

со неговиот целокупен философски систем, па во онаа мерка во 

која Платон го гради својот философски систем, во таа мерка ce 

изградувало и неговото учење за душата.

Целокупниот Платонов философски систем ce 

базирал па објективно постоење на светот на идеите, односно на 

наднебескиот свет во кој престојуваат душжте, a сетилниот свет 

не е шппто друго освен сенка или одраз на светот на идеите. 

Платоновата есхатологија е тесно поврзана со ова учење. Над 

светот на сетилно достапните и минливи ствари, постои еден прав 

и вечен свет на апсолутни идеи. Во сетилниот свет дупште 

поради некоја убавина само на миг ce присеќаваат на небесниот 

свет, но степенот на таа убавина и “присекавањето” на небескиот 

свет ce различни. Присеќавањето на светот на идеите почнува од 

поединечнжте ствари и поединечниете убавшш, но постепено ce 

издигнува преку убавите дупш и познанија до самата идеја на 

Увабината. На овој начин душата стекнува бесмртност.
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Платон ja одредува смртта како раздвојување на 

душата од телото со што не воведува во својот дуализам, Со оглед 

на тоа дека телото ггропаѓа, a душата оди во небеското царство, 

философите ce разлшсуваат од другите луге токму по тоа што 

душа уште за време на животот ja ослободуваат од дружење со
q

телото. Ова ослободување философот го постигнува со аскетски 

начин на живеење. Но философот аскезата не ja постигнува со 

воздржување туку со фактот што е преокупжран од другите 

нешта. Самиот философски живот кај Платон ce издигнува до 

побожен живот.

Ce претпоставува дека при одредувањето на 

сфакањето на душата врз Платон влијаело орфичкото учење, па 

и орфичка религиозна пракса, со тоа што Платон не презема во 

своето учење така строго практикување на аскеза, туку и нејзе ja 

подложува на философското втемелување. Но она пгго кај 

орфиците претставува религиозен miïctiïk тоа кај Платон 

претставува философот. Орфичката картарктика преоѓа во 

философска која подрзабира едно спонтано чистење од ce она 

што е поврзано со телото или смртта. Така како што орфжчкиот 

мистик преку “огнот” ce ослободува од ce што е штетно за 7

7 Философите умираат лесно од причина што својот живот го посветуваат на светот на 
идситс и живеат во склад со идеите. Боопшто за Платон и за актичкзгге Грци, идсалот на 
фипотофот с всупшост идсалот за најдуховсн човск кој својот живот го проведува во склад 
со врвната идеја на доброто.

27



душата, така преку философијата, преку “огнот на 

дијалектиката” ce ослободува и чисти философот. Ако некој го 

прифати телото за соучесник во истражувањето, наскоро според 

Платон, ќе сфати за каков партнер ce работи, ќе сфати дека 

душата најдобро размислува тогаш кога ншдта не може да ja 

вознемири; ниту слухот ниту видот, ни болката ни насладата8 9. 

Ако телото е пречка за согледување на вистжната, тогаш во 

крајна линнја смртта ce појавува како позитивен фактор, па токму 

од таа причина Сократ вели ”ако видшп таков човек кој ce лути 

кога умира . тој не е шжаков философ, шжаков љубител на 

мудроста, туку љубител на телото; таков е и среброљубив и 

славољубив, без сомневање секако е љувител и на едното и на 

другото . Правата умереност ce постигнува со духовна аскеза.

За Платон единствена права замена за аскезата 

претставува познанието. Она што овозможува право познаине е 

умниот дел од душата, односно душата на самата душа. “Душата е 

чисто духовно битие.. таа е бестелесна... и не е една од идеите; 

изгледа дека таа во една идеја, идејата на животот не учествува 

поинаку, отколку пгго инаку појавите учествуваат во своите идеи, 

но сепак е поблиска до вкупното царство на вечни идеи, од било 

што, што самото не е идеја мегу стварите во светот таа е

ѕ Platon, Fedon, 65D.
9 Ibid, 68С.
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најслична на идејата”10 11. Душата како таква е постара од телото, 

но со него мора да ce поврзе како последица од падот во 

интелектуален грев, како што тоа Платон го објаснува во 

“Федар”. A во Тимеј според Платон, душата е извор на 

семожното движење, па на телото кон кое е придружена го 

пренесува движењето, но таа е во телото затворена и во него 

постои како нешто самостојно. Но сепак телото може да влијае на 

душата, бидејќи со него е поврзана no нагони од понизок вид5 a 

овие нагони можат да влигјаат да ce одроди од она кон што е 

сродна, a тоа е светот на идеите. Телото може да влијае на душата 

и да учествува во заборавот на нејзиното потекло, ако ja исполни 

со страсти и со безумие. “Ce што е душа, е бесмртно бидејки она 

што со самото себе ce движи е бесмртно... бидејки секое тело на 

кое движењето му доага од надвор е без душа, a она на кое 

движењето му доаѓа од него самото, има душа бидејќи тоа е 

природата на душата. Ако работата така стои да не постои ншпто 

друго што самото себе ce придвижува освен душата тогаш душата 

мора да биде неродена и бесмртна” .

Со ова ce приближуваме до самиот проблем на 

бесмртноста на душата за кој Платон зборува исцрпно во “Федон”

10 К Rode, Kult duše i vera u besmrtnost kod Grka, Izdavačka knjzamica Zorana Stoanovica, Sremski 
Karlovci, Novi Sad, 1991, str.347.
11 Platon, Feđar, BIGZ, Beograd, 1979, str, 133-134.
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нудејќи докази дека душата мора да биде бесмртна, a не смртна 

како што тоа го одредуваат некои други мислители. Еден од 

Платоновите аргументи за бесмртноста на душата е дека смртта 

не може да и наштети па душата кога ќе и ce приближи, од 

причина што душата и телото, како смртпо и бесмртно, ce 

неспоиви иако привидно изгледаат дека ce во сојуз.

Значи душата според Платон е самостојна 

супастанција, која од б еспросторниот свет, влегува во овој 

простор и овие временитости, па со телото не стои во органска 

туку во надворешна врска. Значи постои остра подвоеност на 

духовниот и материјаниот свет, па поради тоа невозможно е 

душата да стане смртна, бидејќи му прштага на духовшшт свет. Но 

таа сепак може поради престојот во телото да им подлегне на 

страстите, но и на “валкање”, но тоа никако не упатува на 

нејзината смртност, туку пред ce на можноста душата да ce 

прочисти преку многубројни раѓања. Душата мора многу пати да 

го повтори својот живот во телото, ce додека не го заслужи вечно 

престојувалшлте во небескиот свет, каде што ослободени од 

телото сме можеле да ja гледаме вистината.

Во надсетилниот свет, битието е секогаш исто на 

само себе и непроменливо, што значи вечно. Kora душата 

престојува во телото таа според Платон е сосема збунета: прво
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поради тоа што телото ja одвлекува во областа на променливоста 

и второ, поради тоа што е во контакт со нешто што не е од 

нејзината природа. Душата е единствено среќна и задоволна кога 

поради некоја убавина или познание, одлетува од надсетилниот 

свет, каде што најзината природа ce усогласува со природатана 

Битието. Ако душата често преетојува во тој свет на вистината, 

таа станува мудра.

Во многу Платонови дела12 ce уочува и 

поткрепува идејата за реинкарнација на душата. Душата која 

поради падот во интелектуален грев навлегува во “круг на 

нужност’, ЦЕжлично го проаѓа својот пат поради својата немоќ да 

ce отргне од кругот на рагање. Душата како вечна и сродна на 

“идеите” и “општата душа на светот”, апсолутно е постара од 

секое тело. Душата е значи она што на телото му дава живот, но 

пагањето во телото меѓу останатото има Божја улога да го 

оживее едно тело и да го стави во движење13, за што зборува 

Платон во дијалогот “Тимеј”. Но во “Федар” причината за падот 

во телото е директна последида на слабеење на познавателниот 

дел на трихотомната душа. Душата именно е составена од 

умствен, волјев и нагонски дел. Складот и хармо1шја ce 

воспоставуваат дури тогаш кога познавателниот дел управува со

12 Во Федон, Фсдар, Држава,Тимер
13 Дупхата е значи извор на севкупното движењс но к извор на правото познанис и мислењѕ.
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останатите моки на душата.14 * Со затварање во телото на душата 

и прираснуваат волевиот и нагонски дел, a од тоа и сите страсти, 

чувства, афекти кои ce поврзуваат нераскишшво со душата; инаку 

таа нзжогаш не би можела да ce ослободи од кругот на рагањето. 

Спасот на душата од повторното раѓање и ослободување од 

кругот на нужноста лежи во согледувањето дека “опасноста на 

оковите е похотата, a бидејќи таа самата е окована, самата е
5?1Ѕсоучесшж во оковувањето

Познанието за тоа дека душата е окована, е 

доста важно; во спротивно може да ce случи душата да мисли дека 

е вистината ce она што и го зборува телото, бидејќи секоја болка 

и наслада ja приковуваат душата за телото како со клин. Душата 

на таквиот човек ако не е свесна за својата окованост, нема да 

стигне чиста до Адот, туку секогаш ке оди од тело на тело и ќе 

биде лишена од заедничарење со божественоста. Доколку таа не 

ce спаси " спознавајки" ce во време на земската отелотвореност, 

не само што вечно ке ce реинкарвжра, туку во зависност од 

степеност на огревовеност ќе направи такви престапж кои тешко 

ќе успее да ги покае и очжсти. Онаа дупш која е непоправлжво 

престатжчка ќе биде осудена на вечната казна во Тартарот, без

14За ова Платонисцрпно зборува во “Држава“, a исвојата слика за идеалната држава тој ja
изградува на трихотомноста на душата.
1Ј Platon, Feđon, 83Е

32



можност повторно да биде родена, таа постигнува едно 

“негативно ослободување” од кругот на нужноста. Онаа душа чији 

гревови ce големи но сепак подложни ва покајување, поднесува 

казна, која е временски одредена, и повторно доаѓа на местото од 

коешто ce para ново тело. Изборот на новиот живот зависи од 

самата душа како и од нејзините склоности; доколку е душата 

тесно поврзана со телото во предходниот живот, може да ce случи 

во нареднжот живот да ce роди во тело на некое животно. При 

првото рагање душата веднаш не ce вселува во тело на животно 

туку тоа ce случува подоцна кога таа ќе ce деградира во зависност 

од тоа каков живот жжвеела во претходното тело.

Во ‘Тимеј” Платон наведува дека дупште на 

сите животни некогаш престојувале во човечки облик, но веке во 

“Федар” ова не е доволно прецизно истагшувајки дека има и 

такви животни кои никогаш не престојувале во човечко тело. Ова 

ce зема како недоволно јасен дел во платоновото учење, a 

гфетпоставката на Е. Роде е дека ова ce јавува од причина што 

учењето на селење на душата во животинското тело е преземано 

од орфизмот и питагорејците, ce додека душата кај Платон не 

стане чжсто мисловна снага. Проблем на сфаќање на овој дел 

настанува што умствениот дел од душата е најважен момент и 16 17

16 Platon, Timej, 91D, 96В.
17 Platon, Fedar,249B,
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единствено практикувањето на дијалектиката т.е. vot|(ti<t

претставува можност за спасување од кругот на нужноста па 

останува недоволно јасно, како тоа животните можат да ce 

спасат, ако не ce во можност да практикуваат дијалектшса.

Во “Федар” особено вдахповено ja опшдува 

душата и нејзиниот ггрестој во наднебесниот свет. Човечката 

душа Платон ja опшпува со митолопжата слика за коњите и 

кочијашот, каде што душата претставува една крилеста запрега 

од која едниот коњ е добар и тежнее кон височините, a другиот е 

лош и стреми кон пагање на земјата. A запрегата на душата е 

крилеста од причина што “има природна сила да го издига во 

висина она што е тешко и да го води онаму кај што престојува кај 

боговите; затоа од ce она што ce наоѓа на телото таа е најсродна 

со она што е божествено, a божественото е убаво, мудро, добро, 

И ce што е слично на ова. Со ова крилата на душата најповеќе ce 

хранат и растат..” Но покрај човечките дупш во тој 

наднебесниот свет престојуваат и душите на боговите кои ce 

хранат со чист ум и чисто познание, a сите дупш заедно одат во 

обиколта на небесните сфери за да го гледаат (она што е) 

постојното, a според Платон тоа е Врвниот Бог или самата идеја

18 Platon, Feđar,247E.
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на Доброта. Ho многу дупш иако престојуваат во тој свет не 

успеваат да ja вндат самата идеја на Доброто, поради 

вознемиреноста на нејзините коњиѕ a особено оној кој стреми да 

падне надолу. “Онаа душа која најповеќе ce угледува на боговите, 

најповеке и им ce доближува, таа ќе ce издигне во оностарното 

пространство но бидејки вознемирувана од своите коњи одвај ке 

види она што Е; a некоја друга пак, час ке ce изджгнува, час ке ce 

спушта, na непгго ке види a др}ТО не. A останатжте кој 

заостануваат зад нив, иако ce трудат да ги досегнат горшсте 

облести, поради слабата снага заостануваат”̂ .

Токму поради таа причина кога душата на 

земјата ке здогледа некоја убавина или ќе осети љубов кон 

некого, таа чувствува болка и копнеж кон пебеснжот свет, бидејќи 

во тој момент и растаат крила, па на тој начин таа ce присекава на 

небесниот свет и престојот во него. Единствено душата на 

философот не останува само на “присеќавање” туку трајно е 

занесена од небесниот свет па ce возвишува до своето природно

место (толоо-). На тој начин душата на философот опиена од 

убавината добива крила, ce напојува со прави познашгја за светот 19

19

19Идејага на Доброто, Убавото и ЈБубовта ce изедначува во Платоновнте дела т.е. тоа е 
една те иста ндеја.
20 Platon, Feđar,248B.

35



на идеите, ce додека еден ден не ja здогледа самата Идеја на 

Доброто што ja гграви прочистена и света.

Но сето овоа зборува дека Платоновиот 

философкси систем îvfflory повеќе вшшание му посветил на 

етичкото и познавателното делување на душата и дека токму 

поради таа причина, некој прашања не ги разјаснил до крај. Сето 

ова говори дека тука ce работи пред ce за еден философски a не 

религиозен систем, и д.ека сите прашања за бесмртноста на душа 

не ce докрај осветлени како што е тоа случај кај религиите. 

Платон само ги користп вске постојните идеи иа тогапшите 

религии за бесмртноста на душата и ги вградува во својот 

философски систем.

Продолжувачите на Платоновата философија - 

неопалтонистите a особено Плотин на сличен начин ja сфаќаат 

душата. Според Плотжн душата претставува срредишен прннцип 

кој ce наога меѓу надбжвство и небивство. Таа е подеднакво 

насочена и кон светот нагоре и кон светот надоле. Кон едното 

одпосно Возвшпеното насочена е со сетилото кое Плотнн го 

нарекува Нус. Во оној дел кој е насочеп крн светот на идеите, 

душата ce напојува со прапричината на сите ствари, бидејки 

идеите кај Плотин ce оној вистински суштествувачки свет. додека 

ce останато претставува само одблесок на овие прави идеи. Во
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својата упатеност надолу кон светот на сетилноста, душата и 

дава живот на природата во целина и влегува во природата која е 

пространа и временска, но нејзината права суштина останува во 

оној безвременски свет којшто ебесмртен за разлшса од светот на 

телесноста кој е мшшив. Душата како посреден член меѓу 

надбивството и небивството, нема сопствена категорија. Таа 

постои така што гледа во светот над и во еветот под неа. Кај 

Плотин духот, ДЈТпата и пр1фодата ce ередни сфери на 

суштествувачката. Духот престојува во сферата на чистите 

облици и чистата светлост: светот на природата с негова сенка. 

Душата станува одраз и производ на духот така што гледа во 

духот, a природата постои така што гледа во душата. Во 

пергџширањето на душата ce согледува нејзшшот однос кон 

природата, a во нејзиното хшслење ce огледува Нусот. За да може 

човечката душа да ce соедиш! со она што Плотин го нарекува 

Едно, таа мора пред ce да го љуби и да чезнее по тоа Едно. 

Првиот степен на трансцендирање кон Едното ce остварува со 

мислење, но дури вториот степеп на трансцедирање претставува 

ндминување на замисливото со екстаза. Душата ce опжва од 

љубовен копнеж и така ce пречекорува самата себе. Мислењето е 

првиот степен на трансцендирање, но кога душата го “гледа” 

Едното таа тогаш го одбива мислењето кое го сакал5 па сама
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гледа во тоа Едно ce додека не ce соедини со него. “Имено тие 

чувства како што ce: чудење, пријатно изненадување, копнеж и 

љубов, пратени од уживање треба да настануваат кај она што е 

убаво. Иако тоа може да го чувствуваат и трпат тукуречи сите 

души...сепак тоа повеке го чувствуваат оние кои ce во тоа 

вљубени, како што и кај телата сите гледаат, но не ce поттикнати 

подеднакво, туку постојат онже кои тоа најповеќе го потикнуваат, 

за кои ce вели дека ce вљубени...”

Приближувањето кон Бога, Плотин го сфака 

како активност на човечката душа, бидејќи таа во самата своја 

природа го носи тоа Едно, но сепак нејзината главна активност ce 

состои во стремежот кон Бога. Тоа е екстатичен момент и пат 

нагоре, но Плотин не зборува за активноста на Бога кон човекот, 

што ќе биде покарактеристично за христијанската философија. 

За да ce исполни душата со љубов кон Бога, прво таа самата 

треба да стане боголика. Душата според Плотин нема да ce 

задоволи само со тоа да остане на стремежот кон Едното, туку ке 

посака и да ce стопи со него. Додека христнјанството зборува за 

спојување на Бога и човекот. Плотин слично на индиската 

мистика, зборува за стопување на душата и Едното. 21

21 Plotin, Eneađe, Grafos, Beograd, 1982, str.33.
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Аристотел за душата зборува на два начина. 

Според едно определување, душата е сместена во едно органско 

ггриродно тело и таа доведува до остварување на можноста за 

живот. Но душата не е резултат на мешање на тварните 

елементи, туку е самостојна и лшпена од тварта и телото, па 

телото на некој начин ce појавува како орудие на душата, бидејќи 

таа го придвижува, како еден вид снага за растење и за 

потхранување на желбите.

Аристотел ja дели душата на два дела: на

неразумски и разумски дел. Во неразумскиот дел на душата

постои вегетативна моќкоја е својствена на сите живи суштества,

и страсен, повтежлив дел, кој можеби не сосема, но сепак

допекаде има учество и во разумскиот дел. “Јасно е значн дека и

овој неразумски дел на душата е двостран, бидејќи нејзивжот

вегетативен дел нема ншпта заедничко со разумот, додека оној

кој ствара копнежи и желби воопшто, има удел во разумот само
»22доколку е послушен и доколку му ce покорува..

Но иако поимовно може да ce прави разлика меѓу 

душата и телото, во живиот организам. невозможно е да ce 

разлшсува душата од тварта, така што со смртта на телото умира 

и оваа фушсција која е поврзана со телото. 22

22 Аристотсл, КикомахоЕа епика,1102 а, 32-110263.
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Покрај оваа функција на животните сили во 

организмот, во душата егзистира уште едно духовно суштество 

кое мисли, и кое има натприродно потекло и не е целосно 

поврзано со телото. Духот е сосема преокупиран од мислењето; 

тој во себе носи божествено потекло, па иако е составен дел на 

душата, тој во нејзе доаѓа “однадвор”, односно со образованже, 

но не ce спојува со неа. Во спојот со телото и душата тој мислечки 

ум управува и владее над душата и телото. Божјото потекло на 

овој мислечки дел на душата зема облик на поединечна душа, па 

после смртта духот и понатаму продолжува да живее; тој тогаш 

повторно добива свое засебно постоење. Макар што тој 

продолжува да живее во вечноста како индивидуален дух, тоа 

Ешкако не значи дека тој и понатаму поседува свест, мисловна 

дејност или сеќавање. Единствено што може да ce заклучи од 

Аристотеловите дела, е тоа дека духот продолжува да живее и 

суштествува, но не на начин кој би му бил познат на човекот кој 

живее во тело.

Аристотеловото учење не наоѓа свој израз во 

некакви митолошки приказнж како кај Платон; тоа е 

порационално, но на сличен начин како кај Платон постои 

дуализам и спротиставување на душата и телото.
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Стоичарите ce надалеку познати no својата 

мудрост и идеалот на мудрецот кој го развнват со своето учење, 

но во својата философија многу повеке ce посветени на етичката 

проблематшса и на умешноста на живеење, одколку на смртта. 

Тоа што сепак го кажале за душата тесно е поврзано со 

пантеизмот кој ги објаснува сите појави во природата. Во ce што 

постои владее логосот, светскиот ум, творечкиот оган; во секоја 

ствар, па и во човечката душа престојува дел од божестевниот ум. 

Мудриот човек го прифака нужниот поредок на стварите и живее 

според него. Основен проблем за стоипите е како да ce постигне 

непоматеност на душата во овој живот, но не и во идниот. Без 

разлика дали е смртта премин во друго постоење, или конечен 

крај на личниот човечки живот, таа е подеднакво вредна за 

стоичкиот мудрец, кој вредноста не ja наоѓа во простото траење, 

туку во исполнетоста на својот живот. Кај сите стоичари немаме 

иста претпоставка за животот на поединечната душа после 

смртта на телото, но во постарата стоичка фаза ce среќава 

мислењето дека постои понатамопшо траење на поединечните 

дупш, како “убав сон” и тоа ce до уништувањето на сите 

поединечни творби во “светскиот пожар”. Taxa стоичарите, на 

сличен начжн како и Хераклит, го посматраат светот во постојана 

промена, a човечката душа претставува само дел од тој поредок.
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И покрај тоа што стоичарите ja застапуваат идејата за 

исклучително индивидуалната обоеност на човечката душа во 

животот, но тоа не значи дека истата индивидуалност на душата 

продолжува и после смртта. Според нив најважно е да ce постигне 

мир и хармонија во душата со придржување кон строги етички и 

аскетски пришџши.

Античкото учење за бесмртноста на душата е 

разнолико. На една страна имаме учења кои ce засновуваат на 

стопувањето на душата во сеопштиот логос, a на друга страна, 

особено кај Платон и неоплатонистите, учење за животот на 

душата како посебен и независен ентитет од телото. 

Платоновото и Аристотеловото учење за бесмртноста на душата 

на некој начин ги сублимираат сите претходни учења за 

бесмртноста. Во таа смисла Платоновото учење е мошне важно за 

споредување со Византиската философија, особено од причина 

што многу мислители сметат дека христијанското учење за 

душата трпи влијание од Платоновата философија. Токму од тие 

причини на учењето за бесмртноста на душата во антиката му е 

посветена првата глава на овој труд. Сите овие учења за душата 

претставуваат одредено духовно наследство со кое Светите Оци 

на Византија морале да ce соочат во своето време.
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Во таа смисла Свети Василиј Велики говори 

дека од класичната философија треба да ce земе само она што ce 

слага со вистината, односно тоа што е корисно, додека од она 

што е штетно треба да ce чува секоја душа, зашто секоја наука, 

според него, треба да ce изучува секогаш само според одредена 

цел, па само тоа што и користи на таа цел треба да ce прифаќа. 

Секако, целта, за која зборуваат Светите Оди е, пред ce, онаа 

која што му помага на човекот повторно да стане бесмртно 

суштество какво што тоа и било пред падот создадено од Бога.

Античката философија покажува дека душата е 

мошне таинствена и вредна за испитување, но истовремено 

покажува и дека не може со сигурност да ce тврди дека е 

бесмртна. Во Платоновата философија посебпо ce истакнува 

фактот дека душата претставува нешто нематеријално и дека 

според своето потекло таа му припаѓа на светот на идеите. Токму 

овие факти често наведуваат на едно погрешно заклучување, 

присутно кај многу мислители, дека платонизмот и 

христијанството имаат многу заедвжчки елементи. Меѓутоа, 

анализата на Платоновата философија за душата ќе покаже дека 

станува збор за сосема различни идеи за бесмртноста на душата. 

Можеби токму оваа идеја укажува и на најдлабоката разлика 

помеѓу антиката и христиј анската философија.
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2. Светото Писмо за човечката душа и за
бесмртноста

Византиските Свети Оци своето учење го 

базирале на Божјото откровение кое е зазжшано во Светото 

Писмо и Светото Предание, кое го претставува живото 

богословие во учењето на Светите Оци. Со оглед на тоа дека 

Светото Писмо е еден од темелите на духовното наследство на 

византиската философија, нужно е да ги разгледаме сите оние 

мисли за душата кои можат да ce најдат во овој извор.

Сфаќањето за бесмртноста па душата според 

Светото Писмо ce разликува од античкото, од една страна. според 

тоа што ce нагласува поголеш-ioT степен на лично учество во 

формжрањето на својот богоугоден лик, a од друга страна, според
. Ј

благодатната енергија на љубовта која доаѓа од живиот Бог. 

Според Светото Писмо Бог пе е некоја неодредена сила, дух или 

идеја, туку Личност. Проблемот на смртта & централен и 

суштински проблем на старозаветното и новозаветното учење, па



затоа прашањето за вечниот живот овде ce јавува како едно од 

основнжте двигатели на духовниот живот.

Со оглед на тоа дека ггроблемот на вечниот 

живот е еден од најважните библиски пробле&ш, треба да ce 

погледнат и корените на ова прашање. Според учењето на 

Светото Писмо, во оној момент кога човекот откинал плод од 

дрвото на познание на доброто и злото била доведена во прашање 

неговата бесмртност, бидејќи ова дрво Бог го засадил во рајот со 

цел човекот да ce вежба во добродетел и воздржување, како и на 

верност кон својот Творец. Дрвото на животот на човекот му 

давало дарба за разлшсување на она што е вечно и минливо. Со 

тоа што го изел плодот од дрвото на животот, кај човекот ce 

уншптил дарот за разликување на доброто и злото. Јадењето на 

таквиот плод од тоа дрво, значело да ce погази Божјата заповед, 

подвојување од Бога и Болдата волја, како и губиток на вечниот 

живот. “Но од дрвото на познание на доброто и злото од него не 

јади; бидејќи во денот во кој ќе вкусшл од него ќе умреш“ (Пост. 

2/17) . Ова ce зборови кој Бог во книгата на настанокот на светот 

му ш  упатува на првиот човек Адам. Човекот со собирањето на 

овие плодови, ce отуѓува од Бога според чжј лик е и створен, a 

оваа отуѓеност го одведува во телесни задоволства и смрт. Со
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падот во грев, човекот ja изгубил мокта за вечен живот; му ce 

помрачил умот, a мудроста потонала во безумне.

Значи според Светото Писмо, човекот е створен 

да живее вечно, но со гграродителскиот грев тој ce одвојува од 

Бога. Како последица на духовното одвојување од Бога човекот 

станува смртно суштество, a со време трулежно и пропадливо. 

Свеста за смртта постојано го наведува човекот на потреба да ja 

исполни таа празшша на некој начин. Некои тоа го прават со 

забава и со посветеност кон материјалните нешта, додека други 

тоа го прават со размислување за смртта, односно со стварање на 

науки и воопшто низ различни облици на творештвото. Но 

заедничка им е на сите овие обиди несоченоста кон тоа, или 

смртта да ce заборави, или некако да ce објасни. Ако Хајдегер 

вели дека човекот е суштество кон смртта, Библијата би кажала 

дека човекот е суштество кон Бога.

Според Светото Писмо, човекот е створен од 

Бога, па душата како дел од човечката личност има Божјо 

потек^о. За Божјото потекло на човечката душа сведочат 

многубројни стихови од Библијата. “И го создаде Господ Бог 

човекот од прав земен и му дувна во лицето дух животен; и 

човекот стана душа жива” (1 Мојс. 2/7) како и “Духот Божји ме 

создал и здивот на Седржителот ми дал живот” (Јов. 33/4).
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Божјото потекло на човечката душа неминовно упатува на 

избавување, но единствено под услов ако човекот го ускладува 

својот живот со Божјиот. Својата пројава во Стариот Завет Бог ja 

искажува упатувајки го човекот на законите и заповедите, a во 

Новиот Завет преку Исус Христос, односно преку љубовта. 

Поради тоа и ce потврдува дека Исусовата љубов е Божја љубов, 

бидејќи преку Исус човекот повторно добива можност да биде 

бесмртен, затоа што првородниот грев на човекот ce искупува со 

Исусовата смрт. “Скапо сте купени затоа прославете го Бога во 

своите тела и.во своите души, кои ce Божји!' (1. Кор, 6/20). 

Љубовта Божја кон човекот станува основа на Новиот Завет што 

Исус ja објавува преку две заповеди: Љубете го својот Господ 

повеќе од себе, и љубете го ближннот како себе (Мат. 22, 36-40).

Според бибдиското Откровение, човекот е 

создаден како личност, a тој го остварува тоа дури во однос со 

Бога. Ова е сушт1шско прашање за сфаќањето на проблемот па 

животот на душата после смртта. Во библиската терминологија 

под зборот душа често ce подразбира секое живо суштество, a 

најчесто со терминот душа ce нарекува човекот. Со неа значи, ce 

искажува начинот на кој животот ce појавува во човекот, но 

ггритоа не ce однесува само на еден дел од човечкото суштество 

како што е тоа најчесто кај старите Грци. Имено старите Грци
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под терминот душа подразбирале некое посебно нематеријално 

битие кое ce наоѓа во материјалното тело и кое, кога ке умре, 

нзлегува од телото со напшот последен здив. Тоа не е библиската 

смисла на овој збор. Душата според Светото Писмо не ce наоѓа во 

телото, туку таа ce изразува со помош на телото. Телото 

паралелно со срцето го изразува човечкото јас, односно сочинува 

единствен жив ипостас. Душата е секогаш личност; таа е знак на 

жжвот, но не и извор на животот како што тоа ce среќава к ај 

некои Грчки философи. Таа не е двигател, ниту може да ce 

зборува за душата на светот чијшто дел би била некоја 

поединачна душа. Душата според Библигјата е повеќе носител на 

животоТ;, па поради тоа во Стариот Завет повеке ce јавува како 

носител на овоземскиот живот, a во Новиот Завет како носител 

на вечниот живот. Стариот Завет зборува за тоа како после падот 

на Адам, рајот станува затворен, па и праведншдите и 

грепшжците ce до Христовото спасоносно искупување, одат во 

Адот. “А Господ Бог им направви на Адама и жената негова 

облеки од кожа, и ги облече во нив” (Пост.3/21). Кожнжте облеки, 

според толкувањето на Св. Отец Јован Дамаскин, го 

претставуваат човечкото грубо, материјално тело, кое ce 

изменило после падот, како последица на духовното одвојување 

од Бога. Така човекот стапнува во неприродна состојба, односно
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во состојба на раздвојување на душата од тоа грубо тело после 

смртта. Значи телесната смрт, епоред Светото Писмоѕ настанува 

токму како последида на духовниот пад на човекот и таа не е 

“природна” за човекот, како што е тоа случај во фшгософијата на 

старите Грци, туку пешто крајно неприродно и недостојно за 

човекот. Христијанството не ja објаснува бесмртноста на душата 

како некој вид на преживување на душата после телото, туку 

како надминување на смртта преку однос со Бога, со Исус 

Христос, со чжешто доаѓање повторно ce отвараат за човекот 

небесшие врати. Ова надшшување на смртта низ односот со 

Бога, на човекот му овозможува да стане едно и неделиво 

суштество (битие). Духовниот живот, односно, духот го 

иптегрира човекот и неговите поединечнн богомдадени функции 

во една целжна, па така ce овозможува повторно воспоставување 

на личноста според Божјиот лик. Личноста на човекот всушност 

ce втемелува на таа сличност на човекот со Бога, a во Новиот 

Завет таа сличност ce поврзува со Исус Христос.

Со отелотворувањето и воекреснувањето на Исус 

Христос човекот е искупен од првородниот грев. И со тоа смртта 

повторно е победена со помош на Бога, Но човекот и понатаму 

може да биде победен со својот грев поради дадената слобода (на 

волјата) од Бога. He постои позалудно супггество од него,
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бидејки ce што е создадено од Господ во себе веке ja носи својата 

цел. Единствено човекот својата цел ja исполнува со насоченост 

кон Бога, со пгго ce здобива со вечен живот, па доколку не го 

исполнж својот жжвот с-о Бога, човекот станува побесмислено 

суштество од сите Божји творби.

Полнотата на Стариот Завет е во Новиот Завет. 

Целиот Стар Завет е очекување на ветениот Месија. Христовото 

Воскресение претставува ослободување на човештвото од 

прангите на смртта. Можеби од таа причина многу повеќе ce 

спомнува бесмртноста во Новиот Завет. “ Вие живеете не по 

тело, туку по дух, само тогаш ако Духот Бојжи живее во вас, ако 

пак некој нема Дух Христов, тој не е негов” (Рим. 8/9). Но и во 

Стариот Завет можат да ce најдат стихови кои укажуваат на 

копнежот на човечката душа кон вечноста. Поради тоа 

Воскресението ce јавува како онтолошки настан кој и материјата 

ja спасува од ггропадливоста. Со тоа суштински ce негира 

дуализмот меѓу душата и телото кој е во голема мерка присутен 

во платонизмот. Тоа ce забележува во следните стихови “А сам 

Бог на мирот да ве освети наполно во се}'и целиот ваш дух и 

душата и телото да ce запазат без порок при доагањето на напшот 

Господ Исус Христос”. (1. Сол. 22/23).
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Преку Воскресението Бог ce измирува со 

човекот, душата ce измирува со телото. За овој свет проповедта 

за Воскресението останува лудост, па многумина обидувајќи ce 

некако да го објаснат, ce повикуваат на веке познатите претходни 

учења за бесмртноста на душата, или пак на современите 

придобивки на науката. Во врска со тоа дека е тешко да ce 

раѕбере и поверува во надразумната тајна на воскресението ce 

среќаваме и во самото Евангелие, каде не само Марија, туку и 

Христовите апостоли не поверувале веднаш во воскреснатиот 

Исус. Но големата радост што ja почуствувале Христовите 

ученици кога ce увериле дека е тоа токму воскреснатиот Исус не 

им допша поради сознанието дека постои и некој друг свет. туку 

од фактот дека низ Христовото Воскресение човекот ja победил 

смртта и ce здобил со можност за вечен живот. Од таа причина 

Исус ги пратил своите апостоли да проповедаат за тоа како е 

смртта победена и како секој човек низ покајување може да му ce 

приближи на Бога, a со самото тоа и на вечноста. Во таа смисла 

според А. Шмеман, во делото "За животот на светот"23 треба да 

ce разликува христијанскиот одпос кон смртта од останатите 

религии. Во христијанството на тој однос не ce гледа како на 

пекој вид на утеха} туку напротжв, како соочување со смртта.

23 А. Шмеман, За  живот свѕта, Ортодокс, Н јжппЉ, Гзсфн, 1994.
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Значи неговата цел не ce состои во тоа да им ce помогне на лугето 

да ce помират со смртта, туку да им ce открие вистината за 

животот и смртта со цел оваа вистина да ги спаси. Спасението ce 

однесува на можноста човечката душа никогаш да не умре? 

односно да остане жива во вечноста. Затоа христијанството не 

нуди помош и помирување со смртта, туку напротив - секогаш го 

соочува човекот со смртта, па дури и го нагласува стравот од 

смртта, Така во православната литература често ce среќаваме со 

синтагмата “секавање на смртта”.24 Основа за еден ваков став 

наогаме во Евангелието каде Исус вели: “Па така, бидете будни, 

запгто не знаете во кој час ке дојде вапшот Господ. Знајте го и 

тоа, дека, ако домакинот на куката би знаел во кој час ке дојде 

крадецот, тој би стоел буден и не би дозволил да му ja поткопаат 

куката. Затоа бидете и вие готови, зашто во кој час и не мислите, 

ќе дојде Синот Човечки” (Мат. 24/42-44). Р1сто така ова _ ce 

иоткрепува со евангелскиот расказ за десетте девојки кои доагаат 

во пресрет на младоженецот. (Мат. 25/1-13)/

Воскрееението за кое зборува Евангелието е 

обновување за севкупното битие на човекот со животворните 

енергии на Бога. На човекот му е дадено да ja бира својата

24 Свети Серафим саровски голсм подвижник на руското монашттѕо, понекогаш спосл во 
мртовечки сандак кој го направил за ообе и кој го држел сскогаш во близина на својата 
Келија зада го потсстува на сзхртта.
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смртност или бесмртност - “било светот или животот, или смртта 

ce е ваше” (1. Кор. 3/22). Човекот станува господар на 

сопствениот живот и смртта, но после Христа смртта не е 

натрапник туку можност човекот да влезе во вечното Небесно 

Царство.

Платоновата мудрост не учи на вештината на 

умирањето, a христијанаската mi покажува како треба да ce умре 

заради Воскресението. Затоа Христос вели “кој го слуша словото 

мое... има живот вечен и нема да дојде на суд, a преминал од смрт

во живот” ( J o b . 5 /2 4 ).

Библијата во шжој случај не зборува за некаква 

безусловна бесмртност каква што била пред прародителскиот 

грев, туку бесмртноста е секогаш нешто што ce заслужува. Иако 

Христос ja објавува радосната вест дека смртта е победена, 

човекот сепак според слободата која му е дадена може или да го 

следи Христос и со Hero да го дели Вечниот живот, или да 

одстапж од Христа и да заврпш со смрт. Гревот во христијанството 

ce прифака како болест на духот па затоа Исус вели “здравите 

немаат потреба од лекар но болните” (Лука 5/31). Помошта која 

им ce дава на болните во христијанството не ce однесува само на 

телесното здравје, иако ce познати повеќе примери на Исусовите 

чудотворпи исцелувања. Ова оздравување и исцелување ce
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однесува, пред ce на духовното оздравување и во име ce на 

духовниот живот a не само телесниот. Лугето кои биле на овој 

начин исцелени, според Светото Писмо, повторно го 

воспоставиле своето духовно здравје, односно духовна врска со 

Бога. Чудото и преобразувањето за коешто зборува Светото 

Писмо ce однесува на оздравувањето и исцелувањето на 

човечката душа, a таквото исцелување на душата овозможува 

преминкон Царството Божје. Во таа смисла христжјанството не е 

помирување со смртта, туку повеќе нејзино откривање, a со 

откривањето на смртта ce открива и животот. Врз основа на 

кажаново, грешникот би бил болен човек кој не е свесен за 

својата болест, за својата духовна состојба a “неговото спасение 

ce содржи во елтшнжрањето на зародишот на распаѓањето и 

откривањето на Христовата светлост, и вракањето на нормална 

состојба на природата, на онтолошкото здравје”.2̂  Поради тоа 

исцелувањето е симбол на спасението, па во оваа смисла и 

зборовите “твојата вера те спасила”, значат дека таа те 

исцелила. Бесмртноста според Евангелието ja стекнува онаа душа 

која е спремна на покајување со пгго го откупува својот грев. Тоа 

покајување може да настане во еден единствен момент, 

пронжкнувајќи го целото човечко битие, и така со апсолутна вера 25

25П. Евдокимов, Луда љубав Божја, Манастир Хиландар, Свста Гора Атонска, 1993, стр.Ѕ9.
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да ja исчисти душата кахо разбојникот кој покрај Христос бил на 

крстот.(Ј1ука 23/40-43). Исчистувањето на душата во Светото 

Пжсмо еднакво е на силата на покајувањето и вера. Во орфизмот 

и платонизмот искупувањето е можно ако грешната душа 

проживее извесен период па заслужена казна, но во 

христијанската философија тој момент на искупување може да 

настане во еден мжг, доколку човекот ce покае со целото свое 

битие. Мегутоа. доколку со ова ce потврдува дека човекот 

бес^фтноста ja стекнува само низ Христа, останува прашањето 

што ce случува со душите кои својот живот не го врзуваат за 

Бога, односно, дали е душата бесмртна независно од нејзиниот 

начин на живеење во земскиот живот. Во Стариот Завет наоѓаме 

став дека човекот е вовлечен во смртта поради зависта од 

ѓаволот. “Бог го создаде човекот за вечниот живот и го направи 

слика на своето вечно битие; но поради гаволот смртта влезе во 

овој свет, a неа ja доживуваат оние што не му припаѓаат” 

(Премуд. Сол. 2/23-24). Човекот би бил бесмртен и телесно 

доколку од зависта на ѓаволот, односно по наговор на змијата не 

бил вовлечен во грев. Низ гревот човекот станал подложен на 

смртност на телото, но од тоа не произлегува дека смртта на 

телото го уншптува и постоењето на душата. Кај Соломон ce
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зборува вака: “ике ce врати правот во земјата, како што си бил; 

a духот ке ce врати кај Бога, Кој го дал” (Проп. 12/7).

Во Светото Писмо животот на човечката душа 

пошшува со вера во идниот живот. Жжвеење на живот според 

Христос подразбира страдања проследени со тепгки искушенија, 

но тие успеваат да ce совладат единствено со верата во идниот 

живот. “Сите тие умреа со вера, не добивајки ш  ветувањата, a 

само оддалеку ги видоа и ce уверија и ги поздравија ггризнавајќи 

дека ce гости... и ... дека бараат татковина” (Евре. 11/13-14). 

Постојат многубројш! сведоштва за идкиот живот, или за 

вистинската татковина на човечката душа, за што зборуваат 

миогу цитати од Библијата. Така праведниот Енох поради својата 

вера и праведен живот бил пренесен па небото не гледајќи смрт. 

(Јуда, стих 15, Ереј. 11/5) Пророкот Р1ли)а заедно со телото ce 

вознесува на небото (4. Цар 2/11).

Новиот Завет ни дава уште појасни одредувања 

за идниот живот, затоа што Исус Христос ce јавува како ветениот 

Спасител што “ja уншптил смртта и го осветлил животот и 

нераспагањето” (2. Тимот. 1/10). Исус зборува дека царството 

негово не е од овој свет, затоа праведниците искупувањето на 

своите маки не можат да го очекуват во овој свет. Овој свет треба 

низ многубројните искушенија и невољи да ja подготви душата за
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небесниот свет, na затоа и ce вели “И не бојте ce од оние што го 

убиваат телото, a душата не можат да ja убијат; туку ce бојте 

повеке од Оној, Кој може и душата и телото да ги погуби во 

пеколот!” (Мат. 10/20). Воскрееението на Христос како посебен 

доказ за вечниот живот ce потврдува и со следните зборови “Јас 

сум Воскресението и животот, кој верува во мене, ке живее. И 

секој што живее и верува во мене, нема да умре довека”.(Јов. 

11/25-26) Тоа што дошол PIcyc на земјата за да му дарува на 

човекот жжвот вечен ce потврдува на сличен начжн и во 

следните зборови. "Зошто Бог толку го возљуби светот. што Го 

даде својот Единороден Син, та секој што верува во Hero, да не 

погине. но да има живот вечен” (Јов. 3/16)... “бидејки смртта дојде 

преку човекот, така и воскресеннето од мртвите стана преку 

човек... И како што по Адам сите умираат, така и во Христа сите 

ке ожззвееат” (1. Кор. 15/21-22).

Според Светото Писмо душата преживува само 

како лжчност, како целина на човечкото постоење, па затоа 

проблемот на бесмртноста е во директна зависност од 

лвчносното, односно ипостасно одредување. Бог ce потврдува 

како битие, a со оглед на тоа дека човекот е создаден според 

ликот Божји и тој стапува лично битие. Овој почетен и прв однос 

меѓу човекот и Бога ни е даден уште на првите страници во
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библијата и стои во основа на христијанската аптропологија. Низ 

сликовитиот јазик на Светото Писмо ни е дадено едно суштински 

поннакво создавање на човекот од останатите жнви суштества, 

имено, станува збор за суштество кое по волјата Божја е издвоено 

од сите останати, a со цел тоа да биде икона, односно слика 

Божја. Тоа значи дека создавањето на човекот според Божјата 

волја наоѓа израз во потребата човекот да биде непосредно 

“покажување иа Бога” во светот и водач на ce создадено и на цела 

материја, кон нејзинита конечва смисла и цел. Бог на 

првосоздадениот човек му ионудил можност за вистински жжвот 

кој е непропадлив и бесмртен дарувајќи му го светот. Падот во 

смртност на првосоздадените луге настанува како последица од 

земањето на плодовите на “доброто и злото”, односно плодот на 

независноста и егзистетпттгјална самосталност. Дури и несвесното 

чувствување на индивудуалноста е чувство на самотност, односно 

на немоќ на шндквидуата да го црпи животот од било кое друго 

место само не од самата себеси, Падот е “укинување на слободата 

пред Бога, укинување на односот со Hero, сознавање на 

одговорноста за остварување на животот одвоен од Бога, првото 

доживување на егзистенцијална самотност, што е и првото 

пробање на смртноста...”26 На тој начин треба да ce разликува

26X. Јанарас, Азбучник всрс, Човск, Бсссда, Православни богословски часопис, 1-4/93, 
стр.153.
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чувството на личноста (ипостасноста) од индивидуалноста која 

човекот ja чувствува во својата одвоеност од Бога. И додека 

односот на човекот со Бога помага во стварањето на личноста, 

односно ликот според сликата Божја, индивидуалноста настанува 

како последица на одвоеноста од Бога. Индивидуалноета е значи 

ггрвиот сигнал на осаменоста и смрттноста, индивидуалноста е 

затвореност за однос со другиот. Човекот пак, според Светото 

ГТисмо е суштество кое е создадено да биде отворено за Бога. 

“Првото дввжење на душата човечка е посегање за потпора, 

потреба за сигурност. Душата човечка нема вродено чувство на 

самоувереност, самодоволност. Таа ce para со една ненасита 

потреба кон другиот. Во другиот е нејзината сигурност, нејзиното 

себесогледување, нејзиното самоодржување и нејзината 

самосвест која ce остварува дури во огледалото на другиот. Тој 

друг е Оној Друг, Koro душата единствено и во целост Го 

препознава како свој. Тој друг е навистина оној Прв”Д7

Библијата ки дава јасна слика за тоа дека 

човечкиот живот, односно животот па секоја душа, може да 

постои и живее вечно единствено под услов човекот со животот 

во Бога и низ Бога да ce исчистува и окајува. Тоа одржување на 

чистотата на човекот му е овозможено единствено во 27

27 Архимандрит Пајсијс, Прсдговорот во Св Тсофан Затворник, Старчсство или живот под 
духовним руководстБом, Манастир Св Пантелејмон, Врање, 19SS, сггр.9.
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молитвеното обракање на Бога. Борбата за чистотата на душата 

подразбира подвиг и единствено молитвено општење на човекот 

со Бога. Меѓутоа дали би била човечката душа бесмртна без 

оглед на степенот на чистотата, односно грешноста, е прашање на 

кое Светите Оци на Византија поцелоспо ке одговорат.

Духовната симболика на Светото Писмо на 

неупатените може да хш создаде дилема околу поимите кои ce 

сврзани со бесмртноста на душата, како што ce: “смрт” и “живот”, 

“рај” и “пекол”. Значењето на преданието во учењето на Светите 

Оци кое претставува, покрај Светото Писмо, најважен духовен 

авторитет на Источната Црква ce огледува и во тоа што овие 

вистини на Откровението треба да ce толкуваат на еден 

специфичен начин.

Во таа смисла на првосоздадените луге не треба 

да ce гледа како на “самозадоволни животни” или како “ малку 

посвесни од животшсте” кои со берењето на плодот ce 

освестуват, туку, како на луге кои по своите духовни моќи и 

бесмртноста му наликуваат на Бога. Со одвојувањето од 

заедницата со Бога човекот ги губи сите. овие ’’привилегии” и 

дури тогаш ja губи својата благодатна состојба, па станува 

животно кое знае да мисли. Човекот станува смртен.
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Светото Писмо според Свети Максим 

Исповедвик го снмболизира човекот. Стариот Завет го 

претставува неговото тело, a Новиот Завет душата, духот и умот. 

Или поинаку кажано, историското Слово на Светото IIiïcmo го 

свмболизира телото, додека смислата на напжшаното ja 

симболизира душата.
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П П РО БЛ ЕМ О Т H A  ДУШ АТА ВО
В И ЗА Н Т И С К О Т О  У ЧЕЊ Е

Учењето за бесмртноста на душата. кај Светите 

Оци произлегува од целокупниот христијански светоглед. 

Разликата која може да ce види во сфаќањето на бесмртноста на 

душата помеѓу старогрчката и христијанската философија ce 

базира пред ce на самите претпоставки на нивните философии.

Грчката философска мисла го посматра светот

како единство меѓу мислечкиот ум и битието ( хо оv ) , a со тоа

ce воспоставува идеалот на склад и хармонигја кој претставува 

синоним за старогрчката култура pi философија. Врз основа на 

ова Вистината за старогрчките мудреци е поистоветена со 

добродетелта и убавината и ce појавува како космолошко 

прашање. Значи проблемот на вистинта кај грчките философи ce 

поврзува со проблемот на Логосот, кој ce согледува како закон 

на хармошгја и убавина и на кој му подлежат сите битија.

Христиј анското сфаќање на Вистината е 

поврзано со неповторливоста на Божјата Лжчност чијашто
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суштина не е во законот, туку пред ce во љубовта и слободата. 

Дури и во неоплатонизмот кога станува збор за љубовта, тогаш 

ce говори за насоченоста на човекот кон Бога, односно кон 

Едното.

Според Светите Оци, човечката душа не паоѓа во 

самата себе љубов кон Бога, туку оваа љубов е последица на 

љубовта на Бога кон човекот, односно Бог е темел и извор на 

љубовта и животот, Византиското учење за душата пуди пекои 

сосема нови толкувања на бесмртноста на душата и поставува 

некои нови прашања за проблемот на животот и смртта. Во 

врска со ова првото поглавје на оваа глава ќе биде посветено на 

односот меѓу духот, душата и телото; следното ќе испитува во 

колкава мера кај Светите Оци може да ce зборува за сличноста 

на човечката душа со Бога, додека последното поглавје ќе биде 

посветено на падот на душата и гревот како пркч1ша на 

смртноста.
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1. Односот на духот, душата и телото

Според христијанското преданже човекот ce 

состои од душа и тело; бидејки Бог го создал телото, a потоа 

му вдахнал дух, и како таков со и  бил да

живее вечно. Телото органски му припаѓа на единството на 

човечкото постоење и тоа заедно со душата е носител на 

животот, па токму ова гледиште претставува најрадикална 

HO Biffla на христијанското светоотечко учење. Грчката 

философргја под влијаш-ie на орфизмот и платонизмот го сметала 

телото за затвор на душата, па ова е и причината поради која 

Грците ги отфрлале првите христијански учења за

Воскреснувањето, сметајки дека Воскресението на телото е 

само вечен затвор за душата. Гревот и “иечистотијата” на 

душата доаѓаат од телото, па оттука ослободувањето од телото 

е единственото право ослободување на душата, a оној кој нема 

да ce ослободи од пропадливото тело и неговата душа ќе стапе 

пропадлива.

Светите Оци на телото гледаат на еден нов 

начин. “He е телото она што соблекуваме од себе5 туку
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пропадлжвоста. Телото е една стварност, пропадливоста 

друга...Навистина телото е пропадливо по тоа не е

пропадливост, Телото умира, но тоа не е смрт. Телото е Божјо 

дело, a смртта и пропадливоста влегуваат во овој свет преку 

гревот...Идниот живот го отстранува не телото, туку она што 

ce приклонува со него.”28

Светите Оци истакнуваат дека полнотата на 

човечкото суштество ce состои во тоа што човекот е 

истовремено и душа и тело, a дека гревот е оној што ги 

раздвојува овие од Бога споени природи. Така според Св 

Гл1в?ориј Богослов и Св Јован Дамаскин човекот ce јавува 

како единство на невидливата и видливата природа, односно 

како единство на душата и телото. Во светоотечката 

литература суштината на човечкото суштество не ce состои во 

бесмртноста на душата, туку во бесмртноста на душевната, 

д у х о в н а т а  и  т е л е с н а т а  човечка п р и р о д а  к о ј а  п р е т с т а в у в а  

единство на личноста. Христијанскиот философ од П-от век,

Атинагора Атињанецот за овој проблем го вели следново: “Ако 

целата човечка природа е составена од бесмртна душа и тело 

кои при настанувањето ce складно споени, и ако Бог не

28 Jean Chrysostome, Huit Catecheses baptismales inédites, De ressur. mortuorum, 6, A A , de 1 Inst. fr. 
des E t buz, 1957.
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одредил такво настанување и живот и целокупно живеење на 

самата природа на душата по себе ниту пак одвоено на самата 

природа на телото, туку на лугето кои од тие две (непгга) ce 

соединети, за да тие две (нешта) од кои лугето ce состојат, 

со што живеат, откако ке го поминат животот па земјата, ќе 

дојдат до една заедштчка конечна цел...А една крајна цел 

навистина ке биде, ако тоа исто живо суштество на кое му 

припаѓа конечната цел остане исто по својот состав..,ако 

останат истите делови од кои ce состои тоа исто живо 

суштество. Тие пак специјални делови според својот

спецвсјален состав ќе бидат исти, ако со смртта раздвоените 

делови повторно ce соедшат во составот на тоа живо

суштество, a тоа ќе ce случи кога умрешсте и распаднати тела 

повторно ќе воскреснат../’29 Ова укажува на фактот дека според 

христијанското предание при второто Христово доаѓање ce 

очекува да воскреснат телата бидејкн бесмрноста на душата го 

опфаќа и телото, со што во целост ке ce оствари Христовата 

спасителска» или сотириолопжа улога, која е овозможена со 

Христовото Отелотворување и Воскреснување од мртвите.

Во директна спротивност со грчкото сфаќање 

на телото како затвор на душата, Светите Оци учат дека

29Анлшагора Атињанин, Владика Атанасијс, Филозофија и тсологкја, Св Симоон 
Мироточиви, Врњачка Бања, 1994, стр.1Ѕ0-1Ѕ1.
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телото е храм на душата. Потврда за ова наоѓаме во раното 

христијанство кај Свети Макариј Велики, кој ja нагласувал 

важноста на телото и сметал дека воскреснувањето на душата е 

можно само виз единството на телото, духот и душата. Според 

него улогата на воскреснувањето на телото е душата да може 

однадвор да го покаже она што во својата внатрепшост скриено 

го чувала. Потврда на истото наоѓаме кај Св Апостол Павле: 

“Или не знаете дека телото ваше е храм на Светиот Дух Кој 

живее во вас, и ви е даден и од Бога и дека припаѓате само на 

себеси?” (И Кор. 6/19) Телото според Светите Оцине е створено 

од шжаков дећшург, туку од Бога, кој од "земјек прав’’ му го 

вдахн}гва Својот Дух.

Според Платон човекот е составен од тело кое 

му припаѓа на минливиот свет на материјата и душата која е 

бесмртна и вечна. Според Светите Оша пак, како што видовме, 

целото човечко суштество е создадено за бесмртност, па врз 

основа на ова ce наметнуваат и повеќе прашања. Имено, дали 

човечката душа е само условно бесмртна, па следствено на ова 

са&ш праведните заслужуваат вечен живот, • или пак е пужно 

бесмртна како што Ш1слеле сите платоничари и неоплатоничари.

Ако е телото храм на душата и ако тоа не е 

“зло по себе”, како што ^шслат неоплатонжчарите, ce поставува

67



прашањето од каде сите зла во светот и како тие ce наогаат во 

човечката душа. Според Св Симеон Нов Богослов душата 

умира кога ке ce одвои од Светиот Дух, на сличен начин на 

којшто телото умира кога ќе ce одвои од душата. Првиот човек 

со прекршувањето на Божјата заповед ce лшзшл од Божјата 

благодат, a со тоа и од бесмртноста. Значи според ова 

укажување на Св Симеон Нов Богослов, ce среќаваме со едно 

сосема ново определување на смртта и злото. Имено, смртта 

навлегува во човекот преку душата a не преку телото, па 

следствено на тоа со кршењето на Божјата заповед. душата и 

подлегнала на смртноста a no неа и телото. Смислата на 

постоењето на телесната смрт би ce состоела во тоа секогаш да 

промислуваме и низ неа секогаш да ja согледуваме онаа 

пострашната ипопогубна смрт, a тоа е смртта на душата.

Светите Оци иако говорат за единството на 

душата, духот и телото, сепак ja соглед^гваат и кивната 

различна природа. Телото е тоа кое најпрво ce расипува и 

истоштува па дури по зашшувањето на душата умира. Со душата 

ce случува спротивен процес; таа умжра во оној момент кога 

ке биде напуштена од божјата благодет, па дури потоа ce 

расипува. “Расипаноста на душата ce состои прво во тоа што 

таа го напушта вистинското расудување и во неа почнуваат да
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ртат семиња на трње и зло. Слжчно на ирвите кои ce 

појавуваат во мртвото тело, така и во душата лишена од 

благодет, ce плодат мисловни црви: завист, препреденост, лага, 

омраза, клевета, гнев> грижа, освета, гордост, презирање, 

дрскост, непобожност и останато. Така човекот престанува да 

биде според образот и подобието Божјо”.' Улогата на 

разумната душа е да ги соединува коските, нервите, кожата и 

т.н. во едно тедо, и од тоа да створи единствена хармонија; 

на сличен начжн духот ги собира сите душевни сили и 

произведува животворни дејства. Така човекот престанува да 

биде збир на емоционални и психички феномени, но претставува 

една целина која складно фуЈЖционира. Kora ќе замине 

благодетта на Светиот Дух, сите желби на душата ce распагаат 

и секое од душевните својста почнува да функционира 

независно од целината.Како што во мртвото тело не е возможен 

животот на душата, така и во мртвата душа не е возможна 

разборитост без благодетта на Светиот Дух. “Она што е 

мртвото тело во светскиот поредок, тоа е мртвата душа во 

Божјиот поредок. И нема за неа место на небото, бидејки ce
• ?? 31што е мртво за еден поредок, не може во него да ce појави . 30 31

30 Свети Симсон Нови Богослов, Искупљујте време,Мали мисионар, за август, Приређивач 
Владнка Николај Вt лимировнћ, Скопјс,, 1935, стр.13.
31 Ibid, str. 15.
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Светите Оци ja одредуваат душата како 

невидливо ' суштаство* кое поседува различни својства кои 

поради слободата можат да бидат наеочени или кон живот или 

кон смрт. Таа не е одредена како кај Плотон, во смисла на 

средшпен дел кој би бил помеѓу материјата и духовниот свет, 

туку е средишен дел во смисла на можност да ce избере 

или Христовата светлост или мракот. “Душата е живо 

суштаство, просто и бестелесно по својата природа, невидливо 

за духовшгге очи, свесно и разумно, непреставливо, кое 

престојува во органското тело и му дарува живот. растеж. 

сетило и способност за рагање. Душата по природа е слободна, 

надарена со способност за борење и делување, изменлнва, има 

ум не како нешто различно од неа туку како најчист дел од 

самата себе, Бидејки она што е окото во телото, тоа е умот
» 32во душата .

Св Јовап Дамаскин вели дека во споредба со 

Бога, кој е целосно бестелесен, душата е тело, a во 

споредба со материјалното тело таа е дух. A со оглед на тоа 

дека душата не е тело, таа е во состојба да го гледа она што е 

бестелесно. Затоа Макариј Велики вели дека душата по 

својата природа е нежно и фжно тело и дека врз основа па тоа 32

32 Äajiatqvoo, Iiacxvvoo, Перг олборо^ои maxe©c, BtßÄiov, (AÖ^vpai ca), ce'Â.,59.
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таа нма свој сопствен лик, но сепак таа има груба природа во 

споредба со Бога, кој е нематерѕјален, неодреден и неописив 

Лик.

Човечката природа според Светите Оци, како 

што можевме до cera да видиме ja сочинуваат: телото. душата 

и  духот. Телото ce одредува најчесто како дом, или храм на 

душата, a душата како храм на духот. Свети Гржгориј Ниски 

нагласува дека изразот “дух човечки” ce употребува на два 

начина. Понекогаш терминот дух ce употребува наместо 

душа:”Оче, во Твои раце Го Предавам Својот дух”(Лука 23/46), 

a понекогаш наместо духовна акција, како во Евангелието 

според Матеј, каде ce вели “духот е бодар, но телото е 

слабо” ( Матеј; 26,41).

Според зборовите на Св Јован Дамаскин, 

создавањето на човекот треба да ce сфати така што и телото и 

душата ce истовремено создадени, a кога Бог им вдахнал и 

богоподобен дух токму во тој миг ce појавува човекот во сета 

своја величина, совршен со дух и тело.

Сето ова укажува дека достои разлика меѓу 

душата и духот иако ce тже со иста природа, па според тоа 

духот и душата не ce две одделни суштини, два дела на една 

целина. Но ако постои разлика таа не е од суштинска природа,
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a самата ce состои во тоа што духот содржи Божји сетила, 

совест и копнеж кој освен Бог ншсој не би можел да го задоволи. 

Духот е онаа сила која Бог ja вдахпал при стварањето во 

лицето на човекот. Душата е дел од силата на духот кој ги 

води работите на земскиот живот. Таа е слична на душата на 

животните, но повозвишена е од нив поради своето единство со 

духот.

Самата душа пак поседува свои сопствени моки 

кои и ce дадени од Бога. Во душата, според Св Антониј 

Велики, може да ce разликуваат пет душевни сетила: ум, 

разум, фантазија, мислење, чувства и пет телесни сетила: 

вид, слух, мирис, вкус и сетило за допир. Св Јован Дамаскзш 

упатува на тоа дека осетите произведуваат во душата впечаток 

кој ce нарекува претстава, a дека од претставата ce para 

мислењето.И тоа вистинското мислење које што тој го нарекува

ум.

Врз основа на ова може да ce увиди дека 

Светите Оци во човечката душа разлнкуваат: свесно-разумска, 

сѕтилна и  волева сила, но нагласуваат дека секоја од нжв 

може да биде подеднакво насочена кон духовниот или 

телесно-душевниот живот. Ова најдобро може да ce разбере на 

волевиот дел на душата, a во таа смисла Св Јован Дамаскин
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наведува дека волјата е едно, a предметот на волјата нешто 

сосема друго.

Св Григориј Палама, нагласувајки ja 

троичноста на човечката душа, вака го објаснува проблемот на 

усмереноста на човечката волја: “Основата за гаевливоста, 

нејзшжот извор всупшост е незадоволената желба; a нивната 

болна состојба ja разорува и расејува умот. Затоа е 

невозможно да оздрави човечката волја, ако претходпо не ce 

излечж желбата и чувството, како што нема оздравување за 

разумскиот дел на душата, пред овие две да бидат исцелени,,'‘ . 

Страственоста на душата според Свети Григориј Палама треба 

да ce принесе на Бога како жива жртва бидејки не ja 

помрачуваат човечката душа дејствата кои ce заедшгчки за 

душата и телото, туку ако тие дејства не ce насочеш-î кон 

Бога, т.е. само ако напшот јазик, мисли и желби не ce 

насочени кон Божјата волја.

Ние во напште тела, според Палама, ja носиме 

светлоста на Отецот во личноста на Исус Христос, па врската 

со телото, душата не ja чини помрачна, туку напротив, 

светлата душа, и телото го оросува со светлост така што го 

преобразува. 33

33 СвстиГригорије Палама, Спово о страстима, Отац Јустан ПоповјЉ, Манастар Ћслијс код 
Ваљева, Београд, 1977, стр.27.
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Ha тој начин телото ги отфрла сите 

недостојни зли желби и не ja влече душата надоле, туку 

заедно со неа ce издигнува кон небесвите висини. На тој 

начин Бог го спасува целокупнжот човек и не ги спротиставува 

духот, душата и телото, туку сите заедно со својата благодет 

ги приведува кон себе. Значи ако може да ce говори за 

посебни својства на душата и телото па и за нивната врска и 

мегусебно влијание, сепак не може кај Визаптиските Оци да 

стане збор за некакво по природа зло дејство, но само за тоа 

дека тие дејства ce дадени од Бога, a користа или штетата 

доагаат исклучиво од насоченоста во душата.

Светите Оци човекот го одредуваат како Божја 

творба во чзгјашто душа е всадена: разумната, повтежна и 

гневлива сила. Разумната го разликува доброто и злото; 

повтежната понекогаш ги посакува добрите a понекогаш злите 

ствари, гневливата посакува да ce одмазди за навредата. 

Доколку неразумноста ce замени со познание и со 

просветеност на разумот, јароста и гневот ce претвораат во 

кроткост, a телесната страст и повтежот во коппеж кон 

божественото и љубовта, тогаш ce постигнува духовно 

приближување и радување на Бога. Христијанското 

подвижнетлтво бара секогаш да ja будиме “гневливата сила” на
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душата за да стапиме во внатрешна борба и самоосудување; 

“мисловната сила” - кон строго и непрекинато бдеење и 

духовно созерцување и “повтежната сила”- на љубов кон Бога 

и добродетелта,

Доколку душата не е светла и насочена коп 

Бога, според зборовите на Свети Гржгориј Богослов, телото 

станува облак кој ja замрачува душата, спречувајќи ja јасно 

да го види Божјиот зрак. Меѓу нас и Бога стои оваа телесна 

магла како некогаш облакот мегу Евреите и Егшжаните. Телото

може да биде храм на човечката душа, но може да биде и ѕид

мегу човекот и духовниот свет, a тој ѕид го подигнал самиот 

човечки дух одвојувајќи ce од Бога и отпагајки од Hero. 

Телото не било во рајот преграда за непосредна заедница меѓу 

Бога и човекот, a огрубеноста и тромоста на телото 

настануваат како последица на гревот. Во голема мерка гревот 

кај човекот ce јавува како скриено, помалку или повеќе 

песвесно непријателство кон Бога, како ропско служење на 

тварта, како ропско потчинување на овој или оној нагон. Но 

телото, па дури и она ослабнатото, според Свети Јован 

Златоуст, ja ослабнува моќта на гревот и ja смалува вината 

на грешшжот токму поради непознавањето на внатрепшжте сили 

кои го придвижуваат неговото д елување.
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Во такви случаи, според Св Јован Златоуст 

благодарение на телото ce смалува разединувачката моќ на 

злото во односите мегу лугето, бидејќи заемната нужда и 

потребите на телесниот живот ги принудуваат лугето да ja 

признаат заемната корист и правото. Taxa и покрај сопственото 

самољубие секој човек го признава и почитува заедничкото 

добро, па таквиот сојуз меѓу лугето може да биде основа за 

духовниот сојуз. Затоа и ce случува кај човек кој паднал под 

целосно искушение на злото, сепак да сочува остаток од 

доброто и способност за некористољубвва љубов.

Според Свети Јован Дамаскин, човекот

преставува еден мал свет кој зазема средшзшо место меѓу 

материјалниот и духовниот свет; тој е врска меѓу видлквото и 

невидливото, т.е. духовното и сетилното. Она што го поврзува 

човекот со бестелесните и умствените сили е неговиот дух кој 

претставува најчист дел на душата. На овој начин ce остварува 

Божјото пројавување во човекот. Имено, кога човечкиот дух ќе 

го досегне Бога, ce остварува обожување на човекот, a тоа 

истовремено претставува пројавување на Бога во човекот. Но 

погрешно е да ce смета дека човекот поседува само разумски 

копнеж, тој секако поседува и еден ирационален копнеж кој е 

составен дел на неговото битие.
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Според Св Јован Дамаскин,34 овој ирационален

копнеж е само израз на природниот човечки стремеж за 

постоење. Човекот кој со падот потонал во небитие, ce стреми 

да ce врати кон битието, па оттука и ужасот кој ce јавува 

како симгггом на губитокот на постоењето, a овој копнеж 

добжва целосно задоволување во воскресението. Според овој 

автор Добржната суштествува со суштаството Божјо. Да ce 

суштествува и да ce биде добар за Бога е едно исто.

Св Леонтиј Византиски смета дека меѓу душата 

и телото не постои природна врска, туку дека таа врска би ce 

состоила во заедничката ѕтостас на човекот, додека секој од 

нив има своја посебна природа и своја различна причина. 

Телото е видливо и смртно, но душата поради спојувањето со 

телото не губи од својата невидлввост и бесмртност. Таа може 

да поднесува страдања, но не поради тоа што е во телото, 

туку поради тоа што на нејзжната природа и е својствено да 

поседува афективни способности. Душата може да стреми кон 

Бога со љубовта која ce огледува во волевиот дел на душата, 

a може да стреми и со својата разумска мок, но таа исто така 

може да ги извалка своите способности, па поради тоа паѓа во

^Лацаакдаои, Icoavvoo, Ilept отхборацои maecoa, Bvß?.otv, (A8îivm oa), otX.60.
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зло и незнаење. Св Леонтиј Византиски душата ja дефинира
о g

како бестелесна супсташзија, самоподвижна и непропадлива.0

Според Св Максим Исповедник, душата не може 

да ce сфати со умот, туку само по своите ефекти. Нејзината 

природа е таква што може последователно да ги прима 

спротивностите, a притоа да не ja изгуби истоветноста со 

самата себеси.""6 Св Максим Исповедник наведува дека душата по 

својата природа е едноставана и придвижувана од самата себеси, 

така што во извесни ситуацији ни злото не може да ja уништи. 

Но ако сепак ce случи душата да биде во целост слободна од 

злото, тогаш може од Бога даденото целовито човечко битие 

да ce дезинтегрира во небитие.

Умот според Св Макскм Исповедник е 

рационалниот дел на душата. Најчистиот и пајумшдот дел од 

душата е духот, кој претставува вид на безоблична 

с у п с т а н ц и ј а  к о ј а  му п р е т х о д и  н а  секое движење. Овој автор

често ги спротивставува voue и фбсггс. Во тие случаи, под 

душа треба да ce подразбира разум и осет, a од др>та страна, 

под vo\xrrpa6a да ce сфати моментот кога душата допира до 

Бога и ce соединува со Hero. Душата и за Св Максим 35 36

35 Леонтије, Бизантијски, Triginta capita, Doctrinapatrum de incamatione, Munster, 107, 155-64, PG 
86,1128 IB.
36Ibiđ, str. 155-64, PG 91 ,365C
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Исповедник е троична “од душевните сили, едната го храни 

и овозможува раст на телото, втора предизвикува мечтаење и 

нагони (афекти), a третата е разумна и мжсловна. Билките 

(растенијата) заедничарат само во првата} во втората заедно 

со првата неразумните животни, a во третата, заедно со првите 

две-лугето. Првите две сили ce трулежнжи пропадливи, додека 

третата ce покажува како нетрулежна и бес^фтна”. Во тој 

смисол Св Максим Исповедник укажува дека смртта е

"успение" и тоа на тој начин што заспиваат душевните 

способности поврзани со. телото, a оние поврзани со духот 

остануваат будш!,

Во анализата на односот на телото, душата и 

духот, треба да ce забележи дека Византиските Оци ja 

одредуваат Црквата како Христово "тело" обликувано во духот. 

Под дух во овој случај ce подразбира Светиот Дух, кој ce 

одредува како “сила” или “двжгател на животот”. Тајната на 

човечката полнота и единство е пресликана слика на 

единството на Отецот, Синот и Светиот Дух. Повеке пати кај 

Светите Оци ce нагласува дека човекот. постои само како 

единство на телото и душата, a дека ова единство го 

овозможува Светиот Дух кој ги прочистува и интегрира сите 37

37 Свсти Макеим Исповсдник, 4Q0 глава о љубави, Епископ Рашко- призрсмски др Артсмијс, 
Призрсн, 1992, сгр.106.
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човечки душевни и телесни моки во складна целзша. Единствено 

вака човекот може да ce согледа себееи и своите ближни и 

единствено вака облагороден од Светиот Дух може во својата 

душа да го пронајде Бога.

Во прилог на ова кај Св Иршнеј Лионски 

наоѓаме едно поголемо истакнување на полнотата на 

човечкото битие кое всушност претставува претставува склад на 

телото, душата и духот. Душата и духот, наведува истиот автор, 

можат да бидат делови на човекот, меѓутоа не и целиот човек. 

Совршениот човек според него е соединување на душата која 

добила Дух од Оца, со телото кое е створено според ликот 

Божји. Во прилог на ова тој ги наведува зборовите на Апостол 

Павле “Мудрост, пак проповедаме мегу совршените”(1 Кор. 2, 

6.), каде што под совршени ce подразбираат оние кои примиле 

Дух Божји во себе. Затоа Св Иринеј Лионски, потшграјки ce на 

Апостоловите зборови., истакнува дека “духовни луге” не ce 

нарекуваат оние кои станале едно, односно дух, значи не поради 

понижување и отстранување на телото, туку опие кои 

учествуваат во Духот Божји.

Св Иринеј Лионски го истакнува она што е 

заедничко за cine Оци во поглед на одпосот на духот, телото 

и душата, a тоа е дека човекот кој е создаден според ликот
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Божји, настанува тогаш кога на неговиот дух, душа и тело ce 

излива Светиот Дух. Дури тогаш човекот станува духовен и 

совршен. “Ако во душата не би имало дух таквиот човек е 

навистина душевен, но бидејки останува телесен, тој ке биде 

несовршен: тој го има ликот Божји при стварањето, но не 

добива сличност (подобие) преку Духот и останува несовршен. 

На тој начжн ако некој го одземе ликот и го отфрла делото 

(Божјо), тука веке не ce работи за човек, туку творба 

човечка...шш за нешто друго освен за човек. Затоа Апостолот 

толкувајќи ce себеси. го објаснил спасениот човек како 

совршен и духовен, говорејќи во првото Послание до 

Солуњаните вака: A сам Бог на мирот да ве освети наполно во 

ce, и целиот ваш дух и душата и телото да ce запазат без порок 

при доаѓањето на напшот Господ Исус Христос! (1. Сол. 5, 22- 

23). Каква причина имал тој да моли за овиое три; т. е. за душата, 

духот и телото да бидат целосно зачувани за доагањето на 

Господ, ако не знаел за востановувањето и соединувањето на 

овие три и за едно исто спасение? Затоа совршени ги нарекува 

сунтте кои на Господа му ги покажуваат овие три без порок. 

Значи совршени ce оние кои и Духот Божји го сочувале во себе 

и душите и телото ги сочувале непорочни, чувајки ja верата
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Божја т.е, во Бога, и кои ce праведни во однос на
on

ближните.”

Ce чшш дека сето ова е причина, според 

Светите Оци телото да ce нарекува храм Божји, кахо што е 

кажано: “He знаете ли вие дека сте храм Божји и Духот Божји 

живее во вас? Ако некој го разори Божјиот Храм, него Бог ке го 

разори; зашто Божјиот Храм е свет, a тоа сте вие.”(1, Кор. 3, 

16_17) И зборовите на Исус Христос говорат во тој 

контекст.”Урнете го овој Храм и за три дена ќе го подигнам. A 

Он говореше за храмот на своето тело” (Јн. 2,19, 21) И не само 

што Христовото тело го нарекуваат храм, туку и телата на сите 

луѓе, според Светите Оци кои ce потпираат на Евангелието, ги 

сметаат за храм на Христос. “He знаете ли дека телата ваши 

ce органж Христови? Тогаш, ке можам ли зиачи да ги земам 

органите Христови и од шт да направам оргаша на блудница?”

Човечкото тело кое престојува во светост и 

чнстота е храм Божји во кој живее Духот на Отецот, a сите 

заедно преставуваат Христови органи. “Спознав Господе, дека и 

јас сум земја во која Ти горшл и говориш. Спознав Владжхо мој, 

дека сум јас странецво самиот себеси, a Ти домаќин и господар. 38 39

38 Свсти Иринсј Лионски, Бог даје спассњс цслом човску, Господ нијс сгворио смрт, 
Православана мисионарска школа при храму Св Александра Нсвског, Београд, 199S, 
стр.4£.
39 Ibid, str.43.
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И тоа сознание ме доведе до ужас кој ми ja замрзна сржта во 

коските. Си реков себеси: па ти не си ja валкал својата кука 

туку туѓа? - И не си навлекол срам на себе, туку на друг? И не си 

ce навредувал себеси, туку домакннот во чијшто стан си гостин? 

И не си фрлал кал на својата свека, туку на некое сонце во 

тебе?” 40 Затоа Светите Оци идејата за човечкото тело кое, 

како Храм Божји, не учествува во спасението, ja отфрлаат како 

богохулење. “Телото, пак, не е за блудство, но за Господа, и 

Господ - за телото. À Бог и Господа Го воскресна, и нас ке не 

воскресне со силата Своја” fl. Kop. б. 13). Света Јустин Философ 

истакнува дека само проповедшлдтте на лажно учење тврдат 

дека нема воскреснување на телото односно дека е недостојно 

воскреснувањето на плотта. “Треба да ce зборува против оние 

кои ja унжжуваат плотта и говорат дека е таа недостојна за 

воскреснување и небесно живеење, најпрво од пркчина што 

нејзжното потекло е од земја, и уште поради тоа што плотта е 

полна со секакви гревови, na ja принудува и душата да грепш 

заедно со неа. Би ce рекло дека таквите луге не го познаваат 

целокупното Божјо дело, не го знаат ни првобитното потекло 

и стварање на човекот, ниту поради што е створено се она што 

постои во светот. Зар Логосот не вели: “Да создадеме човек

40Епископ Николај, Молитбс на јсзсру, Молитва LXXXI, Св Симсон Мироточиви, Ваљсво. 
1996, стр.54.
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според Нашиот образ и подобие како што сме Ние” (1. Moje. 1, 

26). За каков човек тој зборува? Очигледно за плотскиот. 

Бидејќи Логосот говори; “А го создаде Господ Бог човекот од 

прав земен...”(1. Мојс. 2, 7). Јасно е дека човекот, кој е 

создаден според образот Бсжји, бил плотски. Но зарем не е 

апсурдно за плотта, која е од Бога создадена според неговиот 

лшс, да ce зборува како да е таа лшпена од елава и 

шпптожна?” 41

Свети Јустин Философ го порекнува тврдењето 

дека плотта може да биде пригчина за грев, но смета дека 

причината за гревот ce наога во самата душа, бидејки кога ке 

ce раскине врската меѓу телото и душата. тие самите по себе не 

можат шшгго да прават. Ниту телото, значи ниту душата самата 

по себе не може да ce нарече човек, туку човек може да ce 

нарече она суштество кое претставува целина на едното и 

другото.

Во таа смисла Бог ja повикал целокупноста на 

човекот на спасение, a не еден негов дел. “Душата ce наоѓа во 

телото, бидејки бездушно тело не живее, и кога душата од него 

ке ce оддалечи таа не постои. Бидејки телото е престојувалшпте 

на душата, a душата е ггрестојувалшпте на духот. Овие три ќе ce

41 Св Јустин Филозоф, Фрагмснг о Васкрссњу, Господ нијс сггворио смрт, Православна 
ћвкионарска школа при храму Св Апександра Ксвског, Бсоград, 199S, стр.39.
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зачуваат кај оние кои имаат искрена надеж и цврста вера во 

Бога... A cera Он е дојден да благовести нова и нечуена 

надеж, Вистински ново и нечуено дело е тоа што Бог не ветува 

дека ќе ja сочува непропадливоста на непропадливото, но дека 

на пропадливото ке му дарува непропадливост.”42

Учењето на Светите Оци на Византија упатува 

на тоа дека духот, душата и телото ce составки делови на 

човечкото суштество, односно, тоа што човекот го прави 

човек, е токму таа нераскинлива врска на овие делови. 

Човекот е затворен универзум. Таков го прават и неговото 

чувство за самочувствување и самопознание. Но што ce во 

суштина самочувствувањето и самопознанието? Нивната тајна е 

скриена во Богот Логос, a единствено Богочовекот Христос ja 

открил не само тајната на Бога, туку и тајната на човекот. 

Тајната на човечкото суштество ce согледува во 

нерасшшливата врска на духот, душата и телото, кои како 

такви ce створени од Бога, но човечлжот дух ce јавува како 

извор на целокупното cai.iono3Hamie и познанието на човекот. 

Човекот само со лично осветување и проодуховување навлегува 

во тајнатана Духот. Присоединувајќи го светиот живот кон 

Светиот Дух, човекот според мерката на своето осветување

42 Ibid, satr,42.
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добива и знаење за она што е во Бога и за она што е во 

човекот. На ова упатуваат и зборовите од Евангелието. “Но 

ние не го примивме духот од овој свет, туку Духот Кој иде од 

Бога, за да го знаеме она, што ни е дарувано од Бога”(1. 

Кор. 2, 12). Светите Оци сметаат дека Светиот Дух му дава 

сила на напшот дух да може да го спознае она што ни е 

дарувано од Бога. Така Божјото, според Светите Оци, може да ce 

спознае само со она што е Божјо. Доколку човекот во себе има 

повеке Дух Божји, дотолку повеќе го знае Бога и она што е 

Божјо. Токму поради тоа во терминологијата на Светите Оци го 

наоѓаме покрај духот кој е составен дел на човечкато 

суштество и Светиот Дух, кој од Бога ce излива на човекот. 

Човечкиот дух е извор на човечкото знаење, по тој станува 

извор и на богопознание тогаш кога ќе ce уподоби и стекне 

со благодат на Светиот Дух.

Светите Оци сметаат дека со Богочовекот, a 

оттука и со богочовечкото знаење. човекот почнува да ja 

разбира тајната на своето битие: својата душа, своето тело, 

својот дух. Св Апостол Павле вели:"Се што знамѕ знам преку 

Христос кој е во мене, во мојата душа, во мојот разум, во 

моето срце" (Ср. Гал. 2Ѕ 20). Само ггреку Христос и со Христос 

целото човечко познание, a преку него и целото човечко
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суштество станува бесмртно. Како Богочовек, Христос го вовел 

човекот во целокушшот Божји живот и во целокупната Божја 

бесмртност. Човекот е створен со богочовечка можност, a тие 

ce согледуваат во боголикоста на човечкото суштество. Фактот 

дека душата е создадена боголика не зборува само за 

нејзиниот троичен карактер, туку укажува дека таа може да 

живее единствено во сферата на Троичното Божество. Како што 

може да ce види, според учењето на Светите Оци, и врз основа 

на Троичното Божество и човекот е троичен во своето битие, но 

и неговата душа е троична во своите моки. Сите делови на 

душата претставуваат една органска целина која ja одржува 

боголиката суштина на душата. A душата пак, заедно со телото 

и духот претставува целина на човечкото суштество. Она 

суштество кое е од Бога создадено за вечен живот и кое што 

Бог го создал според својот лик и подобие.
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2. Бог во човечката душа

Како што можеше да ce види во претходното 

поглавје, според учењето на Светите Оци на Византија, Бог е 

троичен во лицето, a душата е троична во своите моки кои ce 

однесуваат на умствениот, волевиот и нагонскиот дел. Иако 

овие три способности ce различни. тие сепак сочинуваат една 

душа. Душата потекнува од Bora. налик е на Bora, не е сложена. 

не е материјална, и тешко ce огаштува. Душата е 

како и Бог за што зборува и Свети Јован Богослов “Бога шжој 

шжогаш не го видел” (Јован 1, 18). Според Светите Оди, во 

длабошшата на човечкото битие душата е соединета со Божјиот 

Дух, a no многу особини таа е слична во природа со

Bora.

Според учењето на Св Јован Дамаскин. нашата 

душа има способност за расудување, особина која ja прави 

слична на Бога од кого и потекнува моќта за расудување. 

Човечката душа на некој начин претставува микросвет, 

распростанета е во целото тело, исто како што и Бог ce наоѓа 

на секое место, со ce управува и ce придвижува. Бог има
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потполна волја во ce, па и на нашата душа и подарил потполна 

волја над себе, така што е таа елободна. Нжгде нема таква 

блискост, каква што постои помегу душата и Бога, па иако Бог 

го створил целиот свет, сепак најголема блискост ce 

чувствува меѓу човекот и Бога. Св Макариј Велшси вели дека 

Господ во човечката душа и тело собира и еместува небесни и 

духовни богатства, како што човекот во својот земски дом 

грижливо собира земски богатства. Бог во човечката душа ги 

всадил добродетелите на духот, разборитоста, знаењето, 

мудроста. верата и љубовта, за да ce оствари заеднжцата со Hero 

и за да ce остварат зборови: “А кој ce соединува со Господа еден 

е дух со Hero” (PI Kop. 6/17). Бог ja створил душата без 

пороци, по лшсот на дух, но таа може во себе да всади 

пороци, како што каколот расте во житото. Секоја душа која 

вистински го љуби Господа живее во заедница со Hero и не им 

попушта на искушешгјата. Оние кои не чувствуваат жед за 

Бога, и кои не го чутвствуваат Бог близок во својата душа, 

нема да ce удостојат со вечна слава, за што сведочи Христос 

“Блажени ce гладните и жедните за правда оти тие ке ce 

наситат” (Мат. 5/6).

Според Св Григориј Ниски човечката душа 

поради својата богоподобност е способна за копнеж кон Бога,
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за да Го бара и да биде во врска со Hero. Човечката душа има во 

себе нешто божествено и затоа таа ce стреми да ce издигне кон 

Бога, и може воогшгго да го спознава. Според Св Григориј Ниски 

патот кон богопознание поага од самопознанието. Кој сака да 

го спознае Бога треба да ce одвои од сетилниот свет, и да го 

насочи својот дух во самиот себеси, во своето сопствено битие 

и таму ќе го најде образот Божји. Преку својот Дух човекот 

може да ce издигне од Божјиот образ- во себе до самиот 

Божествен Првообраз, во неговата блескава чистота и убавина. 

Според својата суштина човечкиот дух секогаш стреми кон Бога - 

кон полнотата на добрината и совршената убавина за да го 

надополни својот недостаток.

И првиот и последниот човек подеднакво го 

носат во себе ликот Божји, a тој лик (икона) најдобро ce 

огледува во неговата душа. Бестелесноста на Бога е во врска 

со бестелесноста на душата. Кај сите луге не ce јавува 

подеднакво подобие (сличноста)\ подеднакво е само во 

потенцијал но не и во реализација. Кај онже кои им 

подлегнуваат на гревовите овој Божји лжк е помрачен, додека 

таа сличност повеке опстанува кај оние кои ce трудат да му 

угодат на Бога со добри дела. Доколку некој ce труди повеќе 

да му угоди на Господа дотолку неговиот лик е посветол , што
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значи дека не само неговата душа туку и неговото човечко тело 

зема учество во богосличноста. Ако некој сака, според Св 

Григориј Ниски, да проучи како е човекот створен според 

лжкот Божји, треба внимателно да го испита составот на 

својата разумна душа т.е. подедпакво и подробно да ги 

испита сите нејзини делови. Св Григориј Ниски смета дека е 

потребно да ce испжта на кој начин таа е една, a сепак ce 

согледува во троичноста, па така ce доаѓа до нејзината 

голема сличност со троичниот Бог, Човечкото усовршување и 

човечката душа спорез него ce бескрајш?, a бескрајот на 

човечката душа е уште еден доказ дека во неа почива 

бескрајниот Бог, Бескрајот на душата ce осветлува кога 

душата ќе ce соед1пш со Бога, a кога ке ce случи ова и кога 

нејзиниот разум ке престојува во благодетта Божја, тогаш 

душата и Господ стануваат еден дух и еден ум. Во човечката 

душа Господ ги всадил сите оние највисоки способности кои 

што ce во самиот Господ, па иако е Господ најголем Ум, тој 

на човекот му дал способност за умствено расудување, како и 

волева способност. Во длабочината на човечката душа всадена 

е мислата на Премудриот Творец, така што и луге со мали 

знаења можат да ja пробудат во себе мислата за Бог како 

најсовршено Битие. A тоа приближување ce одвива со умот,
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срцето и волјата. Бог му дал на човекот внатрешен законодавец

според кој го управува своето морално сетило кое ce

согледува според совеста. Божјиот лшс ce открива и во

човечката волја, a ce манифестира преку слободата,

Бог ce открива и во човечкото срце - преку љубовта. “Срцето е

господар и цар на целиот телесен организам, a кога благодетта

ке го заземе подрачјето на срцето, тоа владее со сите негови

делови и сите пегови мисли, бидејќи во срцето престојува умот

и сите мисли на душата и нејзипото исчекување на идните

добра”. 43 44 Дури и ако таа љубов не е од највозвишен карактер

и насочена кон Бога, сепак и најмалото чувство на љубов и

жртва кон ближниот е доказ за постоењето на Бога во

човечката душа. Макар колку човекот барал задоволство во

некакви други извори, Бог е единствешдот гграизвор од кој

душата може де ce напојува и прочистува. Св Василиј Велшш

во таа сшсла ce запрашува “Како ce остварува чистота и

просветленоста на душата? Бидејки Божјото делување во

чистата и од страсти непотемнета човечка душа ce

покажува како во огледало. Светиот Дух престојува во сите, но

своето лиде го открива на оние кај кој душата не е помрачена од
»44гревовни нечистотхш

43 Прсподобни Макариј Вш гки, Xom.20, 589АВ
44 Тнор екиј a Б  асилиј a Вешжаго, Палошшк, Москва, 1993, егр.7.
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Според Св Максим Исповедшж, Бог го создал 

човекот по образ и подобие. По “образ” значи дека човекот е 

слзгчен на Бога според умот, слободната воља и можноста за 

бесмртен живот. По “подобие” значж дека човекот и по 

моралниот живот претставува одредена слика Божја. Дека 

човекот е одредена слика Божја сведочат и зборовите на Св 

Јован Дамаскин, кој емета дека “Бог го создал човекот 

незлобив, исправен, добродетелен, радосен, безгрижен, 

украсен со секакви добродетели и украсен со секое добро, 

како некаков друг свет, мал (свет) во големиот (свет)., 

поклоник на Богач очевидец на видливата творба и посветеник 

во умствените тајни. Пар на ce она што е на земјата, кој е 

под власта на Випшиот, земското и небесното, привременото и 

бесмртното, видливото и умственото...со духот за благодет, 

со телото за вознесение...со жнва душа која е по икономијата 

овде, односно во овој живот и која преминува “некаде”, односно 

во идниот в ек... ”45

Според Св Симеон Нов Богослов, Бог е 

светлоство човечката душа. “Бог е светлост и па оние кои ce 

соедшшле со него им дава од сопствениот величествен сјај во 

склад со нивната чистота. И тогаш скоро згаснатата светилка 43 *

43 AoqiaaKT)voü',Icoc£vvoüI Пер\ 6p0oj5oÇoo 7i\çmo, вф /Uov, (A6(|vat ca) ozX.62.
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на душата - умот, спознава дека божествениот оган кој го 

обзел, повторно ce запалил. Какво чудо - човекот станува 

едно со Бога, духовно и телесно, иако душата не ce одвојува 

од умот, ниту пак телото од душата, но со ова единство 

човекот во својата суштина станува триипостасен по 

благодетта”.46 47 Лугето, според Св Симеон, ce синови на 

Севшшшот по сличноста со него, па затоа евангелската порака 

“Бидете во Мене и Јас ќе бидам во вас” (Јн. 15, 4), ja

толкува така нгго нагласува дека таа Божја светлост мора да 

ce. одржува во човечката душа. A таа светлост најдобро ce 

одржува со љубов. “Јас сум во шш и тие ce во Мене, за да 

бидат во ce едно, и да узнае светот дека Ти си ме пратил, и 

нив си ги возљубил, како Мене што Me возљуби” (Јн. 17, 23), ce 

Христовите зборови на коишто Св Симеон ce повикува 

поткрепувајки го својот став. Затоа е сосема јасно како што 

останува Отецот во Сипот (Јп. 14, 10) и CimoT во кр1шото на 

Отецот (Јн. 1, 18) по природа, така и преобразените од 

Божествениот Дух, кои станале браќа на Христа, на Богот наш 

со милоста Негова, и синовите Божји и боговите по 

поставеност, остануваат по благодетта во Бога и Бог во

46 Зугпеоп le Nove on Theologien, Cathecheses, Le edition du Ceuf, 1957, pouka 15.
47 Ibid, pouka 15/3
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Св Григориј Богослов говори за можноста за 

богопознание по пат на самопознание токму од причина што 

постои сличност меѓу душата и Бога, Боголшшот човечки ум 

преку самоочистување и самопознанже му ce враќа на Бога како 

на свој орнгинал “Kora ова боголико и божествено, велам за 

нашиот човечки ум и логос (разум). ке ce присоедини кон она

што е на себе својствено (d> oikbIcû) и сликата ce

воздигне кон Архетип, кон кој cera тежнее, a тоа е она многу 

пати филозофираното: дека некогаш ке спознаеме онолку колку 

што сме спознаепи “ .̂

И макар што овде ce зборува за самопознание и 

за враќање на умот кон Бога како кон нешто што е на себе 

(си) својственО;, сепак овој принцип, не е така самостоен и 

самодоволен како во антжчката философија, иа ce поставува 

во еден попшрок, христолопжи контекст. Толкувајќи ja мислата 

на Св Апостол Павле дека најпрво Бог “нас не спознава, a 

потоа ние го спознаваме Bora” (1. Kop. 13/12; Гал. 4/9) Св 

Григориј Богослов го претпоставува Христовото доаѓање во 

светот и неговото отелотворување, како услов за човечкото 

вистинско богопозпание. Византиските Omi поаѓаат од фактот 

дека дури со отелотворувањето Христос станал “сличен” на 48

48Гркгориј Богоспов, Теолошко слово, PG 36,48,
95



лугето, од една страна, a од друга страна дури со човечкиот 

добродетелен живот ce остварува уподобеност (еличност) и 

соединување со Христос. Во таа смисла Св Макариј Велики 

нагласува дека “бескрајниот и непојмив Бог ce стеснжл во 

својата доброта и ce облекол во наше тело, и ja напуштил 

својата непристапна слава. Во своето милосрдие и човекољубие 

тој ce преобразил, ce отелотворил, ce помешал со светите, 

побожните и верните, и станал според Св Апостол Павле “еден 

дух” со нив (1, Кор. 6/17) така да ce каже, душа со душа и личност 

со личност; така што Д)тпата би можела да живее во вечна 

младост, a да доживее бесмртен живот и да учествува во
»49непропадливата слава

Сличноста па душата со Бога или подобро 

кажано присуството на Бога во човечката душа е оној никулец 

кој со растењето и животот во Бога станува важен услов за 

стекнување на бесмртен живот. Според философијата на 

Светите Оци оваа сличност и присутност на Бога станува уште 

повидлива со крштевањето. Имено крштевањето претставува 

очистување на телото и духот на тој начин што Светиот Дух ce 

вселува во човекот, и гревот кој дотогаш ja одвојувал душата 

од Бога исчезнува “Благодатта ja крие својата присутност во *

Преподобни Макариј вслики, Xom. TV 10, PG 34,4800 ВС.
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оној кој е крстен чекајки душата да ja посака. Ако пак целиот 

човек ce сврти коп Бога, тогаш во неискажливо доживување 

благодатта (ce) открива дека е присутна во срцето”50 . Според 

Св Дијадох Фотички, ние сме Божја слика која најдобро ce 

согледува со разумното движење на човечката душа, додека 

телото претставува нејзино престојувалиште, Оваа 

богосличност ce осквернува со Адамовиот грев, низ кој и 

телото и душата стануваат трулежни. Но затоа со

отелотворувањето на Бог во лккот на Исус Христос, којшто со 

благодатта на крштевањето не чисти нас од гревот, душата 

повторно (ja) добива гтрвобитната чистота и прозрачност.

Но„ човечката душа не е секогаш така 4iîCTa и 

прозрачна, па дури и после крштевањето може да биде 

извалкана со гревот, a на самата неа, макар колку да е 

створепа no Божјиот образ, може да и стане сокриен и туг оној 

најсветол дел во неа. “Душата како школка зашзшана во 

колевката на океанскжте длабочини на својот Господ, иако во 

Hero живее, и во него дише, сепак Тој е недоловлив за неа. 

Несогледив, тајна скриена. И таа самата во тајна е обвжена, 

бидејки е во Оној кој и Сахшот е тајна. И кој може да ja спознае 

тајната на Океанот и школката, кој да ги разбере, кој да го

50 Диј атох Фотички, Поглављс о духовном усавршавању, 78. нзд. Е des Placel, Sources 
Shrefiennes, 5 Edition du Cerf, 196 6,str. 136.
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прислупше шепотот нжвен. И самата душа сакајќи да излезе пред 

Лидето на Својот Господ, да ce забисери и засјае, немокна 

останува, во треви заплеткана, и во песок заглибена, нејзе и 

треба посредник, потребен е трет, потребен е рибар кој ќе ja 

изнесе пжолката на бела виделина и ќе ja изведе пред лицето на 

Небото.”51

Сите Црквени Оци од Истокот ce согласуваат 

дека човечката душа е слична на Бога и дека оваа сличност 

потекнува од самиот чжн на создавањето на човекот според 

Божјиот образ и подобие. Оваа сличност не треба да биде 

толкувана како појмовна или психолошка сличност по 

аналогија, но повеке како некој вид на договор меѓу

човечкото и Божјото битие. Станува збор всушност, за 

сличност мегу две личности кои “слободно” пристапуваат кон 

тој сојуз. Свети Григориј Ниски ce обидува во човекот да го 

пронајде она што соодветствува на Божјиот Образ, односно, 

оној дел од човечкото суштество кој е најслжчен на Бога. Па 

затоа некаде Божјиот образ ce одредува како волев, a некаде 

како разумски дел на душатаѕ но секаде ce наведува дека 

станува збор за бесмртна особина на душата. Иако различно ce 

одредува, сепак е извесно е тоа што таа сличност најмногу ce

л  Архпмандрѕгг Пајсијс, Прсдговоротво Св ТоофанЗатворник, Старчсство или живот под 
духовшш руководством“, Манастир Св Пантелојмон, Врање, 1996, стр.10.
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расветлува тогаш кога Божјата благодат ке ja осветли 

душата и кога во неа ке ce всели Светиот Дух. Дури помешапа 

со Небесниот Дух, смета Св Григориј Назијазин, душата 

станува полесна и “покрилеста”. Значи, присуството на Божјата 

сила во неа прави таа да стане дел од Божеството. Толкувајки 

ja проблематиката на Божјиот Образ во човекот, В. Лоски 

наведува дека образот е “печат Божји втиспат во човечката 

душа”,^ односно тоа е таков печат кој ja става душата во 

личен однос со Бога. Овој однос ce исполнува и реализира 

преку волјата.

Човечката душа е дух створен од Бога и таа 

не може да најде ни утеха, ни задоволство, ниту пак свој мир 

и своја радост во ништо друго освен во Бога кој ja создал по 

својот образ и подобие. Kora човечката душа еднаш ке ce 

одвои од Бога, таа умира од глад, затоа што со оглед на тоа 

што таа има духовна природа, па ce храни единствено со духовна 

храна.

Kora Византиските Оци говорат за сличноста 

на Бога со човечката душа, користат изрази кои служат за 

изразување на основниот наук во нивната философија според 

кој човекот не бил создаден совршен како Бог, a од 52

52В. Лоски, Ѕ1истична тсологија на Црквата од Исток, Табсрнакул, Скопје, 1991, стр.145.
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Створителот бил надарен со ce она што му било потребно за 

соединување со Творецот. Според Св Иринеј Лионски, човекот е 

створен како дете кое излегло од состојба на неизвалканост и 

кое е предодредено и ополномоштено да израсне до состојба на 

зрелост. Црквените Оци го истакнувале разумскиот дел од 

душата, бидејки верувале дека е можно со молитвена употреба 

па разумот да ce спознае Творецот и да ce присоедшш со 

Hero. Co ова настојувале да укажат на онаа разумска 

способност која лугето ш  поставува над другите суштества.

Мнозина Црквени Оци Божјиот образ го 

доведуваат во врска со првобитната човечка состојба на 

безгрепшост и неосквернатост, како и со способноста на 

човекот да достигне морално савршенство. Ова ce способности 

кои на лугето им ce дадени потешџгјално. a од нив ce бара да ja 

имитираат Божјата светост. Затоа Св Васњлиј ja разликува 

Боадата “слика” од Божјиот “лик” во човечката душа. Зборот 

" слика " ce однесува на она пгго е вродено, односно дадено 

во потенцијалот на човечката душа, a зборот "лик" ce однесува 

на онаа димензнја на душата која копнее да стане налик на Бога. 

Ова укажува на човечката можност да ce издигне над човечките 

нагони и своите духовни моќи да ш  насочи кон стварноста која 

е различна од природната.
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Значи, Светите Оци укажуваат дека Богѕ како 

творец на човекот, втиснал свој печат не само во неговата 

душа. туку и во човечкото битие. Тој “печат” ce одредува само 

као сличност, слика, но не и како присутност и лик на Бога во 

човечката душа, т.е. по слика Бог е присутен во секоја душа, 

меѓутоа не и по лик. Сликата за да стане лик, нужно е 

потребна и внатрегпна смиреност и внатрешна усредсреденост 

во “движењето на душата”. Оваа усредсреденост најдобро ce 

постигнува со типпша и конт емплациј a, која по учењето на 

Светите Оци ce определува како созерцание. “Во философијата 

на Светите Оци зборот созерцаш!е има онтодопжо-етичка и 

гносеолопжа смисла. Тој збор значи молитвено благодатно 

концентрирање па душата на надумните тајнж со кои изобилува 

не само Троичното Божество, туку и самата човечка личност, 

како и суштината на богостворената твар. Во созерцанието 

личноста на подвижшжот на верата живее над сетилата, над 

просторот и времето и чувствува жива блиска врска со горнжот 

свет и хранејки ce со Откровешдето во кое ce наоѓа, : она што 

окото не го виде и увото не го чу и во срцето на човекот не 

најде (И Кор. 2/8). Описно овој збор можел да ce преведе 

како духовно гледање, посматрање, задлабочување503. Целта на

53 Отац Ј. Поповић, Пут богопознања, Манастир Ћелкје, Ваљсво, Београд, 19S7, стр.129.
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типшната е да овозможи присоединување, или како тоа 

често ce истакнува, синергија со Бога. Тишината отвара 

можност за поистоветување на човекот со неговиот вистински и 

изворен идентитет - со Божјата слика. Затоа Св Василиј 

истакнува дека усредсреденото посматрање е всупшост 

себепосматрање, или посматрање на еден микрокосмос во кој 

јасно ce оцртува големата мудрост на Творецот. A Св Исак 

Сирин советува: “Влези радосно во анаа ризница која лежи во 

тебе, и така ќе ja виджп небесната ризнжца; бидејки овие две ce 

едно. И само еден е влезот во обете. Лествицата што води 

кон царството е сокриена во тебе, и ке ja најдеш во твојата 

душа. Зануркај во себе и во својата душа, и ке најдеш скали 

по кои ке ce искачшл“ .

На овој нашш човекот ja негува внатрепшата 

вера и ce движи кон својот лрав лик. Но, како што би 

нагласиле Светите Оци, постојат само два пата: еден, кој води 

нагоре кон Бога и животот и вториот кој води надоле кон 

гаволот и смртта. He постои среден, неутрален, ничиј пат. 

Самата неутралност подразбира дека душата не е на Божјиот 

пат; ако човекот не ja искористи неговата богомдадена 

слобода, ќе биде избран и без неговото знаење. Но сепак овде 54

54 Свста Исак Сирин, Shariton 164, y Мистика Истока и Запада, Д. Пајин, Дечјс Новине, 
Горњи Милановац, 19S9, стр.122.
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мора да ce нагласи дека сфакањето на поимот слобода ce 

разликува од световното, каде што најчеето под овој поим 

ce подразбира можност за делување според своја волја. За 

разлика од ова вообичаено сфакање, слободата според 

учењето на Светите Оци, односно, слободата во духовна 

смисла значи делување во склад со Божјата волја. Таа, на 

овој начжн сфатена, не ce остварува со надворешни норми, но 

со многу воздржувања и подвизи, со што е потенцшрана 

компонентата на внатрешниот пат. На ггрвоствореннот човек 

токму отстапувањето од Божјата волја му ja одзело првобитно 

дадената слобода, која е архетипски пример за непослупшост кон 

Бога, па она што може таа слобода да му ja врати е 

послушанието до нкво на одрекнување од себе, И дури откако 

човекот ке ce одрекне од “себе” и својата волја, може да отстапи 

место на Божјата волја. Но доколку не и отстапи место на 

Божјата волја, неговата душа може да ce помрачи и падне од 

висшште кои и ce од Бога дадени. И така може лесно да го 

изгуби евојот сјај и да престане да личн на својот Творец, па на 

тој начнн од духовен животќе прејде во духовна :

Во таа смисла Св Симеоп Нов Богослов вели 

вака: “На секоја богобојазлива душа и престојат два големи 

подвига: првиот е да ce задобие со благодет на Светиот Дух;
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бидејки никој нема можност дури ни да зачекори на патот на 

спасеннето, a камоли да оди по него доколку не стекне 

однапред таинствена благодат на Светиот Дух; и вториот, 

оној потешкиот, ce состои во тоа благодатта која била 

стекната со многу труд да не ce изгуби. Ова губење на 

Божјата благодат може да ce случи од следнава причина; 

бидејќи Божјата благодат подолго време престојувала во 

човечката душа, одејки со неа на патот кон спасението, после 

извесно време ce подига на неа силна и тешка

борба..”"-' Човечката душа е боиште иа теижа духовна борба, од 

причина пгго на патот низ историјата, на неа, ce напластиле 

гревови врз суштината на човечката л јг ч н о с т . Но под сите тие 

слоеви на гревови ce наога орипшалот на човечката душа која 

е створена според Божјиот лик, онаков каков што бил кај Адам 

пред падот. На тој начин Логосот престојува во Адам, го 

оспособува за познание и му дава свој печат и карактер. 

Адамовото познание на тој начин не ce ограничува само па 

човекот, туку грашшдте и мерилата на Адамовото познание ce 

наоѓат во Божествениот ЈТогос.

Светите Оци сметаат дека човекот пред 

Адамовиот пад е створеп според Божјиот образ, и врз основа на

ЈЈСвсти Симсон Нови Богослов, Бсссда четврта, Господ није створио смрт, Православна 
мисионарска школа при храму Свтеог Алсксандра Невског, 19SS, стр.95.
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што Божеетвениот елемент претставува жманентна содржина на 

неговата личност. И по подобие, врз основа на што е дадена 

бескрајна можност за бескрајно богоуподобување на човекот. 

Најголема боголикост поседува човечката душа, но Св Макариј 

Египетски смета дека боголикоста на душата никако не зпачи 

истоветност на нејзината суштина со Бога. Душата сама не е Бог, 

туку и е целта богоуподобување. Душата според Св Макариј е 

створена да живее во атмосфера на Троичното Божество, a во 

тоа и помага Светиот Дух. “Создадена од Бога, според лтсот 

Божји. душата не е своја туку е БожЈа. Таа не живее за себе 

и  со себе. туку за Бога и со Бога. Целиот свој ж и в о т  таа го 

црпи “не од својата сопствена прхтрода, туку од самото 

Божество, од Духот Негов, од светлоста негова. Таа добива од 

Бога храна и налиток духовен, и облека небесна... животот на 

душата не е ништо друго освен таинствена и неискажлива 

заедница со Небесниот Цар. Метафизичката и нешшлива 

вредност на душата е во нејзината троична боголикост, со 

која таа задира во надангелски височини, и ce воздигнува во 

надсмртност и бесмртност. Во тоа е неминливата и објектжвна 

вредност и на самото познанне. Тоа е вистинито, непогрешно и 

здраво, доколку никнува од боголиката суштина на душата, 

доколку со неа живее, и доколку со неа раководи. Па и не само
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можност, туку и самата стварност на човечкото самопознание ce 

наоѓа со својот центар во боголикоста на душата. Најкраток и 

најсигурен пат кон вистинското богопознание води низ 

вистинското самопознание. Св Макариј тоа одлучно го тврди 

велејки: Кој може да го спознае достоинството на својата 

душа, тој може да ja спознае силата и тајната на

Божеството”.56

Секоја поединачна мок на душата е создадена со 

цел душата што повеке да ce уподоби на Бога. Така, умот 

претставува “око на душата” Со него душата продира во 

тајните на Божеството и во тајните на богосоздадената твар. 

Боголокоста на умот овозможува одржување на човечхата душа 

во единство. Волјата е онаа мок на душата според која 

сличноста на Бога и човекот ce согледува во слободата на 

изборот. Без оглед на тоа што во секој дел ce согледува Бог, 

сепак таа само како целина претставува носител на потполна 

боголикост и како таква таа е присутна во сите делови на 

човечката личност. Со оглед на сличноста на човечката душа 

со Бог, Св Исак Сирин го применува прЕНципот - слично ce 

познава со слжчно. На овој начин човекот после многу подвизи 

го пронаоѓа во себе боголикиот центар на своето битие,

36 Отад X. Поповић, Пут богопознања, Манастир Ћелијс код Ваљсва, Београд, 1998, стр.13.
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совладувајќи го времето и гледајки ce себеси во вечноста, 

Во основата на овој принцип ce наоѓа ставот дека вистинското 

самопознавие е всупшост вистинско богопознание. 

Најкраткиот пат меѓу себе и Бога човекот го носи во 

природата на својата душа. Св Исак Сирип вели дека оној кој 

ce удостоил да ce види себеси во право светло е подобар од 

оној кој ce удостоил да види Ангел. Но, за да ce постигне ова 

човек мора најнапред да го облагороди срцето како центар на 

својата душа, Оној кој сака да го видж Господ во себе, тој 

мора со непрекжнатото богомислие да го исчисти своето срце, па 

така, при еветлоста на својот разум секогаш ке го гледа 

Господа. A светлоста која блеска во него е светлост на Света 

Тронца, па на овој начин може да ce зборува и за царството 

Божјо во човекот. Дури во светлоста на Светиот Дух човекот 

може да ja спознае природата на својата душа. Според Св Исак 

Сирин постојат три состојби на душата: природна, 

противприродна и надприродна. Природната состојба на душата 

ce однесува на познанието на Божја твар, додека

противприродната состојба е движење на . душата во страсти, 

бидејќи страстите не и припаѓаат на природата на душата. 

Добродетелта е природпа состојба на душата, a страста 

неприродна. Надприродната состојба на душата е созерцание на
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надсуштинското Божество. Во човечката душа ce одсликува сета 

Света Убав1ша кога умот и срцето ce хранат со добродетелите.

Светите Оци истакнуваат дека душата себе ce 

созерцува со добродетели и вера. Верата често ce одредува 

како “око т  душата " a добродетелта ja вознесува душата по 

лествидата на самоусовршувањето. На овој начин Бог му го 

открива на човекот неговото возвшпено потекло и му 

овозможува да ja спознае бесмртноста на својата душа. Значи, 

човекот според Светите Оци е боголик, боговдахновен и 

податлив за Божјото откровение. “Бог претставува и делува во 

човекот...Оној Koro во себе не може да го содржи ни 

севкутшот космос престојува мнстички во срцето на 

шжроскопскиот човек. Бог е бесконечен и космосот лежи на 

дланката на неговата рака, a човекот е грст на гграшина. Па 

сепак човекот ce издигнува над космосот и над небесата и со 

умствените очи го созерцува велкчеството иа творбата го 

испитува и иследува космосот во својот ум, га открива 

законжте кои управуваат со космосот и ги премерува огромните 

растојанија и димеизкн на небесшгте тела” Ѕ7.,

Човекот е создаден да може да го разбира и 

спознава својот творец, и тоа, пред ce низ боголиката човечка

37 Свсти Нектариј Егински, О бесмртности душе, Господ није створио смрт, Мисионарска 
школа СЅ Алѕксандра Невског, Београд, 199S, стр.99.
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душа, Ho гревот и одпагањето од Бога го лишуваат човекот од 

тоа знаење и го помрачуваат човечкиот ум кој е создаден за 

созерцување на Бога.
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3. Пад и помрачување на душата

Помрачувањето на човечката душа наетанува, 

според Светите Оци на Византија, токму поради губењето на 

едлиството со Bora, a како последица на разбжвањето на тоа 

единство. како што и самото Евангелие говори, настанува 

помрачување на душата и смрт. Губитокот на ова единство 

потекнува оз непослуишоста на првиот човск - Адам r o h  својот 

Творец, кој со земањето на јаболкото од дрвото на познанието 

ja зелмал и својата смрт. Станувајќи смртен, тој почнува да им 

робува на страстите, a човек кој км робува на страстите ja 

губи слободата на волјата дадена од Бога, па самиот тој не е 

повеке способен во потполност да расудува, туку нжз него 

расудуваат страстите. На тој начин човекот го помрачува 

ликот Божји во својата душа. Според Свети Макариј Велики 

секогаш има надеж во покајувањето дури и за човекот кој е 

под влнјание на страстите, бидејќи и гревот и душата имаат 

своја засебна природа; тие не ce мешаат како водата и 

виното, туку како пчевжцата и куколот, па на човекот секогаш 

му останува шанса да го искорени својот какол.
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Свети Симеон H o b  Б о г о с л о в  толкувајќи го 

прародителскиот грев, вели дека човекот вкусувајки од дрвото 

на познанието, отпаднал од вистината, a no тој чин човечката 

дуттта трпи ужасни макж барајќи ja вистината. За потрагата по 

вистината сведочат и делата на грчките мудреци во кои 

опширно ce расправа за добродетелта, Но5 според Светите Оци 

на Византмја, таа полнота на вистината ce содржи во Бога, 

односно, во зборот и словото Божјо, a ce постигнува со 

Христовата благодат, Вистината од човекот била сокриена 

поради тоа што поверувал на лаги. па според Св Симеон таа 

вистина ќе му биде откриена на ист начгш - со вера во неа. 

Адам и поверувал на една прикриена лага5 a човекот треба да 

поверува во едно очигледно таинство - Во отелотворениот Бог. 

Лагата во која поверувал Адам не била веродостојна 

бидејки ce спротиставувала на Божјата заповед, a оној којшто 

во нејзе поверувал го одвела во пропадливост и смрт. 

Наспроти на ова, оној којшто ке поверува во 

отелотворувањето, ке биде ослободен од пропадливост и смрт. 

Основниот грев поради кој Адам, поттикнат од ѓаволот, 

отпаднал од Бога е гордоста, бидејќи и обајцата поверувале 

дека можат да ja достигнат и надшшат Божјата слава. 

Суштината пак на самата Божја слава ce состои во добродетелта
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на смирението кое е во директна спротивност со гордоста. 

Свети Јован Лествичшж смета дека гордоста ce наоѓа секогаш 

таму каде пгго ce наоѓа и падот. “Гордоста значи губиток на 

целокупното духовно богатство на ce она што со толку пот ce 

постигнало.,.Срамота е кога некој ce кити со туѓ украс, a крајна 

безумност, е кога ce гордее со Божјите дарови. Гордреј ce 

исклучиво со оние добродетели кој би ги извршшг пред своето 

рагање; оние пак добродетели што си ги стекнал после своето 

раѓање, Богтиги дарувал како што го дарувал и самото раѓање. 

Единствено.оние добродетели што си ги извршил пред да дојдеш 

до свест. само тие би можеле да бидат твои; Бог ти го дарувал и 

самиот ум, само оние победи кои би ги постигнал без своето 

тело, единствено тие би можел да ги пришппеш па твојот 

сопствен труд; телото не е твоја туку Божја творба".58

Смирението, кое ce наоѓа на спротивната 

страна од гордоста, во светоотачката литература претставува 

една од централните христијански добродетели, и таа како 

таква претставува некој вид на специфжчно онтолопжа, a не 

само психолопжа особина. “Сшфението е сила која го собира 

срцето и не му дава да ce расипе себеси во горди мисли и 

похотлнви желби. Hero ( смирението) го подржува и одржува

38 Св Ј. Лесгвичник, Лествгада, Манастир Хиландар, Света Гора Атонска, 1993, стр.133.
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Светиот Дух, и тоа не само што го приближува човекот кон 

Бога, туку и Бог кон човекот, Згора на ce, смиреноумието е 

причина за отелотворувањето на Синот Божји, тоа е интимно 

соединување на Бог со човекот. Смиреноунието го прави Бога 

човек на земјата. Смиреноумието е украс на Божеството, 

бидејќи Логосот, отелотворувајќи ce, ce облекол во него, и ни 

говорел со пегова помош во нашето тело". Отелотворенжот 

Логос во ликот на Исус Христос и со својот жжвот претставува 

поим на смирение. Токму поради тоа смирението претставува 

централна категорија на христијанската духовност, 

бидејки,”Исус Христос ce смирува себеси ce до доброволната

смрт на Крстот, смрт која била резервирана за најлош вид на
+ ?? 60 луге .

Првородниот грев целокупното потомство го 

ставил во позиција на паднатост и одвоеност од Божјата 

благодат. Дури Исусовото отелотворување овозможува повторно 

воспоставување на тоа ершство. Поради тоа доаѓа до второто 

раѓање, односно препораѓање, кое со Светиот Дух го обновува 

човекот нжз светото крштевање, повторно соединувајќи го со 

Божествената природа така како што била створена пред падот. 59 60

59 Ibid str. 133.
60 O J. Поповић, Пут богопознања Манастар Ћелије, Ваљево, Београд, 19S7, crp.2S,
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Светиот Дух и дава живот на душата, a таа на 

телото, па на тој начин таа станува јака и постојана. Со 

крштевањето ce стекнува благодат која и е неопходна на 

душата поради очистување од првородниот грев, но со самото 

крштевање благодатта не може да ce сочува. За сочувување на 

стекнатата благодат неопходен е живот воден во смирение, a не 

во гордост која и го одвела човекот во смрт. “Но кој е смирен во 

срцето? He мудрецот, не многузналецот, не научеикот, не 

уметникот, не занаетчиата, туку оној кој поседува благодат на 

Светиот Дух, кој ччстејќи ja душата од секаков грев и учејќи ja да 

живее праведно и богоугодно и дарува вистинска мудрост и 

nosHaffiie, како и можност да делува во склад со тоа.”61 

Христовата смрт ce јавува како насупшо потребна жртва за сите 

луѓе, бидејки никој, па ни оние кои живееле пред него, не би 

можеле да ce спаеат без него, бидејќи и тие биле подложни 

на гграродителскнот грев, a огнешгот меч шжому не му 

дозволувал да влезе во рајот од каде што Адам бил исфрлен. 

Оние кои живеат според Христос веке го поседуваат својот 

спас, но со оглед на тоа дека сепак имаат можност повторио да 

згрешат, преку покајувањето и молитвата можат да го 

повратат и обноват својот дух во Бога.

61 Symeon le Nouveau Thelogien, Caytesheses, Paris, Les Eđution, 1957, pouka 37.
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Светите Оци на Византија нагласуваат дека 

Бог го создал човекот како чист и ; a не како грешен,

но ce поставува прашањето во колкава мерка сите луге кои 

настанале од Адамовото семе партицшшраат во прародителскиот 

грев од самото свое раѓање? Во сфакањето на првородниот грев 

Светите Оци не ги вклучувале наследувањето и кривицата, туку 

само пропадливоста и смртноста. Вината според нив може да 

произлезе само од слободно направеното дело. Ова е во блиска 

врска со нивното сфакање на спасението кое повеќе ce смета 

како победа на жжвотот ндд смртта. отколку како некој закон 

на пошфување на човекот со Бога. Сите Свети Оци ce 

сложувале дека фбора' (-гтропадлггвоста), била причина за грев 

преку страсти. Некои Свети Оци фразата ѕф' ф (=бидејки, затоа 

што)62 од Послаштето на Римјавжте ja доведуваат во врска со 

öavaxoa (=смртта), и сфакаат дека поради смртта сите луге 

согрешиле. Поврзувајки ги овие две ковдешџш би можело да 

ce рече дека токму гревовите како алчноста и пофтежот кои 

произлегуваат од гордоста, довеле до страв од смртта. Мегутоа, 

во толкувањето на првородниот грев кај Светите Оци не може 

да ce најде акцентирање на директната кривица на Адам,

62 Латиеските Оци овој израз го преведуваат со, in quo, пгго значи во кој или во што,
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туку неговиот грев ce зема како посреден, додека главната 

кривида je носи демонот којшто Ева ja навел на грев, Св 

Јустин Философ за ова го вели следново: “Христос страдаше 

распнат за луѓето компгго уште од Адам биле под силата на 

сопствената смрт и кожшто ce заведенж од змијата и секој 

човек прави зло според својата сопствена грешка”.63

Св Климент Александриски ja прифаќа идејата 

дека ггрвиот човек како дете бил заведен од пофтежот и така 

според непослушноста кон Бога дошол во ситуација на 

непочитување на Бога. Св Климент порекнувал дека смртта 

допша како казна за Адамовиот грев. но на нејзе гледа како на 

неморална последида на Адамовото одвојување од Бога.

Св Атанасиј Велшш на Адамовиот грев гледа 

помалку катастрофично отколку што на него ce гледа во 

западната традиција. До состојба на паднатост на целата 

човечка paca ce доаѓа, по учењето на западните xpucTiîjaHCKiï 

мислители низ поединачни и лични гревови, a не како 

последица на расцепот настанат во самиот Адам. Св Атанасиј 

вели дека човештвото е пропадливо по природа, но не вели и 

дека е грешно по природа. Ваквиот став ce изведува уште по 

доследно од учењето на Св Кирил Александриски, кој смртта ja

û’ A Gaudel, Doctionnaire detheoloqie catoliquwe, 12.del, col.318.
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гледа како универзална последица на Адамовиот пад, a гревот 

го поврзува со смртта, додека за процесот на пренесување на 

гревовноста на останатото човештво не зборува. Човечката 

пропадлжвост (најблиску) ce поистоветува со личниот грев 

кој ce простува преку крштевањето.

Св Василиј Велики на никаков начин не 

укажува на пренесување на гревот на потомството; тој 

најчесто говори за тоа дека Адамовиот грев го заразил 

потомствот, a дека супгтинската вина на Адам ce состои во тоа 

што оддалечувајќи ce од Бога. тој ce оддалечил од животот и 

така и ce приближил на смртта. Св Григориј Ниски во Адам 

гледа еден универзален човек во кој е собран целиот човечки 

родѕ па поради тоа можеле да ce најдат елементи на виновност и 

грев во целото човештво.

Основа за ставот дека Адамовиот грев ce 

пренесува на целото човештво, не го наоѓаме кај Светите Оци, 

туку кај Оржген и Августин под чие влијание ce развила 

западната христијанска мисла. Толкувањето на Адамовиот грев 

ce согледува во некаква казнено поправна мерка која што Бог ja 

спроведува над човештвото, a поради престапот. Источните 

Свети Оци имале повеќе онтолошки пристап, со еден 

стремеж на наследувањето на сзѕфтта и пропадливоста да ce
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гледа како на тажна и трагична последица на одреден тек на 

случувања, па ако воогпито и ce зборува за некакво наследување, 

тогаш станува збор за наследување на пропадливоста, смртта и 

моралната слабост, но нема учење за првородниот грев. 

Основната црта на Западпото христијанско учење ce сведува на 

идејата дека секој поединец од моментот на зачнување наследува 

одговорност и кривица за првиот Адамов грев како за свој 

сопствен. Пред било каков индивидуален или волев чин, 

целокушшот човечки род е огревовен и според тоа секој 

поединец заслужува осуда пред Бога, па доколку не ce покае 

му подлегнува на вечно проклетство.

Источните Свети Оци ja нагласувале личната 

слобода и одговорност, a помалку биле преокупирани од 

идејата за наследниот грев. Во толкувањето на овој став 

Византиските Оци едноставно нагласувале дека смртта дошла 

сите луѓе преку Адам но не и гревот. Нивниот заедшгчки став 

според кој човештвото иако може да ja наследи смртта, сепак 

не може да го наследи и гревот, односно, дека луѓето учествуваат 

во Адамовиот грев само доколку го имитираат неговиот грев 

и истрајуваат во него> па на тој начин ja имитираат и 

Адамовата непослушност кон Бога. Св Јован Златоуст ja 

отфрлува оваа идеја за првородниот грев кој ce наследува,
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еметајќи дека не изгледа разумно еден човек да биде казнет за 

сметка на друг. Многу поразумно е еден човек да биде спасен 

од друг. Идејата за првородниот грев била надвор од неговото 

сфаќање, бидејки таа во себе би ja вклучувала и идејата со 

манихејски призвук за постоење на инхерентно зла природа

која ce огледа во материјата. Она што е едноставно 

прифатливо за Светите Оци на Византија во толкувањето на 

Адамовиот престап, ce однесува пред ce на наследувањето па 

смртта која со доагањето на Богочовекот е поништена, На 

поединечштот човек му останува личниот избор во прифакањето 

на смртта или спасеннето. Сфакањето на казната или гревот во 

учењето на Светите Оци ce јавува како нешто мопше 

дискутабилно, бидејќи евангелското учење ce темели на Бог 

на љубовта и  милосрдието.

На ова ce надоврзува учењето на Свети 

Атанаскј кој верувал дека некои луѓе, како пророците Еремиј 

и Јован Крстител, биле всушност слободни од стварша лични 

гревови дури и пред Христовото рагање, што зпачи дека 

покајувањето било можно и пред Христа. Кај Свети Кирил, 

смислата на спасението ce одредува како обоготворување, кое 

го сфака како начин на кој човечката природа го прима 

бестрастието. Тој вели дека гревот влегол преку првиот
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човек, но дека смртта и пропадливоста ce последица на 

индивидуалниот грев, иако тие имаат заеднички извор во Адам. 

Според него, ce чшш дека смртта ja наследуваат сите, но таа 

е казна само во онаа мерка во која човекот лично гренш. 

Л и ч е ш о т  грев ce појавува како оној фактор кој во секоја 

личност преку смртта дава казнен карактер. “Бидејќи...ние 

сме осудени во Адам преку ггрестапот и во него пати 

целата човечка природа, бидејки таа беше почеток на 

расата... од еден и преку еден осудата на Адам ce проншри на 

сите бидејки. согрешија со сличен престап... бидејќи самиот 

корен на расата, како што реков, е рас1шан...Бидејкн ние сме 

осудени во Адама, како што претходно е кажано, и од коренот 

на првиот тоа ce прошири на сите. и од клетвата ce изродн 

смртта”.64 Суштинскиот аспект на човечката боголжост е 

слободата којашто човекот и покрај својата паднатост не ja 

изгубил, a токму таа му овозможува, преку л и ч е ш о т  п о д в и г , 

или да ce “спасува” или да го подражава Адамовиот престап. 

Адамовиот грев може да ce нренесе само во смисла на неговите 

последици, но не и на самата кривица. Свети Теодор Кирски смета 

дека човештвото паднало под законот на смртта поради 

сторените лични гревови. Гревот го растшува телото на тој

64 Ciril D Alexandrie, PG, 7 4 ,785А
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начин што тој произведува страсти и човекот пропаѓа и умира. 

Телото би можело да ce спаси од смртта под услов душата да 

стане вечна, a таа станува вечна доколку ja ослободиме од 

страстите.

Според Свети Григориј Палама, на смртта на 

човекот укажал Бог, кога му рекол на Адам дека ќе умре оној 

ден кога ќе го вкуси плодот од забранетото дрво. Така 

Адамовата душа умрела тогаш кога со престапот ce одвоила од 

Бога. Адам живеел телесно уште многу години и после овој 

настан, но телото во кое ce вовлекла смртта станало многу 

страдално и трулежно. и конечно смртно. Според Светите Оци 

на Византија, телото ce појавува како еден благодатен члн на 

Бога после падот, бидејќи така смртта ce вовлекла само во 

телото, но не и во душата, која и понатаму останала слободна 

и заштитена од гревот, и која и понатаму има можност да ги 

“бира” со своите дела физичката и духовната смрт. Така, 

според Св Григориј Палама, постои и друга смрт, што всушност 

значи дека газењето на Божјата заповед станува причина за 

двојна с&фт, духовна и телесна. За тоа сведочи и Апостол 

Павле кој вели: “бидејки, ако живеете по телото, ке умрете; 

но ако преку Духот ги умртвувате работите на телото, ќе 

бидете живи.” (Рим. 8, 13). Правата смрт ce состои во
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одвојувањето на душата од Божјата благодат,

Според Свети Максим Исповедник, Адам како 

олицетворение на човечката природа, станал и олицетоворение 

на паднатата човечка природа, бидејки сите свои способноети 

ги одвратил од нивниот природен стремеж кон Бога и 

подредувајќи го својот Дух на чулата ce свртел кон телесните 

ствари. Поради првородниот грев човекот ja изгубил 

внатрегпната хармонија која произлегува од соед1Ш)гвањето на 

Бога и човекот. Наместо хармонија во човекот почнува да 

владее дисхармонија, a наместо по Бога човекот ce 

раководи со сопстевното чувство кое е пратено од сите 

опасности кои произлегуваат од ова. Со ова човекот тргнува 

по патот надолу наместо да тргне по патот коп Бога.

Според Свети Јован Дамаскин човекот е плод 

на соединување на две природи: духовна и телесна, во една 

личност. Душата и телото ce створени истовремено; целата 

душа е поврзана со целото тело, па попрво би можело да ce 

каже дека душата го опфаќа тедото, отколку што телото ja 

опфаќа душата. На една ваква основа соединувањето на душата 

и телото сепак останува тајна за човекот. Гревот според Св 

Јован Дамаскин најггрво бил изум на ѓаволот, но нему никогаш 

не му била дадена можноста насилно да го одвлече човекот.
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бидејќи секогаш останува во човечка власт можноста да биде 

прифатепа или одбиена понудата на ѓаволот. Најголема казна 

за ѓаволот е тоа што непрекинато го гони желбата за правење 

злои грев, како и константнж лшогубројни желби који шжогаш 

ne ce исполнуваат. Св Јован Дамасшзн го поставува проблемот 

на Божјото допуштање на злото, Така тој смета дека Бог со 

тоа ja покажува својата надмоќ, но и својата љубов кон 

човекот, на кого стварајки го според својот образ, му 

дозволил да биде слободен и на тој начин само слободното 

движење кон слободата Божја може да има права духовна 

вредност, Но проблемот на злото е најголема потешкотија 

која човекот треба да ja надшше за да дојде до саканата цел. 

Вистината за него е познашде на Битието, тоа е битие наспроти 

што е небитието, односно заблудата која ce јавува како 

отсуство на битието. Доброто е битие, a злото е небитие. На овој 

начин Св Јован Дамаскин го побива манихејството, според 

кое рамноправно постојат и доброто и злото. Она што ce 

согледува како заедвжчки став кај Светите Оци на Византија е 

тоа што злото и гревот најчесто ce определуваат као отсуство 

на секое битие или како привид на “битие”.

Значи падот кај овие автори ce сфака само 

к а к о  п р е т п о с т а в к а  н а  л и ч ѕ и о т  п а д  и  с о г р е ш у в а њ е ,  и а к о  н и в ш г г е
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толкувања не ce сложуваат во потполност, сепак за 

нивното учење е карактеристично тоа дека ce наеледува 

само смртта, но дека смртноста ce поништува со Христовото 

Воскресение. Со самото тоа му останува можноста да учествува 

во бесмртноста преку личниот подвиг и покајување. Со падот 

значи доаѓа до духовно одвојување од Бога со што ce 

помрачува душата, a со помрачување на душата пропаѓа и 

телото.

Она со што поопширно ce занимаваат Светите 

Оци поврзано е со личната партиципација во Божјата Љубов, Тоа 

пгго ce случило со Адам е само модел на личен грев. a она што 

може да ce третира како грев е ce она што ja помрачува 

душата и така ja одвојува од Бога. Така ce наметнува 

одговорот дека гревовноста е небитие, бидејќи природна 

последица на гревот е бесплодноста, немоќта и неспособноста 

за рагање на жжвот. Гревот го " уживотот, односно

има само привидпо битие. Но правата природа на гревот не 

мора според Светжте Оци да биде нешто што ce коси или ce 

санкционира на етички a уште помалку на социјален план, 

гревот не мора да ce манифестира како нешто јавно, туку 

како длабоко внатрешен пад и помрачување на душата, a ce 

макифестира преку мислите на злобното срце односно
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расудувањето. Злото ce оградува и затвара и тежнее кон 

самообожување, па не останува слично на себеси, ce тропш и 

уитптттува во внатрешна борба. Спротивставувањето на Бога е 

извор на распаѓање и безумност, бидејки Бог е корен на умот. 

Според Светите Оци само љубовта повторно ja ггриведува 

личноста кон единство, но ако лжчноста во некоја мерка ce 

распаднала, па и понатаму не сака да живее според Бога, 

нешшовно настанува понатамошно распаѓање. Вожјата љубов е 

врска на личносните елементи во човекот. Гревот ce

определува како момент на распад и разбиеност на духовниот 

живот. па на тој начин зушата го губи своето супстанцијално 

единство како и познанието на својата творечка природа. “На 

тој начин душата отстапува од самата себеси. Губитокот на 

врската со Бога ja донесува во состојба на изгубеност, која 

всушност не ja претставува полнотата на свесниот однос со 

самата себеси, па повеке живее во привид, односно самата 

станува предмет на случајни околности и заблудувања, па не 

може за себе да каже дека живее, туку само дека со неа ce 

случува нешто неодредепо. Таа постои како ентитет но не во 

некаков ред и целина, туку како разбиена целина опстојува 

во делови без интегративниот фактор кој доаѓа од Бога. Ако 

во душата згаснува творештвото, таа самата ce сведува на
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механички процеси, па огревовената душа ce наога во состојба на 

опиеност шш сонливоет, Kora ce губи вистинеката контрола 

над стварите, како телесниот, така и душевниот живот ce 

претвара од целосно и хармонично орудие составено од органи 

на личноста во случајни колонии, во кој секој работи за 

себе... ce ce покажува слободно во мене - ce освен самиот 

мене”.65 Гревот ce изразува во стремежот да не ce излезе од 

состојба на самоистоветност, без однос коп ближшаот, кон 

Бога и целокупната негова творба; со помош на гревот 

човекот за себе станува единствена точха на реалност. a со 

помош на љубовта човекот излегува од таа состојба на своја 

реалност и го воведува во друга реалност. реалност која е 

единствена, Така гревот ce јавува како некој вид на препрека 

меѓу реалноста и она “Јас”, мегу вистината и душата. 

Гревовите не дозволуваат пристап на освежувачката благодат 

Божја за да го смекне човечкото срце.

Според Свети Макаржј Египетски, гревот и е 

туѓ на душата, бидејќж природата на душата е , но со

Адамовиот пад5 боголжката пржрода на душата ce откѕнува од 

Бога. Со престапување на Божјата заповед душата го унаказила 

сввојот лик и го изгубжла образот и подобието Божјо. A со

65 П. Флореноки, Грѕх. .Православљѕ, Год 2., Београд, ж9ЅЗ, бр.2-3, стр.120.
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првобитниот грев човекот и понатаму продолжува да живее, но 

не според Бога туку според својата природа. Гревот според 

овој автор ce дефинира како обезбожување на човекот. “Со 

гревот ce пренесува центарот на човечхата личност од 

Творецот во тварта, од битие самобитно во битие несамобитпо. 

Гревот е целиот во стремеж да ce истисне од Бога од целото

човечко битие, да ce увшпти ce што е боголшсо во
66човекот .

Но макар бил гревот и стран на душата, сепак 

злото ce вкоренило постепено во неа. па со тек на време 

станало природно за човекот. Така ce врши некој вид

отелотворување на гревот во душата човечка и настанува "тело 

на темшшата” (И Кор. 6/16). Преку гревот душата изумира. 

Kora човекот ќе падне во грев тој умира со страпша душевна 

смрт бидејки гревот е “осило на смртта”, преку кој смртта ce 

излива на душата. Секоја душа без благодатта Божја почнува 

да трули и да ce распаѓа. Свети Макариј смета дека и покрај 

тоа што душата му ce препушта на гревот таа сепак не ja губи 

својата суштина, односно, покрај очигледното соединување на 

душата со гревот, суштината на гревот сепак ce 

разликува од суштината на душата. Сунгошата на душата ce 66

66 Отац Ј. Подавић, Пут богопознања, Манастир Ђелије, Ваљсво. Београд, 1957, стр.9.
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состои во нејзината боголикост во битието, a суштината на 

гревот во небитието. Гревот според зборовите на Св Григориј 

Ниски, има битие во небитието. Злото и е зло според тоа што 

своето битие го втемелува на небитието. И покрај мешањето и 

душата и злото имаат свои сопствени природи, и остануваат 

при нив. Токму поради тоа секоја душа додека е во жжвот има 

шанси да ce покае.

Проблемот на гревот ce зголемува и од 

причина што низ гревот, злото не само што влегува во 

човекот, туку штз човекот и во целата богостворена природа. 

Затоа Светите Оци сметаат дека гревот е корен на секое зло 

во светот. И како што човечката душа и човекот во целина 

чреку благодатта ce осветлуваат, така преку гревот сите од 

Бога дадени способности ce замрачуваат. Низ душата гревот 

продира до умот којшто е “око на душата”. Помрачувајш! го и 

ослепувајки го умот, гревот ja помрачува богообразноста на 

човечгсата природа. Па така умот ce спушта од духовните висинж 

занимавјки ce со земски ствари. Злото го поробува умот и го 

оневозможува да ce издигне е ж з  молитва' до Бога. Умот како 

дел од душата оптоварена од гревот и самжот станува грешен, 

a со оглед на тоа дека е мртва онаа душа со која владе 

гревот тогаш и умот е мртов.
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Слично ce случува и со волјата, Имено, 

слободната волја и е дадена на душата од Бога, токму од 

причина за да му биде слична. Но Адамовиот престап пред Бога 

ce случува токму поради злоупотребата на волјата. Од таа 

причика расипаноста на волјата од гревот во учењето на 

Светите Оцн ce јавува како еден од клучните фактори на 

злото, па како спротивност на огревовената волја ce 

истакнува омаловожувањето на својата волја во име на Божјата. 

Бидејки е составен дел на душата, волјата има моќ на творечка 

или разорна cima.. Доколку под влкјание на гревот таа 

поседува разорна сила најдобро е според Светите Оци да ce 

негира таквата волја. која со Адамовиот пад веке станала 

заразепа од злото, Човечкото срце претставува таинствен 

преод од соматичко во психичко и од психичко во соматичко. 

Срцето во себе содржи и душа и ум и волја. Умот е око на 

срцето со кое срцето го надгледува својот внатрешен свет и 

живот. Доколку срцето е заразено од злото, тоа станува 

гробница на човечкото битие и потполно умира во Бога. 

“Поради тоа никој од лугето што дојде во овој свет, a 

особено никој од христијаните, да не мисли дека е роден за 

да ce насладува во жжвотот и во неговите радости да ужшва, 

бидејки кога тоа би бил крај и цел на нашето раѓање



тогаш не би умирале! Туку нека држи во умот дека на овој 

свет дошол најпрво, за да "битува" (за да почне да постои) од 

небитието, каков што бил пред тоа; второ, слично на

телесното растење постепено да почне да напредува и во 

духовното растење, па со добар подвиг да ce воздигне во онаа 

свештена и богокрасна состојба.,.трето за да ce удостои на 

престојувањето во небесните населби...па сепак и покрај сето 

тоа луѓето не само што пе ги усмеруваат делата свои коп оваа 

единствена цел поради која и ce родиле како луѓе, односно 

достигнувајќи ja мерката на раст на полнотата Христова, за 

да станат Богови по благодетта, но токму напротив, тие

прават ce наспроти на ова и тоа со големи усилби, предавајки 

им ce па гревовите на сите м о ж е ш  пачини...,,6/

Спротивноста на гревот, според Светите Оци, ce 

согледува во " целомудреностa ” или  која и по

своето етимолопжо значење укажува на единство и

неповреденост. Таа означува духовна устроеност (која е 

спротивна на растроеноста) на внатрешниот човек и свежина на 

духовната моќ. Целомудреноста, спротивно на гревот е 

органско единство на личноста, односно единство на

духовшгот, душевшадт и телеснжот аспект на човекот, 67

67 Свсти Симсон Н оби Б огослов, Бсссда чстврта, Господ нијс створио смрт, Православна 
мисионарска школа пркхраму Св Александра Невског, Бсоград, 1998, стр.95.
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Полнотата на човечката личност во 

христијанството е поврзана и со основните поставки на 

христијанската философија, која не само човекот, туку и Бога го 

третира како Личвост. Сето ова укажува па тоа дека во 

самото онтолопжо учење на христиј анството ce наоѓа основа за 

полнотата на живеење во Бога, која претставува нужен 

ггредуслов за стекнување на вечен живот. Вечниот живот, 

според учењето на Светите Оци ce стекнува единствено во 

заеднидата на Бога и човекот и тоа не која било, туку, пред се5 

во онаа која е “слободна”, со што ce потврдува дека човекот е 

“ипостас”, што значи. личност создадена според образот и 

подобието Божјо.
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Ш ОНТОЛОШКАТА ВТЕМЕЛБНОСТ НА
БЕСМРТНОСТА

Бесмртниот живот е најважниот момент во 

христлд анското учење. Тој е содржан и во Христовите зборови 

дека Тој е патот, вистината и животот, Светите Оци на 

темелите на овие Христови зборови па и на севкупното 

Евангелие изградиле. една посебна онтологија. Таа ce градила 

на темелите на христолошките содржини на евангелската 

порака. Онтолоппшот проблем на вистината секогаш започнува 

со она основно гграшање “што е ?”. Во Платоновата философија 

тоа што е ce определува како Идеја на Доброто. За Платон 

идејата на Доброто со својата несознатл1шост, надшшува ce 

што е, таа. е “од онаа страна на суштествувањето”. Во 

онтолошка смисла тоа што е, за Платон и неоплатошгстите е 

трансцедентпо, па оттука несознатливо и не припаѓа на 

сферите на сознанжето.

И за. кападокискит е Оци, пред ce Св Григориј 

Ниски, Бог е апсолутно трансцендентен. што значи и

132



несознатлив, па говорењето за Бога би го означувало 

говорењето за тоа што Toj не е, a не што е. На прашањето за 

основите на светот, или она што е, античките философи 

одговараат така што на изворот на ce што е, па и на самото 

е, му припшпуваат Божествеки атрибути. Божественото ja 

гарантира полнотата на постоењето (бивствувањето) . Па 

оттаму Тоа што е, или логосот, ce квалифшсува со одредби 

како што ce бесмртно, немшшиво, вечно, незалезно, едно. 

Според христијанското учење Логосот ce поистоветува со Бог. 

Христијанството говори за Христа дека е Тој оваплотен Логос и 

дека во Hero и низ Hero постоењето наога свој темел и смисла. 

Во списите на Св Игнатиј Антиохиски ce укажува на тоа дека 

идејата на вистината пе е епистемолошки проблем, во онаа 

строга смисла на зборот, туку дека таа ce поврзува со она што 

можеме да го наречеме живот. За Аристотел животот е 

квалитет даден на битието, a не самото битие. Вистината на 

битието не ce наоѓа во животот туку му претходи. Во 

христијанството вистината е битие. За битието ce врзува 

глаголот “да ce биде\ додека пак за животот “да. . Св 

Игнатиј за вистината говори секогаш во врска со животот> a 

животот во христијанството значи “вечен живот”, т.е. да ce биде 

засекогаш, па ce доаѓа до поистоветувањ е на битието и ж ивотот.

133



Св Иринеј Лионски Христа го согледува не како вистина на 

умот, туку како непропадливост на битието. Христос е 

вистината не затоа што е епистемолошко начело кое ja 

објаснува вселената, туку затоа што е живот и што севкупниот 

свет на битието ja наога својата смисла во неодминливото 

Христово постоење,, Битието е несфатливо надвор од животот. 

Па сепак ова не е живот во смисла на Аристотеловското 

движење кое на механички начин произлегува од внатрепшоста 

на постоењето. Тоа е живот на заедничарење со Бога, живот 

каков што постои во самата Света Троица и кој ce 

отелотворува мегу самите членови на евхаристиската заедница. 

Вистината која во сета своја полнота ce открива во Бога. во 

учењето на Византиските Оциѕ ce појавува како нужен фактор 

на вечниот, беемртен живот. Но и понатаму ce појавува 

проблемот како да гледаме на онже души кои не ce откриле 

себеси во оваа вистина? Дали душата која не е спасена од 

Вистината преживува по смртта на телото, и на кој начин треба 

да ги разбереме пожмжте вечна смрт и вечен живот? Токму од 

таа пркчина онтолошката втемеленост на бесмртноста на 

душата во овој труд ке ce разгледува од три аспекти. Најпрввш 

ке го разгледаме односот помеѓу телесната и вечната смрт во 

светоотечкото учење, потоа ќе зборуваме за Воскресението
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како темел на спасението, за на крајот на оваа глава 

посебно да го проследиме проблемот на личноста која во 

светоотечкото учење ce согледува како онтолошка категорија.
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1. Телесната и вечната смрт

Од досега кажаното може да ce заклучи дека во 

философијата na Византиските Оди може да ce говори a две 

форми на смртта. Едната е ти ce наследува од 

падот на Адам, додека пак другата смрт е духовна и е 

последица на одвојување на личноста од Бога. Оваа духовна 

смрт е примарна и “вистинска". Проблемот настанува во 

толкувањето на лоимите “живот” и “смрт” кои во светоотачхата 

литература добиваат нова смисла. Сето ова не доведува до 

прашањето дали станува збор за условна или безусловна 

бесмртност на душата? Имено дали под “вечна смрт” ce 

подразбира престанок на секаква егзистенција на душата и 

нејзино исчезнување во небитие, или пак вечна “осуденост на 

пеколки маки”?

Според Св Григориј Палама, треба да ce 

планжме од оваа “ друга\смрт бидејкитаае смртна душата, која 

од друга страна, за него е “природно бесмртна” . На оваа 

упатува и текстот од Евангелието каде ce кажува дека “постои

63 Оѕстк Грипориј Палама, О страстима и о плодовима умног тиховања, Отац Јустпн 
Поповић, ManacTîîp Ћелије код Ваљева, Београд, 1997, стр.2б.
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грев за смрт: за тој грев не велам да ce моли. Секоја неправда е 

грев,ноима грев не за смрт”.(1. П.Јов. 5/16Д7) Дека духовната 

смрт жма поголема тежвоаа од телесната, сведочат и 

Христовите зборови според кои треба да ги оставиме мртвите да 

ги сохрануваат своите мртви, притоа мислејки на лугето кои ce 

сеуште живи. Св Григориј Палама го наведува ставот кој ce 

провлекува кај сите Византиски Оци според кој од

Бога е смрт за душата, како што одвојувањето на душата од 

телото е смрт за телото. Според Палама, Адамовата душа е 

умртвена тогаш кога со престапот ce одвоила од Бога. Толкувајќи 

ги Евангелијата вечната смрт настапува дури по второто 

Христово доаѓање кога ќе воскреснат праведните, но и 

телата на “безакошдците и грешните” за да ce предадат на 

“втората смрт”. Она што е извесно во ова толкување е тоа 

дека кажаново ce однесува на оние кои ce веке телесно мртви, но 

и на онже кои во тој момент ке бидат телесно живи. Поимите 

“жив” и “мртов” во тершшологијата на Светите Оци имаат 

едно савмм одредено значење, каде под живот ce подразбира 

духовен живот во Бога, додека под смрт “духовно мртвило во 

Бога”, односно одвоеност од Бога. Сврзаноста исклучиво за 

телесниот живот, не подразбира ништо друго освен духовна смрт, 

за што сведочи и Апостол Павле “...ако живеет по телото, ке

137



умрете; но ако преку духот ги умртвите работите на телото* ќе 

бидете живи” (Рим. 8/13). По Св Григорј Палама тука Апостол 

Павле говори за животот и смртта на идниот век. Под жнвот ce 

подразбира уживање на вечното царство, a под смртта 

овековечување на вечните маки.

Тоа значи дека погазувањето на Божјите 

заповеди е причина за двојна смрт и духовна и телесна, без 

разлика да ли ce работи за телесна смрт или за смрт во 

вечноста. “Вистинската пак смрт ce состои во одвојувањето на 

душата од Божеетвената благодат и во ћејзтото  

присоединување кон гревот. Тоа е смрт од која бегаат и од 

која ce плашат сите... таа е пострапша и од пеколните маки. 

Затоа и ние бегаме од неа... да ce откажеме од ce она што не 

разорува и одвојува од Бога и од што таквата смрт ce состои. 

Оној кој од таа смрт ce чува и плаши, за него телесната смрт 

не е страшна, бидејки во него престојува вистинскиот живот, 

кој токму низ смртта станува неотугив. Бидејќи како што е 

смртта па душата вистинска и главна смрт, така е и нејзшшот
5Ј 69живот - вистински живот .

Но вечната смрт е пандан на вечниот 

живот, кој Бог преку PIcyca Христа го дарува на човекот, па

ќѕѕIbiđ, str.28.
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така воскресението Христов за некои е за “вечен живот”, a 

за другите е за “вечна смрт”. Рајот и пеколот постојат како 

состојби на душата, во зависност од тоа дали е тоа поврзано 

со животот или смртта. Според Ј. Зизјулас “Пеколот претставува 

егзист енциј aл ен простор во кој ce населени сите оние кои го 

посакуваат уншлтувањето на другиот. Омразата е предвкус на 

пеколот... тој човек вечно ке остане слободан да го посакува 

уништувањето на другиот и своето. Но не можејќи да го 

оствари тоа, тој вечно ке ce мачи заради таа своја 

неисполнета слобода” ' . Пеколот за Светите Оци е живот без 

Бога. Следствено на ова. тој не почнува после смртта туку и 

пред тоа, доколку нечија душа е обременета со грев.

Предвкусот на пеколот е стравот, болката, 

жалоста, Бог е огин. Огинот има две својства. Тој согорува и 

озарува. Бог како огин ги озарува праведниците a ги 

согорува гредшиците. ”Зошто секој кој прави зло ja мрази

светлината”. (Јов. 3/20). Грепшжците ja мразат светлината. Бога. 70 71

70Треба да ce нагласи дека идеја-га за “рајот и пеколог“ е засгапена и кај Светиге Оци 
како учсњс за митарствата. Имско сс работи за скмболично прстставувањс на “небсснитс 
цариескн зонии низ кон душата шшува после смртта. Секое од посдинечните митарства 
прстставува некое можно искушсние на кос душата му била подложна додека била во 
живот. Душата сс задржува на она ниво каде штх> за нсјзс посгојат нскушсшгјa и кадс? 
постојат грсвовккојшто нс ги покајала. Ова можс дасе најдс кај Св Кирил Алсксандриски, 
Реч о души и телу и страшном суду, Ниш, 1995, a посебно во делото на И. Брајчанинов, 
Слово о смрти, Београд, 1994.
71I. Зизјулас, Христологија и постојањс, Бсссда, Православшх богословски часовис, Нови 
Сад, бр,1-4,1993, стр.12Ѕ.

139



Затоа ги согорува омразата, Нивната трагична духовна состојба 

твори да ja мразат не само светлината, Бога, туку и ce што е во 

врска со светлината"'7“ . За разлика од пеколот, рајот во 

светоотечката литература ce одредува како причестие на 

животот Божји до кој ce доаѓа со запазување на Божјите 

заповеди. Плодовите на ваквиот живот ce: љубовта, радоста, 

мирот, долготрпението, благоста, добрината, верата, 

кротоста, воздржлпвоста (Гал. 5/22). Плод на рајското 

чувство и неземскиот мир “Мир ви оставам; мирот Свој ви го 

давам; Јас ви го давам не како што го дава светот” (Јов. 

14/27). Св Јован Златоуст " вели дека човекот ке го освои 

рајот доколку е свесен за пеколот, односно никој од оние кои 

пред себе го вмаат пеколот нема да паднат во него. Со свеста 

за пеколот ќе го придобијат животот вечен.

Вечниот живот не припаѓа и не ce однесува 

само на душата туку и на телото. Бидејки тој ио Светите Оци 

и телото го обесмртува со воскресението спасувајќи го од 

пропаѓање и вечна смрт * 73 74. Христос и на телото му дава вечен 

живот. Бидејки како што после духовната смрт доага телесната

12Архимандриг Васшшос Бакојанис, Послс смрти, Господ није створио смрт, Православна 
мисионарска пжола при храму Će  Александра Н сеског, Београд, 199S. стр.232.
73Jean Chrysostome, Huit Cateeheses baptismales inédites, A Wenger, A A , de î Inst £r, des E t 
buz,I957.
74 Доказкте за ob a ce наогат во Христовото телесно воскреснување , но и според 
Христовата парадигма во нераопаддливоста на телата на многубројни свстители, По 
христиј анекото учење ce очекува восхресение на гелата, по другото доагање на Христос.
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смрт, така и по воскресението на душата ќе дојде до 

воскресение на телото кога тоа на вистински начин повторно 

ќе ce соедини со душата. На ова воскресение ке му следи 

вистинска нетрулежност и вечно заедничко живеење во Бога, за 

сите достојни. Човекот најдобро ке ce уподоби на бесмртниот 

живот со послушност кон Божјите заповеди.

Ако со непочитување на заповедите и

одвојувањето од Бога. ce умртвува душата, со на

Божјите заповеди таа повторно ce соедштува со Бог. Тука под 

заповед не ce подразбира само етичката компонента на 

животот во склад со доблеста туку пред ce една онтолошка 

компонента која подразбира духовен живот во смирение. По 

истиот пат по кој Адам излегол од дадената му слобода треба и 

да ce врати назад во слободата. Бидејки она што на

првосоздадениот човек му ja одзема таа слобода е 

отстапувањето од Божјата волја т.е. непослушавжето. Она што 

таа слобода му ja враќа е послушанието до граница на 

себеодрекнување. За Светите Оци тоа е единственото пешто што 

ни ги прави достагши плодовите од дрвото на животот, 

правејќи го така човекот бесмртен по благодат. Послушноста 

кон Бога значи мимезис на оној Божји лик кој што го создал 

во човекот, a тој Божји лик ce открива со духовноста. “Кој
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ce уподобил на ваквата духовна состојба, го има во себе 

населен, уште во телесниот живот самиот Бог, кој секогаш го 

раководи во сите зборови, дела и мисли. Затоа таквиот човек 

преку внатрепшата озареност слуша во себе како некој глас, 

кој му ja открива волјата Господова и станува повозвишен во 

споредба со секое човечко учење. “Kora ќе дојдам и ке ce 

јавам пред лицето Божјо (Пс. 43/2)? He го поднесувам повеке 

пламенот на овој стремеж, туку ja барам бесмртната убавина 

која Ти, Господи ми ja дари пред да паднам во кал”.725

Ако духовната смрт е одвоеност од Бога и 

нешто што доведува до телесна смрт? тогаш со смртта на 

телото само ce потврдува состојбата на одвоеност од Битието, т.е. 

состојбата па небитието. Вакавата теза ce потврдува и во 

христијанското учење за постанокот на светот.

Христијанекатa философија смета дека шгштото 

од кое Бог го создаде светот е апсолутно “небитие”, ( o ü k

eivat), така, што смртта по својата дефишгција не е шгшто

друго освен враќање на битието во ништота, т.е. враќање во 

предсоздателна состојба. Смртта е нешто што постои во рамките 

на матервјалната природа. За тоа сведочат и зборовите на Св 

Атанасиј: “Бидејќи престапот на заповедите повторно ш  75

75 Св Јован Лествичник, Лествица, Света Гора Атонска, Београд, стр.200.
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доведе до состојба која е според природата, па така како пгго 

од небитие стапија во жнвот, природно е низ времето да 

настане пропадливост, бидејќи ако по природа ce такви 

никогаш да не поетојат, па со енергијата и човекољубието на 

Логосот ce повшсани во битие, логично е штом го загубиле 

поимот Бог и стигнале до “небитие” да ja загубат и можноста 

за вечно битие. Тоа значи дека оние кои ce распаднати 

остануваат во смртта и пропадливоста, Човекот е значи по 

природа смртен бидејќи настанал од небитие...”76 Ваквиот став 

на Св Атанасиј ce темели на местата во Библијата кои говорат 

за смртта и пропадливоста, гибелта и ПЈ^опаѓањето. (2 Сол. 1, 

9; 1 Сол. 5, 3; Рим. 9, 22; Фил. 3, 10; Јев. 10, 39; Мт, 7, 13)

Според библиското и светоотечко толкување 

животот секогаш ce разбира како однос, a не како битие по 

себе, односно како дв11жење или енергија која постои во 

самото битие. Дури кога станува збор и за самиот Бог, 

животот е гграшање на односот во заедницата на лицата на 

Света Троица. Тоа уште повеке ce согледува во човечвдете 

односи како и во целата вселена која е создадена од Бога. 

Смртта е таму каде што ce раскинува заедницата со Бога.

70 Свети Атанасиј Велшш, Лоуоа Ttspt £vavDp07tr)OEoa xou Лоуои, J 4-5, J. Lebon, prof, a l Univ. 
de Louvain, 1947.
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Јован Зизјулас смета дека не може да ce 

зборува за било каква природна бесмртност на душата, туку 

дека учењата на Светите Оци повеќе не упатуваат на смртноста 

на душата во моментот на одвојување од Бога.77 78 Бесмртноста 

на душата според неговото мислење е условена од Божјата 

благодат и човековото послушание. “Овој став создава многу 

проблеми кои претежно произлегуваат од кај многушша 

христијани ирикриената вера во бесмртност на душата, така што 

смртта не претставува вракање во небитие, бидејки душата по 

својата природа живее вечно; или пак од верувањата според 

кои Бог не создава смртни супггества, па така она што е 

материјално нема друга можност освен вечно да живее...Можно 

е секако да ce говори за бесмртност на душата која не е 

природна, туку претставува благодатна дарба... но кога 

прифаќаме можност душата да стане бесмртна по благодат, 

автоматски прифаќаме дека таа не е бесмртна”.'8 Според Ј. 

Зизјулас на душата не може да и ce признаат својствата на 

бесмртност, бидејќи тие во христијанството ce наменети и на 

телото. Затоа што Бог не сака де ce спасат само душите туку 

и севкушшот свет.

77Х1од бссмрткост на душата повскс сс подразбира тоа дска таа с по природа од Бога 
еоздадена со можност да биде бесмртна, но притоа нс подрабирајки ja нејзината безусловна 
бесмртност.
78 Мшрополит Ј. Зкзјулас, Христологијa и постојањс, Бсссдф, Православни богословски 
часопис, 1-4, Иови Сад, 1993.
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Според Св Кирил Ал ександриски вистинска е 

онаа смрт која ja оддалечува душата од телото, a не она што 

ja оддалечува. Бидејќи Бог е живот, оној кој себеси ce 

одвојува од Hero, умира бидејки ce оддалечил од жжвотот. 

Слжчно говории Св Макариј Велжкж “Вистгшската смрт е впатре, 

во срцето, и таа е скриена; со неа умира внатрегпниот 

човек. Затоа ако некој преминал од смрт во скриен живот, тој 

навистина живее вечно и не умира. Дури и ако телата на 

таквите пропаднат со текот на времето, пак ке воскреснат во 

слава бидејќи ce осветени. Затоа смртта на христијашшот ja 

нарек_уваме сон и успение" ' И Свети Григориј Палама смета 

дека душата е смртна, затоа што ce што е создадено е смртно 

бидејќи нема во себе сопствен шгвот туку го добива од 

несоздадените Божји енергии, Душата не пропаѓа под виддивите 

знаци па трулежноста, и тоа е видлив знак на смртноста. 

Смртта на душата според Светите Оцн духовна е и

мистичка последида на гревот и непокајаноста, a мртва душа е 

онаа душа која ce оддалечила од Бога и ce оттргнала од Божјите 

животворни енергии. Душата е смртна по , својата природа но 

бесмртна no Љубовта и Волјата Божја, a за таа бесмртност е 

Есеопходна соработка помеѓу човечката љубов и волја со

19 Св Макаријс В флики, Будући живот, Господ није створио смрт, Православна мисионарска 
школа при храму Св Алсксандра невског, Београд, 199S, стр.35.
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Божјата Љубов и Волја. И Свети Теофан Затворншс говори за 

“вечна смрт на душата”, т.е. за состојба на целосна 

непокаеност и трпење на адски маки. Заради богооставеноста, 

душата за Св Теофан останува во состојба на апсолутна 

осаменост, па ова христијанско сфаќање на душата радикално ce 

разликува од античкото сфакање на бесмртноста.

Свети Амвросиј Милански наведува дека 

според Светото Писмо можат да ce издвојат три облици на 

смртта: една е онаа смрт кога ce умира за гревот a ce живее за 

Бога. Ова е “ блажеиа смртбидејќи не одвојува од смртното и

не приклонува кон бесмртното. Втората смрт е излегувањето од 

овој живот, односно тоа е онаа смрт при која ce прекинува сојузот 

на душата и телото. Трета е онаа смрт за која говори Исус 

Христос: “ и остави ги мртвите да ги погребуваат своите 

мртовци”(Мат. 8/22). Со оваа смрт не умира само телото туку 

и душата.

Дека животот на душата зависи од Бога 

сведочат и следните зборови на Свети Иринеј Лионски: “Но 

како што телото на душата не е самата душа, туку е 

присоединето на душата додека му е тоа на Бога угодно, така 

и самата душа не е живот, туку учествува во животот кој и го

30Св Амросије Милански, Прва бсссда, Господ нијс створио смрт, Православна 
шкжокарска школа при храму Св Александра Иевског, Београд, 199S, стр,72.
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дарувал Бог. Затоа и пророчкиот збор за првососздадениот 

вели: “и човекот стана жива душа” (Битие 2/7) учејки дека 

душата партицшшрајки во жквотот постанала жива, така што 

посебно ce сфаќа душта, a посебно животот кој таа го има” 81 82. 

Затоа, според Светите Оци вечниот живот е можен само во 

синергија со дарителот на вечкиот живот, Вечниот Бог. Бог е 

бесмртеп бидејќи неговиот идентитет и истоветност ce 

потврдуваат како Отец, Син и Дух Свети. “Божјиот живот е 

вечен бидејки е лжчен, т.е. ce остварува како појава на 

слободната заедшша, како љубов Во личноста ce поистоветуваат 

љубовта и животот: личноста не умира токму затоа што е 

сакана и што сака... За личноста смртта значи да престане да 

биде сакана и да сака, да биде едшствена и неповторливa5 

додека пак животот за личноста значи опстанок на 

единственоста на нејзината ипостас, која ja посведочува и 

одразува љубовта” . Бог е живот и од него произлегува животот 

на човекот, како и животот на човечката душа. Човечката душа 

од самиот свој постанок е проткаена со чувството за 

бесмртност. “Постојано да ч^ствуваш и постојано да бидеш 

свесен за божествената логосност и божествената севредност

61 Св Иринеј Лионски, Господ mije сгворио смрт, Правослзвна мисионарска ижола при храму 
Св Александра Невског, Београд, 199S, стр.47.
82 Ј. Зизјулас, Од каске до личности, П. П "Дом”, Ниш, 1992, стр.15.
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на светот е рај за човековата душа. Да го имаш тоа чувство и 

тоа сознание - пекол за душата... Гаволот е на тој начин 

ѓавол што потполно и вечно ja порекнува логосноста и 

логичноста на светот”.83 Во светоотечката литература наоѓаме 

многу примери во кои душата по смртта ce одвојува од телото, 

но ова е “природна емрт” која настанала како последица на 

одвојувањето на душата од Бога. Одвојувањето на душата од 

Бога, кој е Битие, душата ja става во состојба на небитие.

Врз основа на ова ce наметнува прашањето 

дали е можно Бог да создал нешто што треба ла исчезне. нешто 

што во себе не го носи семето на бесмртноста Тоа ссме Бог го 

дарувал на човекот, но само во заедница со Бога. Па и кога би му 

била дарувана бесмртноета, како пред падот» тогаш би била 

беспотребна Христовата жртва, бидејќи. според Св Атанасиј, 

Христос е “ очовечен Логос .Очовечувањето на Логосот,

според него ce случило, токму поради заканата за

ушшггувањето на светот. “Гледајќи како ce губи словесшшт 

род и како смртта со својата пропадливост царува над него, Тој 

сизематело, за луѓето кои ce свртиле коп смртта повторно да 

ги преобрази кон непропадлдшото и ги поврати од смрт во 

живот, за со телото што го присвои и благодатта па

83 О. Ј. Поповић, Пут богопознања, Манастир Ћелијс код Ваљева, Београд, 19S7, стр.153.
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воскресението да ja уншпти смртта како што огинот ш  

уништува трските...повеке не умираме осудени, туку со надеж на
__ 5! 84воскресение го чекама сепштото воскресение на сите .

Клучот за разбирање и решавање на проблемот 

на смртта ce паоѓа во Христовото Воскресение, бидејќи тоа на 

смртта му го одзема семето на ушшггувањето, така што и 

материјата опстојува благодарејки на Воскресението. Христос 

како човек го поврзува материјалното и нематер13јалното. Исто 

така Духот Свети по педесетвжцата и Вознесението ги 

соединува Светителите во телото Христово, но тоа единство 

секогаш ja претпоставтеа слободата. Воскресението докажува 

дека слободата е неприхосновено право на личноста на човекот, 

но тоа значи дека тој не престанува да биде во состојба која 

може да тежнее кон ншптото. 84

84 Äthanase d Alekehandre, De 1 Incarnation du verbe, p-th, Camelot, O.P, trad, seule, 1974, str.l 38.
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2. Воскресението како победа над смртта

Според Светите Оци Христовото Воскрееение 

најповеќе потврдува дека човекот е создаден како 

психофизичко суштѕство,, односно, дека постоењето на душата 

има смисла само ако постои и човечкото тело. Токму тоа е 

причината што старите Грци, неразбирајки ja надразумската 

тајна на воскресението во својата фелба со христнјанството 

сметале дека воскресението е аполоптја на телото. Ваквиот 

став е формиран под влијанијата на античките философи и

релжгиозни системи според кои телото е ѕандана на душата. Но 

суштината на воскресенжето, според учењето на Светите Оци не 

ce наоѓала во апологијата на телото како што мислеле Грците, 

туку во неразделеноста на телото и душата. Христос со 

воскресението ja спасува целата природа, a воскреснувајки со 

телото ja спасува и душата, што значж дека го потврдува 

спасеш1ето на човекот во цедост. ‘Товор.ејки за воскресението 

ние мжслиме на воскресението на телото. Бидејќи 

воскресението е повторно подигање на она што бжло паднатото; 

како ке воскреснат душтите кога ce бесмртни? Бидејки ако
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како ке воскреснат душтите кога ce бесмртни? Бидејќи ако 

смртта е одвојување на душата од телото, воскресението е 

повторно соединување на душата и телото, и повторно 

издигнување на умреното живо суштество. Значи само 

пропадлшвото тело ќе воскресне како непошшливо. Бидејќи 

Оној, кој на почетокот го создаде од прав земјен, може 

повторно да го воскресне по неговото пропаѓање и враќање во 

земјата од која и постанал по волјата на Создателот...”Ѕ:з

Според Леонтиј Византиски неразумни ce оние 

кои го презираат телото како Божја творба и го негираат 

неговото спасение па со тоа на некој начзш му го одрекнуваат 

и преобразувањето говорејќи дека тоа не учествува во 

непропадливоста. Ако не ce спасуваме со телото. според 

Леонтиј Византијски, бесмислена е Христовата жртва на крстот, 

што посредно значи дека Господ не го искугшл човештвото, со 

својата крв и дека чашата на Евхаристијата не е општење со 

Христос. Дека телото е неразделно од душата говори и фактот 

дека Црквата ce определува како ’ и токму

таа го овозможува спасението на лугето heî3 телото

Христово. Главната целисходноет на Црквата и 85 86

85 Св Јован Шангајски, Васкрсење гела, Господ није створио смрт, Православна 
мисионарска пшола Св Александра Нсвског, Београд, 199Ѕ, стр.131.
86 Леонтиј Византијски, Doctrina patrum de Incarnation«, PG 86, 1 -2,
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Евхаристијата е очувувањето на целосноста на човечкото

Слнчен антрополошки поглед на човекот 

во светлината на евхаристиската заеднжца ќе застапуваат 

сите Византиски Оци, особено Одите на исихастичката 

традиција. Светите Оци истакнуваат дека во подвигот на 

спасението учествува севкупниот. човек, a не само поедннечни 

составни делови на неговото битие, бидејки само целиот човек 

може да ги пршш божествените спасоносни енергии.

Светите Оцн на •' Византија кои живееле 

непосредно во наследството на античката философнја, со своето 

учење имале задача да посведочат дека не станува збор за 

орфичко-платонски дуализам» или пак за неоплатонско сфаќање 

на Едно, туку за едно ново реалистичко сфакање на човекот. 

Христијанството, според Светите Оци, не го застапува ставот 

за бегство од матерфата, бидејки тоа бж означувало постоење 

на една обестелеснена духовност, туку го бараат 

богочовечкиот реализам. Христијанството, наспроти античкото 

учење, нагласува дека телото е исто така Божја творба, a ce 

што Бог создал не може да биде лошо. Според Светите Оци 

целта на Евхаристијата е целата материја да биде поставена во 

позитивен однос со Бога. Светоотечкото учење потенцира дека



душата без телото е фантом, a телото леш.

Одговорноста за овие две заедничжи својства на човечката 

природа и припаѓа на личноста како собкрен центар на 

човекот. Показател на суштината на човекот е неговата 

внатрешна свест, одпосно срцевината на неговото внатрешно 

битие. Ова внатрешно битие ce открива со јакнење на

човековите духовни способности кои доагаат од Божествешете 

спасоносш! енергии. Така основата на христијанското учење не ce 

состои во тоа секој од нас да си го раздели животот на духовен 

иматеријален, туку во целост да го обнови

Христовото воскресснле с спасоносен чин со 

кој ce овозможува обновување на севкупното човечко 

супггество. Но воскресеш^ето не ce толкува као повторување 

или “вечно вракање”. Воскресението е вистииско обновување, 

преобразување и преобликување на целата творба. Тоа би било 

обично вракање на она што поминало, туку возвишување и 

исполнување на нешто подобро и посовршено. “Но ете Христос 

Воскресна од мртвите и со тоа стана прввна за умреш1те,; (1. 

Кбр. 15/20). Исусовото тело не можело да подлегне на 

пропаѓање бидејки престојувало во Сашшт Бог Логос, кој е 

живот. Во оваа непропадливост телото ce преобразува во 

слава. Телото понижено е погребено, a телото на славата
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станува од гробот, Во Исусовата смрт според Светите Оци, ce 

открива немокта на смртта над него. Во полнотата на својата 

човечка . природа Исус беше смртен, но полнотата на 

божествената природа го врати во живот. Така, тоа враќање е 

посведочено спасение на севкупната природа. И самото Исусово 

симнување во Адот кое ce случило помеѓу распетието и 

воскресението претставува објавување на животот и победа на 

жжвотот над смртта. Така, Исус Христос, како втор Адам со 

својата смрт на крстот и своето воскресение го искупува 

првиот Адам. Ако првиот Адам на човекот му донесе смрт. 

вториот Адам му донесе бесмртност

Дури и во обичната човечка смрт, по 

зборовите на Свети Григориј Ниски, раздвојувањето на телото 

и душата никогаш не е потполно, и извесна врска ce уште 

постои, но во Христовата смрт таа не била само врсаката, туку 

неговата душа шжогаш и не престанала да биде животна сила па 

телото. Одвојувањето на телото од душата не е остварено со 

раскин кај Христа, туку само ce потврдува, дека човекот само 

целосен е комплетно суштество. Така неговата смрт, по 

зборовите на Св Јован Дамаскин, повеке наликува на сон. 

Преку Христовата смрт ce покажува силата на воскрееението ка
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секоја смрт, бидејки ce преобразила материјата во тело на 

слава и ce облекла во сила на светлина.

Во Воскресението ce завршило воплотувањето и 

ce реализирало пројавувањето на жжвотот во човечката природа, 

со што е всупшост всадена бесмртноста во човечкиот состав, 

Свети Атанасиј укажува на победоносниот карактер на 

Христовата смрт така што потенцирајки дека тој не “трпел” 

храмот ва неговото тело долго да остане безживотен, туку 

станал веднаш третиот ден со што ja реализирал победата над 

ce што е смртно. Затоа Христовото воскрееекие ce слави како 

победа над смртта воошпто. како воскреснување на севкупната 

човекова природа. Со воскресението е одстранета безналежноста 

на смртта. Ова го нагласува Св Јован Златоуст кога вели: 

'“Вистина е , mîe ce уште умираме како порано, но не остануваме 

во смртта. Моќта и реалноста на смртта постои само во 

неможноста мртвиот човек да ce врати во животот.., Но ако 

тој после смртта треба да биде оживеан и уште да добие 

подобар живот, тогаш тоа повеќе не е смрт туку заспиеност” .Ѕ7

Сличен став ce наога и кај Св Атанасиј 

Велики: “Откако пропадливоста престанала и била уншлтена со 

благодатта на воскресението, шзе привремено ce разделуваме 87

87 Сз Јован Златоуста, Тумачење посланицс Јеврејима, Ом.17/2.
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co смртната природа на нашите тела; како семе фрлено во 

земја пе исчезнуваме, туку посеани во земја повторно ќе 

станеме, бидејќи смртта е уншптена со благодатта на 

Спасителот”.88

Свети Григориј Ниски мопше јасно ja

потенцира органската зависност помеѓу Крстот и 

Воскресението. Тој посебно истакнува два момента: единството 

на Божествената Ипостас, во која Христовата душа и тело ce 

поврзани дури и во смртното раздвојување;, и потполната 

Христова безгрешност. Според него Воскресештето. е

повторно спојување на разделешгге делови на човекот:

душата и телото. На тој начин според него ce обновува 

првргчната благодат која човекот ja добил од Бога. 

Разделувањето на душата и телото е последица на првобитниот 

грев, но со Воскресението човекот со помош на Светиот Дух ги 

поврзува разделените делови. И како што душата со 

воскресението повторно ce вратила во телото, така ова 

соединување на деловите преога, според новиот пришџш, на 

целиот човечки род. Па тоа, според Св Григорвј Ниски, би била 

тајната на Божјата промисла како за Неговата смрт, така и за 

Неговото Воскресение од мртвите.

88 Athanase đ Alexandrie, De 1 Incarnation du Verbe, P-Th.



Co други зборови, Христовото Воскресение е 

обновување на полнотата и целината на човечкото постоење и 

повторно создавање на севкупниот човечки род, a тоа е, 

според Светите Оци, новата материја. Тие како и Св Апостол 

Павле, Христа го споредуваат со вториот или новиот Адам.

Дека Христовото Воскресение е темел на 

христијанското учење и дека тоа има примат над сите тајни 

сведочат и зборовите на Апостолот: “Ако пак, Христос не 

воскреснал, тогаш празна е нашата проповед, празна е и 

нашата вера’; (l.'Kop. 15, 14).

Општото Воскресение с потполно остварување 

на Неговата победа над смртта и пропадливоста. Над 

историското време ce наоѓа “ј животосо кој

ce реализира есхатолопжата цел на човечкиот род.

Св Григориј Богослов Хриета го нарекува 

“порта”, затоа што не воведува во своето царство, го нарекува и 

лат> затоа што со негова помош чекориме кон тоа царство, a 

уште го нарекува и Jame, затоа што себеси ce жртвува за да го 

спаси човештвото. Благодарејќи на таа жртва Господ Исус 

Христос станал 11 облека нанепропадлшоста" за човекот. Св 

Клтрил Александрискж потенцира дека Христос ги прифатил 

маките доброволно заради нас и дека го претрпел распетието на
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крстот затоа пгто ce принела како жртва на Бога и Отецот. 

“Затоа ме љубн Отецот, зошто Јас душата своја си ja полагам 

за да ja примам пак. Ншсој не ми ја отима, туку Јас Сам од Себе ja 

давам” ( J o b . 10/17_18). С в Кирил нагласува дека оваа 

доброволна Христова жртва е причина за неговото 

повеќекратно молчење. Молчење пред ттрвосветптениците и пред 

Пилат, бидејќи тие не ja разбрале Тајната на молчењето. Св 

Јован Златоуст истакнува дека со своето однесување Христос 

не учи како да ja практикуваме тајната на Евхаристијата, 

како да умреме во смпренпе. Св Јован Златоуст вели дека 

Исус Христос со своето доброволно жртвување на крстот 

покажал неискажлива длабочзша на смирението и љубовта, 

иако неговата смрт ce чинела дека е една од најсрамните во 

тоа време, Смртта на крстот била наменета за најлопште луге. 

Затоа со овој чин Тој земал облик на слуга, ce понизил и 

станал послушен до смрт, и тоа смрт на крст. Па иако 

претрпел смрт, сепак заради неизмерното смиревие кое го 

покажал ce вратил од смртта.

Христовото воскресение не е само победа над 

смртта туку и архетипски пример за христијаните како треба во 

Божје мме да ги истрпат сите искушенија. Христовото однесување 

на крстот укажува како смртта ce победува со животот. Св
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Кирил Ал ександриски вели дека сите сме биле на крстот со 

Христа и дека Тој заради нас воскреснал, дека Еден умрел за 

сите, за сите да живеат во Hero и низ Hero.

Св Јован Дамаскин потенцира дека со 

Исусовото распетие и Воскрееение материјата е осветена со 

крвта на Бога и така е сторена тиранијата на ѓаволот. 

Човештвото на тој начин, шоред него, престанува да биде 

затворевжк на демоннте и добива надеж за сопствено 

воскресешге. Св Симеон Нов Богослов за тоа говори: “Затоа 

Синот Божји стана човек и умре искулувајќи го севкупниот 

човечкн род. Без сомненне неговата крв беше неопходна 

жртва и за оние побожни луге кои ce упокоиле пред неговото 

воплотување. Бидејкж, после Адамовиот пад, никој дури ini мегу 

праведните не можеше да биде спасен, бидејќи сите беа 

подложшг на гревот на претаткото Адам, a со самото тоа и на 

пропаѓање и смрт...затоа, нераспадливиот Син Божји са своето 

распадливо тело послужи како жртва за искупување на тие 

праведници од пропадливоста... A за оние родени на Неговото 

раѓање, Тој е исто така жртва и храна во причестувањето со 

најсветите Тајнж со кои го обновува и препородува човекот”.89

Христовата жртва покажува дека единствено на 69

69 Symeon Le Novuvean Theologien, Cathecheses, Paris, Les Eđution đu Ceuf, Pouka 27/5.
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тој начин може да ce победи смртта и да ce влезе во вечен 

живот. Затоа Светите Оци укажуваат дека Христос го облекол 

човековото тело за да ги покаже безграничните човечки 

способности дадешз од Бога. Христос е парадигма. па иако 

човекот не може да биде Бог, тој може да ce обожи следејки го 

Христовиот пример. “О човеку Веруваш ли дека Христос е Бог 

ако веруваш прашај ги гкволи “на кој си ce покорил” и кај “нив 

ќе дознаеш дека нема друг Бог освен Hero, дека Тој е Имател , 

Судија и Цар на ce Творец на светлоста и светлост 

непристапна'!/ !'

Свети Симеон Нов Богослов истакнува дека само 

онаа душа која поверувала дека Христос е Бог ќе биде 

воскресната. Таквата душа уште во животот ce удостоила да 

биде причесница на благодатта Божја, па бидејки е самата 

осветена го осветува таа и своето тело, Таквата душа го 

обединува и одржува целото тело, престојувајќи во сите 

делови од телото. На тој начин благодатта на Светиот Дух, 

како што ja придобива душата исто така ce вселува и во 

телото. Мегутоа, додека душата ce наоѓа во телото, Сесветиот 

Дух не ја пројавува сета своја слава затоа што е неопходно 

до крајот на животот душата да покажува добра волја и до крај 90

90 Св Симсон Нови Богослов, Искупљујто врсмс, Прсштампано из "Малог мисионарам, за 
август, Пркређивач, Владика И.Беш&хировив, Скопје, 1935, стр.11.

160



да ja следи благодатта на Светиот Дух. Меѓутоа кога ке дојде 

до крајот и кога душата пгго ja добила благодатта на 

Светиот Дух ce одвои од телото, ке биде овенчана со

непропадливост. Но “благодатта на Светиот Дух и во телото па 

оваа душа пројавува освештена сила, та затоа моштите на 

Светите, голите коски или нетрулежните тела, излеват

исцеленија и лечат секакви болести. Kora во смртта душата ce 

одвојува од телото, таа сама без учество па телото,

почнува да престојува во целото Божество, односно, во 

благодатта Божја. и самата станува Бог по благодат: телото 

пак останува без душата само со Божеството и пројавува на 

луѓето божествена сила низ чуда... Но бидејќи и двете. и 

душата и телото, ce cnaciga од секаква потреба и секое

искушешде под кои порано потпаѓаа со оглед на меѓусебната 

поврзаност, cera и благодатта Божја делува без бжло каква 

препрека и во едното и во другото, така што и душата и телото 

стануваат во целост Божји, посиновувајки му ce на Бога со 

својот богоугоден живот кој го воделе во светот, кога биле во 

заедкицата”. Ова ce случува со телото на праведникот само до 

сеопштото воскресение, бидејќи во тоа време и телото ќе добие 

непропадлжвост каква Бог дарувал и на осветената душа.

9191Св Симсон Нови Богоспов, Бсссда четврта, Господ нијс створио смрт, Православна 
мисионарска школа при храму Св Александра Невског, Београд, 199S, стр.9б.
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Во таа смисла говори и Свети Григориј 

Богослов, сметајќи дека како што во овој свет душата била 

тесно поврзана и условена со телото, така при воскресението на 

телото ќе му биде префрлена состојбата на радоста со која ке 

располага душата.

Светите Оци сметаат дека во времето на 

сопштото воскресение ќе ce случува сосема спротивен процес од 

оној кој ce случил со падот на Адам. Бидејќи, како што на Адам 

телото било зафатено со пропадливоста заради гревот, па тоа 

ce префрлило на душата, тогаш телото со силата на Светиот 

Дух ќе биде зафатено со душата која веќе престоЈувала во 

состојба на слиеност во Бога. Тогаш душата ќе го исполни 

целото тело и ќе стане едно со него бидејќи ce трулежно и 

схфтно ќе биде обземено од животот. Како што во овој живот 

смртта заради гревот добила сила и мок, така и во иднината 

таа ке пропадне и самата ќе биде проголтана од благодатта. 

Смртта е згазена и порамнета со Христовото воскресение, a no 

сеопштото воскресение ке биде потполнио уншптена како што и 

навестува Апостол Павле “А најпоследвшот враг за уншптување 

е смртта” (И Кор. 15/26). Како што ce разликува состојбата 

на животот кај разлжчните луге, така ке биде различна и 

состојбата на воскресението. Сите ке воскреснат, но како што
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вели Апостолот, секој во својот ред, Плодот на божественото 

милосрдие е заеднички, но поредокот на заслугите е различен. 

Ce зависи од тоа кој уште во животот поверувал во 

воскресението Христово, a како што Оците зборуваат на тоа 

ие упатува целата природа. “Воскресението е ветено на сите, 

но тешко е во него да ce поверува. бидејќи тоа не е наша 

заслуга туку Божјо добро. Нада во воскресението ja 

потврдува целиот свет, состојбата на стварите, поредокот на 

видовите кои следат едни по други. Знаците на раѓањето и 

смртта, смената на денот и ноќта која секој ден следи една по 

друга. Ни самата земја не би можела да ги дава своите 

плодови кога влагата. која по Божја волја испарува од 

сончевата топлина, не би ce обновувала со ноќна роса. A што да 

кажам за плодовите? Зарем тие не умираат кога ќе паднат и 

зарем не воскреснуваат тогаш кога , повторно растат? Што е 

посеано тоа и воскреснува, и што е умрено тоа и станува и ce 

преобраќа во исти вждови и форми. Како што земјата ги врака 

своите плодови, така и нашата пржрода го имитира тој вид на 

воскресенже? Плод на воскресението е бесмртноста и 

нераспадливоста, бидејки што повеке може да ce посака од 

вечен починок и сигурност? w 92

92 Св Амросијо Милански. бсссда друга, О нади y Баскрссњс, Господ нкјс створио смрт, 
Православна мисионарска школа ори храму Св Александра Невског, Београд, 199S,
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A k o  така очигледно ce покажува 

воскресвувањето на ce во природата, тогаш и за вершжот би 

било уште поочигледно воскреснувањето на човекот. Со 

воплотувањето, вочовечувањето и  воскресението Бог ja покажал

и докажал својата жртва и приврзаност коп човекот. 

Воплотувањето на Бога е најсудбоносен пресврт на земјата 

бидејки со тоа ce покажало чудото над чудата. Воскресенито 

сето тоа чудо само го потврдува. Затоа, според Светите Оци. 

животот во Богочовекот е еднаков на излеченост од смртта. Со 

своето воскресение Бог на човекот му обезбелил двојно 

воскресение: воскресение на душата и воскресение на телото. 

Душата воскреснува од. гревот. a телото воскреснува од 

трулежност, која низ гревот завладела со човечката природа. До 

воскресението Господ Исус Христос учел за животот вечен, но 

со воскресението покажл дека Сашаот е Тој навистина вечен 

живот. “Нема сомнеж во севкупната историска реалност, 

историска мок и семоќ, христијанството е втемелено на 

фактот na Христовото воскресение. A тоа значи: на вечпо 

живата Личност на Богочовекот Христос. Сета многувековна 

и непрекината чудотворна историја на христијанството 

сведочи за тоа. Бидејќи ако има настан на кој можат да ce

стр.376.

164



сведат сите настани од животот на Господ и апостолите и 

воопшто сето христијанство, тогаш тој настан е Воскресението 

Христово. И уште ако има реалност, под која можат да ce 

подведат сите новозаветни реалности, тогаш таа реалност е 

Воскресението Христово. И ако има евангелско чудо, под кое 

можат да ce подведат сите новозаветни чуда, тогаш тоа 

чудо е Воекресението Христово. Бидејки дури во светлината 

на Воекресението Христово станува волшебно јасен и л1жот па 

Богочовекот Христос и делото негово. Дури во Воскресевието 

Христово добпваат потполно објаснување сите чуда Христови. 

сите вистини Негови, сите зборови Негови. сите насташ!
5? 93новозаветш! .

Според Светите Оци Бог станал човек и 

Воскреснал* со цел човекот да го направи Бог по благодат. 

Воскреснатиот Исус Христос го исполнува човекот со сеживотна 

сила и чудотворна мудрост. За тоа искуство Св Григориј 

Богослов го вели следното: “Вчера ce сораспнав со Христос, 

денес сопрославувам со Hero; вчера ce соумртвив со Hero, 

денес сооживувам; вчера ce сопогребов, денес 

совоскреснувам”.94 Секој кој тргнал по Христовиот пат ce

?3 Отац Ј. Поповић, Ha богочовечанском путу, Манастир Ћелије код Ваљсва, Бсоград, 
19SÖ, стр. 161.
?4Ibid, str. 161.
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соочува токму како и Тој со распнување и воскресение. “Секој 

ден умирам”(И Кор.15/31) вели Апостолот a Свети Иеак Сирин 

го вели следното “Патот Божји е секојдневен крст. Ншсој не 

излегува на небото живеејки безгрижно. За безгрижниот пат 

пак знаеме каде тој завршува. На Бога не му годи да биде 

безгрижен оној кој му ce предал со сето свое срце. Грижата 

пак негова мора да ce однесува на вистината. A оттука ce 

познава дека тој е под Боѕда промисла, кога Бог без прекин му 

праќа тешкотш-ï... Кој сака, во овој свет да нема грижи, но во исто 

време сака да ce вежба во добродетелта. тој не е на 

нејзиниот пат. Душата која во себе го има стравот Божји не 

ce плаши од ншпто такво што и штети телесно; бидејки ce 

надева па Бога и денес и во вечните векови”.9'

Воскресението на Исуса Христа во учењето на 

Светите Оци ce чшш дека претставува најзначаен онтолошки 

настан со ко ј човекот и  целата вселенаce сласуваат од смртта.

Воскресението претставува можност за човековото 

преобразување и спасение.

Со оглед на фактот дека Христос станал 

доброволна жртва и дека тој на секој начин лично и пристапува 

на секоја единка, во христијанството ce отвара еден сосем нов

9ј Одабрана мсста из дсла Св Исака Сирина, Св Скмсон Мироточиви, Врњачка Бања, 1992, 
стр.ЗЅ-39.
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однос меѓу поединецот и Бог, кој не бил познат во античкиот 

свет. He само што поедннецот молитвено му ce обрака на Бог 

туку и Бог и му ce обраќа нему лично. Всушност, секое обракање 

на човекот кон Бога е последица на Божјото обраќање коп 

човекот. Затоа во философијата на христијанството ce отвара 

едно сосема ново разбирање на Л1тчноста кое своите корени ги 

наоѓа и во самото сфаќање на Бог како личност.
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3. Личноста како онтолошка категорија

Централен поим на којшто ce темели 

онтолошката претпоставка на бесмртноста во христијанската 

философија е поимот на личноста.Христијанството истапува со 

една онтолошка идеа која за грчките философи е непоимлива, 

a тоа е една онтолопгка идеа за создавање на светот од ншпто. 

Според христијанството светот го создал Бог како личност, со 

својата волја. Ова е елна од основните претпоставки во 

разликувањето на вистината кај Грците и во христијанството. 

Ваквиот став ja потврдува тезата дека бивствувањето на Бога 

не е во неговата суштииа .туку во неговиот волев, и пред ce 

креативен однос кон светот. “Kora на Мојсеј Бог му говореше не 

кажа Јас сум суштина (оостга), туку Јас сум Суштиот ( о gùv ) 

бидејќи не е Суштиот од сушпшата туку, сушпшата од 

Суштиот. Бидејќи Суштиот во себе го опфака целото 

бжвствување (тб slvai)”.96 Тоа е содржано и во Божјото 

самоименување: “Ја сум оној кој е” (2. Мој. 3/14) Веќе ово Божјо 90

90 Св ГригорЈтј, Палама, Triadđes, 3.2,12,
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претставување укажува дека Бог е оној КОЈ е, a не само ШТО 

е. Он е не-КОЈ, а не е  ни-ШТО.

Постои еден заеднички став на Свѕтите Отш 

искажан во тврдењето дека она што причинува да постои Бог е 

личноста на Отецот, a не Божествената суштина, Личноста во 

светоотечката литература има онтолошко првенство над 

суштината, a суштината ce темели на личноста. Божјата 

трансцед ешгција е апсолутна, и е над сите познанија и 

бивствувања, таа е за Св Дионисиј Ареопагит Надсуштавствена и 

Надбитијна/ И Св Јован Дамаекив ja истакнува 

несознатлнвоста на Божјата сушпша: “Бог не е некоја од 

стварите што бивствуваат, не затоа што воопшто не бивствува, 

туку затоа што е над сите ствари што бивствуваат, дури над 

самото бивствување”97 98. Иако е Бог несознатлив за човекот по 

својата трансце д енција и суштина, тој сепак станува 

сознатлив по својата волја како Личност.

Името “ Оној кој е” значи дека Бог е Личност. 

Божјата Личност според Светите Оци е несознатлива за 

рационалвиот човечки ум. Единствена форма на сознание која 

го овозможува сето тоа е љубовта. За да ce разбере поимот на 

љубовта мораме да ce повикаме на христијанската онтолошја

97 Atovucnou, АрЕолауиои, Пер1 Мц/сгшст]£ 0£OÂoyiae, PG 3, 997B-1000.
93 Св Јован Дамаскин, De finde orth.,PG 94 BOOB.
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каде Бог не ce поистоветува со некаква првобитна прштина, ниту 

со законот туку пред ce со волјата. Св Атанасиј разликува 

супстанција (која ja смета апсолутна) и волја. Ова 

разликување е важно и затоа што со тоа ce потенцира дека 

битието на Синот не е од ист вид со битието на светот.

Битието на Синот и припаѓа на супстанцијата на 

Бога, додека пак битието на светот припага на волјата на Бога. 

Така важно е да ce направи уште една дистшподтја: помеѓу да ce 

БИДЕ и да ce CAKA. Битието на Бога во однос на светот 

останува слободно во апсолутна смисла, така што Вог и светот 

не ce наоѓаат во онтолопгка нужност како што сметаат 

повеќето грчки философи. Тоа ослободување на нужноста 

остава простор за заедшзцата, па затоа и не може да станува 

збор за супстанција од прв и втор ред како кај Аристотел. 

Разликувањето на “првата” и “втората” супставдија шжако 

не може да ce примени во толкувањето на

Светотроичниот Бог, како што можеме да сретнеме кај некои 

христијански мислители, но не и кај Светите Оци па

Византкја.

Со тоа што битието на Синот го поврзал со 

самата супстанција на Бога, Св Атанасиј je преобликувал 

замжслата на супстанцијата. Да ce каже дека Синот и припага
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на супстанцијата на Бога значи дека супстанцијата речиси по 

дефиниција поседува односен карактер, Ако битието на Бога по 

природа е односно, зарем тогаш не може да ce извлече 

заклучок дека супстанцијата е замислива единствено како 

заедншца. Според Св Атанасиј заедницата ce воспоставува 

како онтолопжа категорија и таа не припаѓа на нивото на 

волјата и делото, туку на нивото на супстанцијата. Помеѓу 

светот и Бога, како што нагласивме, постои еден однос кои 

можеме да го одредиме како “поинаков”, затоа што е базиран 

на фактот дека битието на светот е втемелено на волјата a не 

на супстаншдата на Бога. Во таа смисла употребата на 

идејата за супстанцијата одиграла незаменлива улога во 

развојот на една онтологија поставена на библиска основа. 

Идентитетот може да има онтолошко значење единствено во 

рамките на односот. Некој жли нешто за да може да биде 

потребно е тој да биде самиот тој и да биде во однос со 

некој друг. И едното и другото ja подразбира личноста и 

свеста за личноста. Кападокиските Оци со терминот личност

(олоашсгга) го означувале битието на Бога во апсолутна 

смисла. “Според светоотечкото Предание, вотостазираноста 

(evTtoaxaxov) има двојно значење: самобитно (ab0üлoaxaxov) и
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постоење низ другиот. Во оваа смисла и Синот ce нарекува 

воипостазиран (ѕуотхосгхахос), бидејќи постои сам по себе и во

однос на Отецот, т. е. неодвоиво од Оца”.99 Така ce објаснува 

односот на Бога, Отецот и Духот, но на тој начзш ce 

објаснува и личниот однос на човекот со Бога. “He постои 

значи никакво онтолопжо првенство помегу шостасите и 

Божествената природа, туку поврзаност и неслиено едннство.

Сето тоа значи дека “Суштиот” Бог не е заробен 

со својата природа, туку дека дејствува надминувајќи ja 

својата природа. па затоа е познат како Сушти штостаси,

т.е. го npaBîi препознатливо своето битие на природните енергии 

на еден сосема личен начин. Значи како тршшостасна 

дејствувачка природа Бог не е безлична суштина. Kora ни ce 

открива низ енергиите, ни ce покажува целиот» a не 

делимвгано, имајки ja во себе севкупноста на Битието, како 

Отец5 Син и Светиот Дух, но секако до крај не станува 

достапен.”100 Ова укажува на тоа дека Божеството постои во три 

Личности: Отецот, Синот и Светиот Дух, Тоа на човекот му е 

познато преку три ипостаси.

99 С. Јагазоглу, Прологомсна за тбологију о нествореним снергијама, Србиње, сгр.5Ѕ.
100 Ibid,, str.50-51.
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Античката философија не можела да дојде до 

поимот на личноста на начин на христијанските Свети Оци. 

Според Платоновото учење поимот 'личност станува онтолопши 

невозможен, затоа што душата нужно живее вечно, па може да 

ce спои и со друго тело и така де претставува друга 

индивидуалност. Во Аристотеловиот систем конкретната 

индивидуалност трае додека трае и психолопжото 

соедзшување, со што станува невозможно поврзувањето на 

личноета со човечката суштина. Во христијанството суштината 

и Л1гчн0ста ce поистоветуваат. Бог е Бог затоа што е Тој 

Личност. односно затоа што неговото Битие не зависи од 

ш-пдто. Toj Ca&ffiOT е Личност. Слободата ja одредува неговата 

супггина или Природа, a не ce Природата или Суштината тие 

кои го одредуваат Неговото Битие. Он постои затоа што 

слободно CAKA да постои, a таа желба ce остварува како 

љубов, или како Троична заедвжца. Истата таа можност на 

Лично постоење Бог ja втиснал и во човечката природа. 

чкшекот е икона Божја што значи дека секој човек може да го 

оствари своето постоење како и Христос преку слободата и 

љубовта, a не преку природната нужност. Вака сфатениот живот 

може да ja оствари вечноста и непропадливоста.

Kora Христос вели дека е Он вистина и живот
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на светот, Toj со тоа во поимот на виетината внесува 

содржина која има онтолопжн ишшикацин. Ако вистината го 

спасува светот тоа е затоа што е таа живот. Христолошката 

мистерија значи дека спасението е можно единствено преку 

Личноста која онтолопши е вистинита. A единствен начин на 

кој вистинската личност може да постои е случајот кога 

битието и заедницата кооинцидираат. Христос е вистина токму 

поради тоа што Он на Самиот Себеси го покажува битието и 

трајноста на битието. Вистината и битието во егзистенцијaлна 

смисла ce поистов.етени единствено во Христовото Воскреение.

Значењето на личноста ce темели на фактот дека 

таа претставува истовремено две работи кои на прв поглед 

ce чинат противречни: посебноста и заедшдчарењето. 

Да ce биде личност кај Светите Оци во темелна смисла е 

различно од поимот да ce биде индивидуа или “персоналност”, 

бидејќж личноста не може да ce замисли по себе туку единствено 

во своите односи. Човекот е според Св Василиј Велики 

“дружевно суштество”, a тоа значи дека во суштина на самата 

личност лежи односноста и заедничарењето со другите 

личности, a пред ce во заедничарењето, односно С1шергијата со 

Христовата богочовечка личност. Мошне често личиоста во 

совремешате психолопжи толкувања ce поистоветува со
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“сопството” и со ce она што таа го поседува во смисла на 

искуства и квалитети. Учењата на Светите Оци на личноста 

гледаат од сосема друга позшџтја. Човечкото суштество, 

според светоотечкото толкување, кое е препуштено на самото 

себеси не може да биде личност, тоа станува личност во она 

мерка во која ce отвора кон другиот, значи мора да биде во 

однос со другиот, a доколку не ce отвора кон другиот, тогаш 

тоа станува индивидуа. Индивидуата која не заедничари со 

другиот станува суштество на кое му е блиска смртта, a не 

животот.

Свртувањето кон животот, според Светитс Оци 

значи свртување кон изворотна животот - Бога. 

Свртувањето кон Бога е свртување кон она најсуштинското во

човекот, т.е. свртување кон својата ипостас. Додека душата и
101телото, како две паралелни енергии, еамо го откриваат 

човекот, односно го откриваат неговиот начин на постоење, 

дотогаш само личноста во целина ни ja открива целта на 

постоењето. Според Св Василиј Велики и Св Максим 

Исповедник произлегува дека Бог како Лѕтчност е слобода и 

љубов, затоа што е слободен и наспроти на нужноста на 101

101 Разликувањето на душата и тѕлото не с онтолошло како што е случај со природата и 
личноста. Види: Н. Janaras, The Freedom of Morality, St Vladimir Seminary Press, Crestwood, NY 
10707,1984,111.
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сопствената природа и затоа што вечно како љубов го и го 

љуби Синот и Светиот Дух. Таа слобода го наоѓа својот 

најјасен израз во Христос, Синот Божји, кој ЛИЧНО станал 

човек. Ова нагласување на личното укажува на тоа дека тој 

слободно од љубов кон човекот стапал човек, a притоа да не ce 

ЛШ.ДИ од Неговата Божествена природа. И токму оваа слобода е 

пренесена на човекот во самиот чжн на неговото боголико 

создавање, но сепак тој не е слободен во апсолутна смисла. 

“Човекот како боголика личност го има тој дар на слободата - на 

самовлаеноста, со подвигот на својата слободна волја, на својот 

ум. срце и cine психофизички моќи на целото човечко битие да 

ja надминува својата природа...па и тој да стане Бог по 

благодатта, за што сведочи и целата ггравославпа 

источнохристијанска духовна и мисловна традиција”.102 Човекот 

само потенцијално е слободна личност, затоа што е условен и 

ограничен со својата создадена природа. Човековата природа и 

претходи на личноста, додека кај Бога Дичноста и претходи на 

природата.

Св Јован Дамаскин нагласува дека 

христијанскиот Бог како Личност не ce објаснува со Неговата 

Божествена и духовна природа, туку со начннот на Неговото

102Владика Атанасије, Филозофија и тсологија, Св Симеон Мироточиви, Врњачка Бања, 
1994, стр.182.
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лично постоење: во заедница со Света Троица. Онтолошкиот 

источник на Личноста е во Бога Отецот кој ce наоѓа во вечна 

засдница со својот Син и Светиот Дух, кој исто така ce вечни 

Личности. “Дури во личноста на Богочовекот ja напша својата 

вечна вредност и лжчноста ва секој човек воопшто, Бидејки 

суштината на лшчноста на секој човек ce содржи во ликот 

Божји. Според учењето и искуството на Богочовечката Црква, 

Црквата Православна; најважно е - да ce пронајде ликот 

Божји во човекот. Го пронајдеш ли тоа во човекот си ja 

пронашол неговата немгошива вредност, неговата апсолутност. 

неговата незаменливост. неговата бесмртност и вечност, 

Често пати лихот Божји во човекот е затрупан со калта на 

слаета и со трњата на страстите, трњата на гревовите и 

каколот на пороците. Но православниот христијанжв е токму 

затоа христијашш, за сето тоа од ликот Божји во душата 

човечка да го снмне, и да заблеска тој лик со својата 

божествена убавина”. '  И Св Глигориј Палама смета дека 

човекот може да ce врати на самиот себеси, односно па својот 

лик само доколку ce соедини со Божјата личност, a овој повик 

за соединување упатен му е иа човекот преку Богочовекот 

Христос. “Во својата неизмерна љубов кон човекот, Синот 103

103Отац Ј. Поповић, Пут богопознања, Манастир Ћ спијф код Ваљова, Бсоград, 19S7. 
стр.155.
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Божји не ja соединил само својата Божествена ипостас со

нашата природа, примајќи го душевното тело и разумната душа, 

и на земјата ce појавил и живеел со нас, туку немерливо ли и 

прекраено чудо: Ce соединува со човечките ипостаси, 

проникнувајќи ги со себе сите верни преку пржчесната со 

Неговото свето тело. Така Тој станува со нас едно тело и 

прави од нас храм на целото божество, бидејќи во самото тело 

Христово престојува секоја полнота па целото Божество 

телесно. Како тогаш Тој да не ги просветли оние кои достојно 

ce причестуваат со Негср осветлувајќи ги душите нивни со 

Божественото зрачење на Неговото во нив вселено тело} исто 

како некогаш на Тавор што ги осветлил телата наi

Апостолите”?104 За Светите Оци преку Светата Tajna на 

причеста ce доаѓа до христоликата личност. Без личното 

ггричестување, односно личното искуство, не е возможно да ce 

познае Тајпата на Божјата Личност, a со самото тоа и на 

човечката. Според Св Макариј Велики синергијата на 

човековата личност со Христос ce врши во Светиот Дух, Kora 

човечкиот ум ке ce обогочовечи тој станува еден ' дух и еден 

ум со Господ Христос. Преку искуството на Христос човекот ja

104 Св Гркгориј Палама, Triades, I, 3, nap. 3Ѕ, стр.193, y J. Мајсндорф, Свсти Григорије 
Палама к православна мкспжа, 1995, стр.84.
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преживува Лвчноста на Богочовекот како познавање на 

полнотата на вистината.

Личноста во философијата на Светите Оци е 

онаа конкретност и реалност заради која постои свеста за 

смртта. Смртта станува трагична само тогаш кога човекот ce 

сфаќа како личност, така за биологијата смртта е нешто 

сосема природно, бидејки ако не поединецот, тогаш врстата 

човечка преживува. Суштината на Личноста во фхшософијата на 

Светите Оци не е во простото преживување на видот, туку во 

вечниот живот на едно неповторливо суштество. “Личноста не 

сака едноставно да постои. или да постои вечно, т.е, да 

поседува онтолоижа содржина. Таа сака негпто многу повеке, да 

постои како конкретно, едмнствено и неповторливо битие. 

Лжчноста не може да биде објаснета едноставно како екстаза 

на еуштината: нужно е да биде посматрана и како ипостас 

(лодставка) на суштината, како конкретна и ершствена 

истоветност (. идснтитет). Единственоста е нешто што апсолутно 

и прилега на личноста. Лжчноста е толку апсолутна во својата 

единственост, што таа не си дозволува на самата себеси да 

биде сфатена како аритметички поим, просто да биде 

придодадена на другите битија, да ce врзе за другите 

предмети, да биде употребена како средство, па макар тоа
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било и за најсветата цел. Самата личност е цел, таа е 

полнота на целото битие, севкупна појава на неговата
»  105природа .

Во склад со ова Ј. Зизјулас смета дека личноста 

како поим и како доживување е изнедрена од светоотечкото 

богословие, и дека без него поимот на личност не ни можел да 

биде сфатен, ниту оправдана нејзвната подлабока содржина. 

Суштината на таа подлабока содржзша е, како што можевме да 

видиме, во пронаоѓањето на една подлабока онтолошка реалност 

во човечкото суштество, која пак ce базира на реалноста на 

Вогочовекот. Човекот не е суштество кое е предодредено само 

да прежрвува, туку суштество кое во себе носи една димензија 

na вечност, a токму таа вечна и бесмртна димензија е она 

најдлабокото и најличното во човекот.

Од позиција на христжјанските Свети Оци 

лжчноста кај човекот е една онтолопжа реалност покрај веке 

постоечките биолопжи, психолопжи и социјални димензии на 

човековото битие. Оваа онтолопжа реалност на човечката 

Личност потекнува од онтолошката реалност на Божјата 

JIirqHocT. Човекот за да стане лжчност мора да ja надмине и 

својата биолопжа и својата социјална и својата психолопгка

103 Ј, Зизјулас, Од маске до личностн, Дом, Ниш, 1992, стр.31-32.
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реалност во име на онтолошката реалност. Самото будење на 

оваа онтолошка реалност овозможува одржување на сите 

човечки димензии и моќи во една складна целина, a токму тој 

еклад е услов на бесмртноста. “Овој божествен и небесен живот 

на богоподобните мажи преку неделивото учество во Духот 

(како што Апостол Павле, според Св Максим Исповедник, го 

доживува божествениот и вечен живот имајки го Духот во себе), 

постои вечно иманентно и соприродно со Светиот Дух. И со 

право од Светите ce нарекува Дух, бидејќи е боготворечка моќ 

која не ce раздвојува- од Светиот Дух кој дава (т е. од Ипостасите 

на Светиот Дух). A ce нарекува и светлост бидејки ce дава преку 

TaifflCTBeH O TO  просветлување и станувајки позната само на оние 

кои и ce достојни. Воипостазирана е не како самобитна туку 

како онаа која Светиот Дух ja дарува на некоја друга личност 

во која таа и ce согледува”.106

Лггчноста на човекот не е според Светите Оци 

на Византија во бесмртноста на душата, туку во човечкиот 

бесмртен однос со Бога како и со другите бесмртни личности. 

Архетипот на правата Личност ce наога во Исус Христос.

Личноста на човекот почнва на сличноста на 

човекот и Бог која ce остварува преку Христос. Личноста на

10é С. Јагазоглу, Пролегомена о несгворсшш енсрхтдама, Србинге, 1995, стр.64.
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човекот не е значи во неговата душа, a не е ни во неговото 

тело, кои според Светите Оци ce само енерпт  

лрирода, односно, начини на кои ce остварува човековата 

ипостас. Она што навистина човекот е, или неговата ипостас, 

не ce идентифшсува нжту со неговото тело ниту со неговата 

душа, туку со можноста да ja надмине својата човечка природа и 

да му ce приближина Бога. Тоа посредно отвора и некои сосема 

нови гносеолошки прашања кои ce однесуваат пред ce па 

патиштата и можностите за осознавање и приближување на Бога.

182



XV ГНОСЕОЛОШКАТА ВТЕМЕЛЕНОСТ HA 
БЕСМРТНОСТА HA ДУШАТА

Проблемот на сознавање на Бога како и на 

светот во целина според Византиски Оци во многу нешто ce 

разликува од современото сфакање на знаењето. Денес знаењето 

после Беконовото откривање на индуктившшт метод, повеке ce 

користи како средство, односно како одредена моќ за 

постигнување па некоја цел, отколку како духовен увид. Со 

оглед на тоа дека акцентот секогаш ce става на едпо 

искористување на знаењето, ce доаѓа до фактот дека ако некое 

знаење не може да биде искористено и употребено за некоја 

практхглна цел, таа едноставно ce отфрла како незнаење,

Кај Св Климент Александриски, ce јавува нов 

вид на сознание, кое потекнува од една сосема поинаква 

онтологија. Таа нова онтологија ce појавува и во списите на Св 

Дионисиј Ареопагит. Сушташата на оваа онтологија е дека таа 

ce заменува со гносеологија. Ce доаѓа до знаење за Бога, кое е 

знаење поради знаење, a не поради искористување. Таквиот
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пристап ce огледува во апофатичката гносеологија која Бог го 

одредува како Незнаење.

Апофатичката теологија која е застапена во 

христијанската философија почнувајќи од Св Дионисиј 

Ареопагит, па и кај многу кададокиски Оди, ce однесува на 

несознатливоста на суштината Божја. ' Тие сметаат дека Бога 

можеме да го сознаеме единствено како Личност, a дека 

Божјата суштина е тоа што е во Бога апсолутно несознатливо. 

Единствен начин да ce дојде до спасение односно бесмртност 

според Св Оци. ce содржи во тоа да воспоставиме однос со 

Божјата личиост. Меѓутоа, да ce спознае Бог како Личност не е 

можно врз основа на својствата кои ги жма по природа. па 

макар биле.и највозвшпени. Бога не можеме да го познаеме врз 

основа на неговите поединечни својства;, односно не врз 

основа на тоа што е Тој добар, милостив или што е Љубов.

Во тој случај ние не Го познаваме како 

апсолутна и неповторлива Личност, Бог така станува 

апстракција или ствар како и секоја друга. Ние ни друг човек 

не можеме да го сознаеме ако го знаеме само според неговите 

епитети, туку само ако го љубСо други зборови, да ce 

сознае Бог како неповторлива и за нас апсолутно потребна 107

107Aiov:caoo, ApsoîTayitoo, Ilepi p.ianKT|eç0eoÂo'/iac, Пах-ptKai екбосего Tpiyopioo o По:'Ааро:а, 
©eooaÀ-otniKV, 1986, стср.27.
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личност можно е единствено ако него го засакаме. И тоа е 

според Светите Оци остварливо само во Црквата низ 

поистоветување со Господ Исус Христос, Синот Божји, затоа 

што едгшствено Христос го познава Бога Отецот, бидејки тој 

како Čim во вечна љубовна зае е со Hero. Идентитет на 

Бога Отецот извира токму од заедницата со Синот. Низ 

поистоветување наше со Христос во Црквата, Бог станува и за 

нас Отец.

Бог и човекот во личноста на Богочовекот 

Христос ce неразделно соединети. каде човечкиот.. разум. ce 

препородува, чисти и оспособува за познавање на 

богочовечките вистинп на животот. Во Богочовекот. според 

Светите Оци, реално и шпостасно е дадена целата апсолутна 

Вистипа. Врз основа на тоа во него и низ него е дадено 

целокупното познавање на светот и животот. Сооединувајки ce 

со Христос човечкиот ум ce исцелува и станува способен за 

познание. Според Светите Оци злото е болест од која боледува 

душата и сите човечки органи на сознавањето, Според Свети 

Исак Сирин доколку човекот ce одлучи за здравјето па душата 

најнапред треба тој да го исгшта целокупното свое битие и да 

научи да разликува доброто од злото.
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Човекот кој пристапил кон исцелување на 

душата запознава ce, дури кога вистински ке ce запознае 

себеси како лик Божји. Запознавајќи ce себеси тој стапува во 

непосреден онтолошки допир и однос со ce што постои. Така Св 

Григорнј Палама ja развива мислата според која целиот 

сетилен свет не ce согледува со помош на сетилата, ниту со 

помош на размислување, туку со благодатта на боголикиот ум. 

Св Григориј Ниски вели дека ие само што сетилата и знаењето 

не матаат, туку и воопшто ce што согледуваме со помош на 

сетилата и умот всупшост не постои вистински, освен

СуштестЕОТО кое надминува ce и Пркшша е на ce. Познаш1ето 

според Светите Оци најчесто ce одредува како чувствување на 

бесмртш-ioT живот, бидејќи со помош на тоа чувство по 

благодат ce познава на неразделен начин тоа што е разделливо, и 

на еджнствен начин она што не е единствено.

Kora човекот доага до “ ” и барем на

кратко согледа нешто од непроменливиот свет, тој не само 

што го заборава шшливиот свет, туку престанува да ce 

интересира и да знае за него. Тој сфаќа . што е тоа право 

знаење и затоа во неговиот ум исчезнуваат сите синтези и 

анализи. Со таквото знаење ce para чувство на непропадливост 

и тивка, радосна и несоздадена светлост која го открива
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самиот Логос на Битието, a која во треминологвјата на 

Светите Оди ce опшпува како “предвкус на небескиот свет”. 

Врз основа на ова Св Максим Исповедшж смета дека верникот 

не го игнорира светот затоа што го презира, туку од причина 

што одбива да ce потчишт на “методите на расчленување” кои 

ce гшод и предуслов на забуна. Христијанското незнаење носи 

со себе сведоштво за едно друго знаење со кое ce укинува 

пропадлжвоста и човекот го приближува кон вечниот и бесмртен 

живот, Таквото знаење според Светите Оци е знаење во Светиот 

Дух што е главен белет и печат на вистинскиот вершж 

" Овосветското’ знаење е знаење “сгторед телото” и тоа е 

неплодно и мртво. “И ако Христа Го познаваме по телото. но 

cera веке не го познаваме” (2. Кор, 5/16). Ние можеме да ce 

поистоветиме со Христос во Црквата, значи со Светиот Дух да 

ce стане Тело Христово низ причест во Светата Евхаристија.

Така низ Христос го сознаваме Бога како Отец. 

Вистината е објективно дадена во личноста на Богочовекот Исус 

Христос. Начинот на кој таа субјективно ce усвојува, односно 

некој вид на методика на христијанска методолопгја наоѓаме 

во разработен вид кај Светите Оци. Прв најзначајен метод на 

усвојување на христијанска вистгша е Љубовта и верата5 по што 

доага молитвата на која и ce дава посебно значење од причини
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што таа претставува основен фактор во комуникацијата меѓу 

Бога и човекот. Според овој редослед во следните заглавија ќе 

ce испктуваат и наведените фактори во светоотачката 

гносеологија.
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1. Љ убовта и верата како фактори на познанието

Љубовта као посебен сознаен принцип заедно 

ce верата, во философијата на Светите Оци претставува основа 

за разбирање на Личноста Божја, a со самото тоа за разбирање 

на iffiTегрирањето на човечката личност. Како што нагласивме 

во претходните глави шггегрирањето на човечката личност 

претставува еден од основните услови на бесмртноста на 

душата која ce постигнува со стекнување на Благодатта на 

Светиот Дух.

Разбирањето на љубовта и верата како фактор 

на познанието на Бога, па врз оенова на тоа и стекнување на 

бесмртниот живот не им било својствено на сите христијански 

мислители. Така Ориген сметал дека бесмртноста ce постигнува 

со чистење на умот од ce што е страсно, 3Ha4iî и дал примат, 

на една умствена контемлација на Бога. Овој Оригенов став 

потекнува од Платоновата и неоплатонистичката 

философија. Платоновите идеји Оржген ги замешш и ги 

нарекол духовни битија и логоси на стварите. Според него 

секоја ствар има свој логос, a сите тие ce собрани во
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секоја ствар има свој логос, a сите тие ce собрани во 

Божествениот логос. Врз основа на тоа Ориген зборува за падот 

кој ce случува во вечниот духовен свет, a светот според него е 

создаден како последица па тој пад. Светот е некој вид на Божја 

казна и тој настанува така што Бог ке го создаде материјалниот 

свет и во него ќе ги затвори духовите, односно

преегзистентните дупш. Спасението е можно епоред него кога 

со помош на умствениот увид ce ослободуваме од ce што е 

материјално и на тој начин ce враќаме во првобитна состојба. 

Вракањето во првобитна состојба и спасението ке може за ce 

оствари со умнЕПге сили, односно сознанието и увидот во

вишите Божји светови овозможува ослободување од

материјалнжот свет. Основниот акцент кај Ориген е ставен на 

исчистувањето на умот од ce она што е страсно и материјално за 

да може чистиот ум да го созерцава Божествениот логос и со 

тоа да биде во заедница со Hero. Сето ова го овозможува 

спасението и враќањето во првобитна состојба, односно, во 

вечниот живот.

Паралелно со оваа линија ce развива една 

друга која е карактеристична за Византиските Оци, a нејзе ja 

следат Св Игнатиј Богоносец, Св Иринеј Лионски, Св Јустин 

Маченик, Св Максим Исповедник итн. Гносеологијата на
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Светите Оци поврзана е повеке со евхаристијското собрание, 

каде евхаристијата ce одредува како центар и цел на напзиот 

живот, Во евхаристијата на еде-н видлив начин, низ даровите кои 

ги принесуваме ce причестуваме со Божествениот Логос кој ce 

воплотил, a не со Божествениот Логос кој е исчистен од ce 

што е материјално. На овој начин поимот зпаење добжва една 

сосема друга духовна димензија.

Знаењето според Св Максим Иеповедшж, ке 

биде поврзано со подвижшгчкиот живот, a полното сознание кое 

ce прима од Бога како Личност, биде искуствено сознание 

кое е резултат на литургијското созшнме. Св Максим Исповедшж 

нагласува дека само тоа штосс љуби да cč созше. Љубовта

за него е еден однос со другите, една (cupnÂs%Lta ctkcdgS v )

односно литургијско собрание. Љубовта не ce толкува како 

психолонжа категорија, туку као литургиски однос.

Св Максим Исповеднзж толкувајќи ги списите 

на Св Дионисиј Ареопагит зборува за логосите па стварите, но 

тие логоси ги толкува поинаку од Евагриј и Ориген. Св Максим 

Исповедник логосите на стварите ги поистоветува со Божјата 

волја.10Ѕ Значи, не повеке со Божјиот ум како што тоа го

!СЅ Свети Максим Исповедник, Предговор делима Св Дионисија Ареопагкта, Св Дконисиј 
Ареопагит, О мистичком богословљу, Часопие за светоотачку праксу к теоркју, Црквсна 
ошхггкна Брњачка, Брњачка Бања,199б, стр.7-15.
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правеле неговите претходници. Бог според него не го познава 

светот нуту умно, ниту врз основа на неговата природа, туку 

врз основа на неговата волја, затоа што со слободна волја и го 

створил од ншпто. Бог не го сознава светот ниту врз основа на 

идејата за светот, внту пак анализирајќи ги неговите природни 

својства, ниту пак неговото сознание ce содржи во тоа што може 

да прошпсне во најмалата чеетичка на светот и да ja познава 

нејзината структура. Бот го и светот со својата 

волја, Да ce познае некој врз основа на неговата волја, 

слободно. подразбира да го идентифЈпхирате како постоечки и 

покрај неговата природа, дури и покрај неговото физичко 

присуство. A тоа значи дека заедно со постоењето му го 

давате и неговиот идентитет. Бог со неговата волја ce создал од 

небитие во битие и Неговата волева идентификација кај него 

ce поистоветува со неговото постоење. Тоа што Бог го сака, 

тоа и постои и тоа Бог и го познава. Слободно да ce сознае 

некој, и да ce создаде некој од небитие може единствено Бог кој 

е ЈТичност. Бог апсолутно го познава светот бидејќж единствено 

тој е апсолутно слободен во однос на свето.т5 т.е. единствено Бог 

е апсолутна Личност.

Од друга страна и светот кого Бог го сознал 

ce јавува во однос на Бога како Личност. Св Максим
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Исповедник вели дека на тој начин светот постои како Христос, 

бидејки во личноста на Христос постои ce што е создадено. На 

ова укажува и Апостол Павле говорејки дека светот е создаден 

низ Христос, за Христос и во Христое. Светот би поседувал 

една безлична природа во случај да постои и покрај волјата 

Божја. Во тој случај Божјото знаење за светот и самото постоење 

на светот би биле две различнж ствари. Св Максим Исповеднтс 

нагласува дека Бог го создал светот во оној момент кога тоа 

го посакал, дури нагласува дека Бог го познавал светот и 

иред да го создаде. a со тоа всупгност истакнува дека го познава 

светот не врз основа на природата на светот. туку само врз 

основа на својата волја, односно љубовта.

Кај Светите Оци знаењето ce поистоветува со 

постоењето затоа што и едното и другото извира од волјата 

Божја. Божјото знаење за светот ниту претходи на постоењето 

на светот, ниту пак постоењето на светот му претходи на 

знаењето. Односно, знаењето Божјо за светот како и постоењето 

на светот ce поистоветува со љубовта Божја кон светот. A таа 

љубов Божја кон светот најдобро ce покажува според тоа што 

Бог го пратил својот Единороден Син да го спаси од пропаета.

Наспроти на ова, ако Божјите логоси ce 

поистоветуваат со умот тогаш ce доаѓа до заклучок дека
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светот нужнио постои, дека то ј е во некоја рака еманациЈа на 

Бога. Дека Бог имајки ум од вечноста мисли и од вечноста го 

созерцава и го гледа светот,кој пред својата материјална форма 

постои како мисловна форма. Свети Максим Исповедник, кој 

спротшвно на ова ш  поистоветува логосите Божји со волјата, 

прави премин од нужноста на терен на слободата. За Ориген 

вистината е во мжнатото, додека според Св Максим 

Исповедшж висттата е секогаш есхатолопжа, значи во 

иднината. Ако вистината на овој свет е во минатото, тогаш 

ништо друго не ни преостанува освен да ce ослободиме од ce. она 

што ни пречи. a тоа е пред ce она матреијалното. така ке ce 

вратиме во првобитната состојба за која зборува Ориген. На тој 

начин и времето и материјата ce непријатели на вистгшата. 

Но според Св Максим Исповедшж времето и просторот ce 

афирштраат со Христовото воскресешде бидејќи така и ce 

спасуваат. “Св Максим збор^тва за шсониската теологија. Тоа 

значж дека овој свет ja има вистината во себе и дека таа вистина е 

1жошгчна. Оваа вистта е само шсона на вист1шата која ќе дојде 

во идниот век”.109 Ако ce афирмира минатото тогаш ce што е 

материјално губи важност и станува непријател на духовното, 

па смртта ce јавува како ослободување и селење од лажниот

109Владика Браничевски Игњатије, О непознању Бога, Отачник, бр.1, Црквсна општина 
Брњачка, Врњачка Бања, 1996, стр.101.
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живот во оној “горниот” вистинскиот, Спротивно на тоа, 

според Светите Оци, со воплотување на Бога Логосот, 

материјата добива нешто највозвишено - влегува во заедница со 

Бога. Значи Бог дошол да ja спаси материјата, a не да ce 

ослободи од нејзе.

Апофатичката гносеологија видена низ 

призмата на Свети Максим Исповедник не ce базира на 

платоновата концешргја на сознанието, односно на светот на 

идеите, со оглед на тоа дека еднаш пред телесното раѓање 

престојувале во светот на идеите. Теоријата на сознанието 

на Св Максим Исповедшж свртена е кон идшшата и таа ги 

поучува душите за она што допрва ке ce случи. Новхшата во 

сознавањето, која ja донесува Св Максим Исповедшж, е токму во 

љубовта која Бог ja чувствува кон човекот и човекот кон 

Бога. Секоја ствар ce сознава во заедница со Бога, во 

заедница со Христос, па следствено на ова, тоа би била една 

христолоижа гносеологија. Стварта не ce сознава по себе, туку 

само со другиот, a тој другиот е Христос. Според Светите 

Оци на Византија Бога можеме да го сознаваме низ 

воплотениот Христос. Бог е апсолутна и неповторлива Личност 

затоа што е заедшзда на личности. И тоа не било која туку 

своевидна љубовна заеднжца на Личности.



Во светоотечкото предание самиот Бог во 

својот внатрешен троичен живот ќе биде дефшшран како 

севкупност на љубовта, полнотија на неизмерното љубовно 

единство. Ако љубовта, како што во вообичаена смисла ja 

познаваме, повеке изразува некаков слеп инстинкт, тоа е 

поради тоа што ja познаваме како обезвреднета, ja познаваме 

како грев, односно како егзистенцијално промашување и 

(губиток) на нејзината цел и намера. Па сепак дури и во состојба 

на падот и гревот, љубовта е сила која е како икона Божја 

втисната во нашата природа. и има за цел да.не приведе кон 

Бога и така да станеме лричссш ш и н з божествснзта 

Св Максим Исповедкик препознава дури и во љубовната 

привилечност кај бесловешгге животни, како и во силата на 

пржвлечност која го чини и општестевниот поредок на 

севкупната материја, едно единствено љубовно стремење и 

повторно движење кон еднообразноста на божестевнжот 

живот." Св Исак Сиржн во љубовта го пронаоѓа врвнжот 

сознаен пршшдш: “Посматрањето на стварите во овој ж!Шот, 

иако е пријатно, сепак не е шгшто друго освен сенка на 

знаењето. Пријатноста на ова посматрање не би можело да ce 

разликува од мечтаењето во сонот. Затоа посматрањето на 110

110 Св Максим И спобсдншс, Чсткристо глава о љубави, Епископ рашко-призрсвски др  
Артемијс, Призрен, 1992.
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новиот свет со духот на откровението со кој умот ce насладува 

духовно, всупшост е дејство на благодат, a не сенка на знаењето и 

пријатноста на ова посматрање е онаа истата, каква ja ошшгува 

Апостолот, говорејки, што око не виде, уво не чу, ниту на човека 

на ум му падна, тоа Бог го приготвил за оние, кои Го сакаат. A 

нам пак ви го откри тоа преку Својот дух, зашто Духот 

испитува ce, na дури и длабините Божји (l.Kop. 2/9-10). И ова 

посматрање служи како умна храна, додека тој не биде во 

состојба да го прими посматрањето кое е поголемо од првото: 

затоа што едно посматрањ.е го предава човекот на другото 

посматрање. додека умот не влезе во областа на совршената 

љубов. ЈБубовта е стан на оиа што е духовно, и ce населува во 

душевната чистота. Kora умот ce наоѓа во областа на љубовта,

тогаш делува благодатта, умот добива духовно гледање, станува
?> 111гледач на она што е сокриено”.

Поради тоа не е случајно што односот меѓу 

Бога и човекот во Светото Писмо скоро секогаш ce изразува 

као љубовен однос. Kora Израел е неверен и им ce поклонува 

на идолите пророците сметаат дека тој чини прељуба, и дека 

го обесчестува еджнстевноста на односот со Бог кој го избрал 

него на местото на “саканата” (Ос.2/25; Рим. 9/25), Но 111

111 Одабрана моста из дспа Св исака Сирина, Св Симоон Мироточиви, Врњачка Бања, 1992, 
стр.5Ѕ-59.
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љубовниот однос мегу Бога и Израел само е икона на единството 

кое Бог го остварил со очовечување во Христовата Личност. Во 

Новиот Завет Христос е младоженец на Црквата и младоженец 

на душата на секој човек. Во Јовановото Евангелие, оној вечен 

живот, кој Христос со своето доагање ни го дарува одреден е 

со глаголот да познава, со кој во библискиот јазик ce означува 

љубовниот однос на мажот и жената. “А животот вечен е тоа, да 

Те позпаат Тебе Едниот вистински Бог, и испратениот од Тебе 

Исуса Христа” (Јов,17/3).

Заедно со љубовта. верата претставува 

неопходен услов на познанието на Бога. Под тершшот вера во 

научната спекулација најчесто ce подразбира прифакање на 

пришдипите и вредностите без испитување, прифакање на некоја 

теорија или учење кое останува недокажано. Ce претпоставува 

дека прифакањето на верата е изразено поради приклонување на 

некој авторитет, па макар и не разбирале за каков авторитет 

ce работи . Христжјанските Оци за предмет на верата не земаат 

ншсаква апстрактна идеја, односно верата во Бога кај шго не 

потекнува затоа што тоа го налагаат некои теориски пришџши 

или затоа што Црквата го гарантира неговото постоење. Верата 

во Бога потекнува од верата во Неговата Личност, поконкретно 

во имањето доверба во Неговат Личност. Оваа доверба во Бога
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ce para од чувството на Неговата Присутност во природата и 

историјата.

Постојат степени во верата, кои 

претпоставуваат бесконечно движење од помал кон поголем 

што претставува своевидна диманжса па бесконечно човешсо 

усовршување. Тајната на таа доверба е во воспоставувањето на 

личниот однос со Бога. Овој однос од “проста доверба ce 

преобразува во наше апсолутно предавање, дарежливо 

себедавање, кога ce para љубовта и еросот. À во вистинскиот 

ерос. колку повеќе љубам толку повеќе и го познавам другиот и 

верувам во него и ce предавам на неговата љубов. 

Вистинскиот љубовен однос кикогаш нема крај, туку е едно 

непревлшато изненадување и откривање на другиот, секогаш 

едно незапирливо проучување на единственоста на неговата 

личност”.11̂  Верата е искуство на односот, еден пат кој е сосема 

поинаков од увереноста на умот во објективното знаење. 

Логичкжте докази на Неговото постоење ни приближно не ja 

погодуваат суштината на верата. Верата е прифаќање на 

живиот однос со Бога и таа го преобразува севкунниот живот 

на поединецот. До Бога ce етигнува со еден начжн на живеење, 

a не со едеп начжн на мислење. Затоа што е верата однос,

И2Х. Јанарас, Вора, Искон, Православни илустроваш1 часопис, А, Фонд С Прогора 
Пчињског православне епархијс Врањскс, Врање, 1997, стр.32.
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Црквата е манифестација на телото на заедницата, па нејзините 

членови не живеат само за себе, туку, секој член ce наоѓа во 

органско единство на љубовта со другите. Така верата ja 

преобразува и заедницата преку поединци кои ce во вера и 

љубов со Бога. Во световната литература љубовта кон Бога

ce изразува подеднакво со зборовите ѕросг и осуоит Св Иринеј

Лиопски y4iî како Бог во создавањето на светот и во 

спасувањето на човечкиот род ce раководел од својата љубов 

која секогаш ги излива своите дарови и дека ce дарува со своето 

богатство. Бог не го создал човекот зарази Себе, туку за да 

има суштество кое би можело да го дарува со своите 

добродетелства. Во основа на промислителната активност на 

Бога ce наоѓа човечкото спасешзе кое ce остварува со Божјата 

љубов. PI токму оваа Божја љубов кон човекот во 

светоотечката литература ce одредува као ги. Возвишеноста и 

величината на Божјата љубов кон човекот според Св Р1ринеј 

Лионски ce огледува во тоа што Божјата љубов коп човекот 

не престанала во оној момент кога човекот ja нарушил Божјата 

Света. Волја и така од него ce одалечил. Според Св Иржнеј

Лионски агапи е Божјиот пат кон човекот. Тоа е љубов која ce
/симнува на земЈата и го спасува човекот за да му даде мок да ce 

воздигне кон небото за да ce обожи. Симнувањето на Божјата
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љубов кон човекот е средство за човечкото воздигнување кон 

спасението и вечниот живот. Основната порака на Божјата 

љубов кончовекот според Св Иринеј Лионски, дадена е низ Исус 

Христос. Затоа што Бог станал човек, за човекот да може да 

стане Бог. Низ отелотворувањето Бог нас ни предава “совршен 

леб”, “лебот на бесмртноста”. Св Атанасиј Велики придава 

големо значекие на човечките богоподобни духовни моќи 

благодарејќи на кои човекот ce воздига и така го сознава Бога. 

Kora човечката душа е чиста таа е во состојба да го види Бога 

како во огледало. Но оваа природна способност на човечката 

душа да го познава Бога и за го согледува. според Св Василиј 

Велики, во голема мерка ослабела преку гревот. кој ce состои во 

тоа што човекот низ својата слободна волја ce оддалечил од 

Бога.

Со прекжнувањето на врската со Бога, човечкото 

битие на себе навлекло смрт и распагање. Од љубов кон 

човекот Бог ce овоплотил, ja откупил смртта и ja обновил 

човечката богоподобна природа. Затоа Св Василиј Велшш 

нагласува дека низ снисодењето на Божјата љубов човекот 

повторно добива сила за да ce воздигне на Божествената висина. 113

113 Irenaeus, Contra, Haereses, 1 ib, IV, XXXVin, 1 ; 7,1105.
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Според Св Григориј Ниски во човечката душа 

присутна е љубовта, a душата, според самата своја природа, 

усмерена е кон добринатаи убавината.Меѓутоа, таа може својот

предмет на усмереност да го пронајде во два правци. Кон 

чулниот свет и кон Бога. Но дури и тогаш кога човечката 

љубов е усмерена кон чулниот свет, таа не треба да биде 

искоренета, туку треба да биде исчистена и преобразепа т.е. 

насочена кон нераспадлжвата Божја убавина. Свети Максим 

Исповедшж смета дека ѕросг и ауатп^се само различни зборови

кои според содржината имаат исто значење. Toj ja истакнува 

вистината за љубовта како Божја заповед. Од љубов

Единородниот Син Божји станал човек и до смртта ce борел за 

исполнување на заповетта за љубовта, надмтшувајќи и 

победувајќи ги сите искушенија и шжогаш не покажувајки ни 

омраза ни осуда, дури нж кон неговите убици. Секој

христијанин ce наоѓа ггред таквата борба затоа што демоните 

со своите стални напади сакаат да го направат прекрпштел на 

заповетта за љубовта.

Од ова јасно ce забележува дека љубовта на 

оние кои верувале во Бога не е некаков чжст интелектуален 

однос, ниту пак станува збор за некаква апстрактна љубов. Оној
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кој верува во Бога со својата љубов доага во супстанцијaлен 

однос со небесниот Отец.

Доживувањето на овие моменти според својата 

еуштина ce неискажливи a најблиску ce објаснуваат со зборот 

блаженство. Во моментот на доживувањето на љубовта кон Бога 

душата на вершжот ce исполнува со духовна наслада и духовна 

радост која ce одразува на целото негово суштество. За тоа 

сведочат и зборовите на Св Ефрем Сирин “радост си на оние 

кои Те сакаат и љубат, радост и веселба на оние кои Те

очекуваат. мој жгтоте и мојѕ светлино ива го потврдуваат и 

зборовите на Св Василиј Велики според кој првите плодови на

духот ка љубовта ce радоста и мирот. Во таа смисла зборува и Св

Симеон Hob Богослов дека насладувањето со Божјата љубов и 

убавина е исполнето со Божествена наслада и сладост. Тој 

исповеда дека така ce станува учесник во светлоста и славата и 

дека целото човечко суштество, вкл}ч:увајки го и телото 

засветлува кога ќе го сретне Најсаканиот. Св Симеон Нов 

Богослов го опшпува новиот живот на човечката дутла до кој таа 

доаѓа ш-13 вера во Господ Исус Христос и низ содејство со 

Божјата благодат. Низ козшежот кон Бога и силната љубов кон 

него, човечката душа доаѓа не само до мистичкото 114

114Ефрсм Cîîpïffl, Творош1;а, Из. 5. Сергиев Посад, 1907, ч. I, стр.140.
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согледување на божествената светлост, туку и до личното 

духовно општење со Hero.

За Св Јован Богослов верата и љубовта ce 

поврзани неделиво. Како оној кој верува, така и оној кој љуби 

роден е од Бога. Верата во Бога и низ неа стекнатото знаење не 

ce совршени и без љубовта тие не доведуваат до општење со 

Hero. Заповетта Божја вели според Св Јован Богослов “да 

веруваме во името на Неговиот Син Исус Христос и да ce сакаме 

еден со друг,”(И Јов. 3/23). Св Игнатиј Богоносец ja 

поврзува верата со љубовта нарекувајќи ja верата почеток 

на христијански живот. a љубовта цел и завршеток. Верата и 

љубовта поврзани во едно ce самиот Бог според него, па се 

останато што му припага на праведниот живот доаѓа од ншв. Св 

Јован Златоуст истакнува како на човекот не му е потребна 

само вера, туку и живот и љубов. Kora верата и надежта 

престануваат, со исполнувањето на добрипата кои ja 

сочинуваата нжвната суштина, љубовта станува најмоќна. 

Љубовта според зборовите па Св Јован Златоусти никогаш не 

престанува и ги надшшува сите друти дарови вклучувајки ja и 

верата. Св Гр1Лгориј Богослов смета дека како што е верата без 

љубов и добри дела мртва, така и природната љубов и од 

нејзе произлезенжте добри дела не ce доволни да ja спасат
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човечката душа. Ова посебно ce иетакнува од причини што 

мпогумина чннат добри дела заради слава a ne заради Бога. Св 

Киржл Александриски вели ако ce соершуваме со Христос само 

со вера a не го утврдуваме ова општење со подвизите на љубовта, 

тогаш ке бидеме мртви и неплодни гранчиња на Неговата 

Божествена лоза, бидејки “верата без дела е мртва” (Јак. 

2,20). Во таа смисла и Св Јован Дамасш-ш утврдува дека 

човекот без вера не може да ce спаси затоа што на верата е 

втемелено ce што е духовно и човечко. Од друга страна Св 

Јован Дамаскин го потешхнра ставот дека верата достигнува 

савршенство само со исполнување на ce она што Исус Христос го 

озаконил, бидејки вистинската вера ce маиифестира низ дела.

Според Светите Оци подвигот на верата 

овозможува оздравување на душата од страстите, Но душата 

треба да биде опиена со Бога за верата да биде исцелител на 

страстите. “Душата која со сетилата е расеана по стварите од 

овој свет ce собира себеси со подвигот на верата, пости од 

стварите, и целата ce наога во богокопнежливо чувство...Со 

верата, умот , расеан од страстите, ce собира, ce ослободува од 

сетилата и постигиува мир и кротост на мислите. Живеејки со 

сетилата во вртлогот на сетилното, умот е болен. Со помош на 

верата умот излегува од занданата на овој свет, која е загушлива



од гревот, и влегува во новиот свет, каде вдишува чудесно нов 

воздух”.115 Со верата умот ce утврдува во богомислие, затоа, 

патот на спасението според Светите Оци5 е стално секавање 

на Бога. Верата е почеток на сите богочовечки доблести,

Светите Оцн ce слагаат во ставот дека од верата 

кон Бога ce para молитвата, a дека од молитвата ce para љубовта. 

Верата, молитвата и  љубовта ce едносупши доблести и затоа ce 

раѓаат една од друга. Со помош на верата човекот влегува од 

ограштчениот во безграничниот свет во кој не ce живее според 

законот на сетилата, туку според законот на љубовта и 

молитвата. Св Исак Сирин посебно истакнува дека љубовта 

Божја доага од молитвата. “По љубовта која светите ja 

покажувале кон Бога, бидејки страдаат за Неговото име, кога 

ги држи во теснотија и не одстапува од овие кои ги љуби, 

срцето ижвно добива смелост да гледа на Бога со отворено 

лжхе и да го моли со надеж. Голема е мокта на смелата 

молитва...Љубовта на која и е причина Бог, наликува на извор кој 

избива од земјата, a потоците нејзшш шжогаш не 

пресушуваат (бидејки самиот Бог е извор. на љубовта) и тоа 

што ja храни оваа љубов не недостасува...”116 Љубовта е од * 110

115 Отац Ј.Поповић, Пут богопознања, Манастир Ћелије код Ваљева, Београд, 19S7, стр111.
110 Одабрана моста из дспа Св Исака Сирина, Св Симсон Мироточиви, Врњачкз Бања. 1992, 
стр.40.
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Бога, a оној кој би ja стекнал оваа љубов ce облекува и 

храни со Бога. Бог нема грапици, па затоа и љубовта е 

безгранична и не знае за мерка. Оној кој го љуби Бога 

подеднакво ги љуби сите без разлика, па тој, по зборовите на 

Св Исак Сирин, достигнува совршенство. Во царството на 

љубовта исчезнува антиномичноста на разумот бидејќи 

подвбжеонкот на љубовта чувствува рајска хармонија во себе и 

во Божјиот свет околу себе. Низ љубовта Божја на 

човечката душа ce излива Божествен, Надземен мир, па 

спротивностите и противречностите од категоршие на времето 

и просторот престануваат да бидат смртоносш! за човечката 

душа.

Светите Оци во своето учење изградиле 

гносеологија на љубовта која ce базира на онтологијата на 

Љубовта. Поагајки од основните Христови заповеди, според кои 

едната е упатена кон Бога, a другата на љубовта кон 

ближните, ce гради всупшост една гносеологија на верата која 

својата највисока и крајна точка ja наога во љубовта. 

Љубовта на некој начнн е вера која не води до познаштето на 

Бога. Вие можете да верувате но љубите дури тогаш кога ce 

наогате во средба со жива личност. Затоа и апостол Павле 

вели дека постојат надежта, верата и љубовта. но дека
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љубовта меѓу нжв е најголема. Св Василиј Велики пишува 

дека љубовта кон Бога на човекот му е вродена, но дека таа 

ce разгорува со дарот на Божјата благодет. Климент

Александриски смета дека целиот човечки религиозен живот не 

е ништо друго освеп постепен пат на воздигнување од земјата 

кон небото. На тој пат постојат неколу екалила. Првото 

скалило претставува премин од неверувањето во вера, другото 

од вера кон знаење, a третото од знаење кон љубов. За 

духовните скалила најубаво зборува Св Јован Лествичник, 

Самнот чин на верата е мопше важен, но тој во

христијанската духовна пракса ce наога на понизок степен од

љубовта. “Верата е зрак. надежта светлост, a љубовта сончев 

диск, a ce зедно сошшува еден болскот и едеп сјај. Верата ce 

може да стори, надежта милоста Божја ja оградува и ja 

чшж несрахша, a љубовта никогаш не зостанува и не му дава 

мир на оној кој е занесен од нејзиното блажено одушевување. 

Kora целиот човек е така ггрошжнат со љубовта Божја тогаш и 

однадвор, на телото негово како на некое огледало ce

приметува сјајот на неговата душа....” Свети Јован 

Лествичник нагласувајки го значењето на љубовта кон Бога 

(кој е и  самиот Њ убоѕ) советува поставување на скалжла во 117

117 Св Јован ЛсствичшссДесгтвица, Манаетир ХЈшандар, Свста Гора Атонска, Бсоград, 1993, 
стр .202-203.
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срцето бидејки така може да ce наслушне Христос. 

Наслупшувањето на Бога, или јазикот на верата според Светите 

Оци на Византија, е молитвата која претставува на некој 

начин практично изразување на љубовта кон Бога.
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2. Молитвата и преобразувањето ва умот

Молитвата во учењето на Светите Оци 

претставува еден од највазшите начини за комушжацијa со 

Бога. Со молитвата ce потврдува дека Бог не е никаква идеја 

или апстракција, па не може да ce спознае со умните 

согледувања на светот на идеите како кај Платон. Со 

значењето кое Светите Оци го даваат на молитвата ce 

потврдува дека ce работи за жив Бог, односно Бог кој е 

Лжчност, па познашшето на Бога може најповеке да ce 

постигне токму со таквиот начжн на комувицирањ е, кој би 

претставаувал разговор мегу две личности: Личноста на Бога и 

личноста на човекот, “Молитвата е непрекзшато творештво, 

повозвишено од секоја р^етност или наука. По пат на молитва 

ние доагаме во догшр со Беспочетното Битие. Поинаку кажано, 

животот на самопостоечкот Бог влегува во нас по тој канал. 

Молитвата е чин на највисоката мудрост, доблест, убавкна над
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J} -] Q
убавината. Таа е свет занес на нашиот дух . 

Молитвата ja става во движење целокупната човечка

лжчност. Подвижшжот на верата со молитвата мисли и 

чувствува. Посебно истакнато и централно место зазема 

молитвата особено во монашкиот живот. Според 

ранохристијанското сфаќање секое дело можело да стане 

молитва, служење, создавање и сведочење за Царството. 

Секојдневвите работни обврски кои ce пропишани во монапжите 

типини, самж по себе немаат значење, тие не ce ни служење, ни 

звање. тие ce нужни само како потпора на молитвата. И не само 

работата и трудот воошлто, туку и целиот жнвот всушност 

ce заменува со молитвата. Еве како Св Јоваи Лествичник 

ja дефшшра молитвата: “Според својот квалитет молитвата е 

сопостоење и единство на човекот со Бога. Според своето

дејство, таа е одржување на космосот, помирување со Бога,

мајка на солзите и нивна керка истовремено, смилување за 

гревовите, мост со кој ce минува низ искушенијата, градобран 

кој штити од секоја мака, разбивање па демонските напади, 

служба на ангелите, храна на сите бестелесни, идна веселба, 

бесконечен подвиг, извор на доблеста, причшштел на 

благодатните дарови, невидливо напредување, храна за душата, 118

118 Архимандрит Софроније, О молитви, Манастир Хриландар, Сѕета Гора Атонска, 1995, 
стр.21.
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оздравување на y mot, секира за очајување, потврда на 

надежта, ослободување од тагата, богатство на монахот, 

ризница на безмолвншзите„ смалување на гневот, огледало на 

духовниот напредок, показател на духовните мерки, 

откривач на духовната состојба, претскажувач на идш-гге добра,
»119предзнак на вечната слава.

Молитвата е од првмарно значење за животот 

на секој христијашш, a не само на монахот, сметаат Светите 

Оци. Иако сите тие дале свој придонес во разбирањето на 

феноменот на молитвата. таа добива посебно значење во 

исихастичката философија. Исихазмот всушност почива на 

таканаречената Исусова молитва^ која е мошне кратка и 

изразува неколку фундаменталвж ставови на христијанството, 

Истовремено таа е важна бидејќи низ неа ce воспоставува еден 

молитвен однос со Бога, и Божјо откривање на човекот. 

“Централната идеја во философијата на исихазмот е 

пронаоѓањето на смислата на човечкото постоење во еден 

непосреден допир и доживување на вечноста. Исихастичката 

теорија и ггракса ja освојуваат среќата, смиреноста и 119 120

119 Св Јован Лествичник, Лествица, Манстир Хиландар, Сзета Гора Атонска, 1993, стр.192.
120 Таа гласи; Господе Исусе Христе помипуј ме грешен!
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притаеноста преку излезот од временското растојание помеѓу
✓ »121 рагањето и смртта.

Терминот' исишјабуквално значи мир, 

мирување, тишина, a пошнаку ce одредува како молитвено 

тихување. Но тоа мнрнвањене не означува некаква пасивност 

туку напротив духовен напор и борба против страстите. 

Според Св Григори Палама додека Мојсиј ќутел го слушал тој 

глас кој е во некоја рака внатрешен глас и тшшша која 

“прераснува во длабочински повик на битието”.121 122 Всушност, 

станува збор за едно бесконечно внатрешно иространство кое 

ce освоЈува со длабочинска молитва.

Со длабочинеката молитва сметаат Светите 

Оци, на човечкиот ум му стануваат достапни нестворените 

Божји енергии. Оваа проблематика најдобро ja развива 

исихастичката фхшософија на. чело со Св Григориј Палама. 

Р1сихазмот ce јавува као врвен дострел на христијанскиот начпн 

на живеење. За разбирање на исихастичката молитва посебно е 

важно да ce објасни самото учење на Св Григориј Палама. 

Целокупното паламистичко учење ce базира на разликувањето 

на суштината и енергиите во Троичното божество. Божјата

121 В. Георгиева, Философија исихазма, Градина, Јунмр, Ниш, 1995, стр.б.
122Митрополит A, Радовић, О сноеи православног васшггања, Исихазам к ао освајањс 
унутрашњегпростора, Врњачка Бања, 1993, стр.213.
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суштина е потполно непристапна за општење, бидејки таа е 

непристагша и на сетилното и на духовното искуство. Но Бог е 

присутен низ своите творечки и промислителски појави и 

енергии. Според Св Григориј Палама Бог е потполна добрина и 

потполна мудрост и во еекоја од овие енергии тој ce открива 

во својата дејност. Според него надсуштинскиот и

трансцендентиниот Бог шжогаш не ce откржва по својата

Суштхша, туку единствено според својата суштннска

природна енергија, која секогаш ja става во дејство саш-хот 

Личен Бог. Божествешшт Ипостас. “Мораме да го бараме Бога 

кој е на некој начин причастен. Со него. секој на себе 

својствен начин, ќе бидеме^ ќе зкивееме и обожение ќе 

стекнеме, аналогно, според мерката na опп1тењето,?/ “

Св Гржгориј Палама го истакнува двостраното 

исходење на Светиот Дух: според битието (егзистенцијата) и 

според енергијата “исходењето според битието ce базкра на 

ипостаста на Отецот и спага во натприродната тајна на 

Божественото Троично битие. Исходењето според енергијата или 

според откривањето е заедничко дело на божествешсте ипостаси 

и од Оца низ Синот во Светиот Дух. Односно тоа го открива 123

123 Г. Палама, Дијалог православаца иварламоБца, Делз 1, Солун, 1996, стр.209.
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неискажливата и вечна заеднжца и единството на Отецот, Синот 

и Светиот Дух,

Од молитвата ce para посебен вид на духовна 

состојба која Оците ja нарекуваат умозренне. При умозрението 

кое ce para од молитвата, умот ce воздига над самата молитва и 

наоѓајќж го врвното добро ja напушта модитвата. “Молитвата е 

енергија од сосема посебен вид. Таа е стопување па две 

дејства: нашето Тварно, и Божјото - нетварно. Како таква таа 

е и во телото, и вон телото: дури и вон светот одреден од 

просторот и времето. Kora ce наогаме во состојба на 

благотворен ужас од светоста на видеш!ето на Бога. и во исто 

време во очајување поради својата крајна недостојност пред 

таквиот Бог, тогаш молитвата станува моќен полет на духот кој 

го кине обрачот на тешката материја”.124 Така тој ce наога во 

несфатлива стварност, која го надшшува светот на смртност, 

потопен во кутење кое настанува преку заборавање на ce што е 

онострано. На овој начин умот ce соочува со незнаењето кое е 

повисоко од знаењето. Св Јован Лествичшж смета дека оној 

кој стекнал такво молитвено тихување, ja спознал длабочината 

на тајната.

124 Архимандрит Софронијс, О молитви, Манастир Хашандар, Свста Гора Атонска, 1995, 
стр.50.



Оваа состојба Св Максим Исповедник вака ja 

изразува “Таа е совршен ум, кој со совршена вера 

непостигливо спознавајќи го несознајното ги согледал воопшто 

сите негови созданиа, и колку е достапно на мудрите, добил 

од Бога сеопфатно знаење за Неговата промисла и судот во 

нив”. Овде Св Максим Исповедник зборува за човечкиот ум 

кој заниркува во несознајното и кој жаднее за него. Кај 

Светите Оци ова ce одредува како теолошка мистагогија, или 

пак често, како мистжчка теологија. Но она што е најважно ce 

состои во тоа дека и во највисоката фаза на спојување со Бога, 

човечкиот ум го согледува само она што е околу Бога, но не 

и Неговата Суштина која останува до крај несознатлива за 

секоја создадена природа.

Според Св Симеон Нов Богослов молитвениот 

тихувател ќе треба да биде како Мојсеј, салшот да влегува во 

облак, криејки ce од очите на другите, затоа што единствено 

така ќе му ce открие Божјото Лице. Така дури и молитвешшт 

тихувател ќе може да го запознае Бога, па на таинствен начзш 

знаењето Божјо ке ce излее иа оној кој го.слуша Божјиот глас, 

a тој пак со своето сопствено просветленже ќе може на 

останатите да го предочува ова знаење. “Треба да ce напушти 125

125 Св Максим Исповедик, 400 глава о љубави, Призрен, 1992, стр.21.
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ce што e нечисто, na дури и она што е чисто; потоа треба да 

ce напуштат најсветите висини на светоста, да ce остават 

зад себе сите Божествени светлости, сите звуци- и сите 

небесни зборови. И дури тогаш ce продира во мракот, во кој 

живее Оној Кој е над ce “.12b

Без молитвеното тихување, сметаат Светите 

Оци, нема да бидеме во состојба да ja сфатиме Божјата сила и 

промисла на Божествените зборови, па во. склад со тоа еамите 

да ги прочистиме и да ги сознаеме нашите слабости. Св 

Григориј Палама наведува дека Пресвета Богородкца прва ce 

обратила на Бога со една внатрешна собраност на умот во срцето, 

па на тој начин таа ja принела и најсветата жртва. и собпрајќн го 

целото свое вшзмание во непрекинатата Божествена молитва на 

срцето. На тој начжн таа стекнала и совршен мир и 

оддалечување од ce овоземско. Ce ослободила од сите 

земски врски и занемарувајки го сопственото тело целиот 

свој ум го усредсредила на општење со Бога молејќи ce 

непрестано. Така Св Глигориј Палама смета дека таа открила 

нов пат кон небото, кој според него би можел да ce нарече 

“мислено ќутење”, бидејќи, низ ќутењето таа ja примила 

божествената благодат, На тој начин, како ce изразува Палама, *

12ѓ В. Лоски, Мистична теологија на Црквата од Исток, Табѕрнакул, Скопјс, стр.43.
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таа станува светол облак и вистински жива вода која го 

пренесува знаењето на Логосот.

Св Василиј Велики вели дека таквото мислено 

ќутење е всушност посебен вид на говорење. Според него 

пости еден вид уста па умот со која човекот ce храни и ce 

причестува со животниот Логос Божји. Затоа Св Григорвгј 

Богослов нагласува дека човекот својот живот треба да го 

пошше така што неговиот ум ке биде храм Божји, a срцето 

живеалиште на Бога. “Почетокот на молитвата ce состои во тоа 

помпслнте кои шз доагаат да ce одбијат со кратките зборови во 

оној момент кога ќе ce појават. Срешшата ce состои во тоа 

разумот да биде само во она што во молитвата ce зборува или 

мисли. Совршенството ка молитвата е во тргпувањето кон 

Господа”.12'

Основата на исихастичката молитва е во 

јавувањето и спозиавањето на Бога, која би била истовремено и 

општење и соживување со Бога. Сето ова доведува до едно 

лнчео самооткривање и покајување кое е оспова па 

исихастичката молитва. Покајувањето овде има 

гносеолопжо-онтолошки карактер бидејкж ce однесува, пред ce, 

на преобразувањето на човечкжот ум и на откривањето па еден 127

127 Св Јован Лествичшж, Лесгввда, Манаотир Хиландар, Света Гора Атонска, стр.194.
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h o b  христолик човек роден во Светиот Дух. Правото рагање и 

чистење ce случува во чинот на крштевањето, па со чистата 

молитва, која е всупшост сообракање со Бога, може да ce дојде 

до преумувањето. Преумувањето претставува стекнување на нов 

ум, и тоа Христов, бидејки на тој начин ce добива и нов 

живот, ново раѓање. Преумувањето секако не значи дека 

станува збор за некој кој станува апсолутно нов, туку тој е 

нов во смисла на окајување на претходните гревови, што 

посредно го шшлицира и фактот дека тој понатаму не поседува 

страсти кои би го одвеле во повторување на истите гревови. 

Во таа смнсла Светите Omi ке го истакнуваат и големото 

значење иа личниот увид во однос на гревот. што значи дека 

исихастшжата молитва најнепосредно го доведува човекот во 

состојба на потполна свесност за сите гревови и можеби за 

првиот и најопасниот од сите, имено, за гордоста. Гордоста е 

секако ггрва помеѓу сите гревови кои го одвојуваат човека од 

Бога, па затоа Светите Оци мопше често ja нагласуваат 

важноста на свеста за истата. Затоа е неопходно едно 

доброволно смирување на умот човечки, пред Божјата тајна на 

човекот и светот во времето и вечноста. Но тоа смирение не 

е само повлекување и одстапување од подвигот на 

сознанието, туку е тоа и припрема на човекот за средба со
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вечната вистина, “Длабочината на смирението и смиреноумието 

го низводи во човекот просветлувањето па Духот, тука е 

изливот на светлината Божја, и нрисуство на Бога во мудроста 

и познанието на неговите тајни”.- Според Свети Симеон Нов 

Богослов со смиреноумието му ce отвараат душата и умот на 

човека за неограничените можности во бескрајниот човечки 

дух. Смирението според Светите Оцине значи запоставување на 

човечките епособности, туку напротив, сите човечки умни и 

духовни способности токму со него ce афирмираат.

Според Св Јован Златоуст темелот та 

христијанската философија е сшфеноумието. a човекот за 

да го достигне овој степен на смирение - треба да ce угледа 

на образецот на смирението кој ни го понудил самиот Исус 

Христос. Така, според Светите Оци на Византија, познанието не 

е само прашање на спекулацијата, туку и прашање на трајниот и 

вистински живот и вистинско просветление. Почетокот на 

новиот христијански жжвот според нив започнува со 

преумувањето, a тука пред ce станува збор за духовпото 

преумување кое би било снротивставено на духовната смрт. 

Тоа е процес на истовременно умно преобразување и духовно 28

I28Symeon le Nouveau Ideologien , Catecheses 2, izd. Sources Chrétiennes, No Paris, Ceuf, 258- 
250.
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препораѓање на човекот, a таа обнова на умот ja бара целата 

лжчност па човекот.

Сите Свети Оци ce согласуваат во тоа дека 

без искуството и доживувањето на покајување е невозможно да 

ce започне христијански живот, a тоа најдобро ce постигнува 

со молитвата, Според нив само покајувањето е почетокот на 

спасението на човекот, бидејќи дури на тој начжн во него ce 

воспоставува здраво и целовито духовно јадро, a ова ce

изразува како целомудрие (аозфроаоуГј). Тоа не треба да ce сфати

само како етички чин, или сеопфатен личен настан туку хтрез ce 

како гносеолошки чин кој човека го поврзува со Бога. 

Покајанието според Св Јован Дамаскин за човекот претставува 

вракање од непржродната во природна состојба, затоа што тоа 

на човекот му ja открива неговата најавтентична страна и ги 

обновува првенствено неговите умни способности кои му ce 

даруванж од Бога. Овие способности пред покајанието биле 

потемнети и ослабенж од огревовеноста.

Ce Ч 1ш и  парадоксално но исихастите целата 

погубност на гревот и смртта ja доживуваат дури кога човекот 

почнува да живее со христијански начин па живот, низ молитва 

и покајаште. “Нжкој не согреши Исусе мој, како што согрешив 

јас покајаштот, но припагам и ce молам, PIcyce мој, спаси ме, и
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Според Св Максим

Исповедик во самото доживување па гревот како трагично 

погрешен избор, ce открива внатрепшата можност на 

покајувањето на човекот и дури на тој начин со овој друг 

вистински избор човекот може да ce спаси од смртта. “Човекот 

грешејќи не успева и промашува, паралогично ce носи кон 

небитието, не движејки ce кон сопственото начело и причина, 

според кое е и за кое е создаден, и ce наога во непрекинато 

кружење без цел и во изопачен неред на душата и телото, 

бидејќи со своевиднотс стремење кон полошото тој остварува 

неуспех на својата вистина и вистииска прЈтчина и цел"С'

Со молитвата душата ce воздита кон Бога и 

епознавајќи го Бога ja открива длабочината на сочствевната 

грешност па во склад со тоа таа чувствува покајание. Според 

Св Симеон H o b  Богослов во онаа душа која секојдневно ce 

подвизава и практжчно ce труди во молитвата, расте чувството 

на познавање на Бога но и чувството на покајание. Тоа 

укажува на тесната поврзаност на љубовта и зпаењето, и тоа 

од причивн што само нжз вистински живот ce достигнува 

вистинско знаење. За Св Максим Исповедпик создавањето на 

молитвата и исполнувањето на заповедите Божји го избавуват 125 *

125 Молитѕе Слаткоме Исусу, Православни молитвсник, Манастир Хиландар, 199S, стр.83.
1ј0 Sveti Maksim Ispoveđnik, PG 91,108-5

? 1.129дарувај ми да го наследам животот...
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умот од страстите. "Молитвата ce јавува како видовит водач 

низ бесконечната реалност откриена низ врска. Мислите треба 

да бидат водени со молитвата, тој мудар кормилар, разумот 

треба да биде нроншшат со непрекинатата молитвепост, 

како не би бил соблазнет од метежните помисли на духот на 

злото; целата душа треба да ита низ молитвата кон важното 

приставжште, и да ce предаде себеси целата на Бога, веруван и 

сакан, со молитвата ce собира во Бога со гревот расеаниот 

разум и ce исчжстува од гревот, затоа треба целата душа со 

телото да ce предаде на модитвата. Со молитвата ce 

победуваат и гторобуваат страстите - па ce исчистуваат сите 

гносеоловжн орудија, ce обезгрешува и исправува совеста”.1' 1

Молитвата претставува изразен знак на 

љубовно општење меѓу Бога и човека, но и помеѓу лугето во 

согласност со двете најважни Божји новозаветни заповеди 

“Возљуби Го Господа, својот Бог. со сето свое срце, и со сета 

своја душа, и со сиот свој разум,..возљуби го својот ближен 

како себеси” (Матеј, 22/36_40). Овде значи ce работи за 

дејствената молитва која претставува исчистување на умот и 

срцето човечко, па па тој начин може да ce согледа правото 

знаење. Така низ молитвата, според Светите Оци на 131

131 Отац ЈЛоповић, Пут богопознања, Манастир Ћелијс, Београд, 1987, стр.59.
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Византија, на човекот ce спушта благодетно искуство кое е 

вистински плод на меѓусебна синергија меѓу Бога и човека. Нвз 

молитвата ce стекнува благодат на Светиот Дух, што е 

основа на гшевматологијата која е посебна точка на 

христијанска гносеологија. “нека никој не ce лаже со празни и 

измудрени зборови дека воопшто може да ce сфатат 

божествените тајни на христијанската вера без Светиот Дух, 

кој мистагопжи ги воведува и просветлува, но за да ce стане 

сосад на благодатните дарови на Светиот Дух потребна е 

чистота и смиреноумие” Низ ова искуство човекот станува 

озарен и присутен во Божествената светлост. Ова е истата 

онаа светлост со која ce удостохвае Апостолите па Тавор да ja 

видат и да влезат во онаа сфера на светлост која исходи од 

Оца и да го слупшат Божјиот глас како сведочи за љубениот 

Син. Бог според Византиските Оци не ce покажува само како 

незнаење иликако "хшстички примрак", туку ce открива и како 

светлост.

Архимандрит Софрониј толкувајќи ja светлоста 

зборува за тоа дека постојат неколку вида на осветленост. 

Светлоста на уметнкчкото вдахновешхе, која е иредизвикана од 

убав!шата на видливиот светѕ светлоста па философската 132

132 Св Скмеон Нови Богослов, Етивко слово IX, 3, Ch, No 129, 220.
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патемконтемплација која преога во мистичко искуство, 

светлоста на научното сознание, која еекогаш има релативна 

вредност, ггокрај ова постои и светлоста која потекнува од 

духовите на злото со цел човекот да биде излажан, но 

незвисно од сите овие светлости постои онаа еветлост која 

ги засенува сите останати со својата белина и сјај. Оваа 

светлост која доаѓа од Бога е искуство кое го надминува 

секое друго “слично како што сопцето кое изгрева не

дозволува да ги посматраме дури ни најсјаните звезди”.“

Светлоста на вистинското знаење во човекот е 

овозможена со помош од Бога. и таа претставува дар од Бога на 

смирсноумниот човек. Важво е исто така да ce нагласи дека 

оваа светлосна заедница на животот и познанието не е за човека 

никакво поробување, ниту некое обезличувачко и “екстатичко 

изумление, туку е токму право духовно ослободување, 

вистинска духовна слобода за човекот...Оваа светлост на 

Светиот Дух е доживеана кај исихастите како реално присутна 

во човечката вечна, божествена, нестворена светлост, a не само 

како пекоја внатрепша ггросветеност’5,134 * 13

133 Архзшандрет Софрокије, Вкђење лица Божјег, Богословски факултет СИ Црквс, 
Бсоград, 19S7, стр.1Ѕ4.
13" A. Јефтић, Филозосријa итеологија, Св Симеон Мироттгаѕви, Врњачка Бања, 1994, стр.92-
93.
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Светите Оци ja отфрлаат идејата за 

рационалжстичко испитување на Божјото бивствување, бидејки 

според нив Бог шжогаш не може да биде објект туку секогаш 

Субјект, така што дури и при нашето спознавање на Бога тој 

првиот не познава нас. A кога човек го познава Бога низ 

молитва, тоа го прави со целото свое битие, и затоа ce 

зборува за преобразување на умот, срцето, разумот, телото, 

бидејќи човекот затоа е и создаден за целосно да живее и 

013ШТИ со Бога.

Молитвата според Светите Оцп ce јавува како 

кајважен гносеолошки момент. бидејќи низ неа сс стекнуваат 

сите христијански доблестн. Таа е извор на спасување за 

човекот. Започне ли човекот да жжвее и да дшзш со молитвата 

тој не" само што стапува во однос со Бога туку и лесно ги 

поднесува сите искушенија. Секоја добра шдсла со молитвата 

ce претвара во богомисла, a секоја доблест во Божествена 

доблест. Молитвата е невидлив пат до небото, таа му 

овозможува на човекот од царството на пужноста да ce сврти 

кон царството на слободата. Со молитвата ce изгонуваат 

страстите и ce просветлува умот. Со смирувањето на страстите 

во себе човекот ce повеќе станува уподобен на Христос, но и 

неговата молитва станува ce посрдечна. “Kora гневот ке ja
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возбуди душата, или кога станува поматен од гшјанството шш 

притиснат од тешка изнемоштеност, умот не може да ce 

усредсреди на молитвено сеќавање на Господа Исуса, колку и 

да ce присилуваме. Но кога душата ќе ce ослободи од 

страстите и кога ке стекнеме благодат, тогаш таа заедно со 

неа ce задлабочува во размислување и когшее по Господ Исус5 

токму како што мајката го учи своето дете да каже отец, 

повторувајќи го со детето зборот ce додека тоа не научз!, 

наместо обжчнжте детски пелтечења, својот отец да го 

нарекува јасно по име зури и во сон Затоа Апостолот вели: 

бидејки не знаеме за што да ce помолиме. како што треба, 

туку Духот сам посредува за нас со неискажливо воздигнување 

(Рим. 8/26)”.135

Благодарејки на молитвата гравшџзте на 

човечката личност ce повеке ce прошируваат, па егоцентризмот 

му го отстапува местото на теоцентризмот. Токму од таа причина 

молитвата е тежок подвиг, бидејќи човекот себеси ce распнува 

во молитвата, ги распнува оние страсти и оние гревови кои 

сраснале со неговата душа. “Боледува нашиот дух, но таа 

болест ce одразува на целиот човек: на срцето и на телото. 

Целиот човек пати во своето стоење пред вечниот Бог, но тие 133 *

133 Диадох Фотички, Поглавља о духовном усавршавању, изд. Е. des Placel, Sources shretiermes,
5 Edùtion du Cerf, Paris, 1966, gl.61. str.121.
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патења не убиваат туку оживуваат, Маките на духот поради 

својата суштина ce метафизшчки и им припаѓаат на светлоената 

област на бесмртноета; низ нив ние минуваме на онаа страна 

на вештаственоста, во светот на нетварната Светлост”.130 

Молитвата претставува максимално ангажирање на човечкото 

битие за да ce живее во согласност со Божјиот Збор. Низ 

покајната молитва човекот ja сфака целата трагичност на 

човечкиот пад пред Бога. Со молитвата човекот влегува во 

правото знаење за себеси и за светот, но за да биде спремен 

да npiiMJi таква -знаење неговото срце и неговиот ум мораат 

да бидат исчистеш! од страстите и заблудите. “Молчењето колку 

и да ce чини бсзначајно, сепак е мошне значајно. ние шгкогаш 

не ќе можеме да ce молиме вистински и од срце, доколку не 

научиме да молчиме и да ce радуваме на чудото на Неговото 

присуство, или да бидеме лице в лице со Hero, иако не го 

гледаме”. ' Дури себесмжрувањето до “способноста” за молчење 

според Светите Оци е знак дека човечката душа е свремна да 

го прими Божјото знаење и благодарејки на тоа знаење да ce 

приближи до вечноста.

13Ѕ Архимаццриг Софроније, О молитвв, Макасгир Хиландар, Свет Гора АтонскаД995, 
стр.48.
1 j7MiiTponojiirr A. Блум, ЅЈкола за молитву, Атос, Крагујевац, 1996, стр,7.
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Светите Оци зборуваат за живата заедница на 

Бога и човекот. Човекот не етекнува само чисти поими за Бога 

туку учествува во полното откривање на своето битие пред 

Божјата Личност, но и во откривањето на Божјата воља. “Кој 

ce удостоил за таква духовна состојба, има во себе 

престојување уште за време на животот во тело, самиот Бог кој 

секогаш го води во сите зборови, и дела и мисли. Затоа таквиот 

човек Ш13 внатрешно озарување слуша во себе како некој глас 

кој му ja открива волјата Господова и станува повозвишен од 

секоје учење човечзсо”.^ Љубовта. верата и молитвата 

несомнено претставуваат гносеолошко втемелување на 

бесмртноста на учењето. Според учењето на Светите Отгг-т 

причзша за ваквиот став секако наогаме во тоа што низ 

молитвата го запознавме Бог како Љ уоов, Н из молитвата наV

срцето и умот човекот остварува потполна заеднида на своите 

духовни моќи со Бога со што всупшоет ja обожува својата 

Личност.

1ј8 С-вста Јован Лоствичник. Лсствица. Манасткр Хиландар, Свста Гора Атонска, 1991, 
стр.200.

229



V ОБОЖ ЕНИЕТО KAKO УСЛОВ HA 
БЕСМРТНОСТА

Обожението (Оешсгкт) претставува основа и цел

на жжвотот според учењето на Светите Оци на Византија. 

Обожението ce стекнува со з а д о б и в а њ л а  Светмот кое

пак ce остварува со молитвен и подвижнички живот, Сепак, 

треба да ce нагласи дека задобивањето на Светиот Дух е тајна 

која во крајна лшшја е плод на Божјата промисла и човековото 

4IICTO срде. Модел на обожеш-тето претставува животот на Исус 

Христос. Христос на човекот му ѓо донесуБа Царството Божјо 

па земјата кое треба во потполност да ce оствари. Обожевието во 

таа смисла не е само некоја есхатоло.т.кка можност, туку 

преставува силно воздигнување на оној кој ce бори и на кој му е 

во име на тоа дарувано да го пронајде Божјото царство во својот 

сегашен a не само иден живот. Обожението ce остварува во 

будната аскеза на христвјашшот и во неговиот повтеж за 

соединување со Бога. “Во самата суштина спасението на 

човечката нрирода не е вшдто друго туку нејзино обожение во
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човечката природа во Господ Исус Христос доаѓа до нејзиното 

жпостасно соединување со Бога Логосот; но притоа човечката 

природа не ja губи својата ограниченост и тоа што ja чини 

човечка. Богот Логос според богомудрите зборови на Свети 

Јован Дамаскиа, го зема на себе целиот човек, со цел на 

целиот човек да му дарува спасение. Христос на себе го зема 

целиот човеки ce што е својствено на човекот освен гревот, за ce 

да ce освети. Обожението на човечката природа во личноста 

на Богочовекот Христос е извршено на тој начин што 

Божеетвсната природа на Логосот ja проникнува човечката. и ги 

пренесува на нејзе своите совршенства".*'' Обожеш1ето во таа 

смисла претставува комплексен процес кој човекот io

изведува од небитие и го воведува во битие, односно, го изведува 

од ciîpTTa и го воведува во животот. Затоа обожението ce 

јавува како еден од основните услови на бесмртноста на 

човечката душа.

Според Св Максим Исповедник обоженжето 

претставува процес кој ce остварува на три шшоа: лрактично, 

созерцателно и  мистичко. На практично киво доаѓа до 

оздравување и исчистување на дејствените сили на душата, 

односно, до смирување на човечкото афектжвно делување, и тоа

1лЅ Архимандрит Ј. Поповић, Догматика православнѕ: Ирквс, Књига др\та, СГШ, Бсогоад, 
1976, стр.ЗЗЗ,



му одговара на почетничкиот степен. Ова ниво на обожение ce 

однесува на етичкиот живот на човекот и пред ce на 

исчистувањето на душата од страстите до бестрасноста и 

нејзиното исполнување со доблести. Ова ниво ce остварува со 

практикување и живеење на Божјите заповеди. На 

созерцателното нжво ce доаѓа до оздравување на човечките 

сознајни способности. Ова нжво е теориеко - гностичко и ce 

однесува па умственото сознание и тоа пред ce, на 

исчистувањето на умот од заблудите, лажните претстави и 

поими. При чистењето на умот од заблудитс ce доаѓа до 

Божјите вистини. односно чистиот ум го воведува човекот во 

правото спознавање на постоечките битија и ствари. На 

m i ïc t i î4 k o t o  ниво човекот во цел1ша ce обожува, односно 

воздига до богоопштење. a со тоа и до богопознание. Ова ниво 

е еднакво на синовство Божјо и претставува своевидна 

мистхгака теологија. Ова нвво на обожение ce однесува на 

исчистувањето и просветлувањето на целиот човек, a тоа 

најповеќе ce постжнува со верата и љубовта. На ова h iib o  ce 

постигнува исчистување на срцето што е предуслов за 

вистинското видение на живиот Бог.

Св Максвм Исповедник нагласува дека процесот 

на обожението е наменет и достапен на сите луге, бидејќи



Христос за сите луге пострадал и сите луѓе ги искупил. Во 

склад со тоа тој истакнува дека во стварноста тепжо му е и 

на највозвишениот христкјашш да постигне потполно обожение, 

па затоа смета дека тоа во потполност ќе ce оствари дури во 

идниот живот.

За разлика од Св Максим Исповедник западниот 

православен мислител Џон Чирбан,14и духовниот развој, или 

процесот на обожението, врз оспова ка учењето на Светите 

Оди го систематизира на пет нивоа. Првото ниво ce одредува

како с л и к а  (егк«8м. ) и го претставува човечкиш природен

потенцијал, ова ниво е подеднакво присутно како потешдијал 

во секој човек, бидејќи секој човек во себе го носи Бога 

како слика, па со самото тоа уште од рагање секој е ставен 

во процесот на духовниот развој.

Второто ниво ce одредува како

(psxavoia) и го претставува човековото свесно обврзување 

својот живот да го усклади со животот на Исус Христос. 

Третото ниво е на прочистувањето или преобразувањето

(ccTta^sia) кое ce одредува како потреба да ce постигне 

бестрастие, бидејќи човекот во оваа фаза во духот ce 140

140D£on Cirban, Stupnjevi duhovnog razvoja u pravoslavlju, Mistika Istoka i Zapada, Dušan Pajin i Mirko 
G-aspari, Dečje Novine, Gornji Milanovac, 1989,str. 121-128,



ослободува од световните барања, a своето тежнеење го 

усмерува кон Бога. Четвртото ниво на духовен развој ce 

одредува како с в ѕ т л о с т  или  кое потекнува од 

доживувањето на Божествената светлост. Ова ниво во 

духовпата пракса на православните мистичари е позната е како 

“крштевање со огани Дух”. Петото ниво е ниво на с о е  

на Бог и човекот или тгјеоаш. Ова не е последна состојба туку 

соучествување со Духот Свети во овој жжвот,

Отец Јустин Поповиќ издвојува три степени во 

гтроцесот на обожешЈето.на личноста. Првиот степен ce состои 

според него во одрекувањето од огревовениот разум. Во таа 

фаза личноста ce изразува себеси во зборовите: Верувам 

бидејки е апсурдно! На вториот степен личноста чувствува дека 

нејзшште гносеолошки орудија ce преработуваат со етичката 

тријада (верата, надежда и љубовта) и ce оспособуваат за 

реално лознание на објективната вера. На тој степен личноста 

ce изразува себеси со зборовите: Верувам дека сфаќам, дека 

разбирам! Fla третиот степен пак целата личност живее во 

сферата на Божествената Тријада, ce исчистува од секој грев, 

ce обогочовечува и станува “целата око” кое копнежливо и 

радосно ги созерцава тајните на Божеството. На овој степен 

личноста себеси ce изразува со зборовите: Сфаќам, разбирам
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дека верувам! Овој последен степен според Отец Јустин 

Поповиќ не треба да ее толкува како дискурзивно познание на 

објектот на верата туку као непосредно. свесно благодатно 

мистично соединување на субјектот на верата со објектот, Или 

со други зборови субјектот го преживува објектот на својата 

вера како суштина на својата личност, бидејќи личноста во 

оваа фаза ce знае и ce гледа себесикако “образ Божји”.

Отец JycTiffl Поповик во процесот на 

обожеш^ето на личноста објаснува како ce обожува човечката 

душа. yмот, волјата и срцето. За обожешЈето на душата вели: 

“Целата обземена од етичката триада душата гори со 

несознаен духовен копнеж за Небесниот Младоженец...бидејки 

ранета од љубов копнее no Hero и умира од желба за убава, 

разумна, и штетжчка заедшгца со Hero, за заедница света и 

бесмртна”141

Нжз обоженжето душата доаѓа до познание на 

својата природа и својата цел, a нејзината цел е соединување 

со Бога. Ово мистичко соедннување на “душата невеста со 

Младоженецот Христос” ce врпш постепено. Најнаиред Бог ja 

оживува од умртвеност, потоа ja исчнстува од нечистотија, па 

дури на крај ja прибира кон Себе, изменувајќи ja постепено

141 Отац Ј.ПопоЕић. Пут богопознања, Манастир Ћслије код Ваљева, Бооград, 19S7, стр.79.
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додека не одрасне во мерката на сопствениот раст, за да ja 

прими совршената мерка на Неговата љубов. Обожението па 

умот ce постигнува со спојувањето на умот со умот на 

Богочовекот.

Но ова спојување претпоставува човечкиот ум 

да пројде низ тешки подвизи, односно себе да ce преработи 

низ етичката триада, па дури тогаш да може да ce удостои да 

стане еден Дух со Господа. Обожението на волјата ce 

овозможува низ Божјата благодат “Во волјата Божја, волјата 

човечка ja наога својата целост. своето здравје и 

непогрепжвата дпректива.. Обожената облагодатена волја 

целата своја дејност ja формира според очистената 

богообразна суштина своја...Доколку волјата на душата ce слага 

со волјата Божја дотолку е и способна за вечни, богочовечкж 

дела...” 14аМакар човечкото срце било неиспитан амбис и

најчесто во него ce раѓаат страсти, според зборовите на Отац 

Јустин Поповиќ, возможно е и обожение на срцето. Да ce 

постигне чистотија на срцето можно е единствено низ Исуса 

Христа бидејќи дури тогаш ce остваруваат Христовите зборови 

дека ce блажени оние кои ce чисти во срцето бидејќи тие Бога ке 

го видат. Сето ова укажува дека “обогочовечувањето на 142

142 Ibid, str.83.
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дичноста ja опфаќа целата онаа психофизшжа содржина; 

човекот го облекува повиот и наднебесен човек Исус Христос. Ги 

облекува очите на очите, упште на ушите, главата на главата, 

за целиот да биде чист, носејќи наднебесен образ (лик)”.143 * 

Отец Јуст1ш Поповик нагласува дека според Св Макариј 

Велики таинствениот процес на обожение ce случува низ вераѕ 

надеж и љубов, односно низ етичката тријада. Според него 

оваа тријада е посредник помеѓу Бога и човека. Човечката 

личност постепено ce формира со помош на оваа тоијада за на 

крајот Божјата личност д-а ja усвои као своја. Оваа етичка 

тријада е н с к о ј вид на гтретеча која го огласува Троичното 

Божество, “Таа е етички вовед во метафизиката на 

христијанството. Низ неа ce врши таинствено етичко 

совоплотување, сорастварање на личноста со 

Божествената Тријада, ce врпш процесот на обожение, 

отроичување. Обожението е највисок можен стадиум на земјата, 

кој ja достигнува личноста реинтегрирана со богочовечката
• » 144етичка трИЈада .

Споменатите степени во рроцесот на обожение 

на човекот, како кај Св Максим Исповедник, така и кај Џ. 

Чирбан, na и кај Отец Јустин Поповиќ, укажуваат на тоа дека

143 Ibid, str.75,
ш Ibid, str.74.
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обожението е комплексен и сложен духовен процес кој е 

бошпте со многубројни духовни состојби и феномени. Во 

врска со тоа Св Григориј Ниски ни го веди следното: “Со 

обожението стануваме она што никогаш не може да го достигне 

оамата природна сила, a тоа е она што природата не поседува 

способност да го забележува она што е од другата страна на 

природата. Бидејки не постои обожение кое би било дело на 

природата, затоа што природата како таква не може да го 

сфаќа Бога. Божествената благодат има својство на

суштествата да им даде обожение. на начпш на к о ј би им. бил 

аиалоген. Со нејзе природата засветлува со натириродна 

светлост и со преизобилна слава станува изджгната над 

нејз1шите сопетвени граници”.145 Општењето со Бога го опфака 

целото човечко битие, односно, не може според Свеите Оци да 

ce о б ш т и  со Бога само со еден свој дел, бидејќи Божественото 

битие е неделиво па таа своја неделивост му ja пренесува и 

на човека. Затоа Бог не може да ce смали туку само да ce 

открие. Затоа Откритието на Бога за човекот е пропратено со 

многубројни духоввж состојби> кои ce слични на породилните 

“духовни маки”. Па како и секое раѓање проследени ce со 

голема болка и голема радост.

145 Св Григорис Н исј-ш , Таласију, 22. PG- 90, 321A
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Сите Свети Оци ce слагаат во тоа дека 

почетокот на процесот на обожението е проеледени со 

покајание. Покајанието, како што повеќе пати е покажано во 

овој труд, е клучен чин низ кој ce остварува исчистување на 

душата. Исчистувањето на душата ne ce остварува така што 

човекот повеке не е подложен на гревот, туку така што тој 

станува свесен за својот грев. Во покајанието човечката душа 

ce воздига кон Бога од едиа страна, a од друга ce вџашува од 

самата себеси. Гревот на некој начин поприма матафизжчки 

карактер во човечкото битие. па на човечхата душа и ce 

толку страшен небаре го надшшува секое злостворство. Оваа 

состојба на духот ce одразува низ големата желба во човекот 

да отфрли ce она што го врзува за шшатото, со што веупшост 

започнува еден процес на “умирање” на стариот и раѓање на 

новиот човек во Христа. Така човечкиот Дух истовремено ja 

живее и темнината на својата смрт и чинот на светлото раѓање 

во Бога.

Покајанието ja воведува човечката душа на 

мегданот на големата духовна борба која често е проследена со 

духовен плач.. Тоа е оној плач кој го мие човекот од сите 

нечистотии и гревови кои ce лепат на неговата душа и ja 

обновуват во него силата на стремење кон Бога, оној плач
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кој ja обновува силата на животот. Овој духовен плач за кој 

зборуваат Светите Оци на Визанпгја ее разликува од световното 

сфаќање на плачот, кој е најчесто предизвикан од физичхата 

болка или во случај па повреденост на нашата суета. Духовниот 

плач е своевиден "плач на љубовта" во кој душата несебично 

му ce предава на Другиот, во овој случај на Бога, и во кој таа 

страда и поради нејзиното чувствување на суетноста и егоизмот 

кои само ja раздвојуваат од потполното предавање на другото 

битие. Во таа смисла Светите Оци прават разлика помеѓу 

духовниот и душевниот плач. Духовниот плач' е оној кој ja 

прочистува душата, a душевниот, оној кој и нафрла талог. 

Почетокот на духовниот плач е доста мачен, како што вели 

Свети Григориј Палама, бидејкж во себе го носи соединет и 

стравот Божји; a дури подоцна ce спојува и со љубовта и тогаш 

доаѓа до утеха.

Стравот Божји е последица на духовното 

загревање и осветлување. Човекот обземен од овој страв ce 

ослободува од секој земски страв. Овој духовен страв не доага 

во човекот како последица на сознанието за Божјата казна, 

Т}лсу како последица на свесноста за оддалеченоста на 

човечката душа од Бога. Душата ce грчи од болка и страв да не
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остане во мракот, оддалечена од Божјата љубов и светлоста 

која ja насетила.

Низ покајанието, плачот и стравот 

Божјата душа почиува да го чувствува и насетува вечкиот 

живот виз Вечниот жив Богѕ таа ce вџашува при помислата на 

смртта. Ce вџашува токму о д  причини што вечниот живот и ce 

спротжвставува на вечната смрт, која е последица на вечната 

оддалечепост од Бога. Затоа, с на смртта е познат 

феномен кој мошне често ce споменува во делата на Светите Оци. 

’’Сеќавањсто на смртта е посебна состојба на нашиот дух која 

нинајмалку не личи на " знаењето" својствено на сите нас дека 

еден ден сите ќе умреме. Тоа прекрасно чувство го изведува 

напшот дух од земјината тежа. Затоа што силата доаѓа 

одозгора таа не поставува и нас над земските страсти, не 

ослободува од власта на временските похоти и приврзаности и 

прави да живееме свет живот. Дурии во негатнвниот облик таа 

сепак цврсто не прилепува за Вечноста”.146 Сеќавањето на 

смртта го прееечува делувањето на страстите водејки не 

кон бестрастието и со тоа ce полага темелот за коренита 

промена на целиот наш живот. Во онаа мерка во која на човекот 

му ce открива Бог, ce помачно ce чувствува сопствената 14

14° Архимандрит Софронијс, Виђењс лица Божјсг, Богосповски факулгст СП Црквс, 
Боофад, 19S7, стр.15.
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ништожност и емртност. Самиот факт дека сопствената смрт 

ce доживува како крај на универзумот, потврдува дека човекот 

е образ Божји и дека на тој начин е способен во себе да го 

смести и крајот и почетокот на својот жжвот во светот. На 

овој начин во човекот започнува конкретизација на 

личносвиот пршвтип. Со конкр етизациј ата на овој принцип во 

човекот настанува обожението.

Процесот на обожение во човечкиот дух 

согорува ce што претставува препрека во приближувањето на 

Бога, па затоа к-средба со Бога низ молитвата најчесто' ce 

доживува како оган. Овој љубовен пламен којшто Христос го 

става во човечката душа и водејки ja mis бездни и висиѓш, 

овозможува еден процес на чистење на човечката природа од 

смртта, која е последица на Адамовиот пад. “Секогаш кога ќе 

дојдеме во присуство Божјо, било во причеста или молитвата, 

Eue правиме пешто што е исполнето со опасноети. Затоа, според 

Библијата, Бог е оган. Доколку не сме спремни безрезервно 

да му ce предадеме на божествениот оган и не станеме огнена 

грмупжа од пустината, која горела и вжкогаш не согорела} ште 

ке изгориме, затоа што искуството на молитвата можеме да го 

спознаеме само одвнатре”. Архимандрит Софрониј на сличен 147

147 Мтрополит А. Блум, Школа за мошггву, Атос, Крагујсвац, 1996, стр,5.
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начжн ja одредува средбата меѓу Бог и човекот. “Бог наш е 

љубов...тој е оган кој спалува. He е нималку леено да му ce 

ггриближиме на овој оган. Душата едноставно ce грчи од страв 

најпосле да не ce покаже недостојна за Hero”.148 Процесот на 

обожение значи ce јавува како еден од основнжте услови на 

бесмртноста на душата кај Византиските Оци токму од причина 

што шгз обожението душата ce врзува за Бога кој е извор на 

животот.

и ѕ Архииандрит Софроније, Виђење лица Божјсг, Богословсжи факултет СП Цркве, 
Београд, 19S7, сту>.3.
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3 A К Л УЧ O K

Во севкупната философека мисла наоѓаме 

различни идеи за човекот и светот, a човекот во помала или 

поголема мерка најчесто ce . сведува на сетилата^ разумот\ 

волјата.... Од друга страна кај повеќето мислнтеди ce забележува 

постоење на една непремостива бездна помеѓу човекот и 

вистината. Човекот како секогаш да останува од оваа страна на 

бездната не можејки да изнајде начин да премине на другата 

страна каде што царува трансцендентната вистина. Некои 

философи човекот го издвојуват и го поставуваат во самото 

средиште на ушгверзумот, го доближуват до Бога, или во крајна 

лшшја го соединуваат со Бога. но и покрај тоа сепак не можеме да 

најдеме екс1Шицитно формулирана идеја според која човекот 

може да биде Бог.

Учењето на Светите Оци ce издвојува со својата 

радикална поставка која наоѓа свој израз во тврдењето дека
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човекот е Бог по благодатта. Оттаму и ова тврдење му 

овозможува па човекот да најде едно сосема ново место во светот 

и сосема пова улога во философијата. Токму поради тоа Свети 

Јовап Лествичшж на философијата гледа како на наука којашто 

својата љубов (=фгÂta, фгкоа) ја усмерува кон Премудриот

(=аофга). Токму од тие причкни човекот е создаден и да љуби,

љубејки да спознава, а спознавајќи да биде бесмртен како Бог. 

Меѓутоа, треба да ce нагласи дека оваа бесмртност нема 

апсолутен карактер затоа што секоја душа не е нужно бесмртна, 

односно. доколку човекот станува Бог ло блзгодатта, дотолку 

станува и бесмртен лоблагодатта.

Во историјата на философијата човекот ce 

објаснува низ човекот.'На тој начин таа повеќе застапува еден 

антропоцентризам. Во философијата пак на Светите Оци наоѓаме 

теоцентризам според кој човекот ce објаснува вжз Бог. Бог и 

човек во личноста на Исус Христос неразделно ce поврзани на 

ниво на човековиот разум, сетилата и волјата, и каде 

истовремено не ce одделуваат, туку ce шггегрираат, 

препородуваат и оспособуваат за спознавање на богочовечите 

вистини на животот. Во Богочовекот реално и ипостасио е 

дадена целата вистина. Така и човекот виден низ перспектива на
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Бог станува цел, неподелен и не-согледуван јшз поедгшачни 

ПрИЗМИ.

Човекот кој сака да ja спознае вистината треба 

да ce воплоти во Богочовекот, Човекот низ Христовото 

воплотување ja доеегнува наји

најсовршената реалност. Таа реалност не поседува граници, па 

според тоа ни човековата личност нема грашвди. Лхгчноста на 

Исус Христос претставува премин од Бога кон човекот. Врз 

основа на тоа човековата личност преминува од време во 

безврсмсност и од смрт во бесмртност.

Во онаа мерка во којашто човекот стекнува 

богочовечки доблести, во таа мерка и io заиознава Бога. 

Доблестите ce на некој начин сетилата на познанието. Овие 

доблести ce разликуваат од доблестите во останатите етички 

системи, според специфичната богочовечка содржина. 

Познанието кое ce стекн}гва преку вера, љубов, молитва, пост и 

смирение, станува интегрален дел од човечката личност, врз 

основа на што човекот ce повеќе му ce доближува, и ce повеќе 

наликува на Бога. На тој начин тој ги надминува грашлдите па 

просторот и времето и влегува во вечноста.

Таинствениот проблем на смртта и бесмртноста 

во учењето на Светите Оци, не воведува во антропологијата
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која го потврдува човечкото божествено потекло, Човекот во 

своето битие ja соединува својата природа со несоздадената 

божествена енергкја. Човекот е човек според природата, но 

Бог според благодатта. Според севкушшот свој состав човекот 

е мжкротеос. Тој е таинствено битие и "скриен човек на срцето 

Според Св Григориј Нжски5 богатството на човечката 

боголикост го одразува совршенството на самиот Бог. Токму од 

таа причзша Светите Оцн сметаат дека човечкиот дух може да 

созрева само во Божествена атмосфера, a душата може да живее 

само ако го созерцава Бога.

Со испитување и анализа на делата на 

Светитс Оцина Византија може да ce заклучи дека бесмртноста 

на дулпата не е нуаша и безусловна. И самиот поим “душа” во 

учењето на Светите Oipî го подразбира во пошироко значење 

самиот живот, односно есенција на човешсото битие. A 

ееенцијата на човечкото битие опстанува онолку колку е 

врзана за Бога, односно онолку колку е поврзана со самиот 

извор на животот. Резултатите на оваа дисертација не 

упатуваат на заклучокот дека човекот не е нужно бесмртно 

суштество туку неговата бесмртност носи печат на 

потецијаност. Во тоа ce согледува и слободата која на 

човекот му е дадена од Бога, па тој може да избере помеѓу
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животот или смртта. Човекот според Светите Оци е подеднакво 

слободен да го избере вечннот живот или вечната смрт. Живее 

само оној кој живее во Богаѕ a мртов е оној кој умрел во Бога. 

Но животот или смртта во Бога не зависат само од Бога, кој 

подеднакво на сите им ja излева својата благодат, туку од 

човекот кој привлечен од Божјата благодат може да ja попречи 

со грев. Гревот во филоеофијата на Светите Оци ce одредува 

како онтолошка болест на душата која е во директна 

спротивност со онтолопжото здравје, односно животот.

Видовме дека учењето на Светите Оци за 

душата своите темелн ги наоѓа пред ce во Светото Писмо и 

дека суштински ce разликува од античкото сфаќање на душата, 

Оваа разлика наоѓа свој израз во повеќе слоеви. Првата и 

основна разлика ce состои во тоа што Светите Оци основата 

за своето разбирање на душата ja наоѓаат во Бога, a не во 

Светот на идеите, како кај Платон, шш пак во некаков посебен 

ентитет кој постоиво телото икој умира заедно со телото. Дури 

и кога на душата и ce дава највозвишеното својство, имепо 

својство на бесђфтноста, таа кај Платон и неогшатош-гстите ce 

посматра како затворешпс на телото. За разлика од шш. 

телото во учењето на Светите Оци ce посматра како храм 

на душата, кое заедно со душата учествува во славењето на
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Бога. “Умот кој ce удостоил на оваа светлост и на телото му 

предава многу знаци па Божествената убавина, посредувајки 

помегу благодатта Божја и телесниот состав, давајќи сила на 

она што е самото по себе немокно. Оттаму настанува 

богоподобно и со ништо споредливо доблесно настојување и 

потполна неподвижност на злото и неприемчивост за него. Па 

оттаму Логосот Божји разоткривајќи ги законите па битието и 

откривајќи ги одвпатре киз чистотија тајнжте на природата, го 

издига низ нив, по пат на аналогија, разумот на верните 

посматрачи. кон посматрањето на она што е 

надприродно: сфаќање во кое со своите доштри ce населува 

самиот Отец Бог Логос” .1“9

И не само што телото го изразува духовен состав 

на душата, туку, според учењето на Светите Оци, не може да 

станенизбор за некаква раздвоеноста на душата и телото. Ce 

разбира дека тие ce одредуваат како тварна и нетврана 

човечка природа, но без оглед на тоа во колкава мерка меѓу 

нив постои квалитативен расчекор, суштината на човечкото 

битие е во целината на духовно-душевната и телеспата 

природа. Распаднатата душа ќе ce огледува и во човечкото тело} 

a Еозвшпената душа ќе го прослави телото ce до нерспадливоста

149 Св Григориј Палама, О страстима и вргашама и о плодовима умног тиховања, y Живот 
Св Григорија Паламе. Ј.Поповић, Бѕогрзд, стр.29.
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на истото. Ha односот на душата и телото пресудно влијае 

духот кој ce покажува како интегративен елемент на 

човековата тварна и нетварна пржрода. Она што ce укажува 

како пресудно за бесмртноста и спасението на човековото 

битие е задобивањето на благодатта на Светиот Дух. Светите 

Оци сметат дека нема поблизок и посроден елемент на Бога од 

човечката душа и дека Бог токму од тие причини е всаден во 

сечија душа. Доколку душата не го осветли Божјиот лик во 

себе и доколку не биде осветлена од Светиот Дух најзе и ce 

заканува духовна смрт која со себе ja повлекува и смртта на 

душата.

Смртта на душата ce јавува како последица на 

гревот, со тто всушиост душата ce помрачува и ce соочува со 

смртта. Духовната смрт човекот на колективен план ja наследува 

од Адамовото прогонство од рајот, a на индивидуален план ja 

стекнува. Со Адамовата непослушност човекот како бесмртно 

битие ja стекнува смртноста, но не и гревот, затоа Светите Oipi 

на Византија пагласуваат дека човекот не ce para грешен туку 

смртен. Целата болка на човечкиот пад ce огледува во 

неговата смртност која ce јавува како природна последица на 

одвоепоста од Бога. Затоа, според Светите Оци на Византија 

треба да ce разликува телесната од вечната смрт. Телесната
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смрт ce наследува со Адамовиот пад и подложен и е секој 

човек доколку не ja обожи својата личност, a вечната смрт е 

онаа смрт која душата ja стекнува доколку и после 

наследената телесна смрт на индивидуален план му ce предаде 

па гревот. Човекот не е затворен во прангите на нужноста и 

природниот закон, бидејќи од една страна Адам на човештвото 

му носи смрт, додека Исус Христос со своето вошготување на 

човекот му донесува живот. Според Светите Оци во 

Христовото Воскресение ce наоѓа онтолонжата заснованост на 

човечката бесмртност. Со -Воскрееението ce победува смртта 

која ce вовлекла во човечкиот живот, и тоа претставува настан 

на Универзумот. Со оглед на тоа дека не ce спасува само човекот 

туку целиот создаден свет. Воплотениот или Вочовечен Логос, 

Христос ja оживотворува не само Црквата и најзшште чеда 

. туку и целиот свет, целата твар. Тоа лечи од последиците на 

Адамовиот пад препораѓа и осветува.

Помеѓу Бога и човека одсекогаш постои 

онтолошка дистанца бидејки Бог ce одредува како Битие кое 

создава, a човекот како создадено битие, Но таа онтолопжа 

разлшса шжогаш не била во толкава мерка премостена како 

во Исус Христос, Неговото Воплотување и Воскресение. Иако 

уште и во самиот акт на создавањето на човекот “според
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образ и подобнје” Бог на некој начин ce повторува себеси, па во 

таа смисла Бог е Отец на секого. Христос го покажува 

совршенството на образот Божји во човекот и можноста 

човечката природа да ja освои полнотата на обожението.

Токму од тие причивж ce покажува 

непртжосновената улога на личноста во бесмртноста на душата 

според учењето на Светите Оци. Личноста ja наоѓа својата 

онтолошка претпоставка во Личноста на Бога кој Себе ce 

изразува со личното име “Јас сум...” Во Личноста на Исус 

Христос оваа персошЈфиќација станува уште поизразена. Затоа 

во христијанската философија не постои однос субјек и објект 

туку Субјект и Субјект. ‘Толем е зборот Јас. тој ja означува 

Личноста. Бидејќи Бог рекол Јас, човекот може да каже Ти. Во 

моето јас и во Неговото ти ce содржи целото битие. и овој 

свет и Бог. Вон и од онаа страна на Hero не постои нжпто. 

Ако сум во Hero, тогаш исто така, и јас сум, ак:о сум надвор 

од Hero умирам .

Токму овој личносен пргшцгш во човекот и 

припага на вечноста бидејќи само личноста може да го препознае 

живиот Бог. Во таа смисла според Светите Огџа на Византија

150 Архимандрит Софронијѕ, О молитби, Манастгмр Хиландар, Свста Гора Атонска,1995, 
crpi).
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човекот не е само шпсрокосмос туку микротеос, што значи дека 

човекот е создаден со можност во ce да стане сличенна Бога.

Само низ личноста човекот станува привлечен од 

љубовта кон Бога и така доживува длабоко преобразување на 

своето битие. Во ова преобразување ce наоѓа гносеолопжата 

втемеленост на бесмртноста на човечката душа, Оваа бесмртност 

на душата потекнува од сфакањето на личноста која во себе го 

подразбира одпосот со другиот и тоа не било каков, но пре д ce 

љубовен однос. “Бог е немоќењ и Тој може единствено да 

страда со нас. страдањето е Леб кој.Бог го делн сс човекот. 

Навистина е немоќен. но не во смисла на неговата природна 

немок, туку е немоќен во својата љубов која доброволно ce 

одрекнува од својата моќ. Посматрано од таквиот аспект на 

немоќ. таа љубов е според зборовите на Ншсола Кавасила, луда 

љубов Божја кон човекот”. " Бог е, според Светите Оци 

Љубов, и Тој пред ce твори преку љубов, и преку љубов го 

препознава човекот, па според тоа и човекот као личност 

постои само во некој однос, само во заедшзца. И сам Бог постои 

во заедница на Отецот, Синот и Светиот Дух. Оттаму и може да 

ce каже дека целата онтолоижо-гносеолошка проблематика е 

сместена во разбирањето на заедшзда. “Црквевите Оци

15! П. Е бдсш ш об , Луда љубав Божја, Манастир Хштавдар, Света Гора Атонска, 1993, стр.25.



препорачуваат одречен пристап кон таинстевноста на Бога, тие 

предупредуваат на опасноста од антропоморфизмот кој го крие 

во себе поимот на моќта, тие тврдат дека овие категории не 

можат да ce применат на Бога. Тој е сосема поинаков, таинствен, 

вечно баран. Всупшост според догматот за Света Троица Отецот 

е Отец само затоа што ce одрекнува од секое старежинство во 

однос на својот Сш и на Светиот Дух. По достоинство еднаков 

со Нив, Тој им дава ce што има, ce што Тој е. Според Свети 

Јован Дамаскин Тие Троица ce соедтуваат не за да ce стопат, 

туку секој од шш ги содржи во себе другитс Двајца. Секоја 

Божја- личност ce поставува себеси така за ла гтл претпоставува 

другите Двајца. пружајки им на другите Двајца во вечното 

кружење, светотроична љубов, така што во Бога би била 

слободата еднаква со љубовта”.15"

Евхаристиската заедшгца за која зборуваат 

Светите Оци, и која е услов и составен дел на обожението, е 

телото Христово затоа што ja воплотува и реализира 

заеднжцата во Црквата. Слободата која Христос им ja донесува 

на лутето е слобода во рамкжте на заедницата, тоа е слобода 

во потврдувањето на вистината, a не слобода на изборот. На 

овој начин човекот е слободен од индивидуализацијата, па тој

152 Ibid, str, 100.
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станува личност во рамки на заеднжцата, Доколку е човекот 

сам, без однос со Бога и другите, тогаш тој станува затворена 

монада, тогаш станува индивидуа. Затоа Светите Оци на 

Византија зборуваат за зшостасот (личноста) a не за индивидуата, 

бидејки лнчноста подразбира отвореноет кон другиот a 

индивидуата затвореност. Секој човек во себе и во потенцијал 

ja носи сликата Божја, но таа да стане актуелен лик Божји, 

односно личност, мора својата душа со вера и љубов да ja усмери 

кон Бога, Kora процесот на развојот на личноста или процесот 

на обожение во човекот ке достигас сден одреден степен, 

започнува конфликт помегу нашата лшгност во нејзиното 

самоонределување и повикот на нашата падната природа. 

Исус Христос ce вознесол на небото не одвојувајќи ce од 

човечката природа, тој е во вечноста во хармоничен однос на 

двете природи кои не ce стошше една со друга, па врз основа

на ова и ние после смртта že ja сочуваме нашата природа, a

благодатта Божја тесно ќе ce спои со нас.

Пред човекот стои задача, која во условите 

кои ce створени со падот треба да го реализира бесмртното битие 

на својата личност. Повторното воспосатавување на 

совршената целина на нашата ггр1фода која е разбиена со 

Адамовиот пад можно е да ce воспостави само со духовната
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динашша на молитвата. Само молитвата може да ги

надмине сите ограничувања, кои го оптеретуваат човекот со 

оглед на паднатата природа но и со оглед па дејството на 

космичките сили. Жжвотот исполнет со молитва овозможува 

непрекината борба против страсти кои не спречуват да 

етекнеме вечен живот. Молитвата токму има улога на 

прочистување за што нн сведочн Свети Григориј Палама. 

“Kora значн секоја во душата населена страст ce одстрани од 

нејзе, a умот како што сме рекле ce врати самиот на себеси, 

собирајќи ги.целосно и сите други дупзевни сили, тогаш тој со 

практикување на доблестите ja водобротољубува душата. 

напредувајки кон ce поголемо совршеиство... A кога ке ce 

вознесе над ce што е духовно (интелегибилно) и над 

представите полни со фантазии за него...тогаш како што е 

речено глув и безгласен застанува пред Бога. Во тој момент го 

совладува законот иа материјата и непречено ce обликува во 

својот највозвишен облик затоа што е слободен од ce 

надворепшо. Тоа му ja овозможува балгодатта одвнатре, која 

подобро не преобразува, и што е уште почудно, со 

неискажана светлост го осветлува внатрепшиот човек”.15'"

1ј3 Св Григорије Палама, Слово о страсти..., Отац Ј.Поповић, Манастир Ћслијс код Баљсва, 
Београд, 1997, стр.50.



Чистата молитва која е плод на љубовта и 

верата кон Бога, епоред Светите Оци на Виѕатија, е најигурен 

пат кон богопознанието, a воедно и најсигурен пат кон 

формирањето на личноста. Само онаа личност која ce обожила го 

исполнува услов за беемртниот живот. Оној кој ce моли ce 

ослободува од сите надворешни знаења и представи, и за да ce 

поклони пред Оној Кој е во почетокот на ce за да го прими 

животот кој од него исходи.

Молејки ce човекот не ce моли само за себе туку 

низ него ce моли целата вселена која чезнес за спасение и 

вечност. И кога делиот човечки дух ќе стане молитва, дури тоташ 

тој станува сиособен да io иочувствува дижењето на

Божествента вечноет. Така, во големите породилкк маки» на 

молитвата ce para во стариот човек новиот “бесмртен човек”. 

“Тогаш излегува согласно со пророкот правиот човек на 

својата вистинска работа, и служејќи ce со светлоста како на пат 

ce изведува во пределите на вечната гора. И во таа светлост тој 

стапува видлац од чудеса на вонземекнте ствари. Дали притоа 

ce одвојува од телото или не од матервјата со која во
■ 154почетокот е создаден, тоа останува тајна на самиот пат .

Ij4Ibid, str. 50,
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Извесно е значи дека бесмртноста на душата 

епоред учењето на Светите Оци на Византија ее стекнува со 

раѓањето на новата обожена лжчност во Христос. Но уште 

попрецизно може да ce одреди и дека станува збор за 

бесмртноста на човекот во целина. Како што и самжот 

Свети Григориј Палама нагласува дека останува тајната дали 

прж тоа материјата ce одвојува од душата или ce работи за 

целината на духовниот човек. Вечшшт живот во светоотечкото 

учење ce para само во допир и прегратка со Вечнжот.
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