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Доц. д-р Свилен Тутеков (Велико Търново) 

АНТРОПОЛОГИЧНИ И 
ЕКЛИСИОЛОГИЧНИ ОРОСИ  

НА МИСТИЧНОТО БОГОПОЗНАНИЕ  
У СВ. СИМЕОН НОВИ БОГОСЛОВ

Увод
Богословската гносеология вижда в мистичното богопознание 

един особен тип познание, което е плод от личната диалогична среща 
на Бога и човека и се свързва с опита от просветлението и боговижда-
нето1. В традицията на светоотеческото богословие гносеологията на 
мистичното богопознание някак естествено се свързва с личността на 
св. Симеон Нови Богослов, който по удивителен начин успява да арти-
кулира опита от мистичното просветление и боговиждане2 и да го ин-
тегрира в антропологичното и еклисиологичното си мислене. Веднага 
трябва да се подчертае, че в контекста на т.нар. ранен византийски ху-
манизъм (който в същността си е теоцентричен хуманизъм)3 св. Симе-
он утвърждава жизненоважната антропологична истина за пълнотата 
на човешката природа във всички контексти на богословстването – от 
христологията, през гносеологията, аскетиката и мистиката, до екли-

1 По-подробно вж.: Шиjаковић, Б. Парадоксиjа мистичког богопоз-
нања. – У: Пред лицем другог. Београд, 2002, с. 52 и сл. 

2 Вж. Louth, A. Light, vision and religious experience in Byzantium. – In: The 
presence of light: divine radiance and religious experience. Chicago: University of 
Chicago Press, 2004, 95–99. Пространен анализ на мистичното богословие на 
св. Симеон Нови Богослов вж. у Кривошеин, В. Преподобный Симеон Но-
вый Богослов. Нижний Новгород, 1996, 180–202; 238–264; Алфеев, Ил. Препо-
добный Симеон Новый Богослов и православное предание. СПб, 2001, изд. ІІ, 
339–435. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα καὶ τὸ Νόημα 
τοῦ Ἑυτοῦ. Ἀθήνα, 1999, 105–178. Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική τελείωση τοῦ 
ἀνθρώπου (Στάδια Πνευματικῶν Μεθηλικιώσεων κατά τόν Ἁγιο Συμεών τόν 
Νέο Θεολόγο. Θεσσαλονικη, 1998, 321–344. Уеър, К. Тайната на Бога и човека 
при св. Симеон Нови Богослов. – В: Тайнството на човешката личност (Иси-
хастки студии). С., 2002, с. 134. 

3 Вж. Каприев, Г. Византийска философия. Изд. ІІ, С., 2011, с. 295.



55

сиологията и светотайнственото богословие4. Нещо повече, в мисълта 
на св. Симеон се открива една характерна аскетическа гносеология, коя-
то е интегрирана в неговата опитна антропология, или с други думи, 
мистичното богопознание има като предпоставка един аскетически 
етос, който утвърждава ценността на човешката природа (включител-
но и на тялото), на света и историята и едновременно с това открива 
перспективата за духовното преобразяване на човека в Христос в прос-
транството на църковния начин на съществуване. Това ще рече, че в 
мисълта на св. Симеон може да се проследи раждането на тази „нова“ 
опитна антропология5, която става рамка и контекст на класическата 
аскетическа гносеология на мистичното богопознание с ясни антропо-
логични и еклисиологични параметри. В този смисъл изследовател-
ският интерес към темата за мистичното богопознание у св. Симеон 
някак естествено се фокусира в нейните конкретни антропологични 
и еклисиологични аспекти, още повече че през последните столетия 
този изследователски интерес често остава в „плен“ на мисловните ка-
тегории на криптооригенистките и криптоавгустиновските хермнев-
тични предпоставки, при което опитът от мистичното богопознание 
обикновено се интерпретира като съзерцателен мистицизъм от нео-
платонически тип. Основната задача на настоящия текст е да разкрие 
антропологичните и еклисиологичните „ороси“ (= граници)6 на мис-
тичното богопознание в мисълта на св. Симеон Нови Богослов и да 
покаже как гносеологията бива интегрирана и едновременно с това 
потвърждава опитно антропологичното мислене в контекста на една 
опитна еклисиология. Доколкото обаче в изследователската тради-
ция на богословието на св. Симеон доминират споменатите крипто-
оригенистки и криптоавгустиновски херменевтични предпоставки – 
платонически вдъхновеното антропологично мислене, интровертната 
екстатична съзерцателност, анагогичният тип мистицизъм, отчужда-
ването на гносеологията и антропологията от еклисиологичния опит 
и т.н. – тяхното критично преосмисляне остава предизвикателство за 
всеки трезв богословски анализ на мисълта на св. Симеон. Затова тук 
първо ще изследваме критично и корективно оригенистките и авгу-

4 Според о. Николаос Лудовикос тази ключова богословска истина става 
възможна посредством есхатологичната онтология на светоотеческата мисъл. 
Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, 109–110.

5 Тук понятието „нова“ се отнася по-скоро до формирането на едно спе-
цифично антропологично мислене, което създава мисловните и духовните 
координати на т.нар. ранен византийски хуманизъм.

6 В случая понятието „орос“ се използва като синоним за граница или 
предел, но едновременно с това има за цел да придаде конкретна догматическа 
конотация, когато става въпрос за връзката на гносеологията с антропологи-
ята и еклисиологията.
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стиновските предпоставки на станалия вече „традиционен“ модел на 
интровертно съзерцателен мистицизъм – в който обикновено бива 
„затваряна“ мисълта на св. Симеон – и след това ще преминем към 
конкретните антропологични предпоставки и към еклисиологичния 
хоризонт на опита от мистичното богопознание.

Една наложителна деконструкция
Оригенисткият източник. Първият източник на платонически 

вдъхновения екстатично-съзерцателен мистицизъм е оригенизмът, 
който слага силен печат върху цялата източна духовност главно по-
средством духовната система на Евагрий Понтийски. Оригенистко-
то антропологично мислене се ръководи от идеята за освобождава-
нето от телесното, материалното и историческото (които са плод от 
грехопадението)7, поради което всяко аскетическо усилие има за по-
следна цел съзерцанието (θεωρία) на Бога. Тази антропологична пози-
ция позволява платоническото „инфилтриране“ на библейската исти-
на за богообразността (= иконичността) на човека, което има решава-
що значение за развитието на оригенистката духовност: в нея образът 
Божий се ограничава до душата (която е духовна по природа), което 
на практика партикуларизира човешкото битие (с онтологичното под-
ценяване на телесното и природното)8, а смисълът на „духовността“ 
се свежда до това, душата да преоткрие (както е в платонизма) своята 
истинска „духовна“ същност, която е божествена. В тази „затворена“ 
оригенистка духовност уподобяването на Бога е привилегия единстве-
но на душата, а не е онтологична възможност за преобразяването и 
обожението на целия човек по благодат в новия начин на съществуване 
на Христос9. В този контекст характерното за оригенистката духовност 
разделение между ум (νοῦς) и душа (ψυχή) става основна антрополо-
гична предпоставка на една анагогична съзерцателна мистика, която 
предполага възхождането (ἀναγωγή) отвъд телесното (посредством 

7 Според Ориген „душата получила тяло вследствие на предишните 
грехове като наказание или отмъщение за тях“. – За началата, І, VІІ, 3. Лю-
бопитно е, че той извежда етимологията на понятието душа (ψυχή) от иде-
ята за падение и отпадане (от глагола ψυχόω – охладнявам). Вж. Louth, A. 
The Origins of the Christian Mystical Tradition (From Plato to Denys). 2nd edition, 
Oxford University Press Inc., New York, 2007, р. 54.

8 Вж. Ђого, Д. Појам „ΕΙΚΩΝ“ код Оригена. – Теолошки погледи, бр. 1, 
Београд, 2008, с. 64.

9 Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, 119–120. 
Така духовността на Ориген е съсредоточена в очистването (κάθαρσις) на ду-
шата от всичко сетивно и телесно и във възпитанието на ума чрез молитва и 
добродетел заради постигането на богоподобието.
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неговото елиминиране) към умното съзерцание, което е последната 
екзистенциална цел на човека10. В този смисъл учението на Ориген за 
постъпателното възхождане на душата е в основата на идеята за трите 
пътя на мистичния живот: пътя на очистването (= ἠθηκή), пътя на про-
светлението (= φυσική) и пътя на съединението (= ἐνοπτική)11. Докол-
кото обаче съзерцанието на Бога е възможно само след освобождаването 
на душата от всичко телесно и природно, то пътят на мистичното въз-
хождане (ἀναγωγή) на душата към това съзерцание очертава граници-
те на богословската гносеология и я подчинява на екстатичната съзер-
цателност на Бога12. В оригенистката духовност пътят на аскезата пред-
полага придобиването на съвършеното знание (γνῶσις) и обожението 
на ума (νοῦς)13, за да може духовната душа14 да достигне истинското 
съзерцание (θεωρία) като свой екзистенциален предел15. Според Ж. Да-
ниелу в случая става дума за един дидактичен схоластически мисти-
цизъм, който има за основа платонически вдъхновената съзерцателна 
интровертност и който в крайна сметка подчинява гносеологията на 
Оригеновото speculatio16. Макар Ориген да съсредоточава мистичния 
опит в Логоса17, събитието на Боговъплъщението на практика няма 

10 За Ориген тази цел е завръщането към изгубеното при падението бла-
жено състояние на съзерцание (θεωρία) в рамките на личния апокатастасис на 
душата.

11 Вж. Louth, A. Op. cit., 57–58. Концептуализирането на напредването и 
възхождането на душата по трите степени на мистичния живот води до изця-
ло платонизираното схващане за етиката и за естественото съзерцание, които 
имат за цел тялото да бъде подчинено на душата, а след това душата да се 
освободи от тялото.

12 Истинското съзерцание е възможно само след освобождаването на ду-
шата от всичко телесно и материално, защото само като ум (νοῦς) духовното 
същество може да съзерцава идеите и да разбере сродството си с това царство. 
Вж. Ориген. За началата, І, 5 и ІІ, 8.

13 Вж. Ориген. Против Целз, ІІІ, 28 (PG 11, 956).
14 Вж. Ориген. За молитвата, 10. Вж. също За началата, ІІ, VІІІ, 4 (PG 11, 224).
15 Истинското съзерцание е възможно едва след смъртта, защото „раз-

умното същество, което израства след всяка следваща степен, не както е расло 
в този живот в плът или тяло и в душа, а обогатявайки се в ума и разума, 
напредва като вече съвършен ум до съвършено знание, вече не го възпрепят-
стват неговите някогашни телесни сетива, а то развива сила на ума, непрекъс-
нато идвайки до чистото и виждайки „лице в лице“, ако мога така да кажа, 
причината на всичко“. Вж. Ориген. За началата, ІІ, 11, 7.

16 Вж. Λουδοβίκος, Ν. ᾿Η κλειστή πνευματικότυτα…, 120–121. Вж. 
Daniélou, J. Origène, 42–45. Оттук следва и основната теза на Евагрий Понтий-
ски, който отъждествява духовното съвършенство с познанието. Вж. Браjо-
вић, Б. Аретологиjа Евагријa Понтиjског. Никшић, 2002, 92–97.

17 Вж. напр. Ориген. Тълкувание на Песен на песните, Беседа ІІ, 6 и 12; ІІІ, 13. 
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онтологично-екзистенциални последици за антропологията и сотири-
ологията и в този смисъл то остава по-скоро „инструментализирано“ 
за целите на анагогично-съзерцателния мистицизъм18. Мистицизмът 
на Ориген е съсредоточен в Логоса, тъй като възхождането на душата и 
съзерцанието на Бога на практика е възможно само per Christum19, но с 
ясното условие, че истинското съзерцание лице в лице се постига само 
след освобождаването на душата от всичко телесно и историческо20. 
Откъсването на антропологията, аскетиката и мистиката от христо-
логията, от една страна, и спиритуалистката деконструкция на телес-
ността в един платонически ключ „затваря“ мистичното възхождане на 
душата в границите на ноетичния опит от екстатичното съзерцание на 
Бога. В контекста на този анагогично-съзерцателен мистицизъм Ори-
ген ясно говори за познание или съзерцание на Бога, или по-добре за 
познание чрез съзерцание, тъй като за него съзерцанието е същността на 
богоуподобяването и обожението21. По такъв начин той става вдъхно-
вител на една духовност на анагогично-съзерцателния мистицизъм22, 
в която гносеологията придобива подчертано спекулативен характер, 
за да отъждестви в крайна сметка познанието със съзерцанието като 
екзистенциален предел, като истинско богоуподобяване на човека. Тази 
съзерцателна гносеология става алфа и омега на платонизирания тип 
антропологично мислене и в същността си остава отчуждена от новия 
начин на съществуване на Христос, проявен светотайнствено в опита 
на църквата. Несъмнено оригенисткият начин на мислене оставя дъл-
боки следи и упражнява силно влияние върху по-късния прочит на 
православното духовно предание, което от своя страна по парадокса-
лен начин отваря пътя за влиянието на бл. Августин в един съвременен 
православен контекст.

Августиновският източник. Вторият източник на съзерцателния 
мистицизъм и духовност може да бъде отнесен към мисълта на бл. Ав-

18 Вж. Тълкувание на Песен на песните, Беседа, ІV, 15. Тук Ориген обяснява, 
че никой не вижда Бога изотзад…, докато не го научи Самият Христос с това, 
което открива. Вж. Пак там. 

19 Вж. Campenhausen, H. The Fathers of the Church. Handrickson Publ., 
1998, 49–51. Затова прот. Г. Флоровски нарича мистиката на Ориген христо-
центрична и педагогическа. Вж. Флоровский, Г. Противоречия оригенизма. – 
Путь, № 18, Парижъ, 1929, с. 112. Според Ориген Въплъщението на Христос 
има преходен и педагогически смисъл, а човечеството на Христос е само педагоги-
ческо средство за съзерцаване на надсветовното Божество. Вж. Пак там.

20 Вж. Ориген. Тълкувание на Песен на песните, Беседа, ІІІ, 5.
21 Вж. Louth, A., Op. cit., 57–58.
22 Според о. Николаос Лудовикос върховата точка на този съзерцате-

лен мистицизъм е съзерцанието на тайнствата. Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. 
Αποφατικὴ ἐκκλησιολογία τοῦ ὁμοουσίου. ́Αθήνα, 2002, σ. 43. 
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густин, която носи печата на неоплатонизма23 и не е изцяло чужда на 
монофизитското подценяване (и страх) на телесността и материалност-
та24. Основна антропологична предпоставка на тази духовност е прин-
ципът за „духовността“ на душата (което я прави сродна на Бога)25, а 
това означава, че единственият начин за доближаването до Бога е въз-
хождането или издигането на душата над (т.е. отвъд) всичко материал-
но, телесно, природно и историческо26. Това създава предпоставките 
на един особен тип гносеотеория27, която е възможна в пространството 
на интровертно-съзерцателния мистичен опит и предполага онтологична-
та невъзможност на тялото да участва в богопознанието и богообщение-
то. Тази позиция на бл. Августин е последица от неговата неоплатониче-
ски вдъхновена богословска антропология, която постулира метафизичния 
приоритет на разумната духовна душа над онтологически обезцененото 
материално тяло28 и поставя този принцип като основа за анагогично-
съзерцателния тип мистицизъм, който има за крайна цел властването 
на духовната душа над всичко телесно, природно и историческо. Въ-
обще бл. Августин поставя основите на едно антропологично мислене, 
което локализира реалността на Божия образ (imago Dei) в разумната 
душа29, която по природа е „духовна“, защото само тази „духовност“ на 

23 За влиянието на неоплатонизма в мисълта на бл. Августин по-подроб-
но вж. Хайнцман, Фр. Философия на Средновековието. С., 2002, ч. ІІ, 83–86. 
Бл. Августин е категоричен, че нито едно философско течение не е толкова 
близко на християнството от платониците (вж. За Божия град 8, 5) и затова спо-
ред него са нужни само някои малки промени, за да бъде приведена Плато-
новата философия в съзвучие с християнството. Вж. За истинната религия 4, 7.

24 В Изповеди бл. Августин описва през сълзи преминаването през грубия 
и радикален материализъм и антропоморфизъм и чак по-късно той откри-
ва – заедно с Плотин – духовността на Бога. Вж. За Троицата, 15, ІV, 5; V, 7.

25 Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 52 и сл.
26 Вж. Бл. Августин. Изповеди І, 158–159. На друго място той настоява, че 

ако не преодолее тялото и сетивата си, човек няма да стигне до Бога. Вж. пак 
там, ІІ, 41.

27 По-подробно вж. Баjервалтес, В. Платонизам у хришћанству. Нови 
Сад, 2009, с. 254 и сл.

28 Разбира се, бл. Августин отстоява позицията, че човекът се състои от 
тяло и безсмъртна душа, но в опита си да обясни философски начина, по кой-
то се конституира тяхното единство, той винаги мисли душата като самостоя-
телна субстанция с безусловен онтологичен приоритет над тялото и определя 
човека като „разумна душа, която използва смъртно и земно тяло“. – Бл. Авгу-
стин. За нравствеността на Вселенската църква и за нравствеността на манихе-
ите, 1, 27, 52 и Коментар върху Евангелието според Йоан 19, 5, 15. 

29 Бл. Августин категорично изключва тялото от богообразността. Вж. 
Бл. Августин. За Божия град, 13, 24, 2; Koplston, F. Istorija filozofije, T. II, Beograd, 
1989, с. 83.
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душата осигурява онтологичното превъзходство на човека и сродството 
му с Бога (Който по природа е духовен) и прави възможна истинската 
гносеотеория, истинското духовно виждане на Бога. В това отъждествяване 
на човека с неговата „духовна“ душа отец Николаос Лудовикос виж-
да началото на едно „огромно усилие за спиритуализация, което не се 
ограничава до критиката на сетивния свят, а става основа за радикална-
та трансцендентност на душата по отношение на тялото, става основа 
на начина, по който, въпреки различието ѝ от Бога, тя да представлява 
и да притежава един вид божественост, която се дължи именно на ней-
ната духовна природа“30. Доколкото бл. Августин отчуждава разумна-
та „духовна“ душа от всички телесни и психобиологични аспекти на 
човешкото съществуване, той съсредоточава антропологичното си ми-
слене в психологическото самопознание, което води до интровертното 
затваряне в пространството на вътрешния субективен опит на разумна-
та „духовна“ душа, където съществува истинската светлина на разума31. 
Така феноменологията на вътрешния духовен опит потвърждава реал-
ността на духовния богообразен субект и открива хоризонта на истин-
ската (= „духовна“) гносеотеория на Бога с присъщата ѝ интровертност 
и психологически субективизъм32. Тази вътрешна гносеотеория предполага 
„очистването“ (и следователно обезценяването) от всички сетивни психо-
биологични елементи33, при което истинското познание и съзерцание 
на Бога остава възможно само в пространството на „духовната“ душа 
и се потвърждава от своеобразната метафизика на субективния опит. 
Следователно за бл. Августин истинското познание-съзерцание и въобще 
духовността изключва всичко психобиологично, телесно и материално 
и в този смисъл то остава „затворено“ във вътрешното пространство на 
богообразния духовен субект34. Така мисълта на бл. Августин създава 
възможността за християнизация на Плотиновото учение за анагогич-
ната теория (възхождащото съзерцание), която основава познанието/
съзерцанието на Бога в платоническия тип иконичност и го „затваря“ 

30 Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 52.
31 „Не излизай навън – пише бл. Августин, – а се върни в самия себе 

си… и започни да гледаш натам, откъдето идва светлината на разума“. – За 
истинната религия, 39, 72. Тази позиция на бл. Августин трябва да се разбира 
в рамките на неоплатоническото връщане в себе си. Вж. Плотин. Енеади І, 3, 9. 
По-подробно вж. Баjервалтес, В., Цит. съч., с. 256.

32 По-подробно вж. Taylor, Ch. Sources of the Self (The Making of the 
Modern Identity). Cambridge, University Press, 1989, p. 127 и сл.

33 Вж. Баjервалтес, В. Цит. съч., с. 255. Така според бл. Августин душата 
може да се самоидентифицира като чист ум. Вж. За Троицата, 10, 9, 12. 

34 Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 53 и сл. 
Бл. Августин изисква очистването на ума като условие за осъществяването на 
мистичното проникване в Божията същност. Вж. За Троицата, 2, І, 3.
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в границите на вътрешния мистичен опит на богообразния духовен су-
бект35. По такъв начин бл. Августин създава антропологичните пред-
поставки на един характерен интровертно-съзерцателен мистицизъм, 
който от своя страна поставя императивното изискване за очистване 
на духовния субект от всичко телесно и психобиологично с цел пости-
гането на истинското познание като интелектуално съзерцание. В този 
контекст бл. Августин говори за просветлението (illuminatio) с божест-
вената светлина36, но за него то е по-скоро условие за пълното познание 
на трансцендентните истини37, т.е. като условие за истинското позна-
ние като интелектуално съзерцание. Блажени Августин обаче „затва-
ря“ опита от това интелектуално или духовно просветление в границите 
на богообразния духовен субект и го превръща в своеобразен ключ на 
своята спиритуалистка херменевтика на мистичния опит от възхождане-
то на душата към Бога38, а оттам и в основен принцип на особения тип 
гносеология, която отъждествява истинското познание с интровертно-
то интелектуално съзерцание. Така спиритуалистката херменевтика на 
мистичния опит определя Августиновата концепция за интровертно-
съзерцателната природа на истинското познание на Бога като интелек-
туално съзерцание в пространството на субективния психологизъм като 
онтология на душевното39. 

От казаното дотук може да се заключи, че оригенисткият ек-
статично-съзерцателен мистицизъм и Августиновата гносеотеория с 
характерните за нея екстатична интровертност и субективен психо-
логизъм създават антропологичните предпоставки на една особена 
концепция за мистичното богопознание, която в продължение на ве-
кове ще доминира в християнското съзнание40. По парадоксален на-
чин свързването на тези две традиции създава една херменевтика на 

35 В контекста на съзерцателния мистичен опит бл. Августин проекти-
ра психологическите характеристики на човешката душа към онтологията 
на вътретроичния божествен живот и ги отнася към Личностите на Света 
Троица. Така според него по анагогичен път получаваме онтологията на три-
единния Бог, основана върху нашия собствен душевен опит. Вж. Баjервал-
тес, В. Цит. съч., с. 262. По-подробно вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή 
πνευματικότητα…, σ. 59 и сл.

36 Вж. Августин. Разговор със себе си, 1, 1, 3; вж. също 1, 8, 15.
37 Тази божествена светлина има интелигибилен характер и само благо-

дарение на нея човекът разбира всички неща. Вж. Августин. Разговор със себе 
си, 1, 1, 3. Според него ние не можем да усетим непроменливата истина за 
нещата, ако тези неща не са осветени, като че са на слънце (вж. пак там, 1, 8, 
15). Вж. Koplston, F. Istorija filozofije, с. 69. 

38 Вж. пак там, с. 72.
39 Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα …, σ. 71.
40 Пак там, с. 122.
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мистичния опит, която обяснява мистичното богопознание главно в 
категориите на съзерцателната интровертност, екстатичното съзер-
цание и психологическия субективизъм – херменевтика, която в крайна 
сметка утвърждава платонически вдъхновената онтология на душевно-
то и онтологичното подценяване на телесното и историческото както 
в антропологичен, така и в гносеологически контекст. Парадоксалното 
съчетаване на тези две традиции открива херменевтичния хоризонт, 
който до голяма степен опосредства рецепцията на цялата източна ас-
кетическа традиция – на нейната антропология, гносеология и на оп-
ита от мистичното богопознание – в категориите на екстатичния ана-
гогичен мистицизъм и на интровертно-съзерцателната гносеология на 
интелектуалното съзерцание. Тези херменевтични предпоставки често 
са водещи и в съвременния прочит на източната духовна традиция и 
конкретно на св. Симеон Нови Богослов и водят до „затварянето“ на 
неговата богословска мисъл във вече утвърдени криптооригенистки и 
криптоавгустиновски модели на интерпретация. В този смисъл автен-
тичният прочит на св. Симеон Нови Богослов и особено на неговата 
тема за мистичното богопознание трябва да бъде свободно от тези ори-
генистко-августиновски хермевентични предпоставки и да има ясни 
антропологични и еклисиологични „ороси“. 

2. Аскетическата гносеология на мистичното бого-
познание и нейните антропологични предпоставки

В опитното богословие на св. Симеон Нови Богослов можем да 
открием предпоставките на една характерна аскетическа гносеология, 
която има за свой антропологичен „орос“ истината за човека като един-
на психосоматична ипостас, призвана към преобразяване и обожение 
в диалогичната есхатологична среща и взаимност с Бога в новия начин 
на съществуване на Христос чрез благодатта на Светия Дух. Свети Си-
меон развива тази аскетическа гносеология в контекста на критиката 
си срещу схоластико-интелектуалистичното схващане, което противо-
поставя догмата на вярата с опита от мистичното богопознание41 като 
лична диалогична есхатологична среща с Христос в светотайнствения 
живот на църковното тяло. В този смисъл основен гносеологичен ин-
струмент в човешката ипостас е самовластното съзнание, но той не 
функционира в рамките на някакъв интелектуализъм42 (който има за 

41 Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική τελείωση τοῦ ἀνθρώπου, σ. 336 и сл. В 
този смисъл св. Симеон Нови Богослов не приема схоластическото противо-
поставяне на вярата и познанието. Вж. Химни 3. 

42 В епохата на св. Симеон Нови Богослов – епохата на Ранния визан-
тийски ренесанс – се характеризира с критичното приемане на гносеологи-
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цел разбирането и притежаването на истината), а в контекста на хари-
зматичния опит от интимната диалогична взаимност с Бога в покая-
нието, смирението, молитвата и светотайнственото общение на Евха-
ристията43. В същността си тази аскетическа гносеология е своеобразна 
апофатическа деинтелектуализация44, която отхвърля всяко ограничаване 
на просветлението и съзерцанието, т.е. на мистичното богопознание до 
някаква представа за Бога (което означава притежаване)45 и го отнася 
към събитието на участието и общението с Него в Христос чрез благо-
датта на Светия Дух46. Следователно основната предпоставка на тази 
гносеология не е „интелектуалната представа“, а самовластното екзис-
тенциално волево движение на човека към общението като участие, 
към диалогичната мистична среща с Христос чрез светотайнствената 
благодат на Светия Дух47. В случая апофатизмът на аскетическата гно-
сеология е свободен отказ от всякакво интелектуализиране на опита от 
общението с Бога, но едновременно с това той е отваряне за по-дълбоко 
общение с Христос, което предполага синергията на светотайнствена-
та благодат на Кръщението и свободното екзистенциално-аскетическо 
постижение на личността48. Затова и св. Симеон Нови Богослов никога 

ческите предпоставки на платонизма и аристотелизма, което ни въвежда в 
темата за интелектуализма. Вж. Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική τελείωση τοῦ 
ἀνθρώπου, σ. 335.

43 Според св. Симеон всеки, който пребивава в покаяние и смирение и 
който е в общение (ἐν μετοχῇ) със светите Тайни, „всекидневно се просветлява 
в душата“. – Катихеза 4. 

44 Естествената последица от схоластическата рационалистична гносео-
логия е познанието посредством идеите, което няма нужда от благодатта на 
Кръщението и се ограничава до стриктното тълкувание на текстовете на Све-
щеното Писание. Вж. Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική τελείωση τοῦ ἀνθρώπου, 
σ. 335 и сл. Вж. особено: Св. Симеон Нови Богослов. Нравствени слова 2, 273.

45 В този смисъл св. Симеон не следва метода на психологическите ана-
логии на бл. Августин в контекста на някакъв анагогичен мистицизъм. Вж. 
Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 116.

46 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Химни 3, 273. За апофатизма на 
мистичния опит от просветлението и боговиждането по-подробно вж. Ал-
феев, Ил. Цит. съч., с. 382. Затова според св. Симеон божествената светлина 
се вижда с окото на ума (ὀφθαλμὸς τοῦ νοός – Химни 11, 46), с умното око на 
ума (νοερὸς ὁ τοῦ νοὸς ὀφθαλμός – пак там 38, 86), с умните очи на сърцето 
(ὀφθαλμὸι νοεροὶ τῆς καρδίας – пак там, 32, 82) с очите на душата (ψυχῆς οἱ 
ὀφθαλμοί – пак там 22, 108) и т.н. 

47 Така аскетическата гносеология се превръща в познание, при което 
интелектуалната представа е обезсилена посредством апофатическия опит от 
съществуването. Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Химни 3, 114.

48 За св. Симеон мистичният опит от просветлението е апофатичен и за 
него не може да се говори и да се разбере безпределността на познанието, но 
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не свежда истинското познание до рационалните идеи и представи, 
а го мисли винаги като опитно познание, което извира от общението 
и участието с Бога в Христос49; за него то е дълбоко екзистенциално 
опитно познание в причастността, или с други думи мистично бого-
познание в диалогичната есхатологична среща с Христос50. Затова и 
основният антропологичен аргумент в богословското „оправдаване“ 
на опита от мистичното богопознание отвъд категориите на съзерца-
телната интровертност и психологическия субективизъм е истината за 
благата промяна (по благодат) на цялата човешка природа и за подви-
га от очистването и покаянието като основа на покайната аскетическа 
гносеология. 

В аскетическата гносеология на св. Симеон Нови Богослов позна-
нието е екзистенциално постижение на волята, която е самовластно уси-
лие на човека да участва в общението с Бога в Христос, а това означава, че 
гносеологията на мистичното богопознание е плод от една нова онтоло-
гия и антропология. В случая познанието не се ограничава до интелек-
туалните представи и идеи, а е събитие на участието51, или с други думи 
то е екзистенциално опитно познание вследствие на всеобхватното приема-
не на новия живот в Христос, даруван по светотайнствен начин в Неговото 
църковно тяло. Може да се каже, че за св. Симеон Нови Богослов познанието 
е приемане на онтологичната истина за битието посредством екзистенци-
алното движение на волята52, която насочва човешката природа към есхато-
логичната пълнота на нейното съществуване в Христос, а това придава и на 
антропологията, и на гносеологията подчертано есхатологично измерение. 
Очевидно антропологичното мислене на св. Симеон Нови Богослов има за свой 
есхатологичен хоризонт истината за преобразяването и оцелостяването на 

този опит се ражда от безмерността на любовта и от изобилието на любящо-
то желание (ἔρωτος). Вж. Катихеза 16, 108–122. 

49 За опитния характер на мистичното богопознание вж. Уеър, К. Цит. 
съч., с. 134 и сл. 

50 Ето едно характерно описание на тази мистична среща: „Ти ми се яви 
в Своята пълнота, когато с пълнотата на своето Аз се взрях ясно в Тебе; и кога-
то казах: „О, Учителю, кой си ти?“, Ти се зарадва, като заговори за първи път 
на мен, блудния…. „Аз съм Бог, отвърна Ти, който стана човек заради теб; и 
защото ти Ме възжела с цялото си сърце, ето отсега нататък ти ще си ми брат, 
ближен, наследник и приятел“. – Второ благодарение 113, 384.

51 Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 116.
52 Тук Симеон очевидно следва св. Максим Изповедник, според когото 

именно волята е екзистенциалното движение на природата за осъществява-
нето на нейната пълнота в Христос. По-подробно вж. Тутеков, Св. Поглед 
към богословието на волята у св. Максим Изповедник (Екзистенциалното зна-
чение на богословието на волята за антропологията и етиката). – B: Тутеков, 
Св. Личност, общност, другост. ВТ, 2009, с. 37 и сл. 
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човешката природа по благодат в Христос, което в перспективата на гносе-
ологията означава, че истинското богопознание, просветление и боговиждане 
е харизматичен плод от благодатното обожение и охристовление53, от все-
обхватното приемане на новия благодатен живот в Христос чрез Духа54. В 
този смисъл истинското познание и богопознание е самовластно екзистен-
циално волево движение на човека, което го въвежда в общението на тварното 
и нетварното в Христос чрез благодатта на Светия Дух; то е движение към 
едно всеобхватно свързване с истинското битие, открито в новия начин на 
съществуване на Христос. Свети Симеон нарича това общение цялостно от-
ношение (ὁλικη σχέσις)55, т.е. всеобхватно отношение, обитаване и учас-
тие в Бога56, което е харизматичен плод от екзистенциално-аскетическо-
то усилие на личността57. Доколкото подвигът е лично екзистенциално 
усилие и борба за придобиването на живота в Христос чрез Светия Дух, 
то истинското богопознание се ражда в опита от това цялостно отноше-
ние, което в своята пълнота е осъществено в Христос. Следователно гно-
сеологията на мистичното богопознание извира от аскетическото при-
емане на истината за битието в това цялостно отношение и в същността 
си е екзистенциално „постижение“ на кенотичното кръстно въвеждане 
на човека в истинското общение с Бога в тайната на онтологичното по-
каяние. Така аскетическата гносеология има за свои предпоставки покая-
нието и смирението пред тайната на Божието присъствие, което е лично 
приемане и посвещение в пространството на онтологичния перихоре-
сис и синергия на човешката воля с благодатта на Светия Дух58. В благо-
датния опит от живота в Христос именно това приемане и посвещение е 

53 Св. Симеон описва просветлението като цялостно съединение с неве-
ществената светлина и като чувство на просветления човек, че самият той е ста-
нал светлина. Вж. Катихеза 22, 88–100. Затова според него божествената светли-
на се вижда от светиите, които са достигнали обожение. Вж. Нравствено слово 
4, 673–677. Именно това конституира харизматичния характер на мистичния 
опит. Вж. Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική τελείωση τοῦ ἀνθρώπου, 339–341. 

54 Св. Симеон ясно говори, че получилите благодат са получили светлина-
та на Бога и следователно Христос пребивава в тях. Вж. Катихеза 28, 102–118. 
На друго място той говори, че просветлението с божествената светлина проме-
ня човека със „странно добра промяна“. Вж. Химни 55, 115–118.

55 Св. Симеон Нови Богослов. Нравствено слово, 2, ЕПЕ 1989, 19, В, 228–302. 
56 Според Б. Лубардич изразите λόγος κοινωνικό, ὁλικη σχέσις обясня-

ват светоотеческата парадигма на начина на обитаване в Битието, в която „ис-
тината за Б/битието трябва да се търси в събитието на общението, т.е. в онова 
определение за логоса, което го открива чрез събиращата съотнесеност на 
битието = смисъла“. – Лубардић, Б. Апофатика и катафатика – теолошко ту-
мачење и философско обjашњење. – Богословље, св. 1–2, Београд, 2004, 102–103.

57 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Катихези 3, 259. 
58 Срв. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, 125–126.
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пространството за истинското богопознание и боговиждане като хариз-
матичен плод от диалогичната интимна взаимност на Бога и човека в 
Христос, взаимност в тяхната ненаситна любов59. По такъв начин личното 
самовластно приемане и отдаване на Божията воля става хоризонт на ас-
кетическата покайна гносеология60, която вижда в мистичното боговиж-
дане и богопознание харизматичен плод от участието в Божествената 
любов, проявена в Христос в светотайнствения опит на Неговото цър-
ковно Тяло. За св. Симеон Нови Богослов тайната на мистичното бого-
познание и боговиждане се открива в благодатния опит от участието в 
диалогичната есхатологична среща и общение на Бога и човека в новия 
начин на съществуване на Христос, който се преживява по светотайн-
ствен начин в богочовешкото църковно Тяло Христово. Следователно 
гносеологичният опит от боговиждането във всеобхватното отношение 
не може да бъде разбран в мисловните категории на интровертно-съзер-
цателния мистицизъм (който има за крайна цел притежаването на Бога), 
тъй като в същността си той е харизматичен плод от светотайнственото 
присъствие на Христос и има за основа холистичната есхатоцентрична 
антропология на обожението61. Тази покайна аскетическа гносеология 
има за свой антропологичен „орос“ личното самовластно движение на 
волята62, в което вярващият участва самовластно-синергийно и именно 
това участие става предел на мистичното богопознание като всеобхват-
но отношение, което вече предполага не притежаването, а участието в 
пълнотата на живота в Христос чрез Светия Дух. Затова и в мисълта на 
св. Симеон Нови Богослов тази аскетическа гносеология на мистичното 
богопознание се движи в рамките на една холистична антропология на 
участието63, доколкото в това всеобхватно отношение участва целият човек 
като единна психосоматична ипостас, а нейният есхатологичен хоризонт е 
пълнотата на човешкото съществуване и живот в Христос чрез благодатта 
на Светия Дух.

59 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Химни 3, 235; Катихеза 16, 108–122. 
Еп. Калистос Уеър подчертава, че св. Симеон особено държи на личната сре-
ща с Христос, която е диалог на взаимна любов. Вж. Цит. съч., с. 141.

60 За св. Симеон мистичното богопознание и просветление се раждат в 
опита от покаянието и голямото желание (πόθος) за общение с Христос. Вж. 
Нравствено слово 5, 287–316.

61 Относно учението на св. Симеон за обожението по-подробно вж. Кри-
вошеин, В. Цит. съч., 422–430; Алфеев, Ил. Цит. съч., 413–435. 

62 Според св. Симеон духовните люде „съобразно силата на желанието 
(= волята) им те могат съзнателно да влязат в Божията светлина, като участват 
в нея и я съзерцават едновременно“. – Богословски, гностически и практически 
глави (ed. J. Darrouzès, Sources Chrétiennes 51: Paris 1957), ii 11–14. 

63 За антропологията на св. Симеон по-подробно вж. Алфеев, Ил. Цит. 
съч., 285–310.
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Свети Симеон Нови Богослов основава мистичното богопознание в ан-
тропологичния апофатизъм (според израза на П. Нелас), който разкри-
ва богатството на най-дълбокото общение и диалогична интимност на 
Бога и човека в новия начин на съществуване на Христос чрез Духа. 
Този апофатизъм очертава хоризонтите на автентичното антрополо-
гично мислене на светоотеческото предание и трябва да бъде херменев-
тичният ключ за осмислянето на мистичното богопознание като екзис-
тенциално боговиждане отвъд мисловните категории на съзерцателната 
интровертност и на анагогичния мистицизъм отвъд всяка форма на 
идеализъм и криптомонофизитство64. В мисълта на св. Симеон Нови 
Богослов се открива хоризонтът на една аскетическа гносеология, коя-
то се превръща в своеобразно опитно потвърждение на холистичната 
антропология на участието, а от друга страна, тази антропологична ис-
тина остава онтологичен предел за опита от мистичното боговиждане. 
Централното понятие на тази холистична антропология е понятието 
сърце (καρδία), с което се обозначава средоточието на цялата психосо-
матична човешка ипостас или „вътрешния човек“, т.е. най-съкровена-
та тайна на личността. В този антропологичен контекст сърцето е то-
посът на диалогичната есхатологична среща с Христос, защото според 
св. Симеон Нови Богослов то жадува за общение с Христос и копнее той 
да се изобрази в него65. Това изобразяване (μόρφωσις) е всеобхватно духов-
но събитие66; то е всеобхватно съживеене и диалогична интимна среща 
с Христос в сърцето, което става антропологичен предел за автентич-
ното просветление в Духа67, за истинското мистично боговиждане като 
харизматичен (= благодатен) плод на живота в Христос. В същността 
си това съживеене и диалогична взаимност е всеобхватно действие на 
Христос в сърцето на човека, който придобива по благодат Неговия 
ипостасен начин на съществуване и само по този христологичен начин 
може да участва в мистичния опит на просветлението и боговиждане-
то. В този христологичен опит събитието на просветлението се прежи-

64 Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 163. 
Отчуждаването на богопознанието от контекста на благодатно-аскетичния и 
еклисиологичен опит може да го превърне в индивидуалноцентрична тера-
певтична духовност или в идеалистично унищожаване на телесното и исто-
рическото.

65 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Нравствено слово 10, 873–888. Зато-
ва за него съзерцаването на светлината в сърцето е знак за пребиваването на 
Христос. Вж. Химни 40 (6–18).

66 Пак там. Св. Симеон ясно свързва живота в Христос с изобразяването 
(μόρφωσις) на Христос в сърцето на човека. 

67 Св. Симеон говори за пребиваването на Христос в сърцето на човека, 
при което Той прави самото сърце светлина. Вж. Благодарение 2, 265–269.
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вява като участие в ипостасната (υποστατικῶς) светлина на Христос68 
и това не е някакъв пасивен съзерцателен мистицизъм, а действено съ-
живеене с Христос, действено напредване в неговия ипостасен начин 
на съществуване чрез благодатта на Светия Дух. В този смисъл хари-
зматичният опит от просветлението и мистичното боговиждане пред-
полага антропологичната истина за цялостната благодатна промяна 
на човешкото съществуване (на цялата душа и тяло) – промяна, която 
прави възможна мистичната среща с Христос в сърцето на човека. В 
тази антропологично-гносеологична перспектива сърцето е топос-ът, 
където се проявява тайната на този нов начин на съществуване, който 
има своето начало в Кръщението и се възпълва в Евхаристията. В този 
контекст антропологията има за свой есхатологичен предел истината 
за пълнотата на човешкото съществуване в Христос чрез Духа и тази 
истина остава онтологичен хоризонт за опита на мистичното богопоз-
нание и боговиждане, т.е. на гносеологията.

Органичното свързване на гносеологията с антропологията поз-
волява на св. Симеон Нови Богослов да разкрие антропологичната 
истина за единството и цялостността на човешката природа по един 
дълбоко опитен начин, като изхожда от екзистенциалния опит от мис-
тичното богопознание и боговиждане. По характерен начин той гово-
ри за едновидността на човешкото битие69, в което се проявява едно 
дълбинно чувство, обхващащо усещанията, мислите, разсъдъка, жела-
нията, решенията, искането, любовта и т.н. и проявяващо вътрешния 
човек, т.е. единството на личностното съществуване70. В този смисъл 
личността е тайна на „екзистенциалната всеобхватност на човешкото 
съществуване“71, която интегрира всички аспекти на човешката пси-
хосоматична ипостас. В контекста на това холистично антропологично 
мислене единственото възможно разделение в човешкото съществу-
ване е присъствието или отсъствието на благодатта на Светия Дух в 

68 Вж. Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική τελείωση τοῦ ἀνθρώπου, 339–342. 
Очевидно тук става дума за участие в нетварната слава и енергия на Бога в 
Христос, поради което еп. Калистос Уеър е категоричен, че св. Симеон „не 
е просто фотоцентричен, а христоцентричен“. – Цит. съч., с. 140. Той често 
говори за виждането на Христос като светлина. Вж. Химни 24, 248–253; 51, 15; 
25, 145–151; Нравствено слово 4, 263. За христоцентричния характер на бого-
виждането и просветлението по-подробно вж. Алфеев, Ил. Цит. съч., 362 и 
сл.; 381 и сл. 

69 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Нравствено слово 3. Според св. Симе-
он човекът е едновиден, защото е единство на ум, дух и слово. За тричастност-
та на душата у св. Симеон по-подробно вж. Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική 
τελείωση τοῦ ἀνθρώπου, 295–321. Вж. също Алфеев, Ил. Цит. съч., 299–300. 

70 За всеобхватността на този опит вж. Нравствено слово 4, 862–873.
71 Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 160.
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конкретното лично психосоматично битие72. За св. Симеон антропо-
логичната истина за единството и целостността на човешката психо-
соматична ипостас намира опитното си потвърждение в мистичния 
опит като харизматичен плод от диалогичната есхатологична среща 
с Христос в сърцето, което проявява по всеобхватен начин тайната на 
богообразната личност. В случая обаче тази опитно потвърдена антро-
пология остава невъзможна извън контекста на христологията, прежи-
вяна опитно в апофатическия евхаристиен етос на Църквата73. Есхато-
логичният предел на тази антропологична истина е събитието на обо-
жението като есхатологично преобразяване на целия човек в Христос 
чрез благодатта на Светия Дух74 и в този смисъл гносеологията остава 
онтологично обусловена от тази есхатоцентрична антропология. За св. 
Симеон истинското богопознание и боговиждане е винаги всеобхватно 
екзистенциално познание; то е истинско вдишване, помирисване, слу-
шане и докосване, разбиране и усещане75, т.е. обитаване и участие на 
целия човек в цялостното отношение с Бога в Христос. Оттук следва, че 
мистичното богопознание е харизматичен плод от всеобхватното оду-
хотворяване (= облагодатяване) на цялостното психосоматично лично 
съществуване на човека76, на цялата му богоподобна личност, която се 
превръща в топос на тайнственото присъствие на Христос и на мистич-
ната среща с Него. По такъв начин аскетическата гносеология на мис-
тичното богопознание се превръща в своеобразно опитно потвърж-
дение на една типично халкидонска антропология, която постулира 

72 В този контекст екстатичният характер на мистичния опит, който св. 
Симеон свързва с „излизането извън себе си“ (вж. Богословски, гностически и 
практически глави ІІІ, 21), не трябва да се разбира като „напускане“ или „изо-
ставяне“ на природата, а по-скоро като благодатно преодоляване на граници-
те на природното съществуване в събитието на диалогичната есхатологична 
среща с Христос, т.е. в състоянието на преобразяване и одухотворяване на обо-
жения в Христос човек. По темата за екстаза у св. Симеон по-подробно вж. 
Алфеев, Ил. Цит. съч., 391–412; Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική τελείωση τοῦ 
ἀνθρώπου, 360–376. 

73 Б. Лубардич настоява мистиката на апофатиката да бъде вписана в 
контекста на еклисиологията, за да може окончателно да се разбере „когни-
тивният реализъм на апофатиката“. – Цит. съч., с. 97.

74 Затова и св. Симеон поставя като условие за виждането на светлина-
та човекът сам да стане светлина. Вж. Нравствено слово 1. 3, 99–103. Вж. също: 
Кривошеин, В. Цит. съч., с. 246. 

75 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Нравствено слово 3.
76 По характерен начин св. Симеон говори за духовните уста и ръце, чрез 

които подвижникът се приобщава към божествената светлина. Вж. Нравстве-
но слово 4, 862–867. За преобразяването и одухотворяването на човешкото тяло в 
състоянието на обожението у св. Симеон по-подробно вж. Алфеев, Ил. Цит. 
съч., с. 426.
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принципа човек по природа – бог по благодат77 и открива хоризонта на една 
опитна христология и есхатоцентрична антропология. Мистичният 
опит от просветлението и боговиждането е в действителност антропо-
логичен опит от есхатологичното обожение, т.е. от оцелостяването на 
човешката природа, което има за онтологичен предел нейното неслит-
но и неразделно съединение в ипостасното единство на Христос. Този 
христологичен критерий на антропологията позволява на св. Симеон 
да освободи аскетическата гносеология от всяка форма на криптомо-
нофизитско развъплъщаване и на пасивна съзерцателност и едновре-
менно с това да подчертае всеобхватния екзистенциален характер на 
мистичното богопознание. В опита от просветлението и боговижда-
нето участва целият човек – като душа и тяло, като ум и сетива, като 
мисъл и воля78 – и за св. Симеон това е възможно, доколкото благода-
тта въвежда човека в един нов начин на съществуване по подобие на 
Христос. За св. отец човекът е цялостен и истински човек само когато 
притежава благодатта на Светия Дух, а това означава, че проявената в 
обожението пълна и истинска човечност остава предел за екзистенци-
алната всеобхватност на гносеологията на мистичното богопознание. 
В мисълта на св. Симеон опитът от мистичното боговиждане откри-
ва последната есхатологична истина за човека: обличането на човека 
в нетление в Христос и тази истина остава предел за всяка автентична 
аскетическа гносеология. В случая есхатологичното измерение на ан-
тропологията остава критерий за опита от мистичното богопознание 
и съзерцание, тъй като за св. Симеон Нови Богослов истинското про-
светление и боговиждане е харизматично събитие и плод от участието 
на човека в новия начин на съществуване на Христос чрез благодатта 
на Светия Дух79. Тук отново трябва да се върнем към покайното из-
мерение на тази гносеология, тъй като то открива по опитен начин 
църковната истина за личността в мистичния опит от богопознанието. 

В опита от мистичното богопознание антропологичната истина 
за единството и целостността на човешката природа има дълбоко ли-
чностно измерение, доколкото този гносеологичен опит извира от лич-
ната диалогична среща и общение с Христос. В мисълта на св. Симеон 
опитът от покаянието потвърждава църковната истина за личността, 

77 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Химни 3, 251.
78 Тази опитна аскетическа гносеология потвърждава антропологичната 

истина за вътелесността на ума (νοῦς). Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Кати-
хеза 15, 72–77.

79 Доколкото св. Симеон следва богословието на волята на св. Максим 
Изповедник, той преодолява всяка пасивност и отваря човешкото съществу-
ване към неговата есхатологична пълнота в Христос – перспектива, която е 
радикално чужда на оригенистката духовност, движеща се в схемата покой – 
движение – апокатастасис.
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тъй като в него се ражда истинското междуличностно общение като 
плод от кенотичното отваряне към Д/другия, което въвежда човека в 
църковния начин на съществуване, който е жертвено и любящо съ-съ-
ществуване с Христос и ближните по светотайнствен начин в тялото 
на Църквата80. Тук подвигът е екзистенциалното движение на волята, 
което освобождава личността от всички условности на тварното при-
родно съществуване и я въвежда във всеобхватното отношение на бла-
годарение в синергия с благодатта на Духа. Така покаянието е белег 
за новия начин на съществуване в Христос, което конституира нови 
гносеологически възможности пред човека в пространството на лич-
ната диалогична среща и общение с Христос в Духа81. Покаянието води 
човека към екзистенциалното просветление и към истинската свобода 
в Духа, което прави възможно кръстното кенотично приемане и отда-
ване на Христос и именно това е топосът на истинското боговиждане 
и богопознание82. В този контекст покаянието е непрекъснато въвеж-
дане в новия начин на съществуване, което го превръща в топос на ав-
тентичното боговиждане и богопознание като харизматичен плод от 
всеобхватното отношение с Бога в Христос чрез благодатта на Духа. 
Доколкото в опита от покаянието човекът участва с цялата си психо-
соматична ипостас, то теорията и практиката на аскетическата гносе-
ология имат за свой предел църковната истина за човека като единна 
и цялостна личност83. В този смисъл просветлението и боговиждането 
не е просто интелектуален мистицизъм или съзерцателност, а е хариз-
матичен плод от покайното въвеждане чрез Светия Дух в новия начин 
на съществуване на Христос, и то по светотайнствен начин, в тялото на 

80 Според о. Николаос Лудовикос волята за общение показва органична-
та връзка между това цялостно отношение (като участие в църковния начин на 
съществуване) с покаянието, защото според него „покаянието тук не означава 
просто промяна на самопознанието, а решаващ реализъм на единосъщие-
то. То означава борба да се носи и поддържа другият, за да му дам място в 
мене“. – Лудовикос, Н. Од онтологије до еклисиологије. – Богословље, св. 1–2, 
Београд, 2003, 112–113.

81 В този случай покаянието премахва всяка форма на нарцисизъм и е бе-
лег за нетварната намеса на Божията благодат, която конституира всяко истинско 
общение. Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, 135–136.

82 Затова св. Симеон свързва самопознанието не с някаква интроверт-
ност, а с боговиждането и покаянието като автентично междуличностно от-
ношение. Вж. Химни 3, 243.

83 В този смисъл покайната аскетическа гносеология на мистичното 
богопознание потвърждава опитно антропологичната истина за тялото и за 
природните способности на човека, както и за самовластната му способност 
да упражнява свободната си воля отвъд всеки криптомонофизитски и крип-
томонотелитски възглед за личността.
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Църквата. В перспективата на тази опитна покайна аскетическа гносе-
ология св. Симеон обръща перспективата и преживява боговиждане-
то не само като съзерцание на нетварната светлина, но и като начало на 
покаянието, като мистагогично въвеждане в най-дълбокото лично об-
щение и взаимност с Христос84. Доколкото този опит е винаги христо-
логичен85, той има светотайнствен и еклисиологичен характер, докол-
кото той проявява църковния начин на съществуване, в който човекът 
участва и става пространство за църковно действащата богочовечност 
на Христос по изцяло светотайнствен начин. В тази еклисиологична 
перспектива опитната аскетическа покайна гносеология освобождава 
богословската антропология от всяка форма на идеалистичен субе-
ктивизъм и анагогичен съзерцателен мистицизъм, които застраша-
ват именно светотайнствено-еклисиологична структура на участието 
в богочовешкото общение с Христос86. По такъв начин аскетическата 
гносеология на мистичното богопознание има за свой екзистенциа-
лен предел опитната христологична антропология на участието, но 
преживяна и разбрана в пространството на светотайнствения живот 
на Църквата, където просветлението и боговиждането са автентични 
харизматични плодове на живота в Духа по изцяло еклисиологичен 
начин. 

3. Еклисиологичният хоризонт на мистичното бо-
гопознание

Очевидно покайната аскетическа гносеология на мистичното 
богопознание се основава в антропологичната истина за всеобхват-
ността на подвига, който има за свой последен телос психосоматич-
ното преобразяване на човека по благодат като мистагогично въвеждане 
в църковния начин на съществуване87. В мисълта на св. Симеон тази 
светотайнствено-еклисиологична перспектива на гносеологията и на 

84 В този смисъл за св. Симеон просветлението и боговиждането не са 
кулминация в рамките на някаква анагогична интровертна мистика, а са ха-
ризматичен плод от кеносиса и смирението на човека като предпоставки за 
неговото подвижническо напредване. Вж. Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική 
τελείωση τοῦ ἀνθρώπου, 339–341.

85 За св. Симеон виждането на божествената светлина е преди всичко 
виждането на „лицето“ на Христос в светлина. Вж. Благодарение 2, 141.

86 В случая богословието на покаянието може да помогне за решаване-
то на редица актуални на съвременната богословска и философска антропо-
логия проблеми, като напр. диалогичната структура на интерперсоналното 
отношение. 

87 Според св. Симеон подвигът е възможен в Църквата, която се храни с 
Христос. Вж. Нравствено слово 6, 154–173.
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антропологията не е някаква „добавка“, а определя вътрешния логос 
и цялостната структура на неговия антропологично-гносеологичен и 
мистичен опит88. В мистичния опит на св. Симеон всеобхватното екзис-
тенциално познание е органично свързано с екзистенциалното усилие 
и подвиг на човека да участва в новия начин на съществуване на Хрис-
тос, но този подвиг не е автономен, а има онтологичната си основа в 
тайнството Кръщение и се възпълва в Евхаристията като пълнота на 
всички тайнства89. Очевидно за св. отец тайнствата Кръщение и Евха-
ристия са онтологично-еклисиологичните „ороси“ на новия начин на 
съществуване и живот в Христос, които определят хоризонтите на ан-
тропологията и на гносеологията, а също и на автентичния мистичен 
опит. Според него тайнството Кръщение се дава на човека свободно 
и открива пред него възможността да следва или да отхвърли свобод-
но Христос90, но едновременно с това то прави човека органичен член 
на Църквата като Тяло Христово и създава еклисиологичната рамка и 
контекст за истинския подвиг91 и за автентичното мистично богопоз-
нание. Кръщението е дар на новия живот в Христос и мистагогично 
въвеждане в църковния начин на съществуване; то открива хоризон-
та на една светотайнствена онтология, която предполага синергията 
и перихоресиса на човешката и божествената воля като залог за ис-
тинското обожение в Христос чрез Светия Дух92. Този църковен начин 
на съществуване (= светотайнствена онтология) има своята пълнота в 
тайнството на Евхаристията, която е топосът и тропосът на осиновле-
нието и обожението на човека, на реалното въплъщаване, присъствие и 
обитаване на Христос в човека93, а оттам и на автентичното просветле-

88 Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 36 и сл.
89 Относно евхаристиологията на св. Симеон Нови Богослов вж. по-под-

робно: Кривошеин, В. Цит. съч., 115–138; Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική 
τελείωση τοῦ ἀνθρώπου, 459–468.

90 Св. Симеон Нови Богослов. Практически и богословски глави 109–110, 
Φιλοκαλία Γ, 258. 

91 Св. Симеон подчертава, че подвигът има за цел да „активира“ благо-
датта на Кръщението, която може да доближи човека до Бога. Вж. Нравствено 
слово 13. Вж. също: Алфеев, Ил. Цит. съч., с. 332 и сл. 

92 За синергията на човешката свободна воля и светотайнствената бла-
годат вж. Св. Симеон Нови Богослов. Катихеза 116. Той вижда в тайнството 
Кръщение началото на харизматичния (= благодатния) живот в Светия Дух, 
което придава дълбок светотайнствен характер на харизматологията. По-под-
робно вж. Кривошеин, В. Цит. съч., 157–165. 

93 Архиеп. Василий Кривошеин подчертава важното значение на евха-
ристиологичните и еклисиологичните измерения на това вътелесяване на 
Христос във вярващите и на вярващите в Тялото Христово в богословието на 
св. Симеон. Вж. цит. съч., с. 116. Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Нравствено 
слово 1, 3, 79–86.
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ние, боговиждане и богопознание94. Става дума за една есхатологична 
светотайнствена онтология, която открива антропологичната истина 
за човека като нова твар в Христос95 и едновременно с това гносеоло-
гичната истина за богопознанието и боговиждането като евхаристийно 
просветление96. 

В мисълта на св. Симеон опитът от мистичното богопознание е 
органично свързан и има за критерий антропологичната истина за новия 
човек в Христос, за духовния човек, преобразен и просветлен от благо-
датта на Светия Дух97 по дълбоко светотайнствен начин. В този смисъл 
за него опитът от мистичното богопознание и боговиждане предпола-
га есхатологичната новост на човека, предполага онтологичната свето-
тайнствена промяна на начина на съществуване на човека в Църквата, 
която е топос и тропос на истинското обожение, просветление и бого-
виждане98. Опитът от тази благодатна промяна на начина на съществу-
ване има евхаристиен характер, което придава едновременно и онтоло-
гичен, и еклисиологичен смисъл на всеобхватния аскетико-мистичен 
опит, включително и на мистичното богопознание и боговиждане99. 
В перспективата на това евхаристийно проявяване на новия начин на 
съществуване тайнството на Евхаристията става топос и тропос на бо-
гопознанието, а причастяването със св. тайни става извор на харизми-
те на чистотата, просветлението и боговиждането100. Затова в своите 
Химни св. Симеон недвусмислено отнася свръхестественото мистично 

94 Св. Симеон често говори за пребиваването, обитаването и въплъщаване-
то на Христос във вярващите по евхаристиен начин, което е залог за истинско-
то просветление и боговиждане. Вж. напр. Нравствено слово 10 и 14.

95 За св. Симеон това не означава промяна в природните дадености, а 
възкресен живот, обличане в нетление и обожение в Христос чрез Светия Дух. 
Вж. Химни 50, 184–202. По-подробно вж. Алфеев, Ил. Цит. съч., 424 и сл.; 
Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική τελείωση τοῦ ἀνθρώπου, 541–564.

96 Св. Симеон ясно подчертава този евхаристиен характер на просветле-
нието. За него Евхаристията е светлина както и всичко, което се отнася до Бога: 
„Христос… е светлина; хлябът на Неговата пречиста плът е светлина; чашата 
на Неговата драгоценна кръв е светлина“. – Богословско слово 3, 150–152. В Бого-
словско слово 10 св. Симеон говори, че достойно причастяващите се се просвет-
ляват тайнствено (μυστικῶς). Вж. също: Кривошеин, В. Цит. съч., с. 122.

97 Вж. Уеър, К. Цит. съч., с. 139.
98 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Богословско слово 3, 150–152. По-късно 

св. Григорий Палама и св. Николай Кавасила също подчертават еклисиоло-
гичния евхаристиен характер на просветлението и обожението и боговиж-
дането. Вж. Св. Григорий Палама. Беседа 20, 13; Св. Николай Кавасила. За 
живота в Христос 4, 15.

99 Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 145 и сл. 
100 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Катихеза 1, 18.
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съзерцание към евхаристийното единение на вярващите101, тъй като 
истината за есхатологично обновения човек – облечен в нетление като 
обновен човек в Христос – се открива именно в участието в тайнство-
то на Евхаристията. В тази евхаристийна перспектива просветлението 
и боговиждането са харизматичен плод в живота на човека, който е 
преобразен и просветлен от ипостасната светлина на Христос по евха-
ристиен начин102; те са харизматичен плод от евхаристийното пребива-
ване и обитаване на Христос във вярващия чрез благодатта на Духа103. 
Очевидно за св. Симеон евхаристийното общение е онтологичният хо-
ризонт на опитната аскетическа гносеология на мистичното богопоз-
нание, доколкото просветлението и боговиждането са възможни само 
като харизматичен плод от въвеждането на човека в църковния начин 
на съществуване, проявен във всетайнството на Евхаристията104. Истин-
ското познание е възможно само в харизматичния опит от това евха-
ристийно боговиждане, което открива есхатологичната истина за чове-
ка105 в пространството на апофатическия евхаристиен етос на Църква-
та. В този евхаристиен етос мистичното богопознание е наистина все-
обхватно екзистенциално личностно познание, тъй като в същността 
си то е харизматичен плод от евхаристийното присъствие и обитаване 
на Христос, от просветлението с истинската (= ипостасната) Светли-

101 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Химни 3, 60. Тук различието между 
същност и природа трябва да се разбира като разлика между същност и енер-
гии. Вж. Алфеев, Ил. Цит. съч., с. 360 и сл. 

102 За човека, който пребивава в общение със светите Тайни, в покая-
ние и смирение, св. Симеон пише: „Такъв всекидневно ще се причастява с 
божествените тайни и ще види в тях присъстващата Божествена Светлина“. – 
Катихеза 4. На друго място св. Симеон пише: „Когато въплътеният Логос чрез 
Причастието с Неговите пречисти Тяло и Кръв се е настанил в нас като свет-
лина“, видяхме славата Му, слава като на Единороден от Отца (Йоан. 1:14). 
Нравствено слово 10.

103 Във връзка с това св. Симеон е категоричен, че в евхаристийното об-
щение Христос се заселва в нас като Светлина и ние съзерцаваме Неговата бо-
жествена слава. Вж. Нравствено слово 10, 448–470. В молитвата преди приемане 
на св. евхаристийни Дарове св. Симеон се обръща към Христос, т.е. към ис-
тинската Светлина, с думите: „Така и сега чрез Твоето обитаване в мен съхра-
ни ме винаги да стоя вътре и неподвижен, за да те съзерцавам непрекъснато“, 
от което се вижда, че евхаристийното обитаване на Христос е предусловие за 
истинското боговиждане.

104 Св. Симеон ясно обвързва чистото съзерцание с достойното участие в 
Евхаристията (вж. Нравствено слово 14, 225–241, но за него това съзерцание има 
подчертано харизматично измерение, тъй като то е винаги дар на благодатта 
на Светия Дух. В този смисъл причастяването с евхаристийните дарове има 
като плод истинското знание и съзерцание. Пак там. 

105 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Химни 15.
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на, т.е. със самия Христос106. Опитното интегриране на гносеологията 
в евхаристийната онтология не позволява опитът от мистичното бого-
познание да се интерпретира като психологическо „притежаване“ (ви-
наги нарцистично!) на Бога, а предполага то да се мисли преди всичко 
като участие в тази ипостасна Светлина, т.е. в самия Христос по изця-
ло евхаристиен начин. В този смисъл о. Николаос Лудовикос определя 
разбирането на св. Симеон за просветлението и боговиждането като 
евхаристийна христофания107, доколкото то е лично участие в самия Хрис-
тос като ипостасна Светлина, доколкото то се ражда в благодатния опит 
от евхаристийното пребиваване и обитаване на Христос в причастява-
щите се с Неговите Тяло и Кръв108. Доколкото Евхаристията е топос и 
тропос на човешкото обожение109, то просветлението и боговиждането 
са всеобхватно екзистенциално познание – умно и сетивно приемане 
на благодатта на евхаристийните дарове110. В това всеобхватно позна-
ние човекът приема психосоматично и лично Христос като ипостасна 
Светлина и именно това е просветлението като харизматичен дар от 
участието в тайнството на Евхаристията, като плод от евхаристийното 
обитаване на Христос111. Със сигурност този опит от просветлението 
и боговиждането не може да бъде изтълкуван в категориите на инди-
видуалния съзерцателен мистицизъм (винаги екстатичен)112, тъй като 
в същността си то е евхаристийна христофания в пространството на 
църковния начин на съществуване. Напротив, опитът от просветле-
нието и боговиждането остава винаги харизматичен дар от любящото 
откриване и диалогична среща с Христос, а това означава, че той е въз-
можен в контекста на една опитна еклисиология. В тази еклисиологична 
перспектива мистичното богопознание е винаги харизматичен дар от 
участието в евхаристийно проявената онтология на новата твар в Хрис-
тос и това есхатологично измерение на гносеологията я освобождава 
от всички твароцентрични модели на съзерцателен мистицизъм. Опи-
тът от евхаристийното присъствие на Христос като Светлина открива 

106 Вж. Πορτελανος, Στ. Ἡ πνευματική τελείωση τοῦ ἀνθρώπου, σ. 343.
107 Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 147.
108 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Нравствено слово 2, 305. 
109 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Химни 3, 374.
110 За св. Симеон истинското съзерцание извира от светловидния хляб в 

Евхаристията, чрез който се приобщаваме с Христос като истинска Светлина. 
Вж. Нравствено слово 14, 248–276. Вж. също Химни 3, 303.

111 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Нравствено слово 2, 373.
112 В този смисъл у св. Симеон евхаристийното просветление и боговиж-

дане има по-скоро пасхално-възкресен характер, тъй като Евхаристията е Пасха 
(= преминаване) и въвеждане в есхатологичната пълнота на живота в Царство-
то. Вж. Нравствено слово 14, 281–290. В този смисъл за св. Симеон боговиждане-
то в Царството е по-съвършено (τελεώτερον). Вж. пак там 10, 701.
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истината за просветлението и боговиждането като харизматичен плод 
от диалогичната есхатологична среща с Христос по изяло личностен 
и евхаристиен начин113. Така за св. Симеон просветлението и боговиж-
дането извират от личното евхаристийно присъствие на Христос, то е 
харизматичен плод от любящото участие в ипостасната светлина на 
Христос, която по евхаристиен начин просветлява цялото психосома-
тично битие на вярващия чрез благодатта на Светия Дух114. Следова-
телно автентичното просветление и боговиждане е възможно само в 
пределите на една опитна христология – едновременно и еклисиоло-
гична, и евхаристийна – която освобождава гносеологията на мистич-
ното богопознание от нарцистичната претенция на човека да „прите-
жава“ Бога. Напротив, за св. Симеон просветлението и боговиждането 
са единно светотайнствено събитие на присъствието на Христос като 
ипостасна светлина и именно този апофатичен евхаристиен етос оста-
ва верен еклисиологичен критерий за осмисляне на антропологията и 
гносеологията. За него мистичното богопознание е възможно в прос-
транството на апофатическия опит от евхаристийната причастност в 
Христос чрез Духа115 и този гносеологичен опит води не до „разбира-
нето“, а до „боговиждането“ като харизматичен плод от причастност-
та към ипостасната светлина. В този смисъл цялото мистично бого-
словие на св. Симеон има опитен и съзерцателен характер116, но тази 
опитност и съзерцателност трябва да се разбират винаги в контекста 
на евхаристийно проявения църковен начин на съществуване, в кон-
текста на живото лично присъствие и действие на Христос по евхари-
стиен начин чрез Духа в общението на Евхаристията117. Тази опитна и 
съзерцателна гносеология извира от харизматичния опит на мистич-
ното просветление и боговиждане и според о. Николаос Лудовикос тя 
има за свои предели евхаристийния апофатизъм и есхатоцентричната 
антропология118. Този евхаристиен апофатизъм остава онтологичен хо-

113 В случая мистичното богопознание извира от присъствието за разли-
ка от всеки друг вид религиозно-философско просветление. Вж. Λουδοβίκος, 
Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 148.

114 Вж. Св. Симеон Нови Богослов. Катихеза 1, 364.
115 По характерен начин св. Симеон отнася апостол-Павловия израз 

„неизречените думи (ἀρρήτων ρημάτων)“ от 2 Кор. 12:3-4 и вечните блага 
на Царството, които „око не е виждало…“ (1 Кор. 2:9) към Тялото и Кръвта 
Христови в Евхаристията и ги свързва непосредствено с апофатичния опит от 
евхаристийното просветление и боговиждане. Вж. Нравствено слово 3. 

116 Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ᾿Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 150.
117 Б. Лубардич еднозначно определя този апофатичен мистичен светло-

носен опит на св. Симеон като евхаристийна църковност. Вж. Цит. съч., с. 109.
118 Вж. Λουδοβίκος, Νικ. πρωτ. ̓ Η κλειστή πνευματικότητα…, σ. 159. Ас-

кетическата гносеология на св. Симеон има за свой предел есхатологичната 
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ризонт и еклисиологичен критерий за автентичния мистичен опит от 
просветлението, боговиждането и богопознанието, където познанието 
е истинска мистагогия на участието. Така за св. Симеон Божествената 
Евхаристия остава топос на боговиждането; тя е пространството, в кое-
то единната и цялостна човешка личност участва в неизказаното обще-
ние с Христос чрез благодатта на Духа и където се ражда богосъзерца-
телното евхаристийно познание119. Затова и опитът от евхаристийното 
просветление и боговиждане открива херменевтичния хоризонт, кой-
то опосредства цялостната рецепция на мистичното богопознание в 
контекста на църковно действащата богочовечност на Христос, т.е. в 
контекста на есхатологичната диалогична среща на новия начин на съ-
ществуване на Христос в пространството на Евхаристията. Единствено 
в пространството на тази опитна евхаристийна еклисиология мистично-
то богопознание остава свободно от интровертния съзерцателен ми-
стицизъм и в този смисъл еклисиологичният опит от евхаристийното 
просветление и боговиждане остават херменевтичният ключ за осмис-
лянето на гносеологията като антропологичен опит.

истина за човешкото битие и всяко пренебрегване на тази истина превръща 
богопознанието, боговиждането и просветлението в естествено постижение 
на човешките интелектуални способности. Пренебрегването на именно тези 
есхатологични и светотайнствени критерии отваря пътя за тълкуването на 
аскетико-мистичния опит в категориите на една „терапевтична духовност“, 
където съзерцанието е по-скоро естествено (и най-често нарцистично) инте-
лектуално постижение по пътя на „терапевтичното“ напредване на човека 
към обожение. За св. Симеон обаче понятието изцеление (= терапия) има по-
скоро смисъл на есхатологично възстановяване и оцелостяване на човешката 
природа в Христос чрез благодатта на Светия Дух, което има началото си в 
тайнството на Кръщението и се възпълва във всетайнството на Евхаристията. 

119 Вж. св. Симеон Нови Богослов, Нравствено слово 3.
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Summary

Svilen Toutekov (Veliko Tarnovo)

Anthropological and ecclesiological oroi of mystical 
knowledge of God in St Symeon the New Theologian

It is found in the experiential mystical theology of St. Symeon the 
New Theologian an ascetical gnoseology in which the knowledge of God 
and the vision of God are the charismatical fruit of the participation of man 
in the life of Christ. The mystical experience of the knowledge of God, how-
ever, is often interpreted according to the hermeneutical premises of an 
introverted contemplative mysticism whose roots are found in Origen and 
Augustine. The deconstruction of this model of thinking reveals the ascet-
ical gnoseology of St. Symeon on the horizon of a holistic anthropology of 
participation, of theology of will, and of the understanding of the human 
person in the context of the overall dialogical relation with God. For St. 
Symeon, however, this existential holistic knowledge of God has its clear 
ecclesiological and sacramental (= mysteriological) premises, and is only 
possible in the Church experience of man‘s transformation and theosis in 
Christ in a sacramental (= Eucharistic) way. Because of the experiential and 
contemplative character of St. Symeon’s gnoseology, the mystical knowl-
edge of God must be understood as Eucharistic Christophania where the 
vision of God is always the charismatic fruit of the Eucharistic participation 
in Christ‘s theanthropia (divine humanity).


