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ВИП У С К  8 7  
 

ФІЛОСОФІЯ  
 

Д.В. Білозор, асп. 
 

ІДЕЙНО–ПОЛІТИЧНІ ОСНОВИ ВАХХАБІЗМУ 
 
У статті простежується етапність історичного розвитку ваххабізму як окремої течії ісламу. Аналізуються по-

літичні чинники, що впливали на еволюцію ваххабізму з релігійної на політичну течію. 
Іn article showing evolution of vahhabism ideology. Realized historical and social analis of radical islam wave called 

"vahhabism". 
 
Іслам, наймолодша серед світових релігій, виник на 6 

віків пізніше від християнства. Ця релігія виникла біля 
джерел та витоків християнства та іудаїзму, що дуже 
вплинуло на іслам. Релігія виникла у західній частині 
Аравійського півострова, як релігія арабів, але дуже 
швидко, іслам перетворився у світову релігію. 

Разом з арабськими завойовниками іслам вийшов за 
межі Аравійського півострова і вже в 7–9 сторіччях ши-
роко розповсюдився в Сирії, Палестині, Дворіччі (су-
часна територія Іраку), в Персії (Іран), східній частині 
Кавказу, на території де нині знаходиться Афганістан, в 
Середній і Центральній Азії. В ті ж часи мусульманська 
релігія розповсюдилась в Північній Африці та на Піре-
нейському півострові. В 9–11 сторіччях іслам прийняли 
у Східному і Західному Судані. В 10 сторіччі Іслам по-
чинає розповсюджуватись в Поволжі. В 11 сторіччі му-
сульманство прийшло в Малу Азію. В 12–15 сторіччях 
іслам через посередництво арабських торгівців прони-
кає в Індонезію, а через турків розповсюджується на 
деяких територіях Балканського півострова та в захід-
них частинах Північного Кавказу. У 18 сторіччі мусуль-
манство займає провідні позиції на східно–африкансь-
кому узбережжі, в 19 розповсюджується в деяких райо-
нах Африки. Із усіх перелічених регіонів іслам пізніше 
було витіснено лише з Піренейського півострова. 

Однією з причин радикалізації ісламу – є розбрат і 
роз'єднання в ідеології віровчення. Тільки в часи Муха-
ммеда та двох його послідовників (Абу–Бакре і Омара) 
мусульманство існувало як цілісне віровчення. В цей 
період відбувалося формування ісламу як релігійного 
віровчення. Проте з часом в ісламі виникають різні те-
чії, напрямки, секти і т.п. Мусульманський теолог аш–
Шахрастані так змальовує ці події: "…в наслідок розко-
лів в ісламі виникли 4 великі секти: карадити, сифатити, 
хариджити, шиїти. Потім одні з них об'єднуються з дру-
гими і від кожної великої секти відокремлюються гілки, 
доходячи до 73 сект" [1]. 

З часом найбільш значні розколи в ісламі стали 
причиною до виникнення екстримізьких тенденцій. Ско-
ріш за все серйозні суспільно–політичні протиріччя, що 
виникали між різними кланами, династіями, течіями 
ставали основою для релігійних розколів. І. Гольдциєр 
пише: "На першому місці стоїть, мабуть, не питання 
релігії, а питання державного устрою… На політичні 
питання неминуче дивляться з релігійної точки зору, 
політика набуває релігійних форм, що надають політич-
ним чварам своєрідне забарвлення" [2]. Всі розколи в 
ісламі це підтверджують. 

Поділ ісламу на течії пояснюється соціально–
політичними розбіжностями, що існували у суспільстві, 
де було багато релігійних, філософських шкіл та течій, 
а також політичних партій, правлячих династій, теологі-
чних шкіл та сект. Про чистоту ісламу дбали багато 
теологів, але вчення хариджитів, які називали себе 
"людьми посту і молитви" і дотримувались суворої "ре-
лігійної етики", ми поговоримо окремо. 

В другій половині 7 сторіччя в ісламі виникають 3 течії, 
одна з них хариджизм (від араб. Аль–хаваридж – "ті, що 

виступають"). Деякі вчені вважають його найпершим 
релігійно–політичним утворенням. Воно виникло у 50–ті 
роки 7 сторіччя під час боротьби за владу у Халіфаті. 
Його утворили прихильники двоюрідного брата пророка 
Мухаммеда – Алі, після того як він виявив нерішучість у 
протистоянні з швагром Мухаммеда – Муравією, коли 
погодився на третейський суд. Хариджити почали 
збройну війну як проти Муравії так і проти Алі. 

Хариджити засуджували багатство, забороняли 
вживати спиртні напої, їх вчення "ніколи не було коди-
фіковано і підлягало змінам у багато численних підсек-
тах. Але вони зіграли суттєву роль у розвитку мусуль-
манського богослов'я" [3]. 

Ваххабіти ніколи не сприймали хариджизм. Але са-
ме у них ваххабіти навчились такій мірі релігійної нете-
рпимості, що вважали усіх інших мусульман, що не на-
лежали до їх віровчення "самими небезпечними та до-
стойними осаду невіруючими ще більш, мабуть, ніж 
іудеї і християни" [4]. 

З часом хариджити розділились на багато сект (їх 
налічувалось до 2 десятків), але найбільш помітними 
серед них були азракити та ібадіти. 

Азракити були найбільш радикальні. Вони з великою 
мірою нетерпимості ставилось до всього протирічило 
хариджизму. Саме така нетерпимість стала причиною 
їх зникнення в історичному просторі. 

Розкол в хариджизмі став початком цілої низки по-
дальших розшарувань в мусульманському світі. 

Надалі відбувся найбільший в ісламі розкол на су-
нізм і шиїзм. Цей розкол був пов'язаний з політичними 
проблемами, з розбіжностями щодо того кому повинна 
належати верховна влада в ісламській державі та іс-
ламському світі загалом. 

Сунізм – найвпливовіша течія в ісламі. Деякі релігієз-
навці називають його ортодоксальним ісламом, з чим не 
погоджуються прихильники другого напрямку – шиїзму. 
Самоназва сунітів – "ахль ас–Сунна а–л–Дакамаа", що в 
перекладі з арабської "люди Сунни та згоди". 

Суніти, на відміну від шиїтів, визнають священне 
мусульманське послання Сунну у повному обсязі – у 
складі 6 хадисів. Друга суттєва риса, що відрізніє віро-
переконання сунітів – це визнання їми законності прав-
ління перших чотирьох халіфів: Абу Бакра (Абу Бекра), 
Омара (Умара), Османа (Усмана) та Алі. Суніти вважа-
ють, що халіфи повинні виконувати духовне і політичне 
керівництво мусульманами. Цих халіфів обирає грома-
да, керуючись їх компетентністю та особистими якостя-
ми. Суніти не визнають посередництво між Аллахом і 
людьми. Між сунітами та шиїтами існують розбіжності у 
питаннях культу та у правових питаннях. Саме для ви-
рішення правових питань, в сунізмі (в 9–10 сторіччях) 
виникають 6 богословсько–правових толків – мазхабів, 
чотири з яких існують і по теперішній час і об'єднують 
практично весь мусульманський світ. 

Засновниками їх були: Імам Нугман ібн Cабіт Абу 
Ханіфа (699–767 рр.), Імам Малік ібн Анас ал–Асбахи 
(713–795 рр.), Імам Мухаммад ібн Ідріс аш–Шафії (767–
820 рр.), Імам Ахмад ібн Хан бал (780–855 рр.). Усі ці 
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масхаби однаково шанобливі в усьому мусульмансько-
му сунітському світі, незалежно від приналежності му-
сульманина до якої–небудь однієї з них, тим паче, що 
відмінності між ними (враховуючи також, що деякі з 
імамів були учнями один одного: Імам аш–Шафії вчився 
у Імама Маліка, а Ібн Ханбал дістав схвалення Імама 
аш–Шафії) існують практично лише в традиціях вико-
нання обрядів, але не у віропереконанні – найбільш 
істотному елементі релігії. 

Саме ці чотири масхаби: ханафітський (ханифітсь-
кий), шафиїтський, малікітський та ханбалітський – 
вважаються однаково правовірними. Розбіжності між 
цими школами випливають із використання джерел та 
засобів при вирішенні різних правових питань, що вини-
кають у реальному житті. Основними джерелами усі 
масхаби вважають Коран і Сунну. Якщо в Корані та Су-
нні немає прямих вказівок як вирішити конкретне пи-
тання, тоді використовують такі шляхи: судження ана-
логічне ("ніяс"), узгодження думок законодавців ("ідж-
ма"), незалежне індивідуальне судження законодавства 
("рай"), переважне рішення ("істіхсан") та незалежна 
думка заради користі ("істіслах"). Різні масхаби викори-
стовують ці засоби у різній мірі та у різних комбінаціях. 

Найбільш ліберальним вважається ханафітський мас-
хаб. Він виник у 8 сторіччі в місті Куфа (Іран) і носить імя 
свого засновника Абу Халіфи. При вирішенні усіх юридич-
них питань безапеляційно приймає як джерело Коран та 
хадіси Сунни, проте допускає їх відносно вільне толкуван-
ня. З деяками обмеженнями використовується іджма, ши-
роко використовується кіяс, і досить специфічний для цьо-
го масхаба істіхсан. На відміну від інших масхабів хана-
фітський масхаб дозволяє своїм прихильникам брати в 
дружини, крім мусульманок також представниць інших 
єдинобожних релігій (перш за все християнок та іудеїв). 

Шафиїтський масхаб був заснований в кінці 8 – на 
початку 9 сторіччя імамом Мухаммадом аш–Шафії і яв-
ляє собою компроміс між ханафітським і більш консерва-
тивним малікітським масхабами (загалом шафіїтський 
масхаб все ж таки блище до малікітського масхабу). Ко-
ран і Сунна беруться шафіїтами як єдине джерело, при-
чому Сунна розглядається лише як доповнення до Кора-
ну. Так само як і ханафіти, шафіїти досить ліберально 
тлумачать Коран. Іджма використовується досить широ-
ко, але тільки у версії мединських муджтахідів (авторите-
тних законодавців). Застосування кіяса обмежене, а істі-
хсан повністю відкидається. Разом з тим із малікітського 
масхаба запозичене застосування істіслаху. Одруження 
з не мусульманками у цьому масхабі, не дивлячись на 
його відносну ліберальність, не допускається. 

Малікітський масхаб був заснований у 8 сторіччі у 
Медині законотворцем Маліком ібн Анасом. Масхаб до-
сить консервативний. Джерелами права вважається Ко-
ран і Сунна. При чому остання розглядається як продов-
ження Корану. Використовується кіяс, але в дуже обме-
жених нормах. Іджма використовується з суттєвими об-
меженнями також. Досить характерно використовується 
такий засіб як істіслах, який є витвором цього масхабу. 

Найбільшою консервативністю відрізняється ханба-
літський масхаб, заснований в 9 сторіччі Ахмедом (Ах-
мадом) ібн Ханбалом, що остаточно сформувався ли-
ше в 11 сторіччі. Основними джерелами права є Коран і 
Сунна, остання вважається коментарями до Корану і її 
авторитет майже повністю дорівнює авторитету Корану. 
Ханбаліти завжди відкидали нові нововведення не пе-
редбачені Кораном та Сунною. Застосування кеіяса і 
іджми при вирішенні правових питань було з часом до-
зволено, але обидва цих методи застосовувались в 
дуже обмежених рамках. 

Для нас представляється можливим зазначити два ос-
новних протиріччя того часу, що зберіглися до наших днів 
і позицію Ібн Хан бала і його послідовників що до них. 

Перше – калам – символіко–алегоричне тлумачення 
(тавіл) Корану, побудоване на методі міркування, що ви-
ключає при аргументуванні тих або інших тез посилання 
на які–небудь авторитети (в тому числі пророка Мухамме-
да), крім розуму, що, на думку ханбалітських авторів, при-
звело до розколу общини. Калам в усіх його проявах став 
основним об'єктом критики Ібн Хан бала. Ханбаліти вихо-
дили з неможливості збагачення розумом посланого Ал-
лахом, чому немає пояснення в Сунні, і вимагали сприй-
мати такі аяти і хадиси, не задаючи питань. 

Такої ж точки зору дотримувались усі послідовники 
ханбалітства, зокрема Мухаммад ібн Абд аль–Ваххаб. в 
ті часи в мусульманському світі йде також боротьба з 
різними нововведеннями в ісламі. Боротьба за повер-
нення довіри, заснованої на Корані і Сунні. Символом 
цієї боротьби був сам ібн Хан бал в заслугу якому стави-
вся порятунок ісламу від нововведень (бід'а), що є вели-
ким гріхом (каріба) в ісламі. 

Безсумнівно, ханбалізм охоплює широке коло пи-
тань у середині ісламу, його розбіжності з іншим толком 
зачіпають різні галузі, але в запереченні калама і бід'а – 
його найбільш істотні риси. 

Відкидання бід'а було також однією з основних рис 
руху Ібн Абд аль–Ваххаба. Найрішучішим продовжува-
чем ханбалітського напрямку був сирійський теолог і 
правознавець Така ад–Дин ібн Таймія (1263–1328 рр.). 
Він вів дуже активну релігійну діяльність, брав участь у 
джихаді, написав більше 40 книжок і різко виступав про-
ти раціоналізму (калама), нововведень (бід'а), культу 
святих і практики паломництва до могили Пророка, як 
не сумісного з духом ісламу. 

Саме теологічні переконання Ібн Ханбала і його по-
слідовників Ібн Таймії та Ібн Кайїма були відроджені у 
18 сторіччі Мухаммедом ібн Абд аль–Ваххабом і лягли 
в основу ваххабізму. 

Серед послідовників ханбалістського мазхабу (у 9 сто-
річчі) виникає рух названий салафізм. 

Салафізм (араб. салафійа) походить від арабського 
ас–салаф ас–саліх (праведні предки) або просто ас–
салаф (предки). Представники цього руху прагнуть до 
проходження шляху трьох праведних поколінь ісламу, 
виходячи з хадису: "Кращі (люди живуть) в моє століття, 
потім в наступному, потім в наступному" [5]. 

Салафіти вважают, що мусульмани в усіх своїх ді-
ять і віруваннях, нормах і правилах повинні діяти так, як 
це було в період первісного ісламу. Салафізм часто 
називають чистим ісламом. Ця назва є свідченням на-
мірів до очищення ісламу від пізніших нашарувань. За 
задумом і за метою цей процес свідчить про бажання 
звертатись до Корану та до Сунни, як до токстів та 
першоджерел. Салафіти проголошують відмову від 
інтерпретації цих текстів, які зявились як результат ін-
телектуальної та раціональної діяльності людей. Вони 
розглядають йі тексти як суму норм, рекомендацій та 
правил, які взагалі не потребують інтерпретації. Свою 
позицію салафіти пояснють тим, що Коран, посланий 
людям Богом, повинен бути зрозумілим без інтерпрета-
цій; бо було б абсурдом уявити, що Бог послав щось 
незрозуміле, що вимагає якихось складних тлумачень. 

Адже в самому Корані говориться, що він посланий 
на зрозумілій арабській мові "… а це – мова арабська, 
зрозуміла" (Сура 16, аят 103; Сура 26, аят 195) [6]. 

Наприклад в Корані: "Не підкоряйся невірним…" (су-
ра 25, аят 52). І не треба пояснювати, хто такі невірні. 
В Корані є відповідь: "А хто судить по тому, що зліквіду-
вав Аллах, то це – невірні" (сура 5, аят 44) [7]. 

Сьогодні всі, хто називають себе "ваххабітами", 
включаючи і мусульман Саудівської Аравії, відносять 
себе до салафізму. Ось що сказав Муфтій Королівства 
Саудівська Аравія Абд Аль–Азіз ібн Баз: "Салафіт – це 
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кожний, хто йде шляхом наших праведних предків і слі-
дує їх програмі" [8]. На сьогоднішній день салафітські 
групи існують в усіх країнах мусульманського світу, їх 
об'єднує єдина ідеологія, світогляд і всі вони знахо-
дяться в конфлікті з суспільством, за винятком тих кра-
їн, де ця релігія є домінуючою. В основному це держави 
Персидської затоки, хоча і там існуєть радикальні групи. 
Проте в них салафіти втратили свою войовничість че-
рез високий рівень життя, хоча багатьох мусульман 
(вихідців з цих країн) можна хнайти серед тих, що ве-
дуть джихат у різних кутах земної кулі. 

У 13 сторіччі погляди пожвав найбільший сирійський 
вчений Така ад–Дин Ібн Тамійя, котрий приклав вели-
чезні зусилля для розповсюдження цього руху і зробив 
великий внесок у розвиток думки у середині самої течії. 
І, нарешті, втретє, після тривалого п'ятисотлітнього за-
стою цей рух було відроджено на Аравійському півост-
рові під керівництвом Муххамеда Ібн Абд аль–Ваххаба, 
при якому ці погляди набули найбільшу популярність ін 
надихнули багатьох вчених того часу. Цей рух і сьогодні 
продовжує знаходити своїх прихильників у багатьох 
куточках мусульманського світу. 

В чому ж виражалися основні риси салафітського 
руху, і в чому ж особливості кожного етапу? 

Головна і відмінна риса всіх салафітських рухів як 
минулого, так і теперішнього часу, виділення ними 
єдинобожності, як основи ісламу. (з чим, загалом, зго-
дні усі мусульмани) і боротьба з усім, що, на їх думку, 
йому суперечить. Проблеми полягає у класифікації 
вчинків, в яких більшість мусульман не бачать нічого, 
що руйнує їх віру і суперечить ісламу. Частково, це 
посередництво або пророка при звертанні до Аллаха, 
відвідання могили Пророка з метою отримання благо-
даті (бараката); молитва біля могил, обернувшись до 
них обличчям. Всі ці і багато інших питань відносять-
ся, на думку салафітів до постулатів, що суперечать 
єдинобожності. Примітне те, що салафіти перших поко-
лінь не звинувачували в невірі тих, хто їм суперечив. 
Вони вважали мутазилітів, мутакалимів і суфіїв, ствер-
джуючих про єднання буття (вахдатуль – вуджуд) і роз-
чинення людині в Аласі (фана), лише людьми, що за-
блукали. Сучасні дослідники Ібн Абд аль–Ваххаба вва-
жають їх невірними за ці та багато менші речі. 

З часом перші хвилі салафії, основною відмінною 
рисою яких, крім боротьби з нововведеннями, була 
протидія ашарітській філософії і її поглядам, доміную-
чих на той момент в Халіфаті. Якщо ашаріти виступали 
за деяку свободу думки в розумінні і тлумаченні свя-
щенних текстів, то салафіти жорстоко виступали проти 
вільнодумства в питаннях віропереконання (акида), 
задовольняючись прямим розумінням аятів Корану і 
хадисів у випадку відсутності тлумачення їх Пророком 
або його сподвижниками: "Якщо Пророк і сподвижники 
не знали тлумачення аятів про якості і епітети Аллаха, 
то той, хто намагається робити це говорить про те, чого 
він не знає" [9]. Аяти і хадиси, в яких іде мова про такі 
атрибути Аллаха як сміх, гнів, любов, твердження на 
троні, рука, пальці, лик салафіти відмовлялися тлума-
чити, обмежуючись наступним розумінням: це властиво 
Всевишньому і в цьому немає сумніву, про всі ці атри-
бути відомо те, що вони не схожі на атрибути Його 
створень і мають відповідну лише Йому велич. Проте 
буквальне розуміння салафітами таких аятів та хадисів 
призвело до того, що проти них виступали вчені, навіть 
ханбалітського масхаба, обвинувачуючи їх в наданні 
Аллаху форми (таджсим) і антропоморфізму (ташбіх), і 
спростовували їх твердження про походження шляхом 
салафів. Таке строге тлумачення властиво всім салафі-
там і в усіх часи їх існування, на відміну від їх основних 

противників суфіїв та прихильників шафіїтського та ха-
нафітського масхабів. 

Перша хвиля салафії не знайшла широкої підтримки 
серед учених і, проіснувавши в 11–12 сторіччях, тимча-
сово зникла. В 13 сторіччі про вчення знову заговорив 
Ібн Таймійя. Він проявив велику мужність і рішучість, 
поширюючи салафітські погляди, в наслідок чого зазнав 
немало гонінь, що, однак, тільки додавало йому попу-
лярності і сприяло збільшенню послідовників. На відмі-
ну від своїх попередників Ібн Таймійя зробив опір на 
протидію дещо іншим явищам, які мали місце в часи 
перших палафітів, але не досягли за них такого розма-
ху. Якщо за часів засновників салафітського руху осно-
вною проблемою мусульманського суспільства була 
наявність різних філософських течій, які руйнували 
строгу систему монотеїзму, то час Ібн Таймійї, це час 
розвитку суфійських братств і ідей і пов'язаного з ними, 
надмірного піднесення праведників. Тому вістря атак 
вченого було направлено проти трьох явищ: 

 наближення до Аллаха за допомогою праведни-
ків і святих; 

 волання про допомогу і обрання посередниками 
мертвих і живих; 

 відвідання могил пророків і праведників для вша-
нування і отримання благодаті (баракат). 

Саме Ібн Таймійя виділив дві умови для єдино мож-
ності в поклонінні: 

 признання Аллаха творцем не рятує людину від 
многобожжя, якщо вона залучає до Нього кого–небудь 
чи що–небудь в поклонінні. В Корані про це говориться 
так: "І якщо ти запитаєш їх "хто створив небо і землю?" 
Вони обов'язково дадуть відповідь: "Аллах"". Мекканські 
язичники теж визнавали це, проте частину свого покло-
ніння присвячували ідолам; 

 поклоніння Аллаху повинно здійснюватися винят-
ковим способом, вказаним в шаріаті мовою Посланника 
і виходячи з покори і подяки всевишньому. 

Що стосується благання, то Ібн Таймійя сказав: 
"Благання є поклоніння, а той, хто звертається будь то 
мертвий чи живий і волає до них про допомогу, вводить 
нововведення в релігію і залучає до Аллаха сотовари-
ша, відхиляючись від шляху мусульманина" [10]. 

Щодо звернення до мертвих праведників або проро-
ків з проханням помолитися Аллаху за живих Ібн Тай-
мійя: "ми не просимо нічого від пророків і праведників 
після їх смерті, навіть якщо вони живі у своїх могилах. І 
навіть якщо вони взмозі блахати Аллаха про живих, 
нікому не дозволяється просити від них це, і ніхто з на-
ших праведних предків (салаф) не звертався з подіб-
ним проханням, бо це відкриває шлях до язичества 
(ширку)". З цього випливає і заборона відвідувати моги-
ли з метою наблизитись до Аллаха або отримати бла-
годать (бараката) від мертвого. 

Рух ваххабітів, який виник у самому серці Аравійсь-
кої пустелі, як результат надмірного звеличення праве-
дників і надання їм святості, здобуття благодаті через 
них і прагнення наблизитись до Аллаха; введення в 
іслам усіляких нововведень, які перетворились на час-
тину релігійних на мирських справ; відвідування могил, 
яким також надавали риси надзвичайної святості. 

Сам Ібн Абд аль–Ваххаб не ввів в іслам нічого ново-
го, більшість звинувачень на його адресу не відповіда-
ла дійсності і спростовувалась ним ще за життя. В од-
ному листі, який написав Ібн Абд аль–Ваххаб ми чита-
ємо: "Що стосується ваших звинувачень на мою адресу, 
ніби я відкидаю усі книги по чотирьох масхабах, ствер-
джую, що після 6 сторіччя (хіджри) були в омані (тобто 
після Ібн Таймійя), претендую на іджихад, відкидаю 
талкід, обвинувачую в невірі скоюючих тавассуль через 
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праведників, забороняю відвідування могили Пророка, 
хочу поруйнувати купол на його могилі, а так само баго-
то що інше, приписуване мені, але ніколи не злітаюче з 
мого язика, то моя відповідь на це: "Святий Ти (о, Ал-
лах), це великий наклеп" [11]. 

Ібн Ваххаб виділяв серед мусульманських вчених 
таких, як Ібн Ханбал, Ібн Таймійя, Ібн аль–Кайіму, Аз–
Захабі і віддавав перевагу їх працям. Він (ваххаб) від-
мовлявся від приписування йому винятковості: "Хвала 
Аллаху! Я не закликаю до наслідування за ким–небудь 
із цих імамів, яким ми віддаємо перевагу: Ібн аль–
Кайіму, Аз–Захабі, Ібн Касіру. Але закликаю я лише до 
Єдиного Аллаха, у якого немає сотоваришів, і до шляху 
Посланника, якого він заповідав для своєї умми. І я бе-
ру у свідки Аллаха і Його ангелів і всіх Його творінь, що 
прийму слово істини від вас і кину об стіну слова моїх 
імамів, якщо вони будуть суперечити Йому" [12]. 

Салафітський рух виник задовго до появи ваххабіз-
му і має досить глибоке коріння. Звичайно з часом цей 
рух видозмінювався залежно від умов і положення його 
в ісламі. З часом і в салафії посилились радикальні 
прояви, проте це можна пояснити відходом від канонів 
ісламу в суспільстві. 
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СІМ'Я ЯК СУСПІЛЬНО–БІОЛОГІЧНЕ УТВОРЕННЯ  
(СОЦІАЛЬНО–ФІЛОСОФСЬКЕ ТЛУМАЧЕННЯ) 

 
У статті розглянуто погляди Маркса, Енгельса, Конта та інших на родино–шлюбні взаємини, як об'єкт філософ-

ського знання. Розглядається еволюціоністичний підхід до сім'ї, як такий, що передував ліберальному трактуванню 
даного явища. 

Family relations views of Marx, Engel's and Cont like the object of philosophy knowledge are consider in article. The subject 
is evolable access about family, which was before liberal treat of this phenomenon. 

 
За останнє століття філософія вийшла за рамки суто 

академічної науки, яка перебуває тільки у стінах універ-
ситетів. Бурхливість та неоднозначність подій, що мали 
місце в ХХ ст., призвела до виникнення нових філософ-
ських дисциплін, шкіл та традицій. Особливо актуальною 
стала соціальна філософія, як сфера знань, що намага-
лася пояснити природу та сутність соціальних подій, які 
відбувалися та продовжують відбуватися. 

В Україні, як і в усьому колишньому Радянському 
Союзі, соціальна філософія розвивалася у руслі маркси-
сько–ленінського філософування. Проте соціальні зміни 
сприяли тому, що пануюча тоді традиція відійшла на 
другий план. В умовах плюралістичного підходу до пи-
тань соціальної філософії з'явилося ряд тем, які або не 
були відомі, або замовчувалися. Наприклад серед таких 
тем є питання соціальних груп, соціальних дій (мотива-
ція), причин появи та занепаду того або іншого соціуму. 
Серед авторів, які досліджують дане питання це переду-
сім Бойченко М.І., Єрмоленко А.М., Жеребкіна И.А. та інші. 

Згадані автори досліджують питання соціальних груп, 
зокрема таку специфічну соціальну групу, як сім'я. Спро-
би пояснити явище сім'ї комплексно та системно без 
домінування тієї чи іншої теорії тільки розпочалися. 
У контексті гендерних та феміністичних теорій сім'я роз-
глядається, як частина великого соціуму. В українських 
дослідженнях сім'я постає завжди у контексті якоїсь іншої 
більш ширшої та відомішої теорії чи концепції. Проте 
протягом останніх 20 років вивчення сім'ї почало виок-
ремлюватися в окрему інтердисциплінарну галузь знань. 

Особливе зацікавлення вивченні сім'ї та родини, як 
окремого явища суспільства розпочалося у кінці 60–х – 
на початку 70–х років ХХ ст. Це було пов'язано із нови-
ми демографічними дослідженнями, які проводились у 
ті часи. Дослідники виявили, що темпи народжуваності 
у багатих країнах поступово зменшуються, а жінки по-
чали все пізніше народжувати, також збільшилась кіль-
кість розлучень. Ці та багато інших причин спонукали 
обміркувати та пояснити процеси, що вже почали вини-
кати у сучасній родині. Загалом ми можемо виокремити 
декілька головних причин, що були передумовою дета-
льнішого вивчення сім'ї та родини: 

1. Досягнення рівноправності між жінками та чоло-
віками (передусім, політичний характер рівності). 

2. Секуляризація шлюбу (допустимість розлучення 
та акцептація цього явища суспільством). 

3. Поява гормональних контрацептив та добровіль-
на бездітність. 

4. Індивідуалізм, як життєва стратегія у суспільстві. 
Подальші десятиліття тільки підтвердили тенденції, 

що розпочалися в середині ХХ ст. Вже у кінці 80–х та 
початку 90–х років соціальні філософи, торкалися теми 
соціуму, такі як Ч. Тейлор, Ю. Габермас, А. Тофлер, 
Ф. Фукуяма, Е. Рудінеску, Л. Лакроїс, Ф. Адамскій, та 
інші виділяють у своїх роботах сім'ю у окрему сферу 
досліджень. Варто зазначити, що вже до цього сім'я 
була у полі зору філософів, які будували завершені 
філософські системи як–то Гегель або Маркс. Питання 
природи та сутності сім'ї та подружжя розглядав ще 
Аристотель. Саме від нього походить концепція того, 
що сім'я є віддзеркаленням усього суспільства, а сім'я є 
первинною клітиною суспільства. Також саме Аристо-
тель проголосив у "Політиці", що сім'я є складовою 
держави він зазначає, що порядок та єдність у родині є 
запорукою доброго функціонування держави [1]. Проте 
філософи ХІХ ст., Античності та Середньовіччя переду-
сім розглядали родину та сім'ю у контексті частини 
складного та багатофункціонального механізму суспі-
льства та держави. Сім'я для переважної більшості до-
слідників не виокремлювалась у окремий об'єкт дослі-
дження. Тільки у ХІХ та ХХ ст. сім'ю почали розглядати 
як окреме явище у суспільстві, що власне і формує це 
суспільство (Енгельс, Леві–Строс). 

Гегель зазначає, що саме сім'я є першим втіленням 
об'єктивного духу. Фізичне поєднання подружжя є вира-
зом єдності духа та природи, це є "утілесненням" духа. 
Тому Гегель визначає родину як втілення визвольного 
духу, що визволяє свою суспільну природу, сім'я є "коро-
лівством любові", як держава є "королівством права". 
Гегель включає родину в свою систему розгортання сві-
тового духа, хоча і визначає їй почесне місце та говорить 
про те, що саме із сім'ї починається перше в житті соціа-
льне визнання – це взаємне визнання чоловіка та жінки, 
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як двох відмінних та взаємодоповнюючих реальностей. 
Такий підхід, як ми бачимо, бере свої коріння ще в Арис-
тотеля і вдало продовжується Марксом та Енгельсом. 

Марксистська концепція родини загалом подібна до 
Гегелівське бачення родини та сім'ї. У Маркса можна 
виокремити три аспекти філософії родини: 

1. Загальна концепція родини. 
2. Критика "буржуазної родини" (висвітлення сучас-

ної йому родини). 
3. Модель "комуністичної родини", як родини май-

бутнього. 
У своїй загальній концепції родини Маркс визнає, як 

і Гегель, синтез людини і природи. Цей синтез, на його 
думку, виявляється у всьому суспільстві. Подібно, як 
суспільство є єдністю людей, які формують це суспільс-
тво, так і перша та основна форма суспільного життя – 
сім'я – є найбільш натуральним зв'язком. Проте, якщо 
Гегель говорить про божественне провидіння (дію Духа 
Свободи) стосовно держави та родини, то у Маркса ми 
бачимо те, що сім'я є окремим явищем. Маркс у "Німе-
цькій ідеології" та Енгельс у праці "Походження сім'ї, 
приватної власності і держави" зазначають, що сучасна 
для них сім'я втратила первинні свої властивості та 
перетворилась у форму соціальної експлуатації жінки 
та дітей, які являються лише засобом для виробництва. 
Тому важко в таких умовах говорити про подружнє ко-
хання, тому що кохання та приватна власність не сумі-
сні. За умов панування приватної власності та експлуа-
тації подружні стосунки не можуть розвиватися, вони 
позбавляються своєї натуральної автентичності. Тому, 
на думку Маркса, тільки в комуністичному суспільстві за 
умов відсутності приватної власності жінка та діти не 
будуть експлуатуватися, жінки будуть мати ті ж самі 
права, що і чоловіки. Жінки матимуть більше прав не 
тільки у політичній та економічній сфері, а й у свободі 
вільно розпоряджатися своїм тілом [2]. Сім'я майбут-
нього, за словами Маркса, буде вільною від тиску зако-
нів та суспільства. Сім'я епохи комунізму буде будувати-
ся передусім на почуттях, а не на правових нормах. Від-
повідно, коли між закоханими зникне взаємне почуття то 
буде це передумовою для розлучення, оскільки зникне 
природа (суть) подружнього зв'язку. Тому це буде най-
вища форма шлюбу, яка буде існувати не для збережен-
ня самої структури як такої, а тільки і заради сутнісного 
наповнення шлюбу – кохання. За умови зникнення ко-
хання, відповідно є умови для зникнення шлюбу, як ін-
ституту. "Розлучення є тільки встановлення факту: цей 
шлюб, є померлим шлюбом, його існування є лише ілю-
зією та брехнею…. шлюб має відповідати своїй сутності, 
зникнення сутності є умовою зникнення інституту" [3]. 

Більш детальну та структуровану систему, яка пояс-
нює шлюб та родину є праця Енгельса "Походження сі-
м'ї, приватної власності і держави", детальніше висвіт-
лення якої варте в контексті еволюціоністичного підходу 
до тлумачення родини. У цій роботі деталізовано та по-
яснено причини походження сім'ї та власності. Енгельс 
детальніше аналізує в цій роботі, ніж це викладено у 
Маркса, принцип формування сучасної родини та шлюбу 
як історичного інституту, що у своєму розвитку безпосе-
редньо залежить від організації держави та передусім 
системи власності, яка панує у даному суспільстві. 

Підхід Маркса та деталізоване тлумачення Енгельса 
бачить родини протягом всього історичного часу, як 
інститут, що цілковито та повністю залежить від інших, 
більших інститутів (держава, суспільство). Марксистсь-
кий підхід занадто спрощував вплив суспільства та 
приватної власності на формування родини. Зокрема в 
Енгельса побудована чітка аналогія між первісним ста-
дом та майбутньою сім'єю. Занадто спрощено та вуль-
гаризовано інтерпретується саме первісний період сі-

мейно–шлюбних відносин. Але ці не точності пов'язані 
перш за все із рівнем тогочасної науки, пануючого по-
зитивізму та теорії природного відбору Дарвіна. Біль-
шість же ідей Маркса та Енгельса були вдало абсорбо-
вані або проінтерпретовані вже у ХХ ст. Зокрема фемі-
ністичні ідеї, про експлуатацію чоловіками жінок або 
необхідна секуляризація інституту шлюбу. Ці всі ідеї 
були проголошені Марксом та Енгельсом, а у подаль-
шому вже інші дослідники (у рамках неомарксистських 
та інших теорій, які сформувались під їх впливом) роз-
робляли теорію сімейно–шлюбних відносин. Тому спра-
ведливо вважати саме Маркса та Енгельса прабатька-
ми ліберальних ідей звільнення родини від тенет суспі-
льства та звільнення жінки від родинного рабства. 

Поряд із гегілевсько–марксистською теорією родини 
та шлюбу в ХІХ ст. було також популярними ще дві тео-
рії, що тлумачили принципи функціонування та природу 
родини. До цих двох теорій належать традиціоналізм та 
позитивізм і еволюціонізм та анархізм. 

Погляди традиціоналістів на природу родини редуку-
ються до констатації того, що сім'я ідентифікується із 
найменшою суспільною формою. Сім'я є фундаменталь-
ною клітиною суспільства. Така концепція також прого-
лошує той факт, що родини є безпосереднім та природ-
нім виразом природних прагнень людини до життя у гру-
пі. Людина завжди шукала іншу людину та уникала само-
тності. Природність родини обґрунтовували також фак-
том статевої відмінності та наявності сексуального потя-
гу та психічного доповнення між чоловіком та жінкою. 
Засновником традиціоналістичного підходу вважаються 
представника романтичного католицизму у Франції Л.Г. 
де Боналд. Він цілком у дусі середньовічних мислителів 
або конфуціанських мудреців описує місця, які мають 
займати батько, мати та діти. Хто яку функцію виконує у 
родині зразка де Боналда можемо передбачити. І суспі-
льство, і сім'я мають чітку та аналогічну структуру кожен 
виконує свої функції та підпорядковується голові родини. 

Позитивістська концепція родини О. Конта теж дуже 
подібна до традиціоналістичного бачення сім'ї та шлю-
бу, проте концепція традиціоналізму має іншу форму 
вираження. Конт поділяє погляд на родину, як на еле-
ментарну форму суспільства, проте виділяє та допов-
нює декількома елементами, що не виділялись до ньо-
го. Він зауважує, що суспільство складається із подіб-
них до нього елементів, проте ці елементи не є індиві-
дуами, а саме сім'я є цим елементом. Сім'я становить 
перехідний міст між індивідуумом та суспільством, ви-
ключно через родину людина входить у суспільство. 
Сім'я є спільнотою життя та любові, в ній подружжя 
вчиться взаємного пізнання та підтримки, тому що по-
дружжя утворюється із осіб різної статі та людей, які 
мають різні особисті якості. Це є причиною того, що 
подружжя має бути моногамним та становити неподі-
льну спільноту двох осіб, які б створювали неповторні 
умови для виховання потомства. Будь–яке ж втручання 
держави у виховання дітей родиною призводить до 
знищення родини як інституту, тим самим підриває за-
гальний порядок суспільства. Теза Конта, про вихован-
ня дітей державою, є ілюстрацією до двох тоталітарних 
систем, які намагалися поставити сім'ю на службу дер-
жаві – це сталінська та гітлерівська система управління. 
Історично саме ці два режими намагалися поставити 
родину на рейки ідеологічного служіння. Сформувавши 
ідеологічно правильну родину, можна творити ідеологі-
чно правильних індивідуумів [4]. 

Як традиціоналісти, так і позитивісти підтримують 
тезу ієрархічної побудови суспільства та сім'ї. Проте 
позитивізм наголошує ще й на статевій підпорядкова-
ності та віковій залежності, яка має панувати у сім'ї. 
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Сім'я для Конта також відіграє значну роль у контексті 
"природної релігії". Сім'я є посередником між суспільст-
вом та індивідуумом, виховна функція родини є запору-
кою нівеляції егоїстичних нахилів індивідуума та форму-
вання "нормально" соціалізованої особистості. Таким 
чином сім'я виступає першим інститутом соціалізації. Як 
вже згадувалось, дана ідея була вдало використана ста-
лінським та гітлерівським режимом із метою побудови 
лояльного суспільства до пропагованих ідей. Мабуть не 
було випадковістю те, що саме виховання сиріт та пере-
виховання неповнолітніх злочинців було стратегічно ва-
жливим у побудові комунізму. Молодіжні загони часів 
Третього рейху також є свідченням того, що коли соціалі-
зацію молоді на себе перебирає держава, вона спромо-
жна виховати надзвичайно відданих громадян. 

Проте, незважаючи на таку велику подібність позити-
візму Конта до традиціоналістів, він вважав, що фунда-
ментальним початком шлюбно–родинних взаємин є са-
ме кохання. Саме цей аспект зближає його з Гегелем. 
Оскільки обоє констатують, що саме в подружньому со-
юзі індивідууми отримують шанс реалізації людини, як 
особистості. Найбільш акцентував Конт у своїй концепції 
родини, що вона є місцем формування громадської 
(socialibilie) людини, яка в подальшому може стати мо-
ральною істотою. Моральність не народжується саме із 
себе, а передусім із любові батьків до дітей, чоловіка до 
дружини. А це все людина спроможна знайти у родині. 

Тези традиціоналістів та позитивістів критикувались 
передусім анархістами та еволюціоністами. 

Анархістичне і еволюціоністичне (у крайніх проявах) 
трактування родини та шлюбу подібні між собою край-
нім проявом. Обидва вчення виступали за ліквідацію 
будь–яких інститутів примусу, а родина, на їх думку, 
являється одним із таких інститутів. Обидва пропагува-
ли у крайніх проявах вільне кохання та закладали під-
валини для феміністичних рухів і ліберально–індивідуа-
лістичного підходу до тлумачення родини у ХХ ст. 

Професор Ф. Адамський так описує анархістичні ар-
гументи, щодо тимчасовості шлюбу та родини як інститу-
ту: "Розмірковування було простим: людина має непо-
рушне право до щастя (у індивідуалістичному розумінні); 
якщо ж подружній зв'язок нездатний гарантувати такого 
щастя, немає жодної причини, його підтримувати. По-
дружжя є вільним контрактом як у момент укладання так 
і в подальшому існуванні. Якщо ж зникає причина, із–за 
якої воно виникло, відповідно це означатиме неможли-
вість реалізації особистого щастя контрагентів, відповід-
но немає підстав для існування не функціонального зв'я-
зку. Відповідно держава, яка має на меті піклуватися про 
щастя громадян має звільняти своїх громадян від зв'язку, 
що робить його не щасливим" [5]. Далі зазначається, що 
виключно у вільному союзі, який ґрунтуватиметься на 
вільному коханні, індивід буде щасливий. 

Еволюціоністи мають подібну аргументацію. Голо-
вним чином вона будується на еволюціоністичних по-
глядах Ч. Дарвіна та Г. Спенсера, які взяв на озброєння 
Л. Морган. У свою чергу найдосконалішою роботою 
еволюціоністичного підходу до тлумачення родини 
справедливо вважати роботу Енгельса "Походження 
сім'ї, приватної власності і держави". Саме в цій роботі 
було зроблено теоретичне обґрунтування концепції, що 
була викладена Морганом. 

Основна теза еволюціоністів постулює, що шлюб і 
сім'я, як всі інші соціальні інституції, є явищем історич-
ним, і відповідно, до змін умов економічних і соціально–
культурних, вона змінюється структурно. Отже історія 
подружжя проходить через чисельні фази розвитку, 
відповідно змінюючись, як зовнішньо, так і внутрішньо. 
Друга теза еволюціоністів – подружжя та сім'я опира-
ється передусім на біологічних причинах, тобто сексуа-

льному потязі, прагненні домінувати (чоловікові над 
жінкою), також на біологічній залежності дитини від ма-
тері. Ці основні сили біологічні, які діють у родини також 
регулюються релігійними та звичаєвими рамками, пра-
вовими нормами та суспільною думкою. Відповідно ці 
форми соціального контролю змінюються, тому відбу-
ваються культурно–цивілізаційні та економічні перетво-
рення, що спричинють породження нових фаз у розвит-
ку інституту подружжя та родини. 

Першим, хто виклав таку аргументацію, що фактич-
но заперечувала пануючу думку про родину, як моно-
гамічну спільноту, був Бахофен. Проте більш популяр-
ною та відомішою, завдяки Енгельсу, є монографія Мо-
ргана, саме він говорить, що зміна економічних умов 
породила зміну соціальних інститутів. 

Проте систематичний та узагальнений виклад про-
блематики родини у зв'язку із такими соціальними яви-
щами, як держава та власність, дає Енгельс. Беручи за 
основу концепцію Моргана, Енгельс вже робить загаль-
ноісторичне підсумування та прогноз подальшого роз-
витку родини у суспільстві майбутнього. 

Практично утилітарний підхід Енгельса до питання 
родини та шлюбу засвідчує його передмова до першого 
видання "Походження…": "Згідно матеріалістичного 
розуміння, визначальним моментом в історії у кінцево-
му рахунку є виробництво і відновлення безпосередньо 
життя…. З одного боку – виробництво засобів до життя: 
харчів, одягу, та необхідних для цього засобів; з іншого 
боку – виробництво самої людини, продовження роду. 
Суспільні порядки, при яких живуть люди певної істори-
чної епохи і певної країни, обумовлені обома видами 
виробництва: ступенем розвитку, з одного боку – праці, 
з іншого сім'ї" [6]. Цікавим також є той нюанс, що ця 
робота, по словам Енгельса, є своєрідним заповітом 
Маркса. Передчасна смерть не дала йому змоги напи-
сати працю, яка б в історичній перспективі пояснювала 
походження родини, приватної власності та держави, а 
також показувала історичну динаміку цих понять. Тому 
ця робота є важливою у розумінні комплексного та за-
вершеного розуміння марксизму. 

Головний аспект, який нас цікавить і вартий першо-
чергового висвітлення це те, що в родині також присутня 
нерівність та експлуатація. Причина цих явищ у родині є 
пануючі форми експлуатації в суспільстві та наявність 
приватної власності. Діти та дружина розглядаються у 
рабовласницькому, феодальному та капіталістичному 
суспільстві як власність чоловіка та засіб для виробницт-
ва благ для чоловіка. "У родині проголошувалось необ-
межене панування чоловіка" [7]. Така ситуація може від-
повідно змінитися за умов зміни суспільного устрою. На 
думку Енгельса у суспільстві майбутнього (комуністич-
ному) гарантуватиметься гармонійний та вільний розви-
ток родині, жінці та чоловіку, як окремих індивідууму. Як 
вже згадувалось, будуть можливими розлучення, оскіль-
ки вони гарантуватимуть можливість особистого щастя, 
інститут шлюбу буде існувати не задля самого себе, а 
для реалізації емоціональних прагнень індивідуумів, не-
залежно від їхньої статевої приналежності. 

Найбільш суперечливим моментом у аргументації 
Енгельса є посилання на дослідження Моргана з при-
воду статевого безладу, який панував, за його словами, 
у первісному суспільстві та гарантував відсутність екс-
плуатації, власності. Цей аргумент, як виявилось, інши-
ми дослідниками є найслабкішим. Першим критиком 
даного положення був Весрмарк, пізніше Анкерман, 
Вунтд, Маліновський та інші. Про це заявляли не тільки 
професійні етнологи, а й психологи. 

У переважній більшості ці дослідники констатують, 
що серед усіх досліджених примітивних людей (що існу-
вали на даний момент), не було виявлено полігамних 
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шлюбів чи зв'язків. Навпаки, пануючою саме у первісних 
народів є моногамія, і тільки із подальшим розвитком та 
удосконаленням виробництва виникають полігамні зв'яз-
ки. Подальші дослідження констатують, що аргументи, 
до яких апелював Морган були сфальсифіковані і дослі-
дження проводились простими мандрівниками, а не 
професійними антропологами або етнологами. 

Проте концепція первинного статевого безладу ще й 
досі залишається актуальною для деяких крайніх течій 
у марксистських та анархістичних течіях, що проголо-
шували вільне кохання. 

Загалом же робота Енгельса являється зразковим 
викладом марксиської методології у досліджені та ана-
лізі історичних інститутів, зокрема сім'ї. Хоча неомарк-
систи відкидають деякі тези даної роботи Енгельса, 
вона і досі залишається актуальною для дослідження. 
Зокрема ідея тлумачення шлюбу, як вільного зв'язку 
індивідів та розлучення, як спосіб констатації "не істин-
ності шлюбу". Ці ідеї у тій чи інші мірі мають своє дже-
рело у роботах Маркса та Енгельса. Саме вони надали 
інституту шлюбу того концептуального значення, що він 
матиме у неоліберальних та секулярних теорія ХХ ст. 

Розглянувши історично–філософське бачення на 
формування проблеми шлюбно–родинних взаємин, ми 
можемо говорити про наявність декількох традицій у 
тлумаченні родини та шлюбу. Першу умовно можна 
назвати традиціоналістичною, засновником якої можна 
вважати Арістотеля. Другу ж можемо назвати лібераль-
ним, цей підхід до тлумачення шлюбно–родинних взає-
мин пояснює сім'ю, як історично мінливий інститут. За-
сновником, що заклала основи для майбутнього тлума-
чення родини саме в такий спосіб можна вважати саме 
Маркса та Енгельса. 

Звичайно це спрощена та найбільш узагальнена 
спроба класифікувати підходи, які тлумачать шлюбно–
родинні взаємини. Адже вже починаючи із появу фемі-
ністичних рухів та появи феноменологічної соціології, 
ми вже маємо говорити про наявність певних інтерпре-
тацій у рамках існуючих підходів. Також друга половина 
ХХ ст. із розбудовою соціальної доктрини Католицької 
церкви (неотомізм) дає вже концептуальні відповіді на 
виклики суспільства дохристиянського віровчення. У дру-
гій половині ХХ ст., Європа потребувала не тільки від-
будови, а й передусім пояснень тих соціальних зру-
шень, що відбулися та очікувались у майбутньому. Ци-
ми теоріями були структуралізм (Леві–Строс) та теорія 
другого демографічного переходу (де Каа, Гофман–
Новатн, Пінеллі, де Росе) та ряду теорій та концепцій, 

що тлумачили сім'ю в світлі соціальних змін другої по-
ловини ХХ ст. (постмодерністичне глобального суспіль-
ство) [8] та ідей постродиної–родини. 

Ці ідеї виникають під впливом соціально–політичних 
змін, що запанували в другій половині ХХ ст. Проте дані 
підходи беруть свій початок саме в працях Аристотеля, 
Гегеля, а передусім, Маркса і Енгельса. На даному ета-
пі ми можемо констатувати, що класичне бачення сім'ї 
та шлюбу себе вичерпало, оскільки не відповідає істо-
рично–культурним реаліям. Варто також відмітити, що 
питання шлюбу та сім'ї не може редукуватися виключно 
до соціологічного бачення даного інституту. Оскільки 
сім'я та шлюб не тільки є соціальним феноменом, а й 
культурним та антропологічним, в аналізі сім'ї та шлюбу 
варто застосовувати різні методи, які б відображали 
багатогранність даного інституту. Сферу досліджень 
над родиною, студії над родиною (з англ. studies in family) 
можна порівняти із такими сферами дослідження, як 
"студії над жінкою" (з англ. women's studies) та "гендерні 
студії" (з англ. gender studies). Нова сфера суспільно–
культурного дослідження вже присутня у якості нової 
спеціальності у західних університетах. Теоретичні роз-
мірковування над проблемою суспільства у другої поло-
вини ХХ ст. поява нових соціальних та культурних рухів 
змусила передусім соціальних філософів звернутися до 
цієї проблематики. Теоретичну рефлексію якого вже бу-
ло закладено вище згадуваними філософами ХІХ ст. та 
розширено Парсонсом та Леві–Стросом, і була умовою 
появи досліджень присвячених тільки і виключно родині 
та шлюбу на рівні теоретичного дослідження [9]. 

Об'єктом даних дослідження (студії над родиною) 
являються шлюбно–родинні взаємини у культурі. Пред-
метом дослідження же є динаміка шлюбно–родинних 
взаємини та сучасні зміни, які відбуваються у родині та 
зі шлюбом. 
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СПРОБА ПОРІВНЯЛЬНОГО РОЗГЛЯДУ АНАЛІТИЧНОЇ ФІЛОСОФІЇ 

 
У статті розглядаються деякі питання визначення аналітичної філософії. 
This article is about some problems of identification of analytic philosophy. 
 
ХХ століття знаменувало собою одну з найбільших 

дилем існування філософського знання, яка за своїм 
змістом набагато перевершила протистояння ідеалізму 
й матеріалізму в класичній філософії. Мова йде про 
поділ філософії ХХ століття на два магістральних на-
прямки – філософію аналітичну [1] й філософію конти-
нентальну (попри всю умовність цих термінів, оскільки 
вони виокремлені на різних методологічних підставах, 
користуватимемось ними як такими, що широко увійш-
ли в науковий обіг). Безперечно, при першому ж погляді 
на ці два магістральні напрямки можна виділити при-
наймні декілька їх специфічних властивостей. По–
перше, існує доволі чітке географічне окреслення цих 

напрямків: аналітична філософія – США, Канада, част-
ково Мексика, Велика Британія, країни Скандинавії, 
Австралія, Нова Зеландія, частково Індія та ПАР, кон-
тинентальна філософія – Франція, Німеччина, Італія. 
По–друге, якщо аналітична філософія має яскраво ви-
ражений сцієнтистський характер, то континентальна 
філософія в загальному змісті є антисцієнтистською. 
По–третє, наявна чітко виражена диференціація в до-
мінантних мові, категоріальному апараті ("словнику") й 
методологічних настановах філософування: якщо, на-
приклад, аналітична філософія віддає перевагу "пояс-
нювальній" методології, то континентальні філософи 
переважним уподобанням власного стилю філософу-
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вання вважають "розуміння" герменевтичного типу. 
Звичайно, на цьому диференціальні розрізнення не 
завершуються і їх можна налічити набагато більше, 
однак, зазначимо, що нерідко чинником, який дає змогу 
філософам зарахувати себе до того чи іншого напрям-
ку, є не що інше як інтуїтивна очевидність – коли філо-
соф вважає себе прихильником певного напрямку пе-
реважно на підставі власних (лише для нього зрозумі-
лих й інтуїтивно очевидних) уподобань. 

Отже, постають надзвичайно важливі питання: по–
перше, чи дійсно розрізнення аналітичної й континен-
тальної філософії має настільки кардинальний харак-
тер, що їх навіть не можна вважати взагалі напрямками 
(нехай і відмінними) однієї галузі знання – філософії, як 
це роблять відомий американський філософ, в мину-
лому – сам представник аналітичної філософії, Річард 
Рорті [2], або ж його колега Ніколас Решер [3]; по–
друге, чи, навпаки, можливо відшукати спільності між 
аналітичною й континентальною філософією, як це 
вважає, наприклад, Хіларі Патнем [4], а якщо так – то 
яким є характер цих спільностей? Питань, звичайно, 
можна сформулювати й більше, проте, обмежимось 
цими, з нашого погляду, найважливішими. 

Відомо, що вже при своєму виникненні аналітична 
філософія у особах Дж.Е. Мура та Б.Рассела задекла-
рувала свою осібність, відмежовуючись від континента-
льної філософії (принаймні, її британської варіації – 
неогегельянства Ф.Бредлі, Б.Бозанкета, Д.Мактаггарта 
та інших). Однак, навряд чи дана декларація є вичерп-
ною й достатньою: так, наприклад, Майкл Дамміт вва-
жає, що "найкоротше визначення аналітичної філософії 
… це її визначення як постфрегеанської філософії" [5], 
а Іан Хаккінг у своїй книзі з красномовною назвою "Чому 
мова є важливою для філософії?" пише, що "у наш час 
Фреге більше поважається, ніж Рассел" [6]. Попри навіть 
той момент, що багато аналітиків вважають твердження 
Дамміта явним перебільшенням або ж взагалі хибою 
(так, наприклад, колеги Дамміта з Оксфордського універ-
ситету Гордон Бейкер та Пітер Хакер у своїх працях про-
голосили докорінну хибність поглядів Дамміта [7]), однак, 
вже хоча б наявність таких думок, висловлених, тим бі-
льше, такими іменитими філософами, як М.Дамміт й 
І.Хаккінг, дає хоча б побіжні підстави для припущення, 
що між континентальною філософією й аналітичною фі-
лософією справді багато спільного. 

На нашу думку, існують не лише побіжні, а й більш 
ґрунтовні підстави для узгодження аналітичної й конти-
нентальної філософії, про які буде сказано пізніше. Для 
початку необхідно зробити дві речі: по перше, виявити 
характеристики самої аналітичної філософії; по–друге, 
більш конкретно й чітко встановити відмінності аналіти-
чної та континентальної гілок філософування, аби ви-
явити несумісність цих двох стилів. Скористаємось при 
цьому ідеями В.В.Целіщева, висловленими у його стат-
ті "Майбутнє філософії ХХI століття: аналітична чи кон-
тинентальна філософія?", та думками нідерландського 
дослідника Жеана Пейненбурга, який виклав їх у статті 
під красномовною назвою "Подібність та відмінність: 
сто років аналітичної філософії" [8]. Разом з тим, мати-
мемо на увазі також і ту обставину, на яку звернув увагу 
український дослідник Ярослав Шрамко: "Важливо мати 
на увазі, що доволі важко дати загальну характеристику 
аналітичної філософії з точки зору конкретних змістов-
них положень, котрі поділялися б усіма її прихильника-
ми. Йдеться про надзвичайно розгалужений та багато-
гранний філософський рух, представники якого дотри-
муються нерідко найрізноманітніших, інколи навіть діа-

метрально протилежних позицій стосовно тих чи інших 
філософських проблем і розділів. Аналітична філософія 
не утворює і єдиної філософської школи, як це має міс-
це, наприклад, у випадку неокантіанства, неотомізму чи 
феноменології" [9]. Ця обставина вносить доволі серйоз-
ні проблеми в історико–філософське дослідження аналі-
тичної філософії. Тим не менше, таке дослідження є 
вкрай необхідним і має спрямовуватися на те, про що ми 
говорили вище, а саме – на вивчення подібностей та 
відмінностей в аналітичній філософії самій по собі, на 
порівняння аналітичної філософії з іншими філософсь-
кими напрямками тощо: "…можна стверджувати, що для 
поглядів більшості філософів, яких зазвичай відносять 
до аналітичного напрямку, тією чи іншою мірою властиві 
певні спільні характерні риси, які й забезпечують єдність 
всього руху загалом, хоча єдність цю слід шукати не в 
концептуальній, а швидше в методологічній площині" [10]. 

Ж.Пейненбург стверджує, що "характерний ланд-
шафт аналітичної філософії може бути описаний у во-
сьми ознаках…" [11]. "Перший критерій, який відрізняє 
аналітичну філософію від неаналітичної, це те, що пе-
рша виявляє спеціальний інтерес до питань мови і зна-
чення" [12]. Другий критерій виявляється в тому, що 
"…аналітичні філософи можуть бути відрізнені від своїх 
континентальних колег пристрастю до "аналізу" у най-
більш буквальному сенсі цього слова, тобто, "розкла-
денні будь–чого на його складові"" [13]. В якості третьої 
характеристики можна визначити стиль філософуван-
ня, який відзначається чіткістю, ясністю та прозорістю, 
та частіше за все "контрастує з похмурим, закритим і 
непотрібно заплутаним характером деяких континента-
льних творів" [14]. З третьої випливають також і четвер-
та і п'ята характеристики: "Заради ясності аналітичні 
філософи люблять точно визначати використовувані 
ними терміни. <…> Та ж гонитва за ясністю часто веде 
до використання логічних символів та формул… Конти-
нентальні філософи, на противагу, виявляють набагато 
менше зацікавлення цим питанням" [15]. Шостою хара-
ктеристикою виступає тісний зв'язок або, принаймні, 
широке звернення до результатів конкретних наук, на-
самперед експериментального природознавства: "Ана-
літичні філософи люблять афішувати свою спорідне-
ність з науковцями–експериментаторами…" [16]. Сьома 
характеристика є надзвичайно серйозною та суттєвою 
для ранньої аналітичної філософії, хоча вже в 50–60–х 
роках минулого століття вона починає втрачати свою 
вагу: "Аналітична філософія привертає увагу не тільки 
своєю чіткістю стилю, не тільки використанням симво-
лів, вже навіть не своєю схильністю до конкретних 
методів, але найголовніше своїм вибором предмету. 
Аналітичні філософи розглядають певні теми та, якщо 
точніше, оминають деякі інші. Серед необговорюваних 
тем не лише суто метафізичні питання, але також со-
ціополітичні та релігійні" [17]. Нарешті, восьма харак-
теристика стосується історії філософії: "Всупереч сво-
їм континентальним візаві, аналітичні філософи яск-
раво демонструють відсутність інтересу до історичних 
проблем. Їх інтерес швидше "систематичний", аніж 
історичний; і якщо вони звертаються до минулих подій 
чи осіб взагалі, то їх звертання характеризується не-
дбалістю, неповнотою, анахронічністю або й взагалі 
образливою спрощеністю" [18]. 

На основі викладеного розглянемо відмінність ана-
літичної та континентальної філософії, критично висвіт-
ливши її дійсну суть та позірність. 
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(1) Розбіжність у мові й термінології, що викори-
стовуються прихильниками зазначених напрямків. 
Справді, ця розбіжність фіксується практично усіма до-
слідниками, та й навіть передусім представниками са-
мих цих напрямків. Аналітична філософія, використо-
вуючи в якості аргументативного ідеалу й інструмента-
рію логіку, завжди прагнула до вживання чіткої, одно-
значної й "прозорої мови". У континентальній же філо-
софії для переважної більшості її представників, навіть 
найбільш яскравих (а, можливо, й насамперед для них), 
прикметною особливістю є "важкість" стилю, деяка за-
плутаність і невизначеність (нерідко – навмисна) термі-
нології (варто згадати хоча б Мартіна Хайдеггера чи 
постструктуралістів). 

Вельми важлива ще й та обставина, що, якщо для 
представників аналітизму аргументація нерідко відіграє 
не менш важливу роль, ніж її результати й висновки, то 
для філософів–континенталів аргументація частіше за 
все виконує допоміжну побічну функцію, а тому нею (то-
чніше – її строгістю й чіткістю) доволі часто нехтують. 

Безперечно, винесена у назву цього пункту розбіж-
ність є не що інше, як певна абстракція. Дійсно, в аналі-
тичних філософів теж можна знайти і незрозумілість 
мови, й відсутність аргументації й т.п. Так само й у кон-
тинентальних філософів можемо відшукати чіткість 
мови та надзвичайну увагу до аргументативних проце-
дур. Тому тут цілком правомірно виглядає думка В.В.Це-
ліщева: "можна прийняти більш слабку тезу, що кра-
щим працям аналітичних філософів властиві ясність 
мови, переконлива аргументація й цікавий виклад про-
блеми. Всі ці речі можуть бути присутніми й у працях 
континентальних філософів, але там вони не виявля-
ються головними чеснотами" [19]. 

Хотілося б додати до цього ще одне міркування: з 
нашого погляду, величезним здобутком (та й навіть, так 
би мовити, "щастям") аналітичної філософії виявилось 
те, що біля її витоків стояли два прекрасних стилісти 
Бертран Рассел та Джордж Едвард Мур, які своїми 
працями надовго визначили ось той характерний для 
цього типу філософії стиль філософування, який чи не 
найяскравіше визначає її обличчя. Знову ж таки, навіть 
найпотужніші критики аналітизму Р.Рорті й Н.Решер у 
своїй критиці використовують стилістику та аргумента-
цію критикованого ними напрямку! 

(2) Сцієнтизм та антисцієнтизм (варіант: природ-
ничонаукове знання в протилежність знанню гума-
нітарному). Аналітична філософія, знову ж таки, під 
впливом певних історичних обставин, з самого початку 
свого існування була зорієнтована на наукове (чи навіть 
природничонаукове або логіко–математичне) знання. 
Дійсно, доктрина логічного атомізму Рассела й Вітгенш-
тейна (хай навіть незважаючи на відмінності між ними), 
логічний емпіризм віденців, концепції представників 
постпозитивізму (або, точніше, історичної школи) та ба-
гато інших аналітичних учень мають в якості або мети 
своїх побудов, або ж ідеалу знання саме знання наукове. 
Континентальна ж філософія у багатьох випадках має 
яскраво виражену антисцієнтистську спрямованість (зга-
даймо хоча б Фрідріха Ніцше чи Мартіна Хайдеггера). 

Однак, контроверза "сцієнтизм–антисцієнтизм" має 
місце, як і в попередньому пункті, лише в абсолютному 
вимірі. Більше ходження має опозиція "науки природни-
чі й точні – науки гуманітарні". Континентальні філосо-
фи доволі легко погоджуються зі своєю пріоритетною 
орієнтацією на гуманітарні знання (згадаймо, знову ж, 
М.Хайдеггера, М.Фуко періоду "Археологій" чи структу-
ралістів, представників герменевтики тощо). Дана опо-

зиція справді є прикметною у зв'язку з тією обставиною, 
що аналітична філософія визнає цінності науки, на яку 
орієнтується, в якості власних цінностей, тоді як конти-
нентальна філософія за своєю традицією вважає науку 
(навіть на яку вона ж і орієнтується) лише одним (нехай 
і важливою) проявом реалізації людського духу чи фо-
рмою культури поряд з іншими формами (такими, як 
релігія, мистецтво, мораль, право і т.д.). 

Варто відзначити, що тут існує навіть вододіл у ви-
значенні такої важливої філософської дисципліни, як 
філософія науки: філософія науки як самостійне філо-
софське вчення, предметом дослідження якого є спе-
цифіка наукового пізнання, тісно пов'язана з аналітич-
ною філософією, тоді як філософія науки як досліджен-
ня наукового пізнання поряд з іншими формами духов-
ності виступає, як правило, розділом тієї чи іншої філо-
софської концепції й пов'язана переважно саме з кон-
тинентальною філософією. 

(3) Штучна мова всупереч мові буденній. Безпе-
речно, ідеї побудови і дослідження штучної мови тісно 
пов'язані саме з аналітичною філософією. Більше того, 
перша половина ХХ століття була саме тим часом, коли 
аналітична філософія маніфестувала девіз створення 
єдиної уніфікованої мови: "філософія логіки" Рассела, 
"Логіко–філософський трактат" Вітгенштейна, синтакси-
чний, семантичний і прагматичний аналіз, "фізикалізм", 
"енциклопедія уніфікованої науки" віденців – вже хоча б 
цього достатньо, аби визнати правомірність винесеної в 
назву пункту розбіжності. Однак, виникають і суттєві 
проблеми стосовно даного розмежування. По–перше, в 
рамках самої аналітичної філософії існує широкий 
спектр думок щодо можливості застосування штучної 
мови (так, наприклад, можна згадати хоча б В.в.О.Ку-
айна з його працею "Слово та об'єкт"). По–друге, аналі-
тичну філософію Дж.Е.Мура, Дж.Остіна, Г.Райла, П.Стро-
сона, та й багатьох інших, з їх пріоритетним інтересом до 
буденної мови (а в багатьох випадках – і взагалі відсутні-
стю розгляду мови штучної), навряд чи можна тоді було 
б вважати саме аналітичною; ці ж міркування дають під-
ставу вважати "пізнього" Вітгенштейна континентальним 
філософом. По–третє, в більшості випадків застосування 
штучних мов філософами–аналітиками переслідує ціл-
ком конкретну мету, пов'язану з аналізом знання (буден-
ного чи наукового). По–четверте, в багатьох варіантах 
аналітичної філософії застосування штучної мови мало 
на меті або уточнення мови самої філософії, або ж роз-
в'язання філософських проблем. 

Континентальна філософія, особливо в її постмодер-
ністському варіанті, рішуче виступає проти будь–яких 
формальних штучних мов, стверджуючи, що вони обме-
жують свободу дискурсу, і лише буденна мова може да-
ти все необхідне для філософії (згадаймо Ж.–П.Сартра, 
М.Хайдеггера чи Ж.Дерріда). Однак, тут ми теж можемо 
відшукати приклади великої уваги до штучних мов або ж, 
принаймні, використання їх надбань до дослідження мо-
ви буденної (структуралізм, семіотика і т.п.). 

(4) Історичний підхід всупереч аісторичному. 
Аналітична філософія у переважній більшості своїх 
учень маніфестує відмову від принципу історизму. Кон-
тинентальна ж філософія завжди спирається на істори-
чну традицію розгляду певної проблеми. 

Проте, аналітична філософія науки (або так звана 
"історична школа", яку у вітчизняній традиції охрести-
ли дивним терміном "постпозитивізм") в особі І.Лака-
тоса, Т.Куна, Ст.Тулміна, М.Полані, П.Фоєрабенда й 
багатьох інших ставить вимогу уведення історії як 
обов'язкового принципу дослідження. Водночас, пост-
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модерністська філософія демонструє відмову від ідеї 
спадкоємності минулої й сучасної філософії, перехо-
дячи тим самим до аісторизму. 

(5) Розуміння чи пояснення? Як правило, аналіти-
чна філософія, спираючись на контівську феноменаліс-
тичну традицію, вважає власною методологічною про-
цедурою пояснення. Континентальна ж філософія спи-
рається, як правило, на герменевтичну процедуру ро-
зуміння. Ця дилема тісно пов'язана із згадуваними уже 
поділами "точна наука – гуманітарне знання" й "істо-
ризм – аісторизм". Протиставлення пояснення й розу-
міння є чи не найбільш яскравою й прикметною рисою 
протистояння аналітичної й континентальної філософії. 
Однак, і тут існують взаємоперехрещення: розуміння як 
методологічна процедура гуманітарного знання досить 
яскраво проглядається в працях Р.Дж.Коллінгвуда, че-
рез якого воно отримало ходження серед британських 
філософів; К.–О.Апель у своїх працях з проблематики 
місця сучасної філософії намагається обґрунтувати 
правомірність обидвох цих методів при аналізі знання. 

Цей невеликий перелік розмежувань аналітичної й 
континентальної філософії (і, водночас, проблем, що 
виникають при цих розмежуваннях) показує, що справді 
існує питання про ці два магістральних напрямки. Варто 
в цьому контексті висловити ще такі міркування. По–
перше, своїм сучасним обличчям аналітична філософія 
завдячує філософам, які творили на "континенті" (віде-
нці, Г.Рейхенбах, львівсько–варшавська школа), тоді як 
Ч.С.Пірс, В.Джемс, Дж.Дьюї, багато британських мисли-
телів ХХ ст. виявили значний вплив на континентальну 
філософію. По–друге, континентальна філософія не 
може розглядатись як певна цілісність, оскільки в її ра-
мках існують як національні школи (скажімо, французь-
ка, німецька, італійська тощо), так і школи, засновані на 
методологічних пріоритетах (скажімо, відмінності між 
феноменологією й структуралізмом навряд чи менші, 
аніж між аналітичною й континентальною філософією). 
По–третє, географічний чинник у визначенні "континен-
тальна філософія" виявляється неправомірним з огляду 
на те, що аналітична філософія має широке ходження в 
Польщі й країнах Скандинавії. По–четверте, надання 
переваги тій чи іншій магістральній лінії, як вже зазнача-
лось, носить швидше інтуїтивний, аніж раціональний 
характер, чому можна знайти багато підтверджень. 

Тепер коротко розглянемо ті вузлові моменти, робо-
та в яких дозволить "навести містки" між аналітичною й 
континентальною філософією. 

По–перше, проблема релятивізму. Ця проблема є 
настільки неоднозначною, що становить спільний інте-
рес для обидвох магістральних напрямків. Здавалося б, 
релятивізм є ірраціональним, але його досліджують В. 
в.О.Куайн, Т.Кун, П.Фейєрабенд, Х.Патнем – філософи 
аналітичної орієнтації. Водночас континентальні філо-
софи теж виявляють величезне зацікавлення пробле-
мою релятивізму. 

По–друге, уведення історії науки й історії філо-
софії. Історична школа у філософії науки вже давно 
маніфестувала потребу звернення до історії. Водночас 
континентальна філософія звертається при дотриманні 
принципу історизму до логічної аргументації, властивої 
аналітикам. 

По–третє, спільною точкою зіткнення інтересів 
виявляється проблема мови. Тут, як кажуть, комен-
тарі взагалі зайві. І континентальна, й аналітична філо-
софія вбачають у мові один з найбільш пріоритетних 
предметів власного інтересу, тому "навести містки" тут, 
мабуть, найпростіше. 

По–четверте, віднаходження спільного інтересу 
при дослідженні проблем метафізики, етики, релігії 
тощо. Якщо аналітична філософія в її "віденському 
варіанті" відмежовувалась від усього "метафізичного", 
то вже з 50–х років ХХ століття відбувається повернен-
ня аналітиків обличчям до даних проблем. Саме тут 
можливі цікаві побудови, які б об'єднували надбання 
однієї й іншої ліній філософування. 

По–п'яте, дослідницькій інтерес у галузі філо-
софії науки. І континентальна, й аналітична філософія 
визнають науку (особливо постнекласичну) одним з 
пріоритетних предметів дослідження. Об'єднання зу-
силь у цій площині може дати цікаві результати. 

Нарешті, по–шосте, аналітична й континентальна 
філософія мають спільний інтерес при захисті са-
мої філософії від постмодерністської деконструкції. 

Таким чином, ми бачимо, що суперечності між аналі-
тичною й континентальною філософією мають як реаль-
ний, так і ілюзорний характер. У деяких моментах розбі-
жності мають принципове значення, в інших – носять 
суто суб'єктивний, психологічний вигляд. Водночас іс-
нують вельми вагомі точки перехрещення дослідниць-
кого інтересу представників аналітичної й континента-
льної філософії. Цілковито можна погодитися з думкою 
Ж.Пейненбурга: "Не так давно легко було сказати, чим 
аналітична філософія відрізняється від не–аналітичної, 
так званої континентальної філософії. …жодна з виок-
ремлених характеристик ранньої аналітичної філософії 
в наші дні не застосовувана в повному обсязі. Дійсно, 
важливий момент ранньої аналітичної філософії, тобто 
опозиція до таких мислителів, як Гегель і Хайдеггер, 
уявляється цілковито відсутнім сьогодні" [20]. Важко 
робити певні прогнози, але можна з упевненістю ствер-
дити, що якщо у цих (або й інших) точках будуть об'єд-
нані зусилля філософів тієї й іншої орієнтації, результат 
буде цікавим і матиме важливе значення для майбут-
нього обидвох цих магістральних ліній, працюючи зага-
лом на майбутнє філософії як такої. 
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І.Я.ФРАНКО ПРО ІСТОРИКО–КУЛЬТУРНИЙ ТА НАУКОВИЙ АСПЕКТИ ФЕНОМЕНУ РЕЛІГІЇ 
 
Автор статті звертає увагу на обмеженість нинішніх уявлень про історію становлення і розвитку природничо–

наукових знань і релігійних уявлень на терені вітчизняної духовності. Науковий доробок І.Я. Франка сприяє поглиб-
ленню вивчення історії вітчизняної філософії і релігієзнавства через тексти природничо–наукового і релігійно–
світоглядного характеру, поширювані серед освіченої спільноти у ХІV–ХVІІ ст. 

The author of article pays attention to limitation of modern representations about history of becoming and development of 
natural–science knowledge and religious representations on a field of domestic spirituality. I.J. Franko's scientific heritage 
promotes deeper studying of history of domestic philosophy and religious studies through the texts of the natural–science and 
religious–world outlook character extended among the formed part of a society in ХІV–XVII s. 

 
Спроби визначення й аналізу змісту і покликання фі-

лософсько–релігійної та окультно–езотеричної літерату-
ри давнини можна було б вважати недоцільним, якби не 
невмируще й життєво значиме бажання і сучасної люди-
ни пізнати те, що лежить за межами її повсякдення. Зда-
валось би, скільки вже говорено стосовно фундамента-
льних начал буття, а кожне нове покоління намагається 
дати свої відповіді на злободенні питання. І це цілком 
пояснювано, зважаючи на особисту потребу мислячої 
людини знайти докази істинності світоглядних підвалин 
своєї свідомості, які майже кожний підсвідомо приймає 
на віру. Навіть науково орієнтоване радянське суспільст-
во стимулювало дослідницьку роботу певної частини 
науковців, спрямовану на визначення сутності християн-
ства та його вплив на історичні долі народів. Дослідники 
тієї доби вибірково вивчали тексти, доводячи або їх хиб-
ність, або фальсифікації їх виникнення, замість того, щоб 
уважно, творчо і відповідально продовжити справу до-
слідження старовинних рукописів ХІV–ХVІІ ст., яку запо-
чаткували і суттєво вирішували у другій половині ХІХ ст. 
М.С. Тихонравов, В.Н. Перетц, М.Н. Сперанський, О.І. Со-
болевський, П. Куліш, І.Я. Франко, І. Євсєєв, І.Я. Пор-
фирьєв, В.П. Адріанова, Л. Шепелевич, Н.М. Тупиков, 
О.С. Грузинський, Г. Воскресенський та ін. 

А між тим праця дослідження тестів старовинних 
слов'янських літературно–релігійних пам'ятників, або як 
їх часто називали у ХІХ ст. – західно–руськими або пів-
денно–руськими, – вельми корисна для того, щоб усві-
домити: по–перше, витоки походження текстів; по–
друге, текстуальну і герменевтичну трансформацію, 
якої тексти зазнали в процесі неодноразового перепи-
сування протягом століть у різних регіонах проживання 
слов'янських народів. Адже саме останнє і є дуже пока-
зовим і значимим для розуміння сутності світоглядних 
упереджень і стереотипів, притаманних нашим пращу-
рам. Дуже важко позбутись думки про те, що у втаєм-
ничених глибинах свого колективного несвідомого ми 
не несемо особливостей цього глибинного етно–
психічного сприйняття дійсності. Інакше дуже важно зро-
зуміти нашу відмінність від оточуючих нас інших слов'ян-
ських народів. Непросто в цьому контексті визначитись і 
з особливостями вітчизняного релігійного світосприйнят-
тя, яке навіть у межах православної релігії несе на собі 
відбиток незрозумілого плюралізму і непослідовності, що 
не знаходять обґрунтованого пояснення. 

Отже саме для того, щоб зрозуміти вітчизняну "філо-
софію серця", яку так по–різному тлумачили Г.С. Сково-
рода, П.Д. Юркевич, І.Я. Франко та інші вітчизняні мисли-
телі, і слід долучитись до витоків, які у всякому разі нам 
нині доступні. 

Актуалізує зазначену тему значний доробок, що його 
демонструють у своїх дослідженнях, починаючи з сере-
дини 1990–х років Е. Бок, В.С. Горський, Л.П. Жуковська, 
О.Б. Киричок, О.А. Князевська, С.В. Лезов, В.Ф. Марцин-
ковський, В.В. Мільков, Ю.І. Сватко, І.С. Свенцицька, 
О.М. Сирцова та ін. У цьому плані значний інтерес ви-
кликають текстологія і мова найдавніших слов'янських 
пам'ятників, історія і герменевтика у вивченні Нового Заві-

ту, достовірність Євангелій на підставі вивчення першо-
джерел, дослідження давньоруських апокрифів, філософ-
ська екзегеза і текстологія апокрифічних апокаліпсисів, 
Палеї, Зодії, Трепетники, Колядники, Бронтоскопії тощо. 

Зважаючи на вищезазначене, мету цієї статті можна 
сформулювати як намагання визначити значення науко-
вого доробку І.Я. Франка, який долучався до важливих 
світоглядних проблем, зокрема, пов'язаних з досліджен-
ням історії виникнення Старого Завіту, сутності та ролі 
релігії у суспільному життя, взаємозв'язку науки і релігії. 

Для знавців творчого доробку І.Я. Франка його пра-
ця над літературою релігійного змісту, а тим паче ви-
дання після ретельного опрацювання Палеї Крехівської 
та значної кількості текстів апокрифічної літератури, 
могла б викликати певне здивування. Адже вони зна-
ють, як вельми критично відносився Ів. Франко до по-
передньої середньовічної науки. Щоб пояснити причини 
такого ставлення до тієї науки, зазначав Ів. Франко, 
досить пригадати алхіміків чи астрологів, які працювали 
над пошуками філософського каменю, який міг дати 
життя вічне і перетворити будь–який метал на золото. 
Викликало подив у Ів.Франка і намагання вчених тієї 
пори укладати пророцтва і віщувати по руху зірок, зно-
сити нечувані труднощі і напругу заради мети, яка в 
кінці виявилась нулем, ілюзією. 

На думку Ів. Франка, і сучасні науковці часто стоять 
на помилкових позиціях стосовно можливостей пізнан-
ня світу і його законів, якщо вони стверджують про 
"свою мудрість", "свою науку", які розглядають як єдино 
істинні, правдиві і незмінні. Матеріалістичний світогляд 
Ів. Франка категорично заперечував усілякі агностичні, 
ідеалістичні та суб'єктивістські підходи до пізнання та 
розуміння світу. Також він упевнений у тому, що поза 
природою немає пізнання і немає істини. Людина пови-
нна постійно читати книгу природи, з якої постає для 
людини "блаженна правда". А справжня наука повинна 
відповідати двом умовам: вчити нас пізнавати закони 
природи і вчити використовувати ці закони у боротьбі з 
тією ж природою. Звідси і дві сторони науки: знання і 
праця корисна для загалу. 

Значні зміни вбачає Ів. Франко і в розвитку сучасної 
йому історичної науки, яка зробила величезний крок 
уперед. По–перше, суттєво, що наука в історичному 
процесі бачить певні закономірності, а не капризи і 
примхи окремих історичних діячів. По–друге, серцевина 
історичної науки виявляється в економіко–політичному 
житті суспільства. 

Важливе значення має гуманістична спрямованість 
філософії Ів. Франка. Він підкреслював велику складність 
і заплутаність науки про людину і про людське життя. 
Лише ця наука може визначити справжнє місце людини в 
природі і серед інших людей; вона тисячами прикладів 
підкріплює свої міркування про те, як слід жити, керувати 
власним розвитком. І хоча наука про людину не може 
вказати остаточного кінця поступу, вона вказує на най-
ближчу мету – рівність і щастя всіх людей. 

Ситуація останньої чверті ХІХ ст., на яке власне і 
припало громадянське і професійне змужніння Ів. Фран-
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ка, значною мірою була піддана "… переможним впли-
вам тих догматів, резонованих десятками Чернишевсь-
ких та Міхайловських на чолі з т. зв. великою російсь-
кою літературою, що отруювала і нищила все живе. Це 
в тій атмосфері зродилось в Росії специфічне ессерів-
ське мужикопоклонство, що затруїло й здеформувало 
наше, в істоті своїй чисте, ідеалістичне й, по–своєму, 
святе народництво", – зазначав Е. Маланюк [1]. Тому 
Ів. Франку і доводилось "лупати сю скалу" ідеологічних 
стереотипів зазначеної доби. 

Значну увагу філософ Франко приділив досліджен-
ню історії і сутності релігійної свідомості. Він вважав, 
що релігія – суспільно–історичне явище. У греків споча-
тку була релігія природи. Потім вони ввели у свій культ 
ряд богів і напівбогів. В своїй роботі "Лукіан і його 
епоха" Ів. Франко зазначив: "Грецька міфологія була 
найбільш поетичним, прекрасним і досконалим співом 
молодого людського духу". На його думку, релігія тісно 
кореспондувала з культурою, із звичаями і національ-
ним характером народів. 

Коли звертаєшся до минулого вітчизняної культури, 
то безумовно розумієш, що в самому початку було 
Слово. Доля літературних пам'яток старовини досить 
одноманітна. Вони приречені на суд часу, який їх до 
того ж руйнує. Зрозуміло, що всякий той час пов'язаний 
з присутністю у ньому людини. Ті фрагменти старовин-
них текстів, які вціліли, вкриваються культурними ша-
рами, думками і коментарями дослідників та невігласів, 
до них додають чужий їм матеріал. Відтак, замість дати 
можливість зрозуміти читачеві текст, створюють навко-
ло нього усілякі міфи і домисли. Такі наслідки поверх-
невого дослідження відчувають і знають вчені, у котрих 
шукання істини переважає жадобу ствердження свого 
власного імені в науці. Повне право називатись шука-
чем істини має й І.Я. Франко, який дослідив і видруку-
вав текст "Палеї Крехівської". 

Відомо, що стосунки І.Я. Франко з офіційною церквою 
були досить напруженими. Тим більше показовою і зна-
чимою виступає велика робота, яку він здійснив, аби 
зберегти для нас хоча б друковану копію частини Крехів-
ської палеї, час написання якої Франко відносить до ХVI, 
а можливо і до ХV ст., і яка довгий час перебувала у біб-
ліотеці Крехівського Василіанського монастиря. Нині, 
після довгих часів лихоліття, сліди цієї Палеї загубились. 

На рубежі ХІХ–ХХ ст. вченими було знайдено ряд 
матеріалів, які мали відношення до становлення хрис-
тиянства. Франко відразу відгукнувся на цю подію пра-
цею "Біблійне оповідання про створення світу в 
світлі науки". Матеріалістична і антиклерикальна 
спрямованість книжки прослідковується в змісті її: 

1. Боротьба Віри з Наукою. 
2. Мойсей і так звані Мойсеєві книги. 
3. Перше біблійне оповідання про сотворіння світу. 
4. Те саме оповідання в світлі Науки. 
5. Друге біблійне оповідання про сотворіння світу. 
6. Інума Ілїш, або Старовавілонське оповідання про 

сотворіння світу. 
7. Жиди перейняли свої казки від Вавілонян і інших 

сусідніх народів. 
8. Закінчення. 
Цю роботу Іван Франко написав у кінці 1904 року, а на-

друкував в першій половині 1905 року окремим відбитком 
накладом 200–500 примірників. Церква була рішуче проти 
цієї праці, а тому підприємливі священнослужителі вихід 
знайшли швидко: наклад книги скупили і спалили. З того 
часу Ів. Франко заслаб і став здавати, як потім вважав 
його товариш проф. др. Ол. Сушко. Саме останній після 
смерті Франка видав цю роботу у Вінніпезі у 1918 році [2]. 

У передмові до зазначеного видання др. Сушко за-
значав: "План був сміливий. Написати популярну сту-
дію про початки і джерела біблійного оповідання про 
створення світу. Напечатати в тисячах примірників. 
Розкинути між народ, аби велику Правду про найбільшу 
містерію світу пізнали мільйони нашого замученого 
простолюду, а пізнавши її, щоб визволились з важкого 
ярма вікових пересудів, темноти і визиску!". 

Сам І.Я. Франко зазначав: "Переклад такої книги, як 
Біблія, повинен бути або популярний, то значить, бодай 
мовою своєю зрозумілий для широкої маси народу; або 
науковий, то значить такий, щоб докладно передавав 
зміст і значення речення первовзору. В однім і другім 
разі треба, аби перекладач сам добре розумів той пер-
вовзір, а потім старався передати його іншим так, щоби 
і вони зрозуміли його не інакше як він. На жаль, небіж-
чик Куліш не лише що не знав зовсім гебрайської мови, 
якою писані святі книги жидівські, – він не знав також 
порядно ані грецької, ані латинської мови, на яких єсть 
давні і важні переклади тих книг, та не знав порядно ані 
німецької, ані французької мови, на яких є нові наукові 
переклади і праці про сі книги" [3]. 

Тут очевидний зважений підхід науковця до цього 
питання. Біблія – дуже важлива книга в історії людства, 
тому вона має бути доступною людям у такому вигляді, 
який адекватний її змісту. Якщо прийняти зазначене, 
тоді стає зрозумілим, чому саме Палею та апокрифи 
ХV–ХVІІІ ст. так ретельно досліджував і зробив доступ-
ними для спільноти філософ Ів. Франко. 

Вже на початку 1890–х років Франко започаткував 
серію видань "Пам'ятки українсько–руської мови і літера-
тури". У цій серії вийшли пам'ятки апокрифічної і леген-
дарної літератури [4]. Це була поширена на терені Украї-
ни релігійна література ХV–ХVІІІ ст., яка за своїм змістом 
не відповідала духу офіційної релігії, вже починаючи з 
ХVІ ст., а тим паче у ХІХ ст. Ів.Франко хотів дати читачеві 
оригінальні тексти апокрифів старозавітніх, апокрифів 
новозавітніх, апокрифів есхатологічних, текти вірувань, 
ворожби, заклинань тощо. Саме цією роботою він хотів 
показати, якою була система християнських вірувань у 
минулі часи, показати, що існує коло окультної релігійної 
літератури. Апокрифи – книги таємні, вони були у старо-
давні часи доступними лише для посвячених у всі тайни 
культу Орфея чи Гермеса Трисмегіста. Ів. Франко зазна-
чав, що поширення апокрифів було спричинено існую-
чою потребою у такому знанні. Особливо багато таємних 
книг мала могутня секта Гностиків. Стара християнська 
церква ІІІ–ІV ст. терпимо відносилась до апокрифів, а 
тому не були канонізовані ніякі церковні твори. Наприкін-
ці ІV ст. було вже започатковано процес складання спис-
ків заборонених для вживання у церкві книжок. З того 
часу зміст поняття книжки апокрифічні набув нового 
значення, значення книжок, заборонених для вживання в 
середовищі християнської церкви. 

На Русі апокрифічна література завжди поширю-
валась. Тому цілком слушно, що вже з другої третини 
ХІХ ст. цілий ряд вчених зайнявся дослідженням ру-
ських апокрифів минулого. Серед багатьох українсь-
ких монастирських рукописів, які датуються XV і пізні-
шими століттями, зустрічається широке коло тем: різ-
номанітні молитви, пророцтва, тлумачення на Псалтир 
та Євангелія, повчання, сповідання отцю духовному, 
притчі з Лєствиці, всілякі викладення про православну 
віру, сповідування Папи римського, Аристотелеві вра-
та, статті про істинні і неправдиві книги, дрібні статей-
ки та апокрифічні молитви, тощо. 

Історія вітчизняної релігійної думки та розвитку між-
конфесійних відносин досить насичена і сповнена яв-
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них і скритих протиріч. Певним чином це стає очевид-
ним в ході компаративістського дослідження західно-
європейської та вітчизняної культури середини ХV – се-
редини ХVІ ст. В центрі епохи стояло багато хвилюючих 
проблем, які чекали свого вирішення: свобода волі і 
благодать, свобода людини, напередвизначеність і мо-
жливість передбачення розвитку життя окремого інди-
віду, невідворотність долі і воля неба. Століття вияви-
лось сповненим обтяжливих переживань насамперед 
християнської спільноти, багато з представників якої 
стали на шлях осягнення істини. Віра, про яку так бага-
то говорили, як виявилось, не мала доступного для 
власного витлумачення підґрунтя: не було самого текс-
ту, який мав би об'єднати віруючих. Проблема полягала 
в тому, що слово Боже переважно оповідалося, а осно-
вної книги – Біблії не було в доступному для всіх вигля-
ді. Звідси всілякі домисли і фантазії. 

Головна особливість формування вітчизняної релі-
гійно–філософської культури, як відзначають дослідни-
ки, полягала в тому, що перекладена література в дре-
вній Русі в ІХ–Х століттях мала набагато більше зна-
чення, ніж оригінальна, бо була незрівнянно багатшою 
за змістом. Чому так трапилось, відповіді ґрунтовної ми 
не маємо, але відомо, що цей масив перекладів поши-
рювався далі на північ Русі. А в ХІV–ХV століттях від-
значають новий сплеск перекладацької роботи. Саме 
тоді літературне багатство Московської Русі було онов-
лено хвилею нових південнослов'янських перекладів з 
грецької мови. Саме грецькі тексти послугували зраз-
ками для вітчизняної літератури. Відтак, О.І. Собо-
левський писав: "Что бы мы ни взяли из области на-
родного поэтического творчества, верования, легенды, 
сказки, песни, духовные стихи, – во всём мы заметим 
следы влияния именно переводной литературы" [5]. 

Поза всякого сумніву, велика за обсягом кількість пе-
рекладів, суттєво вплинула на весь наш духовний устрій. 
Вона ж і призвела до появи талановитих вітчизняних мис-
лителів, які глибоко розуміли зміст стародавньої релігій-
но–філософської літератури і намагались донести його до 
широких верств віруючих, спираючись на наявні в них 
вітчизняні духовні багатства. Ця робота призвела і до роз-
витку власне вітчизняної філософської думки, оскільки 
певні суб'єктивні релігійно–філософські упередження від-
ливались у більш менш послідовні філософські концепції. 

Досить поширеним серед маси українських право-
славних віруючих ще з середини ХІV століття було 
євангеліє дитинства, або євангеліє Фоми [6], яке при-
йшло до нас в сербських та болгарських перекладах з 
грецької мови. Чим далі, тим більше вітчизняні пере-
клади цих текстів поширювались аж до ХVІІІ століття, 
вбираючи в себе українізми: "маєш", "нехай", "мовлять", 
"слухайте" і таке інше. В українських текстах євангелія 
Фоми розповідається про чудеса, які творив син Божий 
Ісус Христос ще з раннього дитинства. Тим самим єван-
геліє Фоми свідчило швидше про Ісуса як про чудотво-
рця, що обмежувало сприйняття образу Равві як мис-
лителя і носія Істини. 

Зазначена епоха мала надзвичайно велике значен-
ня для подальшого розвитку національної культури і 
начал наукового пізнання. У цей час в ходу була вели-
чезна кількість перекладної літератури. Досить навести 
перелік основних напрямків тієї літератури, що видно 
уже з їх назв: "Палея", "Астрологія", "Зодія", "Лунник" 
або "Про дні Місяця", "Трепетник", "Громник", "Бронтос-
копія", "Колядник", "Зелейнік", "Молніяк", "Тайная тай-
них або Аристотелеві врата" та інших. А ще й були і 
залишаються десь "Гадання на Псалтирі". У зазначених 
в переліку текстах сконцентровано колосальний науко-

вий досвід дослідження природних явищ. Витоки цих 
досліджень губляться у далечині тисячоліть. А нині цей 
досвід у обмеженому і спотвореному вигляді у нас ві-
домий як "народна мудрість". 

Ось, скажімо, "Трепетник" – давня книга, яка дуже 
рано була заборонена церквою. Спочатку в "Індексі" ми-
трополита Зосіми (1490–1494), а пізніше – церковним 
Уставом 1608 року. Сама ідея, що дрижання, сверблячка 
різних частин тіла можуть мати віще значення, належить 
до числа досить давніх забобонів, які загальні багатьом 
народам в усі часи. У більш освіченої частини суспільст-
ва цей забобон перетворився у жартівливу форму. 

"Трепетник" почав складатись у систему ще в дав-
ній, античній літературі. Стверджують, що до його ство-
рення долучився Гермес Трисмегіст, а пізніше олексан-
дрієць Мелампод. В арабську літературу він також 
увійшов як одна з одинадцяти частин великої книжки по 
фізіономіці "Sekernameh". Для прикладу наведу ряд 
прикмет з "Трепетника": 

"11. У кого зачешеться прохід правого вуха, той 
отримає щось хороше від друга. 

12. У кого зачешеться позаду правого вуха, той пра-
вий буде в розмові з будь–ким. 

... 
20. У кого зачешеться всередині лівого ока, той об-

радуваний буде грошима і добром. 
... 
49. У кого язик чешеться, тому доведеться спереча-

тись з кимсь". 
Авторитетні дослідники цього періоду вважали, що 

"український слід" в ідеології жидовствуючих не викли-
кає сумнівів. Втім, мабуть, найбільш важливий висно-
вок, який можна з цього зробити – це існуюча в той час 
нагальна потреба для інтелігентних кіл південно–
західної Русі і Москви мати священний текст, який від-
повідав би достовірному змісту християнської ідеології. 
Не дивно тому, що вже в 1499 році такий текст нібито 
було зроблено, хоча все це лише здогадки. 

На Русі певним замінником відсутньої поширеної у 
масах Біблії стали Палеї. Під назвою Палея у Середні 
віки у Візантії та на Сході у слов'ян розуміли Святе Пи-
сання Старого Завіту. Найбільш відповідала змісту Біб-
лії "Палея толкова", у якій популярно викладену старо-
завітну історію було доповнено апокрифами. Вважають, 
що Палею повністю з грецької мови було перекладено, 
скоріше, у Болгарії не пізніше ХІ–ХІІ ст., звідки вона і 
потрапила у руську писемність. Найбільш вірогідно, що 
сам грецький оригінал було складено у Х ст. у Візантії. 
Толкова палея направлена, насамперед, проти юдеїв, 
які заперечували істинність Ісуса Христа як Месії. На 
Русі Палея має компілятивний характер, включаючи у 
свій зміст різні твори: "Лєствіцу" Іоанна Лєствичника, 
"Втаємничення Авраама", "Заповіти 12 патріархів" то-
що. Таким чином саме Палея давала доступні первинні 
знання стосовно Бога, Священної історії, руху небесних 
тіл, Сонця і Місяця тощо. Тому знайомство в учбовому 
процесі з Палеєю та низкою апокрифічних текстів спри-
яє більш глибокому розумінню історії розвитку духовно-
сті на вітчизняному просторі. 

Цікаво і показово те, що Ів. Франко не включив до чи-
сла наведених ним фрагментів тексту Палеї Крехівської 
її початковий розділ, так званий "Шестоднев", авторство 
якого приписують Іоанну Екзарху болгарському. Йдеться 
про певні упередження мислителя–літератора. Може 
тому він і зайнявся дослідженням Палеї Крехівської у тій 
її частині, яка була для нього важливішою, а саме, у якій 
йшлось більше про людське, про занадто людське. 
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Зважаючи на важливе значення "Шестоднева", мо-
жна навести його зміст по тексту Палеї Коломенської, 
бо тут йдеться про низку дуже важливих природничо-
наукових спостережень, аналоги яких присутні в текс-
тах "Астрології". Порівняємо схожі фрагменти з Палеї і 
"Астрології" (Список Астрології з півуставного рукопису 
Троїце–Сергієвої Лаври ХVІ ст.). 

Палея: "І на літа знаменню ж бувати світильниками 
тими: послабленню бурі, що викликають дощі південні і 
північні. Або тривалі бурі, коли (явиться) обкладене 
навколо Сонце. Блискуче знамення подібне Сонцю. 
Хоча перебуває тоді Сонце на сході або на заході, але 
тоді дощ великий. І з усіх сторін вітер передвіщає. Коли 
ж з однієї сторони північної явиться знамення те, то 
північний вітер буде передвіщати. Коли ж від південної 
сторони явиться, то з півдня знаменує дути. Це спові-
щаючи, Господь стверджував. Коли дряхло буде, якщо 
загорілось небо, то туман же знаменує. Бо коли від ту-
манного воскуріння земля вскуриться і чорнотою зате-
мнює сонячні промені, тоді і Сонце будуть люди бачити 
як криваве. Тоді сприймуть явище те як знамення на 
тих місцях. На них же без вини мокрота значна, яка 
увійшла воскурінням імли і під віянням вітру. Але коли 
ніби волосся простягає Сонце, або ніби горять хмари, 
тоді вітряно і студено передвіщає. Якщо промені свої 
прихиляє до себе Сонце, або почорнілими хмарами 
оточене, коли почне сходити або заходити, теж темно 
буде і тьмяно. Якщо при заході будуть чисті або ніби 
загоряться, то заспокоєння і ясність знаменує. Також і 
Місяць таке ж творить. Багато провіщує видимий в 3–й 
день, коли буде чистий і тонкий, (то провіщує) довге 
затишшя. Якщо тонкий буде, але не чистий, але як вог-
няний, то вітри ураганні знаменує. 

Якщо обома рогами рівно являється Місяць, (і) якщо 
північний ріг буде чистіший, то поривчаті західні вітри 
передвіщає. Але коли почорніє Місяць, будучи повний 
світла, дощовито буває. Коли буде тонкий рівномірно, 
буває ж то (на) вітер. Коли як вінець вскружиться від 
Місяця, то появу туману знаменує. Коли ніби почорнів-
ши обертається, то тривалі потемніння і важкість являє. 
Отже, такі знамення преблагий і всемогутній Господь 
повелів Сонцю і Місяцю творити" [7]. 

Астрологія: "Говорят о том искусные в наблюде-
нии. Когда будут обе половинки Солнца как два воз-
никших солнца, на востоке или на западе дождь бы-
вает. Когда изрядно очистится воздух и наполнятся 
светом облака, да когда от северной стороны покрас-
неет, то северный ветер будет предвещать. А когда от 
южной, то южный. Когда же то с обеих сторон, а Сол-
нце посередине, тогда дождей много и сильный ветер 
предвещает. Когда же от пелены возгорится, подобно 
как от чернейшей земли будет, солнечный круг как 
уголь горящий покажется взору человеческому, или 
попросту говоря, как кровавое Солнце будет, то явное 
знамение: на те места многая влага может обрушить-
ся. Но когда как волосы распустит, или загорятся об-
лака, то ветрено будет и студёно. А когда лучи свои, 
сами к себе пригибающиеся явит, или почерневшие 
облака начнут ходить, то дождливо будет и мутно. 
Или когда заходит чистое, или загорится, то утишение 
являет и ясность. Также и Луна творит многие знаме-
ния различные. Так, когда в третий день будет тонкая 
и чистая, то долгое спокойствие предвещает. Если 
тонкая будет, но не чистая, но как огненная, – ветры 
сильные наобещает. Если обоими рогами равно себя 
являет, или северный рог чистым будет, то знаменует 
юг бывающий. Когда почернеет, будучи полна света, 
то дождливо бывает. И когда как венец вскружится от 

Луны, то являет видимое помутнение. О знамениях же 
Солнца Господь извещает взирающим…" [8]. 

Праця Ів. Франка вельми важлива, оскільки в тексті 
Палеї є багато висловлювань і зауважень, що свідчать 
про високий рівень філософсько–богословської культу-
ри її укладача (укладачів). Незважаючи на те, що Палея 
змістовно виступає ніби трансляцією Старого Завіту, її 
писали люди, які добре знали Євангелія. Більш того, 
вони знали і апокрифічні євангелія, які були заборонені 
церквою. Наприклад, як слід тлумачити вислів з Палеї: 
"Хто зійде на небо, тільки зійшовши вниз з небес"? [9]. 
Це явне свідчення знайомства автора з філософією 
гностицизму, або з євангеліями від Фоми чи Філіппа. 

Започаткувавши видання серії "Пам'ятки україн-
сько–руської мови і літератури" І.Я. Франко надав 
можливість науковій спільноті, насамперед, ознайоми-
тись з поширеними серед наших пращурів релігійно–
літературними творами. Такою була його очевидна ме-
та, яку він прямо сформулював. Але мені вважається, 
що була і інша мета у філософа–матеріаліста Ів. Фран-
ка. Виданням оригінальних текстів він явно продемонс-
трував, що звична сучасникам церковна догматика має 
більш широке підґрунтя, яке включає в себе значну 
частину природничонаукового знання. Він продемонст-
рував, що забута література ХІV–ХVІІІ ст. мала і прак-
тичне значення для наших пращурів. 

Важливим уявляється мені ще одне висновок, який 
стосується впливу результатів дослідження І.Я. Фран-
ком (окультно–)апокрифічної літератури на літературно–
художню творчість його самого. Значною мірою це сто-
сується відомих його поем "Мойсей", "Каїн" та інших по-
етичних і прозових творів. Справа в тім, що зміст каноні-
чних біблійних текстів, доповнений тлумаченнями, які 
спирались на раціоналістичну філософію гностиків і не-
канонічні євангелія, що були поширені на вітчизняному 
терені упродовж століть, дали привід Ів. Франку опоети-
зувати та творчо опрацювати усе усвідомлене у прозо-
вих літературно–філософських творах Утім, обгрунту-
вання цього висновку потребує подальших досліджень. 

Нарешті, слід віддати належне величному таланту 
Івана Яковича Франка – філософа, мислителя, поета, 
певним чином "Франка незнаного", як зазначав Е. Ма-
ланюк у 1956 р. Беззаперечно, що праця Франка на ниві 
ознайомлення своїх сучасників із значною спадщиною 
"українсько–руської мови і літератури" для переважної 
більшості наших освічених сучасників залишається "не-
знаною". А ця праця франкова демонструє колосальну 
філософську, релігієзнавчу, філологічну й культурологі-
чну ерудицію і науково актуальна. Його професійна 
здатність зважати на особливості дослідження старо-
друків вченими Росії останньої третини ХІХ ст. прояви-
лась на найвищому рівні. Тому для поглиблення освіти 
у царині вітчизняної історико–культурної спадщини слід 
дати відповідний посібник з історії нашої культури, релі-
гійна і природничо–наукова складова якої вельми сут-
тєві. І тут творчий доробок І.Я. Франка стане в нагоді. 
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ІДЕЇ ЕСТЕТИЗМУ В КОНТЕКСТІ БУТТЯ ДОСКОНАЛОГО СУСПІЛЬСТВА 
 
У статті розглянуто особливості втілення філософського принципу тотожності мислення й буття у творах 

соціально–політичного й літературно–художнього характеру, що претендують на відтворення реальності. Виявле-
но низку трансформацій принципу, що продукує появу творів, у яких може переважати або естетизм, або утопізм, як 
підґрунтя ідеї організації довершеного суспільного устрою. 

In article features of an embodiment of a philosophical principle of identity of thinking and life in products of sociopolitical 
and literary and art character which apply for display of a reality are considered. It is revealed a number of transformations of a 
principle that produces occurrence of products in which can prevail estetyzm or utopianism as the basis of idea of the 
organization of the perfect social order. 

 
Невід'ємною якістю життя є прагнення до збережен-

ня різноманіття існуючих форм, а звідси цілком природ-
ним уявляється й культивоване у суспільстві різнома-
ніття форм людського поводження й діяльності. Опти-
містично мислячі вчені й соціологи вважають, що це 
різноманіття, в остаточному підсумку, може стати керо-
ваним і заохочуваним. У той же час, у силу очевидного 
протистояння прихильників нівеляторської лінії й диве-
рсифікаторів, до обговорення проблематики плюраліз-
му не можуть залишатися байдужними ані художники, 
ані письменники, ані політичні діячі чи природознавці. 
Тим більше, що й сьогодні актуальною виглядає поста-
новка принципових питань, пов'язаних з оцінкою перс-
пектив суспільного розвитку, перспектив розвитку самої 
людини. Вихід частіше вбачають в тім, щоб істотно зву-
зити ареал докладання людських здібностей, націлених 
на матеріальне перетворення навколишнього світу, 
обмежити апетити людини–споживача. Відтак, суть пе-
рспективної трансформації суспільства прихильники 
такого підходу бачать у тім, щоб наявні здібності втілю-
вати в інтелігібельні об'єкти й відповідну їм культуру. 

Звідси, закономірною уявляється тенденція до розви-
тку й поширення реалістичного підходу до оцінки й опису 
існуючої реальності. При всій добропорядності творців 
реалістичних образів або в художній літературі, або в 
образотворчому мистецтві й т.п. на цих образах виявля-
ється, однак, досить істотний наліт суб'єктивізму, волюн-
таризму, ілюзій і часом невтримних фантазій і мрійницт-
ва. Все визначене може виступати як у позитивному, так 
і в негативному вигляді. І тут саме відкривається широке 
поле для осмислення образотворчості в реалістичному 
світосприйнятті крізь призму відомого філософського 
принципу тотожності мислення й буття. Власне таке 
осмислення і є основною метою нашого дослідження. 

Проблема реалізму – це споконвічна проблема фі-
лософського збагнення миру, оскільки поняття "реа-
лізм" – "реалії" – "реальність" акцентують увагу дослід-
ника на істотному, на сутності або на дійсності існуючо-
го. Не менш актуальна проблематика реалізму й у літе-
ратурознавстві, що покликано досліджувати міру вірогі-
дності художнього світу в його відношенні до світу дійс-
ного, описуваного письменником або публіцистом, до 
світу, у який реальний літератор занурений всіма фіб-
рами свого буття. 

Цілком природно, що проблема реалізму як світо-
глядної установки і як художнього методу здавна була 
об'єктом пильного аналізу визнаних класиків В.Г. Бє-
лінського, М.Г. Чернишевського, Ф.М. Достоєвського, 
П.В. Анненкова, М.Е. Салтикова–Щедріна, В.В. Вереса-
єва, В.Г. Короленка, О.М. Горького, Д.Н. Овсяніко–Ку-
ликовського, Д. Лукача, Дж. Оруела, Г. Гессе й багатьох 
інших. Природно, що феномену реалізму присвячені 
численні статті, огляди, монографії. Так, в "Короткій 
літературній енциклопедії" (1971) визначено: "Реалізм 
– художній метод, відповідно до якого завдання літера-
тури й мистецтва полягає в зображенні життя як воно є 
в образах, що відповідають явищам самого життя, 
створюваних за допомогою прийомів типізації фактів 

дійсності. Стверджуючи значення літератури як найваж-
ливішого засобу пізнання людиною себе й навколишньо-
го світу, реалізм прагне до розкриття сутності життєвих 
явищ, до широкого охоплення дійсності із властивими їй 
протиріччями, визнає право художника висвітлювати всі 
сторони життя без обмеження тим і сюжетів" [1]. 

Навіть і з почасти наведеного визначення реалізму 
можливо зробити деякі істотні висновки. По–перше, 
теза: "зображення життя як воно є" припускає однозна-
чне прочитання. Звичайно, елемент визначення вихоп-
лений з контексту, але цей елемент украй важливий 
для всякої творчої особистості. Адже практично те саме 
життя зображують різні люди по–різному, що визнача-
ється світоглядними уподобаннями, рівнем освіти, за-
йманою сходинкою в неписаній ієрархії взаємин. Та 
сама ж подія по–різному бачиться стороною пануючою 
й стороною залежною. По–друге, значимо й теза: 
"… створюваних за допомогою прийомів типізації фак-
тів дійсності". І тут важливо, як виникли й ким санкціо-
новані ці прийоми типізації. Досвід вітчизняної літера-
тури переконливо свідчить про те, як легко прищеплю-
ються на літературний ґрунт стереотипи й штампи, які 
теж можуть бути інтерпретовані як якісь робочі прийо-
ми. По–третє, змістовна й теза: "… реалізм прагне до 
розкриття сутності життєвих явищ". Цей елемент ви-
значення декларує скоріше намір і письменника, і худо-
жника, і, мабуть, і самого автора, який давав це визна-
чення, А.А. Анкіста, який працював у царині історії анг-
лійської й американської літератури, західноєвропейсь-
кого театру й естетики. По–четверте, актуальна й зна-
чима й теза про те, що реалізм прагне "… до широкого 
охоплення дійсності із властивими їй протиріччями". Це 
складний і багатозначний елемент, і його доцільно поки 
не коментувати. По–п'яте, можна виділити й таку тезу: 
"… право художника висвітлювати всі сторони життя 
без обмеження тим і сюжетів". Такого роду право най-
частіше існувало (а багато в чому й сьогодні існує) як 
можливість, але не як реальність, хоча бувають і нади-
хаючі виключення. Таким чином, виявляється, що у 
визначенні поняття реалізму як художнього методу іс-
нує ряд неоднозначно сприйманих моментів, що зму-
шує замислитися над речами більш фундаментальни-
ми, аніж тільки художня творчість. 

Втім, важливо підкреслити, що й сам зміст поняття 
реалізму в художній творчості розмивається певною 
сукупністю виділених реалізмів: просвітницький реа-
лізм, критичний реалізм, соціалістичний реалізм, анти-
чний реалізм, реалізм Відродження, англійський реа-
лізм, міфологічний реалізм і т.п. Г.А. Гуковський в 1946–
1949 рр. зазначив: "Реалістичний стиль, тобто особли-
вий вид світогляду в мистецтві, особлива система тво-
рчого сприйняття дійсності й творчої активності, спря-
мованої на дійсність, цей стиль, що виник у надрах ро-
мантизму, що виявився необхідним історичним спадко-
ємцем романтизму… віддалився ідеологічно від свого 
попередника, самовизначився, виявив свою принципо-
ву відмінність від романтизму, що його народив, став 
новою якістю мистецтва" [2]. У наведеному визначенні 
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підкреслено саме ті моменти, що випали або, скоріше, 
завуальовані у визначенні реалізму А.А. Анікста. По–
перше, це особливий підхід до сприйняття й оцінки 
явищ і речей, а, по–друге, це активно–перетворюваль-
не відношення до дійсності. Саме це наближує реалізм 
до попереднього романтизму. 

Таке розходження у визначеннях демонструє істот-
ну трансформацію уявлень про реалізм, викликаних 
зміненим відношенням до ролі літератури в нових істо-
ричних умовах. Для періоду початку 1970–х років твор-
ча активність у мистецтві вже не заохочувалася. Тут, як 
ми бачили вище, по визначенню допускається не більш 
ніж прагнення "до розкриття сутності життєвих явищ". 

У зв'язку з різночитанням поняття реалізм, є сенс 
звернутися до філософсько–методологічного змісту 
цього поняття, бо саме історія філософії дає нам важ-
ливі уроки. О.Л. Доброхотов відзначає: "Реалізм (від 
латинського realis – речовинний, дійсний), філософсь-
кий напрямок, що визнає існуючу поза свідомістю реа-
льність, яка витлумачується або як буття ідеальних 
об'єктів (Платон, середньовічна схоластика), або як 
об'єкт пізнання, незалежний від суб'єкта, пізнавального 
процесу й досвіду (філософський реалізм 20 ст.)" [3]. 
Це визначення прояснює те, про що не сказали літера-
тори. "Зображення життя як воно є" збагачується відсу-
тнім у ньому аспектом суб'єктивізму. Адже утворення 
образу – це процес трансформації того, що розрізня-
ється, різного, різноманітного, і десь суперечливого, у 
якусь цілісність, почуттєво сприйману як можлива реа-
льність. "Сутність життєвих явищ" для літератора–
реаліста уявляється також двоякою. Одна справа, коли 
він сам перебуває усередині цих життєвих явищ, пере-
буває як діяльний учасник. Тоді його творчий пафос 
може направити його до граничного реалізму–натура-
лізму, що суть не що інше як документалістика, як ре-
портаж. І зовсім інша справа, коли літератор перебуває 
поза і над життєвими явищами, а тому змушено домис-
лює суть того, що відбувається, керуючись своїми вла-
сними уподобаннями стосовно мети й спрямованості. 

Таким чином, визначивши особливості змісту поняття 
реалізм у філософському й літературознавчому аспек-
тах, уважаємо, що реалізація поставленої мети можлива, 
виходячи зі спостережуваної в художній творчості філіа-
ції ідей, виходячи з очевидної наступності образів і мето-
дів, які, у свою чергу, опираються на певну філософську 
методологію. У цьому контексті доцільно визначити зміст 
поняття естетизм, як важливого чинника втілення ідеї 
досконалості у реалістичні побудови. Тому виявляється 
можливим як звернутися до досить віддалених джерел, 
наприклад, до образів і ідей античності, так і до ідей і 
образів порівняно недавнього минулого, продукованого, 
наприклад, літературою ХIХ – ХХ ст. 

Естетизм у мистецтві саме й виступає яскравою де-
монстрацією того як думка претендує на те, щоб стати 
реальністю. Філософи, соціологи, політики й письмен-
ники часто виступають із ідеями вдосконалення світу, а 
то й дають рецепти того як створити мир досконалий, 
тобто ідеальний. Досить звернутися до праць Платона, 
щоб побачити як це здійснюється мислителем, знаним 
творцем проекту ідеального суспільства. 

Платон міркує про філософа – правителя доскона-
лої держави, що здатний спілкуватися з божественним 
началом. Уповаючи на відому кореляцію думки й буття, 
Платон зауважує, що "… тому, хто дійсно направив 
свою думку на буття, уже ніколи дивитися униз, на люд-
ську суєту й, борючись із людьми, сповнюватися не-
доброзичливості й заздрості. Бачачи й споглядаючи 
щось струнке й вічно тотожне, що не творить несправе-
дливості й від неї не страждає, сповнене порядку й змі-
сту, він цьому наслідує і якомога більше йому вподіб-

нюється" [4]. Спілкування з божественним і впорядко-
ваним, на думку Сократа (тому що це він виступає в 
діалозі головним учасником), робить і філософа впоря-
дкованим і божественним у міру людських сил. А тому, 
філософ цілком може, якщо буде потреба "… подбати 
про те, щоб внести в приватний і суспільний побут лю-
дей те, що він там (у бутті. – Н. В.–Р.) убачає" [там же]. 

А квінтесенцією ідеї–твердження Сократа–Платона 
є наступне: "…Ніколи, у жодному разі не буде процвіта-
ти держава, якщо її не накреслять художники по божес-
твенному зразку" [5]. Що ж стосується способу накрес-
лення, то рецепт готовий. Вслухаймось у слова мисли-
теля: "Узявши, немов дошку, державу й вдачі людей, 
вони спершу очистили б їх, що зовсім нелегко. Але, як 
ти знаєш, вони із самого початку відрізнялися б від ін-
ших тем, що не побажали б торкати ні приватних осіб, 
ні держави й не стали б уводити в державі закони, поки 
вони не отримали б її чистою або самі не зробили б її 
такою" [там же]. Зрозуміло, що далі доведеться ство-
рювати вже й прообраз відповідної ідеальній державі 
людини, та й людину "по образі й подобі" прообразу. 

М.В. Гоголь у своїх проектах майбутнього устрою ро-
сійського суспільства не дуже спирався на ідеї філосо-
фів. Для себе ж зробив важливий висновок, згадуючи 
слова О.С. Пушкіна: "Слова поета суть уже його справи". 
"Пушкін правий, – зазначив Гоголь. – Поет на поприщі… 
Потомству немає справи до того, хто був причетний до 
того, що письменник сказав дурість або безглуздість, або 
ж виразився взагалі нерозважно й незріло" [6]. Заува-
ження Гоголя несе в собі щось істотне, а саме, зерно 
впевненості в тім, що до слів поета прислухаються, що 
ними будуть керуватися як гласом божественним! 

Вірою у всесилля думки–істини, дихають міркування 
молодого, двадцяти з невеликим років А.П. Платонова, 
коли в есе "Про любов" він пише: "Якщо почуття, які 
набагато давніші від думки, уже знайшли загальну, врі-
вноважуючу їх у світі крапку у формі насолоди, то думка 
ще не твердо стоїть у світі, думка, так сказати, не зба-
лансована із природою, і від цього відбувається всяке 
страждання, отрута й псування життя" [7]. Здавалося б, 
що в цих словах приховано матеріалістичний підхід до 
розуміння гармонії буття й мислення. Але в дійсності 
хід думок молодого Платонова – ідеалістичний: "Увесь 
світ повинен стати рівним людській думці – у цьому 
істина. Ось у чім вся суть" [8]. 

Як видно, зазначені думки Платона не згинули в безо-
дні століть. Із захватом співали ті, хто засуджував "лінію 
Платона": "Ми наш, ми новий світ побудуємо…". І намага-
лися побудувати. Власне, соціалістичний реалізм у цьому 
плані був теорією партійних письменників–естетів. 

Але повернімося до Платона. Главкон, слухаючи мір-
кування Сократа про впорядкування і впорядників спра-
ведливої держави, запитував: "Але як саме?" побудують 
таке. Сократ відповідав: "Усіх, кому в місті більше десяти 
років, вони відішлють у село, а інших дітей, відгородивши 
їх від впливу сучасних вдач, властивих батькам, вихова-
ють на свій лад, у тих законах, які ми розібрали раніше" 
[9]. Практику такого перевиховання історія літературної 
творчості виявляє конкретно: Т. Мор, Т. Кампанелла й ін. 
Але тут ми вже попадаємо в ту царину, що характеризу-
ється ємними поняттями "утопія", "утопізм". 

Карл Попер досить докладно розглянув сутність 
утопічного підходу до історії. При цьому відомий мисли-
тель критикував утопічну інженерію як проекти перебу-
дови суспільства в цілому, як проекти істотних пере-
творень, практичні наслідки яких важко передбачати, 
опираючись на наш обмежений досвід. К. Попер підкре-
слює, що "… утопічна спроба досягти ідеальної держа-
ви, використовуючи проект суспільства в цілому, вима-
гає сильної централізованої влади деяких і найчастіше 
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веде до диктатури" [10]. Втім, модифікуючи логіку 
К. Попера, утопічний підхід можна було б уважати про-
дуктивним, якщо прийняти: по–перше, віру Платона в 
абсолютний і незмінний ідеал; по–друге, визнати реа-
льне буття самого ідеалу; по–третє, розглядати як реа-
льні найліпші засоби досягнення ідеалу. 

З погляду філософської діалектики позиція Платона і 
його численних послідовників не витримує критики істо-
рії. Визнаємо той факт, що сам Платон був істинним за-
конодавцем ідеології комуністичного світогляду, що саме 
він декретував основний зміст комунізму й соціалізму як 
його іншоформи. Реалізація будь–якої ідеї, що вимагає 
тривалого часу, несе у собі істотні розбіжності в розумінні 
змісту й мети самими творцями ідеї, їхніми послідовни-
ками, послідовниками їхніх послідовників і т.д. Навіть, 
якщо Жовтневу революцію в Росії (1917) і робили люди, 
які керувались ідеалами свободи, рівності, братерства й 
щастя для всіх трудящих (хоча цього не було в дійснос-
ті), то і вони не змогли дотриматись своїх засадничих 
ідей. Адже виявилося, що є люди, які пролетарської ре-
волюції в Росії не хотіли. Довелось дещо відхилитися від 
ідеалів, вдатись до насильства: винищили поміщиків і 
дворян, потім інтелігенцію, поетів, професорів та ін. Ну а 
далі відхилення стали вже нормою. Підсумок: замість 
чистого й світлого майбутнього – напівфеодальна тота-
льність озброєна ядерною бомбою. І крах системи. 

Але були й письменники–естети, й філософи–ес-
тети, які виправдовували все, прикриваючись чистотою 
ідеї та складнощами "моменту". Зрозуміло, що новий 
державний устрій почали, виражаючись словами Пла-
тона, "креслити художники по божественному зразку". 
Художники відомі – це вірні марксисти–ленінці, божест-
венний зразок – своєрідне тлумачення вчення К. Марк-
са, мета – комунізм. 

Перед "просто художниками" – партійними пропага-
ндистами й письменниками завдання було поставлено 
чітке: оспівати ідеал, оспівати його натхненників і його 
виконавців. Парадокси комунізму, як практичного дійст-
ва, знову ж допомагає глибше зрозуміти Платон і послі-
довники–інтерпретатори його вчення про державу, ми-
слителі–утопісти Т. Мор і Т. Кампанелла. Підкреслимо 
кілька істотних моментів знаного з їх праць комунізму: 
а) це всепроникне нормування життя, оскільки тут гро-
мадянин ваяється законом як скульптура різцем, щоб 
ніщо в тілі й душі людини не залишилося поза впливом 
різця; б) усе концентрується в руках держави; в) суб'єк-
тивних прав, непроникних для комуни не існує; г) відсут-
ність демократії й усіляких свобод; д) комуна організу-
ється зверху "філософами–партійцями"; е) комуна охо-
роняється стражами; ж) виховання тільки комуністичне 
(про жовтенят, піонерів і комсомольців Платон не писав); 
з) шлюб і родину Платон скасував, а комуністичний ре-

жим старанно послабляв вплив родини (мати–трудівни-
ця, дитсадок, заводська їдальня й ін.). Сутужніше всього 
було вирішити селянське питання й самому Платону, і 
комуністам. Платон вирішив залишити їм якусь власність 
під контролем стражів. Те ж зробили й комуністи. 

От, власне, той творчий простір, реалії якого пись-
менники, що естетствують, утопісти давнього і недав-
нього минулого покликані були живописати. Але тотож-
ності мислення й буття не вийшло. Утопічно мислимий 
прообраз виявився дуже далеким і недосяжним. А тому 
та література, що покликана була здійснити проект со-
ціалістичного реалізму, крім багаторазово оспіваних 
благосних вилучень, які стали метафорами соцреаліз-
му, нічого зробити більше не змогла. "Що б у такій си-
туації не читалося, що б не засвоювалося, яка б розум-
на й світла голова не длубалася над книжковими сторі-
нками – результат міг бути тільки один. "Сама читаюча 
у світі країна" згідно формувала у собі (тобто в індиві-
дуальній і масовій свідомості) літературний образ реаль-
ності. Пізнавала, дізнавалася й вивчала себе по книгах. 
…Ця літературоцентрична тенденція у свідомості над-
звичайно начитаного суспільства з необхідністю виро-
джувалася в новітню міфологію. Чому російська й радян-
ська літератури, повні старих і нових міфів і міфологем, 
відмінно сприяли", – стверджує А. Кротков [11]. 

Таким чином, проведений автором аналіз особливо-
стей естетичного підходу до побудови ідеалу соціаль-
ної дійсності свідчить, що існує давня філософсько–
літературна традиція естетизму, джерела якої стосовно 
до суспільної сфери беруть свій початок ще від утопіч-
них уявлень Платона про досконале суспільство. Знач-
ною мірою ця традиція стала нормативом вітчизняної 
літератури, що опиралася на методику соціалістичного 
реалізму в літературі й живописі. Аналіз показує очеви-
дну філіацію методології літературної творчості в Росії 
й у Радянському Союзі, значною й значимою рисою якої 
був літературоцентризм, знову ж як естетизація соціа-
льної реальності, що як така не існувала, соціальної 
реальності, що не можлива взагалі, в принципі. 
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РОЗКОЛИ В УКРАЇНСЬКОМУ ПРАВОСЛАВ'Ї: РЕЛІГІЄЗНАВЧИЙ АНАЛІЗ 

 
В статті досліджується проблема розколів в українському православ'ї до прийняття незалежності України. Су-

часні проблеми релігійного розколу беруть свій початок ще у перші століття формування Православної Церкви. Зве-
рнення до витоків християнської думки може наштовхнути на вірний шлях вирішення проблеми у сучасній Україні. 
Показується роль проблеми функціонування і розвитку системних суспільно–релігійних відносин. Адже саме в цей 
період була закладена проблема становлення українського православ'я. 

The problem of dissidences in Ukrainian orthodoxy to acceptance of independence of Ukraine is explored in the article. The 
modern problems of religious dissidence take beginning as early as the first ages of forming of Orthodox Church. The address to 
the sources of christian thought can push on a faithful way the decision of problem in modern Ukraine. The role of problem of 
functioning and development of system publicly–religious relations is shown. In fact exactly the problem of becoming of 
Ukrainian orthodoxy was stopped up in this period. 

 
Постановка проблеми. Кожна нація має право на 

задоволення релігійних потреб і з необхідністю формує 
свою Церкву. Цю тезу наглядно й яскраво підтверджує 

історичний досвід Вселенського Православ'я. Всі з нині 
діючих і визнаних п'ятнадцяти автокефальних та чоти-
рьох автономних Помісних Православних Церков здобу-
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вали свою незалежність певного часу в контексті полі-
тичного та соціально–економічного розвою відповідних 
країн. Україна на сучасному етапі етноконфесійного по-
ступу прагне реалізувати ідею фундації власної Помісної 
Православної Церкви, витоки якої сягають ще з часів 
великого Київського князя Ярослава Мудрого. Україна в 
пошуках своїх етнічних і смислових орієнтацій і в сучас-
них умовах спиратиметься на християнську аксіологічну 
систему. Вона хоча й має широкий спектр релігійних ві-
рувань, але майже всі вони лежать у лоні християнства. 

Аналіз останніх досліджень і публікацій. Даною 
проблематикою займалися і займаються як зарубіжні, 
так і вітчизняні дослідники і науковці, зокрема Зідо-
рук С.І., Єленський В.Є. ЗдіорукС.І. у своїй роботі "Ет-
ноконфесійна ситуація в Україні та міжцерковні конфлі-
кти" аналізує церковну історію в Україні, взаємини дер-
жави та церкви, їх довкілля та сучасні церковно–
політичні і етноконфесійні колізії. Єленський В.Є. у "Ре-
лігійні інституції в законодавчому полі посткомуністич-
ної Європи" розглядає релігійну свободу, гуманізм і де-
мократизм законодавчих ініціатив в сфері свободи сові-
сті у міжнародному та українському контекстах. Однак 
вплив на становлення українського православ'я полі-
тичних та релігійних організацій залишається мало ви-
вченим і тому потребує подальшого розроблення. 

Цілі статті. Дослідити проблему розколів в україн-
ському православ'ї до прийняття незалежності України. 
Показати проблеми функціонування і розвитку систем-
них суспільно–релігійних відносин, взаємини держави 
та церкви, розкрити роль свободи совісті саме в україн-
ському контекстах. Адже саме в цей період була закла-
дена проблема становлення українського православ'я. 

Виклад основного матеріалу. Православ'я має 
глибоке коріння на українських теренах, його духом 
проникнуті національна культура, свідомість, традиції 
значної частини українського народу. Проте через 
складну та суперечливу роль в історії України Право-
славній церкві важко стати загальнонаціональною. 

До кінця Х століття Київська Русь не належала і не 
могла належати до ряду європейських держав. Щоб 
піднятися до рівня цивілізованих країн, виявилося за-
мало підтримувати з ними політичні, економічні зв'яз-
ки. Потрібно було довести європейським країнам свою 
духовну спів подібність для зближення з ними. Най-
кращий шлях вирішення проблеми було прийняття 
віри, яка б внутрішньо збагатила людину і підняла її на 
вищий рівень. Розв'язання цієї проблеми взяв на себе 
великий київський князь Володимир Святославович. 
Йому пропонувалися різні релігії, проте після тривалих 
роздумів все–таки віддав перевагу християнській вірі. І 
у 988 році розпочалося хрещення Києворуської дер-
жави, яке перетворило її на повноцінну європейську 
країну і підняло престиж на високому рівні. "Візантій-
ська, давньоболгарська, а через них і антична духовна 
спадщина, завдяки введенню християнства приходять 
на Русь і включаються в той духовний грунт, на якому 
зростає українська культура" [1]. 

Як відомо, з часу офіційного прийняття християнст-
ва на Русі Православна Церква була в юрисдикції Конс-
тантинопольського Патріарха. Він обирав кандидатів у 
митрополити Київські, поставляв їх та висилав на Русь. 
Тим–то в дотатарську добу з двадцяти одного Київських 
митрополитів з числа русинів було лише два: Іларіон та 
Климент Смолятич, котрі обирались без зносин з Конс-
тантинополем. Таким чином, у 1051 році князь Ярослав 
Мудрий без узгодження з імператором уперше поста-
вив митрополитом руського священика Іларіона, тим 
самим руська церква заявила про свою незалежність. 

Хрещення Русі мало в цілому позитивні наслідки. 
По–перше, Русь об'єдналася в єдину феодальну дер-

жаву. Вона була укріплена писаними законами, більш 
розвиненою релігійною структурою. По–друге, значного 
розвитку набула економіка і культура Русі. По–третє, 
утверджуючи феодальну державність, християнство 
тим самим стверджувало законність, можливість для 
більшості населення реалізувати свої творчі здібності. 
Результатом став небувалий розквіт матеріальної і ду-
ховної культури Русі. 

Зазначимо, що перше самочинне обрання Київсько-
го митрополита, причому документально зафіксоване, 
сталося ще до формального розділення християнства 
на Католицизм і Православ'я, що дає основу й нині тве-
рдити про єдину, неподільну Церкву. Друге ж самостій-
не обрання митрополита в автохтонних українських 
землях припадає саме на рік, під яким в Іпатіїському 
літописі лише вперше згадується Москва. Перебуваючи 
в канонічній юрисдикції Константинопольського Патріа-
рха, Київська митрополія користувалася широкою авто-
номією з самих початків її заснування, а християнство 
було призване стати міцним об'єднуючим фундаментом 
слов'ян, підданих Київської Русі. 

В середині ХІ століття папство вступило у гострий 
конфлікт з Візантією. Він завершився тим, що посла-
нець папи Лева ІХ кардинал Гумберт наклав анафему 
на візантійського патріарха Михаїла Керуларія 16 лип-
ня 1054 року. У відповідь на це церковний собор візан-
тійських єпископів оголосив анафему папським послан-
цям, звинувативши Рим у тому, що він перекрутив сим-
вол віри, коли прийняв постанову Вахенського собору 
809 року про "філіокве". Це в Константинополі призвело 
до остаточного розколу між Східною і Західною Церк-
вами. Випливає висновок досліджень католицьких уче-
них: "Взаємному відлученню, котре сталося в констан-
тинопольському храмі Святої Софії 1054 року, переду-
вав довгий процес відчуження. Схід і Захід уже різнили-
ся один від одного в етнічному, політичному, а також 
культурному відношенні" [2]. 

Загальновизнано, що християнство, прийшовши на 
Русь, скинуло візантійські одежі. Однак, проіснувавши 
на історичній землі України понад тисячу років, воно 
ніби не сприйняло специфіки українського народу, і йо-
го рядять у російській одежі. Українському християнству 
відмовляють у своїй особливості, у своєму волевияв-
ленні й само визначеності(за уявленням значної части-
ни духівництва, політиків) [3]. 

Після розділу церков у 1054 році на православну і 
католицьку руські священнослужителі залишилися в 
підпорядкуванні Візантійської церкви. У Х–ХІ століттях 
митрополити й архієреї обиралися константинопольсь-
ким патріархом і були греками. Саме тому вони були 
чужі за мовою, походженням на Русі і не викликали 
особливої довіри у людей. 

Час князювання Володимира був часом найбільшої 
могутності Руської держави. А вже за сина Володими-
ра – Ярослава Мудрого починається її поступовий 
занепад. Київ втрачає значення загальноруського 
державного центру, а жодне інше місто такого значен-
ня не мало. За цих умов лише церква зберегла 
централізовану єдність і певною мірою компенсувала 
відсутність державної єдності Русі. 

У роки монголо–татарської навали Руська церква за-
знала великих втрат, більшість храмів було пограбовано, 
церковні книги знищено, багатьох священиків було стра-
чено. Після зруйнування Києва, він втратив значення 
загальноруського церковного центру. Князь Володими-
ро–Суздальський Андрій Боголюбський вивіз із Києва 
головну святиню – Вишгородську ікону Богородиці (ікона 
Володимирської Богоматері). Митрополит Кирило запо-
чаткував перенесення осідку глави Київської кафедри до 
Владимира над Клязьмою, а його наступники – до Моск-
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ви, всі вони носили титул "митрополита Київського і всея 
Русі". Він був противником зближення з Римом. Після 
його смерті в 1280 році новий митрополит Максим також 
був противником цього зближення. 

Прагнучи посилити статус держави, Юрій Левович 
домігся в 1303 році утворення Галицької митрополії. 
Для її заснування він послав на висвячення у Констан-
тинополь свого кандидата Петра Рутенського. Проте 
патріарх Афанасій поставив його митрополитом усієї 
Русі. Передбачивши значення тоді ще маленького се-
лища Москви, як майбутнього центру, Петро перено-
сить туди свою кафедру і стає духовним натхненником 
московського князя у його державній діяльності по об'-
єднанню Русі. У 1347 році Московський князь Симеон 
Гордий домігся від Патріарха скасування Галицької 
митрополії. Проте у 1371 році вона була відновлена. 

На початку ХІV століття було створено Литовську 
митрополію. Константинопольський Патріарх висвячує 
двох ієрархів: Олексія у Москві та Романа на митропо-
лита Литовського, до чиєї юрисдикції входили землі 
Білорусії та України. 

15 грудня 1448 року на Київську кафедру з осідком у 
Москві без згоди Вселенського Патріарха було обрано 
єпископа Йону. Цей акт в повній мірі можна вважати 
початком повного відокремлення Російської Правосла-
вної Церкви від Української. 

У ХV–ХVІ століттях роль православ'я в українському 
суспільстві зросла. При відсутності власної держави 
воно було для українців єдиним інститутом вираження 
їхньої самобутності. Київська митрополія опинилася у 
вельми складній ситуації, коли на її території існували 
декілька різних конфесій. Кожна з цих конфесій спря-
мовувала свою увагу на різних суспільних індивідів. 

1589 року самочинно та силою встановлено Москов-
ське Патріаршество, але ще впродовж майже ста років 
Київська кафедра була в юрисдикції Константинополя. 
Величезну роль в збереженні нею цього статусу відігра-
ло запорозьке козацтво. За гетьманства Івана Самойло-
вича 8 липня 1685 року було скликано Собор, який обрав 
митрополитом Київським родича Самойловича Луцького 
єпископа Гедеона. Рівно через чотири місяці він присяг-
нув у вірності Московському цареві та Патріархові. Так 
скінчилася більш як тридцятилітня боротьба за підпоряд-
кування Київської митрополії Москві вже після приєднан-
ня України Росією 1654 року. З цього часу наступає ве-
лика руїна духовності, культури, освіти. Не оминула вона 
і церкву. Історія запорізького козацтва говорить про те, 
що виразною рисою характеру козаків була глибока релі-
гійність. Основу всього їхнього життя становив захист 
віри предків і Православної Церкви. 

Богослужіння в запорізьких козаків здійснювалися 
щодня, неодмінно за чернечим чином. Січова церква 
завжди відзначалася гарною оздобою, дорогою ризни-
цею і найбагатшим церковним начинням. Під час служ-
би запорожці поводилися дуже статечно. Крім повсяк-
денних служб, завжди служили соборні панахиди і со-
рокоусти по померлих воїнах [4]. 

Неповторний, самобутній дух українського право-
слав'я в ХVІ–ХVІІ століттях сприяв розвоєві багатьох 
мистецтв, формував нові мистецькі стилі, живив освіт-
ню царину, стимулював книговидавничу справу. Кон-
фесійне середовище в ту пору виступало своєрідною 
сполучною ланкою, за допомогою якої національний 
культурний простір поєднувався певною мірою з євро-
пейським. Що стосується формування національної 
системи освіти, то це відбувалося в тісному зв'язку з 
релігійною культурою українського народу. Церква пра-
гнула допомогти державі у вихованні високоморальної 
та духовно зрілої особистості. 

Коли частина ієрархів православної церкви в Україні 
та Білорусії переходить в уніатство, польський уряд 
офіційно визнає Берестейську унію, а православ'я на 
білоруських та українських землях практично ставить 
поза законом. Багато дослідників вважають, що Берес-
тейська унія 1596 року бажаного результату не дала. 
Об'єднання частини православних парафій з Римсько–
католицькою церквою не тільки не стерло(як сподівали-
ся деякі сучасники з обох сторін), відмінностей між пра-
вослав'ям та католицизмом, а й зумовило появу поряд 
з цими релігійними напрямками третього – греко–ка-
толицизму. В подальшому розшаруванні на конфесій-
ному грунті поглибились і навіть призвели до певної 
регіональної протидії церков [5]. У Вільно під керівницт-
вом князя К.Острозького православне духовенство зі-
брало з'їзд спільно з представниками лютеран, кальві-
ністів і чеських братів, де утворили конфедерацію. Проте 
об'єднання не відбулось через протиріччя з приводу різ-
них догматичних положень, обрядів та звичаїв. У першій 
половині ХVІІ століття у контексті загострення між цер-
ковних суперечок митрополити Йосип Рутський та Пет-
ро Могила спрямували свою енергію на пошук шляхів 
досягнення компромісу між Греко–католицькою та Пра-
вославною церквами. Внаслідок їхніх зусиль, що твори-
ли "нову унію", повинен був постати Київський патріар-
хат. Проте ця ідея після їхньої смерті так і не знайшла 
свого логічного завершення. Аналогічна позиція була і у 
М.Смотрицького, але його ідея "справедливої унії" не 
була сприйнята широкими колами віруючих і також не 
знайшла свого завершення. Головною причиною їхніх 
невдач це бездержавницьке існування Українського 
народу протягом багатьох століть. 

Незабаром після Флорентійської унії у 1458 році 
відбувається фактичний поділ старої Київської митро-
полії на Київську і Московську юрисдикції. У 1589 році в 
Московській церкві встановлюється патріаршество. 
Москва поступово починає претендувати на особливу 
роль у православному світі [6]. 

В березні 1917 року створюється Виконавчий комі-
тет духовенства і мирян, який ставить завдання склика-
ти Всеукраїнський Церковний Собор для відокремлення 
Української Православної Церкви. Для безпосередньої 
організації Собору в листопаді 1917 року створюється 
комітет, який перетворюється на Всеукраїнську Право-
славну Церковну Раду. Собор відбувся, проте автоке-
фалія не була проголошена. Декрет Петлюрівської ди-
ректорії не допоміг Українській Церкві. І тільки 5 травня 
1920 року пленум ВПЦР проголосив автокефалію Пра-
вославної Церкви в Україні. 14 жовтня 1921 року Всеук-
раїнський Православний Церковний Собор затвердив її 
та обрав свого митрополита Василя Липківського. 

Проте не довго Україні довелось мати свою церкву. 
Вже у 1930 році під пильним наглядом НКВС Собор 
саморозпустив Українську Автокефальну Православну 
Церкву. Подібно до цієї ситуації у 1946 році Львівський 
Церковний Собор самоліквідував Українську Греко–
Католицьку Церкву. Самоліквідація УГКЦ відправила в 
радянські табори смерті всіх її 11 ієрархів на чолі з мит-
рополитом Йосифом Сліпим, 1400 священиків, 800 че-
рниць і ченців та десятки тисяч її вірних, котрі не бажа-
ли возз'єднуватися з Богоспасаємою Москвою [7]. 

Стосовно Православної Церкви два гетьманські 
уряди, що послідовно змінили один одного в 1918 році, 
діяли досить послідовно, виходячи з того, що в незале-
жній державі має бути незалежна церква. Міністр віро-
сповідань у першому гетьманському уряді В.Зіньків-
ський наполегливо працював із керівництвом і делега-
тами Всеукраїнського Православного Собору для про-
голошення автокефалії Української Православної Цер-
кви. Під тиском уряду члени Собору звернулися до Мо-
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сковського Патріарха з проханням затвердити автоно-
мію, що і було зроблено Москвою з певними поправка-
ми на свою користь [8]. 

Церкви руйнували або перетворювали на школи, 
культосвітні установи, віддавали під господарські по-
треби. У війну з церквою втягували й дітей. Проте 
штурм 1929–1931 років не призвів до повного знищення 
Православної Церкви. Для закриття храмів, зняття цер-
ковних дзвонів придатною була будь–яка нагода. 

У Львові 1989 року було зібрано собор священиків 
УАПЦ та прихильників УАПЦ – священиків РПЦ, на 
якому було проголошено відродження в Україні Україн-
ської Автокефальної Православної Церкви. Затвердив 
проголошення відродження УАПЦ в Україні Всеукраїн-
ський Собор, який відбувся в Києві у 1990 році. Тоді ж 
обрали Патріарха Київського і всієї України. Ним став 
Блаженніший митрополит Мстислав (Скрипник). 

В сучасному православ'ї дедалі глибше вкорінюєть-
ся ідея Соборності. Однак, ідея Соборності набуває 
певної актуальності у зв'язку з політичними обставина-
ми сьогодення. Соборно об'єднаний народ зможе ви-
ступити єдиним суб'єктом політичної дії. На думку до-
слідників, справа не зрушить з місця, коли не буде заці-
кавлень у Помісній Православній Церкві всередині 
Української Держави і Церкви. 

Висновки. Наскільки переконує історичний досвід 
попередніх століть, усі спроби утворити на українських 
землях єдину християнську національну Церкву зазнали 
краху. В 988 році Володимир запровадив християнство 
на Русі. Православ'я проголошується державною релігі-
єю русичів. Але воно так і не змогло стати єдиним віро-
сповіданням українського народу. Попри всіляки екзеку-

ційні заходи Київського князя, спрямовані на викорінення 
язичництва, останнє збереглося, продовжуючи впливати 
на розвиток народної культури. Вибудова конечної ієра-
рхії церковної влади в Україні, незалежно від ієрархії 
інших держав, покликана стати запорукою самостійності 
Української Православної Церкви (найчисельнішої з усіх 
Українських Церков) та рівності її серед інших церков 
світу, що вельми сприятиме полагодженню міжцерков-
них конфліктів в Україні, а також цивілізованому вхо-
дженню нашої держави у світове співтовариство, оскіль-
ки релігійні інститути є до цього дієвим засобом. Історич-
ний досвід переконує, що цілком деполітизувати релігій-
не життя неможливо. Церкви не володіють ні технологія-
ми, ні впливом, здатними сьогодні жорстко і результати-
вно забезпечити певну політичну орієнтацію вірних. А 
тому використання релігійних організацій у політичній 
боротьбі не може забезпечити бажану ефективність. 
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ПРОЦЕДУРИ ОЦІНКИ ЕФЕКТИВНОСТІ ШЛЯХІВ ФОРМУВАННЯ ТОЛЕРАНТНОСТІ  

У МОЛОДІ В ПОЛІКУЛЬТУРНОМУ СЕРЕДОВИЩІ 
 
Стаття присвячена питанням формування толерантності у молоді в полікультурному середовищі України. Ав-

тор пропонує розглянути можливі процедури оцінки ефективності шляхів формування толерантності в суспільст-
ві, а саме експертну оцінку. 

The article is devoted to the questions of forming young people tolerance in the policoultural environment of Ukraine. An 
author suggests to consider possible procedures of estimation of efficiency of ways forming tolerance in society, namely 
expert estimation. 

 
Постановка проблеми. Сучасний світ складається з 

багатої кількості культур, які знаходяться у певних стосу-
нках, обумовлених історично. Це диктує необхідність 
кожному взаємодіяти з представниками інших культур. 
Проблема існування в полікультурному соціумі є про-
блема окремої особистості, групи людей та цілих країн і 
цивілізацій. Її стрижневим моментом є толерантність як 
універсальний принцип людської життєдіяльності. На 
цьому тлі особливо важливим постає питання навчання 
та дотримання толерантності в житті дітей та молоді – 
підростаючих поколінь, від яких залежить майбутнє. 

Нами було проведено дослідження, у ході якого ми 
виявили шляхи формування толерантності у молоді в 
полікультурному суспільстві України. 

У зв'язку з тим, що для закінчення нашої роботи над 
створенням концепції виховання толерантності у дітей 
та молоді нам було необхідно порівняти отримані нами 
результати з думкою кваліфікованих експертів, ми зве-
рнулися до експертної оцінки, переслідуючи розв'язан-
ня двох наступних завдань: 

1) отримати оцінку експертів стану виховання толе-
рантності у дітей та молоді в полікультурному середо-
вищі України; 

2) отримати прогноз можливого розвитку процесу 
виховання толерантності у дітей та молоді в полікуль-
турному середовищі України. 

Для виконання поставлених завдань ми звернулися 
до процедури експертної оцінки. Експертна оцінка є 
одним із важливих методів наукового дослідження. 

Аналіз досліджень з теми. Використовуючи експе-
ртну оцінку, як один з головних методів перевірки ефек-
тивності визначених шляхів формування толерантності 
у молоді в Україні, ми звернулись до наукових праць 
вітчизняних вчених, які розробляли експертну оцінку, як 
метод наукового дослідження: С.Д. Бешелєва, Ф.Г.Гур-
віча [1], Г.М. Доброва [2] та закордонних авторів, таких 
як: Аккоф Р., Арноф А., Экенроде Р., Черчмен У [3]. 

Ми виходили з того, що існують різні підходи до екс-
пертизи. Так, С.Д. Бешелєв і Ф.Г.Гурвіч виділяють до-
слідницький і нормативний [4]. 

Дослідницький: інформація формується на основі 
аналізу даних про минуле з урахуванням потенціальних 
можливостей і зовнішніх факторів, що дозволяє вияви-
ти "що можливо, а що неможливо зробити". 

Нормативний аналіз: спрямований на встановлення 
бажаних цілей і потреб, а оцінка, звернена назад, – у су-
часне. Таким чином, оцінка спрямована на те, щоб вияви-
ти можливості, які існують зараз для досягнення постав-
лених завдань і які дійсно необхідно створити умови. 

При цьому бувають оцінки "абсолютні" та "відносні". 
Перші оперують критеріями "добре", чи "погано", другі – 
у відносних до чогось критеріях. 

© О.А. Грива, 2007 
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Методи експертних оцінок застосовуються, як пра-
вило, у двох випадках – для оцінки явища чи процесу в 
сучасності або для досягнення мети прогнозування. 
При цьому експерти роблять своє судження виходячи з 
групи факторів, які діють в рамках якогось певного сце-
нарію. На надійність використання цих принципів впли-
вають соціальні фактори, серед яких дослідники 
(С.Д. Бешелєв, Ф.Г.Гурвіч) називають: інформацію, до-
свід, знання про сутність питання і талант, які дозволя-
ють фахівцю з достатньою впевненістю вирішувати 
проблеми в сфері його діяльності [5]. 

Використання системного підходу потребує щоб 
експерт, який приймає рішення, приділяв необхідну 
увагу не окремим об'єктам чи завданням, а сприймав її 
у комплексі. Завданням експерта по висновкам ряді 
авторів (Аккоф Р., Арноф А., Экенроде Р., Черчмен У.) 
при цьому є порівняння і оцінка можливих варіантів дій, 
або альтернатив та відбір найбільш прийнятного з них, 
у відношенні одного чи декількох критеріїв. 

Основний матеріал і результати дослідження. 
На першому етапі проведення процедури експертизи 
нами вирішувалось завдання відносно структури екс-
пертної групи, кількості експертів та їх індивідуальних 
якостей. Ми виходили з того, що кількість та якість 
експертів повинні забезпечувати необхідну повноту 
аспектів по кожному напряму експертизи. Потім ви-
значали вимоги до кваліфікації експертів, стажу їхньої 
роботи у даній сфері діяльності. 

Кількість експертів визначається на основі методів ма-
тематичної статистки, чи "прагматичного" підходу. Ми ско-
ристалися прагматичним підходом, керуючись завдання-
ми, які перед нами стояли. При цьому кількість експертів 
ми визначили наступним чином. Вона не повинна була 
бути замалою, тому що у цьому разі можна втратити сенс 
групової оцінки. Крім того, на групову оцінку дуже великий 
вплив мала б оцінка кожного експерта. Не можна було 
формувати і дуже велику групу експертів тому, що оцінка 
кожного у такому разі не могла б суттєвим образом впли-
вати на групову оцінку. Крім того, фахівці (С.Д. Бешелєв, 
Ф.Г.Гурвіч, Добров Г.М. та інші) вказують на те, що зрос-
тання кількості експертів не завжди приводить до зрос-
тання достовірності отриманих результатів. Тим більше, 
коли розширення групи експертів проводиться завдяки 
залученню малокваліфікованих експертів, що в свою чер-
гу призводить лише до зниження достовірності групових 
оцінок. Ще одним із критеріїв створення групи є організа-
ційний: група повинна бути легко керованою та доступною 
для координації. Ми прийшли до висновку про необхід-
ність визначення чисельності Nmin та Nmax групи. 

Мінімальна чисельність групи повинна залежати від 
кількості показників, що оцінюються. Це правило потре-
бує, щоб група була створена з N експертів для прийн-
яття рішення про множину m показників. Ця умова може 
бути виражена наступним чином: Nmin ≥ Nn. 

Зверхньою границею чисельності групи експертів є 
потенційно можлива кількість експертів: Nmax ≤ Nn. 

Звідки робимо висновок про те, що чисельність групи 
експертів N знаходиться у межах: Мmax ≤ Nmin ≤ Nmax ≤ Nn. 

Для нашого випадку, виходячи з того, що експертна 
оцінка стосується кількості критеріїв до 40 одиниць, а 
максимально можлива кількість експертів, що ми мо-
жемо залучити, коливається приблизно 100 осіб, ми 
вибираємо чисельний показник групи експертів 70. 

Після того, як знайдена чисельність групи, виявляється 
її структура та відбір експертів певної кваліфікації. 

Особливим питанням постає відбір експертів, здат-
них дати адекватні експертні оцінки. Ми дотримувалися 
наступних вимог до експертів: 

 компетентність в досліджуваної галузі; 
 ерудованість у суміжних областях знань та діяль-

ності, широкі та глибокі знання; 

 наявність аналітичного мислення; 
 вміння відчувати тенденції розвитку; 
 креативність, уміння бачити та ставити оригінальні 

питання, творче ставлення до своєї професійної діяльності; 
 інтуїція – здібність робити виводи про досліджу-

ваний об'єкт без роздумів про шляхи руху думки до цьо-
го виводу; 

 предикарність – здібність передбачити чи перед-
чувати майбутній стан досліджуваного об'єкта; 

 незалежність – здібність протипоставлять масо-
вим думкам свою думку та відстоювати її; 

 різносторонність – здібність бачити проблему з 
різних точок зору. 

Комплектуючи групу експертів, ми виходили з того, 
що для створення експертної оцінки в сфері виховання 
толерантності у дітей та молоді України, в коло експер-
тів необхідно включити наступні категорії фахівців: 

 практиків сфери виховання дітей та молоді; 
 викладачів та адміністраторів середньої та вищої 

школи; 
 державних службовців, які займаються питаннями 

планування, організації, втілення та контролю за проце-
сом навчання та виховання дітей та студентської молоді; 

 науковців соціально–гуманітарної сфери. 
Тому серед експертів були: викладачі та адміністра-

тори (ректори, директори, проректори, заступники ди-
ректорів, декани) середньої та вищої школи, вихователі 
та інструктори закладів позашкільної освіти, співробіт-
ники та адміністратори (директори, заступники дирек-
торів) дитячих оздоровчих закладів, науковці, державні 
службовці. Обов'язковою умовою був стаж роботи – не 
менше одного року на даній посаді, та не менш трьох 
років загального стажу. 

Існує декілька способів використання групи експертів. 
Один з них – індивідуальний, або метод погоджених оці-
нок здійснюється таким чином – кожний з експертів дає 
оцінку незалежно від інших, потім за допомогою спеціаль-
ного прийому всі оцінки об'єднуються в одну – погоджену. 

Другий спосіб – заснований на сумісній роботі екс-
пертів і отриманні сумарної оцінки від усієї групи разом. 
При третьому способі експертної оцінки (так званий 
метод Дельфи) індивідуальні оцінки поєднуються з по-
слідовним ознайомленням кожного експерта з оцінками 
всіх інших. Найбільш поширеним є метод погоджених 
оцінок. Тоді, якщо йдеться про можливість якоїсь події 
або гіпотези, найпростіший спосіб отримання спільної 
оцінки є середня ймовірність. 

Спосіб отримання узагальненої оцінки – це підраху-
вання середньої імовірності, яка рахується наступним 
чином за формулою: 

+ + +
= 1 2 nP P ... PP

n
, 

де Р1, Р2 … Рn – оцінки, отримані від експертів, n – число 
експертів, які приймали участь у експертизі. 

Середнє значення ймовірності можна підрахувати як 
що зважити вагу самого експерта. Вона підраховується 
згідно таким критеріям, як: оцінка попередньої діяльно-
сті експерта, ступінь надійності, чи ступінь кваліфікації 
експерта, загальна ерудиція, посада, науковий ступінь 
та звання експерта. 

Враховуючи назване, середня оцінка підраховується 
за формулою: 

1 1 2 2
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n
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де R1, R2, … Rn – вага, яку ми надаємо кожному експер-
тові, а P1, P2, …Pn –оцінки імовірності, які отримані від 
кожного експерта (1, 106). 

Далі в табл. 1 ми показали шкалу вагомості експер-
тів з урахуванням названих критеріїв. 
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Таблиця  1 .  Шкала "вагомості" експертів 

 
Посада без ступеня кандидат наук доктор наук член–кореспондент, 

академік 
Викладач ВНЗ 1 1,5 3 – 
Завідуючий кафедрою – 2 4 8 
Адміністратор ВНЗ (ректор, проректор, декан) 2 3 6 12 
Начальник дитячого оздоровчого табору 2 3 – – 
Співробітник дитячого табору 1 1,5 – – 
Вчитель загальноосвітньої школи 1 1,5 – – 
Директор, завуч загальноосвітньої школи 2 3 – – 
Науковий співробітник – 1,5 3 – 
Старший науковий співробітник 2 3 6 12 
Керівник громадської організації 1 1,5 3 – 
Державний чиновник 1 1,5 3 – 
Керівник державного закладу 2 3 6 12 

 
Наступний етап – формування питань і складання анкет. 
Правила проведення експертного опитування мають 

ряд положень, які обов'язкові при формуванні питань та 
анкет. Ці правила повинні забезпечувати можливість 
для експертів надати об'єктивну інформацію та вільно 
виказати свої думки. При складанні анкет ми дотриму-
валися наступних правил: 

1. Питання формувалися в загальних та найбільш 
відомих термінах. 

2. Уникали неоднозначних та маловідомих понять. 
3. Дотримувалися незалежності формування екс-

пертами власної думки. 
4. Дотримувалися прийнятних затрат часу для від-

повідей на питання анкет. 
5. Дотримувалися логічної відповідності питань 

структурі об'єкта опитування. 
6. Надавали експертам відповідної інформації, кон-

сультували експертів при необхідності. 
При цьому нами була урахована специфіка подій, 

які оцінювалися, а також особливості організацій, з яких 
закликалися експерти. 

Вирішуючи завдання експертної оцінки, ми відштов-
хувалися від наступних критеріїв толерантної людини, 
які нами було виокремлено таким чином: 

 терпимість; 
 емпатийність; 
 комунікативність; 
 емоційна стабільність; 
 соціальна активність; 
 достатній рівень культури та освіти; 
 достатній рівень розвитку мислення. 

Намагаючись констатувати існуючий стан процесу 
виховання толерантності у дітей та молоді в українсь-
кому суспільстві, експертам було запропоновано оціни-
ти сучасний стан виховання толерантності особистості 
за 7–бальною шкалою (1 – найменше, 7 –найбільше 
значення) у наступних соціальних інститутах у поліку-
льтурному суспільстві України: 

1. Виховання толерантності особистості у сім'ї. 
2. Виховання толерантності особистості в за-

кладах освіти: 
 середня загальноосвітня школа; 
 вищий навчальний заклад. 

3. Виховання толерантності особистості засо-
бами позашкільної педагогіки: 

 дитячий оздоровчий табір; 
 гуртки, будинки дитячої творчості; 
 спортивні секції, школи. 

4. Виховання толерантності особистості гро-
мадськістю: 

 недержавні суспільні організації; 
 Церква, релігійні організації. 

Потім експертам було запропоновано оцінити також за 
7–бальною шкалою роль існуючих факторів, які вплива-
ють на формування толерантності у дітей та молоді: 

1. Особистісний: 
 стать; 
 вік; 
 етнічна та конфесійна приналежність; 
 рівень здоров'я; 
 психологічні особливості; 
 характер. 

2. Соціальні умови: 
 сім'я; 
 релігійна спільнота; 
 середовище друзів; 
 ЗМІ, Інтернет. 

3. Соціальні обставини: 
 кризові умови; 
 глобалізація; 
 особливості регіону; 
 стан економіки України. 

Наступним етапом експертизи було отримання про-
гнозу ефективності системи виховання толерантності 
особистості в полікультурному суспільстві України. По – 
перше, експертам було запропоновано оцінити можли-
вості виховання толерантності особистості (за 7–баль-
ною шкалою, де 1 – найменше, 7 – найбільше значен-
ня) у визначених соціальних інститутах за умови органі-
зації системи виховання толерантності в полікультур-
ному суспільстві України. 

На заключному етапі експертизи були порівняні ре-
зультати щодо оцінки експертами шляхів формування 
толерантності у сучасній полікультурній Україні та про-
гнозу ефективності цих шляхів при умові функціонуван-
ня системи виховання толерантності у молоді. 

На основі зроблених експертних оцінок нами було 
проведено рангування та побудовано діаграми. За до-
помогою способів математичної статистики та якісного 
аналізу отриманих результатів ми мали змогу оцінити 
ефективність запропонованої нами системи формуван-
ня толерантності у дітей та молоді в полікультурному 
суспільстві України 
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ТЕОРІЯ АЗІАТСЬКОГО РЕНЕСАНСУ У ТВОРЧІЙ СПАДЩИНІ МИКОЛИ ХВИЛЬОВОГО 
 
Стаття присвячена дослідженню змісту теорії азіатського ренесансу та її місця у творчій спадщині Миколи Хви-

льового. 
The article is devoted to the idea of Asiatic Renaissance as a part of Khvylovyi's theory of Ukrainian national and cultural 

development. 
 
Серед багатьох напрямів української політичної дум-

ки одним з найбільш дискусійних є націонал–комуніс-
тичний. Існують різні, часто протилежні точки зору, щодо 
ролі його представників в українській історії. Проте, на-
віть ті дослідники, які вважають, що їх діяльність спричи-
нила гальмування процесу українського державотворен-
ня, визнають, що саме націонал–комуністичні сили май-
же століття очолювали національно–визвольну боротьбу 
в Україні. І саме вони в 20–х роках ХХ століття стали 
організаторами процесу культурного відродження в 
УРСР, яке згодом отримало назву розстріляного. 

Одним з найвідоміших провідників українського куль-
турного відродження був письменник і публіцист, лідер 
Вільної Академії Пролетарської Літератури (ВАПЛІТЕ), 
Микола Хвильовий, літературний і політичний вплив 
якого вже у другій половині 20–х років поширився дале-
ко за межі Радянської України. Більшість творів цього 
українського комуніста, котрий виступав проти русифі-
каторського політичного, економічного та національно–
культурного тиску, заборонялись одразу ж після першої 
публікації, а деякі ненадруковані рукописи знищувались 
або, в кращому випадку, після вилучення передавалися 
у спецфонди. Більше як півстоліття під забороною були 
не лише роботи, а й ім'я Миколи Хвильового. 

Протягом останніх років творчості М. Хвильового та 
питанням його впливу на розвиток української суспіль-
но–політичної думки ХХ століття, приділяли увагу бага-
то українських і зарубіжних дослідників. Поряд з тим, у 
вивченні його робіт досі зберігаються дві основні тен-
денції, які були характерними для найперших дослі-
джень творчості письменника. По–перше, це зараху-
вання М. Хвильового до "ортодоксальних більшовиків" 
та висновок про те, що "при найбільшому бажанні у 
його творах не можна знайти будь–якого українського 
націоналізму, а навпаки, знаходяться жалі письменника 
за тим, що не здійснені гасла "чистого" комунізму" [1]. 
По–друге, його або намагаються представити як пере-
конаного націоналіста, або принаймні роблять наголос 
виключно на свідомій і активній національній позиції М. 
Хвильового. Значною мірою це пов'язане не тільки з 
політичними поглядами окремих дослідників, а й з тим, 
що цей український письменник вирізнявся надзвичай-
но складним світоглядом. Досі актуальними залиша-
ються слова Івана Лисяка–Рудницького: "… Якась зага-
дка продовжує ширяти над цим складним, тонким і не-
вловимим умом… Ясно, що існує місце для багатьох 
майбутніх дослідів про Хвильового" [2]. З таким виснов-
ком погоджується і Григорій Костюк, особливо підкрес-
люючи необхідність поряд з питаннями розвитку украї-
нської культури, теорії і практики активного романтизму 
чи вітаїзму як нового стилю українського мистецтва, 
ідеєю української незалежної держави, переглянути 
оцінку теорії четвертого відродження людства, або азі-
атського ренесансу, у творчій спадщині М. Хвильового. 
На думку Г. Костюка, нові дослідження мають визначи-
ти справжнє місце зазначеної теорії серед багатьох 
інших історіософічних концепцій народів світу. 

Слід нагадати, що М. Хвильовий збирався присвя-
тити теорії азіатського ренесансу окрему брошуру, але 
навіть написаний памфлет "Україна чи Малоросія?", у 
якому теорія отримала найглибше обґрунтування, за 

життя автора так і не було надруковано. У зв'язку з цим 
теорія азіатського ренесансу по–різному інтерпретуєть-
ся багатьма дослідниками, часто оцінюється як двозна-
чна й досить суперечлива. 

Порівняно з ранніми памфлетами серії "Камо гря-
деши" і останнім циклом памфлетів "Україна чи Мало-
росія?" зміст теорії зазнав істотних змін. Спочатку азі-
атський ренесанс для М. Хвильового – велике духовне 
відродження відсталих країн Азії, майбутній нечуваний 
розквіт мистецтва в Китаї, Індії та ін. Саме Азія, вва-
жав він, здатна використати мистецтво як бойовий 
чинник комунізму, що звільнить її від економічного 
рабства. Пізніше український комуніст представляє 
свою теорію азіатського ренесансу як теорію циклів, 
що базується на принципі матеріалістичної казуально-
сті, чи історичного матеріалізму. В цьому, підкреслю-
вав М. Хвильовий, полягала її істотна відмінність від 
теорії циклів Миколи Данилевського, викладеної у 
"Європі і Росії", та теорії Освальда Шпенглера, репре-
зентованої у "Загибелі Європи", які "мислились через 
філософію ідеалістичного інтуїтивізму" [3]. 

Погоджуючись з раніше висловленими тезами про 
те, що кожний народ переживає дитинство, культурний і 
цивілізаційний етап, М. Хвильовий зазначав що остан-
ній є заключним акордом всякої культури і початком її 
кінця. Виходячи з принципу казуальності, М. Хвильовий 
розрізняв історичні типи культур, які відповідають пат-
ріархальному, феодальному, буржуазному та проле-
тарському періодам. Якщо провідну роль у творенні 
першого культурно–історичного типу, становленні куль-
тури патріархального періоду, відіграли народи Азії, то 
феодальний тип мусив виявляти себе на європейській 
території. Не виявленої раніше енергії Європи вистачи-
ло і на "розв'язання" третього – буржуазного періоду. 
Але, вичерпавши свої сили, європейське населення, за 
теорією М. Хвильового, вже не здатне було брати на 
себе роль провідника четвертого – пролетарського типу 
культури. Тому основну роль у його розв'язанні повинна 
відіграти Азія, яка виведе Європу з цивілізаційного пе-
ріоду "конаючого типу культури" – буржуазної. 

Визначальними рисами азіатського ренесансу пови-
нні були стати відродження "класичної освіченості" та 
сильної й цільної людини, котра належатиме до "нового 
типу відважних конкістадорів" [4]. Це пояснюється тим, 
що на думку М. Хвильового, кожному соціально–еко-
номічному і політичному ладу відповідає певний гро-
мадський тип. Європейське суспільство створило влас-
ний ідеал громадської людини. "Клясичний тип громад-
ської людини вироблено Заходом. Як надбудова, він 
вплинув на економічний базис, на добробут февдалів і 
буржуазії. Він вплине й на добробут пролетаріяту. Його 
соціяльний сенс у його широкій та глибокій активності. 
Отже, не можна мислити соціяльного критерія без пси-
хологічної Європи" [5]. М. Хвильовий також зазначає: 
"Цей класичний тип ми мислимо в перманентній інтелек-
туальній, вольовій і т.д. динаміці. Це та людина, що її 
завжди збурено в своїй біологічній основі. Це – європей-
ський інтелігент у кращому розумінні цього слова" [6]. 
Український комуніст наголошував, що в Україні – мо-
лодій радянській республіці, у котрій починає творитись 
новий, пролетарський тип культури, який пошириться 
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згодом на Європу, новий тип громадської людини –– 
тип революційного конкістадора вже утворився. 

Поряд з тим, "азіатські конкістадори" (з ісп. conquis-
tador – завойовник, так називали іспанських авантюрис-
тів, що відправлялись в Америку після її відкриття для 
захоплення нових земель), які поширюватимуть в май-
бутньому пролетарську культуру з Азії у Європу, є перш 
за все "західниками". М. Хвильовий пояснював цю тезу 
наступним чином: "Діалектика навчила нас нести світло 
з Азії, орієнтуючись на грандіозні досягнення Європи 
минулого….Тільки установка на "західництво" передає 
нам командні висоти" [7]. 

При цьому. М. Хвильовий протиставляв азіатського 
конкістадора–західника "просвітянинам" та тим, хто 
розглядав Європу не як психологічну категорію. Він під-
креслював: "Європа – це досвід багатьох віків. Це не та 
Європа, що її Шпенглер оголосив "на закаті", не та, що 
гниє, до якої вся наша ненависть. Це – Європа грандіо-
зної цивілізації, Європа – Гете, Дарвіна, Байрона, Нью-
тона, Маркса і т.д., і т.п. Це та Європа, без якої не обі-
йдуться перші фаланги азіатського ренесансу" [8]. Та-
ким чином, орієнтація українського пролетаріату на Єв-
ропу дозволить йому "вбити в собі віковий епігонізм" [9]. 

У памфлеті "Україна чи Малоросія?" М. Хвильовий 
особливо наголошував на тому, що розглядає Європу 
виключно як психологічну категорію, певний тип культу-
рного фактора в історичному процесі та певний рево-
люційний метод. 

Визначальну роль України в азіатському ренесансі 
М. Хвильовий пояснював вагомим значенням ініціативи 
України для розгортання європейських комуністичних 
революцій, наявністю в ній сил, котрі можуть слугувати 
провідниками пролетарського типу культури, а також тіс-
ним зв'язком азіатського відродження та більшовизму. 
При цьому М. Хвильовий підкреслював: "наша Євразія 
стоїть не межі двох великих територій, двох енергій, ос-
кільки авангардом 4–го культурно–історичного типу ви-
ступаємо ми" [10]. Слід погодитись з сучасним українсь-
ким дослідником Іваном Дзюбою, який звертав увагу на 
те, що термін "Євразія" М. Хвильовий використовував у 
специфічному контексті як псевдонім України [11]. 

М. Хвильовий доводив, що теорія азіатського ренесан-
су ніяким чином не суперечить марксизму. Відповідність 
своєї теорії марксизму він пояснював не лише прийнятим 
за її основу принципом казуальності, але й тим, що "марк-
сизм ніколи не цурався здорової романтики" [12]. 

Крім того, для уникнення порівняння критиками тео-
рії азіатського ренесансу з панславізмом, М. Хвильовий 
характеризував панславістські ідеї самобутнього Сходу 
та ідеалістичного месіанізму як такі, що ґрунтувались 
на принципі інтелектуального інтуїтивізму. 

Відповідно до теорії М. Хвильового, азіатський ре-
несанс, який триватиме кілька століть, охоплюватиме 
кілька періодів, кожен з яких визначатиметься відповід-
ним домінуючим художнім напрямом. Для періоду пе-
рехідної доби провідним мав стати напрям романтики 
вітаїзму. Романтика вітаїзму для М. Хвильового – це 
мистецтво розвинених інтелектів, мистецтво першого 
періоду азіатського ренесансу, що з України мусить пе-
рекинутися у всі частини світу й відіграти там загально-
людську роль [13]. Тому письменник проголошував: 
"Перед нами як перед молодим класом і перед нами як 
перед молодою нацією ця доба ставить таке завдання: 
утворити за всяку ціну нове і справжнє мистецтво" [14]. 

При цьому слід підкреслити, що, вважаючи мистецт-
во одним з елементів ідеологічної надбудови, М. Хви-
льовий водночас надавав йому значення "великого фа-
ктора у добу боротьби за комунізм" [15]. 

З іншого боку, питання мистецтва для М. Хвильово-
го – невід'ємна частина національного питання, адже 

мистецтво мало стати однією зі сфер, у якій, на думку 
письменника, повинна була вичерпати себе національ-
на суть українців. Хоча український комуніст не розгля-
дав національне питання як самоціль, але він підкрес-
лював, що "оскільки українська нація кілька століть шу-
кала свого визволення, остільки ми розцінюємо це як 
непереможне бажання виявити й вичерпати своє націо-
нальне (не націоналістичне) офарблення" [16]. Закли-
каючи до прийняття психологічного Заходу, він підкрес-
лював, що "… ми виходимо… з глибокого розуміння 
національної проблеми" [17]. 

Слід зазначити, що наголошуючи на необхідності 
національного вичерпання, М. Хвильовий у жодній з 
своїх робіт не розвивав детально тези про наступне 
зникнення відмінностей між націями, а навпаки, приді-
ляв більшу увагу питанню національного виявлення. 
При цьому він підкреслював, що у прагненні національ-
ного виявлення українців не слід вбачати антирадянсь-
ких устремлінь, а також зазначав, що навіть якщо по-
гляди на необхідність національного виявлення збіга-
тимуться з очікуваннями української буржуазії і навіть 
фашистів, то це не значить, що вони помилкові. 

Для пояснення чи виправдання своєї позиції він 
проводив паралель з російським націонал–більшовиз-
мом: "…коли "націонал–більшовик"… приймає програ-
му Компартії, то це зовсім не значить, що програма по-
требує корективів" [18]. 

М. Хвильовий вважав, що національне офарблення 
нації проявляється у культурі за умов вільного розвит-
ку. Наявністю відповідних умов він характеризував свій 
час, підкреслюючи наявність темпераменту та волі в 
українського народу наздогнати інші народи. 

Свій підхід до національного питання, що базувався 
на положенні про "необхідність національного виявлення 
і вичерпання", М. Хвильовий представляв як послідовний 
висновок із політики Компартії щодо національного пи-
тання, адже обґрунтовуючи зміну засад у національній 
політиці на початку 1920–х рр. та пояснюючи посилену 
увагу влади до цього питання, Й.Сталін оголосив, що 
злиття націй можливе тільки на добровільних засадах і 
лише після їх розквіту у світовому масштабі [19]. 

Це дозволило М. Хвильовому виступити згодом з 
наступною заявою: "Коли українська радянська культу-
ра робиться в себе, на Україні гегемоном, то це зовсім 
не значить, що вона не може стати комуністичною. (…). 
Треба бути послідовним: або ми визнаємо національне 
відродження, або ні. Коли визнаємо, то й робимо відпо-
відні висновки" [20]. 

Поряд з тим, М. Хвильовий визнавав, що існуючий на 
той час в Україні пролетаріат не був носієм української 
культури. У зв'язку з цим поставало нове питання: яким 
чином у цьому процесі пролетаріат буде гегемоном, якщо 
для нього українська культура і досі є terra incognita? 

Щоб привернути увагу до необхідності вирішення 
питання оволодіння пролетаріатом українською культу-
рою, М. Хвильовий проголосив гасло: "дайош пролета-
ріат!" [21]. Для цього він вимагав серйозного ставлення 
до українізації пролетаріату, яку вважав результатом 
непереможної волі 30–мільйонної нації і єдиним вихо-
дом для пролетаріату заволодіти культурним рухом. 

Слід зауважити, що поряд з гаслом "дайош проле-
таріат" М. Хвильовий проголошував гасло "дайош інте-
лігенцію", зауважуючи, що останнє "підпирає" перше. 
Лідер ВАПЛІТЕ вважав інтелігенцію єдиним потенцій-
ним рушієм культурного ренесансу, підкреслюючи, що 
не маса, що не оформлена ідеологічно, буде задавати 
ідеологічний тон культурному ренесансу, а інтелігенція 
цієї маси. При цьому він попереджав, що цю вимогу не 
треба сприймати як "культуру для культури" чи "націо-
налістичне захоплення Хвильового" [22]. 
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Свою увагу до питання української інтелігенції М. Хви-
льовий пояснював невідповідністю суспільних сил, які з 
ліквідацією старого ладу стали провідними, своїй добі, її 
вимогам і розмаху. Ці нові сили він оцінював як такі, що "в 
масі інтелектуально стоять незрівнянно нижче за ті, що їх 
усунуто волею революції з історичної арени" [23]. 

Поряд з тим, український комуніст не тільки не про-
тиставляв інтелігенцію пролетаріату, а навпаки, підкре-
слював, що її не слід вважати певною цілком самостій-
ною соціальною групою чи навіть окремим класом, 
оскільки інтелігенція – освічена частина якогось класу. 

Він вважав, що саме невизнання цього факту зава-
жало приєднанню "революційної" частини інтелігенції 
до пролетаріату та спричиняло перехід "молодшої час-
тини інтелігенції", тобто тієї, що вийшла з робітництва, 
на чужу ідеологічну точку опори. На його ж переконан-
ня, викристалізувана мистецьки і марксистськи інтеліге-
нція мала стати ланкою, яка б зв'язала незаможницьке 
село та міський пролетаріат. 

М. Хвильовий відзначав, що ознакою великого дер-
жавного розуму Компартії мала б стати така її позиція 
як терпляче вичікування "не стільки глибинного пере-
лому в світогляді цієї ж інтелігенції, скільки щирого й не 
формального, а внутрішнього й безповоротного ви-
знання радянського устрою" [24]. 

При цьому М. Хвильовий не погоджувався з крити-
кою А. Хвилі української інтелігенції: "Справа в тому, 
камраде Хвиля, що ви трохи проспали: лягали – була 
Малоросія, підвелись – стоїть Україна. Наша інтеліген-
ція, на ваш погляд, і досі в тому самому ембріонально-
му стані, що ви його спостерігали в провінціальній 
"Просвіті"…" [25]. 

Але нерозв'язаним залишалось питання звільнення 
української інтелігенції від рабської психології, оскіль-
ки обожнювання "північної культури" не давало, на 
думку М. Хвильового, виявити їй свій національний 
геній раніше. При цьому письменник звертав увагу на 
"неможливу атмосферу", якою оточували "революцій-
ний кадр, який безпосередньо будує українську радян-
ську культуру" і ставлення на зразок "работай, націо-
нал, може, через 100 років і будеш комуністом", під-
креслюючи, що відповідну атмосферу далеко не зав-
жди утворюють російські міщани. 

М. Хвильовий закликав до боротьби з віковими забо-
бонами великодержавництва, підкреслюючи, що проти-
дія російському месіанізму, який російські марксисти чо-
мусь не помічають, може бути одна: вибивати клин кли-
ном. "Розбити російський месіанізм – це значить… од-
крити семафор для експресу радісної творчості, що віт-
ром свого руху починає справжню весну народів… " [26]. 

Він підкреслював здобутки у справі культурного роз-
витку українського суспільства, погоджуючись у цьому 
випадку з Дмитром Донцовим, який назвав "духовний 
здвиг серед українства, глибоким і вагітним необчис-
леннями наслідками" та вважав, що це явище "сто разів 
цікавіш від усяких українізацій…" [27]. 

Як бачимо з історії, таку точку зору поділяло і най-
вище радянське керівництво, яке вирішило запобігти 
можливим негативним для себе наслідкам українського 
національного відродження. Спочатку М. Хвильового 
критикували за те, що він нібито ідеалізував мистецтво і 
ставив його над класовою боротьбою, що він забув про 
матеріалістичний світогляд, замінивши "вітаїзмом", а 
також за переоцінку ролі інтелігенції. Політичні звину-
вачення почали лунати після відомого листа Сталіна 
"Тов. Кагановичу та іншим членам ПБ ЦК КП(б)У" 
(26.4.1926), значну частину якого було присвячено 
М. Хвильовому. Сталін чітко окреслив ті тези письмен-
ника, які прямо суперечили офіційній лінії партії та ста-
новили небезпеку для неї, зокрема щодо "негайної де-

русифікації пролетаріату" в Україні; дистанціювання 
української культури і суспільства від російської та "за-
гальнорадянської", захоплення якоюсь месіянською 
роллю української молодої інтелігенції. Особливо Ста-
лін наголошував на тому, що "у той час, як західно-
європейські пролетарські класи та їхні комуністичні пар-
тії повні симпатії до "Москви", до цієї цитаделі міжнаро-
дного революційного руху та ленінізму, в той час, коли 
західноєвропейський пролетаріат із захопленням ди-
виться на прапор, що майорить над Москвою, українсь-
кий комуніст Хвильовий не має нічого сказати на ко-
ристь "Москви", як тільки закликати українських діячів 
тікати якомога швидше геть від Москви. І це називаєть-
ся інтернаціоналізмом!" [28]. 

Офіційна Москва усвідомила, що "хвильовизм" – це 
"українська ідея у наступі" [29]. Поряд з тим, якщо у 20-х 
– 30-х роках теорія азіатського ренесансу отримала 
оцінку "контрреволюційної" та потенційно небезпечної 
політично, то більшість сучасних дослідників рогляда-
ють її переважно як мистецьку. 

Крім того, тоді як такі вчені як Григорій Костюк, Юрій 
Шерех та Джеймс Мейс, характеризують теорію азіат-
ського ренесансу як глибоко продуману, зрілу систему 
філософських поглядів, професор Мирослав Шкандрій 
звертає увагу на те, що "такі головні терміни Хвильово-
го як "культура", "Європа", "азійський ренесанс" – не-
стабільні уявлення (…). Спосіб мислення Хвильового 
спонукає до роздумів та дій, проте він сповнений непо-
слідовностей і прогалин" [30]. 

З такою точкою зору не погоджується Іван Дзюба, 
який зазначає: "Хвильовий увесь зітканий із суперечно-
стей, які, одначе ж, не тільки не позбавляють сенсу су-
перечні одна одній думки та настрої, а живлять їх. Це й 
суперечності між мрією про "голубу Савойю", між орієн-
тацією на "психологічну Европу" і на містично–рево-
люційну (в його інтерпретації) Азію; суперечність між 
гаслами "вікна в Европу" та "азіятського ренесансу". Ми 
вже бачили, як ці, нібито суперечні, ідеї в нього одна 
одну скріплюють" [31]. 

Поряд з тим, він вважає, що М. Хвильовий несвідо-
мо "значно перебільшував підстави для ролі України як 
джерела нового мистецтва, яке "піде в Європу" через 
"нетерпіння національного ствердження" та "бурхливе 
піднесення молодих творчих сил, яке тривало до кінця 
20-х років" [32]. 

На нашу думку, позиціонування М. Хвильовим Украї-
ни як майбутнього провідника нового мистецтва у Євро-
пу не можна вважати наслідком несвідомого перебіль-
шення. Пробудження почуття національної гордості се-
ред українців, якого прагнув письменник, вимагало від-
повідної високої мети. Саме цю мету і "запропонував" М. 
Хвильовий, виступивши з ідеєю про велику місію, покла-
дену на Україну – місію провідника пролетарської куль-
тури до Європи. Теорія азіатського ренесансу мала стати 
ідейним чинником українського відродження, своєрідним 
закликом до національного культурного будівництва, 
пробудження віри серед української пролетарської інте-
лігенції у свої сили та творчі можливості, що зумовило її 
романтизм. Ще у циклі памфлетів "Камо грядеши" 
М. Хвильовий наголошував, що "для романтики вітаїзму 
неокласицизм так потрібний, як і сама віра в правду ве-
ликого азіатського ренесансу" [33]. Крім того, він зазна-
чав: "Нові ідеали, які виступають проти старих і до того 
досить–таки дискредитованих, мусять на перших порах 
не стільки впливати на інтелект, скільки на емоцію. Така 
тактика всякої боротьби. Відціля, і тільки відціля, пішла 
наша нестримна і на перший погляд наївна лірика" [34]. 

Надання великого значення емоційному наванта-
женню теорії азіатського ренесансу цілком відповідає 
думці М. Хвильового, озвученій через рік у "Вальдшне-
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пах": для того, щоб ідея мала реальні наслідки, вона 
повинна йти від розуму і серця, ідея має захоплювати, 
інакше це не ідея [35]. 

М. Хвильовий закликав відкинути малоросійщину, 
просвітянщину та іншу безперспективну вузькість зара-
ди виведення спільними зусиллями "хохландії" на вели-
кий історичний тракт. Він підкреслював, що нове мисте-
цтво, яке піде з України, і на яке так чекає Європа, по-
винне утворити "великі думки і великі почуття". 

Таким чином, основною ідеєю теорії азіатського ре-
несансу М. Хвильового було прискорення процесу ут-
вердження української ідентичності, а точніше, "реіден-
тифікації" українського пролетаріату та українців в ці-
лому. Вказану теорію не слід розглядати виключно як 
мистецьку, оскільки вона нерозривно пов'язана з інши-
ми питаннями, які піднімав М. Хвильовий: культурного 
та національного відродження, темпів та методів про-
вадження політики українізації, радянського псевдоін-
тернаціоналізму, формування власного українського 
пролетаріату й пролетарської інтелігенції, утвердження 
соборної самостійної України. 
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Актуалізується вплив основних релігійно–теологічних та богословських понять на духовно–теоретичний спадок 

Л.П. Карсавіна. 
Influence of the main religiously–theological and theological conceptions on L.P.Karsavin's ecclesiasticially–theoretical 

heritage is stired up to activity. 
 
Віра – це не тільки теоретичне переконання і не 

тільки вольове зусилля. У першому випадку вона не 
могла б ніким розглядатися як заслуга, а у другому – не 
існувало б "суєвір'я". Тому віра одночасно є і теоретич-
ним збагненням істини і вільним практичним її прийнят-
тям. Але як єдність теоретичного збагнення, тобто ви-
знання істини, що існує незалежно від того, чи хоче її 
хто-небудь визнавати чи не хоче, і вільного, тобто нічим 
не обумовленого, ні навіть самою передіснуючою істи-
ною, віра можлива лише в одному випадку. Необхідно, 
щоб вона була з'єднанням віруючого із самою Істиною і 
щоб ця Істина була абсолютною, Божественною, тобто 
самим Богом. Тільки якщо істина є сам Бог, тобто усьому 
дає початок, містить в собі все, містить у собі і визнання 
її з боку віруючого, і його становлення істинним. Тільки 
тоді істина робить пізнаючого вільним, тому що вона 
будучи всеосяжною, нічим не обумовлена. І тільки при 
справжньому з'єднанні віруючого з Істиною може стати 
вільне його прагнення до неї, тому що тоді воно є якби і 
саме вільне розкриття Істини у віруючому.– "Пізнайте 
Істину, і Істина зробить вас вільними" (Ио. VIII, 32). І Бо-
голюдина Ісус Христос, "Світ Істиний", говорить про Се-
бе: "Я єсмь шлях, і істина, і життя" (Ио. XIV, 6) [1]. 

Ісус Христос є Істина, як Слово Божіє: "Шлях як іс-
тинне обожнення тварного єства через з'єднання його в 
Ньому з Богом;–життя як Істина не відвернена, не тео-
ретична тільки, але як всеціла, а тому і жива, "хліб жит-
тя", "хліб, сшедший з небес" (Ио. VI, 35, 41, 48) [2]. 
Справді, якщо істина Божественна, тобто всеціла й міс-
тить у собі все, вона здійснює і виражає себе не тільки 
в теоретичному знанні, але й у всілякій діяльності та у 
житті. Звичайно, її не можна осягнути теоретично або 
практично, а – цілком. 

Початок нашої ери – це епоха народження христи-
янства як чогось абсолютно нового у світі, це час обож-
нення людини, це час земного життя Сина Божого і сві-
тлого дитинства його Церкви. Світ стомлений муками 
народження. Він тягнеться до Істини і відчуває її на-

ближення, також чує її заклики і немічною людською 
мовою намагається її виразити. Світ "знаходиться в 
пітьмі і в пітьмі ходить, і не знає, куди йде, тому що пі-
тьма засліпила йому очі" (I Ио. II, 11) [3]. Тому могло так 
трапитися, що "Світло Істинне… у світі було, і світ через 
Нього почав бути, але світ Його не пізнав. Прийшов до 
своїх, і свої Його не прийняли" (Ио. I, 9) [4]. Тільки Цер-
ква, яка є новим дитям світу і чадом Божим, прийняла 
Його, і саме їй було дане розуміння Істини. Вона роз-
кривала Істину у своєму вченні та у своєму житті. 

Був тільки один релігійно–моральний та релігійно–
філософський напрямок, що у визначений час і у ви-
значеному місці сприйняв Богооткровенну Істину, щоб 
продовжитися в двох, які на поверхні розділяються, 
але в глибині поєднуються. Перший через свій зв'язок 
з Божественною Істиною, що є основним, а другий – 
поступово розчинявся в першому і віддалявся від гли-
бини. Але це не значить, звичайно, що в нього не було 
своїх абсолютно цінних досягнень, і язичницька муд-
рість не приносила ніяких плодів. Завдяки глибинній 
єдності цих напрямків церква могла ці досягнення за-
своювати і володіти абсолютною Істиною. Вона могла 
їх правильно оцінювати, осмислювати і, у чому потріб-
но, виправляти. Таким чином, християнський храм не 
перестає бути християнським задумом і виконанням, 
навіть якщо серед них є і язичники. 

Розкриття церкви в її навчанні і житті – не що інше, 
як християнізація самого світу. І тому будь–яка спроба 
різко розмежувати Церкву й оцерковлений світ веде до 
неможливості що–небудь правильно зрозуміти. Більш 
того, розподіл між Церквою і світом проходить не між 
окремими установами і навіть не між окремими людь-
ми, а в середині будь–якої індивідуальної свідомості. 
Будь–яка людина, якою б вона мудрою і святою не бу-
ла, завжди стає християнином. Він зовні сполучає про-
яви християнської віри з непродуманим здійсненням 
іще–не–християнського. І це необхідно пам'ятати, коли 
вивчається розвиток християнської думки. 
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В емпірії Християнство існує у своїх індивідуалізаці-
ях. Карсавін виділяє дві християнські традиції: західно–
християнську та православну. Пізнання цих традицій 
передбачає різні присутні їм типи релігійності. Найбі-
льше вираження християнської релігійності, вважав 
філософ, покладене у догматику, а саме у Символ Віри, 
ядром якої є ідея Тройці. Визнавши виняткове значення 
догматичних основ християнської традиції, Карсавін, 
можна сказати, з логічною важливістю приходить до 
необхідності виявлення сутності догматичних розбіжно-
стей Східної і Західної християнських церков. На наш 
погляд, філософ, звернувшись саме до цього питання, 
найбільш радикально відходить від наукової раціональ-
ності і рішуче вступає у область віри та богослов'я. Але 
і в цьому випадку, він намагається зберегти вірність 
раціональності в більш універсальному, релігійно–
теологічному та філософському її значенні. 

Основною темою цих багатовікових спірних питань, 
як відомо, є розбіжності у догматичних формулах (Сим-
вол Віри). Якщо по православному віровченню Святий 
Дух ісходить від Отця, то по католицькому від Отця і 
Сина (Filioque). Карсавін намагається довести, що й всі 
інші самовведені католиками догмати по своїй суті ви-
ходять із цього принципу. Серед сучасних йому філо-
софів і богословів Карсавін був майже чи не одним хто 
звертав на Filioque надзвичайно велику увагу. "Крім 
Л.П.Карсавіна і, можливо, під його впливом проблемою 
"ісходження" займався лише Лосєв" [5]. Спірні питання 
відносно Святого Духа хоч і велися, але все рівно, по 
визначенню П.Флоренського, носили "формальний і 
схематичний" характер [6]. У цьому плані також можна 
виділити позицію В.Соловйова, який займався цим пи-
танням у своїй праці "Росія і Вселенська Церква". Але 
Карсавін намагається доказати, що догматичні розхо-
дження не можуть і не повинні бути перепоною у здійс-
ненні основної задачі "возз'єднання церков". У цьому 
відношенні його позиція була зовсім протилежноюжною 
карсавінській. Таким чином, як правило, питання про 
Filioque зводилося до наступних положень. 

Причиною виникнення добавлення "і від Сина" вва-
жалась боротьба іспанської церкви з аріанами у VI сто-
літті (оскільки аріани вимолювали особистість Сина, 
доповнення Filioque повинне було підкреслити вищу 
єдність Отця і Сина). 

Дуже часто причиною твердження цього принципу в 
офіційному католицькому вченні визнавались чисто 
політичні мотиви – прагнення Риму дистанціюватися від 
Православ'я. 

Критика ж Filioque зводилася головним чином до до-
казів відсутності даних про те, що Святий Духу сходить 
"і від Сина" у Священному Писанні. 

Карсавін шукав можливість метафізичної інтерпри-
тації самої ідеї "сходження", стверджуючи "евристичний 
характер догми" (визначення Ванєєва [7]). Ввівши у 
своє вчення Filioque, філософ стверджував, що католи-
цтво обгрунтовує особливу єдність Отця і Сина. Тому, 
Святому Духу не притаманно те, що притаманно Отцю і 
Сину. Таким чином, католицтво приходить до вимолю-
вання Святого Духа. Він не тільки "сходить", але й "нис-
ходить" на Ісуса при хрещенні. Цей католицький догмат 
вимолює і Христа в його людській подобі, тим самим 
Filioque, фактично досягає зворотнього ефекту, руйну-
ючи рівність Отця і Сина. Звідси випливає, що якщо 
Христос і Святий Дух не досить божественні, то і люд-
ське буття не може "цілком обожнитися, абсолютизува-
тися" [8]. Повнота божественного для людського буття 
стає недосяжною. Карсавін стверджує, що католицьке 
богослов'я і західна філософія яка виросла із нього, 
існують як науки про межі людського досвіду (що в де-
якій формі, уже на підгрунті протестантизму, було ви-

ражено Кантом). Звідси видно, що аналіз католицької 
релігійності і Filioque, по переконянню Карсавіна, свід-
чать про першість у західно–християнській культурі теї-
стичної стихії, яка і приводить її в кінцевому результаті 
до атеїзму, до "смерті Бога" (у трактовці Ніцше). 

Але, таким чином, все це не означає тотальної "теїс-
тичності" західно–християнської культури. Також, на дум-
ку Карсавіна, християнські ідеї розгорталися, наприклад, 
і у "платонізуючих" системах Еріугена, Ансельма Контер-
берійського, Миколи Кузанського і не випадково вони 
були сприйняті офіційним католицтвом критично [9]. "Те-
їстична стихія" знаходить своє чітке вираження у като-
лицькому вченні про Церкви, яке засноване на принци-
повому розподілі релігійного і християнського та від 
нерелігійного і нехристиянського. Римська церква виді-
ляється із світу і різко відсторонюється від нього, буду-
ючи свою організацію по чітко ієрархічному принципі. 
Таким чином, на думку Карсавіна це свідчить про не-
припустимість перенесення істоти відносин між Богом і 
світом на відносини світу і Церкви [10]. 

Слід відмітити, що особливо чітко критицизм Карса-
віна у відношенні католицької релігійності виявився у 
його праці "Уроки відреченої віри". У цій праці філософ 
подає детальний аналіз католицької догматики. Цікаво, 
що критикуючи католицизм він відмічає, що "спробу 
зробити позитивний зміст католицизму з точки зору пра-
вославної свідомості дає моя книга "Католицтво" [11]. 
Західно–християнська віра, на думку Карсавіна, знахо-
диться уже наприкінці свого історичного шляху і набли-
жається до заходу. У європейській історії IX – XII сто-
літь відповідають, по його класифікації, періоду надор-
ганічної єдності, що переходить в пору пізнього Серед-
ньовіччя – органічну фазу, іще із збереженням надорга-
нічного принципу, що знаходить своє вираження у 
спробах синтезу науки і релігії. Починаючи уже з епохи 
Відродження, західна культура і релігія фактично втра-
чає свої надорганічні початки. 

"Слов'янофіли видвинули Православ'я як вселенське 
християнство і російський народ як проповідника і носи-
теля його. Вони намагались розкрити у російському наці-
ональному устрою виявлення основ Православ'я, роз-
глядаючи їх у відображуючих догмах "соборності" своє-
рідних взаємовідношеннях між індивідуумом і цілим… 
Тим самим виявлялось відношення до інославного За-
ходу., що привело до боротьби з ідеологами західної 
культури єдиної і універсальної. У аспекті "всезагальної" 
історії протиставлення Росії Європі необхідно і звичайно 
вилилось у форму загальноісторичної та філософської 
концепції, яку складав уже Хом'яков, спрощено говорив 
Данилевський і найбільше спростував, але разом з тим 
змінив та збагатив К.Леонтєв. Православна Росія була як 
особливий релігійний світ зі своїми особливими задача-
ми і своєю особливою загальнолюдською місією " [12]. 

Таким чином, можна сказати, що Карсавін був гото-
вий прийняти основні погляди слов'янофілів. Характер-
ною ознакою східного християнства ним визнається 
повнота і не зіпсованість релігійної традиції. Правосла-
в'я "ні в чому догму святу і вселенську не зіпсувала, і 
нічого до неї не додала" [13]. Відсутність догматичних 
нововведень (подібно католицькому Filioque) свідчить, 
на думку філософа, про справжній християнський хара-
ктер православної релігійності, на відміну від західної. 
"Релігійність на Заході в більшій степені актуалізована, 
чим на Сході" [14]. У даному випадку, він розумів під 
"актуалізованістю" те, що "релігійна якісність" у католи-
цизмі реалізовувалась по двох основних напрямках: по 
лінії догматичного розвитку і створенню богословських 
систем та по лінії церковного будівництва. 

Церква – всеєдність людства, всеєдність повна і до-
сконала. Вона не існує цілісно, не актуальна для кожно-
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го з моментів емпірії й у жодному з них не може бути 
досконалою. Тільки нерозуміння природи церкви вира-
жається в очікуванні повного її здійснення на землі в 
будь–який момент часу, тому що досконала церква іс-
нує лише як всетимчасова єдність. Здійсненність церк-
ви не на "початку" емпіричного буття і не в його "кінці", і 
не в середині,а також не в минулому, не в сьогоденні і 
не в майбутньому. Здійсненність ця в іншому бутті, у 
якому міститься, як досконалий, будь–який момент ем-
пірії та шлях який лежить не по лінії часу, а "перпенди-
кулярно" до неї. Церква не може бути частиною емпірії і 
частиною, яка протистоїть державі, чи суспільству, або 
яким–небудь іншим об'єднанням. Вона – ціла емпірія і 
навіть більше ніж емпірія. 

Таким чином, на землі церква у своєму емпіричному 
бутті може виражатися неповністю, а "частково", так як 
стає Христова всеєдність і, в кожний окремий момент 
свого буття, деяке наближення до нього. В емпірії церк-
ва не виявляє усіх своїх рис. Справді, церква є всеєдні-
стю во Христі. Немає і не повинно бути різкої межі між 
церквою і світом. 

Релігійний настрій язичника, особливо, якщо він ви-
ражається в житті по Істині, хоча б і смутно досягнутої, 
ставить його до Христа ближче, чим одне словесне 
визнання Христа багатьма християнами. З іншого боку, 
оскільки "християнин" виступає як політичний чи суспі-
льний діяч, або як вчений ремісник, забуваючи про 
Христа, не розглядає свою діяльність як християнську, 
а, може навіть, здійснює її всупереч релігійно–мораль-
ному закону. Тільки потенційно знаходиться в церкві той, 
хто сам визнає себе її членом, але не визнаний всією 
церквою (не хрещений). Також потенційним членом її є і 
той, хто, хоч і прийняв водохрещення, але в Христа не 
вірить. Звичайно, усі подібні судження дійсні і справед-
ливі тільки в застосуванні до даного конкретного індиві-
дуума і в даному конкретному моменті його життя. 

Церква виражає себе в загальному житті, в загаль-
ній діяльності, діяльності організованої і благодатної. 
Церква видима в зовнішній стороні своїх таїнств і куль-
ту, очевидно повязуючих її членів, в організації своєї, 
духовної та світської влади. Але і все це окреслює ви-
димість Церкви загалом, як деяку сферу, усередині якої 
найбільша емпірична актуалізація церкви в цілому і 
шлях проникнення в її надемпіричну повноту. 

Відносини між церквою і державою практично зав-
жди були проблемними. У католицтві, з чіткими, раціо-

налістично–бездоганними і негнучкими формулами, 
зустрічається розуміння церкви з обмежувальним ви-
значенням. Для католика церква є відірваною частиною 
світу, у яку можна перейти шляхом різкого і формаль-
ного акту, але в якої немає органічного зв'язку. Католи-
цтву незрозумілий образ церкви, так само як незрозу-
мілий зв'язок зерна, що проростає, з–під землі, яка його 
живить. У протестанстві, навпаки, спостерігається на-
хил до нехтування видимістю церкви, до зменшення її 
формальної діяльності та змісту. Істинне розуміння це-
ркви збережене православ'ям, але православ'я зберігає 
його, не розкриваючи чітких визначень. "Руська церква 
повинна пройти шляхом догматичної творчості. А у цій 
сфері їй потрібно насамперед розкрити і обгрунтувати 
ідею всеєдності, потенційну у ранній церкві, неправи-
льну лише відмежовано–виражену у католицтві" [15]. 
Поскільки це можливо лише при умові єдиної вселен-
ської Церкви, православ'я повинно "розвинути із себе 
досягнуті іншими церквами, уподобитись для них, ото-
тожнитись з ними і виконати що сприйняте собою, для 
них потім його віддати" [16]. 

Таким чином, по Карсавіну, необхідно не безальте-
рнативне заперечення католицьких догматів (у тому 
числі і Filioque), а їх "виконання". Він був впевнений, що 
таку складну задачу зможе вирішити тільки розвинута 
православна культура, так як саме "православній думці 
в широкій степені притаманна інтуіція всеєдності" і для 
неї "недосяжні межі знання" [17]. Визнання про необхід-
ність догматичного розвитку пов'язує Карсавіна з таки-
ми видатними представниками російської релігійної 
філософії як Соловйов, Флоренський, Булгаков та ін. 
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НАУКОВА ТВОРЧІСТЬ І СОЦІАЛЬНІ ПРОЕКТИ 

 
Обґрунтовується інтерпретація поняття соціальна утопія, як частини наукової творчості в сфері соціальних наук. 
The interpretation of the concept of social UTOPIA is being defined as apart of scientific creative activity in the sphere of 

social sciences. 
 
В добу глобалізації не просто зростає увага до про-

блеми творчості а й виникає потреба в суттєвій компен-
сації психологічного аспекту соціальним. В цьому плані 
необхідно дослідити креативний потенціал такої форми 
соціального мислення як утопія. Утопічне констуювання 
як відомо є засобом теоретичного і практичного розв'я-
зання нагальних потреб. Що постають перед суспільст-
вом в умовах кризи. Можна вважати достовірним, що 
принаймі деякі утопічні елементи є поширенними на різ-
них щаблях суспільної свідомості. Отже, виявити ступінь 
усвідомлення їх ролі в практичній мотивації, характер 
взаємовідносин з суспільним буттям, а також визначення 
продуктивності їх потенціалу. Все це становить важливе 
завдання при зіткненні із проблемами, які характерні добі 
ексклюзивних пропозицій, яку називають глобалізацією. 

Поняття "утопія" досить широко використовується з 
різними цілями, але в більш–меньш однаковому сенсі 
позначає "щось нездійсненне," фантазію, мрію. Різні 
цілі визначають те, що розуміють і як відносяться до 
використання цього поняття: від простого заперечення 
якоїсь ідеї до її захисту саме тому, що вона у певному 
сенсі "утопічна". 

Важливим взаємовідношенням при виявленні сутно-
сті утопії є її співвідношення з суттєвими властивостями 
свідомості взагалі. Утопія як і свідомість може бути ін-
дивідуальною і масовою, спиратися на певну картину 
світу, потребує цілеспрямованої дії і виступає як цін-
ність. Але відмінністю утопічної свідомості від цих зага-
льних характеристик виступає протилежність утопічного 
і традиційно–консервативного мислення. 
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Утопія також амбівалентно співвідноситься з певни-
ми специфічними типами світогляду. Утопічний світо-
гляд знаходиться в складному взаємовідношенні з мі-
фом. Як і міф він спирається на певні бінарні опозиції, 
має образну форму, є некритичним до власних побу-
дов, має понадісторичну форму; його уявлення є уні-
версально–космічними, велику роль грає фантазія. На 
відміну від міфу, утопія здатна бути критичною до існу-
ючого суспільства, виступати як ідеологія соціальної 
зміни, залучати наукові елементи. 

Співвідношення утопії з релігійним світоглядом, до-
слідники цього питання резюмують таким чином: реалі-
зація утопічної схеми чи цілі в цілому пов'язана не з 
божественною силою, а ставиться у залежність від сві-
домості і діяльності людей. В цьому розумінні утопічна 
ціль є справжньою ціллю. 

Таким чином, хоча утопія нерідко існує в релігійній 
формі, але принципово вона спрямована на усунення 
пригнічення і задоволення потреб в новому, а не в по-
тойбічному світі. Хоча з іншого боку при певних умовах 
деякі соціальні групи готові звертатися до компенсато-
рної функції релігії. Інституційно та ідеологічно такі фо-
рми релігійної організації як монастирі і особливо релі-
гійні общини (єритичних течій) мають суттєвий зв'язок з 
утопічними комунами. 

Динамічно, в якості мотиву соціальної та індивідуа-
льної настанови утопія завжди пов'язана з критично–
заперечувальним відношенням до руйнівних сил, що 
підтримуються існуючим соціальним порядком, та анти-
гуманних відносин, що панують в цьому порядку. 

Бажання розчинитися у стихії чистого уявлення по-
декуди переслідує кожну людину, що, на мою думку, є 
наслідком усвідомлення межі своїх можливостей, смер-
тності та неможливості досягти абсолютних ідеалів 
(краси взагалі, щастя, добра без зла, необмеженості 
благ, здатності бути кращим спортсменом завжди та т. 
п.). Таке усвідомлення тимчасовості власного буття, яке 
здобувається за допомогою здатності до континуально 
побудованого продуктивного уявлення, викликає від-
чуття страждання, а тому шукає порятунку в тих самих 
джерелах, у самозаспокоєнні безперервністю гри уяв-
лень, тобто у самій здатності континуально уявляти. 

Співвідносячи такий варіант гри продуктивної здат-
ності до уявлення з філософською рефлексією можемо 
виявити форму інтелектуального експериментування з 
уявленням нескінченого за допомогою занурення об-
меженого у необмежене. 

Рефлексія (від лат. reflexio – обернутість до начал) – 
це передусім спосіб філософських міркувань, який по-
лягає в постійному врахуванні наявності самоусвідом-
лення власного "Я". 

Слід нагадати, що, на думку Св. Августина, Т. Кам-
панелли, Р. Декарта, рефлексія – це самоусвідомлення 
власного "Я", обов'язкове начало істинного пізнання; 
джерело знання про внутрішні дії свідомості (Дж. Локк, 
Г.В. Лейбніц); взаємне відображення одного в другому 
(Е. Гуссерль). Гегель, у свою чергу, розробив першу 
теорію логічної рефлексії, під якою він розумів співвід-
носність категорій. 

У варіантах тлумачення поняття "рефлексія" мова 
йде про здатність "бути у відношенні до самого себе". 
Саме цієї властивості ми не знаходимо у релятивізма. 
Враховуючи дану обставину, співставляючи вказану 
нами нерефлексуючу (нефілософську) сутність більшої 
частини соціальних проектів, ми отримуємо підставу 
для визнання утопії принципом побудови "міфу про су-
спільство", а не науку чи філософію. 

Стосовно висловлювання "переказ філософії" на-
вряд чи виникне заперечення у більшості людей, що 
називають себе філософами, оскільки з власного до-

свіду вони можуть навести безліч прикладів переказу 
філософії без самої філософії. А стосовно висловлю-
вання "міф про філософію" можуть виникнути різнома-
нітні інспірації. Найперша з них, мабуть, повинна бути 
присвячена наступним запитанням: "Хто був першим 
філософом?" і "Коли виникла філософія?". 

Відповідаючи на ці запитання з урахуванням наведе-
них розмежувань переказів, ми можемо побудувати цілком 
ймовірну гіпотезу, що першим філософом була людина, 
яка спромоглася виголосити ПОРЯД дві такі тези: "Я, 
знаю, що я – нічого не знаю!" і "Пізнай самого себе!" Реф-
лексивна самоорієнтація людини, що поставила ці тези 
поряд самоочевидна. Як безпосередній наслідок дотри-
мання виголошених Сократом тез ми маємо розглядати 
його знамениті діалоги з мислителями, поетами, громадя-
нами і самим собою. Ці тези постійно орієнтовані на при-
пинення найцікавішого переказу іронічним питанням. 

Тому стосовно появи філософії, маємо зазначити, що 
до Сократа може вже й була філософія, але не було 
філософів. Філософія досократиків – це явище культури, 
яка вибудовувалася через діалог мислителів (а не філо-
софів), що став джерелом появи філософів. Так, перші 
рефлексивні питання постали вже в апоріях Зенона, але 
вони безпосередньо не перетворилися у повноцінну фі-
лософську рефлексію, а стали підставою для софістич-
них переказів (міфів) про парадокси. Лише з критики му-
дрості софістів починають виростати перші філософи – 
Сократ та його учні. Зазначимо, що розгляд можливих 
пропозицій звернутися до прикладів "філософії" Сходу 
ми залишимо на інший раз, оскільки тут може виникнути 
багато варіантнів, а серед них найвірогіднішим буде ва-
ріант, який обґрунтовуватиме, що східної філософії ще 
ніколи не було, а були лише вчення – перекази, які спи-
ралися на певні догми (релігія), або перекази, що існують 
самі по собі та нічим не обмежені (міфологія). 

Розглядаючи елементарний комунікативний процес, 
можна визнати, що структура судження (синтаксис) фо-
рмує зв'язок уявлень, а сенс та зміст розкриваються 
через чуттєво оформлені асоціативні переживання. 
Тому сенс одного висловлювання для різних людей 
буває різним. Тобто синтаксис дає послідовності, пере-
дається повторюваністю, а семантика – сенс, який лю-
дина розкриває для себе за допомогою власного досві-
ду. Саме відмінність сенсу одного переказу для різних 
людей філософи намагаються зняти за допомогою ре-
флексивного міркування, від якого вимагається зупини-
ти безмежність можливих асоціацій. Такої зупинки се-
мантичної плинності не досягнути впровадженням од-
них лише синтаксичних правил. Практично це здійсню-
ється впровадженням аксіом, основоположень, які під-
владні правилам синтаксису, але розкривають себе 
виключно за допомогою семантичної однозначності, що 
умоспоглядається, стає нібито "оче–видною" (видною 
очами). Якщо очевидність для різних суб'єктів дискурсу 
не наявна в однозначній формі, тоді ці суб'єкти ніколи 
не знайдуть спільної мови, ніколи не зрозуміють одне 
одного. Однак хоча очевидність і може створюватися, 
ніби–то, за допомогою мови, як вважає наприклад 
Г. Патнем, її змістовна складова за межами мовлення, 
в умоспогляданні. Тому, якщо мовлене у завершеній 
рефлексії постає у відношення до феномену поза–
мовленого, треба вести розмову про переказ, що якось 
відноситься до зовнішнього щодо нього. Зупинившись 
на умоспогляданні аксіом як можливому варіанті пред-
ставництва зовнішнього стосовно вимовленого можна 
висунути гіпотезу, що визнає експериментальну техніку, 
різноманітні технічні засоби емпіричного дослідження, 
тією однозначною константою, яка дозволяє людини 
вступати у діалог із природою, порозумітися з нею. Тоб-
то техніку можна розглянути як замінювач мови. 
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У свою чергу, в філософії, яка, за нашим визначен-
ням, є думка про думку (Гегель), формується пост–
філософське відношення розповіді про світ до існуючо-
го за його межами. Це відношення і складає основу 
наукового світобачення. А першим науковцем, за такого 
визначення, слід визнати творця першої системи аксіом 
– Евкліда. У даному випадку ми погоджуємося з думкою 
Альберта Ейнштейна, що висловив наступне: "Розвиток 
західної науки засновано на двох великих досягненнях: 
на відкритті грецькими філософами формальної логіч-
ної системи (в Евклідовій геометрії) та на відкритті мо-
жливості виявляти систематичним експериментуванням 
каузальних зв'язків (Ренесанс). Ми не маємо, з моєї 
точки зору, дивуватися тому, що такі відкриття не було 
зроблено китайськими мудрецями. Дивуватися потрібно 
тому, що ці відкриття взагалі було зроблено" [1]. 

Нагадаємо, що поняття "реконструктивна рефлек-
сія" було розгорнуте Нельсоном Гудменом і обґрунто-
ване Хіларі Патнемом, за допомогою якого Н. Гудмен 
пропонує розглядати "конфліктуючі" норми, стандарти і 
судження, що лежать у підвалинах певної системи нау-
кових знань. На відміну від "раціональної реконструк-
ції"" (І. Лакатос) "реконструктивна рефлексія не втрачає 
своєї цінності внаслідок виявлення факту, що мрія про 
універсальну та єдину реконструкцію нашого світу є 
утопія" [2]. Будь–яка реконструкція фрагментарна. І 
здається, що деструкція єдиний варіант реконструкції, 
яка з самого початку визнавала фрагментарність влас-
ної реконструкції. Однак деконструкція не спрацьовує, 
коли "наші" фрагментарні реконструкції, а також рекон-
струкції, що протистоять "нашим", дають змогу досягати 
"легкого взаїмного регулювання" (Гудмен) норм і стан-
дартів, умоглядних основоположень, яке становить 
продуктивне джерело їх зміни. 

Отже, завдяки реконструктивній рефлексії фрагмен-
тарне реконструювання стає здатним до зворотного 
зв'язку, до раціонального самокоректування норм і ста-
ндартів: засновані на усталених нормах і стандартах 
реконструкції дають змогу відкривати факти, які спону-
кають до зміни уявлень, що складали джерело цих 
норм і стандартів. Таким чином, наявні норми і станда-
рти наукового пізнання, складаючи історичний здобуток 
людства стають непересічною умовою нових, кращих, 
ефективніших норм істандартів. Яскравим прикладом 
слугує відкриття аномальних явищ, які стали джерелом 
наступних за класичною фізикою І. Ньютона теорій – 
відносності та квантової механіки, з відповідними мето-
дологіями, стандартами і нормами. 

Науковий раціоналізм, на відміну від зазначеного ти-
пу філософствування "визнає за можливе начало науко-
вих міркувань тільки означення основоположних харак-
теристик самого себе, своєї думки як підстави для насту-
пних думок, а не існуючого поза думкою. Дійсність для 
науки завжди є те невідоме, що потрібно пізнати. Інакше 
наука втрачає сенс свого існування. Для наукового свіг-
ляду обов'язково повинно буди щось невідоме" [3]. 

Спираючись на реконструктивну рефлексію філо-
софський дискурс у якості власної онтології має "світ" 
наявного знання, а не чуттєво наочну реальність. Тому 
по відношенню до вже здобутого в процесі пізнання 
така рефлексія стає методологічною засадою визнання 
наявності чогось невідомого людині, що є джерелом 
сумніву, щодо можливості позбутися незнання перене-
сенням на сферу невідомого вже відомого. 

Слід підкреслити, що заперечувальність утопії не є 
негативною. Утопія не може виникнути без критики, без 
усвідомлення морально незадовільного характеру іс-
нуючого суспільства, який утопісту уявляється щонай-
меньше всезагальним, але також всезагальним розгля-
дається перехід від незадовільного стану суспільства 

до утопічного. Такий перехід виступає як раптовий і за-
ймає незначний проміжок часу, коли утопічне суспільство 
розташоване у автономному просторі, чи являє собою 
окрему общину, де утопічний порядок тотальний в силу 
їх замкнутості. Структура часу і простору в утопічному 
мисленні не є континуумом, але розділяється актом пе-
реходу в утопічний стан. Перехід до нього зумовлюється 
певною чи то людською, чи божею волею. Така структу-
ра взаємовідносин пов'язана з деякими фундаменталь-
ними характеристиками утопічного мислення: "принци-
пом надії", тобто принципової можливості бажаного світу 
і "логікою свавілля" яка припускає критичне відношення 
до існуючого соціального устрою і навіть до універсуму в 
цілому по принципу "перевернутого світу". За цим кри-
ється тиск реаль існуючого світу і надія на здатність до-
бути із тканини останнього позитивних у моральному 
відношенні властивостей з наступним їх синтезом, який 
повинен створити новий стан людини, побудувати сис-
тему відносин, що відповідають потребам утопії. 

При всій складності утопії як явища, яке виступає як 
світоглядна єдність; все ж вважається можливим виявити 
не дуже багато чисельні інваріанти, що показують стійку 
прихільність людини до досягнення одних і тих самих або 
однотипних, хоча і зображених у кожному випадку по–
новому, цілей і підходів до однотипних проблем. Основний 
розподіл тут на цінності–цілі і цінності–засоби. До ціннос-
тей–засобів відносяться засоби виробництва, система 
власності, організація виробництва і розподілу. 

Утопічна творчість є складно побудованим і інтеграти-
вним явищем. Основною її метою є вихід за межі наявного 
стану конкретного суспільного устрою. Цей вихід можли-
вий лише за умови коли відчувається потреба зміни стану 
речей як незадовільного і водночас допускається можли-
вість саме позитивного задоволення потреби незалежно 
від її характеру (матеріального чи духовного). Складність і 
багатоманітність утопічного конструювання полягає в то-
му, що утопія діалектично взаємодіє з різними типами 
світогляду і також включає до себе різні сфери як тео-
ретичної так і практичної діяльності (філософія, наука, 
література, політика) не зводячись ні до цих предметів 
окремо ні до їх суми. Утопія є, скоріше передчасною 
істиною, побудованою за методом, що виключає певну 
існуючу наявну всезагальну соціальну дійсність. Завдя-
ки цьому утопія і отримує власну істину, але таким чи-
ном, що зміст її є чимось таким, що є виявленням тен-
денцій конкретного утопічного мислення певної епохи. 

Утопія, використовує виділення тієї чи іншої суспіль-
ної тенденції, пов'язаної з розвитком і становленням, чи 
навпаки, занепадом тієї чи іншої суспільної групи, може 
бути і нерідко виявляється евристичною моделлю роз-
витку цієї взятої у своїй цілісності тенденції, при чому 
можливо одночасно в різних варіантах. 

До групи цінностей–цілей відносяться наступні інва-
ріанти: 1) задоволення потреб їжі, одягу, житла; 2) вічний 
мир і безпека людини; 3) потреба спілкування на різних 
рівнях, вільне задоволення нахилів індивіда; 4) рівнопра-
вність і повноправна учість у справах колективу; 5) відсу-
тність класових антагонізмів (хоча класовий поділ мож-
ливий); 6) вивільнення від примусу в праці, задоволення 
від роботи, почуття співпричетності із загалом (з цим 
пов’язана поширена ідея перетворення праці на гру, а 
життя в безперервне свято); 7) самовираження і саморе-
алізація; 8) задоволення естетичних потреб. 

Наведені інваріанти, при вьому своєму більш–менш 
умовно–узагальнюючому характері, вказують на те, що 
основною формою утопічної свідомості виявляється 
конкретна єдність того, що прийнято називати матеріа-
льними і духовними цінностями, і те що будь–яка соціо-
логічна функція або методологічний засіб (мислиннєвий 
експеримент або модель, евристичний алгоритм) в уто-
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пічній конструкції пов'язаний зі світоглядними і цінніс-
ними позиціями як такими, а також з нагальними суспі-
льними потребами, протиріччя в яких і намагається 
розв'язати суб'єкт. 

Співвідношення утопії і утопічного мислення з інши-
ми формами світогляду, використання в утопічному 
конструюванні тих чи інших прийомів, маніпуляція пев-
ними структурами, характерними для утопії й інших 
форм світогляду, виділення специфічних настанов уто-
пії, її ціннісних інваріантів, щe не вичерпує можливості 
постановки питання про утопію як форму світогляду або 
особистої і суспільної свідомості. Щоб вичерпати за-
вдання постановки питання про утопію потрібно торкну-
тися питання класифікації та функцій утопії. 

Утопії можуть класифікуватися по типу суспільних 
відносин, зображуваних в утопічному творі, по соціаль-
ному змісту ідеалу, по місцю, розташування на шкалі 
історичного часу, просторовому розташуванні, по соціо-
культурному ідеалу. Однією з можливих форм класифі-
кації утопій, на якій можна прослідкувати динаміку їх 
розвитку і становлення форм, є функціональна класи-
фікація, де функції виражають одночасно і сутнісні фо-
рми утопічного мислення як такого. 

Найбільш відомими функціями утопії є когнітивна, 
конструктивна і компенсаторна. Когнітивна (пізнава-
льна) – це здатність утопій виражати соціальну дійс-
ність у властивій їй тенденції використовуючи силу 
уяви. Така тенденція в утопічному мисленні особливо 
характерна для сучасної утопії (наукової і ненаукової) 
фантастичної літератури, де робляться прогнози про 
той чи інший розвиток технічних, соціально–економіч-
них, культурних і політичних відносин, при чому суттєвим 
є їх взаємовплив в утопічному творі. Бо без останього 
неможливо побудувати художньо–цілісного образу без 
якого неможливий утопічний твір. Суттєвим для когнітив-
ної функції утопії є також і те, що одночасно з більш чи 
менш точними передбаченнями суспільного і технічного 
порядку необхідно виникають передбачення, які не спра-
вдилися. Це зумовлено гносеологічною умовою фантазії 
як основним засобом виконання когнітивної функції. 
У зв'язку з цим надто неоднозначне взаємовідношення 
між утопічним і науковим прогнозом. Звичайно, загальне 
розрізнення між ними, на яке вказується є розрізнення 
бажаного і ймовірного, однак прогностична сила утопії 
може виявитися більш точною, ніж найбільш вірогідне; в 
цьому і полягає "передчасність істини" утопії. 

В межах традиційного підходу менше уваги нада-
ється компенсаторній функції утопії. Такого роду уто-
пічна традиція пов'язана з різноманітними релігійними 
вченнями і торкається таких форм як утопія ордену і 
постановкою комунітарних експериментів в рамках ре-
лігійних організаційно–ідеологічних форм. Метою таких 
утопій. Які існують скоріше як допоміжна ідеологія прак-
тики комунітарних експериментів є, насамперед, "роз-
кріпачення особистості" і відсутність цілей соціальної 
інженерії. Соціокультурний політичний зміст так функці-
онально визначених превалюючою компенсаторністю 
утопії співвідноситься з романтичними і анархічними 
утопіями. Крім того ця функція є пануючою в різномані-
тних, так званих, "несуворих" утопічних спільнотах. 

Взаємовідношення утопічного прогнозу і його ви-
правданності можна прослідкувати і тоді виявиться ще 
одне функціональне відношення утопічного мислення – 
конструктивне. Констуктивна функція утопічного ми-
слення є нічим іншим як впливом прогнозу на його ви-
конання. Ця сторона утопічної свідомості може виступа-
ти як джерело матеріальних зрушень. 

Короткий огляд функцій утопії дає змогу перейти до 
більш історичного виваженого розгляду змісту сучасної 
утопічної творчості і практики, маючи на увазі співвід-

ношення особливостей утопії як соціального проекту з 
конкретним історичним та теоретичним підгрунтям. Ра-
зом з тим все частіше в соціологічних концепціях та 
футурологічних конструкціях зустрічаються елементи та 
фрагменти утопічного підходу, які суттєво впливають на 
якість продукту теоретично–конструктивного мислення. 

Вважається, що ідеал майбутього може задати ли-
ше утопія, але для цього потрібно, щоб вона була 
сприйнята спільнотою як серйозна альтернатива дію-
чим цінностям. 

Кожна утопічна схема, хоч би яку принципову крити-
ку існуючої соціальної системи вона не пропонувала, 
хоч би якою жаданою вона не здавалася як ідеал май-
бутього – була не в змозі визначити способів і засоби, 
необхідні для її реалізації, а тому вела в нікуди. 

Сьогодні утопія існує в двох формах: утопії інерції та 
утопії дії. Перша з них виводить свої образи майбутньо-
го з теперешніх тенденцій (позитивних і негативних), які 
відбуваються в конкретних сферах соціального буття. 
Друга форма сучасної утопії не випливає з необхідністю 
з існуючого. Для того, щоб структуровані дії стали реа-
льністю, потрібна організована громодянська позиція та 
цілеспрямовані стратегії втілення їх в життя. 

В утопіях завжди існував новаційний ціннісний еле-
мент. Але лише в утопіях дії розширення ціннісних горизо-
нтів створює для них соціальну базу. В той же час "лише 
діалог із наукою призвів до того, що ціннісне забарвлені 
картини майбутнього суспільного ладу почали перевіряти-
ся на узгодженість і здійснимість, а потім розглядатися та 
розроблятися шляхи їхнього здійснення" [4]. 

Слід усвідомити той факт, що утопія народжувалася 
як соціальний феномен і потім знайшла своє місце в 
світі культури. В добу глобалізації доводиться не тільки 
порівнювати утопію з міфом і релігією, а й аналізувати її 
нові форми: наукову утопію, технологічну утопію, мето-
дологічну утопію. 

В добу глобалізації утопія і наукам в соціальному 
плані поєдналися. Питання про утопію виникає на ціл-
ковито новій основі, перетворивши її на дискурс, що 
перебуває в тісному діалозі з науковим дискурсом. Сус-
пільство підійшло до корінної трансформації утопії, яка 
відбувається в наш час. 

Найкращим чином це здійснив Е.Тоффлер в роботі 
"Третя хвиля". Він підкреслив "… появу того, що може 
бути назване як "практопія" – ні найкраще, ні найгірше з 
усіх можливих слів, але практопічніше і краще від тих, які 
застосовувалися раніше. На відміну від утопії, практопія 
не вільна від хвороб, політичної вульгарності та поганих 
манер. На відміну від більшості утопій, вона не стетична, й 
не заморожена в не реальній досконалості. Вона не реве-
рсивна й моделює себе за якимось ідеалом минулого. 

І навпаки, практопія не втілює в собі кристалізоване 
зло, вивернуту утопію. Вона не безжально антидемокра-
тична. Вона істотно не войовнича. Вона не зводить своїх 
громодян до безликої одноманітності. Вона не знищує 
свої сусідів і не погіршує навколишнє середовище. 

Одне слово, практопія пропонує позитивну, навіть 
революційну альтернативу і разом з тим перебуває в 
межах реально досяжного" [5]. 

Усвідомлення радикальних зрушень утопічного мис-
лення потребує узгодження тенденцій, які відбуваються 
на методологічному і соціальному рівнях його дослі-
дження. В соціальному плані еволюція утопічного мис-
лення відображає пріорітетність інтересів і цінностей 
різних соціальних груп в контексті їхнього зв'язку з фо-
рмами суспільної свідомості. В історичних колізіях соці-
уму розгортається тріада: утопія, соціальний міф, соці-
альний проект, кожен з елементів якої пов'язаний з кон-
кретними формами суспільної свідомості. Утопія поши-
рюється в релігійно–моральному контексті, феномен 



ФІЛОСОФІЯ. ПОЛІТОЛОГІЯ. 87-88/2007 ~ 37 ~ 
 

 

соціального міфу потребує для свого виправдання пра-
вових та мистецьких засад. А соціальний проект наро-
джується на межі політики і науки. 

В методологічному плані еволюція утопічного мис-
лення демонструє розгортання іншої треади: утопія – 
антиутопія–практопія. Етап синтезу, або практопії за Е. 
Тоффлером, розкриває як змінюютьсяфункції та доля 
прогнозів і на зміну фантастичним уявам приходять 
ціннісно–раціональні проекти практичних людей. 

"Утопія та суспільна наука збагатили одна одну 
шляхом перекресного запилення: завдяки науці утопія 
стала здійснимою. А суспільна наука завдяки утопії – 
цілеспрямованою, а внаслідок їхнього поєднання по-
став суспільний проект" [6]. 

В межах методологічного підходу вдається співвід-
нести проблему творчості з тенденцією утопічного мис-

лення, подолати одномірність психологічного розуміння 
творчості, усвідомити конструктивний потенціал прак-
топії і соціального проекту. Це дозволяє зробити висно-
вок, що в добу глобалізації в будь–яких сферах діяль-
ності творчий потенціал усвідомлюється у формі прак-
топій, а креативні зрушення реалізуються у вигляді со-
ціальних проектів. 
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КОНЦЕПЦІЇ БОГОПІЗНАННЯ У СЕРЕДНЬОВІЧНІЙ ФІЛОСОФІЇ ТА ФІЛОСОФІЇ НОВОГО ЧАСУ 

(АНСЕЛЬМ КЕНТЕРБЕРІЙСЬКИЙ, ФОМА АКВІНСЬКИЙ, ЕММАНУЇЛ КАНТ) 
 
В статті розглядається одвічна проблема добра і зла в людині. На прикладі вчень середньовічних філософів – Ан-

сельма Кентерберійського та Фоми Аквінського, а також філософської системи Еммануїла Канта доводиться, що 
проблема існування Бога завжди була актуальною в історії людства, відношення до цього питання ніколи не було 
однозначним, і коливалось у проміжку між теоцентризмом та атеїзмом, між ідеалізмом і матеріалізмом. Окремий під-
хід до цього питання виявили гегельянці, застосовуючи закони і категорії діалектики до проблеми пізнання Бога лю-
диною. Автор знаходиться в творчому пошуку відповіді на питання доказів існування Бога в історії філософії. 

In the article the perennial problem of good and evil in a man is considered. On the example of studies of medieval philosophers 
– Anselma Centerberiyscogo and Fomi Acvinscogo, and also philosophical system of Emmanuel Canta it is had, that the problem of 
existence of God always was actual in history of humanity, attitude toward this question never was synonymous, and hesitated in an 
interval between teotsentrizmom and atheism, between idealism and materialism. Separate approach to this question was exposed 
by Hegelians, applying laws and categories of dialectics to the problem of cognition of God by a man. An author is found in the 
creative search of answer for the question of proofs of existence of God in history of philosophy. 

 
"…Но позвольте вас спросить, – после тревожного раздумья загово-
рил заграничный гость, – как же быть с доказательствами бытия 

божия, коих, как известно, существует ровно пять? 
 – Увы! – с сожалением ответил Берлиоз, – ни одно из этих доказа-
тельств ничего не стоит, и человечество давно сдало их в архив.  
Ведь согласитесь, что в области разума никакого доказательства  

существования бога быть не может. 
– Браво! – вскричал иностранец, – браво! Вы полностью повторили 
мысль беспокойного старика Иммануила по этому поводу. Но вот  
курьез: он начисто разрушил все пять доказательств, а затем,  

как бы в насмешку над самим собою, соорудил собственное  
шестое доказательство! 

 – Доказательство Канта, – тонко улыбнувшись, возразил образованный 
редактор, – также неубедительно. И недаром Шиллер говорил, что кан-
товские рассуждения по этому вопросу могут удовлетворить только ра-

бов, а Штраус просто смеялся над этими доказательством…" 
(М.Булгаков "Мастер и Маргарита") 

 
Скільки існує людство, – скільки існує вічна пробле-

ма добра і зла, темного і світлого начала в людині. Про 
це яскраво свідчить вся історія філософія. Недарма ще 
Сенека вказував на те, що "…наука про добро і зло, яка 
тільки і одна становить предмет філософії" [1]. 

Зважуючи на поставлене питання, доречним буде 
зробити екскурс в історію даної проблематики. Чи пере-
дував в історичній еволюції фетишизм анімізму, чи на-
впаки, але вірування наших пращурів повинні були б 
нагадувати вірування сучасних африканських чи амери-
канських племен. Про це свідчать дослідження археоло-
гів, які знаходять разом зі слідами помешкань первісної 
людини – зброєю та інструментами, також і амулети. В 
їхньому уявленні світ був повним духів речей і душ по-
мерлих, і саме за рахунок духів відбувалось все погане і 
хороше, що траплялось в житті. Переконання, що одні з 
цих духів добрі, а інші злі, одні друзі, а інші – вороги, під-
казував вже сам життєвий досвід, в якому постійно чер-
гувались удачі і втрати, і при тому чергувались так вира-
зно, що якщо не завжди, то досить часто, визначається 
сталість і в різниці причин, які мають відповідні наслідки. 
Сонце, що дає світло, сприяє оновленню життя на землі, 

посилає зрілість плодам, по своїй суті благотворне. Бу-
ревій, що покриває небо темрявою, знищені ним бідно 
сколочені домівки, вважався силою злісною. Духи розді-
лялись на два великі воїнства, в залежності від того, що 
люди отримували від них – користь чи шкоду [2]. 

Але не цим визначався істинний і рішучий дуалізм. 
Благотворні духи не були ще оголошені і непримири-
мими ворогами духів злих, і як перші не були завжди 
благодійними, так другі – завжди злими. Віруючий ніко-
ли не міг поручитись за настрій духів, під опікою яких 
він знаходився. Первинна релігія вже визнає потяг до 
певної владної сили, більшої, ніж людська, але ще не 
може класифікувати її за етичними категоріями. 

Так от, саме у злій силі з'являється тінь Сатани, ви-
мальовується дух зла, але зла ще чисто фізичного. Зло 
– це те, що шкодить, а злий дух – це той, який насилає 
блискавку, запалює вулкани, наводнює землю, сіє го-
лод і хвороби. Проте це зло ще не має морального ха-
рактеру. З двох ликів Сатани, руйнівника і розпусника, в 
цей час він постає лише в першій. Злий дух не відміче-
ний ще своєю власною, спеціальною низькістю, немає 
нікого, хто був би вищий його і владарював над ним [3]. 
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Але з часом моральна самосвідомість поглиблюєть-
ся в собі і визначається, а релігія набуває етичного ха-
рактеру, якого раніше вона не мала і не могла мати. 
Сама природа, де сили протистоять силам і де одна з 
них знищує те, що створює інша, підказує ідею про два 
ворогуючих начала, які взаємно заперечують одне одну 
і борються між собою. Потім людина, розвиваючи союз 
суспільних відносин, помічає, що крім добра і зла фізи-
чного існує ще добро і зло моральне, тобто сума вимог і 
поступок людини людині, без яких співіснування немо-
жливі. І саме в цій еволюції людина в собі самій впізнає 
те саме протистояння, що і спостерігає в природі. Вона 
відчуває себе то доброю то злою, розуміє, що одного 
разу вона краща, в інший раз гірша, але ці характерис-
тики вона не визнає за свої, а вважає впливом божест-
венних і демонічних сил. З часом відбувається певна 
трансформація, і вже добрий дух опікується не лише 
світлом, здоров'ям, і всім, що примножує життя, але й 
наділяється святістю, яка розуміється як сукупність че-
снот. Від злого духу приходять не лише сутінки, хворо-
би і смерть, він ще й втілює гріх. 

Так люди, розділюючи суто суб'єктивними судження-
ми природу на добру і злу і змішавши з цим фізичним 
добром те моральне добро і зло, що притаманне для них 
самих, фабрикують богів і демонів. Совість, тобто мора-
льна самосвідомість, звичайно, визнає перевагу добра 
над злом і мріє про перевагу першого над другим. Звідси 
вона наполягає на тому, щоб демон став підкореним 
Богу. Таким чином, демон, який спочатку змішувався з 
Богом в одному розряді нейтральних духів, які здатні як на 
добро, так і на зло, з часом відрізняється від Бога, поки з 
часом не відторгнеться від нього зовсім. Він стає духом 
пітьми, а його противник – духом світла; він – духом нена-
висті, а його противник – духом любові; він – духом смерті, 
а його противник – духом життя. Обителлю Сатани буде 
бездна, обителлю Бога – Царство Небесне [4]. 

Через первинні форми свідомості людства можна 
прослідкувати цю трансформацію у релігіях Стародав-
нього Світу: у Єгипті – це протиставлення благодатних 
богів Пта, Ра, Аммона, Озіріса, Ізиди – відповідно Апепі, 
Сету; у фінікійців Ваал і Ашер протиставляються Моло-
ху і Астарту; у індійців – Індра і Варуна протиставля-
ються Вріту і Асуру; у персів Ормузду протиставляється 
Аріман; в Греції і Римі на протилежність божествам 
Олімпу, до речі, не завжди добродійним, виник цілий 
ряд злих геніїв – Тіфон, Медуза, Пітон, лукаві демони 
різного роду, лемури і ларви. Так само виявляється 
дуалізм в германській, слов'янській та інших міфологіях. 
Але найбільш повно тема протистояння Бога і Сатани 
розвивається в епоху Середньовіччя, оскільки вона 
обагрена кров'ю єретичних процесів і полюванням на 
відьом, при цьому звинувачення базуватись на тому, 
що єретики і відьми були слугами диявола. 

Епоха Середньовіччя – досить тривалий історичний 
період, під час якого відбувається зародження і станов-
лення європейської середньовічної цивілізації, а також 
довготривалий процес її трансформації – перехід до 
Нового часу. 

Епоху Середньовіччя починають з умовної дати – па-
діння Західної Римської імперії 476 року. Однак, як вва-
жають сучасні медієвісти, більш справедливо початком 
Середньовіччя вважати кінець VІ – початок VІІ століття, 
після вторгнення на територію Італії лонгобардів. Закін-
ченням періоду середніх віків у вітчизняній історіографії 
традиційно прийнято вважати Англійську буржуазну ре-
волюцію середини ХVІІ століття. Проте останні століття 
перед нею мають особливі, далеко не середньовічні ри-
си. Тому сучасні дослідники виділяють період середини 
ХVІ – початку ХVІІ століття як самостійну епоху раннього 
Нового часу і обмежують її початком історії суто серед-

ньовічної. Таким чином, Середньовіччя – це період VІІ–
ХV століття, хоча і ця періодизація досить умовна. 

Середньовічна філософія – це філософія, ціннісні 
орієнтири і регулятивні принципи знання і світогляду 
якої визначалися християнською релігією. Християнська 
філософія пов'язана з рефлексією над Святим Писан-
ням, з роздумами над Словом. Слово є Богом, що пе-
ревищує собою усе суще, перед яким усі "боги" є або 
слуги, або забобони. І водночас Він для віруючого в 
нього постає як "власний", "особистий" Бог, якому я 
належу тією ж мірою, якою Він належить мені. Це диво-
вижне (з точки зору філософії – діалектичне) поєднання 
найвищого і найнижчого, коли найвище не розведене в 
нескінченності з нижчим, а навпаки, ближче за все до 
нього. Слово є Початок, і цей "початок" усвідомлюється 
не стільки як часова категорія, темпоральна точка відлі-
ку, а як онтологічний принцип, підґрунтя, цільова і дієва 
причина усього сущого. Воно є Первообразом усіх на-
ступних первообразів і Ціль цілей. Слово взяте як Од-
кровення і Текст. Для християн Одкровення – то є також 
і Слово Бога про Самого Себе в діалозі з Власним тво-
рінням. Тому Ісус говорить своїм гонителям, що не мо-
жна порушити Писання, і Новий Заповіт наполягає на 
виключному значення Біблійного Переказу. Проте тут 
справа не в простому формальному поклонінню Тексту, 
як це випливає, наприклад, з настанови ісламу, що Текст 
(Коран) передує народженню ісламської спільноти. Хри-
стиянство виходить з посередництва Ісуса Христа. І Бо-
жий Дух, за апостолом Павлом, пише "не на таблицях 
кам'яних, але на тілесних таблицях серця". Отже, коли 
апостол Павло наголошує, що "буква вбиває, а дух ожи-
вляє", він підкреслює, що Божественне Одкровення – то 
не простий факт Божого Гласу. То є стан діалогу Бога з 
власним творінням, що передбачає живий досвід святих, 
тобто тих, хто відкрив свої серця Богові. Запорукою від-
критості Богу є їх вірність, що доведена мучеництвом. 
Тому, якщо Ісус переводить безмовірність Отця у Слово, 
стаючи явленим образом невидимого Бога, то буття Йо-
го як Слово передбачає, у свою чергу відкритість і чисто-
ту сердець, що відкривають, народжують в собі Бога, 
перетворюючись на християн [5]. 

Саме в цьому стані звичаєва людська мова стає зда-
тною прийняти в себе Слово Боже, додаючи власну скін-
ченність. І тут відбувається диво "подвійності" Одкровен-
ня: Бога – людині і людини – Богові, коли вони суть одне. 
Людське слово, не позбавлене своїх обмеженостей, – 
єдино можливий спосіб перебування і вербалізованого 
усвідомлення первісного Слова. І тим самим воно пере-
творюється на дещо більше, ніж звичайне слово. Людсь-
ке слово в миті і стані Одкровення – то не простий дис-
курс, а дійовий імпульс внутрішнього перетворення 
особистості, що змінює саму людину, зводячи її до по-
дібності Божественному образу. То є перетворення, що 
прояснює людині смислові рівні Писання, перериваючи 
її ілюзорну самодостатню укоріненість у поцейбічності. 
Але потяг людини до сакральної глибини християнства 
має бути підготовленим. Тому і не дивно, що перше 
пришестя Ісуса було не тільки не поміченим багатьма, 
але й навіть його обранцями, близькими учнями – апос-
толами – не зразу усвідомлено. Згодом ті, хто усвідо-
мив Бога, відкривали власні серця Христу і відчувши 
себе носіями божественної істини, присвятили життя 
формуванню душевного підґрунтя інших людей для 
сприйняття останніми ідей християнства. В першу чер-
гу, йдеться про апостольських отців перших віків. 

Роль церкви у житті західноєвропейського серед-
ньовіччя була досить вагомою, і тому суспільство цього 
часу називають християнським: релігія і церква супро-
воджували все життя людини середньовіччя від наро-
дження до смерті. Церква претендувала та те, щоб 
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управляти суспільством, і виконувала ряд функцій, які 
пізніше стали виконуватись державою. 

Середньовічна церква була організована на суто іє-
рархічних началах. Її очолював римський первосвяще-
ник – папа, який мав власну державу у Середній Італії. 
Йому підкорялись архієпископи і єпископи у всіх країнах 
Європи. Це були великі феодали, які мали цілі князівства 
і належали до верхівки феодального суспільства. Церкві 
вдалось монополізувати культуру, науку, грамотність у 
суспільстві, яке головним чином складалось з воїнів і 
селян, що дало їй можливість підкорити собі людину фе-
одальної епохи. Вміло використовуючи ці засоби, церква 
утримувала в своїх руках велику владу: королі і сеньйо-
ри, потребуючи її допомоги, осипають її подарунками і 
привілеями, намагаючись купити її сприяння і поблажли-
вість. Уявити духовні пошуки середньовічної людини 
поза церквою неможливо. Саме пізнання світу і Бога, що 
надихалось церковними ідеалами, породило різнобарв-
ну, багатообразну, живу культуру Середньовіччя. Саме 
церква створювала університети і школи, сприяла бого-
словським диспутам і книгодрукуванню. 

Все це обумовлює той факт, що головною характе-
ристикою європейської середньовічної філософії є 
теоцентризм (Бог в центрі світобудови). Середньовіч-
на філософія тісно пов'язана з християнством, яке 
впевнено і активно стверджується в цей період в Єв-
ропі. Основні принципи християнського віровчення 
служили одночасно базисними положеннями для фі-
лософських міркувань. Залежне становище філософії 
від релігії яскраво виражало, по–перше, середньовіч-
не уявлення про неї, як про "служницю теології", і по–
друге, те місце, що відводилось філософії в серед-
ньовічній ієрархії знання. Вищий щабель займала тео-
логія – "наука про Бога", – систематизований виклад, 
обґрунтування і захист християнського віровчення; за 
нею йшла філософія, покликана доказами розуму по-
яснювати догмати віри і поширювати їх у такому ви-
гляді серед віруючих. Нижчий щабель у цій ієрархії 
займали конкретні науки, "сім вільних мистецтв (ари-
фметика, геометрія, граматика, музика, риторика, аст-
рономія, діалектика). [6]. В уявленнях мислителів се-
редньовічної епохи людина складається з трьох на-
чал: душі, духа і тіла. Найвищою частиною людини є 
дух, який служить у ній свого роду "іскрою Божою". Він 
перетворив людину на духовну істоту, котра стала 
здатною контролювати свою тілесну природу 

У цей період філософія розвивається в рамках тео-
логії, виконуючи скоріше допоміжну функцію, тому бі-
льшість авторів називають її служницею теології. Бого-
словські твори націлені на раціональне обґрунтування 
догматів християнської віри, і філософія відіграє роль 
методологічної основи, не претендуючи на пошуки істи-
ни, яка трактується як одкровення. Центральною про-
блемою середньовічної філософії можна назвати про-
блему співвідношення віри і розуму, яка інтерпретуєть-
ся як проблема співвідношення філософії і теології, 
дискурс про універсалії і різні способи доказів буття 
Бога, сформульовані у творах різних авторів, найбільш 
визначними серед яких є концепція існування Бога Ан-
сельма Кентреберійського та Фоми Аквінського. 

Ансельм Кентерберійський (Anselmus Cantuariensis) 
(1033–1109) – незаперечний авторитет християнської 
філософії європейського Середньовіччя, автор онтоло-
гічного доказу буття Бога. Ансельм Кентерберійський 
походить з шляхетної родини м. Аоста; навчався в 
школах Франції, Нормандії, Бургундії; завершив освіту в 
школі при бенедиктинському монастирі м. Бек, де роз-
почав педагогічну діяльність, викладаючи предмети 
трівіуму. Стає абатом, а згодом, настоятелем монасти-
ря; з 1097 – архієпископ Кентерберійський (Англія). 

Велика літературна спадщина Ансельма Кентербе-
рійського має як теологічне, так і філософське значен-
ня. Саме в Бекському монастирі мислитель написав 
найзначніші твори. Серед них: діалог "Про істину" – 
спроба визначення істини в християнському світогляд-
ному контексті; трактат з теології "Монологіон", або 
"Слово до самого себе", де за допомогою розуму і без 
посилань на Святе Письмо істини віровчення, – напри-
клад, про природу Вищої сутності, проблеми Трійці, 
творення тощо, – логічно досліджуються і наводиться 
приклад апостеріорного доведення існування Бога; тра-
ктат "Прослогіон", або "Слово до того, хто дослухаєть-
ся" – зразок апріорного обґрунтування існування Вищої 
сутності. Наведений тут онтологічний аргумент увійшов 
до "золотого фонду" класичних проблем філософії. У 
діалозі "Про вільний вибір", знайшла подальший розви-
ток августинівська традиція вирішення проблеми сво-
боди. Діалог "Про грамотного" – це не стільки теологіч-
ний, скільки діалектичний, оскільки автор пропонує до-
сконалий метод дослідження. 

Послідовник Августина Блаженного, Ансельм Кен-
терберійський був одним із засновників схоластичного 
світогляду європейського Середньовіччя. Продовжуючи 
традицію патристичної філософії, він усвідомлює Бога 
як абсолютну повноту, цілком самодостатню, що має 
єдину природу. Він перебуває у вічному блаженстві та 
внаслідок благосні своєї дарує усьому буття і те, що 
вони суть. Бог як Творець постає як Трійця, де Син – 
Божественне Слово, сутнісно єдине і рівне Отцю. Бог 
вічно пізнає Себе – Собі Самому, як об'єкт пізнання. 
Бог, що народжує Себе самопізнанням, є Син. Любов 
мислячого Себе Отця, а в Собі – світ Сина, усвідомлю-
ється як Святий Дух [7]. 

Процес креаціонізму Ансельм Кентерберійський ро-
зуміє як божественне мовлення. Усе створене отримує 
існування під дією Слова: Бог "сказав", – і те, що перед-
існувало в образі Ідей, у створеному отримує реальне 
існування. Проте Слово – це не тільки символ створе-
ного, а й того, що поки не отримало свого буття [8]. От-
же, Божественні ідеї, за Ансельмом Кентерберійським, 
відповідають внутрішньому "слову" речей, а матерія 
символізує їх плинність у просторі й часі. 

Аналізуючи філософію Середньовіччя, Гегель при-
йшов до висновку, що за часи схоластики "буття" стає 
предикатом, а Абсолютна ідея перетворюється на су-
б'єкт мислення. Тому актуальним вже є не питання "що 
таке Бог?", яке хвилювало теологів патристики, а "чи 
існує Бог?", тобто чи можливо логічно довести Його 
реальне існування [9]. 

Ансельм Кентерберійський пропонує два шляхи до-
казів Божественного буття. Перший – апостеріорний, 
тобто "за наслідками". Цей доказ виходить зі ступенів 
досконалості речей створеного світу. Проте скінчен-
ність останнього впливає на те, що якості, властиві ре-
чам світу, не безумовні, а відносні. Так, ступені благо-
даті свідчать про існування абсолютної Благодаті; сту-
пені мудрості – про існування абсолютної Мудрості; 
ступені досконалості – про існування абсолютної До-
сконалості. Але благодать, мудрість, досконалість ма-
ють сенс тільки за умов "буття" речей. Ланцюг причин 
існування підводить до визнання єдиного початку, що 
надає існування всьому, але сам він нікому не зобов'я-
заний своїм буттям [10]. 

Другий шлях доказів Божественного існування – ап-
ріорний. На цьому шляху Ансельм Кентерберійський 
наслідує Платона і Августина Блаженного, які перекон-
ливо доводили: коли йдеться про найвищу Сутність, 
різниця між ідеальним і реальним перестає існувати; 
істинна думка про найвище Буття свідчить про Його 
реальне існування. Доказ Ансельма Кентерберійського 
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базується не на співставленні, як попередній, а на Од-
кровенні, і починається з констатації того, що визначити 
нескінченного Бога, як будь–яку скінчену річ, окреслю-
ючи її межі, неможливо. Отже, залишається лише по-
значити Бога: Бог – це те, більше чого не можна помис-
лити. Тому коли хтось виголошує в серці своєму "немає 
Бога", він усе ж таки керується не примхами, а щирим 
бажанням зрозуміти суть справи, і тоді він має визнати: 
Бог є. Бо той, хто насправді усвідомлює беззаперечну 
велич Господа, має переконатись, що про Бога не можна 
тільки мислити; Бог має існувати необхідно і об'єктивно. 
Для Господа межі між мисленням і реальністю не існує, 
на відміну від речей та істот скінченого світу. Для НЬОГО 
бути і бути присутнім у мисленні – є одне й те саме. Са-
ме цей висновок стає підґрунтям онтологічного, за ви-
значенням Канта, доказу [11]. В історії філософії було 
багато як прибічників, так і критиків наведеного доказу. 

Ансельм Кентерберійський – творець теологічного 
раціоналізму, і тому він вважав своїм завданням зрозу-
міти Господа як найбільше з того, у що він вірить. Він 
намагається гармонізувати у свідомості розум і віру, 
хоча усвідомлює обмеженість розуму, коли йдеться про 
НАЙВИЩУ СУТНІСТЬ. Проте Ансельм Кентерберійсь-
кий звеличує процес пізнання, визначаючи єдність хри-
стиянської віри і філософських умоспоглядань, логіку і 
містичне просвітлення. Кредо пізнання – "вірую, щоб 
усвідомити" і "розумію, щоб вірити". Істина віри – Гос-
подь є початок і завершення раціональної конструкції. 
Онто–теологічна реальність визначає універсальні по-
няття, а активність людського розуму втілює їх у реаль-
ність [12]. Тобто у вирішенні проблеми універсалій Ан-
сельм Кентерберійський реаліст. 

Логіка, діалектика і "диво душі" зробили Ансельма 
Кентерберійського одним з незаперечних авторитетів у 
середньовічній християнській філософії, який своїм 
онтологічним доказом Божественного буття зміг заклас-
ти раціоналістичну впевненість і продемонструвати 
самоцінність людського мислення. 

Християнським філософом, який підняв розум до рі-
вня віри у процесі богопізнання а також сформулював 
розгорнуту систему доказів буття Господа, був Фома 
Аквінський (Thomas Aquinas), Аквінат (1224–1274) – 
відомий як Doctor angelicus – видатний середньовічний 
філософ, представник "золотої доби" схоластики, бого-
слов, систематизатор ортодоксальної схоластики, за-
сновник одного з двох пануючих її напрямів – томізму. 
Фома Аквінський походить з графського роду д'Аквіно. 
Виховувався та навчався у бенедектинському монасти-
рі Монтекассіно, а вищу освіту здобув у Неаполітансь-
кому університеті (1239–1243). Саме в цей час він ро-
бить свій вибір на користь домініканського братства. 
Незважаючи на заперечення родини, Фома Аквінський у 
1244 році вступив до домініканського ордену. Завершує 
навчання під керівництвом Альберта фон Больштедта 
(Альберт Великий) в університетах Парижу і Кельну. 
Викладав в Парижі, Римі, Неаполі. В 1259 році поверта-
ється до Італії, де займається богословською і викла-
дацькою роботою в папській курії до 1269 року. У 1269–
1279 році очолював у Паризькому університеті бороть-
бу з авероїстами ні чолі з Сігером Брабантським, і хоча 
він вийшов із дебатів переможцем, його фізичні сили 
були надто підірвані. Він знову повертається до Неапо-
ля. 7 березня 1274 року по дорозі в Ліон, куди він був за-
прошений на Собор папою Григорієм Х, помирає в цис-
теріанському монастирі Фоссанова. У 1323 році Фома 
Аквінський був зарахований до лику святих. У 1567 році 
папа Пій У визнає його Вчителем католицької церкви. 
Згодом його вчення визнають офіційною філософською 
доктриною католицизму, а основним духовним центром 
томізму стає Паризький університет [13]. 

Теоретична спадщина Фоми Аквінського дуже значна і 
взагалі її важко переоцінити. На думку А. Койре і В. Кроф-
фа, саме Фома Аквінський заклав підґрунтя традиції фі-
лософії Нового часу, тобто думка Декарта і Лейбніца 
прямує шляхами, що були закладені Аквінатом. За 49 ро-
ків життя ним було написано багато творів, але головне 
місце належить працям "Сума теології", яка написана 
для студентів–теологів, складається з трьох частин і в 
систематизованому вигляді охоплює всю філософську і 
теологічну проблематику, і "Сума проти язичників", або 
"Сума філософії", яка має чотири частини і присвячена 
захисту основних засад християнської віри. 

Головний твір Фоми Аквінського "Сума теологій" 
ставить на меті утвердити істинність християнського 
віровчення, для чого він активно використовує аргумен-
ти і методи арістотелівської філософії, наприклад, 
вчення про чотири причини, форми і матерії, божест-
венний початок світу. Природній розум, на думку Фоми 
Аквінського, недостатній для того, щоб у повному об'ємі 
доказати істинність віровчення, але йому підвладні де-
які найбільш важливі його частини. Він може доказувати 
існування Бога і безсмертя душі, але не троїчності і 
втілення або останнього суду. Все, що може бути дока-
зане за допомогою розуму (оскільки справа стосується 
саме цього) знаходиться у повній відповідності з хрис-
тиянським віровченням, і у одкровенні немає нічого, що 
вступає в протиріччя з розумом. Але важливо розмежу-
вати і відділити ті частини віровчення, які можуть бути 
доведені за допомогою розуму, від тих, які за допомогою 
розуму доведені бути не можуть. Першим кроком розуму 
в пошуках Бога є доказ існування Господа. Деякі вважа-
ють, що в цьому немає необхідності, оскільки існування 
Бога очевидно. Навіщо робить цей крок Фома Аквінсь-
кий? Ця очевидність була б доведеною, вважає він, якби 
нам була відома сутність Господа, а так як вона нам не-
відома, то факт існування Бога, яке не співпадає з сутні-
стю, не можна вважати повністю очевидним. Люди мудрі 
знають про сутність Бога більше, ніж люди неосвічені, 
ангели – ще більше, але ніхто не знає про сутність до-
статньо, щоб вивести існування Бога з його сутності. 
Відповідно, треба знайти раціональні докази Бога [14]. 

Існування Бога доводиться, як і у Арістотеля, аргу-
ментом нерухомого двигуна. Речі діляться на дві групи 
– одні лише рухаються, інші – рухають і разом з тим 
рухаються. Все, що рухається, приводиться кимсь у 
рух, а значить повинно існувати щось, що не будучи 
рухаючим не може бути і рухомим. Певне джерело, 
першоначало чи першопричина (термін Арістотеля) 
руху. Цей нерухомий двигун і є Бог. Ось як про це гово-
рить сам Фома Аквінський: "Перший і найбільш очевид-
ний шлях походить від поняття руху…В цьому світі 
щось рухається. Але все, що рухається, має причиною 
свого руху дещо інше: адже воно рухається лише тому, 
що знаходиться в потенційному стані відносно того, до 
чого воно рухається. Надати рух це щось може лише 
постільки, оскільки знаходиться в акті: адже надати рух 
означає не що інше, як перевести предмет із потенції в 
акт. Але ніщо не може бути переведено з потенції в акт 
інакше, ніж через певну актуальну сутність… Неможли-
во, проте, щоб одне й те саме було одночасно і актуа-
льним і потенційним у одному й тому ж стані… Відпові-
дно, неможливо, щоб щось було одночасно рухаючим і 
рухомим. А це значить, що все, що рухається, повинно 
мати джерелом свого руху щось інше. Знову ж таки, 
якщо рухомий предмет і сам рухається, його рухає ще 
один предмет, і так далі. Неможливо, щоб так продов-
жувалось до безкінечності…Таким чином, необхідно 
дійти до певного першодвигуна, який сам нерухомий 
нічим іншим; під ним ми і розуміємо Господа" [15]. Мож-
на було б заперечити, що цей доказ передбачає прин-
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цип вічності руху, який заперечується католиками. Але 
це заперечення було б помилковим, оскільки доказ стає 
ще більш вагомим, передбачаючи визнання нерухомого 
начала і тому, першопричини. Це другий доказ буття 
Бога. Постулат про те, що Господь – першопричина 
всього сущого, також походить від Арістотеля. Все, що 
існує, має причину свого існування, відповідно, повинну 
існувати щось, що не має причини свого існування, але 
є причиною всього іншого. Це може бути тільки Бог. 
"Другий шлях походить від поняття відтворюючої при-
чини. Насправді, ми виявляємо у чуттєвих речах послі-
довність відроджуючих причин; проте не виявляється і 
неможливим такий випадок, щоб річ була своєю влас-
ною відтворюючою причиною; тоді б вона передувала 
самій собі, що неможливо. Не можна уявити і того, щоб 
ряд відтворюючих причин йшов у безкінечність…Тому 
що якщо б ряд відтворюючих причин йшов у безкінеч-
ність, не було б первинної відтворюючої причини; в та-
кому випадку не було б і кінцевого наслідку, і проміжних 
відтворюючих причин, що не відповідає істині. Значить, 
існує певна первинна причина, яка і є Бог", як пише Фо-
ма Аквінський у "Сумі теологій" [16]. 

Третій доказ існування Господа Бога виходить з ідеї 
конечності створеного світу. В силу того, що світ існує 
за законами необхідності, повинно існувати і кінцеве 
джерело будь–якої необхідності – це Бог. Там же, в 
"Сумі теологій", ми читаємо: "Третій шлях виходить з 
поняття можливості і необхідності і представляє собою 
наступне. Ми знаходимо серед речей такі, для яких 
можливо бути і не бути: але для всіх речей такого роду 
неможливе вічне буття; якщо щось може перейти в не-
буття, воно коли–небудь перейде в нього. Якщо все 
може не бути коли–небудь в світі, то нічого й не буде. 
Але якщо це відповідає істині, то вже зараз нічого не-
має, оскільки неіснуюче не приходить до буття інакше, 
як через щось суще. Таким чином, якби не було нічого 
сущого, неможливо було б, щоб щось перейшло в бут-
тя, і тому нічого не було б, а це в свою чергу не відпові-
дає дійсності. Таким чином, не все суще випадкове, але 
в світі повинно бути щось необхідне…Тому необхідно 
мати певну необхідну сутність, яка необхідна сама по 
собі, що не має зовнішньої причини своєї необхідності, 
але сама являється причиною необхідності всіх інших; 
відповідно до загальної думки, це і є Бог" [17]. 

Четвертий доказ будується на виявленні в світі різних 
ступенів досконалості, як це було у Ансельма Кентербе-
рійського, які також повинні мати своє джерело – абсо-
лютно досконале, яким може бути тільки Господь. Фома 
Аквінський продовжує: "Четвертий шлях виходить з різ-
них степенів, які виявляються в речах. Ми знаходимо 
серед речей більш–менш істині чи благородні…Але про 
більшу чи меншу ступінь говоримо в тому випадку, коли 
є різна приближеність до певної конечності…Таким чи-
ном, є щось, в кінцевому ступені істинне, досконале і 
благородне, а значить, те, що існує в бутті; або ж те, що 
в найбільшому ступені є…Але те, що в кінцевому ступені 
має певні якості, і є причиною всіх проявів цієї якос-
ті…Тому приходимо до висновку – існує певна сутність, 
яка є для всіх сутностей причиною блага і всякої доско-
налості, саме її ми і іменуємо Господом" [18]. 

П'ятий доказ, який прийнято називати онтологічним, 
будується на наявності в людському розумі поняття про 
Бога, доказуючим його реальне існування. Бог – це кін-
цева мета будь–якого існування, що не усвідомлюється 
безжиттєвими речами і досягається лише людиною, як 
істотою, що має внутрішню ціль. Тому лише людина 
може сприймати Господа. Саме цей доказ Фома Аквін-
ський описує так: "П'ятий шлях виходить з розпорядку 
природи. Ми переконуємося, що предмети, позбавлені 
розуму, – природні тіла, підчиняються цілеспрямовано-

сті. Це виходить з того, що їх дії завжди, або в більшості 
випадків, направлені до найкращого виходу. Звідси, 
вони досягають мети не випадково, але будучи керова-
ні свідомою волею…Відповідно, є розумна істота, що 
має мету для всього, що відбувається в природі, і її ми 
іменуємо Богом" [19]. 

Таким чином, Бог вічний, він існує, він нерухомий, 
нетлінний, одночасно є причиною руху, необхідністю і 
метою даного світу. Бог – це своя власна сутність, тому 
що інакше він був би не простим, і складався з сутності 
в буття. У Господа сутність і буття рівноцінні. У Господа 
немає ніяких акциденцій (якостей). Він не може бути 
описаним за допомогою різниці, він поза будь–яким 
родом, його не можна визначити. Проте Бог – це доско-
налість будь–якого роду. Речі в деяких відношеннях 
подібні до Господа, в інших – ні. Більш доречно говори-
ти, що речі подібні Господу, ніж навпаки. 

Господь – це благо і свого власного блага; він – бла-
го всякого блага. Він – інтелектуальний, і акт його інте-
лекту – його сутність. Він пізнає за допомогою своєї 
сутності і пізнає себе досконалим чином. Хоча в божес-
твенному інтелекті немає ніякої складності, все–таки, 
йому дано пізнавати багато речей. В цьому полягає 
складність, але треба враховувати, що речі, які він пі-
знає, не мають в ньому окремого буття. Не існують во-
ни і per se (самі по собі). Проте Господь знає сутність 
речей до творення світу. Вирішується ця складність 
наступним чином – поняття Божественного інтелекту – 
це Слово. Згадаємо: "Спочатку було Слово, і Слово 
було у Бога, і слово було Бог. Все через нього почало 
бути." Кожна форма, оскільки вона є щось позитивне, 
представляє собою досконалість. Божественний інте-
лект включає в його сутність те, що притаманно кожній 
речі, пізнаючи там, де воно подібне до нього і відмінне 
від нього; наприклад, сутність рослини – це життя, а не 
знання, сутність тварини – знання, але не розум. Таким 
чином, рослина подібна до Бога тим, що вона живе, але 
відмінна від нього тим, що не має розуму. Бог пізнає всі 
речі одночасно. Його пізнання – не звичка, воно не має 
нічого спільного з людським пізнанням, оскільки Бог – 
сама ІСТИНА. Людина, пізнаючи Господа, наближаєть-
ся до нього, її провідниками можуть бути розум і віра, 
які у своїх ідеальних іпостасях співпадають. Істинне 
знання – завжди вірне знання, розум рівноцінний вірі. 

Розглянувши вчення Ансельма Кентерберійського 
та Фоми Аквінського, доречно перейти до доказів буття 
Бога Еммануїла Канта (1724–1804), – засновника німе-
цької класичної філософії, творця системи "критичного 
ідеалізму". Філософ народився в сім'ї скромних реміс-
ників. Закінчивши початкову школу й гімназію, в 1740 
році вступив до Кенігсберзького університету, який за-
кінчив в 1745 році. Працював домашнім вчителем, до-
центом, професором Кенігсберзького університету. З 
1786 по 1790 року – ректор цього ж університету. У роз-
витку філософської системи Канта прийнято виділяти 
на два періоди – докритичний і критичний. Саме в кри-
тичний період Кант піддає критиці докази буття Госпо-
да, а потім, заперечуючи всю критику, створює власний 
доказ існування Бога: "Бытие не есть реальный пред-
мет, иными словами, оно не есть понятие о чем–то та-
ком, что могло бы быть прибавлено к понятию вещи. 
Оно есть только полагание вещи или некоторых опре-
делений само по себе. В логическом применение оно 
есть лишь связка в суждении. Положение бог есть все-
могущее (существо) содержит в себе два понятия, 
имеющие свои объекты: бог и всемогущество; словечко 
есть не составляет здесь дополнительного предиката, 
а есть лишь то, что предикат полагает по отношению к 
субъекту. Если я беру субъект (бог) вместе со всеми 
его предикатами (к числу которых принадлежит и все-
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могущество) и говорю бог есть или есть бог, то я не 
прибавляю никакого нового предиката к понятию бога, 
а только полагаю субъект сам по себе вместе со всеми 
его предикатами, и притом как предмет в отношении к 
моему понятию. Оба они должны иметь совершенно 
одинаковое содержание, и поэтому к понятию, выра-
жающему только возможность, ничего не может быть 
прибавлено, потому что я мыслю его предмет просто 
как данный (посредством выражения он есть). Таким 
образом, в действительном содержится на больше, 
чем в только возможном" [20]. 

Еммануїл Кант детально розглядає у "Критиці чис-
того розуму" докази буття Бога і приходить до парадок-
сального висновку. З одного боку, він говорить, що ра-
ціональними аргументами можна доказати існування 
Бога, але не можна зробити докази переконливими для 
протилежної сторони. Тобто, якщо серед десяти вірую-
чих буде хоча б один атеїст, який вміє відстоювати 
свою позицію, то він не прийме цих раціональних дока-
зів і надасть свої докази і спростування. Кант досліджує 
не тільки самі докази, але і причини, які стали основою 
цих доказів. Ці причини Кант вбачає у прагненні розуму 
до кінцевої завершеності картини світу, до пошуків ос-
нови всіх основ, тобто до ідеалу чистого розуму, що 
складає раціональну основу всіх роздумів про Бога. 
Докази можуть будуватись по–різному, але в них є за-
гальна структура і загальна логіка мислення. 

Якщо є ланцюжок причин, значить десь має бути 
начало всіх причин. Якщо існує можливість здійснювати 
добрі справи, значить повинна бути кінцева актуаль-
ність добра, його "джерело". Якщо в світі немає основ 
моральності, то шукати її абсолютне начало немає сен-
су. Тому розумніше буде покласти в основу людських 
моральних вчинків орієнтацію на будь–яку божественну 
сутність, що саме по собі, в силу своєї природи позбав-
лено гріха і є втіленням мудрості, могутності і добра 
самих по собі. Інакше кажучи, раціонально розміркову-
ючи, рухаючись через ряд умовностей до безумовного, 
розум приходить до ідеї Бога. Регулятивний принцип 
розуму, за Кантом, в наступному: йдучи від цілісностей, 
вже вибудованих розумом, ми маємо на увазі цілісність 
всіх цілісностей, а потім і розум, який є всім розумам 
розум, а також добро, який є добром всякій доброті. 
Кант показує шлях розуму і його загальну логіку, які 
народжують ідею Бога. 

Таким чином, всі раціональні докази існування Бога 
не доказують буття Господа, а лише ілюструють нама-
гання розуму його осягнути. Розум діє тут лише за зако-
нами людського буття, підміняючи логіку земних відносин 
логікою божественного існування. Дійсно, немає ніяких 
підстав, окрім загального досвіду, вважати, що все є ре-
зультатом причинно–наслідкової взаємодії. І якщо допу-
стити існування інших світів, з іншою логікою буття, то ми 
будемо змушені визнати, що із всезагальної причинно–
наслідкової не завжди витікає необхідність першопричи-
ни. Власне саме це і зробив Девід Юм, коли заявив, що 
джерело істини – наші звички, не більше, результат ба-
гаторазово повтореного досвіду, і тому можна тільки 
припускати, що є істина сама по собі, довести це в межах 
нашого досвіду неможливо, а іншого буття і пізнання, 
окрім власного буття і пізнання в нас немає [21]. 

Таким чином, докази буття Бога показують лише те, 
що розум розвивається за певними законами, а звідки 
беруться ці закони, що є джерелом вищих ідей, таких, 
як ідея Господа, людина знати не може, оскільки розум 
у своєму пізнанні істини обмежений – є такі сфери, куди 
він проникнути не може. Ці сфери Кант називає "речами 
в собі", які діють на нас, але залишаються при цьому 
непізнаними і неосягнутими раціонально. Саме тому 
Кант приходить до висновку, що раціонально доказати 

буття Бога неможливо, і богопізнання – справа віри: 
"…мені довелось обмежити знання, щоб звільнити місце 
для віри" [22]. Кант констатує те, що ми знаємо як абсо-
лютний факт життя: скільки б не переконували атеїсти, 
що Бога немає, а віруючі, що Бог є, скільки б на користь 
цих протилежних тезисів не було приведено раціональ-
них аргументів, всеодно суперечка буде не закінчена і не 
вирішена. Для Канта важливо, що незважаючи на всі 
раціональні суперечки і на те, як вони проходять, Бог 
існує для людина, яка в нього вірить. Скільки існує віра, 
релігійні інститути, стільки світ віри займає особливе 
місце в житті людини. Фома Аквінський першим зробив 
спробу об'єднати віру і розум, ці спроби продовжуються і 
до сьогодні. Але є і протилежні зусилля – перекреслити 
віру за допомогою розуму – атеїзм. Кант заперечує як 
одне так і друге. Для розуму є своє місце, своя сила і 
безсилля, а у віри – своя. В кантівській філософській 
системі віра стає основою практичного розуму – мораль-
ності, права, людського спілкування. 

Таким чином, проаналізувавши філософські вчення 
Ансельма Кентерберійського, Фоми Аквінського та Ем-
мануїла Канта, ми можемо зробити наступні висновки. 
Ансельм Кентерберійський пропонує чотири докази 
існування Бога. У трьох з них, існування Творця він до-
водить, виходячи з існування творінь Бога. Усі творіння 
відрізняються один від одного ступенем певної доско-
налості; речі, наділені досконалістю різного ступеня, 
отримують свої відносні досконалості від досконалого 
як такого, досконалого вищого ступеня. Наприклад, 
будь–яка річ – це благо. Ми бажаємо речі тому, що во-
ни – певні блага. Але речі не однаково є благо, і жодна 
з них не має повноти блага. Вони є благо, оскільки бі-
льшою чи меншою мірою є складовою Блага самі по 
собі, причини всіх часткових відносних благ. Благо саме 
по собі – це первинне буття, яке переважає все, що 
існує, і це Буття, яке ми називаємо Богом. 

У онтологічному доказі Ансельм Кентерберійський 
ставить перед собою завдання – показати, що поняття 
буття фактично, хоча і неявно, є у понятті "Бог". Бог – 
це те, більше чого не можна уявити. Пізніше Микола 
Кузанський назве його "абсолютним максимумом" [23]. 
Кожна людина, навіть та, що не вірить в Господа, розу-
міє смисл цього слова, а це значить, що поняття "Бог" є 
в її розумінні. Але це поняття не може бути лише в ро-
зумі, оскільки джерелом розуму є реальність, відповід-
но Господь існує в реальності. Реально існувати – це 
значно більше, аніж просто мислитись тим, що розумі-
ють, але реально він не існує, і тому не може бути 
осмисленим. Тобто, якщо людина здатна відчути пер-
винне Буття; то вона здатна про це думати. Як біль-
шість християнських мислителів Ансельм Кентерберій-
ський вважав, що шлях релігійного пізнання Господа не 
рівноцінний інтелектуальній діяльності, але не відмов-
ляв останній у здатності йти по цьому шляху. 

Інший теолог Середньовіччя Фома Аквінський ви-
знає, що Бог є Першосуще, яке усе перевершує і є При-
чиною всього існуючого. Пізнати Господа можна через 
систему заперечень. Разом з тим, весь світ свідчить 
про Нього, ніби доводить Його буття. На це звертали 
увагу і попередні християнські мислителі, проте не всі їх 
аргументи на користь Божественного буття влаштову-
ють Фому Аквінського. Наприклад, у "Сумі проти язич-
ників" він аналізує відомі докази і багато з них вважає 
невдалими. Не переконує Аквіната і "онтологічний до-
каз" Ансельма Кентерберійського. Дослідник вважає, 
що докази повинні мати апостеріорний характер. У 
"Сумі теології" він пропонує п'ять шляхів до визнання 
Бога: в першому Фома Аквінський йде від існування 
речей, що рухаються, до необхідності існування неру-
хомого першодвигуна; в другому – від існування поряд-
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ку, або ієрархії діючих причин до існування першої не 
детермінованої причини; в третьому – від існування 
речей, що здатні або мати, або втрачати буття, до існу-
вання абсолютно необхідного сущого; в четвертому – 
від існування ступенів досконалості у скінчених речах 
до існування сущого, що є причиною усіх скінчених до-
сконалостей; у п'ятому – від причинної доцільності в 
тілесному світі до існування розуму, що відповідає за 
порядок і доцільність у світі в цілому. 

Таким чином, у теологічних концепціях Ансельма 
Кентерберійського і Фоми Аквінського ми бачимо розви-
ток західноєвропейської філософії у епоху середньовіч-
чя. Конкретний аналіз їхніх поглядів ще раз доказує 
тезу про теоцентричність середньовічної філософії, її 
роль, як служниці теології. Але було б помилково вва-
жати, що філософія в епоху середньовіччя була лише 
служницею теології. Як ми бачимо на прикладі аналізу 
проблеми доказів буття Господа, філософія активно 
повертається до питання віри, і визначає теологічний 
пошук. Теологія тим і відрізняється від філософії, що не 
шукає істину, істина вже дана у Священному писанні, а 
лише намагається, використовуючи методи філософії і 
логіки, перевести цю істину на мову раціональності, все 
більше зближуючись з філософією. Можна сказати, що 
теологія була і залишається "релігією для інтелектуа-
лів", оскільки передбачаючи різні шляхи сумнівів, за-
кликає не тільки почуттям, але й думкою прийняти Бога. 
Ця функція теології зберігається до цього часу, і буде 
існувати поки є релігія. 

Вершиною доказів існування Бога є "Критика чисто-
го розуму" Еммануїла Канта. Спочатку філософ дово-
дить, що мислення, яке пізнає, на певному ступені обо-
в'язково зіштовхується з протиріччям, причому не через 
логічну недбалість мислення, а за природою самої пі-
знавальної діяльності. Більше того, антиномічним є не 
лише пізнання, а й сама людина та її історія. А потім у 
розділі "Ідеал чистого розуму" Кант руйнує "раціональ-
ну теологію", що претендує на умоглядне пізнання аб-

солютно необхідної сутності – Бога. Радикальній крити-
ці піддаються всі три основні докази існування Господа: 
онтологічний, космологічний і фізико–теологічний. Ос-
танні два зводяться до першого, а необґрунтованість 
онтологічного аргументу полягає в тому, що існування не 
є реальним предикатом – з поняття не можна вивести 
існування. Ідея Бога пояснюється Кантом як ідеал чисто-
го розуму, як евристичний регулятивний принцип пізнан-
ня, який проголошує: "…ми так повинні філософствувати 
про природу, неначе для всього, що існує, є необхідною 
першооснова, виключно з метою ввести у своє знання 
систематичну єдність" [24]. Тому загальний висновок 
трансцендентальної діалектики такий: душа, світ, Бог – 
не умоглядні предмети, як це уявляла собі попередня 
метафізика, а лише необхідні ідеї. Метафізика як догма-
тична наука про ноуменальний, надчуттєвий світ немож-
лива, і як теоретична філософія може бути лише теорією 
пізнання. Але Еммануїл Кант приходить до висновку: 
"Мені прийшлось обмежити знання, щоб звільнити місце 
вірі" [25]. Мається на увазі не релігійна, а моральна віра, 
яка стане основою його категоричного імперативу. 
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ЦЕРКОВНО–РЕЛІГІЙНІ Й ДЕРЖАВНІ ЧИННИКИ КАДРОВОЇ ПОЛІТИКИ  

В КИЄВО–МОГИЛЯНСЬКІЙ АКАДЕМІЇ 
 
В статті аналізується кадрова проблематика в Києво–Могилянській академії та її вплив на зміст освітнього процесу. 
In the article there have been analyzed the staff selection policy within Kyiv Mohyla Academy and its influence upon the 

educational process. 
 
В дослідженнях вітчизняних і зарубіжних науковців 

не завжди чітко простежується співвідношення релігій-
ності й світськості освіти в Києво–Могилянській акаде-
мії, що частково може бути надолужене аналізом якіс-
ного складу кадрів цього закладу. Як це є безперечним, 
за тодішніх умов створення в Україні власних вищих 
шкіл і їх кадрового забезпечення обумовлювалося дія-
ми церковних структур, королівської й царської адмініс-
трацій та гетьманського уряду. Завдяки ініціативі церк-
ви вже за своєю структурою і правилами внутрішнього 
розпорядку Академія формувалася як вищий навчаль-
ний заклад, заснований "блаженныя памяти преосвя-
щенного митрополита Киевского (у 1632–1647 – І.М.) 
Петра Могилы ко учению благоутребному на защище-
ние православныя веры, вблиз сущих иноверных" [1]. 

П. Могила, який сам закінчив Львівську братську 
школу, навчався в Сорбонні і в французькому коледжі 
Ла Флеш та в Замойській академії, слухав лекції фран-
цузького викладача Франца Верона, польського гумані-
ста Шимона Шимоновича, а також Яна Урсіна, Годріана 
ван Ромена та ін., а згодом прийняв чернецтво, у своїй 
турботі про кадри намагався встановити культурно–

освітніх зв'язків з Польщею, Молдавією, Білорусією, 
іншими європейськими країнами. Він підібрав групу зді-
бних молодих людей і направив їх на навчання за кор-
дон, в латинські академії Польщі, Литви й Відня. Праг-
нучи підібрати досвідчених наставників і вчителів, П. 
Могила ще влітку 1631 р. запросив до Києва львівських 
учених Ісайю Трохимовича–Козловського і Сильвестра 
Косова, які свого часу навчалися в Віленській, Люблін-
ській і Замойській академіях. 

Митрополит Київський (1647–1657) Сильвестр Косів 
попередньо "був учителем у Львівській братській школі. 
У 1631 р. його було запрошено митрополитом Могилою 
викладати в Київ". 16.08.1633 Ісайя Трофимович Коз-
ловський писав у листі до вікарія митрополита Теофа-
на: "Я вчу філософії, а Косів вчить риторики. Він у те-
перішньому часі став священиком і ректором школи, а 
Пацевський є також зараз священиком і вчить поетики". 
Згодом С. Косів "викладав риторику в Київській акаде-
мії, і тоді став священиком і ректором академії" [2]. 

Значна частина викладачів поповнювала свої знан-
ня в закордонних університетах. Так, Йов Борецький, 
Сильвестр Косів, Тарасій Земка, Ігнатій Оксенович–
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Старушич навчалися в Краківській, Замойській академі-
ях, Вроцлавському університеті, Інокентій Гізель (ректор 
з 1645) – у Польщі й Англії, Йоасаф Кроковський (після 
навчання в КМА), Стефан Яворський, Теофан Прокопо-
вич (ректор) – у Римі, Польщі й Німеччині, Давид Нащин-
ський – у знаменитій Магдебурзькій академії (університе-
ті) в м Гале (Німеччина). Згодом, за часів Київського мит-
рополита Тимофія Щербацького (1748–1757), Ігнатій 
Оксенович–Старушич став "ректором Київської академії", 
а потім – єпископом Могилівським (1650) [3]. 

Ще в 1604 ставропігія Львова найняла Йова Борець-
кого, майбутнього митрополита Київського (1620–1631), 
як ректора їх школи і вчителя греки і латини, за 10 зло-
тих за чверть року. В 1615 він був ректором Богоявлен-
ської школи в Київському братстві. 3.06.1617 як свяще-
ник Воскресенської церкви Йов Борецький заявив, що 
"він візьме Грецький підручник зі Львова для школи 
братства у Києві, вказуючи… що він був ректором цієї 
школи… В 1619 він взяв розвід зі своєю дружиною і 
пішов у Золотоверхий монастир як ігумен… Жив у Ми-
хайлівському чоловічому монастирі як ігумен, а його 
дружина була настоятелькою жіночого Михайлова мо-
настиря, який він заснував і який пізніше було перейме-
новано на Богоявленський" [4]. 

Петро Могила започаткував також практику надання 
здібним студентам коштів для навчання за кордоном і 
запрошував їх по поверненні на викладацькі посади. 
"Головна справа його життя, – писав І. Франко, – засну-
вання Києво–Могилянської колегії, яка повинна була 
стати заборолом православ'я і південноруської націона-
льності, користуючись тією ж зброєю, якою велись на них 
напади з боку ворогів, – наукою і просвітництвом" [5]. 
Лінію П. Могили продовжували інші протектори й ректо-
ри Академії: митрополити Київські Варлаам Ясинський, 
Самуїл Миславський (1783–1796), Рафаїл Заборовсь-
кий (1731–1747), гетьман Іван Мазепа. За часів Р. За-
боровського Йосиф Кононович Горбацький, згодом єпи-
скоп Могилівський (1650–1653), був 4–м ректором Київ-
ської академії з 1643 по 1646 р. (чи 1642–1645) [6]. 

З успіхом викладали й ті професори, що отримали 
підготовку в своїй рідній Академії. Це – Теодосій Софо-
нович, Лазар Баранович (у 1659–1661, 1670–1685 міс-
цеблюститель митрополитського престолу), Йоаникій 
Галятовський (ректор 1657–1665/1669), Лаврентій Гор-
ка, Георгій Кониський та інші. Лазар Баранович попере-
дньо "був викладачем латинської граматики, риторики 
та польської мови (1642–1647), ректором Гощинської 
школи у 1647, ректором Київської академії у 1650/1651 
(чи в 1650–1657 – І.М.)….Деякі з його книжок і багато 
його особистих листів до українського духовенства бу-
ло по польски". Георгій Кониський пізніше став префек-
том та ректором Київської академії (1751–1755), єпис-
копом Могилівським (1755–1795) [7]. Вихованець Ака-
демії Ілля Тимковський писав: "Ми росли серед голів, 
навчених не тільки в Києві, але й поіменно – в Кенігсбе-
рзі, Лейпцигу, Лейдені, Геттінгемі, Оксфорді й Единбур-
зі. Такі були глибоко шановані" [8]. 

Орієнтуючи Академію на захист православної віри, 
архімандрит Інокентій Гізель у листі до царя в 1670 за-
значав, що йому доручено попечіння школами,"ими же 
христианским юношам благоугодное учение и всем 
православным утверждение преподается, гонителем 
же веры кафолическия и волком хищников стада Хрис-
това отпадение и постыжением бывает, а Церкви Бо-
жием устрашением и хвалы его святыя примножение 
производит". Окрім монастирської братії, трудилися й 
інші діячі церкви – "а обаче многотрудная в нем о Хрис-
те братия, ни пищи ниже одежды имуще, священницы и 
учителие и проповедницы Слова Божия, доселе от бла-
гоугоднаго своего труда не престают, но сами алчни и 

жадни суще юнош православных млеком разума воспи-
тывают и брашном учения ко творению воле Божиеи 
утверждают и всех в вере святои православнои кафо-
лическои глаголом Божиим укрепляют" [9]. 

Здавалося б, усе в Академії було підпорядковане 
церковному благочестю. Інспектори слідкували за при-
лежністю учнів – де живуть, як себе поводять, причому 
для дітей духовенства діяли жорсткіші правила, ніж для 
дітей зі світських станів. Наставники турбувалися за 
дисципліну, моральний стан к середовищі студентів. 
Останні навіть перед сном мали читали молитви. 

Водночас Академія таку структуру, як вищі європей-
ські школи (Кембріджський університет, Краківська, За-
мойська, Познанська, Віленська академії), а не церковні 
заклади. Організаційна вона включала ступені згори 
вниз: ректор – префект – суперінтендант – вчителі 
(професори, магістри чи просто вчителі, дидаскали) – 
учні (студенти, спудеї). Очолював її ректор– представ-
ник духовного чину, але він обирався вченою корпора-
цією згідно більшості поданих голосів. Після обрання 
він висвячувався одночасно на посаду ректора й ігуме-
на (згодом архімандрита) Братського Богоявленського 
монастиря. Так, наприклад, митрополит Київський Вар-
лаам Ясинський (1690–1707) попередньо "був ігуменом 
київських монастирів, братського Благовіщення (1669–
1673)… ректором Київської академії (1669–1673)" [10]. 
Митрополит Київський Мелетій (Йоасаф) Кроковський 
(1707–1718) теж спочатку "був ігуменом київських мо-
настирів, св. Миколи Пустинного (1689–1693) та брат-
ського Богоявлення (1693–1697)", а потім "ректором 
Київської академії (1693–1697)" [11]. 

Потім ректора затверджував митрополит – протектор 
академії. Йому надходили також укази Київської духовної 
консисторії. А за часів гетьмана Івана Мазепи (1687–
1708) надавалися ще й ставлені грамоти гетьмана. Рек-
тор здійснював стосунки з гетьманським, царським, ко-
ролівським урядами, судовими структурами, міським 
самоврядуванням, турбувався про склад управлінської 
структури й викладачів, які обиралися таємно на загаль-
них зібраннях і традиційно викладав курс богослов'я. 
Його помічник – префект – належав до ієромонахів. 

При цьому Академія не поділялася на факультети, 
не присвоювала учням і студентам вчених ступенів, тут 
не завжди читалося богослов'я. Тут вивчалися ті ж 
предмети (понад 30), що й західних університетах, 
включаючи "сім вільних мистецтв". Викладали їх як 
представники духовного стану, так і світські вчителі. 
Так, запис в атестаті студента Івана Покорського, який 
навчався в КМА в 1793–1805, свідчить, що він "обучал-
ся в Академии грамматики, поэзии, риторики, филосо-
фии, чрез два года богословии догматической и нравс-
твенной, церковной истории, герменевтике, пасхалии и 
прочим богословского класса предметам, при том выс-
шему красноречию в высшем классе греческого языка, 
чистой математики, истории и географии и рисоваль-
ному искусству с успехом изрядным и поведением чес-
тным, причем в сочинении и сказывании проповедей 
также довольно упражнялся" [12]. 

Багато людей духовного стану виконували переду-
сім громадську, не церковну місію, формуючи любов до 
рідної землі. То ж і випускники КМА часто йшли на вій-
ськову, дипломатичну, чиновницьку служби. Так, мит-
рополит Київський Тимофій Щербацький писав козаць-
кому отаману про його онука, що "когда и напред в та-
ком, как ныне, прилежании коло учения будет упражня-
тися, то может оним и Ваше превосходителство тем 
обрадовать, и себе ползоват, и Отчеству услужность 
какову оказать" [13]. 

КМА, як засвідчують документи, в тому числі. Стату-
ти й Інструкції, була всестановим закладом, у якому 
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навчалися вихідці з усіх соціальних прошарків суспільс-
тва – діти посполитих (вільних селян), козаків, дияконів, 
священиків, міщан, дрібної й середньої шляхти, козаць-
кої старшини тощо. Освіту в Академії здобували майбу-
тні гетьмани України, полковники, кошові отамани, чле-
ни гетьманських урядів. Правда, часто на навчання 
направлялися за рекомендацією служителів культу [14]. 
Проте не всі закінчували повний курс, нерідко студенти 
класу богослов'я увінчували навчання постригом, а ви-
пускники одружувалися й ставали священиками. Було 
немало і дітей мирських "персон". Після закінчення кур-
су навчання студенти отримували атестати за підписом 
ректора чи префекта і завірені академічною печаткою. 

Про глибокий потяг до знань свідчить лист 
(20.12.1804) студента класу філософії Стефана Шпа-
ковського митрополиту Київському Серапіону Олексан-
дрівському (1803–1822) з проханням дозволити продо-
вжити навчання в абсолютно світському закладі – Хар-
ківському університеті: "Не презрите слов юноши, кото-
рому Ваша жизнь открыла, что есть слова, кои не так 
проходят, как дым, и с жизнию обыкновенно не кончат-
ся. Верно слова сии текут от сердца образованного. 
Позвольте же принесть дар сей добрейшему из людей, 
тому, при воззрении на котораго сердце мое впервее 
достойное Вашего имени. Позвольте образовать себя 
по–университетски" [15]. 

Як це не прикро, але "демократизм" закладу обумов-
лював низку матеріальних проблем. Спочатку КМА існу-
вала за рахунок прибутків з маєтностей Братського Бо-
гоявленського монастиря, які надавалися гетьманськими 
універсалами, починаючи з часів Богдана Хмельницько-
го (1648–1657), дарувалися козацькою старшиною, пра-
вославною шляхтою, церковнослужителями, міщанами, 
козаками й іншими благодійниками. Грошові пожертви 
надавалися здебільшого цілеспрямовано на вчителів, на 
бурсу, бібліотеку, ремонт чи будівництво нових примі-
щень, на церкву, на хворих студентів, на стипендії. Щед-
рими дарителями були митрополити Петро Могила, Са-
муїл Миславський, Рафаїл Заборовський, Гавриїл Кре-
менецький (1770–1783), Тимофій Щербацький та ін. 

Складовою частиною навчального процесу було за-
няття в бібліотеці. Те, чого бракувало в колі наук Киє-
во–Братської колегії, компенсувалося бібліотекою. Ще з 
часів Йова Борецького й Петра Могили започаткована 
традиція дарувати Академії книги. Її бібліотека, крім 
вітчизняних видань, поповнювалася за рахунок закупі-
вель, надходжень від зарубіжних видавництв Амстер-
дама, Гамбурга, Берліна, Братислави, Варшави, Лон-
дона, Парижа, Рима, Болоньї та інших. Поряд із друко-
ваними книгами в бібліотеці зберігалися численні руко-
писи – хроніки, літописи, спогади, щоденники, а також 
лекції професорів, конспекти студентів, документи ми-
нулих віків і поточна документація. 

Найбільшим благодійником серед гетьманів був Іван 
Мазепа, який сам свого часу навчався в КМА. Він закрі-
пив за Академією низку сіл з гетьманських володінь, на 
власний кошт зводив різні споруди, дарував книги до 
бібліотеки, надавав студентам стипендії, відвідував їх 
лекції й диспути, спілкувався з ними іноземними мова-
ми, здебільшого латиною. Завдяки його турботам число 
студентів сягнуло 2 тис. осіб. Шануючи меценатство 
гетьмана й іншого протектора, митрополита Рафаїла 
Заборовського, Академія тривалий час називалися Мо-
гило–Мазепинською та Могило–Заборовською. 

Наприкінці ХVІІ ст. на Академію звернув увагу й цар-
ський уряд, який безпосередньо чи через Малоросійську 
колегію почав призначати на прохання представників 
КМА невеликі "жалування" грошима й житом. З ІІ пол. 
ХVІІІ ст. пожвавішала допомога з боку вихованців Ака-
демії, що давало можливість поповнити її бібліотеку, 

будувати нові бурси, відкрити лікарню, призначити сти-
пендії окремим талановитим студентам, забезпечувати 
їх одягом і харчем. Та часом студенти самі заробляли 
кошти, працюючи, виголошуючи проповіді на різних уро-
чистостях чи "миркуючи" [16], щоб мати змогу навчатися. 

У цьому зв'язку митрополит Арсеній Могилянський 
(1757–1770) зазначав: "Имеется в пастве нашей при 
училищах Киевских таковіе люди, которіе еще в мало-
летстве своем, лишившись как родителей, так и срод-
ников своих, все свои лета, хотя с претерпением край-
ной нужди, на то положили, дабы, получая в таковом 
своем бедном состояніи, научится честних искусств 
разных язиков и полезнейших наук, а, изучившись, во–
первых, употребить онія к совершенію святих в дело 
служенія, в созидание Тела Христова, потом к приоб-
ретенію ползи Отчеству, наконец, к засвидетелствова-
нію как благодарности, так и услужности своим мило-
стиводаятелем, наипаче просвещая и обогащая их де-
тей разуми, основателними и твердыми ученіямы" [17]. 

Світські впливи посилювалися завдяки навчанню за 
кордоном, вивченню природничих наук (фізика, механі-
ка, математика, астрономія, медицина, географія), а 
також історії, риторики, філософії, іноземних мов, робо-
ті з західними виданнями в бібліотеці. Те, що діячі Ака-
демії носили рясу, ще не означало їх повної церковнос-
ті. Та й окрім духовних учителів були вчителі світські. 
То ж і випускники здатні були працювати не тільки свя-
щениками, але й на будь–якому світському поприщі, 
куди їх запрошували чи направляли. 

Вже Петро Могила прагнув перетворити Колегіум 
на заклад європейського типу і закріпити досягнуті ре-
зультати шляхом отримання офіційного права вищого 
навчального закладу. Проте через протидію короля 
Владислава ІV (1632–1648) він не зумів реалізувати 
цієї мети. Ще в 1635 р. польський король видав розпо-
рядження, що передбачало фактичну заборону украї-
нцям і білорусам навчатися у вищих класах: "В Київс-
ких і Віленських школах дозволяємо також учитись 
неуніатам по–грецьки і по–латинськи, проте, щоб учи-
ли гуманістичні науки, але тільки не вище діалектики і 
логіки" [18]. Визнати Колегію вищим навчальним за-
кладом означало в ті часи дозволити їй викладати 
богослов'я. Зрозуміло, що польська влада не хотіла 
йти на такий крок, який сприяв би підготовці в Україні 
освічених борців проти польського наступу. 

На захист своєї вищої школи стало козацтво і чи не 
весь український народ, який покладав на неї великі 
надії в боротьбі за духовне відродження. Під час Виз-
вольної війни 1648–1657 рр., коли в міждержавних до-
говорах вирішувалися життєво важливі питання держа-
вної і національної незалежності, свободи віроспові-
дання в Україні й інші, в них незмінно були присутні 
статті про Колегію. Так, в текстах Зборівського (1649) і 
Білоцерківського (1651) договорів стверджувалося, що 
"Колегія Київська повинна залишатися при колишніх 
правах, відповідно до стародавніх привілеїв" [19]. 

В 1658 р. гетьман Іван Виговський (1657–1659), ви-
хованець Могилянського колегіуму, розірвав договір з 
Московією і підписав з посланцями короля Яна ІІ Кази-
мира (16648–1668) Гадяцький трактат (10.09.1658), за 
яким заклад отримав статус вищої школи (тобто Ака-
демії). У VII статті трактату зазначалося: "Академію в 
Києві дозволяє його королівська величність мати, яка 
такими прерогативами і свободами може захищатися, 
як Академія Київська" [20]. Після відставки І. Виговсько-
го спроби домогтися для Колегії права вищого навча-
льного закладу довго вивлялися марними. І тільки в 
1670 р. ці права були підтверджені в угоді, підписаній 
гетьманом Михайлом Ханенком (1669–1674) з королем 
Михалом Корибутом Вишневецьким (1669–1673). Зре-
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штою, за сприяння гетьмана Івана Виговського й мит-
рополита Варлаама Ясинського, посли Академії отри-
мали в Москві царську грамоту від 26.09.1701, що нею 
підтверджувалася попередня грамота від 1694 р. про 
надання Академії статусу вищого навчального закладу. 

Правда, більшість дослідників одностайна в тому, 
що вже за життя Петра Могили, прихильника західних 
форм навчання, Колегіум був "першим українським ви-
щим учбовим закладом" з високим рівнем освіти і що 
"вище такої освіти навряд чи могло що–небудь бути і в 
Європейських тодішніх училищах" [21]. Сучасники зав-
жди сприймали Академію саме як вищий навчальний 
заклад. Не випадково, перебуваючи в 1630–х рр. у Киє-
ві, французький інженер і картограф Гійом Ле Вассер 
Сієр де Боплан (бл. 1600–1673) відзначав у своїй книзі 
"Опис України" про Київ, що в ньому "русини грецького 
обряду мають приблизно десять храмів, вони їх назива-
ють церквами. Одна з них знаходиться біля ратуші. При 
ній є Університет, або Академія. Цю церкву називають 
Братською" [22]. Подібним чином оцінювали Академію як 
Університет польський дипломат Войцех Мясковський 
(пом. 1650) і західний історик Жан–Бенуа Шерер (1741–
1824) [23]. Такої ж позиції дотримувалися вітчизняні діячі, 
і серед них – Лазар Баранович, який у 1671 зазначав 
щодо Братського монастиря, що "в нем же Божествен-
ных письмен училище, из него же премудрыя Церкви 
нашей веры выходят люди на оборону" [24]. 

Продовжуючи традиції, започатковані вченими–
братчиками, професори Києво–Могилянської академії 
покінчили з однобічною орієнтацією вітчизняної освіти 
на візантійське "благочестя" і почали переосмислювати, 
засвоювати і використовувати кращі досягнення всієї 
тогочасної духовної культури, передусім західної. Від-
повідно до вимог вищого навчального закладу та по-
треб суспільного розвитку, КМА прагнула широко вико-
ристовувати досягнення зарубіжної науки, підтримуючи 
зв'язок з культурними центрами багатьох країн. 

У зв'язку з посиленням інтересу до європейської сус-
пільно–політичної і наукової думки, зростає інтерес до 
мов, особливо до нових європейських. Так, єрусалимсь-
кий патріарх Паїсій, який побував у Києві ще в 1649 р., 
відзначав, що бачив тут школу і вчителів у ній "високого 
мистецтва", які навчають шляхетних юнаків "слов'янсь-
кої мови як властивої і латинської як необхідної для тих, 
хто мешкає поміж латинян" [25]. Вивчати латинську мо-
ву прагнули багато вихідців з інших країн (Австро–
Угорщини, Балкан, навіть Криту), з Правобережної 
України й Польщі (як світські, так і духовні особи), які 
переходили в російське підданство. 

Академія успішно реалізовувала свої принципи, її ді-
ячі прагнули надати студентам західний тип освіти, куль-
турно поєднати Україну з Європою. Це свідчило про те, 
що вся система підготовки в Академії була спрямована 
"на гармонійне формування особистості на основі прин-
ципів патріотизму і гуманізму. Людина в Академії цінува-
лася не за походженням чи багатством, а за освіченістю і 
здатністю до активної громадської діяльності". Cповіду-
ючи просвітницькі ідеали, діячі Академії прагнули до пе-
ретворення суспільства шляхом виховання і розширення 
кола пізнання своїх вихованців. 

Плеяду вчених КМА єднала, за словами І. Сумцова, 
"ще незгасима іскра національної малоруської самосві-
домості, відмінної від великоросійських того часу лю-
дей. У духовному відношенні вони нічого не запозичу-
вали від них, навпаки, з причини крайньої культурної їx 
(росіян – І. М.) бідності, самі приділяли їм частину своїх 
знань і були для них учителями" [26]. З цим погоджува-
вся навіть В. Белінський: "Взагалі історія цього закла-
ду… (КМА – І. М.) тісно пов'язана з історією нашого ро-
сійського просвітництва протягом майже півтора віку. 

Однією своєю стороною російське просвітництво і тепер 
ще пояснюється впливом Київсъкої академії, бо всі на-
ші великоруські духовні училища або засновані її учня-
ми, або утверджені на дусі її вченості" [27]. 

Оскільки московські школи за рівнем освіти посту-
палися київським, Синод вимагав, щоб з України до 
Росії щорічно направляли двох кращих професорів 
КМА і десять найбільш здібних у навчанні "персон". Се-
ред останніх були такі обдаровані діячі церкви, як Да-
нило Туптало, Стефан Яворський, Феофан Прокопович, 
Стефан Калиновський та ін. Це збіднювало в духовно-
му відношенні Україну. Водночас представники україн-
ської думки ставали "перелітними птахами", зросійщу-
валися й працювали на користь сусідньої держави, тоді 
як у нас культурне життя організовували чужинці. 

Академія мусила протистояти політиці зросійщення. 
І така небезпека йшла як від царського уряду, так і від 
вищої церковної ієрархії. Так, єпископ Чернігова (1657–
1693) Лазар Баранович першим із українських ієрархів 
прагнув підпорядкувати українську церкву Москві, що 
реально здійснив митрополит Гедеон (Святополк) Чет-
вертинський (1685–1690) у 1686. Ще більше послугову-
вався Москві за часів І. Мазепи митрополит Варлаам 
Ясинський, що було сумним свідченням ступеня його 
національної свідомості. 

Надалі реакційна політика царату й промосковського 
духовенства посилюється. Архієпископ (1731–1743), 
потім митрополит Рафаїл Заборовський покровительс-
твував КМА, але водночас "ввів московські літургічні 
книги в Україні, виключивши всі інші" [28]. Зросійщення 
КМА набуло нових обертів за митрополитів Тимофія 
Щербицького, Арсенія Могилянського, Гавриїла Креме-
нецького, коли вводиться викладання богослов'я росій-
ською мовою. Видаються заборони на викладання в 
Академії оригінальних філософських курсів, видання 
книг. Поступово обмежувалося ведення діловодства і 
фактичне вживання української мови, якій відводилася 
виключно роль "сільського діалекту". 

Сприяв зросійщенню КМА митрополит Самуїл Мис-
ливський, який був ректором (1759–1768) Академії. При-
їхавши до Києва, "він почав русифікацію Київських шкіл… 
Він ввів декілька нових предметів з викладанням на ро-
сійській мові, таких як російська література, історія та 
мова. Він також наказав, щоб священики бігло говорили 
та писали по–російськи і щоб продовжували коректувати 
російську вимову у всіх літургійних відправах" [29]. 

З 1784 р. викладачі повинні були читати лекції "с со-
блюдением выговора, который наблюдается в Велико-
россии", а також дотримуватися "российского правопи-
сания" під страхом, що, "если кто–нибудь из учителей в 
упущении сей должности примечен будет, об отреше-
нии такого от учительской должности немедленно до-
носить его преосвященству" [30]. Через подібну кадро-
ву політику церкви Академія втрачає роль провідної 
інституції. Спадкоємцем Єрофея Малицького, остан-
нього Київського митрополита (1796–1799) українського 
походження, став русифікований румун Гавриїл Бодо-
ні–Банулєско (1799–1803), який започаткував цілу низку 
іноземців на митрополитській кафедрі, що й зумовило 
закриття Академії (14.08.1817). 

Та, незважаючи на всю суперечливість церковної й 
державної політики, КМА завдяки подвижництву ентузі-
астів завжди була на рівні вищого навчального закладу, 
який відповідав вимогам часу і завданням, які стояли 
перед Україною. 
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ҐЕНЕЗА БІБЛІЙНИХ, РАННЬОХРИСТИЯНСЬКИХ І ФІЛОСОФСЬКИХ ОСНОВ  

СТАНОВЛЕННЯ ПІЗНАННЯ 
 
Розкрито особливості раннього християнства для становлення пізнавального процесу. Показано, що на ранньому 

етапі християнство "розвивало" елементи наукового пошуку. Основою ранньохристиянського теологічного осмис-
лення Всесвіту виступала така форма ірраціоналізму, як містицизм, який в окремих випадках переплітався із елеме-
нтами раціоналізму. Подібне мислення давало можливість передати взаємозв'язок непізнаного (трансцендентного) із 
земним (реальним) буттям. 

The features of early christianity in becoming of process of cognition are exposed. It is shown, that on early etape christianity 
"developed" elementi scientific cognition. Irratsionalizm which in separate moments included elementi rational was the basis of 
rannehristianskogo theology comprehension of world. Such thought enabled to pass communication of ungot 
(transtsententnogo) to know from by earthly real bitiem. 

 
Значне місце щодо аналізу витоків становлення хрис-

тиянського пізнання належить започаткованим досліджен-
ням П. Гайденко, Т. Горбаченко, М. Заковича, В.Н. Ката-
сонова, М. Кисселя, А. Колодного, В. Лубського, Л. Марко-
вої, І. Мозгового, П. Сауха, Л. Филипович, Є. Харьковщен-
ко, теологів М. Дронова, А. Хоменкова, А. І. Осіпова тощо. 

Осмислити ставлення релігії до науки не можна без 
переоцінки ролі християнства в становленні процесу 
пізнання, яке призвело до появи сучасного наукового 
пошуку. Важливою закономірністю останнього є зміна 
типів наукової раціональності, або ж ірраціональності, у 
переломні моменти історії людства, що мала світогляд-
не значення для розвитку суспільства, культури тощо. 
А тому зараз виникла потреба вивчення тих історичних 
особливостей, які наклали відбиток на етнокультурні й 
національні традиції суспільства. 

В усі часи історичного розвитку людство намагалось 
зрозуміти й пізнати світ та його закономірності розвитку. 
На ранніх стадіях становлення соціуму домінантним у 
пізнанні навколишнього середовища був містицизм. Вод-
ночас у цей період активно прокладали собі дорогу інші 
елементи ірраціонального та раціонального мислення. 
У багатьох випадках вони перехрещувались і поєднували-
ся між собою. Виразником такого способу пізнання в пе-
реломний момент історії ставало християнство. Акумулю-
ючи біблійну мудрість, воно детермінувало містицизм як 
одну із форм ірраціонального способу осягнення світу, 
зберегло та зміцнило традицію попереднього розвитку і 
вчення філософських і теологічних шкіл античності. 

Однією з особливостей змісту старозавітних книг Бі-
блії є розкриття генези процесу ставлення людини до 
світу, що осмислювалося ірраціональними формами 
людської думки. Через міфічні образи розкривалось 
протистояння космічного порядку й акосми (безпоряд-
ку). Його вираженням було все те, що складало бінарні 
опозиції. Згідно з книгою Буття це небо і земля, світло і 
темрява, гармонія і хаос – реалії, що формували часо-
просторовий континуум стародавньої людини. До них 
відносились природні процеси (зима – літо, день – ніч, 
молодість – старість), соціальні (бідність і багатство), 
морально–етичні категорії (добро і зло) тощо. Істина, 
поєднуючи їх, посідала проміжне місце. Тому й у Біблії 
дерево добра та зла знаходилось посеред саду [Бут. 

3:3]. Пізнання "середнього" – істинного – наближало лю-
дину до Бога. Водночас осмислення земного добра й зла 
вважалося гріхом, оскільки порушувало гармонію соціа-
льної, природної єдності, яка знаходилась посередині, 
але наближала особу до божественного, космічного. Грі-
хопадінням людини було "знято" космічну гармонійну 
сутність, пізнанням якої особистість наближалася до неї, 
а соціальне буття набуло характеру акосми (безпоряд-
ку). Осмислення нової реальності призводило до нової 
гармонізації соціальних відносин, домінантою в яких був 
перегляд семантичного наповнення категорій добра та 
зла. Отже, гріхопадіння не тільки спричинило порушення 
природної космічної рівноваги людини та світу, але й 
стало закономірним моментом людського поступу. 

Але з іншого боку Адам і Єва можуть вважатися при-
кладом гармонізації світу. Адже вони в містифікованій 
формі характеризують Землю і Життя [3, с. 23]. Земля 
дає життя, а тому з ребра Адама Бог створив Єву. У та-
кий спосіб стародавні предки показали, що земне життя є 
породженням космічної світобудови та відтворює її зако-
номірності. Їх містифіковане пізнання наближає людину 
до Бога. Ще в міфах стародавньої Греції зазначається, 
що люди стали вести осілий спосіб життя, будували "білі 
будинки серед квітучих садів, оволоділи вогнем і навчи-
лися будувати кораблі". Саме завдякм здобутим знанням 
вони стали "подібними до богів" [15, с. 15]. 

Аналогічну тотожність відтворено в Старому Завіті, у 
розповіді, як люди перейшли від кочового способу життя 
до осілого. Останнє передбачало розвиток як тваринни-
цтва, так і землеробства, що потребувало важкої праці: 
"У тяжкім труді живитимешся з неї (землі) у всі дні життя 
твого" [Бут. 3:17]. Отже, певна гармонізація людини і світу 
тісно пов'язана з пізнанням земних процесів, соціальних 
відносин, яке не можливе без розумової діяльності. 

Якщо мудрість виконує регулятивну функцію у відно-
синах між людьми, то розум – пізнавальну. Остання охо-
плює осмислення природних і соціальних закономірнос-
тей, яке здійснювалось не науковими методами, а шля-
хом довголітніх спостережень, коли природні закономір-
ності "перекладалися" на суспільні. Цим заперечувалось 
попереднє земне розуміння мудрості. Так, коли первісно 
його вираження було орієнтоване на об'єктивне буття – 
природу, суспільні відносини, то у подальшому – на су-
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б'єктивне, божественне, містичне переживання, яке 
сприймалося серцем. А тому тільки воно "повторить 
слова мудрі, уста промовлять чисті знання" [19, с. 4]. 
Серце детермінує перетікання зовнішнього у внутрішнє, 
духовне, людське, – стверджує схиігумен Сава. 

Отже, попереднє розуміння мудрості як "критерію" 
розмежування добра і зла, справедливості, істини допо-
внюється елементами теологічного, містичного, внутріш-
нього, духовного та божественного. Останні через гар-
монізацію попередньої опозиції добра і зла виражають 
"істину в серці", а в "глибині душі" – мудрість [Пс. 50:8]. 

У Новому Завіті продовжено старозавітну традицію, 
але домінантою в ній стало Слово. Так, у Євангелії від 
Івана сказано, що істина знаходить хороший ґрунт у тій 
людині, яка "слухає слово і розуміє його", оскільки воно 
"стало тілом і оселилося між нами" [Ів. 1:14]. Через це 
"ми увірували й спізнали, що ти Божий Син" [Ів. 6:64]. 
Наведене судження спирається на усвідомлення перева-
ги віри над розумом у процесі пізнання, в якому, однак, 
пізнавальна функція серця не применшується. Так, у 
Євангелії від Луки знаходимо: "Покладіть собі в серці не 
думати, що відповідати" [Лк. 21:14]. Сентенція "не дума-
ти" свідчить про потребу в увіруванні, містичному, ірраці-
ональному пізнанні світу. У такій саме формі Ісус вкла-
дає в "уста премудрість" [Лк. 21:15]. 

Якщо у старозавітній традиції премудрість Божа 
знаходила своє вираження через мудрість, то в Новому 
Завіті вона знаходить своє земне проявлення в образі 
Ісуса Христа – "виправдалась мудрість своїми дітьми" 
[Мт. 11:19]. Своє земне втілення вона знайшла у формі 
учення, яке пояснює Ісус: "Моє учення – не моє, а того, 
хто послав мене" [Ів. 7:16]. Отже, через Ісуса відбулося 
трансцендентне поєднання знання космічних закономі-
рностей із земними. 

У посланнях апостола Павла пізнання Бога реалізу-
ється через віру. Якщо на ранньому етапі її функцією є 
спасіння, то у Першому Посланні до Івана вона вже пере-
магає світ [1 Ів. 5:4]. У старозавітній традиції пізнання Бога 
здійснювалося серцем, у Новому Завіті серцем людина 
вже увірує. Віра виконує таку ж саму функцію, що і пізнан-
ня, але детермінантним у ній є встановлення соціальних 
істин, які поєднують добро і зло [Рим. 10:1–13]. А тому 
через пізнання Бога пізнається його невидима й вічна си-
ла творення світу, і нема виправдання мудруванням, де 
"запаморочилось нерозумне їхнє серце", оскільки ці муд-
реці не прославили Бога [Рим. 1:21], через що, "називаю-
чи себе мудрими, вони стали нерозумними" [Рим. 1:22]. 
Сприймається така мудрість не раціонально, а ірраціона-
льно ─ вірою [12, с. 386 – 387]. Її містифіковане осмислен-
ня виражає давню символічну спадщину пізнання люди-
ною природного навколишнього світу. 

Похідними від лексичної одиниці "віра" є слова "ві-
дати" або "знати", "відун", "віщун", "ведучий" (провідна 
зірка Венера або віфлеємська), "волхви". Починаючись 
із літери "в", вони характеризують момент обдумування 
навколишнього світу через знання (істину), звідси похо-
дять індійські веди, що значить відати або мати свя-
щенні знання [18]. Наступна літера "є" символізує світ-
ло. Саме так стародавні народи розуміли природні 
знання. Взаємозв'язок знань і світла простежується від 
часів оволодіння людиною вогнем, який змінив і продо-
вжив спосіб життя людини. Окрім того, літера "є" на 
мові стародавньої кирилиці означає "єсть", воно близь-
ке за своїм значенням до слова "семь". Загальновідо-
мо, що цифра "7" у всі часи розвитку людства вважала-
ся символом достатку і благодаті, оскільки протягом 
семи місяців сонячного календаря здійснювався весь 
цикл сільськогосподарських робіт від сівби до збору 
врожаю. Відповідно, цифра "6" вважалася найнещасли-
вішою, тобто цифрою злої сили – диявола, сатани. Таке 
ірраціональне розуміння формувалося через те, що 

були роки, коли на місяць раніше приходили морози і 
знищували недозрілий або незібраний урожай. 

Стосовно літери "р", то в етимології утвердилась 
думка, що вона виражає "клятву Сонцю", його джерелу, 
яке постійно відновлюється. Протилежною до слова 
"клятва" є лексема "прокляття"; вона характеризує його 
зворотний – негативний момент. Літера "а" символізує 
цифру 1 або піраміду в теософії і позначає мага, люди-
ну посвячену, яка віднаходить діяльну сторону і розум-
ну причину буття [21, с. 305]. 

Наведене вище розуміння слова "віра" свідчить про 
його складність і багатогранність, що виявляється в 
детермінації на ранніх стадіях розвитку людства місти-
чного осмислення навколишнього світу – В; знання да-
вало людям добро і благодать – Е; пізнання навколиш-
нього світу є обов'зковим, що виражається через клятву 
вірності істині, якою є Бог – Р; суб'єктом пізнання є лю-
дина, яка в центрі своєї активності ставить загальні 
діалектичні закономірності всього сутнісного буття (Бо-
га) – А. Близький до такого розуміння поняття "віри" і 
Дж. Коллінз. Так, він вважає, що остання є "мистецтвом 
дотримуватись тих переконань, з якими розум одного 
разу уже погодився". Останнє догматизує певні світо-
глядні установки, які вироблені в минулому. З іншого 
боку, віра, згідно з біблійним ученням, "також означає 
низку істин, що приймаються християнами" [10]. Отже, 
символічне осмислення поняття "віри" показує, що у 
людській практиці вона виникає тоді, коли людина за-
цікавлена в її предметі, який спричиняє оцінювальну 
реакцію [5, с. 160]. Якщо та або інша ідея, гіпотеза не 
викликає в людині активного зацікавлення, то фено-
мен віри буде відсутній. У цьому виявляється одна з 
відмінностей віри й знання. Знати можна багато, на-
віть того, що не цікаво людині, що не збуджує емоцій 
та почуттів. Вірять у те, що близьке для розуму й сер-
ця, воно спричиняє активне особистісне ставлення до 
предметів чи явищ. Саме тут, як стверджує А. Бачинін, 
"віра забезпечує зникнення протистояння між суб'єк-
том і об'єктом, протилежності індивідуального духу й 
абсолютного". З іншого боку, "віра дозволяє людині 
всією своєю суттю відчувати власну причетність до 
світового цілого, створеного Богом" [2, с. 55 – 56]. 

Релігійна віра, включена у загальну послідовність 
зв'язків і природних закономірностей, є трансцендентною 
формою їх вираження. Вона не підлягає емпіричній пе-
ревірці та не може бути включеною у систему людського 
пізнання та практики. З цього приводу В. Бачинін зазна-
чає, що це галузь апріорної, додослідної аксіоматики, 
абсолютних смислів, норм і цінностей, їх екзистенційні 
структури недосяжні для перевірок міркуванням [2, с. 56]. 
Така віра підтримується офіційними догмами церкви. 
Богослови стверджують, що "жодне найбезпомилковіше 
доведення не може замінити живого переживання, інтуї-
ції віри. Віра не доводить себе, а показує", оскільки "ар-
гументація віри є дечим зовнішнім, від чого вона сама не 
залежить" [20, с. 24]. Таким чином захищаються, догма-
тичні основи християнства. Офіційно вважається, коли 
догмати віровчення релігійній людині видаються зрозу-
мілими, це значить, що їх "замінено" і вони "беруться не 
в усій їх божественній глибині" [1, с. 28]. А тому праві 
Ю. Канигін та В. Кушерець, коли говорять, що "віра зав-
жди вважалась "наповнювачем" того вакууму, який утво-
рюється через брак відповідних знань" [11, с. 7]. 

У цілому ґенеза поняття "віри" у християнстві має 
тривалу історію. У різних християнських конфесіях до 
цього часу воно осмислюється по–різному. Наприклад, 
вчення про віру православної церкви ніде не сформу-
льоване з такою виразністю, як у протестантів і католи-
ків. Як зазначає М. Мінаков, характерним для правосла-
в'я є "втілення спрямованості на наявність церковної 
віри", як "єдина істина вона може бути отримана від хри-
стиянських учителів", і "суб'єктивне переконання мусить 
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одержати предмет віри не із себе, не із свого власного 
розуму, а ззовні". У католицькій вірі "втілено вимогу до 
всезагального визнання певного предмета чи символу 
віри", що впливає на "суб'єктивні переконання". Протес-
тантська віра "постає проти всезагальної спрямованості 
католицької віри, але тим самим вона встановлює вимо-
гу не суб'єктивного, а групового визнання" [16, с. 60]. 

Подібної думки дотримується і Дж. Коллінз. Він за-
значає, що в Біблії слово "віра" вживається в одному із 
двох значень. По–перше, "християнська віра – це спо-
дівання на Бога, що формується із переконання в його 
надійності" [14, с. 55]. По–друге, віра "має збірне зна-
чення, воно охоплює низку істин, в які вірять християни" 
[14, с. 59]. І. Пакер зазначає, що біблійне розуміння 
зводиться до того, що людство живе вірою, але уяв-
лення щодо її сутності змінюється у міру того, як роз-
кривається одкровення благодаті та істини [18, с. 234]. 

Із поширенням християнства виникла потреба осми-
слення божественних істин, які містяться у Біблії. Ними 
пояснювалися світобудова й шляхи її пізнання. Одними 
із ранніх християнських філософів, хто намагався пояс-
нити Біблійне вчення, був Климент Александрійський та 
теологи, які обстоювали свої погляди на Вселенських 
Соборах. У філософії Климента концентруються різно-
манітні філософські вчення. Його теорія пізнання міс-
тить багато суперечностей, породжених спробою спів-
віднести на понятійному рівні раціоналізм античної фі-
лософії та ірраціоналізм попередніх релігій. Уся його 
філософська спадщина сформульована в контексті 
несистематизованого пізнання Першопричини (транс-
цендентного) – через ірраціональне осмислення істин 
божественного одкровення. Останнє, на думку Климен-
та Александрійського, є вищою метою людського життя. 

Для пізнання Першопричини Климент Александрій-
ський намагався знайти компроміс між еллінським фі-
лософським прагненням знань і старозавітним агности-
цизмом. Останній приходив через Логос, який був посе-
редником між Богом і світом. Хоч і сприймався Логос 
розумом, але орієнтований він був на поєднання ірраці-
онального з раціональним. І все ж головним у системі 
пізнання Климента Александрійського є Богопізнання. 
Про його істинність не можна судити тільки зі знань 
природничих наук, бо вона узгоджується з основами 
розуму. Усе це формує певні світоглядні переконання. 
Зокрема Климент вважає: "Коли людина вірує, то вона 
може зрозуміти світ" [13, с. 5]. Усі науки, окрім філосо-
фії, розкривають свої істини для сприйняття вірою. 
Справжніми є ті істини природничих наук, які вийшли 
від науковця, котрий зіставляє свої знання із "чистим" 
ученням Святого Письма, оскільки його закони відкри-
вають нам те, що властиве природі. Сам процес пі-
знання здійснюється ірраціонально, шляхом містичної 
форми самоспоглядання. Климент Александрійський 
зазначав: "Хто в таїні вислуховує, тому таємниче і від-
кривається, той явно знатиме, що істиною сховано" [13, 
с. 12]. Але те, що від думки "утаємничено", не багатьом 
буде відкрито. На відміну від гностиків, які зневажали 
віру, Климент Александрійський її розумів як "першо-
принцип і основу для удосконалення віри" [7, с. 579]. 

Уся подальша система пізнання Климента Алексан-
дрійського побудована на осмисленні істинної мудрості. 
Вона часто зливається з Логосом. Під істинною мудріс-
тю він розумів таку, яка відповідає лише Святому Пи-
санню. Так, словами "розорю мудрість мудреців і відхи-
лю розум розумних" мислитель відкидав аргументацію 
софістів, бо вона несла раціоналістичні судження, що 
не відповідало ірраціональним істинам Біблії. Мудрість 
світу цього він назвав "божевіллям", оскільки епікурей-
ська філософія заперечувала Боже провидіння і відно-
сила до нього чуттєві задоволення. Така філософія 
відхиляла природні стихії, водночас не визнавала їх 
боготворення. Близькою до неї є філософія стоїків, у якій 

заперечується буття Творця. Вона вчить, що субстанція 
тілесна проникає в найгрубішу матерію. Із цієї причини 
елліни не вірили в пророцтва і їх здійсненність, а також у 
можливість того, щоб мовою людини говорив Син Божий. 
Саме елементи раціонального мислення не давали їм 
можливості увірувати. Обстоюючи містицизм, Климент 
зазначає: "Мудреці віку цього не настільки вчені, щоб не 
повірити в євангельські проповіді" [13, с. 96]. 

Водночас він не відкидає значення природничих на-
ук. При цьому вказує, що "усілякі технічні й теоретичні 
знання виходять від Бога і мають природу Божествен-
ну" [186, 96]. Вони осмислюються серцем, саме в цьому 
поєднується дух подвійної мудрості єврейського місти-
цизму і грецького раціоналізму, – доводить А. Бичко [6, 
с. 52–53]. Вони існують завдяки розвитку "окремих чут-
тєвих переваг". Так, у "музикантів розвинене почуття 
слуху, у скульпторів – уява, у співаків – голос, у філо-
софів – умоглядність" [13, с. 27]. Ірраціоналізм осмис-
лює як божественне, так і причини земного буття. 

Людина набуває знання двома шляхами. Один із них 
охоплює процес отримання знань від інших, другий не 
відкидає активної особистісної ролі людини. Особливістю 
релігійного знання є поєднання божественного і земного: 
перше "накладає відбиток сили", друге (земне) – "відби-
ток міцності" [13, с. 35]. Вагоме місце в цьому процесі 
відводиться філософії. Шукаючи істину, вона досліджує 
природу речей. Усі інші вчення лише пробуджують ро-
зум. Разом із тим знання наук земних, що мають відно-
шення до філософії, необхідні для осмислення Святого 
Письма, – вважає Климент Александрійський. Досягнен-
ня такої мети відбувається не завдяки вивченню природ-
ничих наук, а завдяки сприйняттю їх лише через "просту і 
чисту віру". Водночас "технічні навички" вчать людину 
досконаліше виконувати різні роботи. При осягненні Бо-
жих істин необхідно, аби віруюча людина "була підготов-
леною в усіх науках" для використання їх із метою захис-
ту віри [13, с. 53]. Віра є апріорною передумовою знання. 
Вона бездоказово ірраціонально визнає Бога справді 
сущим, збуджує людину до вчень, які ведуть її шляхом 
пізнання. Останнє пов'язане з розумовою діяльністю лю-
дини і є фактором досконалості. Так, музика гармонією 
своїх акордів учить людину гармонії із собою. Арифмети-
ка показує, що більшість предметів перебувають у взає-
мопов'язаних пропорціях. Геометрія своєю абстракцією 
розвиває "смак" до споглядання [8, с. 102–103]. 

Поряд із "науковим" знанням у системі Климента 
Александрійського перебуває експериментальне пізнан-
ня і такі види інтелектуального, як порівняльне, розумове 
і споглядальне. Логос проголошений вищим типом пі-
знання, він об'єднує їх між собою і дає можливість прони-
кнути в сутність предметів. Процес пізнання навколиш-
нього світу збуджує людину до активності. Але початком і 
рушієм будь–якої розумової діяльності є гнозис. Ідея 
взаємодії божественного і земного у теорії пізнання Кли-
мента Александрійського виникла на основі синтезу 
принципів античної споглядальної філософії і староєв-
рейської практичної мудрості, яка вважається фундамен-
том християнської гносеології. Мислитель зазначав, що 
істина складається із двох аспектів – пізнавального і 
практичного, які випливають із споглядання. 

До досконалості, на думку Климента, веде подвій-
ний шлях – справ і знання. Вища мета людського знан-
ня досягається добрими справами. Під "справою" він 
розуміє морально–добродійний спосіб життя. 

Отже, уся філософська система пізнання Климента 
Александрійського орієнтована на поєднання різних 
способів осмислення Першопричини як трансцендент-
ного Сущого. Воно відкриває перед людиною шлях до 
розуміння Бога і навколишнього світу. Климент Алекса-
ндрійський не відкидає природничі науки, але визнає їх 
необхідність лише для осмислення Бога. Якщо ж вони 
заперечують наявність догматичних віровчень, то ма-
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ють бути відкинуті. Основою для сприйняття теологіч-
них істин він вважав релігійну віру, усі знання поділяв 
на теоретичні й практичні. Такі філософські погляди 
Климента свідчать, що шлях до знань християни успад-
кували з грецької філософії Платона, Арістотеля та з 
інших ірраціональних, і раціональних учень. Як вважає 
П. Павленко, вони лягли в основу теорій ранньохристи-
янських теологів та філософів [17, с. 102–103]. 

Відмінності різних підходів до осмислення трансцен-
дентного виражалися в глибоко конфліктних християнсь-
ких протистояннях, засвідчених діяльністю Вселенських 
Соборів. Здебільшого усі суперечки точились навколо 
двох проблем, одна із яких дістала назву "філіокве", друга 
– стосувалася можливостей осмислення божественної 
сутності. Їх вирішення стало причиною розмежування цер-
ков – православної та католицької. Полеміка на Нікейсь-
кому соборі призвела до того, що християнство, догмати-
зувавши поняття єдиносутності, ствердилось як універса-
льна релігія. Це сталося в 312 році, коли було видано ве-
рдикт про віротерпимість, за яким уже язичникам дозво-
лено було існувати поруч із християнами. Відтоді виникла 
потреба в догматизації трактувань Трійці. 

Друга суперечність, яка вирішувалася на Нікейсько-
му соборі, була пов'язана із протистоянням єпископа 
Афанасія та пресвітера Арія. Крізь призму світоглядів 
цих особистостей на соборах протиставлялися різні 
напрями і способи осмислення світу. Перший із них 
представляла сильна Антіохійська філософська школа, 
в якій за основу правило вчення Арістотеля. Вона не 
визнавала алегоричного методу пояснень александрій-
ського філософа Орігена. Обстоювала історичні або 
буквальні тлумачення, виходячи з яких, не можна було 
перейти до пізнання вищого змісту. Як зазначає В. Бо-
лотов, "за такої постановки питання…буквальний смисл 
і людський елемент висувався на перший план" [4, с. 4]. 
Через це представники Антіохійської школи намагалися 
розкрити семантичне наповнення кожного слова, йдучи 
від відомого до невідомого, аби спогляданню переду-
вала історія, що було необхідно для аналізу тексту. 

Александрійці при синтезі текстів, виявляючи мак-
симум змісту, випускали деталі, надаючи перевагу но-
возавітній традиції перед старозавітною. Такий підхід 
до аналізу християнських письмен вийшов із містичного 
мислення Платона та неоплатоніків. 

Відмінності екзегетичних прийомів призводили до 
того, що прихильники Антіохійської школи у багатьох 
місцях Старого Завіту не вбачали доказової сили для 
Новозавітних істин. Отже, розбіжності поглядів антіо-
хійців й александрійців ґрунтувалися на різних філо-
софських концепціях теологічного доведення, пізнан-
ня Бога. Така відмінність, як вважає В. Болотов, ба-
завана на тому, що александрійці були прихильника-
ми ірраціональної Платонової концепції богопізнання. 
Антіохійці більше тяжіли до раціоналістичної філо-
софії Арістотеля. У своїй догматиці вони спиралися 
на простоту божественної сутності, в основі якої був 
Бог–Син. Бог–Отець у такому контексті міг перетво-
ритися на другорядне поняття. Однак Афанасій від-
стоював думку, що існування Сина при існуванні От-
ця було логічною необхідністю, тоді як Арій, захища-
ючи погляди антіохійської філософії, уявляв Бога 
майже антропоморфно, його Логос–Син за такого ро-
зуміння виявлявся не іпостасною сутністю, а якістю, 
властивою Арістотелевій сутності. 

Це й призвело до того, що Афанасій утверджував 
єдиносутність Бога–Сина із Богом–Отцем. Арій, вважа-
ючи, що Син має своє буття від Отця і, відповідно, є 
творінням, тобто має подібну сутність, відхиляв гности-
чний погляд на народження Сина із сутності Отця. 

Рішенням Вселенського Собору, скликаного в 325 році 
у м. Нікеї, вчення Афанасія про єдиносутність стало дог-
мою. Однак Антіохійська церква, дотримуючись раціоналі-

стичних визначень, прийнятих у 265 році, вважала, що при 
злитті іпостасей очевидною є ідея модалізму, яка розгля-
дає Лики Трійці не як реальні особистості, а як модуси 
(аспекти) єдиного Бога. У подальшому становленні хрис-
тиянства суперечки не припинялися, породивши різні єре-
тичні напрями та погляди. Розв'язувалися вони рішеннями 
владних структур. Прикладом чого можуть бути ухвали 
Другого Вселенського Собору, оскільки на ньому було 
зроблено спробу декретивно покласти край протистоян-
ням різних способів мислення і пізнання [9, с. 226]. 

Зазначені протиріччя ґрунтувалися на різних спосо-
бах осмислення Бога, а через нього і Всесвіту. Усе це 
свідчить про складний процес становлення ранньохри-
стиянського пізнання, яке перебувало в прямій залеж-
ності від Богопізнання, яким намагалися пояснити при-
родні речі. З іншого боку, пізнання природних основ 
світу було необхідне для пояснення Бога, а якщо воно 
суперечило цій меті, то такі знання відкидалися. Надалі 
ідея Богопізнання концентрувалася в різних філософ-
ських школах. Одна з них, Капподокійська, використо-
вуючи вчення Климента Александрійського, намагалася 
поєднати теологічні доктрини Афанасія та Арія безпо-
середнім трактуванням категорій "загальне", "особли-
ве", "ненароджений", "іпостасність" тощо. Таку тенден-
цію у своїй концепції Богопізнання наслідував і Августин 
та інші філософи середньовіччя. 

Отже, основою ранньохристиянського теологічного 
осмислення Всесвіту виступала така форма ірраціоналі-
зму, як містицизм, який в окремих випадках переплітався 
із елементами раціоналізму. Подібне мислення давало 
можливість передати взаємозв'язок непізнаного (транс-
цендентного) із земним (реальним) буттям. Біблійне пі-
знання істини певною мірою гармонізувало протистояння 
добра та зла як у соціальному бутті, так і в природному 
вираженні. У Біблії, з одного боку, протиставляються 
поняття "премудрість" і "мудрість", а з іншого – взаємо-
доповнюються. У Новозавітній традиції Ісус Христос, по-
єднуючи їх у символічній формі, єднав космічне (транс-
цендентне) із земним (реальним) буттям. Теологічна 
мудрість відкидала земну через суперечності єврейської 
й античної культур. "Чистоту" божественних істин вира-
жали серцем. Вони відображали пізнавальний, діяльний 
бік людини. Містична форма осмислення навколишнього 
світу відкрила шлях до осягнення теологічних істин. 
Увесь процес пізнання визначався вірою у трансценден-
тне, що відкидало наукові відкриття античного світу. 
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ПРОБЛЕМА ГЕНЕРУВАННЯ ПОЛІТИЧНОЇ ДОВІРИ В ПОСТСОЦІАЛІСТИЧНИХ КРАЇНАХ 

 
В статті роглядається проблема генерування політичної довіри в країнах постсоціалістичних трансформацій. Аналі-

зуються причини нестабільності соціальних та політичних інститутів і пропонуються шляхи подолання інституціона-
льного скептицизму у державах, що перебувають у стані трансформації до демократичного політичного режиму. 

The problem of the generating political trust in the postsocialistic countries is examined in the article. The author analyses 
the causes of the instability of the social and political institutes, proposes the ways to overcome the institutional skepticism in 
such countries. 

 
Осмислення перебігу трансформаційних процесів у 

країнах Центральної та Східної Європи, що стали на 
шлях побудови демократії, свідчить про їх травматич-
ний характер для суспільства. Особливості останнього 
відтворюються, зокрема, у запропонованій польсько–
американським соціологом П.Штомпкою концепції куль-
турної травми [1], яка дає можливість проаналізувати 
фактори впливу на темпи, перспективи, якість соціаль-
них змін у перехідному суспільстві. Окреслюючи альте-
рнативні сценарії подолання травми, вчений найбільш 
сприятливим з них визначає культурну консолідацію 
або конструювання, за якого відбувається відмирання 
попередньої культурної спадщини. На його думку, "не-
має демократії без демократично налаштованих і ком-
петентних громадян, немає капіталізму без підготовле-
них підприємців, немає відкритого обміну без зацікав-
лених учасників. Ці чесноти – відображення домінуючої 
культури; засвоєне індивідами втілення культурних ви-
мог.Таким чином, культурні зміни і, як наслідок, зміни 
складу думок, життєвих позицій і мотивації соціальних 
акторів – необхідна частина реформи інститутів. Для 
сталого розвитку посткомуністичні суспільства повинні 
досягти успіху в культурній трансформації" [2]. 

Однак реалізація вказаної стратегії стримується, а 
то й унеможливлюється багатьма перешкодами, на-
самперед синдромом недовіри, що знаходить свій вияв 
у ставленні громадян не тільки до владних інститутів, 
але й до соціуму взагалі. Падіння довіри щодо остан-
нього породжує безліч проблем, найбільш наочними 
серед яких є нерозвинене громадянське суспільство, 
низький рівень громадської залученості, готовності до 
спільних дій тощо. 

Теоретики в сфері дослідження країн постсоціаліс-
тичної трансформації генерують концептуальні версії 
довіри, розглядаючи її як наслідок сукупності політич-
них та економічних ефектів функціонування інституціо-
нальної структури та політики, що здійснюється в її ме-
жах. Наприклад Л.Даймонд підкреслює специфіку гро-
мадянської довіри постсоціалістичних країн, в яких пе-
ревага надається тим інститутам, котрі мають успіх в 
проведенні політики зниження корупції, усунення обме-
жень свободи особистості та забезпечення загально-
демократичних прав та свобод [3]. 

Американські вчені У.Мішлер та Р.Роуз констатують, 
що в трансформаційних демократіях, які характеризу-
ються фундаментальними політичними змінами, полі-
тична довіра є залежною, перш за все, від оцінок грома-
дянами ефективності політики, що проводить уряд. Якщо 
для стабільних суспільств в структурі довіри важливим є 
вплив культурологічних факторів, адже стабільна полі-
тична довіра характерна для стабільних демократичних 
суспільств з ефективно функціонуючою інституціональ-
ною структурою, котра забезпечує умови для підкріплен-
ня сформованих в ході соціалізації ранніх позитивних 
орієнтацій, то в трансформаційних демократіях цей 
вплив нівелюється, а відповідно, аналіз політичної довіри 
передбачає, головним чином, інституціональний підхід 

інтерпретації даної проблеми. Мішлер та Роуз пропону-
ють модель життєвого циклу пізнання для дослідження 
політичної довіри в постсоціалістичних країнах [4]. 

Одне з теоретичних положень даної моделі сфор-
мульовано відповідно до положень культурологічних 
теорій довіри, і означає, що першопачотково міжособи-
стісна довіра формується як результат раннього допо-
літичного досвіду, і може бути спроектованою на полі-
тичні інститути. Друга теза грунтується на ідеях інститу-
ціональних теорій довіри та встановлює відповідну ін-
ституціоналізму гіпотезу про можливість підсилення чи 
ревізії, перегляду початкових переддиспозицій довіри 
(недовіри) до політичних інститутів в залежності від 
того, наскільки первинні настанови підтверджуються чи 
скасовуються наступним життєвим досвідом особистос-
ті, формуючи здатність до політично зрілої оцінки полі-
тики, що здійснюється в країні. Автори, спираючись на 
дані соціологічних досліджень в десяти постсоціалісти-
чних країнах Центральної та Східної Європи і колиш-
нього Радянського Союзу (Болгарія, Чехія, Словакія, 
Угорщина, Польща, Румунія, Словенія, Росія, Білорусь, 
Україна), та поєднуючи аналіз показників макроеконо-
мічного і політичного розвитку з параметрами міжосо-
бистісної та інституційної довіри, досвіду політичної 
соціалізації, ставлення населення до перетворень, 
прийшли до висновку про пріоритетність впливу саме 
інститутів на стан політичної довіри, що дало їм змогу 
оптимістично поглянути на перспективи її формування 
в постсоціалістичних суспільствах. 

Аналіз даних опитування 11499 респондентів, що 
було проведене у 1998 році, дозволило авторам за до-
помогою формалізованої моделі довіри та відповідних 
технологій дослідження виявити деякі спільні характе-
ристики стану та чинники політичної довіри у громадян-
ських суспільствах держав, що перебувають у стані 
трансформації. Одна з особливостей громадянського 
суспільства перехідного типу пов'язана зі специфікою 
співвідношень міжособистісної та політичної довіри. 
В дослідженні Мішлера – Роуза вони входять до складу 
єдиного трьохланкового блоку інституціональної довіри, 
що передбачає вимірювання наступних параметрів: 

1.  Довіра до політичних інститутів та силових струк-
тур (партії, парламент, профспілки, міліція, суди, пре-
м'єр–міністр та (або) президент, армія). 

2.  Довіра до інститутів громадянського суспільства 
(приватна власність, церква, ЗМІ). 

3.  Довіра до інших людей [5]. 
Підхід, застосований Мішлером – Роузом, виявив ін-

ституціональний скептицизм та відкриту недовіру до 
основних елементів інституціональної структури, з од-
ного боку, та порівняно більш високий (ніж рівень полі-
тичної довіри) рівень міжособистісної довіри в транзит-
них демократіях, з іншого. Відкрита недовіра достатньо 
виражена у відношенні до п'яти елементів інституціона-
льної структури, а саме до: партій, парламентів, проф-
спілок, приватних підприємств, міліції (від 69% до 50% 
громадян). Найбільш високі показники позитивної дові-
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ри були віддані респондентами найменш демократич-
ному інституту – армії (46%). Телебаченню та радіо до-
віряють 39%, церкві – 43%, президенту (прем'єр–мініст-
ру) – 35% опитаних. Найменший рівень довіри – до по-
літичних партій – 12% респондентів [6]. 

Політична довіра в країнах постсоціалістичних 
трансформацій є залежною від ефективності тих полі-
тичних та економічних рішень, що приймаються полі-
тичною елітою, в той же час, дані рішення істотно впли-
вають на політичну ситуацію, адже вони формують у 
суспільстві перехідного типу афективні орієнтації серед 
громадян, пов'язаних з почуттям довіри чи недовіри, 
перш за все, до чинного президента та вищого законо-
давчого органу. Взаємозалежність довіри та інституціо-
нальної підтримки в громадянському суспільстві пере-
хідного типу означає, що, будучи в якийсь момент втра-
ченою, політична довіра, а точніше, недовіра, призво-
дить до втрати інституціональної підтримки, відновлен-
ня якої занадто проблематичне. Це, у свою чергу, під-
риває умови та можливість правлячих політичних еліт 
проводити ефективну політику, внаслідок чого зростає 
недовіра, незадоволення серед громадян, що може 
призвести до змін в інституціональній структурі. 

"Радіус довіри" (вислів Ф.Фукуями) в постсоціалісти-
чних країнах обмежений сімейними зв'язками та контак-
тами з найближчим оточенням, що ускладнює форму-
вання неформальних мереж в громадянському суспіль-
стві. Політична довіра залежить від позитивної оцінки 
громадянами дій нових режимів задля забезпечення 
соціальної справедливості, свободи [7]. 

Тривіальний, але драматичний за своїми соціаль-
ними наслідками висновок постсоціалістичних транс-
формацій полягає в тому, що встановлення демократи-
чного режиму не є тотожнім щодо політики розвитку 
громадянського суспільства, яке не є автоматичним 
наслідком формально–демократичних рамок. Водно-
час, саме громадянське суспільство примушує форма-

льну демократію "працювати". Як переконливо дово-
дить американський дослідник Р.Патнам, горизонталь-
но організовані добровільні асоціації, які перетинають 
вертикальні соціальні розподіли в суспільстві, є більш 
сприятливими для розширення соціальної кооперації, 
для формування норм доброзичливої взаємності і, та-
ким чином, для становлення ефективної демократії, 
аніж ієрархічні або клієнтистські структури [8]. 

Отже, громадянська культура "узагальненої довіри" 
та соціальна солідарність громадян є важливими соціє-
тальними передумовами життєдайної демократії та 
показниками розвинутого і стабільного громадянського 
суспільства. Чи не є переважно негативний потенціал 
"узагальненої довіри" українського суспільства одною із 
причин "замороженого" стану українських реформ та 
проявів стагнації демократизаційного процесу? 

Аналізуючи результати моніторингу українського сус-
пільства з 1994 по 2004 рр., що був здійснений Інститу-
том соціології НАН України згідно з державним замов-
ленням щодо пріоритетних напрямків розвитку науки, 
можна відзначити стабільно критично низький рівень 
довіри громадян до політично–адміністративної сфери 
держави – владних інститутів, політичних партій, органів 
правопорядку, профспілок [9]. Середній бал довіри щодо 
цих інституцій за п'ятибальною шкалою (від "1"– "зовсім 
не довіряю" до "5" –"цілком довіряю") не перевищує "3"– 
тієї символічної статистичної межі, яка умовно відокрем-
лює довіру від недовіри громадян. Натомість, сфери на-
ближені до приватного світу особи – такі як, сім'я, родичі, 
колеги, сусіди, – стабільно користуються більшою дові-
рою громадян, впевнено "переваливши" за символічну 
трійку (табл. 1). Довіра до себе, сім'ї та родичів є майже 
цілковитою. Моніторинг свідчить, що проблема довіри в 
Україні – це в основному проблема владних та адмініст-
ративно–політичних інститутів, міри їх відповідальності 
перед громадянами, їх дієвості та ефективності. 

 
Таблиця  1 .  Акумулятивний середній бал довіри (1994–2004 рр.).  

[Розрахунок акумулятивного середнього балу довіри зроблено автором на базі результаів низки соціологічних досліджень,  
проведених Інститутом соціології НАН України під керівництвом д-ра філос. наук Є.Головахи та д-ра соціол. наук Н.Паніної,  

починаючи з 1994 року до 2004 року на основі щорічних репрезентативних опитувань населення України] 
 

Сфера соціальної реальності 
Середній бал 

(від "1"– "зовсім не довіряю" 
до "5" –цілком довіряю") 

Сім'я та родичі 4,53 
Колеги 3,27 
Співвітчизники 3,14 
ЗМІ 2,79 
Профспілки 2,53 
Президент 2,37 
Верховна Рада 2,31 
Суди 2,3 
Уряд 2,26 
Міліція 2,23 
Політичні партії 2,07 

 
Для аналізу проблем громадянського суспільства 

зупинимось детальніше на деяких індикаторах соціаль-
ної реальності – довірі до співвітчизників, ЗМІ та полі-
тичних партій. "Співвітчизники" – це ті "свої незнайом-
ці", які утворюють символічне поле уявленої спільноти 
будь–якого суспільства. Ступінь довіри до "своїх незна-
йомців" – є соціокультурною характеристикою суспільс-
тва, яка пов'язана із особливостями його історичного, 
культурного, політичного та соціально–економічного 
розвитку. Поміркований рівень, але все ж таки довіри 
українських громадян один до одного, довіра до людей, 
а не до інститутів дає підстави для деякого оптимізму 
щодо перспектив розвитку асоціативних та товариських 

зв'язків, конче потрібних як для ефективної економіки, 
так і для діючого громадянського суспільства. Адже 
коли діє прямо–пропорційна кореляція між рівнем еко-
номічного розвитку суспільства та рівнем довіри до 
"своїх" (і "не своїх") незнайомців, то можливий і зворот-
ній зв'язок – взаємний кредит довіри громадян може 
реалізовуватись у економічний та соціальний успіх сус-
пільства. З іншого боку, відносно непогані показники 
міжособистісної довіри в українському суспільстві мо-
жуть також означати те, що "культура" клієнтизму, пер-
сонально–кумовських та неформальних зв'язків охопи-
ли все суспільство і пустили глибокі корені. Клієнтизм 
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та неформальні зв'язки заповнюють саме ті суспільні 
ніші, які зазвичай регулюються законом. 

Засоби масової інформації мають особливе значен-
ня в контексті громадянського суспільства. ЗМІ висту-
пають тим медіумом–посередником, який як раз і здійс-
нює зв'язок між державою та суспільством. Незалежні 
медія втілюють та репрезентують громадську думку як 
соціальний інститут і, як "четверта влада", здійснюють 
функції спостерігача та контролера законодавчої, вико-
навчої та судової влади. Низький ступінь довіри грома-
дян до ЗМІ в Україні, на жаль, підтверджує, що україн-
ські медіа у переважній своій масі не наблизились до 
ролі соціального інституту громадянського суспільства. 
ЗМІ в Україні мають закритий характер, адже обслуго-
вують інтереси передовсім своїх власників. 

Необхідно зазначити, що свобода слова в Україні, 
про яку так багато говорили після подій "помаранчевої 
революції", по суті не була реально втілена в життя, 
адже громадянам de facto закритий доступ до ЗМІ. 

Водночас збереження критичного ставлення україн-
ських громадян до національних ЗМІ є, водночас, пози-
тивним індикатором, адже показує суспільне незадово-
лення роботою ЗМІ та наявність вірного "громадянсько-
го інстинкту" щодо того, якими ЗМІ повинні бути і якими 
вони поки що не є в Україні – об'єктивними, економічно 
незалежними, соціально–критичними, такими, що праг-
нуть до висловлення суспільного інтересу. 

Політичні партії є проміжною ланкою, котра поєднує 
громадянське суспільство та державу. Як відомо голо-
вне їх завдання полягає в артикуляції інтересів грома-
дян. Рівень же довіри громадян до політичних партій є 
найнижчим у вищенаведеній таблиці. Це пов'язано пе-
редусім з тим, що наразі політичні партії в Україні не є 
виразниками інтересів громадян, вони радше обслуго-
вують свої власні егоїстичні інтереси, послуговуючись 
при цьому псевдоідеологічною риторикою. Недовіра до 
партій призводить до низької громадянської залученос-
ті, до цього важливого політичного інституту, а це, у 
свою чергу, гальмує становлення дієвого громадянсько-
го суспільства в Україні. 

Як би там не було, але для громадянських сус-
пільств країн постсоціалістичних трансформацій основ-
ною проблемою залишається все ж негативна оцінка 
демократичного режиму у зв'язку з неминучими еконо-
мічними проблемами, які є джерелом інституціонально-
го скептицизму. В даному випадку стратегії публічної 
політики стосовно генерування довіри визначаються 
специфікою джерел довіри в постсоціалістичних суспі-
льствах. Способами генерування суспільної довіри в 
рамках таких стратегій можуть стати: 

 оперативне та ефективне реагування на зміни 
суспільних пріоритетів; 

 викорінення корупційних практик та тіньових схем 
в економічній сфері; 

 забезпечення демократичних свобод, а головне – 
реальне їх гарантування; 

 реалізація економічної політики, що забезпечує 
перспективи підвищення добробуту суспільства. 

Можна з впевненістю стверджувати, що лише вико-
рінення авторитарної культури та зміна ціннісних уста-
новок громадян постсоціалістичних держав дозволить 
побудувати справді дієве та ефективне громадянське 
суспільство з розвиненою мережею соціальних горизо-
нтальних інститутів. Використання ж теоретичних роз-
робок теорії політичної довіри здатне якісно прискорити 
відповідні процеси, адже "теорія довіри" дозволяє зро-
зуміти, які саме цінності потрібні для того, щоб діяль-
ність політичної системи відбувалася відповідно до де-
мократичних стандартів. 
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ПОЛІТИЧНА УЧАСТЬ УКРАЇНСЬКИХ ГРОМАДЯН  
В УМОВАХ ДЕМОКРАТИЧНОГО ПЕРЕХОДУ 

 
Стаття присвячена аналізу кількісних та якісних характеристик політичної участі українських громадян у проце-

сі демократичної трансформації суспільства. Предметом аналізу є дані моніторингу, які проводять фахівці Інсти-
туту соціології НАН України, починаючи із 1992 року, а також окремі розвідки інших українських соціологів. 

The article is devoted to the analysis of quantitative and high–quality descriptions of political participation of the Ukrainian 
citizens in the process of democratic transformation of society. Information of monitoring, which the specialists of Institute of 
sociology of NAS of Ukraine conduct, is the article of analysis, beginning from 1992 years, and also separate secret services of 
other Ukrainian sociologists. 

 
В Україні проблема політичної участі громадян у 

процесах демократичного переходу знаходиться на 
початковому етапі наукової розробки. Це пояснюється 
нерозвиненістю громадянського суспільства і відповід-
но інституційної структури участі, яка здебільшого реа-
лізувалася переважно у стихійних формах. Основна 
увага дослідників була зосереджена на аналізі електо-
ральної активності населення. Події Помаранчевої ре-
волюції стимулювали інтерес української наукової спі-
льноти до проблеми політичної участі та її впливу на 
процеси демократизації. Вчені намагаються визначити 
оптимальні масштаби, інтенсивність та засоби залучен-
ня громадян у політику, створення механізмів їх ефек-
тивного впливу на певні сфери життя суспільства. До-
слідників цікавлять фактори та мотиви, що мають вплив 

на вибір тих чи інших форм політичної діяльності, при-
чини масової підтримки або незгоди із будь–якими полі-
тичними силами, регіональні чинники політичної актив-
ності та ін. Певною цілеспрямованістю у цьому напрямі 
вирізняються наукові розвідки насамперед соціологів: 
І. Бекешкіної, Є. Головахи, Є. Клюєнка, О. Куценко, 
Н. Паніної О. Стегнія, а також дослідників інших спе-
ціальностей: А. Ф. Колодій, Н. Ротар, О. Чемшита та ін. 

Метою статті є узагальнення напрацювань україн-
ських соціологів у напрямі досліджень політичної актив-
ності українських громадян в процесі демократичного 
переходу. 

На характер змін у перехідному суспільстві вагомий 
вплив здійснюють морально–духовні фактори, до яких 
відносяться ідейні переконання, цінності та норми певної 
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політичної культури, в тому числі й демократичної. Саме 
вони детермінують поведінку конкретних суб'єктів полі-
тичного процесу: індивідів, еліт, соціальних, демографіч-
них груп, спрямовуючи розвиток суспільства у певному 
напрямі. Тому знання масових настроїв є важливою 
складовою проведення адекватної, ефективної політики. 

Українській політичній культурі в цілому притаманне 
поєднання різних систем цінностей, часом несумісних 
політичних орієнтацій та діаметрально протилежних 
типів політичної свідомості, позитивних і негативних 
характеристик явищ та політичних процесів, раціональ-
них та ірраціональних чинників. За спостереженнями 
соціологів, специфічною ознакою свідомості в умовах 
посттоталітарного розвитку є амбівалентність (подвій-
ність) із конформно–нігилістичною спрямованістю [1]. 

При цьому слід розрізняти емоційну амбівалентність, 
коли особа відчуває водночас полярні емоції до одного й 
того ж об'єкта, інтелектуальну амбівалентність, коли 
особа висловлює взаємовиключні судження і вольову 
амбівалентність, коли особа постійно знаходиться у стані 
вибору між двома протилежними рішеннями. 

Людина з амбівалентною свідомістю може одночасно 
виступати за ринкову економіку і фіксовані ціни, за демок-
ратію і заборону опозиційних партій, за свободу пересу-
вання і дозвільний режим прописки та ін. Так, за даними 
соціологічного моніторингу, за результатами 2005 року 
біля 20% населення України займали амбівалентну гео-
політичну позицію, водночас підтримуючи ідею вступу 
країни як у східний, так і західний союзи [2]. Не склалися в 
українському суспільстві домінантні погляди і на модель 
соціально–економічного розвитку. В розподілі уподобань 
громадян за наявності коливань не проглядається сталих 
тенденцій. Так, у період значного економічного пожвав-
лення – починаючи з 2000 року – рівень підтримки соціалі-
стичного шляху, за даними Інституту соціології НАН Украї-
ни, становив у 2001 р. порівняно із 2006 року: 23,6–26,7%, 
капіталістичного – 12,9–12,0%. При цьому від 17,6% до 
21,7% опитаних готові підтримувати і те й інше, "аби не 
конфліктували", 24,2–21,3% не підтримували обох цих 
класичних моделей, 15,6% були не готові відповісти [3]. 

Не в останню чергу на такий стан суспільної свідо-
мості впливали соціально–економічні показники розвит-
ку країни, реальний рівень життя пересічного українця, 
можливості існуючої системи задовольнити життєві по-
треби людей. За історичними мірками, пройшло не так 
багато часу, і люди мали можливість порівняти реаль-
ний стан речей із життям в умовах державного соціалі-
зму, яка за багатьма показниками здавалася їм при-
вабливішою. Не в останню чергу такі настрої обумов-
лені впливом на соціально–політичну ситуацію залиш-
кової радянської субкультури. Важливо, що виявлені 
уподобання безпосередньо і серйозно впливають на 
розклад політичних сил та на хід виборчих кампаній. 

Суперечливість та амбівалентність політико–ідеоло-
гічних орієнтацій масової свідомості поряд із низькими 
показниками якості життя, вадами демократичного роз-
витку, зумовлена також і відсутністю цілісної концепції 
реформування, що ускладнює розуміння людьми логіки 
та сенсу здійснюваних перетворень, дезорієнтує масо-
ву свідомість у пошуках нових світоглядних цінностей. 

Труднощі переходу до демократії в Україні та інших 
посткомуністичних країнах, сплеск політичної активності 
мас під час Помаранчевої революції, загострили увагу 
науковців до проблем громадської участі. Українська 
дослідниця масової політичної поведінки, соціолог Оль-
га Куценко навіть сформулювала, так звані "загадки 
участі", роз'яснення яких потребують спільних зусиль 
наукової спільноти. 

1. "Загадка спаду активності". У суспільствах, які пе-
реживали посткомуністичні трансформації, очікувалися 

суттєве зростання й подальша стабілізація зацікавленої 
широкої політичної участі громадян. Такі очікування, при-
наймні, були ґрунтовані на уявленнях про масові устре-
мління до свободи й суспільного добробуту, а також на 
тому, що за державного соціалізму масові конвенційні 
форми політичної участі мали переважно мобілізаційний 
характер і були покликані надати видимості леґітимності 
режимові, а стимули участі нерідко або були підпорядко-
вані ідеології, або пов'язувалися з кар'єрою. Водночас у 
початковий період трансформації, вже від початку 1990–
х років, у колишніх країнах державного соціалізму розпо-
чався суттєвий спад політичної активності. 

2. "Загадка прихованого протестного потенціалу". Гли-
бока соціально економічна криза, що охопила більшість 
посткомуністичних країн на трансформаційній фазі "пере-
ходу", несуттєво вплинула на зростання протестного по-
тенціалу й не відбилася на рівні протестної активності. 

3. "Загадка повернення до лівого голосування". Незва-
жаючи на структурування соціальних інтересів та груп, які 
беруть безпосередню участь у власності й конкурентному 
ринку, прокапіталістичні політичні сили не витіснили під-
тримки лівих сил; понад те, у цілій низці країн ця підтримка 
від кінця 1990–х років помітно посилюється. (В Україні 
спостерігається зворотна тенденція В.Б.) 

4. Українське суспільство до кінця 2004 р. продемо-
нструвало ще одну "загадку" політичної участі: "вибух" 
масової політичної участі в конвенційних формах на тлі 
попереднього зниження показників потенціалу неконве-
нційного протесту й участі в політичних організаціях [4]. 

Індикатором якості політичної участі вважають по-
літичну ефективність, яка, в свою чергу, надає зміс-
товну характеристику політичній культурі, що панує у 
суспільстві. Під політичною ефективністю розуміють 
"відчуття пересічною людиною можливості справляти 
вплив на політичний процес" (Н. Паніна). Чим вищий 
рівень політичної ефективності в масовій свідомості 
пересічних громадян, тим про вищий рівень розвитку 
демократії у країні можна вести мову. 

За даними соціологічного моніторингу, у 2005 році 
порівняно із минулими роками існування незалежної 
України політична ефективність громадян дещо зросла. 
Порівняно із 2004 роком з 6,2% до 9,4% збільшилася 
кількість громадян, які ствердно відповіли на запитання: 
"Якби уряд України ухвалив рішення, яке обмежує Ваші 
законні права й інтереси, чи могли б Ви щось зробити 
проти такого рішення?". Найнижчий показник з цього 
питання спостерігався у 2000 році і дорівнював 4%. З 
13% до17% зросла частка тих, хто вважає що зміг би 
щось зробити, "якби аналогічне рішення ухвалила міс-
цева влада". Найнижчий показник з цього питання спо-
стерігався у 1997 році і дорівнював 6,6%. [5]. 

В той же час, ефективність звернення людей до 
правоохоронних органів у разі обмеження їхніх прав та 
інтересів і досі залишається на дуже низькому рівні, 
оскільки відповідні установи часто не виконують покла-
дені на них обов'язки із надання правозахисної допомо-
ги населенню. 

 за допомогою до міліції у 2005 році звернулося 
8% громадян, і лише менш як чверть з них зазначили, 
що необхідну допомогу їм надали; 

 7% зверталися до суду; з–поміж них одержали 
допомогу 31%; 

 4% зверталися до прокуратури; серед них допо-
могу дістали 24%; 

 6% зверталися до адвоката; серед них одержали 
допомогу 52%; 

 17% зверталися до місцевої адміністрації; з їх 
числа отримали допомогу 29% [6]. 

Починаючи з 1992 року Інститут соціології НАН України 
проводить моніторинг процесу демократизації в Україні. За 
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результатами щорічних опитувань здійснюється аналіз змін, 
що відбуваються в суспільстві у масовій свідомості. 

На початку 2004 року лише 18% українських грома-
дян вважали, що "в найближчий рік наше життя більш–
менш налагодиться", і 40% вважали, що "ніякого по-
кращення не буде". Однак революційні події, що відбу-
лися у листопаді–грудні 2004 року, позитивно вплинули 
на суспільну свідомість. В моніторинговому опитуванні 
2005 року було зафіксоване значне підвищення рівня 
демократизації масової свідомості за низкою показни-
ків, в першу чергу у політичній і морально–психологічній 
сферах, що можна пояснити революційними сподіван-
нями. На початку 2005 року спостерігалося зростання 
довіри до президента, уряду, Верховної Ради, інституту 
багатопартійності, до партій та їх лідерів і, що, напевно, 
головне – "усвідомлення власної політичної ефективно-
сті – впевненості в тому, що "прості" люди можуть здій-
снювати вплив на політичні процеси, що відбуваються в 
країні"; підвищення соціального оптимізму – очікувань і 
впевненості в тому, що ситуація в країні буде покращу-
ватися. Однак протягом 2005 року розвиток подій в 
сфері владних відносин пішов зовсім за іншим сценарі-
єм, ніж того, що чекали від нього люди. І, як результат – 
масове розчарування і повернення демократичних ус-
тановок і настроїв населення до рівня 2004 року. 

Як свідчать дані моніторингу, на початку 2005 року 
вперше за всі роки незалежності в Україні число людей, 
що висловлювали соціальний оптимізм, було вдвічі бі-
льшим, ніж число песимістів: 40% опитаних вважали, що 
"в найближчий рік наше життя більш–менш налагодить-
ся", і 18% думали, що "ніякого покращення не буде". Од-
нак менше ніж за рік тенденція переважання в країні со-
ціального песимізму повернулась майже до попередньо-
го рівня – 22% оптимістів і 36% песимістів [2]. 

Об'єктивним показником залученості громадян у по-
літичній простір, є рівень їх зацікавленості політикою. 
За спостереженнями Ніни Паніної за період з березня 
2004 року до березня 2005 року істотно посилився інте-
рес населення до політики загалом (на 10% збільшила-
ся кількість людей, які зазначали, що політика їх ціка-
вить значною мірою, і настільки ж поменшало тих, хто 
зовсім не цікавиться політикою). Такий великий "стри-
бок" у підвищенні інтересу пересічних людей до полі-
тичного життя країни у моніторингу за 12 років був зафі-
ксований уперше [7]. Пов'язаний він був із кризовим ста-
ном українського суспільства, який вилився у події Пома-
ранчевої революції. Однак вже у наступному 2006 році в 
контексті постреволюційних настроїв спостерігалося 
зменшення кількості людей, яких політика "дуже ціка-
вить", з 21,1 до 17, 4%, і, навпаки, з 11,3 до 15,4% збіль-
шилася частка тих, кого політика "зовсім не цікавить" [3]. 
В цілому ж рівень зацікавленості політикою у 2006 році 
залишався вищим ніж за всі попередні роки, що переду-
вали Помаранчевій революції. Тобто з певною обережні-
стю можна говорити про те, що українське суспільство 
після буремних подій листопада–грудня 2004 року пере-
йшло на якісно новий рівень політичної зрілості. 

Щодо регіонального виміру політичної активності насе-
лення, його ретельно проаналізував український соціолог 
Олександр Стегній (дані табл. 1–3 і коментарі до них). 

 
Таблиця  1 .  Динаміка членства у громадських та полі-

тичних організаціях по макрорегіонах, % 
 

Макрорегіони 1994 2004 2005
Центр 16,7 16,1 13,4 
Захід 21,9 23,9 16,0 
Схід 14,8 12,9 17,7 
Південь 16,0 13,9 18,9 
Загалом по Україні 17,0 16,2 16,3 

   Джерело: [8]. 
 
Отримані дані вказують на незначну динаміку від-

мінностей у залученості громадян України до громадсь-
ких або політичних організацій між регіонами. За остан-
ні 11 років цей показник не зазнав значних змін незалеж-
но від регіону. Виняток становить помітне зниження рівня 
членства на Заході та, навпаки, зростання – на Півдні. 
В цілому ж по країні впродовж періоду соціологічного 
спостереження ситуація залишається фактично незмін-
ною. Останній результат слугує підтвердженням пасив-
ності не тільки пересічних громадян, а й самих суб'єктів 
соціально–політичної діяльності, насамперед первинних 
структур політичних партій та громадських організацій. 

Результати масових опитувань фіксують загальне 
зменшення участі людей у політичних мітингах та кон-
тактування з активістами політичних партій порівняно з 
початковим періодом державної незалежності України. 
Така тенденція є характерною для всіх регіонів. Так, 
рівень участі мешканців Західного регіону в політичних 
мітингах у листопаді 1991 році був найвищим в Україні, 
однак у 2004 році помітно скоротився і за цим показни-
ком зрівнявся зі Східним регіоном. Останній єдиний з 
усіх регіонів не відзначився скільки–небудь відчутним 
скороченням участі громадян у політичних мітингах. Що 
ж до контактів з активістами політичних партій, то в ли-
стопаді 1991 року в Західному регіоні люди були актив-
нішими, ніж на Півдні та Сході, але не відрізнялися за 
цим показником від Центру. Згідно з опитуванням 2004 
року, Західний регіон став єдиним, де на той час не 
відбулося значного скорочення таких контактів. 

Останній результат, цілком можливо, не тільки є на-
слідком недостатньої соціальної активності пересічних 
громадян, а й пояснюється малопотужною організацій-
ною інфраструктурою провідних суб'єктів політичної 
діяльності на регіональному рівні. 

Дані моніторингового опитування 2005 року свідчать 
про значні регіональні відмінності під час Помаранчевої 
революції. Так, брали участь в акціях в Києві та інших 
населених пунктах і допомагали учасникам масових 
акцій протесту половина громадян у Західному регіоні, 
чверть – у Центральному і значно менше – на Сході та 
Півдні (відповідно 8% та 5%). 

У таблиці 2 відображено динаміку участі в мітингах і 
контактування з активістами (в цьому разі не йдеться 
ані про частоту участі, ані про інтенсивність контактів). 

 
Таблиця  2 .  Динаміка участі в політичних мітингах та контактування з політичними активістами, % 

 
Участь у мітингах Контактування з активістами 

Листопад 1991 2004 Листопад 1991 2004 Макрорегіони 
так пі так ні так ні так ні 

Центр 16,0 78,2 9,7** 89,1 19,0 73,2 11,2** 86,2 
Захід 23,4 72,1 17,2* 80,1 24,2 69,4 18,5 76,9 
Схід 13,4 83,0 12,2 85,8 15,6 81,2 7,3** 87,2 
Південь 14,4 81,3 7,8** 89,1 16,1 79,6 8,5** 87,1 
Загалом по Україні 16,5 78,9 11,1** 86,7 18,5 76,1 10,9** 85,0 
* відмінності значимі на рівні 0,05. 
** відмінності значимі на рівні 0,01. 
Джерело: [9]. 
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Готовність до соціального протесту розгляда-
ються як наявний рівень здатності пересічних громадян 
впливати на суб'єкти політичної діяльності. Операціона-
лізація регіонального виміру цього показника політичної 
культури здійснювалась на підставі таких емпіричних 
індикаторів: здатність респондентів до протидії уряду 
України та місцевій владі у випадку, коли вони утискають 
їхні права й інтереси; готовність опитаних взяти участь у 

різних заходах відстоювання своїх прав та інтересів. 
Упродовж 11 років частка українських громадян, здатних 
(хоча б на вербальному рівні) протидіяти рішенням уря-
ду, які утискають їхні права й інтереси, залишилась не-
значною. Після подій Помаранчевої революції мало міс-
це відчутне зростання даного показника в цілому по 
Україні. У регіональному вимірі помітне зростання кілько-
сті здатних вплинути на уряд зафіксовано лише в Центрі. 

 
Таблиця  3 .  Динаміка самооцінок здатності протидіяти рішенням уряду та місцевої влади, % 

 

Самооцінки Центр Захід Схід Південь Загалом 
по Україні

Рішенням уряду 
1994 

Так 03,0 07,8 07,6 06,0 05,7 
Ні 65,9 65,5 59,1 70,4 65,5 
Важко сказати 31,1 26,7 33,2 23,6 28,8 

2004 
Так 04,4 08,3 07,0 06,4 06,2 
Ні 70,2 64,6 70,6 69,5 69,1 
Важко сказати 25,4 27,1 22,4 24,1 24,7 

2005 
Так 09,9 11,4 07,5 09,3 09,5 
Ні 52,8 51,8 63,9 60,4 57,1 
Важко сказати 37,3 36,8 28,6 30,3 33,4 

Рішенням місцевої влади 
1994 

Так 08,1 14,9 18,4 11,3 12,4 
Ні 58,9 56,8 48,3 60,9 56,8 
Важко сказати 33,0 28,3 33,3 27,8 30,8 

2004 
Так 13,6 15,4 12,7 12,1 13,3 
Ні 55,6 44,3 58,6 58,4 55,0 
Важко сказати 30,9 40,3 28,7 29,5 31,7 

2005 
Так 18,3 19,0 13,2 17,8 17,2 
Ні 43,8 41,4 54,5 45,5 46,2 
Важко сказати 37,9 39,6 32,3 36,7 36,6 
Джерело: [10]. 

 
Як демонструють отримані результати, вдвічі біль-

ше людей, ніж у попередньому випадку, вважають себе 
здатними протидіяти аналогічним рішенням місцевої 
влади. Аналіз динаміки за цією категорією не виявив 
значних зрушень за останні 11 років. Серед регіонів 
скільки–небудь значиму позитивну динаміку зафіксова-
но у Центрі, а негативну – на Сході [11]. 

В цьому контексті надзвичайний інтерес викликає 
інформація щодо готовності населення України брати 
участь в масових акціях протесту. Його динаміку та 
структуру в Україні наочно демонструють дані моніто-
рингу Інституту соціології НАН України (табл. 4). 

 
Таблиця  4 .  У разі, коли порушено Ваші права та інтереси, які заходи та засоби обстоювання своїх прав  

Ви вважаєте за найефективніші і припустимі настільки, що Ви самі готові взяти в них участь?  
(Відзначте всі відповіді, що підходять) 

 
 1994 1995 1996 1997 1998 1999 2000 2001 2002 2003 2004 2005 2006 
1. Участь у передвиборчих 
кампаніях 15,5 14,8 13,7 10,1 15,4 18,3 20,1 20,2 16,5 – – 23,7 20,3 
2. Збирання підписів під 
колективними петиціями 17,0 16,7 12,7 11,3 16,9 18,6 17,4 20,1 15,6 – 21,8 24,6 22,4 
3. Законні мітинги і демон-
страції 16,6 16,2 15,2 14,8 22,4 23,8 19,9 26,6 20,0 – 19,2 34,2 27,,9 
4. Погрожування страйком 7,9 7,9 7,4 6,9 9,1 6,9 6,7 9,2 5,2 – 3,8 6,0 5,2 
5. Бойкот (відмова викону-
вати рішення адміністрації, 
органів влади) 7,1 7,0 6,6 5,1 7,5 7,1 7,2 8,7 5,2 – 2,7 6,2 5,0 
6. Несанкціоновані мітинги і 
демонстрації 2,2 2,6 2,2 2,7 4,4 3,2 3,3 4,3 2,6 – 1,3 3,2 2,6 
7. Незаконні страйки 1,6 1,8 1,9 2,3 2,5 2,2 2,4 2,4 1,1 – 0,9 1,6 1,8 
8. Голодування протесту 2,0 1,9 2,9 2,0 3,4 2,6 2,6 3,9 1,7 – 1,5 3,7 2,3 
9. Пікетування державних 
установ 4,4 4,0 5,9 4,3 7,7 7,3 6,5 8,4 5,6 – 5,1 9,9 7,1 
10. Захоплення будівель 
державних установ, блоку-
вання шляхів сполучення 1,0 1,2 0,9 1,4 2,0 1,7 1,7 1,8 1,0 – 1,6 2,4 1,2 
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Закінчення табл. 4 
 

 1994 1995 1996 1997 1998 1999 2000 2001 2002 2003 2004 2005 2006 
11. Створення незалежних 
від Президента та уряду 
збройних формувань 2,0 2,9 1,6 2,5 2,7 2,9 2,4 2,5 1,7 – – 0,9 1,0 
12. Інше 1,1 1,1 0,7 0,7 1,2 1,4 1,1 1,0 0,8 – 1,2 1,4 1,0 
13. Жоден із заходів не зда-
ється мені ефективним і 
припустимим настільки, щоб 
я взяв(ла) в них участь 31,9 36,9 33,5 37,3 29,8 29,9 34,2 30,3 37,1 – 36,6 25,2 31,2 
14. Важко сказати 29,8 27,2 33,3 33,4 30,5 27,5 26,9 26,6 21,9 – 19,0 19,6 18,5 
Не відповіли 0,6 0,1 0,0 0,1 0,2 0,1 0,1 0,1 0,2 – 0,2 0,1 0,0 
"Індекс Дестабілізаційності 
Протестного Потенціалу" 
(ІДПП)* 3,2 3,2 3,0 2,9 4,2 4,0 3,7 4,6 3,0 – 2,6 4,6 3,7 
* 1988 року нами була розроблена методика вимірювання рівня соціальної напруженості, основним показником якої виступає "Ін-
декс Дестабілізаційності Протестного Потенціалу" (ІДПП). Основою обчислення ІДПП слугують результати експертних оцінок (100 
експертів) різних форм соціального протесту з огляду на міру їх дестабілізаційності. Отримані коефіцієнти дестабілізаційності спів-
відносяться із питомою вагою громадян, готових взяти участь у тій чи тій формі протесту. Дослідження засвідчили, що значення ін-
дексу дестабілізаційності, яке перевищує "критичну точку" 4.4 бала, сполучене із масовими акціями протесту. Джерело: [12]. 
 
Дані таблиці наочно свідчать про коливання полі-

тичної активності на різних етапах суспільно–політич-
ного розвитку України часів незалежності. Особливо 
яскраво сплеск громадської активності майже за всіма 
показниками спостерігався у 2005 році у зв'язку з поді-
ями Помаранчевої революції і, навпаки, помітний спад 
показників політичної участі ми бачимо у 2006 році як 
реакцію на нездійсненні надії і підвищений рівень "ре-
волюційних очікувань". 

Однією з форм політичної участі, що набуває харак-
теру соціального протесту як виходу з конфлікту є відхід, 
тобто свідома відмова від активної суспільно–політичної 
позиції. За висновками українських соціологів О. Іваненка 
і В. Казакова, які вони зробили у 2003 році, в Україні 
склалися досить стійкі і постійно відтворювані умови для 
масового залучення населення до такої форми соціаль-
ного конфлікту і соціального протесту, як відхід. І хоча 
відхід є значною мірою латентним феноменом, з різно-
манітними формами прояву, "можна стверджувати, що 
дані моніторингу (йдеться про дослідження 2003 року, 
В.Б.) підтверджують це припущення" [13]. Спробуємо 
порівняти показники моніторингів, що використовували 
згадані вчені 2003 і 2006 років на предмет підтвердження 
або спростування висловленої ними тези. 

Формуванню такої моделі поведінки, на думку дослі-
дників, сприяє ситуація, недовіри переважної більшості 
основним органам державної влади, брак політичних 
ідеалів, що заслуговували б підтримки, так само як й 
інших норм та цінностей. Президенту у 2003 році "зовсім 
не довіряли" – 33,6%. У 2006 – 19,9%. "Цілком довіряли", 
відповідно 1,7 і 5,6%. Верховній Раді у 2003 році "зовсім 
не довіряли" – 30,8%. У 2006 – 18,7%. "Цілком довіряли", 
відповідно 0,8 і 1,6%. Уряду у 2003 році "зовсім не дові-
ряли" – 29,6%. У 2006 – 18,8%. "Цілком довіряли", відпо-
відно 0,9 і 2,1%. Тобто очевидним є ріст довіри з боку 
громадян до цих інститутів влади. 

За даними моніторингу 2003 року 61,4% опитаних були 
"скоріше не задоволені" своїм становищем у суспільстві. У 
2006 році таких відповідей поменшило до 49,0%. "Скоріше 
задоволених" побільшило, відповідно з 11,5 до 20,2%. 
Майже половина опитаних (49,9%) стверджували, що "те-
рпіти таке злиденне становище вже неможливо" (показник 
2001 року В.Б.). У 2006 році цей показник зменшився до 
29,1%. Індикатор песимістичного прогнозу на майбутнє, 
висловлений у твердженні, що протягом найближчого 
часу "жодного поліпшення не буде", дорівнював 47,4% у 
2003 році і 35,2% – у 2006–му. Тобто і за цими показника-
ми спостерігалося певне позитивне зрушення. 

Незважаючи на ситуацію утиску інтересів значної 
більшості населення, у 2003 році 18% громадян "зо-
всім не цікавилися" політикою, – "дуже цікавляться" 
нею лише 11,6% українських громадян. У 2006 році ці 
показники склали відповідно 15,4 і 17,4%. Тобто спо-
стерігається ріст інтересу до політику в певних колах 
українських громадян [14]. 

На підставі цих даних можна зробити припущення, 
що на відміну від 2003 року, соціально–політична база 
відтворення такого явища як відхід у 2006 році дещо 
зменшилася і, навпаки, з'являються ознаки більш сві-
домої та широкої участі громадян у політиці. Однак на-
ведені показники не є надто стійкими і у багатьох аспе-
ктах залежать від політики нової влади. 

Серед причин, які зумовлюють низький рівень гро-
мадської активності в Україні можна назвати такі. Наяв-
ність соціально–психологічних стереотипів, пов'язаних із 
патерналістським настроями, що залишилися від радян-
ських часів та частково відтворюються в умовах неспра-
ведливої та недосконалої системи розподілу ресурсів на 
всіх рівнях. Низький рівень матеріальної забезпеченості 
переважної більшості громадян, що корелює з мінімаль-
ними показниками громадської активності. Брак полі-
тичних ідеалів, які б стимулювали громадську актив-
ність. (На це вказують 45,2% респондентів у моніторин-
говому дослідженні 2006 року) [15]. Втрата громадяна-
ми довіри до інститутів державної влади та можливості 
впливу на них. Відсутність розвинених механізмів зво-
ротного зв'язку між владою та громадою. Нерозвине-
ність інституціональної структури громадянського суспі-
льства, яка виступає в якості каналів громадянської 
активності – політичних партій, профспілок, інших гро-
мадських об'єднань та груп, незалежних ЗМІ тощо. 

Рівні політичної активності населення можуть бути 
дуже різними, її злети та падіння носять циклічний харак-
тер, і чим більше закритим є суспільство, тим більш ви-
разними є цикли, тим більш вірогідним стає ризик рево-
люційних вибухів, вважають вчені (В. Пастухов) [16]. 

Попри всі труднощі та перешкоди на шляху до демок-
ратії, більшість фахівців все ж схильні вважати, що україн-
ське суспільство має підстави для просування до режиму 
консолідованої демократії шляхом демократизації. Звер-
таючись до витоків української державності, можна поба-
чити, що "демократичні традиції там вкорінені більш гли-
боко ніж авторитарні. Тому демократизація політичної 
системи, рух у бік парламентської республіки, розширення 
прав місцевого самоврядування, територіальних … гро-
мад були б для України природним процесом" [17]. 
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Підтвердженням позитивних зрушень у суспільній сві-
домості, що сприятимуть зміцненню демократичного по-
тенціалу суспільства, є дані соціологічного моніторингу. За 
спостереженням українського соціолога Євгена Головахи, 
перші ознаки зміни соціальної ситуації зафіксовано 1999 
року, коли вперше за всі роки спостережень припинилося 

невпинне погіршення показників соціального самопо-
чуття і ставлення людей до власного становища в сус-
пільстві. Тобто розпочався процес зменшення кількості 
респондентів які "скоріше незадоволені" і відповідно 
почала зростати частка "скоріше задоволених" своїм 
соціальним становищем [18] (докладніше у табл. 5). 

 
Таблиця  5 .  Якою мірою Ви в цілому задоволені своїм становищем у суспільстві на теперішній час? 

 
 1992 1994 1995 1996 1997 1998 1999 2000 2001 2002 2003 2004 2005 2006 
1. Скоріше не 
задоволений 50,5 62,4 62,2 63,4 71,8 77,5 73,1 69,4 70,1 63,2 61,4 58,2 46,6 49,0 
2. Важко сказати, 
задоволений чи ні 33,0 24,8 25,2 25,3 19,6 15,2 18,7 22,1 21,8 23,7 26,9 26,4 33,9 30,6 
3. Скоріше 
задоволений 16,0 12,6 12,3 11,3 8,5 7,0 8,0 8,5 8,1 12,2 11,2 15,4 19,5 20,2 
Не відповіли 0,4 0,3 0,3 0,0 0,2 0,3 0,3 Тої 0,0 0,8 0,4 0,0 0,1 0,3 
Джерело: [5]. 
 
На зауваження Е. Головахи особливу увагу заслуго-

вує і тенденція зміни базисного типу особистості, котра 
свідчить на користь того, що на теперішньому етапі 
свого розвитку українське суспільство за "людськими 
ресурсами" більшою мірою готове до демократичних і 
ринкових перетворень, ніж це було впродовж перших 
років незалежності України. Так, в останні роки в Україні 
суттєво побільшало так званих "інтерналів" – людей, 
котрі відповідальність за те, як складається їхнє життя, 
покладатимуть передусім на самих себе, а не на зовніш-

ні обставини. І хоча "екстерналів" і досі втричі більше за 
"інтерналів", у 2003 році вперше за всі роки моніторингу 
вони не становлять більшості населення. (Див. табл. 6). 
Якщо зважити, що інтернальність є психологічною домі-
нантою людей, які живуть в економічно розвинених де-
мократичних державах, "можна констатувати, що в Укра-
їні останніми роками спостерігається тенденція набли-
ження особистісних характеристик населення до базис-
ного типу особистості в країнах Заходу" [18]. 

 
Таблиця  6 .  Як Ви вважаєте, від чого здебільшого залежить те, як складається Ваше життя? 

 
 1992 1994 1995 1996 1997 1998 1999 2000 2001 2002 2003 2004 2005 2006 
1. Здебільшого від зовнішніх 
обставин 20,4 28,2 29,2 31,2 31,2 38,6 29,2 28,5 25,2 24,0 19,6 19,3 18,6 18,9 
2. Деякою мірою в" мене, але 
більше від зовнішніх обставин 34,9 30,6 28,3 27,7 30,7 28,1 32,3 30,7 28,6 28,1 27,8 29,3 27,2 29,5 
3. Однаковою мірою від мене і 
від зовнішніх обставин 25,7 21,3 22,6 22,2 24,0 18,7 23,9 23,7 28,8 25,6 29,8 28,8 29,8 31,8 
4. Більшою мірою від мене, ніж 
від зовнішніх обставин 12,3 10,0 10,3 9,2 7,6 7,2 7,5 8,8 9,7 10,7 11,6 12,1 12,8 10,4 
5. Здебільшого від мене 6,6 9,2 9,2 9,7 6,4 7,1 6,8 8,1 7,5 11,5 11,2 10,2 11,4 9,3 
Не відповіли 0,2 0,8 0,4 0,0 0,1 0,4 0,3 0,3 0,2 0,2 0,1 0,3 0,2 0,1 
Середній бал  2,4 2,4 2,4 2,3 2,2 2,3 2,4 2,5 2,6 2,7 2,7 2,7 2,6 
Джерело: [19]. 
 
Таким чином, спираючись на соціологічні досліджен-

ня політичної участі українських громадян, можна зроби-
ти висновок про наявність певних ознак демократичного 
поступу України. На думку автора, ресурсом демократії в 
Україні є вихід на політичну арену нових соціальних 
верств, зокрема представників нового середнього класу, 
зацікавлених у встановленні стабільних, правових і де-
мократичних відносин; відсутність в Україні єдиного кон-
солідованого олігархічного угрупування, яке було б в 
змозі нав'язувати свою волю іншим ПЕГ і державі; в се-
редовищі крупного капіталу, приходить розуміння тієї 
простої істини, що в умовах тривалого конфлікту про-
грають всі сторони, а тому краще домовлятися, ніж кон-
фліктувати; певні надії виникають із впровадженням по-
літичної реформи – послабленням вертикальних і вста-
новленням горизонтальних зв'язків. На демократизацію 
суспільних відносин має вплив "очищення" суспільства 
Помаранчевою революцією 2004 року: ЗМІ звільнилися 
від тотального контролю з боку державних структур, на 
якісно новий рівень змагальності піднявся електораль-
ний процес, "подорослішало" громадянське суспільство, 
зросла політична культура громадян. 
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РЕФОРМА ІНСТИТУЦІЙНОЇ СИСТЕМИ ПОЛІТИЧНИХ ВІДНОСИН ТА ВЛАДИ В УКРАЇНІ 

 
У статті досліджуються деякі проблеми реформування інституційної системи політичних відносин та влади 

держав пострадянського простору, України зокрема, резервів їх подальшого розвитку. Здійснюється аналіз особли-
востей реформаційних процесів інституційного устрою державної влади в Україні з позицій сучасного досвіду дер-
жав, що досягли значних результатів в умовах близьких Україні. Запропоновані прикладні кроки, щодо якісних змін в 
системі інституційного устрою політичних відносин й влади в Україні. 

This article researches some problems of the reformation of the institutional system of political relations and authority in former 
states of the USSR particularly in Ukraine, and the possibilities of its further development. The article analyses the particularities of 
the reformation processes of the institutional structure of authorities in Ukraine from the position of up–to–date experience of the 
states which had obtained interesting results in conditions close to those of Ukraine. The author proposes some practical steps for 
the qualitative changes in the system of institutional structure of political relations and authorities in Ukraine. 

 
З точки зору функціонування системи політичних 

відносин, Україна, безумовно, є державою з обмеженою 
демократією. Інституційне сприйняття державної влади 
також обмежене. Україна являє собою у значній мірі ще 
централізовану політичну систему, в рамках якої існує 
лише незначна кількість політично активнофункціную-
чих її ланок. Український соціум, у цілому, перебуває 
сьогодні в стадії транзитного переходу від посттоталі-
тарного стану до політичного плюралізму й демократії, 
від державно–командної до приватновласницької рин-
кової економіки. Відповідно, такий – транзитний (пере-
хідний) стан вносить істотні корективи в інституційні 
процеси утворення системи політичних відносин і вла-
ди. На перший погляд, створюється враження, що ситу-
ація в цілому змінюється на краще. Але в дійсності вона 
практично залишається колишньою. 

"Досягненнями" розвитку політичних відносин та 
влади в Україні, їх інституційності є й досі залишаються: 
концентрація, однаманітність, центризм, некомпетент-
ність, уніфікованість, безвідповідальність особливо "пе-
рших лідерів", які не дають підстав їй ні для стійкості, ні 
для функціональності, ні для продуктивності. Ці обстави-
ни виводять сучасний український соціум із "ладу", інак-
ше кажучи, вводять його в стан дестабілізації та конфро-
нтації, державної влади зокрема. Саме з цієї причини 
існуюча в Україні система інституційного устрою й відно-
син у сфері політики і влади перебуває в стані внутріш-
нього спазму, напруженості, і як наслідок, – конфронта-
ції. У таких випадках, як правило, Україну як соціум не-
минуче очікують деформації, революції, а саму владу – 
радикальні політичні зміни. 

Перед Україною, як перед державою з відносно ни-
зьким рівнем інституційного устрою політичної системи, 
стоять практично ті ж проблеми, що й перед багатьма 
пострадянськими державами. Особливо складним за-
вданням для України в цьому процесі сьогодні є рефо-
рмування інституційного устрою системи державної 
влади та політичних відносин. Тут потрібні серйозні 
радикальні та якісні перетворювання. 

Функціональність інститутів політичних відносин і 
влади втрачається з тієї причини, що учасниками про-
цесів у них є не стільки самі громадяни як суб'єкти полі-
тики, скільки окремі їх "гідні" лідери, що саме й веде до 
формалізації й омертвлінню самоуправлінського буття 
суспільства. У таких умовах, як правило, не спрацьову-
ють реформаційні процеси радикальної властивості, 
через те що, вони охоплюють лише окремі, а то й зов-
нішні аспекти процеси функціонування соціуму, зали-
шаючи суттєве поза змінами, тим самим не спонукають 
до розвитку, а лише компенсують його відсутність і до 
того ж спричиняють істотні й безповоротні витрати. Ре-
зультативність таких реформаційних процесів пов' яза-
на: по–перше, із змінами у психології людей, "інституці-
ональної" довіри владним структурам; по–друге, об'єк-
тивному інформуванню щодо проведення реформ у 
суспільстві, їх цілях, змісту. Як показують результати 

дослідження, проведеного серед населення м. Севас-
тополя – лише приблизно третя частина (27%) респон-
дентів дещо знають про реформи у суспільстві, можуть 
назвати лише назву реформи (чули в новинах, тощо), 
але про мету й зміст реформ уявляють край недостат-
ньо. Більш всього про реформи, як виявилось, повідом-
лено старше покоління населення (42%), але переваж-
но вони знають саме про пенсійну реформу; менш 
всього про реформи повідомлена молодь (17%). Біль-
ша частина населення не вірить в ефективність запро-
ваджених реформ, вважаючи що все це обман й реа-
льних засобів ніхто не здійснює (ніхто із опитаних не 
відповів, що у реформах, які впроваджуються є великі 
шанси на успіх). Найбільш оптимістично настроєна мо-
лодь (89%) вважають, що у реформ є середні шанси на 
успіх), хоча більша їх частина не уявляють зміст цих 
реформ. Люди середнього та похилого віку (64% й 43% 
відповідно) вважають, що у реформ немає жодних ша-
нсів й не бажають їх підтримувати. Підтримувати рефо-
рми у тому вигляді, в якому вони пропонуються, готові 
тільки 1% опитаних. Більша частина опитуваних, зок-
рема – молодь (67%), середнє покоління людей (71%), 
люди похилого віку (58%) не вірять, що проводжуючі 
реформи змінять життя більшої частини людей на кра-
ще. Також молодь та середнє покоління людей поміча-
ють й те, що у запроваджуваних сьогодні реформах 
нема єдиної, чіткої мети і вони суперечать одна одній 
(33% та 36% відповідно), а люди похилого віку більш 
склоні до думки, що головна причина у неузгодженій 
діяльності саме інститутів державної влади (78%) [1]. 

Вихід із цієї ситуації існує, він знайдений досвідом 
багатьох розвинутих держав, застосування якого в 
Україні відповідно вимагає творчого індитифікованого 
мислення, фактичної зміни практикуючих традиційних 
підходів. Мова іде не стільки про децентралізацію й 
деконцентрацію державної влади та політичних відно-
син, скільки у визначенні та визнанні потреби їх нового 
інституційного устрою в якості відправної точки, скла-
дової частини політичної реформи. 

Перша проблема, яку слід вирішити, полягає в з'я-
суванні того, як і яким чином інститути державної влади 
та політичних відносин можуть адекватно реагувати, 
тобто відображати, охоплювати та відтворювати систе-
му різноманітних інтересів суб'єктів політики, забезпе-
чувати здатність їх до самоорганізації та самовряду-
вання. Головним тут для влади, її окремих інститутів 
управління є – знайти та реалізувати в управлінських 
об'єктах функціональні параметри, а також важливі ре-
сурси інтересів, впливаючи на які можна зберігати або 
перетворювати їхній стан. Вирішення такої проблеми 
вимагає, насамперед, ефективного розподілу цілей та 
функцій державної влади по ієрархічній піраміді її інсти-
тутів та органів. Тут необхідна концепція скоординова-
ного механізму розвитку самостійності й відповідально-
сті інститутів влади, управління та місцевого самовря-
дування. Одним із наявних прикладів вирішення таких 
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завдань, що стоять перед реформуванням інституцій-
них основ політичних відносин і влади в умовах близь-
ких Україні, є досвід деяких розвинутих держав, який 
свідчить, що їх трансформація іноді приводять до появи 
інноваційних структур, що спонукають та контролюють 
проведення таких реформ. Так, зокрема, доречним є 
досвід: Канади, де були створені, спеціальні оперативні 
виконавчі органи реформування; Нідерландів – сфор-
мовані автономні управлінські організації; Австралії – 
спеціальні виконавчі агентства тощо. З огляду на даний 
досвід Україні на цей час, більш доцільно в реформу-
ванні системи політичних відносин опиратися на вже 
існуючі потужні державні інститути влади, відомства, 
систему контролю тощо, включаючи громадські органі-
зації, механізми звітності, контролю з боку громадсько-
сті. Прикладом цього може бути Німеччина, де серед 
важливих способів трансформації інституційної системи 
"худої" держави був зроблений акцент на скорочення та 
раціоналізацію саме інститутів виконавчої влади феде-
рального рівня, створення гнучкого бюджетного законо-
давства, скорочення чисельності службовців. У Німеч-
чині, також на основі концепції "Нова управлінська мо-
дель" наголос був зроблений саме на залучення в ін-
ститути влади фахівців зі сторони, введення контракт-
ної системи та приватизації на базі результатів більш 
гнучкого розподілу ресурсів. Варто відмітити, що інсти-
тути влади істотно просунулися шляхом здійснення 
таких реформ. У Фінляндії вдалося скоротити на 43 % 
число службовців бюджетної сфери влади й зробити 
суттєві зміни в її інституційному устрою на макро – та 
мікрорівнях. Ця тенденція супроводжувалася делегу-
ванням повноважень по прийняттю управлінських рі-
шень від галузевих міністерств і відомств до інститутів 
місцевого самоврядування, що й привело до очікувано-
го скорочення числа службовців на рівні галузевих міні-
стерств [2]. Тут думається, що одним із головних за-
вдань для України є, насамперед, своєчасне виявлення 
та використання вже наявних досягнень загальнонаціо-
нального характеру відносно цілей і завдань реформу-
вання інтитуційних основ влади, готовність до налаго-
дження ефективних відносин з іститутами регіональних 
адміністрацій, депутатським корпусом, а також до ство-
рення, особливо в центрі ефективних коаліцій, ділових 
взаємодій з недержавними організаціями. 

Сьогодні в Україні, в умовах кризи влади необхідно 
розробити в сфері її інституційного устрою ряд ефекти-
вних дійових заходів, які можуть представлені в "Кон-
цепції реформування інституційного устрою державної 
влади і управління", спрямованої на вирішення про-
блем, що виникли сьогодні у цій сфері відносин. Харак-
тер таких тактичних заходів, повинен продемонструва-
ти цілеспрямованість, результативність інститутів вла-
ди саме в плані проведенні стратегії такої реформи. 
Прикладом щодо цього є досвід Південної Кореї, де у 
відповідь на економічну кризу був сформований Комітет 
з реформи державної влади, до складу якого ввійшли 
22 фахівці. Після публічного слухання і консультацій із 
представниками кожної галузі державної влади Комітет 
представив остаточний варіант реструктуризації інсти-
туційної системи державної влади. Національні збори 
прийняли Закон "Про організаційну структуру державної 
влади", задля якого було створено ефективну структуру 
інститутів влади з централізованими владними повно-
важеннями з одного боку, з іншого боку – орієнтацією 
на потреби та інтереси громадян, здатну оперативно 
реагувати на зміни у суспільстві [3]. Для України це мо-
же означати – необхідність вироблення серед інститутів 
центральної ланки влади, її лідерів, політичного плю-
ралізму й толерантності щодо регіональних та місцевих 
інститутів влади, які можуть мати самостійне бачення 

реформування політичних відносин та влади у своєму 
регіоні. В цьому зв'язку цікавим для України є досвід 
модернізації інституційної системи влади і управління 
Великобританії, яка у цьому процесі досягла значних 
результатів. Однією із ключових ідей державної про-
грами "Нове державне управління" є установка, що чим 
більш автономніші інститути політики від зовнішніх об-
межень (мається на увазі центральних), тим більш реа-
льніше і ефективніше досягати результатів і краще мо-
жуть бути використані наявні ресурси в рамках прове-
дення реформ. Базові питання, що прагнули вирішити 
реформатори у сфері державної влади, пов'язані по–
перше, з прийняттям персоналу на роботу, оплатою їх 
праці, по–друге, з атестацією та підготовкою виконання 
управлінських рішень, їх фінансовим забезпеченням. 
Тут, на практиці керівники будь–якого рівня влади обо-
в'язково звітують перед вищестоящими, з подальшим 
проведенням парламентського чи громадського конт-
ролю. Здійснюється також стратегія інформаційного 
забезпечення модернизаційних процесів інституалізації 
системи влади, оцінки її діяльності та ефективності що-
до поставлених раніше завдань [4]. Однак, це ще не 
слід розглядати саме як децентралізацію чи деконцен-
трацію владних відносин, оскільки державні службов-
ці, як і раніше, входять до складу інститутів влади та 
звітують за результатами своєї діяльності в напряму 
перед вищестоящим керівництвом. Однак, слід зазна-
чити, що ряду держав (Бразилія, Фінляндія, Нідерлан-
ди тощо) все–таки вдалося забезпечити певний пере-
розподіл відповідальності між різними рівнями та гіл-
ками влади, їх інститутами й позбутися ряду обов'язків 
із надання управлінських послуг. 

Друга проблема полягає в наданні інституційній си-
стемі політичних відносин та влади, такого якісного 
стану й таких рис, які б, по–перше, дозволили б весь їх 
потужній сукупний потенціал використати найбільш ра-
ціонально й продуктивно, а по–друге, спонукали б тво-
рчому, конкурентному прояву самоуправлінських функ-
цій громадян як суб'єктів політики. У цій частині цікавий 
для України той досвід Британії, коли інституційні стру-
ктури влади, особливо місцевого рівня самостійно роз-
глядають питання про доцільність тієї або іншої конкре-
тної владно–управлінської функції, аналізують цілі та 
завдання, яких вони досягли, сприяють ефективності й 
конкурентоспроможності системи управління, обміню-
ються досвідом. З 2000 року особливо акцентується 
увага саме на підвищення ефективності діяльності всієї 
інституційної системи влади та відносин. У процесі їх 
модернізації за останні 6 років активно впроваджується 
принцип "нетерплячого відношення до посередності", 
що припускає суворий контроль за результатами діяль-
ності чиновників, моніторингу послуг усіх інститутів та 
рівнів влади (центральних, регіональних, місцевих) для 
виявлення найбільш ефективного способу підвищення 
якості та ефективності політичних рішень [5]. Здається, 
такий принцип міг би стати ключовим і в реформуванні 
інституційного устрою влади й політичних відносин в 
Україні. Але практика свідчить зовсім про інше. Ре-
зультати проведеного дослідження свідчать, що біль-
шість молоді та людей середнього віку – (83% й 57% 
відповідно) вважають, що сьогодні посилюється сва-
вілля чиновників державної влади; люди похилого віку 
вважають, що у сучасному українському суспільстві 
царить повна анархія – (58%), що державні службовці 
захищають саме власні інтереси та інтереси комер-
ційних структур. У цьому найбільше впевнена молодь 
та люди похилого віку – (61% й 78% відповідно). Слід 
відмітити, що із всіх опитаних ніхто не вказав, що сьо-
годні державні службовці захищають інтереси грома-
дян та держави, на що саме й повинна бути направ-
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лена їх діяльність. Головною причиною, що гальмує 
розвиток України, населення вважає корупцію серед 
чиновників уряду (78% усіх опитаних) [1]. 

З цього приводу варто враховувати й той факт, що 
всі форми оплати праці в системі державної влади (із 
досвіду провідних країн, Великобританії включно) суво-
ро повинні бути пов'язані з кінцевими результатами 
діяльності її інститутів, діяльністю їх службовців. У рам-
ках програми "Модернізація державного управління" та-
кож розпочата спроба закріпити парадигму договірних 
відносин з акцентом саме на співробітництво й парт-
нерство в Британській системі державної влади й уп-
равління. Варто врахувати й досвід інших передових 
держав, які підвищили також гнучкість діяльності дер-
жавних інститутів влади при одночасному зосередженні 
уваги на здійсненні контролю саме за результатами їх 
діяльності. Таким прикладом є нова управлінська мо-
дель Німеччини (здійснена наростаючим підсумком зни-
зу вверх, де регіональні, місцеві інститути влади отри-
мали найбільших результатів у цьому напрямку), яка 
включає в систему оцінки інститутів влади саме резуль-
тати та підсумки їх діяльності та контрактну систему 
відносин, пролонгація такої практики базується саме за 
цим принципом. Нідерланди також зробили крок у на-
прямку договірної, контрактної системи практики, бю-
джетування служб, інституційних структур влади й 
управління саме на основі результатів їх діяльності. 
Слід також відмітити, що деякі держави, наприклад: 
Польща, Угорщина, Бразилія та інші з невисоким рів-
нем інституційності в процесі політичної трансформації 
вже частково вирішили такі функціональні завдання (які 
сьогодні є проблемними й для України): зміцнення й 
дотримання якісних управлінських вимог, тобто щоб 
вибір персоналу в інститути державної влади, просу-
вання по службі, стимулювання та визначення винаго-
род спиралися на чіткі правила та правові норми, де 
значення особистих чи родинних зв'язків скорочува-
лось, а довіра до нормативних процесів та відносин 
удосконалювалась. Причому у таких державах влада 
намагалася уникати голосних, вербальних заяв щодо 
певних досягнень у проведенні радикальних змін у 
сфері влади та управління. Практика показує, такі дер-
жави просувалися вперед поступово, опираючись на 
досягнуті поетапні результати і, як правило, найчастіше 
нерівномірно. Слід зазначити, загальною тенденцією 
для транзитних держав (за умовами близьких Україні) з 
відносно низьким рівнем політичної інституційності, що 
здійснюють реформи в сфері влади й політичних відно-
син є – забезпечення поступового розвитку за рахунок 
змін, насамперед, у законодавчій системі саме з метою 
легітимного закріплення й забезпечення на практиці 
статусу їх інституційних структур на макро – і мікрорів-
нях, їхній субординації та підзвітності, стимулювання та 
розвитку ініціатив у сфері прийняття рішень. Нідерлан-
ди, як держава з відносно високим рівнем інституаліза-
ції у цьому напрямку, демонструє ряд ринкових рис, 
коли, наприклад, підвищення винагород й просування у 
державній службі в усе більшій мірі залежить саме від 
конкретних результатів роботи службовців. Відобра-
женням такого процесу стало прийняття Закону "Про 
загальне державне управління" відповідно до якого 
будь–які рішення інститутів влади можуть бути оскар-
жені у незалежному суді, а не за допомогою окремих 
процедур оскарження офіційних рішень у спеціальних 
судах. Цей Закон дав громадянам на практиці боротися 
судовим чином проти будь–яких незаконних рішень 
влади. У цих цілях в Нідерландах навіть був створений 
такий інститут як "попередні апеляційні комітети" для 
розгляду скарг громадян у різних сферах діяльності 
інститутів влади (реорганізація, перехід на іншу роботу, 
звільнення тощо) [3]. Це різко відрізняється від сфор-

мованої ситуації в інших країнах (серед яких варто 
особливо виділити Канаду), де декілька інститутів 
влади брали активну участь у процесі реформування 
сфери владних відносин, нарощування її місцевого 
потенціалу, підготовці персоналу, проведення консу-
льтацій тощо, і ці принципи мали значення на всіх 
етапах проведення реформ. Інакше кажучи, ця про-
блема обумовлює актуальність реалізації потенціалу 
різного рівня інституційних структур влади й відносин. 
Тут дійсно потрібний системний підхід. 

Третя проблема є більш проблемою технологічного 
характеру, що складається з певних процедур, методик, 
засобів тощо розроблених з урахуванням сучасного до-
свіду, які ефективно використовуються для забезпечення 
різноманіття й цілісності інституційного устрою системи 
політичних відносин й влади. З огляду на цю обставину, 
виникає цілком закономірне питання: "Чому ж уряд бага-
тьох держав, зіштовхуючись із аналогічними для України 
проблемами, як правило, знаходять різні технології ре-
формування інституційного устрою системи політичних 
відносин, влади й управління?". Здається, ці розходжен-
ня можна пояснити такими головними причинами: 

По–перше, розходженнія між різними стратегіями 
реформування, обумовленими національними особли-
востями, що використовують держави. 

По–друге, зосередження акценту більшою мірою на 
проведенні ключових, базових завдань й цілей реформу-
вання, у той час як деякі (уряди держав), опираючись на 
міцний фундамент вже наявних й апробованих досягнень, 
зосереджують увагу на вирішенні конкретних проблем. 

По–третє, обмежувальним фактором, зокрема в 
Україні, виступає централізована інституційна структура 
державної влади та управління, яка не в змозі продук-
тивно втягнути в процеси реформ суспільні сили, опо-
зиційні інститути тощо, що значною мірою, вдалося 
зробити деяким закордонним державам. 

По–четверте, інститути політики, їх лідери, що беруть 
участь у проведенні реформування політичної системи, її 
інституційної сприйнятливості, здатності до ефективного 
впровадження інновацій, діють непрагматично, без серйо-
зного науково–дослідницького репрезитативного аналізу, 
моніторингу, системного обліку та аналізу умов. 

Можна із впевненістю припустити, що сьогодні Укра-
їна повинна зосередити увагу на реалізації саме базо-
вих завдань реформ, які забезпечують досягнення мети 
та дотримання її завдань, насамперед, у секторі дер-
жавної влади та управління. Цікавий у цій частині до-
свід Канади, де між міністрами, заступниками та секре-
тарем Таємної ради заключають контракти про досяг-
нення конкретних результатів процесу реформ. Мініс-
терство фінансів, діяльність якого спрямована на до-
тримання бюджету витрат видає директиви з питань 
кадрового управління для всіх внутрішньодержавних 
установ, відомств і, що важливо, звітує перед громад-
ськістю. Створена комісія зі справ державної служби 
відповідає, насамперед, за дотримання принципу здіб-
ностей і заслуг її працівників. Центр підготовки управ-
лінських кадрів (ЦПУК), повністю відповідальний за під-
бор і підготовку службовців державного сектору. Слід 
зазначити, заздалегідь поставлені канадським урядом 
цілі або ж вирішення проблем, пов'язаних з реформами 
у секторі влади знаходять свою реалізацію. У 2000 році 
Канадський уряд поставив завдання скоротити бюдже-
тний дефіцит до 24,3 млрд. дол., або на 3% ВВП. За-
вдяки цьому вперше за останні роки намітилися тенде-
нції до послідовного зниження бюджетного дефіциту. 
Для цього на 3 роки планувалося скоротити витрати на 
29 млрд. дол. Вжиті заходи містили в собі скорочення 
45 тис. державних службовців, зменшення обсягу дер-
жавних службовців комерціалізації, реструктуризацію 
47 інших державних організацій [5]. Цей процес набув 
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як адміністративного, так і політичного характеру, ціль 
якого полягала в тім, щоб визначити основні функції та 
обов'язки федерального уряду і розподілити ресурси 
між пріоритетними областями для забезпечення висо-
кої ефективності й економічності інститутів влади. 

Висновки 
Реформатори у запровадженні реформ інституцій-

ної системи влади і політичних відносин в транзитних 
державах, Україні зокрема, сьогодні стикаються із сер-
йозними проблемами. Практика показує, що доводить-
ся більшою мірою діяти винятково за обставинами та 
користуватися наявними ресурсами й можливостями. 
Саме така позиція і визначає сьогодні стратегію уряду 
України у впровадженні реформ. Такий висновок пе-
редбачає ряд прикладних, негайних кроків, що базу-
ються саме на науковому вивченні та творчому засто-
суванні сучасного апробованого передового досвіду 
реформування системи інституційного устрою влади й 
політичних відносин в Україні: 

1. Реалізувати децентралізацію і деконцентрацію си-
стеми інституційного устрою влади та управління на ма-
кро – та мікрорівнях. Це має супроводжуватися, насам-
перед, делегуванням повноважень від центральних ін-
ститутів та відомств влади до інститутів регіонального та 
місцевого самоврядування, із залученням саме професі-
оналів, наданні їм свободи для інноваційності і маневру-
вання, створення якісно–необхідних послуг у цій сфері 
діяльності. Досвід закордонних країн (Великобританія, 
Канада, Фінляндія, Нідерланди, Ісландія, Польща тощо), 
свідчить, що це приведе до поступового, поетапного ско-
рочення численності службовців, готовності до нала-
годження ефективних партнерських зв'язків з неурядо-
вими організаціями, створенню ефективних коаліцій. 

2. Реалізувати перегляд інституційної системи дер-
жавної влади, тобто, саме пріоритету ролі міністерств 
та центральних відомств влади у тому, що стосується 
практики силового тиску в прийнятті й реалізації рі-
шень, застосування санкцій з їх боку, підвищення й 
установлення вимог до якості управлінських послуг. 
У цьому зв'язку, важливо забезпечити можливість ефе-
ктивного вивчення та використання міжнародного пе-
редового досвіду, отриманого в ході реформ. 

3. Впроваджувати у владний інституційний процес 
принципу професійних якостей діяльності службовців, 
тобто, щоб прийняття на роботу в інститути державної 
влади, просування по службі, зміцнення відповідально-
сті і дисципліни тошо, опиралися на чіткі лігитимні нор-
ми й принципи та міжнародні стандарти, їх лігитимного 
закріплення в діяльності влади на всіх рівнях, а не ви-
значались фактором лише особистих зв'язків, кумівниц-
тва тощо, завдяки цьому довіра до сучасної влади в 
Україні поступово буде збільшуватись. 

4. Необхідно швидкими темпами просуватися в плані 
впровадження контрактної системи, використання тесту-
вання службовців у сфері діяльності інститутів державної 
влади й управління. Мають бути створені й розширені 
можливості наймання держслужбовців саме на умовах 
контрактів з фіксованим строком перебування на посаді, 
діяльність яких повинна періодично піддаватися аналізу і 
ревізії для визначення ефективної інституційної структу-
ри й кращих механізмів їх функціонування. 

5. У сфері державної влади й управління необхідно 
практикувати принцип оплати саме за результатами 
діяльності, де весь персонал повинен найматися, про-
суватися службовими сходами і базуватися саме на 
принципах: "оплати за результатом діяльності", "нетер-
пячого відношення до посередності" тощо. 

6. З метою зміцнення орієнтації на результативність 
і відповідальність у сфері влади як на рівні центрально-
го держапарату, так і в окремих місцевих державних 
органах варто негайно впроваджувати практику подан-
ня щорічних публічних звітів про результати їх діяльно-
сті, забезпечення більш високої прозорості. Тут рівень 
прозорості в цілому повинен зростати завдяки більш 
широкому доступу громадськості до даних про резуль-
тати діяльності інститутів влади. 

7. Ще одним важливим кроком у проведенні реформ 
основ інституційного устрою влади й політичних відно-
син є зміцнення системи стримань і противаг. Сюди 
варто включити розширення повноважень зовнішніх 
незалежних аудиторських відомств, що здійснюють ко-
нтроль діяльності органів влади. Прикладом, може 
служити досвід підвищення ролі фінансового управлін-
ня, що інспектує діяльність уряду Великобританії, його 
місцевих органів влади, що вивчається незалежним 
аудитором, підлягає його інспектуванню. 

У цілому, аналіз реформування інституційного уст-
рою державної влади й політичних відносин в Україні 
дозволяє стверджувати, що цей процес не належить до 
розряду винятково особливих явищ. Наявність про-
блем, шо стоять сьогодні перед реформаторами Украї-
ни, актуалізує необхідність вивчення й творчого засто-
сування сучасного передового досвіду, особливо тих 
країн, які стикались чи стикаються з подібними пробле-
мами. Вивчення такого досвіду свідчить, що у прове-
денні змін у інституційній сфері політичних відносин і 
влади держав транзитного характеру, України зокрема, 
необхідна своєрідна міждержавна "конвергенція", сис-
темний аналіз та реалізація емпірично накопиченого 
передового сучасного міжнародного досвіду з ураху-
ванням використання специфічних національних реа-
лій, що відповідно вимагає зовсім нового індитифікова-
ного бачення, фактичної зміни практикуючих підходів. 
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ПЕРСПЕКТИВИ КОРПОРАТИЗМУ В ПОСТІНДУСТРІАЛЬНІЙ ЦИВІЛІЗАЦІЇ 

 
У статті розглядаються деякі проблеми сучасного соціального розвитку в постіндустріальній цивілізації. 
This article is about some problems of contemporary social development in postindustrial civilization. 
 
Процеси глобалізації, її вплив на політичні відноси-

ни стали актуальною темою західної політичної науки 
останніх днів. Такі елементи глобалізації, як формуван-
ня єдиного економічного простору (інтеграція в ЄС), 
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посилення взаємозв'язків в економіці різних країн (що 
продемонстрували наслідки фінансових криз в Азії, Ла-
тинській Америці), створення єдиного інформаційного 
простору (мережа Інтернет) якісно змінюють нинішню 
політичну систему, співвідношення ролей і функцій 
держави й громадянського суспільства. Тому невипад-
ково темою чергового політологічного міжнародного 
конгресу на перетині тисячоліть в Канаді стала "Глоба-
лізація, суверенітет, легітимність"'. 

Однак, варто відмітити, що глобалізаційні процеси, 
що стали очевидною реальністю в 80–і роки XX століт-
тя, стали всього лише початковим етапом більш глибо-
ких змін в політиці розвинених країн, а саме – станов-
лення постіндустріальної цивілізації. Саме цей контекст 
розгляду глобалізації є найбільш плідним в аналізі пер-
спектив корпоратизма, тому що процеси глобалізації 
стали лише наслідком завершення формування основ 
постіндустріального суспільства, а тому носять побіч-
ний, другорядний характер. 

Теоретичні основи постіндустріального суспільства 
сформувалися до появи передумов і змін у господарсь-
кій структурі розвинених країн, що дозволяли прогнозу-
вати появи нових політичних відносин. Традиційно ав-
тором терміна "постіндустріальне суспільство" вважа-
ється Д. Рісмен, який ввів його в 1958 році в нуковий 
тезаріус, протиставивши поняттю "індустріальне суспі-
льство". Розробка теорії відбулася в 60–70–і роки таки-
ми дослідниками як Д. Белл, Д. Рісмен, Р. Арон. Завдя-
ки розробленій ними методологічній парадигмі з'явило-
ся протиставлення трьох типів суспільства – доіндуст-
ріального (аграрного), індустріального й постіндустріа-
льного. Передбачалося, що в майбутньому суспільстві 
принципово зміниться характер і роль інформації, вона 
буде грати вирішальне значення в суспільних процесах. 
Якщо основою доіндустріального суспільства була вза-
ємодія з природою, а соціальні зв'язки будувалися на 
імітації дій інших людей; в індустріальному суспільстві 
акцент зміщується на взаємодію людини з перетворе-
ною нею природою, у результаті соціальні зв'язки но-
сять характер засвоєних знань і можливостей попере-
днього покоління, то в постіндустріальному суспільстві, 
як підкреслює Д. Белл, підсилюються взаємодії між лю-
дьми й комплексність інтерперсональних зв'язків [1]. 

Становлення постіндустріального суспільства не при-
пускало, на думку його теоретиків, заперечення основ 
попередніх етапів розвитку, скоріше їх взаємодоповнення. 
Так Д. Белл у такий спосіб викладає цю думку: постіндуст-
ріальне суспільство не заміщує індустріальне або навіть 
аграрне, воно додає новий аспект, зокрема в області ви-
користання данних і інформації, які представляють необ-
хідний компонент суспільства, що ускладнюється…" [2]. 

Після спаду інтересу в 80–і роки до теорії постіндус-
тріального суспільства, інтерес до неї повертається 
знову вже в 90–і роки, що ознаменувалися початком 
нового етапу в "постіндустріальних" дослідженнях, у 
яких акцентується увага на більш вузьких, конкретних 
питаннях нового суспільства, що формується. 

Саме до цих років відноситься й ріст популярності 
концепції глобалізації, яку можна розглядати як один з 
напрямків розробки методологічної парадигми постін-
дустріального суспільства. Термін "глобалізація" впер-
ше з'явився в 1981 році в роботах американського соці-
олога Дж. Макмілана, що закликав зрозуміти "історич-
ний процес посилення глобалізації соціальних відносин 
і дати йому пояснення…" [3]. 

Основи теорії глобалізації були розроблені Р. Роберт-
соном і викладені ним в авторській монографії 1992 року. 
Суть концепції глобалізації зводилася до універсально-
сті технічного прогресу, що обумовлює становлення 
єдиних соціальних форм. Подібного роду судження бу-

ли викликані очевидними політичними процесами в 90–і 
роки: розпад СРСР і експансія ліберальних цінностей у 
напрямку колишніх комуністичних країн, зростання еко-
номічної могутності Заходу, поглиблення соціокультур-
них взаємозв'язків країн і народів. 

Під глобалізацією розуміють "розширення взаємо-
зв'язків і взаємозалежність людей і держав, що виража-
ється у формуванні планетарного інформаційного прос-
тору, світового ринку капіталів, товарів і робочої сили, 
інтернаціоналізацію проблем техногенного впливу на 
природне середовище, міжетнічних і межконфесійних 
конфліктів і безпеки…" [4]. Це визначення глобалізації 
фіксує які аспекти виникнення постіндустріального сус-
пільства набули дійсно глобального характеру. Тому, 
далі глобалізація буде розглядатися як один з наслідків 
розвитку постіндустріального суспільства, і в цьому 
аспекті буде оцінюватися її вплив на трансформацію 
взаємин держави й громадянського суспільства. 

Становлення постіндустріальної цивілізації й глоба-
лізація в контексті методології нашого дослідження 
вплинули на зміну контексту, "навколишнього середо-
вища" взаємодії держави й громадянського суспільства, 
що у свою чергу визначило й інституціональні зміни в 
корпоративній моделі. Так один з теоретиків постіндус-
тріального суспільства зауважує, що ". на зорі інформа-
ційного століття криза легітимності позбавляє інститути 
індустріальної епохи їхнього змісту й функцій…. Сучасні 
національні держави, переживають значне звуження 
свого суверенітету… Інститути й організації громадян-
ського суспільства, які будувалися навколо демократи-
чної держави, соціального контракту між капіталом і 
працею перетворилися в порожні шкарлупки, які все 
менш співвідносяться з життям людей…" [5]. Таким чи-
ном, М. Кастельс пророкує й кризу національної держа-
ви, і кризу традиційних структур громадянського суспі-
льства, що беруть участь у соціальному партнерстві, 
що фактично означає підрив інституціональних і функ-
ціональних основ корпоратизма. Для вивчення змін у 
політичній системі нами має бути розглянуто вплив 
глобализаційих процесів на соціальне середовище, що 
дозволить визначити майбутні інститути громадянсько-
го суспільства, зміни в політичній сфері, визначивши на 
основі цього, майбутнє національної держави і його 
можливі "поведінкові" моделі у взаємодії з інститутами 
громадянського суспільства. 

Настання постіндустріальної цивілізації приведе, як 
ми вже відзначали вище, до безумовних змін соціаль-
них взаємозв'язків. Так само як становлення індустріа-
льної цивілізації привело до руйнування колишніх основ 
соціальності (корпоративного типу) доіндустріальної 
епохи, і утвердження ліберальної системи взаємодій 
держави й громадянського суспільства, також і постін-
дустріальна епоха призведе до нових форм соціально-
сті. Хоча справедливості заради варто відмітити, що 
прихід індустріальної цивілізації не відкинув повністю 
попередню корпоративну модель, яка під впливом но-
вих ліберальних цінностей змогла трансформуватися й 
прижитися в ряді країн Європи. Тому є підстави припус-
кати, що й у постіндустріальну епоху "революційного" 
відхилення попередніх етапів не відбудеться, а можли-
во, утвердження якоїсь змішаної моделі. У зв'язку з цим 
видається важливим зробити висновки про перспектив-
ність того або іншого типу громадянського суспільства в 
нових умовах. Одним із глобальних висновків, до якого 
приходять сучасні дослідники, це твердження про "ви-
черпання соціальної домінанти" [6], або, іншими слова-
ми, відхід у минуле тієї епохи, коли соціальність визна-
чала всі інші сторони людства. Очевидно, що настільки 
песимістичний висновок, що відбиває реальний перехі-
дний процес зміни соціальних установок, взаємозв'яз-
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ків, не повинен привести нас до висновку про настання 
в майбутньому соціальної ентропії, хаосу. Тому що, 
будь–який перехідний період супроводжується подіб-
ними ентропійними процесами й песимістичними про-
гнозами. Набагато конкретніше охопив зміни, що відбу-
ваються, представник постмодерна Ж. Ліотар відзначи-
вши, що "колишні полюси притягання, створені націо-
нальними державами, партіями, професіями, інститу-
тами, історичними традиціями гублять свою привабли-
вість… кожний наданий самому собі… і кожний знає, 
що цього "самому собі" мало…" [7]. Це твердження 
"схоплює" дійсні зміни в соціальному середовищі, що 
мають інституціональний характер – коли на зміну "мо-
носуб'єкта" приходить "безліч соціальних агентів", ви-
являючи тенденцію фрагментації соціальних суб'єктів. 
Якщо раніше соціальні інститути існували як якась за-
даність для індивіда – будь то за класовою ознакою, 
професійною, то ті, що формуються нині засновані на 
принципі добровільності. Втрата стійкості колишніх со-
ціальних зв'язків, викликана розчаруванням у колишніх 
інститутах громадянського суспільства, веде до зрос-
таючої індивідуалізації соціального життя, тому що 
"спостерігається прогресуюче ослаблення зв'язків осо-
бистості з певним соціальним середовищем, що все 
менше здатне постачати його чіткою системою ціннос-
тей" [8]. Тенденція індивідуалізації загрозлива за своїми 
наслідками і на духовний, і на політичний стан майбут-
нього суспільства. Невипадково сучасні західні соціал–
демократи відзначають, що "окрема особистість, стаю-
чи більш самостійної з одного боку, з іншого боку – стає 
менш захищеною" [9]. У цьому плані здається абсолют-
но нереальним, що соціальні групи втратять свою по-
середницьку роль у суспільно–політичному процесі. Так 
А. Етціоні, засновник концепції майбутнього "комунітар-
ного суспільства" бачить основу громадянського поряд-
ку в "відновленні громадянського суспільства, що пови-
нне мати у своєму розпорядженні інститути, що вико-
нують роль посередників між його членами й держа-
вою" [10]. Іншими словами, він називає ці посередниць-
кі інститути "соціальними якорями", які не повинні при-
душувати будь–яке вираження незалежності особисто-
сті. У свою чергу "незалежність" "повинна бути аж ніяк 
не безмежною, а мати соціальні межі й уписуватися в 
контекст суспільних цінностей" [11]. Тому головною 
проблемою в пошуках нової форми соціальності є спо-
лучення, збалансованість індивідуального і соціального 
начал: "пошук гармонічного сполучення зрослих потреб 
і вимог особистості, що визначаються його зростаючою 
творчою роллю, посиленням самостійності" – з одного 
боку, і "нормативно–ціннісним каркасом" соціальних 
інститутів – з іншого [12]. Разом з тим, друга тенденція 
змін соціальної сфери – фрагментація учасників соціа-
льного процесу, зростання числа соціальних груп, ство-
рених через різного роду підстави і за різними ознака-
ми, веде до "дисфункціональної розмаїтості". 

Зі всього вищесказаного можна зробити два ви-
сновки. По–перше, становлення постіндустріального 
суспільства супроводжується індивідуалізацією сус-
пільного процесу, що не заперечує, а підсилює зна-
чення соціальної групи – "соціального якоря". В цьо-
му плані корпоративна структура взаємодії не зазнає 
істотних змін, ґрунтуючись як і раніше на трьох скла-
дових елементах: особистість, група, держава. Дру-
гий висновок, що напрошується із запропонованих 
оцінок – це зміна інституціональної організації заці-
кавлених груп, що губить корпоративні риси колиш-
ньої централізованості, ієрархічності. Замість цього 
вона здобуває риси більшої плюралістичності, що 
пов'язано зі зміною характеру соціальних груп, що 
гублять класову, професійну основу. 

Усталеною моделлю корпоративного співробітництва 
в індустріальну епоху вважався трипартизм, що припус-
кав як основних учасників державу, організації бізнесу й 
праці. Тенденція до економічної й політичної трансфор-
мації системи представництва інтересів, пов'язана з 
постіндустріальною епохою, проявляє себе, з одного 
боку, через фрагментацію традиційних інститутів пред-
ставництва, зокрема – профспілок; з іншого боку, через 
регіоналізацію, особливо інститутів представництва біз-
несу, внаслідок процесів економічної інтеграції. 

На трансформацію системи представництва інтере-
сів величезний вплив чинять зміни в структурі матеріа-
льного виробництва, що якісно змінює характер учасни-
ків економічного процесу. Так, еволюція сучасної кор-
порації протікає одночасно у двох напрямках. З одного 
боку, розукрупнення корпорацій і перехід до якісно но-
вої корпорації постіндустріальної епохи – "креативної 
корпорації". А з іншої, укрупнення корпорацій, що пов'я-
зане зі створенням транснаціональних корпорацій. Не-
зважаючи на протилежну спрямованість цих тенденцій, 
обидві ведуть до занепаду трипартизма як основи кор-
поратизма в індустріальних країнах, тому що по–перше, 
руйнується корпоративна система представництва ін-
тересів праці й бізнесу; а по–друге, обезцінюються ме-
ханізми соціального партнерства, покликані вирішувати 
соціальні проблеми розподілу доходів. 

Виникнення "креативної корпорації" стало результа-
том структурної перебудови економіки в постіндустріа-
льну епоху. "Креативна корпорація" – це результат деце-
нтралізації, демасифікації й фрагментації виробництва, 
зростання високотехнологічних галузей. Разом з тим, 
поява такого типу корпорацій стала можливою завдяки 
змінам ціннісних орієнтації як у суспільстві, так і всере-
дині компанії. "Креативна корпорація" припускає: 1. Не-
численний контингент робітників; 2. Використання висо-
коінтелектуальної праці; 3. Нову систему управління, в 
якій головними учасниками виробничого процесу стають 
не "працівники" і "керівники", а "колеги", тому що "значна 
частина ринкової вартості компанії визначається інтелек-
туальним капіталом її працівників" [13]. Наприклад, якщо 
на початку 70–х років 500 американських компаній ста-
новили близько 20 % ВНП, то сьогодні їхня частка стано-
вить 1\10 частину, а експорт зі США в 1996 році наполо-
вину складався з продукції компаній, у яких було зайнято 
19 і менш працівників і тільки на 2% із продукції компаній, 
де застосовувалася праця більше 500 чоловік [14]. 

У результаті, в "креативній корпорації" виникає но-
вий "імператив соціальної поведінки" – "інституціоналі-
зований індивідуалізм". Таким чином, з одного боку, 
"креативна компанія" розмиває основу для корпоратив-
ної системи представництва праці, тому що їх "розукру-
пнений" характер і якісно нова система відносин усере-
дині компанії робить непотрібним систему соціального 
партнерства як інструмент примирення класових про-
тиріч. Разом з тим, виникнення "креативних компаній" 
не усуває колишнього типу ідустріальних компаній, час-
тина з яких переживає новий етап у своєму розвитку – 
об'єднання в транснаціональні корпорації, що підкрес-
лює таку особливість постіндустріальної цивілізації як 
"соціальну комплексність". 

Відносини, що склалися сьогодні між групами інте-
ресів на європейському рівні, не представляють корпо-
ративної моделі. Однією з причин невдачі корпоратиз-
ма в Євросоюзі є неорганізованість робітників. Органі-
заціям бізнесу набагато легше було перебороти націо-
нальні бар'єри й знайти спільну мову, чим профспілкам. 
Організаційне "безсилля" праці пояснюється, з одного 
боку, широкими національними й регіональними розхо-
дженнями між робітниками, що ускладнює постановку 
загальних цілей і внутрішній консенсус. Тому найчасті-
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ше національні профспілки воліють вирішувати свої 
місцеві проблеми на національному рівні. З іншого боку, 
значно послаблює робочий рух ідеологічні розходження 
між різними напрямками європейської соціал–
демократії. Однак, головною причиною невдач корпо-
ратизма на європейському рівні є принципово інша так-
тика організацій бізнесу, які відмовляються від "центра-
лізованих переговорів" з представниками праці, тому 
що вони розглядаються як контрпродуктивні. Децент-
ралізований підхід більш доцільний, виходячи з націо-
нальних особливостей кожної країни. Тому, найчастіше 
представники бізнесу на єврорівні застосовують методи 
лобіювання. У результаті, оцінюючи політичне предста-
вництво на єврорівні, відзначимо, що структури корпо-
ратизма не одержали тут свого розвитку, через фраг-
ментацію й децентралізованність інститутів представ-
ництва. У цих умовах, налагодження колективно–дого-
вірних практик є нереальним. Тому Ф Шміттер робить 
висновок про становлення "транснаціонального плюра-
лізму" як системи відносин між групами інтересів й уря-
довими організаціями в Європейському Союзі [15]. 

Безумовно, що структурні зміни в економіці, викли-
кали зміни й у робочому русі. По–перше, розукрупнення 
й занепад індустріальних виробничих одиниць привели 
до масового безробіття й розладу механізмів соціаль-
ного партнерства в Західній Європі й політичному кон-
сенсусі. По–друге, відбувається децентралізація й де-
корпоратизація представництва традиційних професій 
індустріального, видобувного сектора, де завжди були 
сильні позиції профспілок. У той же час, серед так зва-
них "білих комірців", працівників сфери послуг профспі-
лки не мають впливу. 

У цілому, індивідуалізація ринку робочої сили, у 
зв'язку з появою розукрупнених постіндустріальних 
корпорацій нового типу, украй негативно позначається 
на інститутах представництва робітників. Профспілки 
просто втрачають свою основу в постіндустріальних 
країнах. Це позначається й на політику соціального 
партнерства, у системі якого ті ж колективні договори 
переходять із національного рівня на локальним, не-
підконтрольний профспілкам. Скорочення чисельності 
членів профспілок негативно впливає на їхню здат-
ність брати участь у макроекономічному регулюванні 
економікою нарівні з державою. 

Таким чином, у цілому руйнується інституціональна 
основа корпоративних макроекономічних угод, які були 
засобом досягнення соціального миру в 60–70–і роки. 
Корпоратизм губить одне зі своїх колишніх функціона-
льних значень, як інструмент для досягнення соціаль-
но–економічної гармонії між працею й бізнесом. Це від-
бувається тому, що цей тип соціального конфлікту в 
постіндустріальну епоху губить свою гостроту, а конф-
ліктні лінії проходять в інших сферах суспільних відно-
син. Разом із цим, однієї із причин занепаду корпорати-
вних угод на макрорівні (національному) стала втрата 
державою контролю над економічними процесами, що 
обумовлено співвідношенням, що змінилося, у постін-
дустріальній цивілізації економічної й політичної сфер. 
Як політичні наслідки економічної глобалізації варто 
назвати – ослаблення ролі громадян і колишніх полі-
тичних структур (партій) у політичному процесі, тому що 
їхня здатність впливати на економічні процеси вкрай 
мала; зростання ролі наддержавних організацій і уста-
нов, що намагаються регулювати діяльність ТНК. 

Таким чином, становлення постіндустріальної циві-
лізації викликало зміни в неокорпоративній моделі вза-
ємозалежності держави й громадянського суспільств. 
Конфлікт між працею й капіталом, що визначав полі-
тичний і економічний розвиток індустріальної цивіліза-
ції, і викликав до життя корпоратизм, себе вичерпав і не 

несе актуальності в постіндустріальній епосі. Однак це 
не означає захід корпоратизма. Останній стає зручною 
формою взаємодії держави й нових "соціальних аген-
тів", позиції яких в інформаційному суспільстві істотно 
змінилися. Трансформації піддалися й колишні струк-
тури громадянського суспільства, що брали участь у 
корпоративних взаємодіях (профспілки, асоціації під-
приємців), і роль держави, що губить контроль над 
економічними відносинами й поступається регулюван-
ням суспільно–економічними процесами частково над-
національним структурам, а частково інститутам гро-
мадянського суспільства. 

У результаті цих інституціональних змін у корпора-
тивній моделі, процесів конвергенції держави й грома-
дянського суспільства створюється принципово інша 
модель політичної системи, відмінна від ліберальної, – 
модель "мультиполярного корпоратизма". У цій моделі 
провідними акторами політичного, соціального й еко-
номічного життя будуть не партійні організації (можли-
вості яких представляти інтереси в умовах соціальної 
розмаїтості, "поліморфізму" постіндустріального суспі-
льства досить обмежені); а функціональні асоціації – 
соціальні групи за інтересами. Саме цим "соціальним 
агентам, що народжуються," разом з державою треба 
вирішувати основні соціально–економічні, політичні 
питання. Така система взаємодій між "суспільством 
участі", з одного боку, а з іного "державою соціальних 
інвестицій" уписується в корпоративну парадигму, ви-
суваючи "мультиполярний корпоратизм" як тип політич-
ної системи в постіндустріальній цивілізації. Основними 
елементами цієї моделі є: 1) панування функціонально-
го представництва над партійно-територіальним; 2) змі-
шана корпоративно–плюралістична система організації 
"груп інтересів"; 3) "держава соціальних інвестицій", що 
делегує частину своїх повноважень інститутам грома-
дянського суспільства, функціональна асоціаціям; 4) ви-
користання стратегії "узгодження інтересів" у відноси-
нах між державою й інститутами громадянського суспі-
льства. До факторів "навколишнього середовища", 
сприятливих для утвердження корпоративної моделі в 
розвинених країнах в 90–і роки відносяться: 1) загост-
рення конкуренції; 2) новий ріст соціальної напруженос-
ті; 3) глобалізації; 4) західно–європейської інтеграції на 
рівні націй–держав, що підсилює прагнення пом'якшити 
негативні наслідки від цих факторів за допомогою узго-
дження інтересів різних груп; 5) спад неоконсервативної 
хвилі. Таким чином, варіант "мультиполярного корпора-
тизма" у країнах постіндустріального етапу – це одна з 
тенденцій поточної еволюції корпоратизма. 

Другий напрямок еволюції корпоратизма, пов'язаний 
з постіндустріальним етапом розвитку, визначається 
зсувом корпоративних форм взаємодій з національного 
на наднаціональний рівень. У результаті чого, можливе 
становлення такої форми взаємин держави й грома-
дянського суспільства як "олігархічний корпоратизм", 
що припускає "зрощування" інтересів великих фінансо-
вих структур, корпорацій з політичною елітою. Такий 
варіант політичного розвитку позначений в роботах 
сучасних глобалісті в як прихід "уряду приватних інте-
ресів". Не виключено виникнення подібного режиму й 
на національному рівні, особливо в тих країнах, які ви-
явилися втягнуті в глобалізаційні процеси, але при 
цьому характеризуються слабким розвитком структур 
громадянського суспільства, нерозвиненістю системи 
представництва інтересів. 

Третій напрямок еволюції корпоратизма представле-
но сьогодні в країнах, як і раніше, індустріально орієнто-
ваних, економіка яких лише порушена інтеграційними 
процесами. Воно пов'язане з переміщенням корпоратив-
них взаємодій між бізнесом, працею й державою на регі-
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ональний (галузевий) або локальний рівні. У таких краї-
нах, як Данія, Норвегія, Італія, Швеція, корпоратизм пе-
реходить із національного на галузевий рівень, а про-
блема "соціального пакту" продовжує існувати тільки при 
більше фрагментарній системі представництва інтересів. 
Особливістю колишнього індустріального типу корпора-
тизма в розвинених країнах стало "більше активне під-
ключення до корпоратизму парламентських структур, а 
також менш помітна, але досить ефективна система мік-
роузгодження інтересів на рівні підприємств". 

Зазначені три тенденції в еволюції корпоратизма, як 
видається авторові роботи, будуть визначати розвиток 
корпоративної моделі в наступні десятиліття, будучи 
перспективною лінією подальшого дослідження корпо-
ративної проблематики. 
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МЕТОДОЛОГІЧНІ ПРОБЛЕМИ ДОСЛІДЖЕННЯ ПОЛІТИЧНОЇ СОЦІАЛІЗАЦІЇ  

В ПЕРІОД ЗМІНИ ПОКОЛІНЬ 
 
У статті досліджується політична соціалізація в суспільстві, яке змінюється, виявляючи та долаючи наявні за 

таких умов методологічні проблеми. 
Article is devoted to consideration of methodology of studying of political socialization. 
 
Політична соціалізація – це безперервний процес 

засвоєння індивідом протягом усього життя політичних 
знань, норм і цінностей суспільства, до якого він нале-
жить, витворення і трансформування власного світо-
гляду, що дозволяло би брати активну участь у полі-
тичному житті. 

Політичні та економічні перетворення у країнах Схі-
дної Європи кінця 80-х – початку 90-х років спричинили 
зміну існуючих в цих країнах режимів авторитаризму. 
"Радянська" людина на початку 90-х опинилась у нових 
політичних реаліях, з новими політичними цінностями, в 
новому інформаційному середовищі. Такі події сколих-
нули масову, у тому числі й політичну, свідомість та 
зумовили якісні зміни у її змісті. 

Зміни та перетворення в постсоціалістичних країнах 
відразу ж стали предметом дослідження західних вче-
них, зокрема З. Бжезінського, І. Валлерстайна, Р. Да-
рендорфа, А. Лейпхарта, А. Пшеворського, Ф. Фукуями, 
Ф. Шміттера, К. Шмітта та інших [1]. Активно досліджу-
ють цей період соціальних та політичних змін й в Украї-
ні. Тому, очевидно, що вивчення політичної соціалізації 
у період суспільних змін не можна залишити поза ува-
гою політологічного дослідження. 

Процес політичної соціалізації в період суспільних 
змін, як правило, ускладнюється різними об'єктивними 
умовами та багатьма структурними елементами, зок-
рема віковими, соціальними, національними, професій-
ними, регіональними [2]. 

Найважливішим у цьому плані чинником, зокрема в 
Україні впродовж 1990-2000-х рр., є ідеологічна розпо-
рошеність соціуму. В сучасній Україні носії жодної ідео-
логії не мають вирішальної переваги, що й спричиняє 
тривалий застій у розвитку супільства. 

Постає запитання, якою має бути стратегія й тактика 
дослідження політичної соціалізації в суспільстві, яке 
змінюється? Досліджуючи політичні явища, політологія 
крім загальнологічних та емпіричних методів часто за-
позичує спеціальні методи інших наук – історії, соціоло-
гії, культурології. Політична соціалізація є масовим фе-
номеном. Тому для її вивчення в межах політологічного 
дослідження, на нашу думку, слід використовувати сис-
темний підхід з опорою на соціологічну методологію. 
Такий підхід потребує не лише розробки проблем тео-
рії, але й низки методологічних проблем. 

У цьому зв'язку, в статті здійснюється аналіз про-
блем методологічної стратегії і тактики дослідження 
політичної соціалізації. Під методологічною стратегією 
тут розуміється перспектива дослідження, що забезпе-
чує аналіз найважливіших сторін політичної соціалізації, 
як тривалого кумулятивного масового процесу і в його 
конкретно-історичному контексті. Враховується також 
чинник зміни етапів і періодів історії суспільства. Дослі-
дженння забезпечується емпіричними даними. 

Таким чином, нами враховується широкий суспільно-
історичний контекст політичної соціалізації, чинники, які 
характеризують її як масовий феномен, а також вікові 
показники. Крім того, розглядаються пізнавальні можли-
вості обраної стратегії, продовжується розпочатий у 
першому розділі аналіз понятійного апарату, необхідний 
для вивчення політичної соціалізації. Одержані висновки 
використовуються при розробці моделі політичної соціа-
лізації в суспільстві, яке змінюється, а також у суспільст-
ві, яке має певні ознаки кризового суспільства. 

Представники історичної соціології користуються ка-
узальною моделлю пояснення, коли розглядають зв'яз-
ки між підсистемами суспільства, наприклад, вивчаючи 
зв'язок економіки і політики (К. Маркс, Ф. Енгельс), релі-
гії і економіки (М. Вебер). 

Враховуючи каузальний підхід, зміст і значення по-
літичної активності формуються на основі політичних, 
конфесійних і етнічних переваг, уявлень, що визнача-
ються соціально-економічним статусом конкретної гру-
пи чи індивіда. 

Отже, каузальна модель є добре відпрацьованим 
інструментом пізнання, в даному випадку вона дозво-
ляє зробити такі спрощення реальності, які часто тільки 
й дозволяють досліднику вирішити поставлені завдан-
ня. До важливих висновків ця модель дозволяє дійти 
під час дослідження політичної соціалізації в час зна-
чущих суспільних змін. 

В межах історичної соціології знаходять місце світо-
глядні проблеми розвитку людства і людини, їх політоло-
гічні інтерпретації. Зокрема, сучасний соціолог У. Бек у 
своїх дослідженнях явищ та наслідків глобалізації сфор-
мулював нове поняття політики з ролевою диверсифіка-
цією поведінки людини у світі, який глобалізується. 

В основі соціологічної методології містяться поло-
ження про те, що предметом її аналізу є сучасне суспі-
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льство, як цілісність в її історичній унікальності. Відбу-
вається пошук відповіді на питання про те, чому полі-
тична реальність саме така, а не інша. Застосовуючи 
методи соціології, дослідник робить "вирізки" з сучасно-
сті, аналізуючи їх та надаючи їм певного значення. Ви-
користання порівняльного методу дозволяє виявити 
унікальність сучасності. Історичні зміни пояснюються 
виходячи з "історичної ситуації", що дає зрозуміти вини-
кнення процесів, які набувають власної динаміки, на-
приклад бюрократизація. Іншими словами, у понятті 
історичної ситуації враховується контингентність істо-
ричного процесу, що відрізняє її від еволюціоністських 
теорій і від марксизму [3]. 

Історія розуміється не як зміна стадій всесвітньої іс-
торії, що характерно для історичної науки, а як послідо-
вна зміна "просторово-часових цілосностей", що від-
криває шлях для широкого використання соціологічних 
методів [4]. Це й інші методологічні положення історич-
ної соціології, добре поєднуються з феноменологічною 
соціологією, що дозволяє вивчати латентні чинники 
соціалізації в буденному житті і оцінювати їх значення. 
Вони сумісні і з макросоціальними теоріями, такими, 
наприклад, як марксизм. 

Таким чином, історична соціологія як методо-
логічна стратегія розширює можливості вивчен-
ня таких процесів, як політична соціалізація, оскі-
льки включає методологічні принципи, що дозво-
ляють врахувати їхню складність. 

Цей висновок підтверджується дослідженнями соці-
алізації методами історичної педагогіки. У. Герман ще 
на початку 1970-х рр. так сформулював можливості 
постановки проблем дослідження соціалізації: "як від-
бувається виховання й освіта в конкретних умовах, за 
тих або інших обставин, у разі постановки тих або інших 
завдань, яким нормам фактично слідують в політичній, 
етичній і іншій поведінці, чому прагнуть до тих, а не 
інших змін в своєму життєвому світі, які уявлення про 
емансипацію засвоюються з суспільної дискусії, що має 
вирішальне значення в процесі освіти, в результаті якого 
досвіду навчення і яких життєвих ситуацій в дитинстві та 
юності практикують ті або інші форми поведінки, які фун-
кції тих або інших інститутів (сім'я, школа, група одноліт-
ків, підприємство і т.д.) і їхня "змістовна" дія і т.д., корот-
ше кажучи, що саме суб'єктивно і об'єктивно виражає 
ідентичність людини, яким чином і з якими наслідками 
для дорослого віку" [5]. Підхід до дослідження політич-
ної соціалізації в історичній педагогіці співзвучний соці-
ологічній нормі залучення широкого історичного кон-
тексту. Надалі учений приходить до висновку про те, 
що підхід історичної педагогіки може бути продовже-
ний в історичній соціології, якщо основною задачею 
поставити проблему цілісного генезису особи, або, 
користуючись його термінологією, проблему "персоно-
генези" [6]. Він погоджується з тим, що на основі пара-
дигми історичної соціології можна, з одного боку, ви-
явити типові життєві шляхи представників різних поко-
лінь в кожен історичний період, визначивши зміст їх-
ньої соціалізації. З іншого боку, цей метод дозволяє 
"реконструювати саморозуміння, самотематизацію і 
форми поведінки людей як представників соціальних 
груп і "поколінь", тобто їхню єдність" [7]. 

Можна зробити висновок, що на основі історичної 
соціології можуть бути досліджені найважливіші аспекти 
політичної соціалізації, такі як формування політич-
ної ідентичності, політичних якостей і політич-
ної поведінки людини. 

Історична соціологія для моделювання процесу по-
літичної соціалізації в аспекті ходу історичного часу має 
велике значення. Можна зробити висновок про наяв-
ність декількох формативних періодів, що мають велике 

значення для політичної соціалізації представника інду-
стріального суспільства – тотальний та локальний. 

Тотальні події – значущі для всього суспільства і 
змінюючі умови політичної соціалізації. Їх можна назва-
ти глобальними, оскільки вони торкаються всіх членів 
суспільства без виключення, їхні наслідки мають само-
очевидні незаперечні факти [8]. 

Змінюючи людську повсякденність, такі події з до-
помогою їхніх наслідків здійснюють сильний латентний 
соціалізуючий вплив на сучасників. Прикладами можуть 
бути революції, які змінюють суспільство, зміна держа-
вного устрою. 

Зокрема, демократичні перетворення, що відбува-
ються в Україні впродовж вже 1991-2006 рр., можна 
визначити як соціальну зміну, що охопила всі сфери 
суспільного життя та викликала руйнацію домінуючої 
(тоталітарної) політичної культури. Ці зміни в політичній 
культурі дезорієнтували громадян у системі звичних і 
нових політичних цінностей. 

Локальні – події, які мають менш масштабні соціальні 
наслідки, навіть якщо в них було задіяно багато учасників і 
вони пройшли з великим резонансом. Істотна ознака ло-
кальних подій в тому, що вони не міняють суспільних умов 
політичної соціалізації або міняють їх неістотно. 

До локальних можна віднести події поточного полі-
тичного і суспільного життя, наприклад, з'їзди партій, 
мітинги і демонстрації. Їх можна навіть не враховувати 
в соціологічному аналізі масової політичної соціалізації. 
Адже соціалізуючі дії спрямовані лише на безпосеред-
ніх учасників. Всі члени суспільства випробовують соці-
алізуючу дію локальних подій лише за умови повторю-
ваності (наприклад, через участь у виборах). 

Проте, збіг за місцем і часом глобальних і локальних 
подій створює особливо інтенсивні періоди історичного 
процесу. Вони насичені цікавими і важливими взаємо-
діями і переживаннями. Особливо цікаві вони з точки 
зору інтенсивності політичної соціалізації. Тому їх нази-
вають "періодами інтенсивної політичної соціалізації", 
оскільки вони забезпечують особливі життєві умови. 

Збіг періодів інтенсивної політичної соціалізації з 
формативними періодами в житті представників вікових 
спільнот може вплинути на форми і зміст політичної 
соціалізації, зокрема слугувати початком формування 
нових політичних поколінь. Цей висновок має методо-
логічне значення для моделювання політичної соціалі-
зації в перехідний період. 

У цьому зв'язку розглянемо деякі наслідки з розріз-
нення глобальних і локальних історичних подій. 

Визначимо етапи історії, як відрізки часу, що знахо-
дяться між двома подіями глобального характеру. З 
історико-соціологічної точки зору вони є ті самі просто-
рово-часові цілісності історичної соціології, які цікаві як 
конфігурації суспільних умов, що забезпечують видиму 
та приховану дію. Етапи діляться на періоди. Періоди 
виділяються, наприклад, у зв'язку із зміною внутрішньо-
політичного курсу, початком реформ. 

Проте, ці періоди можуть бути певною мірою штучни-
ми. Такий штучний характер має демократизація в країнах 
Східної Європи. Вона виступає в цих державах не стільки 
результатом розвитку, скільки попередньою умовою. 

Політолог Я. Станішкіс вважає, що у цих країнах про-
водилась політика будівництва західних раціональних 
інститутів, тоді як Польща й інші постсоціалістичні країни 
перебувають на іншому рівні розвитку, ніж Захід [9]. 

Отже, для вивчення політичної соціалізації в пе-
ріод змін розрізнення етапів і періодів має важливе 
значення, адже політична соціалізація зазнає впливу 
ефектів віку, історичного періоду і покоління. 

Наприклад, сучасному українському суспільству 
властиві певні процеси, причиною яких є диференціація 
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політичних субкультур – вікові відмінності. Різні групи 
населення формувалися в різних політичних і соціаль-
но-економічних умовах. 

Таким чином, до ефекту життєвого циклу, або ефек-
ту віку, старіння, старості, належать ті відмінності в со-
ціальних характеристиках членів спільнот, які при три-
валому дослідженні пояснюються впливом віку, а не 
історичного періоду або соціальних змін. До даного 
ефекту відноситься дія всіх аісторичних чинників, пов'я-
заних з біологічними і психічними процесами розвитку, 
дорослішання і старіння членів спільнот, які зводяться 
до розрізнення дитинства, дорослого віку і старості. 

Добре відомим у політологічних та соціологічних до-
слідженнях є ефект вікового консерватизму, характерний 
для старшого покоління, підставою для якого є тривале 
інвестування в суспільство в прямому і переносному сенсі 
цього слова (набуття матеріальних благ, статусів). 

На прикладі результатів соціологічних опитувань 
розглянемо рівень зацікавленості громадян політичним 
процесами спочатку незалежно від віку опитаних. На-
ведемо у табл. 1 результати досліджень думки здійсне-
ні Центром "Соціоінформ" у вересні 2004 р. 

 
Таблиця  1 .  Результати зацікавленості громадян політикою 

 
Запитання Так % Ні % 

Чи цікавитесь Ви політикою? 58 42 
 Дуже 

цікавлюся 
Певною 
мірою 

Не 
цікавлюся 

Важко 
відповісти 

Якою мірою Ви цікавитесь роботою органів місцевої влади? 9,60 53,92 30,64 5,82 
 
Що стосується тих громадян, які не цікавляться по-

літикою, то основною причиною цього є загальна зневі-
ра щодо можливостей звичайних громадян змінювати 
життя на краще за допомогою політики. 

 
Таблиця  2 .  Обумовленість негативного ставлення  

до політики 
 
Чим обумовлене Ваше негативне  

ставлення до політики? 
% 

від опитаних 
Політикою повинні займатися профе-
сіонали 28,35 
Мене політика не цікавить, бо я в ній 
нічого не можу змінити 22,34 
На політику не маю часу 16,49 
Політика не цікавить, бо вона здійс-
нюється не в інтересах людей, як я 14,79 
Я не довіряю політикам 11,00 
Влада – від Бога, а ми лише повинні їй 
підкорятися 03,79 
Мій вік 00,51 
Важко відповісти 02,75 
 
На рівень зацікавленості політикою значною мірою 

впливають такі чинники, як стать, вік та освіта. Чоловіки 
більш схильні цікавитися політикою, ніж жінки. Зі зростан-
ням рівня освіти зростає і рівень зацікавленості політикою. 
Зі зростанням віку рівень зацікавленості політикою також 
зростає. На прикладі наведених у табл. 3 даних розгляне-
мо залежність зацікавленості політикою від віку. 

 
Таблиця  3 .  Інтерес опитаних до політики у віці від 18  

до 25 років у % від опитаних 
 

Вік Рік 18 19 20 21 22 23 24 25
1992 10 20 30 40 50 60 70 80
1993 10 20 30 40 50 60 70 80
1994 10 20 30 40 50 60 70 80
1995 10 20 30 40 50 60 70 80
1996 10 20 30 40 50 60 70 80
1997 10 20 30 40 50 60 70 80
1998 10 20 30 40 50 60 70 80
1999 10 20 30 40 50 60 70 80

 
Ці соціологічні дослідження демонструють, що із 

збільшенням віку опитаних їхній інтерес до політики 
зростає незалежно від історичного періоду часу. Він не 
залежить і від приналежності респондентів до тієї або 
іншої спільноти чи групи [10]. 

Разом з тим близько 20 % українців вказують на те, 
що їм не вистачає власної політичної активності, близь-

ко 30 % – на те, що їм не вистачає сучасних політичних 
знань і близько 40% – на те, що їм не вистачає політич-
них ідеалів, що заслуговують підтримки. 

Отже, по Україні в цілому понад 70 % не бере участі 
у мітингах. Близько 60 % обговорюють політичні питан-
ня з друзями та колегами. Найбільше проявляється 
інтерес до політики через відслідковування політичних 
подій за допомогою ЗМІ. Близько 70% українців в ціло-
му роблять це постійно або часто. 

 
Таблиця  4 .  Відображення прояву інтересу  

до політики в певних діях (%)  
(Дослідження компанії TNS у вересні 2003 р.) 

 
В чому проявляється 

Ваш інтерес  
до політики? 

Пос-
тійно 

Час-
то Рідко Ніколи

Беру участь у діяльно-
сті політичної партії 01,29 01,29 04,21 93,21 
Ходжу на мітинги, iншi 
масові акції 01,94 05,18 35,76 57,12 
Обговорюю політичні 
питання зі своїми дру-
зями та колегами 21,84 45,79 25,57 06,80 
Слідкую за політични-
ми подіями за допомо-
гою ЗМI 40,13 42,56 14,08 03,24 

 
При аналізі політичної активності показовою також є 

низька довіра до політичних партій. Лише близько 20 % 
жителів України довіряють діяльності політичних партій. 

Певна відстороненість громадян щодо політичної 
діяльності також демонструє ставлення до основних 
завдань, які повинні вирішувати політичні партії. Лише 
7,5 % вважають, що діяльність партій повинна спрямо-
вуватись на посилення рівня участі громадян у прийн-
ятті рішень місцевого та державного рівня, що є одним 
з основних завдань будь-якої політичної партії. 

Оскільки рівень електоральної активності залежить від 
значимості рівня виборів для виборця, з наближенням 
виборів політична активність населення зростає, а основ-
ним напрямком активності стає участь у самих виборах. 

Значний вплив на політичну активність населення 
має сам факт зацікавленості політикою. Але і серед тих, 
хто цікавиться політикою, більшість не вірить у можли-
вість власного впливу на життя в країні шляхом участі у 
виборах – 67%. Окрім того, як ті, хто цікавиться політи-
кою, так і ті, хто не цікавиться нею, стверджують, що 
політика є надто складною і люди не розуміють, що 
насправді відбувається – 68%. (Дослідження компанії 
TNS у вересні 2003 р.). 
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Загальне ставлення громадян до відстоювання своїх 
виборчих інтересів є досить високим. Більше ніж дві тре-
тини українців вважають, що виборці повинні активно 
захищати свої виборчі права, якщо вони порушуються. 

При цьому 25% українців стверджували, що ніяких 
дій у разі порушень виборчого законодавства не роби-
тимуть і 6% – що їм взагалі байдуже до виборів. Разом 
пасивних виборців – третина. 

По перше, жителі міст, а особливо районних центрів 
проявляють готовність до відстоювання своїх прав. Люди 
середнього віку проявляють більшу активність, ніж мо-
лодь та люди пенсійного віку. Природно, що чоловіки 
проявляють більше активності, ніж жінки. Зі зростанням 
рівня освіти зростає і рівень готовності брати участь у 
відстоюванні своїх виборчих прав. Також, чим нижчий 
матеріальний стан, тим більша готовність. Фактор соціа-
льного стану виборців має незначний вплив на готов-
ність брати участь у відстоюванні свої виборчих прав. 
Лише пенсіонери, службовці та робітники декларують де-
що нижчу активність у відстоюванні своїх виборчих прав. 

Як бачимо, ставлення до відстоювання виборцями 
своїх інтересів і готовність виборців активно відстоюва-
ти свої інтереси відрізняються рівно навпаки. Разом з 
тим, протягом останніх чотирьох років спостерігається 
чітка тенденція до зростання політичної активності гро-
мадян України. 

Таким чином, ефект історичного періоду викликає 
відмінності в соціальних характеристиках членів груп, які 
при тривалому дослідженні можуть бути пояснені впли-
вом соціальних змін на свідомість людей незалежно від 
їхнього віку (ефекту життєвого циклу). Історичним пері-
одом є емпіричний вираз соціальних змін в реальних 
умовах повсякденного життя, що зачіпають всі вікові гру-
пи незалежно від статі, віку, освіти й доходу. Причинами 
виникнення ефекту історичного періоду є історичні події. 

 
Таблиця  5 .  Ефект історичного періоду у % від опитаних 

 
Вік Рік 18 19 20 21 22 23 24 25

1992 10 10 10 10 10 10 10 10
1993 20 20 20 20 20 20 20 20
1994 30 30 30 30 30 30 30 30
1995 40 40 40 40 40 40 40 40
1996 50 50 50 50 50 50 50 50
1997 60 60 60 60 60 60 60 60
1998 70 70 70 70 70 70 70 70
1999 80 80 80 80 80 80 80 80

 
Прикладами ефекту історичного періоду є політиза-

ція радянського суспільства під час здійснення курсу 
реформ політичної системи (так звана перебудова по-
чатку 90-х рр.), політизація українського суспільства в 
часи "помаранчової революції". 

Висновок такий – очевидно, що під дією ефекту пе-
ріоду інтерес до політики зростає незалежно від віку. 
Цей інтерес не залежить і від приналежності респонде-
нтів до різних груп чи прошарків. Наведемо приклад з 
Помаранчовою революцією в Україні у 2004 році, осно-
вну учасників якої склала молодь. 

Разом з тим, торкаючись усіх вікових груп, ефект іс-
торичного періоду може впливати на певні прошарки 
досить істотно, тоді як на інші майже не впливає. Звідси 
виникає ще один ефект – ефект групи, похідний від двох 
інших. Наприклад, зростання безробіття зачіпає все сус-
пільство, створюючи соціальну напруженість, але особ-
ливо негативно впливає на тих, хто вперше вийшов на 

ринок праці у пошуках робочого місця, тоді як більшості 
зайнятих все-таки вдається зберегти роботу. 

Під ефектом групи розуміються ті відмінності в соці-
альних характеристиках членів груп, які спостерігають-
ся між різними групами при порівнянні їхніх характерис-
тик за тривалий період і з'ясовні різним сприйняттям 
соціальної реальності та історичних подій, які застають 
їх в різному віці і в різному соціальному статусі. 

Ступінь зрілості різних структурних елементів полі-
тичної культури – знань, почуттів, переконань, орієнта-
цій – у різних соціальних груп неоднакова, і суспільство 
має звільнитися від ілюзії поголовної та компетентної 
участі всіх верств в управлінні. 

Ефект групи є не що інше, як диференційований 
прояв ефекту історичного періоду у тих або інших віко-
вих груп, тобто по суті справи – це відмінності в резуль-
татах політичної соціалізації на масовому рівні і в зрізі 
поколінь. Іншими словами, ефект групи – це специфіч-
на дія на групи конкретно-історичних умов і подій, що 
створює відмінність між ними [11]. 

Число тих, хто цікавиться політикою в кожній групі 
залишається постійним незалежно від віку й історично-
го періоду. 

Розглянео яким чином впливають показані вище 
ефекти на політичну соціалізацію в епоху змін. 

Ефект групи можна, швидше за все, ототожнити із 
значущими кроками і результатами масової політичної 
соціалізації, оскільки саме в ньому відображено наслід-
ки "зустрічі" вікових груп з історичним процесом. Отже, 
відділення ефекту групи від інших ефектів забезпечує 
вирішальний внесок у розвиток соціологічного підходу 
до досліджень політичної соціалізації. 

З ефектом групи може бути пов'язано, наприклад, 
рівень освіти в індустріальних суспільствах, як правило, 
росте від групи до групи, залишаючись з деякого віку 
постійним. Освіта теж не є наслідком ефекту періоду, 
оскільки її отримують у молодому віці. Отже, зміни де-
якого параметру, пов'язаного з рівнем освіти, швидше 
за все, пояснюються ефектом групи. 

Уплив історичного періоду (соціальних змін) можна 
розуміти в контексті історико-соціологічного методу як 
конфігурацію умов політичної соціалізації, включаючи 
впливи старших поколінь, які вже соціалізувалися рані-
ше. Тим самим ефект періоду включає "відкладений" 
ефект групи, що вноситься середнім і старшим поколін-
ням у формі соціалізуючої дії на молодь. 

Біологічний вік груп виступає критерієм дорослішання, 
накопичення людиною соціальних ресурсів і соціального 
досвіду, проте у сфері політичного життя біологічні зміни в 
організмі після досягнення дорослого віку мало познача-
ються на політичному мисленні й алгоритмі дій. 

Ефектом віку в соціологічному дослідженні найчас-
тіше можна нехтувати, оскільки проблема диференціа-
ції ефектів сильно спрощується при виключенні з роз-
гляду одного з них. В тому випадку, якщо ефектом, що 
виключається, виявиться історичний період, Ми одер-
жуємо психологічний підхід до проблеми політичної 
соціалізації, близький до класичного. Навпаки, якщо ми 
не будемо пояснювати результати політичної соціалі-
зації віковими змінами (при цьому віковий параметр не 
втрачається, а зберігається в ефекті групи), ми просу-
немося вперед по шляху подальшої розробки соціоло-
гічного підходу до дослідження політичної соціалізації. 

Разом з тим, дослідження політичної соціалізації за 
допомогою диференціації розглянутих ефектів обмеже-
не рівнем аналізу масової політичної соціалізації. 

Звернімося до прикладу, який часто застосовують у 
підручниках з соціології. Історик П. Ловенберг в 1971 р., 
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вивчаючи причини політичного успіху нацистів в Німеч-
чині 1920-х – 1930-х рр., зробив висновок, що їх підтри-
мало покоління, дитинство якого припало на Першу 
світову війну (1914-1918 рр.). Це покоління в дитинстві 
настраждалося від негараздів, голоду, було обділене 
батьківською ласкою. У юності, опинившись в умовах 
кризи (велика економічна депресія 1929 р.), воно при-
гадало негативні переживання свого дитинства і легко 
піддалося демагогії авторитарного лідера. 

Проте, такі висновки не зовсім обгрунтовані, оскільки в 
умовах війни від негараздів потерпає та страждає все 
суспільство. По-друге, Гітлера підтримали багато з тих, 
хто ніколи не зазнавав злиднів та негараздів Першої сві-
тової війни. Отже, віковий рівень пояснення в даному ви-
падку виявляється дуже загальним. У даному випадку 
більш логічним є пояснення успішного захоплення влади 
Гітлером з допомогою ефекту історичного періоду [12]. 

Історичні дослідження захоплення влади нацистами 
в Німеччині в даний час досить грунтовні. Вони містять 
детальну хронологію подій тих років й аналіз дій конк-
ретних німецьких політиків, так що історичне пояснення 
тут виявляється більш ефективним. 

З іншого боку, приклад з Другою світовою війною пока-
зує, що за тих умов, представники тих вікових груп, які 
пережили часи матеріальних нестатків, голод, розруху 
Другої світової війни, найвагомішими вважають матеріа-
льні цінності – економічну стабільність, соціальний захист і 
не ставлять під сумнів соціалістичні цінності колективізму, 
рівності, справедливості. І саме це забезпечило умови для 
побудови й тривалого функціонування політичної системи 
радянського типу, залишки політичних реалій якої ще й 
досі, наприклад в Україні, дають про себе знати. Отже, 
політична культура перехідного суспільства представляє 
собою суперечливу взаємодію минулих і нових (тих, що 
зароджуються) ціннісних орієнтацій. 

Висновки: 
На прикладі українського суспільства періоду 1992-

2006 рр. автором показано своєрідне поєднання чинни-
ків і умов політичної соціалізації негативного та позити-
вного характеру, розкрито та проаналізовано джерело 
формування нових поколінь, ядро яких складається в 
результаті інтенсивної політичної соціалізації в умовах 
кризового суспільства. Аналіз чинників історичного пе-
ріоду, подій, які його наповнюють, підтверджує стихій-

ність процесів політичної соціалізації, що виявляється у 
відсутності цілей, що консолідують суспільство, в роз-
митості, мозаїчності її ціннісної, змістовної сторони. 

Попри існуючі труднощі у дослідженні політичної соці-
алізації в означений період, найпродуктивнішою методо-
логією є історична соціологія, яка не зводиться до галузе-
вої, подібно економічній соціології або соціології сім'ї. Ця 
методологія є парадигмою суспільних наук, що використо-
вує історичні дослідження в цілях соціологічного вивчення 
свого предмету (політичних явищ, політичної культури, 
політичної ідентичності, політичних цінностей). 

В цілому, історико-соціологічний підхід вносить в 
дослідження політичної соціалізації не тільки стратегічні 
настанови, але й конкретні наукові інструменти. Дозво-
ляє враховувати вплив на політичну соціалізацію спе-
цифічних відрізків історії як цілосностей соціальних 
умов разом з її унікальністю, наповненою подіями. Він 
включає в поле зору аналіз ефектів періоду і покоління, 
як результатів масової політичної соціалізації. 
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ПОЛІТИЧНИЙ КОНФЛІКТ ТА ТЕХНОЛОГІЯ ЙОГО ЗАПОБІГАННЯ 

 
У статті розглядається походження та суть політичних конфліктів, а також шляхи їхнього попередження. 
This article is about origin and essence of political conflicts and the ways of their prevention. 
 
На початку ХХІ ст. постала перед людством майже 

безальтернативна проблема: або оволодіти наукою і 
мистецтвом розв'язання чи попередження конфліктів, 
або втратити перспективи мирного співіснування через 
чисельні конфлікти. Політичні конфлікти попередніх 
століть стали головною причиною загибелі людей вна-
слідок терору тоталітарних режимів, заколотів і бунтів, 
революцій і контрреволюцій. Сьогодні українське суспі-
льство залишається політично неорганізованим, не-
структурованим, розколотим регіонально, а тому збері-
гає небезпеку виникнення деструктивних конфліктів. 
Практичний досвід останніх подій наочно демонструє, 
як загострилася боротьба за владу. І протиборство 
конфліктуючих сторін набуває безкомпромісних форм, 
переростає в політичні перевороти, коли різко зміню-
ються настрої і поведінка великих мас людей, виника-
ють нові рухи та інститути. 

Аналізуючи ситуацію в Україні в контексті теорії 
конфлікту, бачимо, що спроби пояснення, запобігання 
або вирішення конфліктів у рамках традиційних раціо-
нальних моделей та схем наштовхується на серйозні 
труднощі. У зв'язку з цим постає необхідність пере-
осмислення нагромадженого світового та вітчизняного 
досвіду, дослідження політичних конфліктів, пошуку 
нових шляхів вирішення. 

Конфліктологія – одна із нових для України дисцип-
лін. В нашому суспільстві існують системні кризи і про-
тиріччя, які переходять у конфлікти. В країні відроджу-
ються капіталістичні відносини з властивими для них 
антагонізмом. Тому в наш час проблема політичного 
конфлікту залишається актуальною і спрямовує на по-
дальші теоретичні опрацювання як зарубіжних, так і 
вітчизняних науковців. Так, у сучасній російській полі-
тичній думці вивченням політичного конфлікту займа-
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ються такі дослідники, як М.Лєбєдєва, Ю.Запрудский, 
А.Дмитрієв, А.Здравомислов, Д.Зеркін та ін. 

Серед українських дослідників цієї проблеми необ-
хідно назвати Л.Герасіну, М.Панова, А.Пойченко, І.Бе-
кешкіну, А.Ішмуратова та ін. В їхніх працях досліджу-
ються етнічні конфлікти, причини виникнення і способи 
розв'язання політичних конфліктів. Вивченням конфлік-
тів займаються в Інституті соціології НАН України, в 
Інституті досліджень проблем молоді, Інституті страте-
гічних досліджень та в інших наукових центрах. 

Незважаючи на значну кількість публікацій з окре-
мих аспектів даної проблеми, практично відсутні ком-
плексні політологічні дослідження, які б по–новому по-
яснювали проблему влади, інтересу, політичного прос-
тору як основних детермінант та сфер розгортання 
конфліктів, а також звертали увагу на особливості полі-
тичних механізмів їх виникнення. Оскільки теорія конф-
лікту пояснює не лише сам феномен конфлікту, а й 
особливості суспільної організації, причини виникнення 
масових суспільних рухів, війн, революцій, бунтів, то її 
застосування в політології набуває особливого значен-
ня. Отже, все це актуалізує необхідність вивчення тео-
рії конфлікту не лише для посилення наукового потен-
ціалу політологічних досліджень, а й для її практичного 
застосування при аналізі складних суспільно–політич-
них процесів сучасної України. 

В будь–якому суспільстві політичні відносини міс-
тять суперечності, оскільки суспільство складається із 
багаточисельних різних соціальних груп, владних інсти-
тутів, індивідів із своїми інтересами. Практично, діяль-
ність влади задовольняє інтереси одних і обмежує інте-
реси інших індивідів і груп. Політичні суперечності пе-
реходять у форму відкритих зіткнень, саме тому і вини-
кають конфлікти, які мають свої особливості, що відріз-
няють їх серед інших суспільних конфліктів. 

Політичний конфлікт, як і будь–який інший, являє 
собою певний вид суспільних відносин між людьми. Але 
це – конфлікт особливого роду, оскільки він, по–перше, 
виникає і існує з приводу політичної влади і її функціону-
вання в суспільстві; по–друге, в політичному конфлікті 
задіяні не окремі індивіди, а соціальні групи, до того ж 
масові: політика існує на тому рівні, де діють тисячі і мі-
льйони людей зі своїми інтересами; по–третє, політичний 
конфлікт найбільш соціально значимий, його наслідки, 
незалежно від бажання тих, хто не приймає участі в полі-
тиці, впливає на усі сфери суспільного життя. 

Інтерес становлять визначення і тлумачення, запро-
поновані самими засновниками конфліктології. Так, аме-
риканський соціолог Л.Козер зазначав, що конфлікт – "це 
боротьба за цінності і права на володіння статусом, 
могутністю та ресурсами, в якій цілі суперників поляга-
ють в нейтралізації одним одного, нанесенням йому 
шкоди або усунення один одного" [1]. 

Німецький соціолог Г.Зіммель, конфлікт виражає не 
просто зіткнення інтересів, але і дещо більше, оскільки 
виникає на основі ворожості. К. Боулдінг – сучасний 
американський соціолог, – визначав конфлікт як "ситуа-
цію суперництва, в якій сторони знають про несуміс-
ність їх можливих в майбутньому позицій і в якій кожна 
із сторін прагне зайняти положення, несумісне із праг-
ненням іншої" [2]. 

Політичний конфлікт як і інші соціальні конфлікти, це 
особливий вид суспільних відносин, які здійснюються сто-
совно політичної влади та її функціонування. Опираючись 
на численні визначення конфлікту, можна дати універса-
льне його визначення: політичний конфлікт – це зіткнення, 
протиборство політичних суб'єктів, що обумовлене проти-
лежністю їх політичних інтересів, цінностей, цілей і погля-

дів. Це різновид і результат конфліктної взаємодії двох і 
більше сторін (політичних партій, фракцій, коаліцій, полі-
тичних лідерів, держав), які сперечаються між собою щодо 
розподілу владних повноважень і ресурсів. 

Найбільш істотна відмінність політичного конфлікту 
від інших соціальних конфліктів полягає в тому, що діючі 
в ньому суб'єкти (політичні лідери, еліти, партії, держави) 
протистоять чи протидіють один одному з головної при-
чини – влади, оволодіння нею чи її поділом. Державна 
влада – це зброя захисту і здійснення владних інтересів. 
Крім того, політичні конфлікти виникають там, де стика-
ються інтереси, які торкаються політичних відносин. 

Таким чином, об'єктом політичного конфлікту є дер-
жавна влада, предметом – боротьба за володіння нею, 
устрій владних інститутів; політичний статус соціальних 
груп; цінності і символи, які є базою політичної влади 
тощо. Тут йде мова про індивідів, групи людей, органі-
зації, партії, які прагнуть стати носіями влади. 

Як зазначалось вище діапазон можливих середо-
вищ політичного конфлікту простягається від міжособи-
стісних і міжгрупових до міждержавних. У кожному 
окремому випадку громадській думці, політикам, про-
фесійним аналітикам необхідно визначити сутність 
конфлікту, дійсні причини його виникнення, ціннісні орі-
єнтації його учасників, інтереси учасників, а також пе-
редбачити його можливий негативний вплив на суспі-
льство і його стабільність. 

Політичний конфлікт може відбуватися у двох вимірах: 
1) між політичними і соціальними групами, які у даний 

момент не володіють владою, але прагнуть нею заволоді-
ти, і групами, які здійснюють контроль над владою; 

2) всередині політичних і соціальних груп, які при 
владі, але прагнуть більшого впливу на прийняття рі-
шень і повного задоволення своїх інтересів. 

Перший випадок змальовує конфлікт, який може 
здійснюватися як передвиборча боротьба, протистоян-
ня ідеологічних позицій за здійснення впливу на гро-
мадську думку, як конфлікт роз'яснення стратегічних 
аспектів розвитку суспільства. У другому випадку, полі-
тичний конфлікт є формою боротьби за посади в полі-
тичній системі державних інститутів. 

Важливо визначити у політичному конфлікті наступне: 
1) боротьбу за політичні посади в структурах вико-

навчої та законодавчої влади, що пов'язано з розподі-
лом матеріальних та фінансових ресурсів. При цьому 
відбувається зіткнення інтересів окремих політичних 
лідерів, груп і політичних організацій. Такий конфлікт 
може не висвітлюватися у засобах масової інформації і 
не контролюватися з боку громадської думки; 

2) боротьбу цінностей та ідеологічних доктрин, бо-
ротьбу концепцій стратегічного розвитку країни у май-
бутньому. Такий конфлікт є розрекламований в засобах 
масової інформації, заявлений в деклараціях і виступах 
суб'єктів політичної діяльності. Конфліктуючі сторони 
конкурують за право впливу на громадську думку і пра-
гнуть завоювати прихильників; 

3) наявність посередника, до якого звертаються кон-
фліктуючі сторони як до арбітра. В такій ролі можуть ви-
ступати окремі політики, державні інститути, суспільна 
думка, міжнародні організації. Даний посередник при не-
обхідності може застосувати силу для ліквідації конфлікту. 

Суттєвою причиною виникнення політичного конфлік-
ту є зіткнення цінностей і норм суперників. Кожен із су-
б'єктів політичної діяльності відкрито проголошує власну 
систему цінностей і норм суспільного устрою. Таким чи-
ном виносячи на розсуд громадській думці свою позицію, 
ідеологію. Ідеологічна конкуренція за вплив на суспільну 
думку є однією з передумов політичного конфлікту. 
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Оскільки конфлікт, так чи інакше, часто супроводжує 
суспільно–політичні події, попробуємо знайти в ньому 
позитивні риси. Без напруженості, негараздів, супере-
чок суспільство було би нетворчим і непродуктивним, – 
це по–перше. По–друге, попередивши або розв'язавши 
локальний політичний конфлікт можна попередити 
більш серйозний – регіональний конфлікт. Крім того, 
конфлікт заохочує до творчості та інновацій. Політич-
ний конфлікт є корисним ще й тим, що він підтримує 
суспільні зв'язки. Члени кожної із конфліктуючих сторін 
не акцентують увагу на внутрішніх суперечках, а зосе-
реджуються на зовнішніх проблемах. В даному випадку, 
багато залежить від характеру конфлікту. Відкритий 
конфлікт укріплює плюралістичну єдність багатьох соці-
альних і політичних груп всередині нації. Закритий – 
посилює різницю між ними. Цінність конфлікту ще й в 
тому, що він відкриває, пояснює, виносить на розсуд 
громадської думки позиції та інтереси конфліктуючих 
сторін. Конфлікт містить позитивну рису ще й в тому, 
що він показує наявність силового потенціалу конкуру-
ючих формувань. Конфлікт сприяє встановленню не-
формальної ієрархії впливу серед членів суспільства. Ця 
ієрархія об'єктивно стримує більш серйозні конфлікти. 

Американський дослідник М.Дойч стверджує, що кон-
флікти в державі призводять до конструктивних змін, ос-
кільки: конфлікт попереджує застій, стимулює інтерес, слу-
гує засобом, за допомогою якого можна ставити пробле-
ми і приходити до рішень, саме в ньому джерело особис-
тісних і соціальних змін. Ціль конфлікту, – на думку нау-
ковця, – знайти спосіб зробити його продуктивним [3]. 

Звичайно, що конфлікт містить і негативні риси це, 
зокрема, проявляється, коли він призводить до неста-
більності, безпорядку у суспільстві. Коли суспільство не 
в змозі забезпечити мир і порядок, якого прагнуть люди. 
Політичний конфлікт проявляє свою негативну сторону, 
коли проявляються такі його елементи як насильство, 
тероризм, війна. 

Не дивлячись на позитивні, а тим паче, негативні 
сторони політичного конфлікту його необхідно вирішити 
певними способами чи методами. Це необхідно, щоб у 
суспільстві були досягнуті відносини довіри, злагоди, а 
не напруженості, ворожнечі, боротьби тощо. Таким чи-
ном, необхідна теоретично обґрунтована технологія 
запобігання та розв'язання політичних конфліктів. 

Система політичної діяльності політичних суб'єктів 
при запобіганні конфліктів та їхньому розв'язанні пови-
нна відрізнятися одна від одної. Що обумовлено тим, 
що головною метою запобігання конфлікту є недопу-
щення переростання конфліктної ситуації в реальний 
конфлікт, а метою розв'язання конфлікту є досягнення 
ситуації, за якої були б ліквідовані чи відрегульовані 
основні причини, що призвели до конфлікту. 

Оскільки політичного конфлікту можна запобігти не до-
пустивши до його розгортання, спробуємо розібратися в 
сутності цього процесу. Під запобіганням політичного 
конфлікту слід розуміти такі види соціально–політичної 
діяльності, які мають на меті відвернення політичного 
конфлікту і здійснюють безпосередній або опосередкова-
ний вплив на чинники, що призводять до конфлікту. 

Суть принципів конструктивного впливу на суспільно–
політичні події для запобігання конфліктів з акцентом на 
політичні відносини полягає в наступних аспектах: 

 не доводити суспільство до високого рівня не-
стабільності, за яким починаються спонтанні дезінтег-
раційні процеси. В результаті такої ситуації може бути 
перехід суспільства на нищий, примітивний рівень своєї 
організації. Коли соціально–економічне та політичне 
становище населення не покращується, а погіршується, 

то існує велика вірогідність того, що виникне політичний 
конфлікт. Подібна ситуація призвела до виникнення 
"оранжевої революції" в Україні; 

 якщо розпад суспільства неможливо зупинити, 
тоді необхідно створювати умови для відведення, по-
глинання або накопичення в одному руслі незадоволе-
ної енергії населення. Найкраще, щоб ця енергія спря-
мовувалася у сферу економічної активності, що є в ін-
тересах як особи, так і суспільства. Держава повинна 
чітко визначити систему дій, які будуть спрямовані на 
певну нейтралізацію екстремістсько настроєної частини 
населення чи об'єднань. Це повинно бути зроблено де-
мократичним, правовим і цивілізованим шляхом. Слід 
звернути увагу на надмірно активних політичних лідерів 
в країні. Доцільно енергію таких людей використовувати 
шляхом залучення їх до роботи в різних комісіях чи ра-
дах, які створюються при місцевій чи центральній владі; 

 необхідно звернути увагу на готовність суспільс-
тва і його членів переходу до нової більш вищої органі-
зації суспільних відносин. Якщо пришвидшити або за-
тормозити процес переходу, то це може призвести до 
загострення конфліктних і кризових ситуацій. 

Отже, якщо перший та другий принципи передбача-
ють не доводити суспільство до високого рівня само-
збудження і відводити надлишки енергії, то третій вима-
гає достатнього "енергетичного забезпечення". Тобто, 
йдеться про можливості суспільства і активність його 
членів для переходу на новий більш високий рівень 
суспільної організації. 

Якщо суспільство, на його стабільному рівні, не за-
цікавлене у виникненні різних конфліктів, то запропоно-
вані підходи є досить конструктивними. Перелічені 
принципи конструктивного впливу дадуть можливість 
запобігти переростанню існуючих конфліктних ситуацій 
у реальні деструктивні конфлікти. Проте цього є не до-
статньо для запобігання політичних конфліктів. 

Ефективно поставлена робота по запобіганню полі-
тичних конфліктів забезпечує скорочення їх числа і ви-
ключення можливості виникнення деструктивних конф-
ліктних ситуацій. Уся діяльність по запобіганню конфлі-
ктів являє собою одну із конкретних можливостей лю-
дини узагальнювати теоретичні та емпіричні дані, які 
існують і на цій основі прогнозувати майбутнє. Запобі-
гання політичного конфлікту являє собою такий вид 
управлінської діяльності, який містить попереднє розпі-
знання, усунення або ослаблення конфліктних факторів 
і обмеження таким шляхом можливості їх виникнення 
або деструктивного розвитку в майбутньому [4]. 

Чи буде успішною така діяльність залежить від на-
ступних складових: 

 дуже часто конфлікти виникають із соціальної 
напруженості, тому необхідно мати інформацію щодо 
соціальної структури регіону чи території, де існує мож-
ливість виникнення політичного конфлікту. На сьогодні 
в Україні існують різні структуровані групи населення, 
які відрізняються між собою залежно від рівнів доходів, 
соціального статусу, ставлення до форм власності, 
прихильності до тієї чи іншої політичної 

 партії тощо. А оскільки ці показники різні і впли-
вають на положення груп в суспільстві і є багато в чому 
джерелом напруги, то важливо знати, в якому співвід-
ношенні перебувають соціальні групи на конкретній 
території і який відсоток від всієї маси населення ста-
новить кожна група; 

 причиною більшості конфліктів є незадоволення ін-
тересів і сподівань, які прагнуть задовольнити певні групи. 
Тому, крім відомостей про соціальну структуру, важливо 
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володіти інформацією про потреби, інтереси кожної соціа-
льної групи і про те, які із інтересів не задоволені; 

 Україна є багатонаціональною державою (за пере-
писом 2001 року українське населення складає 77,8 %), 
тому є випадки, коли конфлікти виникають на націона-
льному ґрунті, або робляться спроби надати їм націо-
нального відтінку. Тому необхідно володіти інформаці-
єю про національну структуру, потреби, інтереси, спо-
дівання кожної національної меншини; 

 важливою для запобігання політичних конфліктів 
є інформація про найбільш гострі соціально–економічні 
і політичні проблеми, які стосуються основної групи 
населення того чи іншого регіону; 

 необхідно володіти інформацією про взаємовід-
носини між соціальними чи національними групами, з 
одного боку, і ними та центральною чи місцевою вла-
дою – з іншого; 

 досить важливою є об'єктивна інформація про при-
хильність населення до тієї чи іншої політичної ідеології, 
партії, руху. Оскільки існує можливість використання кон-
фліктної ситуації політичними силами у своїх власних ін-
тересах, коли своїми програмами, закликами, листами та 
чи інша політична організація провокує населення певного 
регіону на повстання, бунт, страйки, завойовуючи при 
цьому авторитет, поповнюючи ряди прихильниками; 

 оскільки політична ідеологія на сьогодні відіграє 
важливу роль у нашому суспільстві, тому необхідно знати 
про світоглядні орієнтири основних груп населення і які з 
них є панівними у конкретному регіоні. Це необхідно вра-
ховувати, оскільки ідеологічний плюралізм має негативні 
сторони для запобігання конфліктних ситуацій; 

 важливе значення у розвитку політичних подій 
мають засоби масової інформації, їхні заклики можуть 
активізувати політичну діяльність населення. Подібна 
ситуація в Україні існувала протягом листопада – груд-
ня 2005 року. Тому необхідно володіти інформацією 
про популярність тих чи інших газет, телепередач, ра-
діопередач та їхню інформацію; 

 для запобігання політичних конфліктів важливою 
є об'єктивна інформація про його причини, про можли-
вий його привід. Оскільки дуже часто конфлікти вини-
кають через нерівність у стосунках влади, власності і 
статусу, що не задовольняє ту чи іншу політичну групу, 
особу, які вважать, що несправедливо здійснений роз-
поділ матеріальних та духовних основ суспільства. Але 
часто політичний конфлікт виникає із суб'єктивних при-
чин, які пов'язані із прагненням до влади, амбіційністю 
політичних лідерів, егоїзмом, неповагою до поглядів 
політичних суперників; 

 на передконфліктній стадії важливо знати безпо-
середньо конфліктуючі сторони, тобто хто є дійовими 
особами, що перебувають у конфронтації; 

 бажано, в ситуації конфронтації, знайти посеред-
ника, який би користувався довірою та повагою у обох 
сторін; 

 і на кінець, для запобігання політичного конфлік-
ту необхідно володіти певними можливостями, зокрема: 
фінансовими, матеріальними, людськими, за допомо-
гою яких можна реально вплинути на недопущення 
конфлікту. 

Перераховані складові елементи будуть важливими 
компонентами у розробці конкретної програми дій для 
запобігання політичних конфліктів. Програма повинна 
передбачати: роз'яснювальну роботу серед невдоволе-
ного населення, використання при цьому засобів 

масової інформації, особливо авторитетних джерел, 
безпосередні зустрічі з політичними лідерами, яким 
довіряють, якщо є така можливість, то заходи по задо-
воленню потреб, інтересів, сподівань соціально–полі-
тичних груп. Дає певний результат переключення уваги 
населення на інші актуальні проблеми суспільства, зок-
рема, соціально–економічні проблеми. В Україні в певні 
періоди такий акцент робився на наслідки сталінських 
репресій, голодомор, чорнобильську катастрофу, спра-
ви Лазаренко, Гонгадзе. Без подібного соціально–
політичного маневрування деколи не можливо обійтись, 
особливо у складних умовах перехідного періоду. 

Коли конфронтація виникає між владою та опозицій-
ними партіями, фракціями, політичними лідерами, то до-
цільно в такій ситуації, ввести лідерів опозиції до правля-
чої еліти, владних структур, або якщо це не можливо, то 
переконати їх у тому, що виникнення конфлікту погіршить 
ситуацію і не принесе ніякої користі, насамперед самим 
винуватцям. Хоча в більшості випадків владні структури 
повинні враховувати вимоги опозиції, приймаючи певні 
закони, коректуючи свою діяльність, що з іншої сторони 
підвищить їх авторитет і позбавить опозицію її "козирів". 

Серед засобів усунення суб'єктивної причини конф-
лікту існує сьогодні досить поширений – компрометація, 
підрив репутації, оголошення інформації, яка зменшує 
довіру до протилежної сторони конфліктуючого. Такий 
метод має право на існування, але якщо в його основі 
будуть лежати реальні факти. 

Програма по запобіганню політичних конфліктів в 
суспільстві може, у крайньому випадку, містити і ймові-
рність застосування сили за тієї умови, що інші методи 
не дадуть результатів, а політичний конфлікт буде де-
структивним. На сьогодні прикладами розгортання саме 
таких подій є війна у Іраці, чеченський конфлікт. 

Таким чином, оскільки політичні конфлікти являють-
ся досить поширеними у світовій практиці, то це обумо-
влює підвищену увагу до цього політичного явища. 
Труднощі запобігання політичних конфліктів пов'язані із 
самим їх характером. Ці конфлікти виникають із різно-
манітних інтересів, суперництва і боротьби різних груп, 
політичних лідерів та ін. в процесі отримання, перероз-
поділу і реалізації політико–державної влади, оволодін-
ня нею і використання її матеріально–фінансових ре-
сурсів та посадових місць (президента, міністра, депу-
тата, лідера політичної партії тощо), вироблення і реа-
лізації курсу діяльності для досягнення певних цілей. 

Вибір засобів щодо запобігання політичних конфлік-
тів досить широкий. Для досягнення стабілізації в Укра-
їні головними принципами повинні бути задоволення 
інтересів країни, інтересів народу. 

Важливим є розроблення програми дій, яка спрямо-
вана на запобігання політичних конфліктів. Вона вклю-
чає в себе можливі та різноманітні засоби і методи для 
нейтралізації конфліктної ситуації. 

Тому можливостями по запобіганню політичних 
конфліктів не слід зневажати. В цілях забезпечення їх 
ефективності необхідно чітко бачити ті труднощі, які 
постають на цьому шляху. 
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РОЛЬ КАПІТАЛУ ЯК СОЦІАЛЬНОЇ СИЛИ В ПРОЦЕСІ ФОРМУВАННЯ  
ГРОМАДЯНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА 

 
Предметом даної статті є капітал як соціальна сила, що виступає як об'єктивне відношення, що проявляється 

через дії суб'єктів – носіїв цих відносин. Поява нової соціальної групи в структурі суспільства змушує осмислити 
роль цієї групи у формуванні громадянського суспільства в Україні. 

The subject of this article is the capital as social force that presents as objective relation which exhibits through acts of 
subjects – bearer of these relations. Appearance of a new social group in the structure of society forces to conceive the role of 
this group in forming civil society in Ukraine. 

 
У цей час українською філософською думкою роз-

робляється нова теорія суспільного устрою на основі 
посилення практичної функції філософії, зокрема, ство-
ренні теорії формування громадянського суспільства в 
Україні. Вибір стратегії формування громадянського 
суспільства пов'язаний з поданням громадянського сус-
пільства як нового типу суспільної формації, в основі 
якої лежить принцип згоди основних соціальних сил 
суспільства (праці, капіталу й держави), що забезпечує 
єдність суспільства як цілого. Принципи досягнення 
такого стану засновані на цінностях волі, справедливо-
сті й солідарності й вимагають розробки стратегії участі 
всіх соціальних сил. 

Особливо варто сказати про відповідальність украї-
нського капіталу, що має специфічну історію первісного 
нагромадження й більше всіх, що виграв від лібераль-
них реформ у країні. Бізнес і капітал як соціальні сили, 
якщо не хочуть залишитися ізольованими меншостями, 
повинні продемонструвати зразки соціально–відпові-
дального поводження, без якого формування грома-
дянського суспільства із властивими йому цінностями 
виявиться неможливим. 

Але капітал може стати більш ефективною соціа-
льною силою, здатною до трансформаційних перетво-
рень, лише сформувавши ідеологію, а також стратегію 
й тактику своєї участі в процесі формування нового 
суспільства на базі суспільного консенсусу. Якщо со-
ціалістичне минуле нашої країни було побудовано на 
основній ролі праці, як соціальної сили, здатної зміни-
ти суспільний устрій в інтересах більшості суспільства, 
то новий історичний етап розвитку країни повинен 
враховувати нову історичну реальність – виникнення 
українського капіталу. 

Стратегія дій капіталу як соціальної сили не може 
визначатися незалежно й поза відносинами з іншими 
соціальними силами: працею й державою. Праця, капі-
тал і держава з метою розвитку українського суспільст-
ва, конкурентоспроможного в глобальному просторі, що 
формується, повинні ґрунтуватися на нових принципах 
відносин і вийти на нові способи співіснування. 

В цій статті спробуємо навести загальний аналіз ро-
лі капіталу (під цим поняттям ми маємо на увазі "капі-
тал взагалі") як соціальної сили в процесі формування 
громадянського суспільства через визначення суті, цін-
ностей і цілей громадянського суспільства. 

Але з першу в загальних рисах зупинимось на по-
нятті громадянське суспільство. 

Громадянське суспільство – головним чином не 
державно–політична, а економічна й особиста (прива-
тна) сфера життєдіяльності людей, реально складні 
відносини між ними. Це – вільне демократичне право-
ве цивілізоване суспільство, де немає класової нена-
висті, тоталітаризму, насильства над людьми, де по-
важають закон і мораль, принципи гуманізму й спра-
ведливості. Це ринкове багатоукладне конкурентне 
суспільство зі змішаною економікою, суспільство ініці-
ативного підприємництва, розумного балансу інтересів 
різних соціальних верств. 

Не буде зайвим навести найбільш загальні принци-
пи, що лежать в основі громадянського суспільства, 
незалежно від специфіки країни, а саме: 

 економічна воля, різноманіття форм власності, 
ринкові відносини, конкуренція; 

 визнання й захист природних прав людини й 
громадянина; 

 легітимність і демократичний характер влади; 
 рівність всіх перед законом і правосуддям, надій-

на юридична захищеність особистості; 
 правова держава, заснована на принципі поділу 

й взаємодії влади; 
 політичний і ідеологічний плюралізм, наявність 

легальної опозиції; 
 воля думок, слова й печатки, незалежність засо-

бів масової інформації; 
 невтручання держави в приватне життя грома-

дян, їхні взаємні обов'язки й відповідальність; 
 суспільний мир, партнерство й національна згода; 
 ефективна соціальна політика, що забезпечує гі-

дний рівень життя людей. 
Сучасний соціально–філософський контекст ідеї 

громадянського суспільства складається в узгодженні 
цілей і цінностей трьох ключових рівноправних суб'єктів 
суспільства: праці, капіталу й держави. Готовність до 
узгодження цілей і цінностей і здатність приймати пого-
джені рішення є основними характеристиками цивілізо-
ваного демократично влаштованого суспільства. Тому 
"громадянське суспільство – це і ціль, і простір сучасно-
го нам колективної дії" [1]. 

Українська дискусія показує, що коло суб'єктів, що 
сприяють формуванню громадянського суспільства в 
нашій країні, в основному обмежений некомерційним 
сектором. Насправді ж, на думку В.Г. Марахова і ми її 
теж підтримуємо, "рушійною пружиною формування 
громадянського суспільства були в історії аж ніяк не 
некомерційні структури й об'єднання, а, навпроти, ско-
ріше комерційні" [2]. Сфера капіталу, як і сфера найма-
ної праці, поряд з державою, повинна виробляти стра-
тегію й тактику дій по формуванню громадянського сус-
пільства, що може стати одним з найважливіших дже-
рел і підстав для його формування. В цьому значну 
функцію повинна виконувати держава – "уміти з'єднати 
протилежності" (праця й капітал) і зробити всіх членів 
суспільства "громадянським", тобто живучими в системі 
справедливого й вільного суспільства. Держава в гро-
мадянському суспільстві вперше здобуває іншу приро-
ду й відбиває інтереси всіх верств. 

 Не буде новою теза, що праця, капітал і держава як 
суб'єкти суспільства покликані не протистояти один 
одному як антиподи, а гармонійно взаємодіяти в рамках 
правового поля. 

Говорити про громадянське суспільство можна лише 
тоді, коли в суспільстві вирішена в цілому проблема фізи-
чного й соціального "виживання" людини, тому що при 
економічній і соціальній нестабільності конструктивна де-
мократична активність громадян різко знижується. Одні 
більше схиляються до соціально–пасивного поводження й 
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фаталізму, інші до стратегії індивідуального виживання й 
пристосування, що орієнтує особистість на агресивно ін-
дивідуалістичну стратегію конкурентної боротьби, що не 
має ніяких етичних, правових або культурних обмежників, 
навіть якщо вона в багатьох випадках уписується в рамки 
корпоративних спільнот легальних або нелегальних. І ли-
ше частина, що залишилася, громадян може сформувати 
поведінкові установки, що сприяють розвитку цивілізова-
ного ринку, демократії й громадянського суспільства й у 
своїй активній діяльності поширювати їх. 

Вихідною ідеєю громадянського суспільства було 
перетворення мети самої колективності людей, спокон-
вічно призначеної для виживання виду, у мету забезпе-
чення гідного життя кожному члену суспільства. Звідси 
треба зробити висновок, що провідною цінністю грома-
дянського суспільства стає постійне вдосконалювання 
якості життя громадян у суспільстві. 

Як було зазначено вище до найголовніших принци-
пів, що лежать в основі громадянського суспільства є 
власність, ринкові відносини, конкуренція. Саме із цих 
принципів і складається так звана економічна база гро-
мадянського суспільства без якої не буде належного 
існування останнього. Якщо спробувати виділити най-
головніший, хоча це буде не зовсім правильно з огляду 
на їх взаємозалежність, то це буде власність та права 
людини. Вільні й рівноправні індивіди–власники, мате-
ріальна, а виходить, і духовна, особиста, політична, 
моральна незалежність, достоїнство людини – основні 
цінності того суспільства, що йменується громадянсь-
ким. Відчуження від власності згубно й неприйнятно 
для будь–якої особистості, будь–якого громадянина, 
тому що це означає відрив людини від живильних еко-
номічних корінь. Тобто, громадянське суспільство випра-
вдовує свою назву не тим, що складається із громадян, а 
тим, що створює належні умови для громадян. Щодо 
прав людини К. Маркс вказував що вони не що інше, як 
права члена громадянського суспільства. Серед них він, 
як і Гегель, особливо виділяє право на індивідуальну 
свободу. "Практичне застосування права людини на сво-
боду є право на приватну власність". Цитуючи ст. 16 
французької Конституції 1793 року, він пояснює поняття 
"право": "Правом власності називається право кожного 
громадянина користуватися й розташовувати за своїм 
розсудом своїм майном, своїми доходами, плодами сво-
єї праці й своєї ретельності". І робить висновок, що "ця 
індивідуальна свобода, як і це використання її, утворить 
основу громадянського суспільства" [3]. 

З моменту здобуття незалежності України в країні із 
особливо черговими виборами до органів влади не за-
кінчуються звучати тези про побудову соціально–
орієнтованої економіки. Треба признати, що цей свого 
роду економічний популізм був завжди є і буде, на 
жаль. Існує багато моделей соціально–орієнтованої 
економіки об'єднує їх те, що всі вони базуються на роз-
поділі і перерозподілу доходу з метою досягнення соці-
альної стабільності в державі. З економічним зростан-
ням функції соціальної держави постійно ускладнюва-
лись і розширювались. При цьому соціальна держава 
не ставить перед собою завдання досягти абсолютної 
соціальної справедливості, а має забезпечити соціаль-
ну компенсацію, яка дає можливість уникнути конфлік-
тів внаслідок нерівномірного розподілу ресурсів. Голо-
вна мета, що випливає із сутності соціальної держави, 
– обмежити і нейтралізувати потенційно деструктивну 
природу ринку щодо лінійної залежності багатства краї-
ни і відносного рівня соціальних витрат. 

Постійне вдосконалювання якості життя громадян у 
суспільстві в першу чергу стосується економічного бла-
гополуччя громадян, яке безперечно залежить від еко-
номічного потенціалу країни, тобто від національного 
бізнесу. На мою думку, якість життя громадян залежать 

далеко не тільки від держави, це в основному є невели-
ка частина, а в основному від соціального зобов'язання 
бізнесу. Ми маємо на увазі заробітну плату, соціальні 
гарантії, спонсорство та благодійність. Тут ми хочемо 
зупинитися на останніх пунктах. 

У світовій практиці соціальні зобов'язання сфери бі-
знесу формувалися на підставі очікувань суспільства 
відносно бізнесу, які згодом мінялися, а ці зміни, у свою 
чергу, вносили свій внесок у представлення суспільства 
про роль бізнесу. 

Прийнято розрізняти юридичну й соціальну відпові-
дальність. Під юридичною відповідальністю розуміється 
проходження конкретним законам і нормам держрегу-
лювання, що визначають, що може, а чого не повинна 
робити організація. Організація, що підкоряється зако-
нам і нормативам, поводиться юридично відповідаль-
ним чином, однак, вона не обов'язково буде також вва-
жатися й соціально відповідальною. 

Соціальна відповідальність, на відміну від юридич-
ної, має на увазі певний рівень добровільного відгуку на 
соціальні проблеми з боку бізнесу–організації. Цей від-
гук має місце стосовно того, що лежить поза обумовле-
ним законом або регулювальними органами вимог або 
же понад ці вимоги. З іншого боку, діяти у відповідності 
до закону не означає, що організація більше не несе 
ніякої соціальної відповідальності. 

Необхідно також розділяти поняття спонсорство, бла-
годійність та благодійна діяльність. Спонсорство орієнту-
ється на одержання доданої вартості: за зроблені послу-
ги рекламується продукт (товар). Благодійність – це пев-
ний спосіб ведення справ, спрямований на безплатну 
допомогу. Благодійна діяльність – добровільна безкори-
слива діяльність благодійних організацій, що не перед-
бачає одержання прибутків від цієї діяльності [4]. 

Наприклад, у кожного бізнесмена є пристрасть, що він 
фінансово підтримує як альтернативне джерело натхнен-
ня – поезію, літературу, історію, філософію, кіно, футбол і 
т.д. Багато в чому тому, а не тільки з добродійності або, 
навпаки, користі розкуповується більшість картин сучас-
них художників, робляться пожертвування на будівництво 
концертних залів і призначаються стипендії молодим та-
лантам. Захоплення мистецтвом, футболом і т.д. необхід-
но підприємцеві як самий органічний шлях до вивільнення 
контексту, порушенню рівноваги, розмиканню твердої сис-
теми, розширенню границь що відбуває. Це дасть можли-
вість бути в числі перших, хто бачить перспективу майбу-
тнього в сьогоденні й значить краще орієнтуватися в кон-
курентному середовищі, виділяючись із загального ряду й 
продовжуючи життя своєму бізнесу. 

Суть концепції соціально–відповідального бізнесу 
в тім, що "бізнес повинен не тільки піклуватися про 
прибуток і сплату податків, але й розділити із суспі-
льством відповідальність за соціальну несправедли-
вість, економічну нерівність і екологічні проблеми, 
участь в економічній адаптації соціально–незахище-
них верств населення й охороні навколишнього се-
редовища" [5]. Соціальна орієнтація бізнесу повинна 
бути заснована в першу чергу на системно продума-
ній економічній політиці, розробленої й здійснюваної 
в рамках правового поля держави. Звичайно, і доб-
родійність за певних умов потенційно може сприяти 
переходу від ситуативного виду до внутрішньої сис-
темної потреби, що виражається у формуванні соці-
ально–орієнтованого поводження на базі соціальної 
етики, етики громадянської відповідальності. 

На початку ХХ століття деякі керівники бізнесу ви-
ражали впевненість в тому, що корпорації повинні ви-
користовувати свої ресурси таким чином, щоб суспільс-
тво виявилось в виграші [6]. 

Однак концепції соціальної ролі бізнесу почали ак-
тивно впроваджуватися лише в 50–і рр. під час "холод-
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ної війни", розширюючи участь ділового світу в рішенні 
проблем соціальної й державної політики. 

Саме в 50–х рр. з'явилася перша ґрунтовна праця 
на тему соціальної відповідальності. У книзі "Соціальна 
відповідальність бізнесмена" Хоуард Р. Боуен розгля-
нув, як концепція соціальної відповідальності може бути 
поширена на бізнес, а усвідомлення більше широких 
соціальних цілей при прийнятті ділових рішень може 
приносити соціальні й економічні вигоди суспільству [7]. 

Суперечки про роль бізнесу в суспільстві в США під-
стьобнули події 60–х і 70–х рр. В 60–і рр. у суспільній 
думці з'явилася опозиція світу бізнесу. Протилежні за 
своїм характером висновки з того, що варто розуміти під 
концепцією соціальної відповідальності, породжені, на 
думку М.Х.Мескона, суперечками про цілі організацій. З 
одного боку, є люди, що розглядають бізнес як економіч-
ну цілісність, зобов'язану піклуватися тільки про ефекти-
вність використання своїх ресурсів. "Діючи таким чином, 
організація виконує економічну функцію виробництва 
продукції й послуг, необхідних для суспільства з вільною 
ринковою економікою, забезпечуючи одночасно роботу 
для громадян і максимальні прибутки й винагороди для 
акціонерів, що вже є прямою соціальною дією" [8]. 

Відповідно до цієї точки зору, яку активно підтриму-
ється лауреатом Нобелівської премії Милтоном Фрид-
меном, щира роль бізнесу складається "у використанні 
його енергії й ресурсів у діяльності, спрямованої на збі-
льшення прибутку за умови, що він дотримується пра-
вил гри… і бере участь у відкритій конкурентній бороть-
бі, не вдаваючись до шахрайства й обману" [9]. 

З іншого боку, вважає М.Х.Мескон, бізнес–організа-
ція – це щось більше, ніж економічна доцільність. Від-
повідно до цієї точки зору бізнес є складною частиною 
оточення, що включає безліч складових, від яких зале-
жить саме існування цього виду діяльності. До таких 
складових, іноді називаних посередниками (між бізне-
сом–організацією й суспільством у цілому), відносяться 
споживачі, постачальники, засоби інформації, групи 
суспільного тиску, союзи або об'єднання, а також пра-
цівники й власники акцій. Це багатошарове суспільне 
середовище може сильно впливати на досягнення ор-
ганізацією її цілей, тому організації доводяться врівно-
важувати чисто економічні цілі з економічними й соціа-
льними інтересами цих складових середовища. 

Відповідно до цієї точки зору, бізнес–організації не-
суть відповідальність перед суспільством, у якому фун-
кціонують, крім і понад забезпечення ефективності, 
зайнятості, прибутку й не порушення закону. Тому ор-
ганізації повинні направляти частину своїх ресурсів і 
зусиль по соціальних каналах і зобов'язані жертвувати 
на благо й удосконалювання суспільства. Більше того, 
у суспільстві зложилися певні уявлення про те, як пови-
нна поводитися організація, щоб вважатися добропо-
рядним корпоративним членом співтовариства. Точка 
зору, що формується на цій основі, значною мірою 
обумовлена суспільними очікуваннями, зводиться до 
того, що організації повинні відповідально діяти в таких 
численних сферах, як захист середовища перебування, 
охорона здоров'я й безпека, цивільні права, захист ін-
тересів споживача й т.п. Наприклад, Кит Девіс вказує, 
що бізнес зобов'язаний бути активно соціально відпові-
дальним через "залізний закон відповідальності" і стве-
рджує, що "у довгостроковій перспективі той, хто не 
користується владою в такому напрямку, яке суспільст-
во вважає відповідальним, цю владу втратить" [10]. 

Підприємці повинні направляти частина своїх ре-
сурсів і зусиль на користь місцевих співтовариств, у 
яких функціонують їх підприємства, і в такий спосіб на 
користь суспільства в цілому, тому що організації не 
можуть тривалий час працювати відповідальним чином, 
перебуваючи в конфлікті зі своїм оточенням. Для успі-

шного бізнесу підприємство повинне вміти пристосову-
ватися й відгукуватися на проблеми, що виникають у 
соціальному середовищі, щоб зробити це середовище 
більш доброзичливим до організації. Видатки на соціа-
льну відповідальність виправдані фактом удосконалю-
вання різних сегментів суспільства, а також поліпшен-
ням відносин громадськості до фірми, що повинне при-
вести до підвищення лояльності споживачів до вироб-
ників продукції, зниженню рівня регулюючого втручання 
держави й загальному поліпшенню стану суспільства. 
Однак фірми повинні займатися не збором пожертву-
вань, щоб стати соціально відповідальними, а аналізу-
вати власні прямі дії й навколишнє їхнє середовище й 
вибирати такі програми соціальної відповідальності, які 
допоможуть цьому середовищу в найбільшій мірі. 

Звичайно, для будь–якого підприємця на першому 
місці стоїть виживання його підприємства й тільки потім 
– проблеми суспільства. Якщо підприємство не здатне 
вести справу із прибутком, питання про соціальну від-
повідальність стає переважно академічним. Але як би 
те не було, підприємці повинні вести свої справи відпо-
відно до суспільних очікувань. Інакше кажучи, соціальна 
відповідальність для підприємництва означає щось 
більше, ніж просто філантропічну діяльність. Мається 
на увазі, що підприємці діють відповідально й згідно з 
турботами й надіями широкої публіки. 

Чому ж бізнес–компанії переймаються проблемами 
суспільства? Що спонукає компанії виділяти частину 
своїх прибутків на благодійну діяльність? Суперечки 
про роль бізнесу в суспільстві породжують численні 
аргументи за й проти соціальної відповідальності які 
необхідно тут розглянути. 

Аргументи на користь соціальної відповідальності. 
1. Сприятливі для бізнесу довгострокові перспекти-

ви. Соціальні дії підприємця, що поліпшують життя міс-
цевого співтовариства або усувають необхідність дер-
жавного регулювання, можуть бути у власних інтересах. 
У суспільстві більше благополучному із соціальної точ-
ки зору більш сприятливі умови й для діяльності бізне-
су. Крім того, навіть якщо короткострокові витрати у 
зв'язку із соціальною дією високі, у довгостроковій пер-
спективі вони можуть стимулювати прибуток, оскільки в 
споживачів, постачальників і місцевого співтовариства 
формується більше привабливий образ. 

2. Бізнес намагається посилити свій політичний 
вплив. Надаючи благодійні пожертви неурядовим орга-
нізаціям, створюючи з ними коаліції та будуючи тісні 
стосунки, бізнес–компанії посилюють свій політичний 
вплив на владу. Це дає змогу створити альтернативу 
всезростаючому сектору державних інституцій та "віді-
брати" у них частину впливу на суспільство. 

3. Зміна потреб і очікувань широкої публіки. Пов'язані з 
бізнесом соціальні очікування в Україні радикально не 
змінилися. Щоб звузити розрив між очікуваннями й реаль-
ним відгуком підприємництва, його залучення у рішення 
соціальних проблем стає й очікуваної й необхідною. 

4. Наявність ресурсів для надання допомоги в рі-
шенні соціальних проблем. Оскільки бізнес має у своє-
му розпорядженні значні людські й фінансові ресурси, 
він міг би частину їх передавати на соціальні потреби. 

5. Моральне зобов'язання поводитися соціально 
відповідально. Підприємець є членом суспільства, тому 
норми моралі також повинні управляти його поводжен-
ням. Приватні підприємства, подібно індивідуальним 
членам суспільства, повинні діяти соціально відповіда-
льним чином і сприяти зміцненню моральних основ 
суспільства. Більше того, оскільки закони не можуть 
охопити всі випадки життя, підприємства повинні вихо-
дити з відповідального поводження, щоб підтримувати 
впорядкованість і законність у суспільстві. 

6. Соціально–орієнтований бізнес підтримує в якості 
найважливішої соціально–політичної функції в суспіль-
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стві транзитивного типу антитоталітарну спрямованість, 
що дозволяє функціонувати законам ринку, що, безсу-
мнівно, є стабілізуючим для суспільства й, як наслідок, 
для бізнесу фактором. 

7. Соціально–орієнтований бізнес допомагає реа-
лізувати в суспільстві певну ієрархію суспільних відно-
син – ієрархію динамічного, соціально відповідально-
го, мобільного типу, чим виконує, так звану, селекцій-
ну функцію, за допомогою якої модифікуються орієн-

тації людей і формуються взаємини в суспільстві на 
принципах соціальної етики [11]. 

Щодо українських реалій, то слід звернутись до ре-
зультатів дослідження про корпоративну благодійність 
до Творчого центру Каунтерпарт Україна. Відповідно до 
нього більшість респондентів (близько 57%) вважає, що 
благодійна діяльність поширена в Україні посередньо. 
Що ж до мотивів благодійної діяльності то отримані 
результати наведені у табл. 1. 

 

Таблиця  1 .  Мотиви благодійної діяльності* 
 

 
Ведуть  

благодійну 
діяльність 

Не займаються 
благодійною 
діяльністю 

Загалом

Благодійність сприяє створенню позитивного іміджу компанії 44% 39% 43% 
Благодійність є проявом альтруїзму, релігійності, бажання допомогти  59% 37% 55% 
Для налагодження взаємовигідних відносин з владою 23% 31% 24% 
Компанії "вимушені" займатися благодійністю, аби не виглядати білими воронами 8% 9% 8% 
Інше  3% 6% 4% 
*респонденти вибирали 1 і більше відповідей тому і загальний відсоток вищий за 100% 

 

Які ж висновки напрошуються за результатами дослі-
дження? По–перше: великий позитив української благо-
дійності в тому, що 59% респондентів благодійність є 
проявом альтруїзму, релігійності, бажання допомогти. 
По–друге: альтруїзм є більш характерним для великих 
підприємств, ніж для середніх (59% проти 52%). По–
третє: дуже високий відсоток "комерційних", "егоїстичних" 
інтересів серед мотивів благодійної діяльності, що свід-
чить про ще не досить розвинену громадянську культуру 
власників та управлінців підприємств та організацій. 

Які ж аргументи проти соціальної відповідальності 
наводять противники благодійності? 

Аргументи проти соціальної відповідальності. 
Порушення принципу максимізації прибутку. 
1. Витрати на соціальну залученість, переносяться, 

в остаточному підсумку, на споживачів у вигляді підви-
щення цін. 

2. Фірми, які несуть витрати на соціальні потреби, 
виявляються в несприятливих умовах в конкуренції. 

3. Недостатній рівень звітності широкій публіці. Рин-
кова система може добре контролювати економічні по-
казники підприємств і погано – їх соціальну залученість. 

4. Недолік уміння розв'язувати соціальних пробле-
ми. Персонал приватного підприємства не має достат-
нього досвіду, що дозволяє робити значимі внески в 
рішення проблем соціального характеру. 

Треба визначити, що аргументи як за так і проти со-
ціальної відповідальності мають рацію і мають право на 
існування. 

Кожна компанія, свідомо або несвідомо, встановлює 
свою власну систему цінностей. Ця система становить ор-
ганізаційну культуру або моральний вигляд підприємства. 

Підприємство функціонує у двох найважливіших пло-
щинах: виробничо–економічної й соціальної, при цьому 
"крен" на користь однієї із цих орієнтації підприємницької 
діяльності визначається, насамперед, типом мислення 
керівництва й способом сприйняття людей, що володі-
ють і/або керують підприємством, але і іншими фактора-
ми, такими як зовнішє конкурентне середовище. 

Основним суспільним благом, виробленим організа-
ціями саморегулювання, є підтримка стандартів діяль-
ності й механізми вирішення суперечок. Однак не мож-
на забувати, що підприємець безпосередньо й опосе-
редковано завжди зорієнтований на збільшення дода-
ної вартості. Тому для нього важлива не тільки еконо-
мічна сфера, що є природним середовищем для оде-
ржання доданої вартості, але також і соціальна, і полі-
тична сфери, у яких він може заробити "соціальний 
капітал", тобто збільшити нематеріальну вартість, що 
дозволяє надалі одержати більший економічний при-
буток. Участь в організації саморегулювання, яка від-
носиться до структур громадянського суспільства, са-

ме й дає таку можливість. До того ж організаційне 
представництво корпоративних інтересів реалізується 
через створення організацій, які, відстоюючи інтереси 
свого комерційного сектора, у правовому змісті відпо-
відають вимогам некомерційного сектора, збагачуючи 
й розвиваючи його. Адже "підприємницький дух" як 
одна з форм соціального капіталу реалізується й у 
невиробничій сфері, даючи зразки соціально–актив-
ного поводження, спрямованого на раціональну дію, 
що в цілому включає механізми підвищення конкурен-
тоспроможності всього суспільства. 

В Україні відродження капіталізму наприкінці сторіч-
чя завершилося зародженням спекулятивного капіталі-
зму, тісно пов'язаного зі злочинним світом. Бізнес тако-
го типу важко освоює навички цивілізованих взаємин із 
суспільством, тому що він діє виходячи з понять лише 
економічної раціональності. 

Це приводить до хижацької конкуренції, для якої ха-
рактерне утворення монополій, що панують на ринку й 
обмежуючих можливостях ринкового маневру для інших. 
Диспропорції конфронтаційного характеру в найбільш 
важких випадках уже приводили до катастрофічних криз, 
що потрясали нашу економіку, що підтверджує: капіталі-
стичний тип ринкової економіки має в собі зародок само-
руйнування. Якщо інша сторона, об'єднавшись, не зможе 
виробити засоби захисту, то постраждають інтереси со-
ціуму в цілому. Засоби захисту з боку представників на-
йманої праці повинні стати зовнішніми умовами форму-
вання принципів соціальної орієнтації українського бізне-
су, тому що важко пророчити наскільки український ко-
мерційний сектор здатний сам перейти до соціально–
відповідальної моделі поводження. Та й навряд чи в на-
селення, у складі якого більша частина населення живе 
за межею бідності, надовго вистачить терпіння, щоб до-
чекатися внутрішньої динаміки бізнесу убік соціальної 
орієнтації, до якої може ставитися й орієнтація на вироб-
ничі сектори економіки, у тому числі й передові техноло-
гії. Історія не знає прикладів, щоб буржуазія такого типу 
сприяла розвитку виробничого сектора, заснованого на 
нових технологіях. Скоріше зовнішні фактори у вигляді 
тиску з боку найманої праці за підтримкою малого й сере-
днього бізнесу, зацікавлених у демонополізації ринку й 
формуванні цивілізованих форм взаємин у суспільстві, 
можуть звернути увагу великого капіталу на проблеми 
суспільства, у якому й за рахунок якого він збільшує свій 
прибуток, і розглядати перспективи формування грома-
дянського суспільства як основний спосіб цивілізувати 
український капіталізм, як це зуміло зробити громадянське 
суспільство західних країн з національним капіталізмом. 

Таким чином, серед факторів тією чи іншою мірою 
здатних вплинути на формування соціально орієнтова-
ного поводження українського капіталу можна виділити: 
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 внутрішні, що включають у себе особистісні мо-
тиви підприємця, а також питання підвищення конку-
рентоспроможності через організацію відповідним прин-
ципам корпоративного управління відносин з персона-
лом, акціонерами, місцевими співтовариствами, спожи-
вачами й іншими особами й організаціями, тією чи ін-
шою мірою причетними до діяльності даної структури, 
що сприяє в цілому формуванню позитивного іміджу на 
ринку й викликано виробничої необхідністю; 

 зовнішні, що виражаються в регулюючій функції 
держави, у тому числі за допомогою податкової політи-
ки, а також у коригувальному тиску з боку найманої 
праці через незалежні профспілки й політичні рухи со-
ціал–демократичної користі, які у своїй діяльності аку-
мулюють соціальні інтереси й цінності, виявлені й сфо-
рмульовані в структурах громадянського суспільства. 

Звичайно, ріст числа й впливу організацій громадян-
ського суспільства змушують фінансові кола зм'якшувати 
радикалізм неоліберального сценарію й де на словах, а 
де й на ділі сприяти реалізації концепції соціальної від-
повідальності бізнесу. У цілому ж, сьогоднішній стан гро-
мадянського суспільства не здатен цивілізувати націона-
льний капіталізм і, швидше за все, так буде тривати, поки 
до цього процесу не підключаться профспілки. 

У класу власників тільки тоді сформується почуття со-
ціальної відповідальності, коли для їхніх соціальних по-
дань стане типовий образ "великого суспільства" як їх 
власного "ми" – спільності, з якої вони себе ідентифікують. 
Тільки в цьому випадку їх індивідуальне й колективне по-
водження знайде справді цивільний і соціально–легітим-
ний характер. Без відповідальності й пов'язаного з нею 
подання про суспільство формування громадянського 
суспільства з його цінностями виявиться неможливим. 

Завдання капіталу як соціальної чинності укладається 
в здійсненні своєї діяльності в рамках нормативного про-
стору, підтримуючи цим стабільність і впорядкованість 
правового поля, і юридична рівність всіх суб'єктів суспі-
льства перед законом, допускаючи "волю в рамках зако-
ну". Функціонуючи в правовому просторі, капітал повинен 
орієнтуватися на сутнісні цінності громадянського суспі-
льства, підтримуючи державу в структурно–організа-
ційному плані, тому що держава й громадянське суспіль-
ство у свою чергу захищають капітал і створюють умови 
для його функціонування. Звідси, зміцнення держави й 
формування громадянського суспільства є першочерго-
вим завданням сучасного етапу розвитку українського 
суспільства як умова існування самого капіталу. 

Формування в нового класу власників цивільної са-
мосвідомості – процес і результат вироблення в суспі-
льстві щодо стійкої усвідомленої системи подань, його 
ідеалу. Це ряд подань і оцінних суджень щодо статусу й 
перспектив розвитку суспільства в цілому. Цивільна 
самосвідомість є орієнтиром громадянського повод-
ження особистості, на основі якого цілеспрямовано бу-
дуються взаємини в суспільстві, і формується відно-
шення соціальних чинностей до своєї ролі в суспільстві, 
що укладається в усвідомленні суб'єктом самостійної 
діяльності, цілісної оцінки своєї ролі, цілей, інтересів, 
ідеалів і мотивів поводження. З юридичних і моральних 
зобов'язань, що накладаються договором, законом, 
суспільною думкою, совістю окремого громадянина, 
випливають обов'язку особистості, сформульовані у 
вигляді громадянського обов'язку. 

На підставі цивільної свідомості проявляється циві-
льна ініціатива – форма спонтанної колективної само-
організації для взаємодопомоги або захисту своїх інте-
ресів, прагнення до прямої участі в рішенні соціальних і 
економічних питань. Цивільна ініціатива має на увазі 
здатність груп асоційованих інтересів, соціальних чин-

ностей, у тому числі капіталу, а також і окремих грома-
дян погоджувати свої інтереси й мети, формалізувати 
проблему, запропонувати конструктивний підхід до її 
рішення й вступити в діалог з іншими соціальними чин-
ностями або громадянами за рішенням даної пробле-
ми. Розвиток у суб'єктів капіталу цивільної свідомості на 
основі принципів соціальної відповідальності додасть 
стабільність всьому суспільству. 

У демократичному суспільстві капітал як соціальна 
сила не може собі дозволити керуватися винятково 
власними інтересами. Наближати політичну реальність 
до своїх переваг капітал повинен опосередковано, че-
рез суспільні інститути й політичні партії, зважаючи на 
побажання виборців. Це єдиний шлях до громадянсько-
го суспільства, у якому інтереси капіталу з'єднуються з 
інтересами громадян. 

Для капіталу як соціальної чинності на шляху фор-
мування громадянського суспільства образ навколиш-
ніх соціальних обставин повинен стати об'єктом його 
власної активності, тобто відчуттям власних можливос-
тей впливу на ці обставини. І в той же час образ своїх 
зв'язків з іншими реальними або потенційними соціаль-
ними чинностями, що дозволяють діяти в спільних інте-
рес і цілях. Сполучення цих образів є необхідною умо-
вою вироблення типу суспільної свідомості й пово-
дження, характерних для громадянського суспільства. 

Особливо варто сказати про відповідальність украї-
нського капіталу, що має специфічну історію первісного 
нагромадження й більше всіх, що виграв від лібераль-
них реформ у країні. Бізнес і капітал як соціальні сили, 
якщо не хочуть залишитися ізольованими меншостями, 
повинні продемонструвати зразки соціально–відпові-
дального поводження, без якого формування грома-
дянського суспільства із властивими йому цінностями 
виявиться неможливим. 

Стратегія дій капіталу як соціальної сили не може 
визначатися незалежно й поза відносинами з іншими 
соціальними силами: працею й державою. Праця, капі-
тал і держава з метою розвитку українського суспільст-
ва, конкурентоспроможного в глобальному просторі, що 
формується, повинні ґрунтуватися на нових принципах 
відносин і вийти на нові способи співіснування. 

Можливість здійснення капіталом своєї історичної 
місії на шляху перетворення українського суспільства 
залежить від розвитку цивільної свідомості й соціальної 
відповідальності в класу власників, підтримкою їм умов 
чесної конкуренції на основі принципів ринкової соціа-
льності, прагненням до інституціональних способів до-
зволу виникаючих конфліктів. 

На новому історичному етапі розвитку країни праця 
й капітал з метою підвищення конкурентоспроможності 
національної держави в глобальному просторі, що фо-
рмується, повинні вийти на нову парадигму відносин і 
нові способи цивілізованого співіснування на принципах 
соціальної солідарності. 
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ФИЛОСОФИЯ ИСКУССТВА: РЕАЛИЗМ И ИНТЕРТЕКСТ 
 
В статье рассмотрен ряд аспектов реализма, которые связаны с определением разных подходов к оценке моти-

ва творческого задела художника. Сравнение ряда толкований мотива одной и той же повести свидетельствует о 
существенном разногласии мировоззренческо–методологических оснований анализа литературоведов и философов. 
Следовательно, и интертекстуальные подходы к толкованию возможных заимствований в значительной мере субъ-
ективные и содержательно логично не обоснованные. 

In the article a number of aspects of realism that is connected with definition of different approaches to an estimation of 
motive of creativity of the writer is considered. Comparison of some interpretation of motive of the same stories testifies to an 
essential divergence of the world outlook and methodological bases of the analysis of literary critics and philosophers. From 
here and intertextual approaches to interpretation of possible loans are substantially subjective and substantially are not proved. 

 
Реальность как фундаментальная философская ка-

тегория изначально противоречива, учитывая существо-
вание двух реальностей: объективной и субъективной, 
материальной и идеальной. Ф.В. Шеллинг отмечал: "Как 
бы далеко в глубь истории человеческой культуры мы ни 
шли, мы неизменно находим два раздельных направле-
ния в поэзии, философии и религии, и всеобщий миро-
вой дух открывает себя и здесь под двумя противополо-
жными атрибутами: идеального и реального. Реалисти-
ческая мифология достигла своего расцвета в гречес-
кой, идеалистическая с течением времени вылилась 
целиком в христианство" [1]. Применительно же к осо-
бенностям воспроизводства реализма в литературе, то 
Н.А. Бердяев реалистичность русской литературы видел 
совсем не в том внешнем смысле, который ей преиму-
щественно склонны были придавать. Реалистичность 
русской литературы Бердяев видел "… в смысле рели-
гиозного, онтологического реализма, видения глубочай-
ших реальностей бытия и жизни" [2]. 

Среди русских писателей, оставивших неизглади-
мый след в истории мировой литературы, несомненно, 
наибольшей глубиной и выразительностью своих рели-
гиозно–философских воззрений отличались Н.В. Го-
голь и Ф.М. Достоевский. Поэтому, учитывая глубину их 
литературного таланта, умение донести до читателя 
исчерпывающую реалистичность описываемых в их 
произведениях событий, именно обнаружение архети-
пических оснований исходных мотивов и литературно–
художественных образов до сегодня вызывает непри-
миримые дискуссии и плюрализм оценок. 

Такое положение вещей вполне закономерно, если 
обратиться к философско–методологическим началам 
творчества, опирающегося на исходные идеи. В этой 
связи Шеллинг заметил: "Всякая идея = универсуму в 
образе особенного. Но именно потому она реальна не 
как это особенное. Реальное – это всегда лишь униве-
рсум" [3]. Непонимание сущности особенного, каковым 
оказывается всякий образ или тип художественного 
произведения, непременно приводит к искажениям. 

Безудержная фантазия, обуревающая истолкова-
телей, к примеру, "Шинели" Н.В. Гоголя, а особенно 
современных комментаторов содержания и формы 
текста, поражает воображение исследователя, пыта-
ющегося разобраться в данной теме. Собственно, 
проблема реализма в литературно–художественном 
творчестве, а также особенности интертекстуальных 
толкований тех или иных образов и является целью 
настоящей работы. В качестве же иллюстративного 
материала автор считает целесообразным использо-
вать указанную повесть Гоголя. 

В пылу сиюминутных фантазий и "прозрений" лите-
ратуроведы и литературные критики упускают из виду, 
по меньшей мере, два обстоятельства, связанных с 
написанием "Шинели": место и время написания повес-
ти, а также суждения самого писателя, его ближайших 
друзей и современников. Впрочем, оценивая суждения 
большинства нынешних комментаторов "Шинели", при-
ходится признать, что допускаемые ими искажения и 
"свободный полёт фантазии" – это уже продукт другой 
эпохи, – эпохи постмодернизма, с его неприятием 
устойчивого, повторяющегося и типичного. 

Критический разбор разнонаправленных оценок со-
держания "Шинели" следует начать с предыстории на-
писания повести, поскольку появлению её предшество-
вало и сопутствовало значительное количество худо-
жественных и публицистических произведений Гоголя. 
Поэтому просматривается очевидная логика его дви-
жения к сюжету "Шинели". Идейно–концептуальная 
составляющая произведения формировалась под вли-
янием религиозно–философских представлений Гоголя 
о Боге, о мире, о природе и месте человека в мире и в 
миру, что видно, например, из писем, адресованных им 
своей матери, в которых он писал прежде всего о 
"твёрдости, терпении и неколебимой надежде на Бога", 
о том, что "мы христиане и что бедствия ничто над на-
ми и не властны поколебать нас". 

Именно такое понимание жизни естественно для Го-
голя, пишущего "Шинель". Рубеж 1830–40–х гг. знамена-
телен для него, поскольку в этот период он приходит к 
принципиально новому для себя пониманию и видению 
внутреннего мира человека, к пониманию основных 
принципов подхода к оценке призвания человека. Соз-
нательное, истовое стремлением понять труды отцов 
христианской церкви, понять содержание и идеологию 
литературы святоотеческой и житийной существенно из-
меняют умонастроения Гоголя и приводит его к отказу от 
упования на эстетическое начало в литературе. Отсюда, 
собственно, и начинается новый период осмысленного 
искания содержания художественного творчества. 

Образы Акакия Акакиевича ("Шинель") и Чарткова 
("Портрет") предстают перед читателем вначале как 
образы, олицетворяющие человеческие проявления 
ничтожества. Писатель показывает, что человек, скры-
вающийся за масками этих образов, – пошл, низок, ни-
чтожен. Ведь они даже не понимают, что они собой 
представляют, тем более, что и Акакий Акакиевич и 
Чартков по воле писателя сталкиваются с основной 
экзистенциальной ситуацией – ситуацией смерти. Су-
щественно и то, что если в ранее написанных повестях 
персонажи пассивны, то главные герои "Портрета" и 
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"Шинели" проявляют активность, они вступают в диалог 
со злом, с искушением и даже с самим искусителем. 

В этих повестях появляется новая идея, материали-
зованная в образе лестницы, что, несомненно, связано 
с "Лествицей" Иоанна Лествичника. Но главные персо-
нажи обеих повестей пренебрегли лестницей: первый 
отказался по причине испуга, а второй поддался собла-
зну искушения. Гоголь замечает, повествуя о Чарткове: 
"Он пренебрёг утомительную, длинную лестницу по-
степенных сведений и первых основных законов буду-
щего великого" [4]. И в одной и в другой повести возни-
кает образ искусителя, явившегося в одном случае в 
качестве портного, а в другом – в качестве ростовщика. 

Второе, на что следует обратить внимание, – это 
толкование критиками основных мотивов и предпосы-
лок её написания. Как отмечает В.В. Кожинов, первый 
набросок "Шинели" относится к июлю–августу 1839 
года. Назывался он "Повесть о чиновнике, крадущем 
шинели". Н.В. Гоголь диктовал этот набросок М.П. По-
годину, который писал его под диктовку. Вероятно, Го-
голь закончил "Шинель" в апреле 1841 года. Анонсиро-
вана она была в "Московитянине" под названием "О 
чиновнике, укравшем шинель". Выходит, что Н.В. Го-
голь на протяжении всей работы над повестью видел в 
ней, прежде всего, повесть о крадущем, а не об обкра-
денном чиновнике. Для публикации, однако, название 
было сокращено до одного слова "Шинель". В общест-
венно–литературной ситуации 1840–х годов повесть 
"Шинель" была воспринята исключительно как повесть 
об обкраденном чиновнике, подчеркивает В.В. Кожи-
нов. И в тогдашней критике "Шинель" преимущественно 
была истолкована только как "гуманная" повесть об 
обкраденном чиновнике [5]. Хотя могу привести один из 
первых отзывов о "Шинели" (1847), который написал 
Аполлон Григорьев: "В образе Акакия Акакиевича поэт 
начертал последнюю грань обмеленья божьего созда-
ния до той степени, что вещь, и вещь самая ничтожная, 
становится для человека источником беспредельной 
радости и уничтожающего горя …, волос становится 
дыбом от злобно–холодного юмора, с которым следит-
ся это обмеление" [6]. 

Г.М. Фридлендер и Н.В. Фридман основной мотив 
повести усматривают в значении фантастического эпи-
зода посмертного появления Акакия Акакиевича Баш-
мачкина, акцентируют внимание на значимости его 
встречи со "значительным лицом", где Башмачкину 
уготована роль мстителя, снимающего шинель с этого 
лица. В свою очередь Г.А. Гуковский и И.П. Золотус-
ский полагают, что в финале повести акцентировано 
внимание читателя, скорее, на изображении "возмез-
дия", "мщения", "протеста", "бунта" Акакия Акакиевича. 

Г.П. Макогоненко главный мотив "Шинели", как и 
других повестей петербургского периода, видит в том, 
что "она же продолжает и углубляет обличение рос-
сийской действительности, начатое в петербургских по-
вестях" [7]. Тезис о "бунте" маленького чиновника Баш-
мачкина Г.П. Макогоненко отвергает, поскольку он "про-
тиворечит коренным основам мировоззрения Н.В. Го-
голя, чуждого идее каких–либо насильственных дейст-
вий" [8]. Таким образом, основной мотив "Шинели" Г.П. Ма-
когоненко обнаруживает в последних днях посмертной 
"шумной жизни" Башмачкина. Совесть "значительного 
лица" после встречи с живым мертвецом Башмачкиным 
пробудилась ото сна, и он как бы стал поворачивать 
свои стопы на стезю покаяния и человеколюбия. 

Более того, Макогоненко полагает, что лишь в фи-
нале "Шинели" Гоголь раскрывает свой замысел, свой 
идеал. Ударом, преобразующим "значительное лицо", 

стала встреча его с призраком Башмачкина, который 
даже и не срывал с генерала шинель. Устрашенный тот 
и сам снял свою шубу и бросил призраку [9]. Удар от 
встречи с призраком обиженного им маленького чинов-
ника, существенно повлиял на генерала. Он начал 
вспоминать себя прежнего, стал добрее к подчинен-
ным. Г.П. Макогоненко замечает, что Гоголь художест-
венно решил проблему "возможного нравственного 
преображения даже чиновника крупного ранга, высво-
бождение личности из–под пресса предубеждений чи-
на" [10]. Отсюда и параллель между финалом "Ревизо-
ра" и громадностью замысла "Мёртвых душ", предус-
матривавшего в последующих томах демонстрацию 
многообразных проявлений возрождения к благочести-
вой жизни порочных героев первого тома поэмы. 

Д.И. Чижевский тему "Шинели" усматривал в восп-
ламенении, вспышке людской души, перерождении её 
под влиянием весьма своеобразной любви к обыден-
ному, в частности, к шинели. Такой подход позволил 
ему выделить и главную цель "Шинели" – "… вказати 
на небезпеку навіть дрібниць, навіть буденності, на 
небезпеку, згубність пристрасті, "пристрасних захоп-
лень", незалежно від їхнього об'єкту, навіть якщо їхнім 
об'єктом є шинель" [11]. 

Л.В. Карасёв полагает, что если подойти к повест-
вуемому в "Шинели" с онтологической меркой, то она 
рассказывает о проблеме тела, поскольку "шинель – 
иноформа тела" [12]. В итоге шинель становится по-
лноправным персонажем повести, становится замести-
телем живого тела и носителем витального смысла, 
ибо от неё теперь зависит дальнейший ход действия. 

Предпринятый обзор подходов к оценке сюжета 
"Шинели", разброс в видении главного мотива одной 
единственной повести может свидетельствовать лишь 
о том, что главный мотив очень глубоко "зашифрован" 
в тексте, что затрудняет его выявление. Обращаю вни-
мание на отмечаемый рядом исследователей факт, 
"что первоначальная рукопись, озаглавленная "Повесть 
о чиновнике, крадущем шинели", обрывалась на разго-
воре с портным, то есть о краже шинелей даже и речи 
ещё не заходило" [13]. Но уже тогда в творческом соз-
нании писателя создаваемая им повесть была расска-
зом о чиновнике, крадущем шинели. 

На фоне огромной литературоведческой и критико–
публицистической работы, проделанной предшествен-
никами, странным видится неоправданный плюрализм 
как оценок идеи сюжетной линии "Шинели", так и оце-
нок самого образа Акакия Акакиевича. Дополняет ряд 
уже имеющихся В. Кривонос, обратившийся к анализу и 
оценке текстов последних лет. Так, И.А. Виноградов, 
называет Башмачкина "ничтожным" и испытывает чув-
ство жалости к нему, как человеку, "для которого са-
мым светлым праздником, настоящим воскресением и 
пасхой становится день приобретения новой шинели" 
[14]. Оценка Виноградова явно основана на внешнем, 
на придуманной им любви Башмачкина к внешнему 
благолепию, хотя один эпизод страсти к новой шинели 
едва ли тянет на всеобъемлющую "любовь к внешнему 
благолепию". Т.А. Чернова, статью которой также ци-
тирует В. Кривонос, называет Акакия Акакиевича "гре-
ховным", поскольку тот не собирался развивать свой 
дар, талант, следуя евангельской притче [15]. М. Вайс-
копф, который ещё в 1993 г. исследовал морфологию, 
идеологию и контекст сюжета Гоголя, в издании 2002 г. 
отошёл от ряда прежних оценок, широко практикуя 
метод интертекстуальных аналогий. В итоге Башмач-
кин стал "парадоксальным Пигмалионом" и т.п. В. Кри-
вонос в этой связи резонно замечает: "Аналогии не 
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только манифестируют постмодернистские приёмы 
интерпретации, но и обнаруживают несомненную эру-
дицию интерпретатора, однако к художественному 
смыслу повести аналогии эти отношения не имеют и 
ничего в тексте не объясняют" [16]. 

Отмечу, что акцент, сделанный на ничтожности ге-
роя, на идее бунта, на содержании финала повести, – 
малопродуктивен, ибо слишком многие события пред-
шествуют ему. Значит, основной акцент следует сде-
лать на синтетическом исследовании мотива повести и 
характеристике образа Акакия Акакиевича, на понима-
нии его сущности и личности, на понимании его жиз-
ненного предназначения. Автор статьи особо подчер-
кивает разделяемую им точку зрения, что центральным 
в повести "Шинель" является образ Акакия Акакиевича, 
а не иные привходящие моменты, в том числе и не 
"значительное лицо". 

Среди интерпретаций и интертестовых соотнесений, 
связанных с Акакием Акакиевичем и сюжетом "Шинели", 
спорное интертестуальное сравнение с выраженной 
идеологической подоплекой предлагает М. Эпштейн. 
Он сравнивает ряд эпизодов из "Шинели" и из "Человека 
в футляре", которые по его мысли показывают тождест-
во исходной идеи Н.В. Гоголя и А.П. Чехова и их глубо-
кую проницательность, даже способность к провиде-
нию, выразившуюся в создании некоего "типа". Проци-
тирую одно из предположений: "Над всем ХХ столети-
ем возвышается маленький человек, скроенный точно 
по мерке Акакия Акакиевича: "низенького роста, не-
сколько рябоват… и с цветом лица что называется ге-
морроидальным", – коротышка ростом 155 см, с жел-
тым лицом в оспинах. Замурованный в несменяемую 
Шинель. И с инфантильной кличкой Сосо, словно бы 
имитирующей детский причмок и непристойный повтор 
орально–анального слова в имени Акакий" [17]. 

Сказанное выше Эпштейном, может спровоциро-
вать эрудированного читателя обратиться и к персона-
жу прохвоста Угрюм–Бурчеева. Прочтите, каким он ви-
делся М.Е. Салтыкову–Щедрину, и вы поймёте, что это 
вполне прообраз деспота: "Это мужчина среднего рос-
та, с каким–то деревянным лицом, очевидно никогда не 
освещавшимся улыбкой. Густые, остриженные под гре-
бёнку и как смоль черные волосы покрывают кониче-
ский череп и плотно, как ермолка, обрамляют узкий и 
покатый лоб… Взгляд чистый, без колебаний… губы 
тонкие, бледные, опушенные подстриженною щетиной 
усов; челюсти развитые… Вся фигура сухощавая, с 
узкими плечами, приподнятыми кверху… Одет в воен-
ного покроя сюртук, застёгнутый на все пуговицы… 

Портрет этот производит впечатление очень тяжё-
лое. Перед глазами зрителя восстаёт чистейший тип 
идиота, принявшего какое–то мрачное решение и дав-
шего себе клятву привести его в исполнение…" [18]. А 
если учесть, что роман "История одного города" увидел 
свет в 1870 году, то очевидно, что скорее надо прово-
дить параллель не между Башмачкиным и Беликовым, 
а между Угрюм–Бурчеевым и Беликовым. Тем более, 
что "эпоху Угрюм–Бурчеева" Салтыков–Щедрин связы-
вал с нивелляторами "хождения в струне", нивеллято-
рами "бараньего рога", нивелляторами "ежовых рука-
виц" и пр. и пр. [19]. Впрочем, читатель, знающий оте-
чественную историю, легко сделает выводы и сам. 

Странным выглядит и заявление М. Эпштейна, ка-
сающееся "непристойного повтора орально–анального 
слова в имени Акакий". Тем более это странно для ли-
тературоведа, утверждающего, что "Шинелью" "откры-
вается век великого русского реализма", а рассказ 
А. Чехова "Человек в футляре" в известной мере под-

водит ему итог [20]. А между тем многим специали-
стам–гоголеведам известно, что имя Акакий – это имя 
великого монаха–подвижника, аскета Иоанна Лествич-
ника (Акакия Синайского). Имя Акакий означает "не-
злобивый", и оно греческого происхождения. Г.П. Мако-
гоненко и Чинция де Лотто отмечают, что первым указал 
на своеобразную связь судеб Акакия Башмачкина с жи-
тием Акакия Синайского Ф. Дриссен (1955), а его идею 
поддержал Й. Ван дер Энг (1958). Если же проследить 
извивы духовно–творческого пути Гоголя, то не удиви-
тельно, что герой "Шинели" был назван Акакием. Автор 
стремился и именем что–то продемонстрировать! Врач 
А.Т. Тарасенков, который лечил и наблюдал Гоголя в 
последние дни его жизни, отмечал, что последние сло-
ва, которые внятно произнёс Гоголь, были: "Лестницу, 
поскорее, давай лестницу!." [21]. Заметим, Гоголь и уми-
рая помнил о том, куда ему следует идти! 

"Лествица" – главный труд Преподобного Иоанна 
Лествичника, жившего в шестом веке и бывшего игуме-
ном Синайского монастыря. Во времена игуменства он 
и составил свою "Лествицу", – "книгу, именуемую 
Скрижали духовныя, – в назидание новых Израильтян, 
то есть людей новоисшедших из мысленного Египта и 
из моря житейского" [22]. "Лествица" – это системати-
ческое описание нормального, напряженного в посто-
янном усилии, монашеского пути по ступеням духовно-
го совершенства. Основным в книге–поучении является 
система, идея закономерной последовательности в 
подвиге, идея ступеней. Вот почему Н.В. Гоголь в 
предсмертные часы взывал к образу лестницы. 

Чинция де Лотто полагает, что Гоголь в Акакии Ака-
киевиче "создаёт образ аскета, неосознающего свой 
аскетизм, т.е. воплощение подлинной евангельской 
духовной "нищеты", той детской простоты, в которой 
было отказано ему самой природой и к которой он му-
чительно стремился" [23]. Акакий Акакиевич, по мнению 
де Лотто, "настоящий "нищий"", ибо он никогда не гово-
рит красноречиво, а "смиренными, неясными и недо-
умения исполненными словами", приводит она слова 
из "Лествицы" [24]. Спору нет, "всяка имеет свой ум 
голова, всякому сердцу своя есть любовь, всякому гор-
лу свой вкус есть каков", как говаривал Г.С. Сковорода 
и с чем соглашались и согласны многие и сейчас. Тако-
ва и природа любви к шинели, происходящая от "сво-
его" ума самого Акакия Акакиевича, от нищеты духа 
его, но отнюдь не оттого, что он "нищий духом". 

В "Православном Исповедании или Изложении Рос-
сийской Веры" Пётр Могила пишет, что первое блажен-
ство суть: "Блажени нищии духом: яко тех есть Царст-
вие Небесное" [Мф. 5, 3]. Соответственно, отвечая на 
вопрос 31–й, Петр Могила поясняет, что первое бла-
женство есть: "Учение о богатстве и вещах мирских: 
если они приходят к кому обильно, по благодати Божи-
ей, тот должен ими пользоваться не так, как полный 
господин их, но как управитель, и не должен желать их 
с чрезмерною жадностию сердца…" [25]. 

Быть "нищим духом" – это первое из блаженств, о ко-
торых говорит Иисус Христос. Глубокий мыслитель Пётр 
Могила в своём разъяснении сути блаженства подчёр-
кивает, что человек может пользоваться богатством и 
вещами мирскими, но он не должен желать их с чрез-
мерною жадностию, не быть привязанным к ним. Из это-
го разъяснения никак не следует, что человек должен 
быть слабым духом, а тем более бедным в плане мате-
риальном, если он причастен благодати Божией. "Нищие 
духом" – понятие трудное для непосредственного пони-
мания, но учитель, равви, может объяснить его. Суть 
дела в том, что человек должен быть достаточно силь-
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ным духом, чтобы быть непривязанным к вещам. 
П.Д. Успенский пишет: "Человек, который силой своего 
духа делает себя непривязанным к вещам, как бы лиша-
ется их, так что вещи имеют для него столь же малое 
значение, как если бы он и не владел ими и ничего о них 
не знал, – такой человек будет нищим духом" [26]. Цар-
ство Небесное поэтому может обрести лишь человек 
непривязанный к вещам. Нищими духом не рождаются, 
но ими становятся в процессе длительного усилия. Так 
можно ли назвать Башмачкина "нищим духом", если и 
умирая, он бредил шинелью? Конечно же, нельзя, а тем 
более никак он не подходит под определение "аскета, 
неосознающего свой аскетизм". 

Ч. де Лотто, однако, в этой ситуации следует иной, 
чем евангельская, парадигме. К тому же чрезмерно 
прямолинейное отождествление сюжетной линии по-
вести с религиозно–учительным содержанием "Лестви-
цы" уводит её от более адекватного "прочтения" образа 
Акакия Акакиевича в конкретной ситуации. Автор счи-
тает необходимым подчеркнуть, что Ч. де Лотто схва-
тила существенное в повести, а именно, ключевое по-
нятие "нищие духом". Практически наиболее основа-
тельно до неё к оценке "Шинели" подошёл ранее 
Д.И. Чижевский. Он писал: "Повертаючись з потой-
бічного життя на холодні вулиці Петербурга, Акакій 
Акакійович тим самим показує, що він не знайшов спо-
кою поза труною, що він усе ще всією душею прив'яз-
аний до своєї земної любові…" [27]. В то же время, это 
суждение Чижевского может свидетельствовать и о 
разделяемой им идее посмертной миграции души. Ибо 
получается так, что душа, которая не вернулась в свою 
истинную обитель, в Царствие Небесное, обречена 
вновь возвращаться в материальное тело и страдать. 

Разделяя и развивая идеи философа Д.И. Чижев-
ского и философа–богослова В.В. Зеньковского, автор 
считает обоснованным и оправданным утверждать, что 
Башмачкин не может быть причислен к числу "нищих 
духом", так как он лишён главного, он не понимает, что 
духовен, а посему он лишён "центра". Д.И. Чижевский 
подчёркивает: ""Центр", про який тут говорить Гоголь – 
то "Centrum securitatis" християнської містики – Бог. У 
ньому – впевненість і міцність. Він же вказує людині і 
"своє місце" (яке є в кожної людини) у світі, Бог – "за-
мовник", на якого ми всі працюємо. Втрата зв'язку з цим 
Центром – утрата свого місця, утрата мети життя ("за-
мовлення")" [28]. Когда человек утрачивает этот 
"центр", он отдается внешнему миру и одновременно 
теряет самого себя. Познание Бога в традиционной 
христианской мистике связано с познанием самого се-
бя. А Гоголь в "Шинели" и других "Петербургских по-
вестях" изображает людей, которые теряют себя, по-
тому что соблазняются, поддаются внешнему миру. 

Да, Акакий Акакиевич "служил ревностно", "с любо-
вью". Но на большее он был попросту неспособен! Го-
голь "возвысил бы его", будь он способен возвы-
шаться по служебной лестнице. Но Башмачкин был 
неспособен подняться по чиновной лестнице. Думаю, 
что как раз это обстоятельство более всего и угнетало 
Гоголя, "сотворившего" такого героя. Как раз бесстра-
стность чиновника, преданного служению Богу, как учат 
нас мистики, и может заключаться в том, что человек 
добросовестно служит, исполняет свой профессио-
нальный долг с достоинством, не думая о последстви-
ях, а то, что получится в итоге, что даст Бог, он прини-
мает с благодарностью и смирением. 

К подобному выводу приходит и Н.Г. Чернышевский, 
который в 1861 году поставил вопрос: "Упоминает ли 
Гоголь о каких–нибудь недостатках Акакия Акакиевича?". 

И сам Чернышевский дает ответ: "Нет, Акакий Акакиевич 
безусловно прав и хорош; вся беда его приписывается 
бесчувствию, пошлости, грубости людей, от которых 
зависит его судьба. … Но Акакий Акакиевич имел мно-
жество недостатков … Он был круглый невежда и со-
вершенный идиот, ни к чему неспособный. Это видно из 
рассказа о нём, хотя рассказ написан не с той целью. 
Зачем же Гоголь прямо не налегает на эту часть правды 
об Акакие Акакиевиче? … Мы знаем, отчего. Говорить 
всю правду об Акакие Акакиевиче бесполезно и бессо-
вестно, если не может эта правда принести пользы ему, 
заслуживающему сострадания по своей убогости" [29]. 

Шинель Башмачкин мог бы построить посредствен-
ную (по–средстве–нную), по тем средствам, которы-
ми он располагал. Вспомним, что волею случая в лице 
милостивого его директора Башмачкину выпало лиш-
них двадцать рублей. Шанс построить простенькую 
шинель усиливался. Но прельстившийся Башмачкин 
пожелал построить шинель не по средствам. Поэтому 
сверхшинель он строил голодая, отказывая себе в на-
инеобходимейшем, из последних сил. Очаровался и 
рухнул, ибо никакого запаса и никаких сил больше у 
него не оставалось. 

Гоголевский образ Акакия Акакиевича – это предос-
тережение. Акакий Акакиевич всё время опускался и в 
итоге деградировал до предела, отпущенного ему при-
родой. И тогда становится понятным, почему Н.В. Го-
голь анонсировал "Шинель" как повесть о чиновнике, 
крадущем шинели. Получить (сделать) шинель, на ко-
торую по своему положению и вкладу в общее дело ты 
не имеешь права, значит, украсть её! 

Н.В. Гоголь в результате всех своих штудий понял, 
что религия не может быть несмысленной, неосмыслен-
ной, абстрактной. Она должна способствовать возвыше-
нию по "Лествице, возводящей к небесам" и отдельно 
взятого человека в Царствие Небесное, и всего общест-
ва в какое–то лучшее будущее. Опыт наблюдений над 
тогдашней жизнью нашей, изучение житий святых дале-
кого прошлого и современников Н.В. Гоголя, убедили его 
в наличии некой порочности российского общества, в 
невозможности привития на этой почве "светлого буду-
щего", которое никак не вытекало из мерзкого, темного 
сегодня. А титулярный советник Башмачкин А.А. был 
одним из нормальных служивых этого общества. 
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ІСТОРИКО–ФІЛОСОФСЬКИЙ КОНТЕКСТ ЛІБЕРАЛІЗМУ 
 
У статті аналізується процес історико–філософського осмислення ідей вдосконалення суспільного життя на 

принципах лібералізму, дається характеристика двох основних концепцій лібералізму. 
In this article were realized history–philosophical analyses of idea of perfection of social life on the principle of liberalism and 

two fundamental conceptions of liberalism. 
 
Становлення нової суспільно–політичної та економі-

чної системи організації соціального життя завжди су-
проводжується підвищеною увагою філософської, полі-
тичної та соціологічної думки до тих ідей, концепцій, 
теорій, які сприяють поглибленому осмисленню існую-
чої дійсності. Це особливо важливо та актуально для 
українського суспільства, в якому світоглядні, політичні, 
етичні, релігійні, етнокультурні погляди, уявлення та 
переконання окремих соціальних груп, політичних сил 
набувають суперечливих форм і провокують неприй-
няття рештою та навіть протистояння. У сучасній ситу-
ації виникла об'єктивна необхідність нового концептуа-
льного підходу до вивчення суспільної свідомості доби 
посткомуністичної трансформації. 

Історичний вибір українським суспільством демок-
ратичної самоорганізації всіх сфер життєдіяльності зу-
мовив необхідність сучасного дослідження лібералізму, 
зокрема його історико–філософських витоків. Орієнти-
ри, визначені на розбудову ринкової економіки, демок-
ратії і правової держави, потребують глибокого осмис-
лення лібералізму, який, згідно з висновками А.Уайт-
хеда, став "вірою ХІХ ст. на основі компромісу між інди-
відуалістичною доктриною загальної конкурентної бо-
ротьби та оптимістичним вченням про гармонію" [1]. 

Актуальність теми цього дослідження обумовлена 
тим, що в сучасному українському суспільстві назрів 
час формування нової ліберально–демократичної сві-
домості і мислення. Вся система традиційно–комуніс-
тичної світоглядної парадигми вибудована на діалекти-
чному принципі боротьби суперечностей в його ленінсь-
кому класово–партійному розумінні, сутність якого по-
лягає в тому, що протилежність розглядається як боро-
тьба, внаслідок якої одна з протилежностей має бути 
знищена. Звідси у сучасних тенденціях міжпартійної 
боротьби зримі образи пошуку "ворогів" серед тих полі-
тичних сил, які не поділяють ідеологію іншої сторони. 

Лібералізм як світогляд і світовідчуття прагне подо-
лати, пережити попередню непримиренність класової 
боротьби. Отже, є потреба визначити об'єкт і мету цьо-
го дослідження. Об'єктом дослідження є феномен лібе-
ралізму як морально–чуттєва віра у братерство людей 
у контексті ідей конкурентної економіки, політики, як 
вони сформувалися у філософській думці кінця ХІХ ст. – 
початку ХХ ст. Метою даного дослідження є теоретико–
методологічний аналіз сутності і змісту теорії лібералі-
зму в період її становлення. 

Термін "лібералізм" походить від латинського "libe-
ralis", що в перекладі українською мовою означає "віль-
ний" [2]. У своєму первісному розумінні лібералізм оз-
начав вільнодумство. Одним з відомих представників 
вільнодумства був Томас Пейн. Він належав до філо-
софсько–просвітницької думки англо–американської по-
літичної групи мислителів, які формували новий спосіб 
мислення і діяльності, умонастрій тієї доби, для якого 
характерні незалежність стосовно традицій, звичаїв і 
догматів для активного економічного, політичного і сві-
тоглядного самовизначення у світі [3]. Теоретично ок-
ремі погляди філософів на сутність лібералізму були 
притаманні й еллінському періоду. Найбільш детально 
ідею лібералізму обґрунтували Д.Локк, І.Кант, А.Сміт, 
І.Бентам, Міль, Г.Спенсер та інші. 

У філософському розумінні ідея лібералізму вира-
жає свободу від корпоративних, класових, етнокультур-
них, релігійних обмежень і світоглядного примусу інди-
віда. Лібералізм виник на основі гуманістично–осо-
бистісного виміру суспільного буття, в якому приватне 
життя набирало сили в Англії, Франції, США, інших кра-
їнах, де буржуазія досягла значних успіхів в економіч-
ному і політичному житті, символізуючи початок демок-
ратичних перетворень. Значна частина новонародженої 
буржуазії та робітничого класу звільнилася від догматів 
релігійної ідеології та уявлень про божественне похо-
дження монархічної влади у державі та однобічного 
стилю міркування, висуваючи ідеї нетрадиційного сус-
пільно–політичного устрою, зокрема проблем економіч-
ної й політичної свободи. 

В період буржуазно–демократичних революцій XVII–
XVIII ст. у свідомості передової частини суспільства, 
зокрема мислителів, укорінилися ідеї космополітизму, 
толерантності, гуманізму, індивідуалізму, демократизму 
і, особливо, акцент на самоцінності людини, її прав і 
свобод. Внаслідок цього формується ліберальна світо-
глядна парадигма стосовно політики, економіки, прав 
людини, свободи слова, пересування, вибору місця 
проживання, професійного самовизначення. 

На першому етапі історії формування філософської 
парадигми лібералізму виокремлюється політичний 
лібералізм, витоки якого кореняться у суспільно–по-
літичній думці епохи Європейського просвітництва. Зо-
крема, вчення Дж.Локка про суспільну угоду, домовле-
ність творення держави, про "природні і невідчужувані 
права людини". Як стверджує Дж.Локк, "основною ме-
тою єднання людей у суспільство є прагнення безпечно 
користуватися своєю власністю. Першим і основним 
природним законом, якому має підкорятися сама зако-
нодавча влада, є збереження суспільства" [4]. 

І.Кант істотно доповнив і розвинув концепцію лібера-
лізму, обґрунтувавши ідею етичної свободи особи, її не-
залежність від утисків держави, інших людей. Він вважав, 
що вільна людина покладає на себе тягар моральної 
відповідальності на основі сформованої етико–правової 
самосвідомості та її головного механізму – сумління. 
Одним із основних концептів метафізики лібералізму 
І.Канта є моральний закон як вираз волі до благочиннос-
ті, яка виникає у всіх людей і набуває світоглядного пе-
реконання для загального законодавства. Для І.Канта 
релігійний догмат "любити ближнього" є водночас і "мак-
сима" суб'єктивної спрямованості волі, що виявляється у 
лібералізмі, і форма обов'язку. "Дій так, щоб ти завжди 
ставився до людства і в своїй особі, і в особі іншого та-
кож як до цілі і ніколи не ставився б до інших лише як до 
засобу" [5]. Повага до інших людей, згідно з етичною 
теорією І.Канта, є основою лібералізму. 

Основний пафос Канта у формулюванні етичної 
складової лібералізму полягає в тому, що він прагнув 
захистити моральні засади суспільних відносин, а це, 
звичайно, заслуговує на увагу у зв'язку з реаліями 
української демократії, яка потребує лібералізму. 
Надаючи увагу тим цінностям, які є складовими лібе-
ралізму та культурно–історичного філософського 
універсалізму, слід відзначити, що існуючі в українсь-
кому суспільстві конфлікти, які часом набувають 
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форм фанатизму та екстремізму, можуть бути пере-
осмислені у контексті ідеї лібералізму. 

Концепції лібералізму, сформовані різними автора-
ми відповідно до економічного, політичного і культурно-
го життя суспільства, є актуальними, оскільки вони ма-
ло чи навіть зовсім не відомі представникам політичних 
сил, які відіграють важливу роль у становленні ринкової 
економіки, плюралістичної політики, демократично–
правової держави. Аналіз наукової літератури засвід-
чує, що найбільш значущими ідеями для формування 
метафізики лібералізму були ті, що тісно пов'язані з 
економічними інтересами соціальних груп. А.Сміт зро-
бив вагомий внесок у розробку ідеї економічного лібе-
ралізму. Він скористався філософською концепцією 
світобудови І.Ньютона і рефлексував її на суспільство. 
Його парадигма лібералізму грунтується на уявленні, 
що вільна взаємодія індивідуумів в їх приватновласни-
цькій діяльності з необхідністю сприятиме формуванню 
рівнодіючого стану суспільства, яке внаслідок самопі-
знання буде здатне до взаєморозуміння і компромісу. 

Головними принципами, сформульованими у працях 
А.Сміта, є наступні: по–перше, індивідуальне прагнення 
до благополучного життя, а також бажання досягти ви-
знання суспільством; по–друге, панування приватної 
власності та невтручання держави, особливо бюрокра-
тії у справи господарювання; по–третє, відсутність пе-
решкод для розвитку особистої підприємницької ініціа-
тиви для досягнення належного у суспільстві рівня доб-
робуту. Він акцентував увагу на економічній незалеж-
ності, автономії людини у суспільстві як основи лібера-
лізму. А.Сміт вважав, що економічний мотив може про-
дукувати хаотичну ефективність підприємницької акти-
вності, здатної трансформуватися у силу владної звер-
хності та захисту власних інтересів. Однак існують спі-
льні для ділових людей, які вступають у комерційні від-
носини, цінності – це "конкуренція, "попит і задоволен-
ня", які потребують спільних норм для упорядкування. 
Держава як спільна воля суспільства може компенсува-
ти негативні явища капіталізму шляхом введення зага-
льної освіти, охорони здоров'я [6]. 

Після поєднання економічного та політичного лібе-
рального мислення трансформації піддалося не лише 
суспільне мислення, але й економічна, політична та 
соціокультурна діяльність людей. Історичний розвиток 
капіталізму в Англії поступово змінював контекст етики і 
політики та ліберальних суспільних відносин того часу. 
Доки епоха утверджувала капіталістичний спосіб виро-
бництва, узагальнена концепція лібералізму, сформо-
вана у XVII–XVIII ст., зазнала істотних змін. Насампе-
ред, негативні наслідки капіталізму стали предметом 
дослідження філософської думки. Зокрема, М.Вебер 
писав: "Сьогоднішній капіталістичний господарський 
устрій – це колосальний космос, у який кожна окрема 
людина закинута від народження і межі якого кожен, 
принаймні, як окремий індивід, змінити не в змозі. Інди-
від, оскільки він потрапив у плетиво ринкових відносин, 
мусить дотримуватися відповідної господарської пове-
дінки… Таким чином, капіталізм… створює потрібних 
для нього господарських суб'єктів" [7]. 

Отже, становлення капіталізму обмежує свободу 
особи, яка більшою мірою відчуває себе невільною. У 
філософській думці починає формуватися апологетич-
на концепція лібералізму. З ідейних джерел лібералізму 
виокремлювалися лише ті, що відповідали нагальним 
потребам буржуазії як економічно й політично панівного 
класу. Філософський захист буржуазного лібералізму 
розробляли різні дослідники, серед яких заслуговує на 
увагу Г.Спенсер. Він дійшов висновку, що існуюче бур-
жуазне суспільство не може й надалі поглинати, підпо-
рядковувати собі окремих індивідів. Він висунув ідею 

про те, що істотним виміром суспільного прогресу та 
виявом духу лібералізму є перехід від суспільства, в 
якому особистість "розчиняється", нівелюється, до такого 
стану, в якому соціальний організм служить складовим 
його індивідам. Основним критерієм лібералізму є рівень 
співпраці у досягненні спільного блага на основі вільного 
волевиявлення. Г.Спенсер запропонував модель соціа-
льного контролю у ліберальному суспільстві, яка ґрунту-
ється не на субординації, а на координації. В міру того, 
як принципи координації будуть утверджуватися у куль-
турі спільноти, буде зростати й дух лібералізму. 

Водночас Г.Спенсер передбачив, що найнебезпечні-
шим для соціального прогресу і духу лібералізму є міліта-
ризація економіки, політики, влади. Мілітаризація і бюрок-
ратичне суспільство небезпечні для лібералізму. "Слід 
завжди пам'ятати, – писав Г.Спенсер, – що … всі дома-
гання політичного агрегату самі по собі ніщо, і що вони 
стають чимось лише тією мірою, якою вони втілюють у 
собі домагання одиниць, котрі становлять цей агрегат" [8]. 
Він вважав, що для мілітаризованого суспільства пану-
вання здійснюється на основі принципу "індивід для дер-
жави". Натомість тип взаємин у ліберальному суспільстві 
ґрунтується на основі принципу "держава для індивіда". 

Питання про метафізику лібералізму для сучасної 
України має особливо актуальний характер. Активно 
розвивається приватний сектор економіки, політична й 
громадянська активність, які значною мірою світоглядно 
вибудовані у парадигмі комуністичної радянської ідео-
логії, лейтмотивом якої є патерналізм держави та ліде-
рів партії у формуванні пострадянського мислення 
українського суспільства. У межах класичного компар-
тійного уявлення про суб'єкт люди утворюють лише 
"трудящу масу", яка репрезентує радше пасивність, бо 
люди діють за правилами, що їх формують політичні 
сили. Це означає, що лібералізм як складова постмо-
дерної суспільної свідомості втрачає своє значення за 
допомогою засобів масової інформації, які своєю актив-
ністю впливають на формування політичних симпатій та 
антипатій. Активно розвивається політична суб'єктність, 
побудована у парадигмі протиставлення, протистояння, 
конфлікту, а не лібералізму і компромісу. Над суб'єктом в 
Україні домінує сприйняття соціокультурних норм як на-
лежного порядку, який не потрібно змінювати, а отже, не 
потребує ліберального мислення. Пропаганда політич-
них сил безупинно робить спробу зберегти колишню іде-
ологічну мову й застосовує до своїх опонентів терміни, 
які не сприяють утвердженню лібералізму. 

Таким чином, серед світоглядних ідей, уявлень, пе-
реконань, принципів є ті, на основі яких складається 
нове уявлення про ліберальну культуру і мислення; є й 
ті, що сформувалися у модерністській парадигмі лібе-
ралізму. Цей тип з його розумінням лібералізму відріз-
няється від попереднього прагненням філософів до 
зміцнення теоретичних основ соціокультури постіндуст-
ріального суспільства та соціального порядку. На про-
тивагу розглянутій нами концепції лібералізму, тісно 
пов'язаній з вірою у раціоналізм та індивідуалізм, моде-
рністська концепція лібералізму у якості своєї буттєвої 
основи бере стабілізацію ліберальної соціокультури. У 
межах цього напрямку лібералізм тлумачиться у кон-
тексті соціальної інтеграції через соціокультуру. Тут 
проблема лібералізації у філософській та практичній 
площині ставиться у залежність від прориву національ-
них культур через соціокультурні контакти в межах вже 
сформованої ринково–постіндустріальної економіки. 
Лібералізм мислиться як форма нової інтеграції та збі-
льшення адаптивних функцій національних культур. 

У цьому аспекті можна взяти для аналізу модерної 
парадигми лібералізму праці Дж.Хоманса. Він вивчав 
вплив соціокультурного простору на формування при-
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хильностей, привабливості різних цінностей культур і 
дійшов висновку, що замкнені культури звужують поле 
свободи особи та її активності, що призводить до фор-
мування взаємного непорозуміння. Відкритий соціоку-
льтурний простір призводить до розширення націона-
льних культурних смислів в індивідуальній свідомості, 
що позитивно впливає на розвиток взаєморозуміння та 
поглиблює інтерсуб'єктивність лібералізму. Надання 
людині реальної можливості вільної організації міжна-
ціонального простору спілкування сприяє розширенню 
ліберального мислення [9]. З цього випливає, що лібе-
ралізм як феномен модерної культури має індивідуаль-
но–суб'єктний контекст і він завжди присутній у лібера-
льно–демократичному просторі. Фактично у модерніст-
ському проекті лібералізму свобода як елемент суспі-
льної організації та визнання особливої ролі індивідуа-
льного суб'єкта тісно пов'язані. 

Ліберальна складова демократії, згідно з модерніст-
ською концепцією, безпосередньо вмонтовує інтерсуб'єк-
тивність у соціокультурний простір і є виявом свободи як 
певного типу практично–раціонального життя. Сенс лібе-
ральної культури та зміст демократичної організації сус-
пільства і комунікативної дії досліджує Ю.Габермас. До-
сить важливим доробком концепції лібералізму є його 
парадигма комунікативної дії. Тут філософське розуміння 
взаємин між свободою та лібералізмом перенесено у 
нову площину, в новий соціокультурний контекст, у якому 
життєдіяльність розглядається як символічно–структу-
рований світ. У цій структурі головними агентами є 
культура, суспільство й особистість. 

Суспільство постає у вигляді легітимних норм спів-
життя, завдяки яким суб'єкти комунікативної дії, маючи 
консенсуально прийняті тлумачення, розуміння, реалі-
зують свої ліберальні цінності. Суспільство, згідно з 
парадигмою Ю.Габермаса, є системою упорядкованих 
легітимізованих норм, завдяки яким різноманітні суб'єк-
ти вступають у комунікативні зв'язки, дістають в них 
солідарність, ґрунтовану на усвідомленні спільних інте-
ресів. Суб'єкти, здатні до мовлення, маючи свободу 
висловлення своїх думок, мають рівні права бути почу-
тими та порозумітися. Така концептуальна модель, 
вважає Габермас, пориває з обмеженою формою лібе-
ралізму та набуває більшого рівня свободи [10]. 

Доречно зауважити, що філософи, які поділяли ідеї 
лібералізму, їх продукували та розширювали у контексті 
розвитку приватновласницької економіки, демократії і 
свободи, були гуманістами. Вони глибоко вірили в ідею 
свободи підприємництва, позбавлену державного тота-
літарного контролю. В цьому контексті теоретики лібе-
ралізму схильні бути гуманістами у розумінні того, що 
"людина – міра всіх речей", що людина є найвищою 
цінністю цивілізації, є самоцінною і має невід'ємне пра-
во на повноцінний розвиток своїх здібностей. Логіка 
концепції "економічного лібералізму", як її розуміли 
А.Сміт і Рікардо, мала своїм змістом економічну свобо-
ду, вільний вибір підприємницької діяльності. Економіч-
ний і соціальний прогрес мав забезпечити зростання 
добробуту всіх членів суспільства. 

На жаль, свобода в концепції "економічного лібера-
лізму" на практиці дала можливість монополістичному 
капіталу отримувати надприбутки. Але невтішна прак-
тика на початковій стадії монополізації капіталу не при-
звела до знецінення самих постулатів теорії лібераліз-
му. Широкі соціальні верстви, які усвідомили ідеї лібе-
ралізму, рефлексували з приводу власного добробуту і 
домагалися від влади підвищення заробітної платні. 
У сучасних капіталістичних країнах суспільна свідомість 
включає у свій зміст ідеї, уявлення, погляди, переко-
нання, концепти теорії лібералізму і набуває смислоут-
ворюючої активності. Вона націлена на активне зняття 

наявних у сучасному глобалізованому монополіями 
світі суперечностей і виявляє шляхи їх розв'язання, 
зокрема через масові протести. 

Для більшості філософів, соціологів, економістів, які 
долучалися до розробки концепції лібералізму, свобода 
означала не тільки економічну, але й політичну, соціо-
культурну, світоглядну і навіть соціологічну. В узагаль-
неному вигляді свобода як парадигма концепції лібера-
лізму – це здатність, можливість і здібність вільно оби-
рати з багатьох можливостей ту, що забезпечує спіль-
ний добробут, мир, спокій і соціальну справедливість та 
водночас звільнення з полону ірраціональних сил. Сво-
бода є не лише фактом, але й реальною можливістю, 
сутнісним завоюванням людини. Головна стратегія тео-
ретиків лібералізму полягала в тому, щоб впровадити у 
практику економічного, політичного і соціокультурного 
життя ідеї природного права, свободу сформувати вла-
сників і співвласників капіталу, які незалежно від релі-
гійних, расових, національних, політичних та інших від-
мінностей рівні перед законом, відповідно до якого всім 
членам суспільства дозволено переслідувати свої цілі, 
реалізовувати особисті інтереси та втілювати своєрідні 
погляди на щастя, добробут. Насамкінець, теоретики 
лібералізму обґрунтували ідею вільного вибору профе-
сії, місця проживання, працевлаштування. 

Згідно з основними принципами лібералізму, суспіль-
ство внутрішньо тісно пов'язане з політикою і економі-
кою, яку вони називали ринковою і приватновласниць-
кою. Це суспільство, в якому основні свободи і права 
людини закріплені в соціальних інститутах (економічних, 
політичних, громадських, соціокультурних, професійних 
тощо). Для більшості теоретиків ліберального суспільст-
ва держава означає ту сферу спільного волевиявлення 
владних відносин, де антагонізм діалектично "знятий", не 
знищений, але він через систему громадських інститутів, 
права і політики долається, стає відносним. 

Монополістична стадія капіталізму, особливо з пе-
реходом до державно–монополістичного ступеня його 
розвитку, обумовила трансформацію теорії лібералізму 
на основі критичного аналізу його негативних наслідків. 
Внаслідок критики деяких постулатів лібералізму сфо-
рмувався "неолібералізм". Він поклав початок рефлек-
сивного і дискурсивного аналізу монополістичного капі-
талізму. В історії філософської думки неолібералізм 
репрезентований найбільшою мірою працями Зіммеля, 
Візе, Хайдеггера та в концепції "відкритого суспільства" 
Поппера, філософських поглядах Альберта. 

Серцевиною філософської критики капіталізму Зі-
ммелем була ідея про те, що монополістичний капіта-
лізм породжує нові культурні форми життя, які традиці-
оналізуються і стають гальмом для подальшого розвит-
ку. В нових традиціях ліберального суспільства втілю-
ється цілий ряд конфліктів, серед яких суб'єктивний й 
об'єктивний аспекти культури. Зіммель розглядає життя 
суспільства як процес творчого становлення завдяки 
невичерпності раціональних сил. Це життя осягається 
внутрішнім переживанням, яке в свою чергу об'єктиву-
ється, оречевлюється у багатоманітних формах культу-
ри. Застиглі форми культури стримують пульсації твор-
чих потенцій людей, що й породжує конфлікт. Для його 
подолання у межах диференційованого ліберального 
суспільства існують наступні соціальні форми: угода, 
домовленість, конкуренція, авторитет, субординова-
ність цінностей, їх ранг та інші. Ці форми розширюють 
межі свободи у ліберальному суспільстві, оскільки за 
допомогою їх механізмів можна звільнити особу з того 
стану ізольованості, в якій вона опинилася. Крім того, 
угода, договір, взаєморозуміння як складові ліберально-
го менталітету і культури спілкування поєднують індиві-
дів у суспільстві і творять ліберальний світ, у межах яко-
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го окремі особи відчувають себе індивідуально незалеж-
ними. Цей аспект ліберального суспільства Г.Зіммеля 
С.Франк назвав "сінгуляристичним кутом зору" [11]. 

Філософські концепти "соціального сінгуляризму" 
найбільш чітко обґрунтував Г.Зіммель. Він вважав, що 
єдність і спільність у суспільному житті формуються не 
лише внаслідок свідомого досягнення угоди, взаєморо-
зуміння, але й під тиском стихійного схрещування во-
льових зусиль людей. Зіммель помітив, що термін "вза-
ємодія" у суспільному житті неадекватно віддзеркалює 
сутність духовного зв'язку. Насправді, взаємодія людей 
у суспільстві не має посередника між ними. Вони спіль-
но користуються продукованими суспільством духов-
ними потенціями. Факт спілкування у ліберальному сус-
пільстві пояснюється не зовнішніми механізмами роз'-
єднаних свідомостей, а їх первинною зрощеністю і не-
подільністю, тобто "духом часу". 

Згідно з парадигмою Зіммеля, культура є втіленням 
духу часу. Ліберальна культура у масовому масштабі 
сприяє вивільненню свідомості, суб'єктивного від все-
могутності тиску традицій, які створюють ефект стійкого 
несвідомого ствердження картини світу. Лібералізм як 
світогляд і світовідчуття намагається подолати одвіч-
ний конфлікт між суспільством та особою шляхом фор-
мування культури й менталітету, в яких можливість уго-
ди, домовленості, взаєморозуміння стає необхідністю, 
яка усвідомлюється і стає світоглядною установкою, 
позицією для подолання будь–якого конфлікту. Зіммель 
прагне теоретично обґрунтувати тезу про реальну мож-
ливість вивести індивідуального чи групового суб'єкта у 
поле взаємодії всіх сутностей, які тісно пов'язані між 
собою та співіснують. "На тому, що суспільства утворе-
ні сутностями, які перебувають водночас і всередині, і 
поза ними, заснована одна з найважливіших соціологі-
чних форм: між суспільством і його індивідами можуть 
бути такі ж відносини, що й між двома партіями… інди-
відуальна душа не вбудована в будь–який порядок, не 
будучи водночас і проти нього" [12]. 

У широкому значенні праці Зімелля значно поглиби-
ли та розширили концепцію лібералізму. Концепти по-
долання конфліктів у сучасному суспільстві, які він об-
ґрунтував і розвинув, дають сучасній соціокультурі но-
вої парадигми. Адже з самого початку формування тео-
рії лібералізму ідея індивідуалізації, творчого звели-
чення особи не повністю реалізувалася в межах країн, 
де утвердилися цінності демократії, права людини та її 
свободи. Саме на цьому акцентує увагу Зіммель, коли 
розглядає процес становлення ліберального суспільст-
ва у тісній єдності з індивідуалізацією всіх сфер буття. 
Він іменує його буттям–суспільством, в якому стає нор-
мативною культура, в структурі якої індивід і соціальна 
структура вимірюються суб'єктивним осмисленням реа-
льності. Ідея індивідуального суб'єкта як носія лібера-
льних цінностей постмодерного суспільства у концепції 
лібералізму відіграє одну з провідних функцій. 

Проблема майбутнього ліберального суспільства й 
відповідного типу соціального прогресу, згідно з новою 
концепцією лібералізму, визначає, водночас, долю ін-
дивідуального розвитку в сучасних інтерпретаціях під-
валин свободи, недоторканості приватної власності, 
демократичного консенсусу. Принциповим моментом 
для долі майбутньої концепції лібералізму є процес 
подальшої гармонізації стосунків індивідів у суспільстві 
та суспільства з державою. Конкуренція як цінність лі-
бералізму має бути трансформована до статусу само-
достатності, самоосягнення індивіда та власного пі-
знання за рахунок ліберальних форм самоздійснення. 

Народження нового ліберального типу суспільної 
свідомості й культури взаємних стосунків людей між 

собою та з державою стало можливим внаслідок крити-
чного аналізу концептів лібералізму, що дає змогу онов-
лювати теоретичні засади лібералізації суспільства та 
його культури у результаті панування в Англії, Франції, 
США, Канаді, інших демократичних країнах ліберального 
світогляду. Ці країни більшою мірою репрезентують єд-
ність, гармонію та не допускають експансії держави, мо-
нополістичного капіталу на права і свободи громадян. 
Ліберальні партії концентрують увагу на політиці комп-
ромісів, взаєморозуміння, формування широких коаліцій, 
щоб не допустити революційного знищення здобутків 
капіталістичного суспільства в умовах глобалізації. 

Суттєвими в концепції лібералізму стали цінності, 
які Поппер називає "відкрите суспільство", "плюралізм". 
Водночас, він застерігав суспільство про небезпеку з 
боку "дикого" необмеженого капіталізму. Він покладав 
відповідальність за наслідки "дикого" капіталізму на 
державу, яка "повинна існувати для людської особисто-
сті – на благо вільних її громадян і їхнього вільного сус-
пільного життя, тобто заради вільного суспільства, а не 
навпаки" [13]. Тут схоплена справді важлива думка про 
негативні соціокультурні, економічні чи політичні нас-
лідки "дикого" капіталізму, прояви якого спостерігаємо у 
сучасному українському суспільстві. Сьогодні, врахову-
ючи політичну й соціокультурну кризу у нашому суспі-
льстві, важливо подолати дух "дикого" капіталізму шля-
хом правового обмеження його антисоціальної діяльно-
сті. Є підстави припустити, що критичний напрямок у 
неолібералізмі рано чи пізно наповнить наші світоглядні 
засади та принципи трансформації всіх сфер життя 
українського суспільства на шляху лібералізації. 

На думку К.Поппера та його прихильників, важливою 
складовою концепції лібералізму є парадигма про "від-
крите суспільство". "Я вважаю надзвичайно важливим 
для вільного суспільства, – писав К.Поппер, – те, що де-
мократію слід розглядати у реальному плані такою, якою 
вона є, – її не слід ідеалізувати… Демократія, тобто воля 
більшості, може сприяти збереженню та охороні свобо-
ди, але вона ніколи не здатна сама по собі створювати 
свободу, якщо кожного окремого громадянина це не тур-
бує" [14]. Він вважає, що вільному суспільству з його лі-
берально–демократичними цінностями притаманна не 
лише толерантність до інших, незвичних думок, а й пова-
га до них. На думку К.Поппера, вільний дискурс має бути 
складовою відкритого суспільства, а думка "наукових 
експертів" щодо радикальних змін у суспільстві має бути 
публічною і зрозумілою у ліберальному суспільстві. Важ-
ливою, на наш погляд, тезою Поппера, є теза про необ-
хідність подолання комунітарного мислення через лібе-
ралізацію інформаційного простору. 

На завершення підкреслимо головне: історико–
філософський аналіз витоків концепції лібералізму за-
свідчує, що вона зазнає періодичної критики та вдоско-
налюється відповідно до потреб розвитку суспільства. 
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"МІФ ПРО СИЗИФА" А.КАМЮ В КОНТЕКСТІ КОНЦЕПЦІЇ "HOMO LUDENS" 
 
У статті розглядаються деякі філософські питання сучасної культури. 
This article is about some philosophical problem of contemporary culture. 
 
З часу виходу в світ всесвітньовідомого твору гол-

ландського історика культури Й.Гейзінги "Homo Ludens" 
(1938 р.), гра, як феномен стала невід'ємним елементом 
різноманітних філософських теорій, предметом багатьох 
наукових досліджень в сфері гуманітарного знання, знай-
шла своє місце в літературних та інших мистецьких тво-
рах. В філософських розвідках ХХ сторіччя ігровий фено-
мен досліджувався в таких аспектах: естетичному (Г.-
Г.Гадамер); феноменологічному (Е.Фінк); сакральному 
(Р.Каюа). Гра стала невід'ємною частиною постмодерніст-
ських концепцій Ж.Дерріди, Ж Бодрійяра, Ж.-Ф.Ліотара та 
ін. Українські філософи Я.Білик, К.Сігов, досліджуючи фі-
лософську спадщину С.К'єркегора, Б.Паскаля, Г.Сково-
роди акцентували увагу на екзистенційному вимірі гри. 

Слід зауважити, що у філософів – екзистенціалістів 
гра ніколи не поставала а ні предметом, а ні об'єктом 
досліджень, але імпліцитно її присутність завжди відчу-
валась. Тому увагу дослідника гри привертають перш 
за все ті твори, зміст яких розкривається завдяки вико-
ристанню автором ігрової термінології, навіть якщо іг-
рова проблематика і не є там головною. На це поло-
ження звертає увагу Я.Білик в своїй праці "Ігровий фе-
номен в культурі" і зауважує на використанні А.Камю 
квазіігрових побудов. Взявши до уваги його висновки, 
ми спробували відстежити, агональний аспект в твор-
чості видатного француза. 

Сучасне секуляризоване життя з його прагматичністю і 
жорсткою конкурентністю знецінює, власне, екзистенцій-
ний аспект людського буття. Людині нав'язується стиль 
життя на кшталт суцільного змагання в боротьбі за "місце 
під сонцем", єдиною метою якого є споживання. Тому як 
альтернативу названій життєвій моделі можна розглядати 
філософію абсурду видатного французького письменника, 
мислителя А. Камю. Гра, змагання, боротьба проходять 
червоною ниткою через всю його творчість. 

Перед нами "Міф про Сизифа" (1942 р.) – філософ-
ське ессе, в центрі якого знаходяться людина і абсурд, 
як головні персонажі тотальної буттєвої драми. 

Вирішуючи основне філософське питання – чи вар-
те життя того, щоб бути прожитим, А.Камю відкидає 
всі інші як другорядні, меншовартісні і називає їх всьо-
го лиш грою (за Й.Гейзінгою чимось несправжнім), в 
притул підступаючи до проблеми самогубства, наго-
лошуючи на тому, що воно не є тільки явищем соціа-
льного порядку, а визріває глибоко в серці людини, де 
відбувається смертельна гра, що веде людину від яс-
ності відносно буття до втечі за межі світла. Підкрес-
люючи метафізичний характер гри, де ставки роб-
ляться або на життя, або на смерть, автор ніби визнає 
власну приреченість: "визнання, що життя тебе пода-
вило, що його неможливо зрозуміти.". 

Зображуючи життя, як виставу, А.Камю зауважує, 
що розлад між людиною і оточуючим його життям і дає, 
власне, відчуття абсурду. Що робить актор, який не в 
змозі зіграти роль – йде зі сцени. Таким чином у цій грі 
людина має змогу вибрати одну з трьох ролей – або 
змиритися і піддатися потоку буденності – "das man " 
(М.Гайдеггер), або позбавити себе життя, або проти-
стояти цій необхідності. І тут А.Камю знов натякає на 
гру і пише, що все тоді допомагає сплутати карти (ано-
німні сили) – відсутність сенсу життя обов'язково тягне 
за собою висновок, що життя не вартує того, щоб бути 

прожитим. А.Камю ставить питання про логічність суї-
циду. І тому не безпідставно А.Камю називає життя 
нелюдським ігровим дійством, в ході якого репліками 
обмінюються абсурд, надія і смерть. (Український філо-
соф В.Шинкарук екзистенціалами української душі вва-
жав віру, надію, любов). 

Розмірковуючи про метод дослідження абсурду, фі-
лософ наголошує на тому, що перша і єдина умова йо-
го пошуку полягає в необхідності зберегти те, що за-
грожує його розчавити і віднестись з повагою до того, 
що він вважає головним в цій загрозі, а саме – зіткнення 
і непрестанну боротьбу. Ця думка підтверджує агона-
льний характер його філософії. Термін "агон" в пере-
кладі з давньогрецької означає змагання, боротьба і 
був використаний в праці Й.Гейзінги "Homo Ludens", як 
свідчення ігрового характеру культури. 

Елементи гри присутні і в розгляді А.Камю теорій ін-
ших філософів екзистенціалістів. Аналізуючи філософію 
К.Ясперса, автор використовує спортивну термінологію, 
коли говорить, що той (К.Ясперс) не в змозі здійснити 
прорив у трансцендентне. Далі він вживає таке поняття 
як "стрибок" (С.К'єркегор), маючи на увазі перехід на ін-
ший рівень екзистенції. Витонченість думки А.Шестова 
А.Камю порівнює з захоплюючим жестом жонглера, а 
абсурд називає трампліном для стрибка у вічність. 

За безліччю псевдонімів, розиграшів і усмішок в фі-
лософії С.К'єркегора А.Камю бачить істину і називає її 
знов – таки стрибком. Для екзистенціалістів, пише А 
Камю, заперечення розуму і є Бог, який у кожної люди-
ни свій. Бог у кожної людини один. Є багато способів 
стрибати, важливий сам стрибок, стрибком А.Камю на-
зивав прорив у трансцендентне. 

Протиставляючи дві своїх впевненості – бажання 
єдності та абсолюту, з одного боку, і ненадійність раці-
ональних принципів, А.Камю підходить до головного 
питання своєї філософії. Що ж далі? – запитує він. Чи 
судилося вислизнути завдяки стрибку і наново вистрої-
ти будівлю ідей і форм за власною міркою? Чи судило-
ся знов тримати нестерпне і дивне парі з абсурдом? 

Тема парі не є новою в європейській філософії і тут 
слід згадати знаменитий "аргумент парі" Б.Паскаля (до 
речі і сам А.Камю неодноразово натякав на його (Пас-
каля) забави. "Розглянемо цей доказ, – пише філософ, 
– и скажемо: Бог або є, або його не ма; але на який бік 
м и схилимся ? Розум тут н ічого визначити не може. 
Нас разді ля є нескінченний хаос. На краю цієї нескін-
ченної відстані грає т ься гра, в які й випада є орел або 
рєшка. На що в и поставите?". 

Український філософ К.Сігов назвав цю гру уподоб-
ленням екзистенційного вибору людини грі в кості. В 
експлікованому вигляді, – пише К.Сігов, – в філософії 
Нового часу починає використовуватись крайня – "на-
дособова" – форма гри, власне даний (естетичний, пси-
хологічний, спортивний, тощо) тип гри ми зустрічаємо в 
"аргументі парі" ХVІІ сторіччя. 

Але А.Камю вирішує дану проблему так. Він висуває 
єдине рішення для людини абсурду – бунт. Бунт, як 
зіткнення людини з власним невіданням, як свідчення 
своєї "власної присутності" [6,64], як виклик гніту долі, 
як то, що надає цінності життю людини. Гра, як поєди-
нок людини з дійсністю, перетворює життя людини на 
захоплююче видовище могутності і самобутності. 
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Дефініція абсурду за А.Камю – це пристрасть, гра-
ничне напруження людини, а не просто усвідомлення 
людиною конечності і обмеженості власного буття, і 
якщо вище було згадано про "аргумент парі", то в да-
ному випадку можна говорити про "аргумент дуелі" з 
єдиним зауваженням, що помирає в решті – решт тільки 
людина. В цьому контексті А.Камю пише про виклик як 
свідчення єдиної правди. 

Гра, як інобуття по відношенню до дійсності, імплі-
цитно присутня в роздумах А.Камю про свободу (за 
Й.Гейзінгою вільний вибір, свобода є однією з головних 
ознак гри).Розмірковуючи про досвід містиків, які сво-
боду розуміють як відмову від власного Я, таку людину 
А.Камю називає скоріше звільненою від самої себе, в 
недовільно прийнятому рабстві. Чи можна вважати таку 
людину гравцем? Ні, скоріше можна її назвати "іграш-
кою в руках Бога" (Платон). Людина ж абсурду у 
А.Камю, повернувшись обличчям до смерті, відчуває 
себе вільною від всього, що не є цією сконцентрованою 
увагою (погляд в обличчя смерті) і насолоджуючись 
звільненням від загальноприйнятих правил життя (гри), 
і саме цей момент є першопочатком абсурдної свободи. 
Слід зауважити, що втеча людини від повсякденного 
сну не є відмовою від продовження гри, а перехід до 
іншої, притаманної лише їй (людині абсурду) грі, грі зі 
смертю, мета якої є сама гра. 

Зі сказаного можна вивести, що людина абсурду за 
своєю природою є гравцем, "людиною ясного бачення". 
Людина абсурду протилежна людині покірній. Абсурдна 
свобода, на думку А.Камю, заміняє собою ілюзію сво-
боди, якій приходить кінець в час смерті. Відзначимо, 
що поняття ілюзії, яке А.Камю використовує в своїх 
роздумах, теж несе в собі ігрову ознаку. І.Кант в своїй 
"Антропології" пише: "Ілюзія – це так а омана, яка за-
лишається навіть тоді, коли всі знають, уявного пред-
мет у насправді нема. Це гра нашої душ і з чуттєвою 
видимістю дуже при ємна і цікава". 

Слід зауважити, що будучи представником худож-
ньо – філософського напрямку в літературі, А.Камю 
часто застосовує в тексті прийоми алегорії та гри сло-
вами. Наприклад, намагаючись підкреслити трагічність 
людського буття в абсурдному світі, він пише: "В ре-
зультаті погляду людини абсурду відкривається охоп-
лений вогнем і скутий льодом прозорий і обмежений в 
своїх кордонах всесвіт, де все неможливо, однак все 
дано і поза яким нема нічого окрім загибелі і небуття". 

Намагаючись дати відповідь на питання – чи мож-
ливе життя без поклику трансцендентного, – А.Камю 
застосовує ігрову термінологію, коли говорить, що не 
хоче виходити за "межі цього майданчик a " [6,68], маю-
чи на увазі, що дійство відбувається в певних просто-
рових кордонах, що є однією з ознак гри за Й.Гейзінгою. 

Усвідомивши абсурдність життя, людина повинна, на 
думку А.Камю, прожити не як можна краще, а пережити 
як можна більше, тобто важливим є досвід, який накопи-
чила людина. Тут А.Камю в гротескній формі зображує 
людину – авантюриста, яка за кількістю власного досвіду 
б'є всі рекорди і здобуває приз у вигляді власної моралі, 
головною властивістю якої є не стільки ідеальні принци-
пи, скільки норми вимірювання досвіду. Правила гри для 
людини, яка сповнена рішучості не відступатися від 
укладеного парі можуть, на думку А.Камю, означати одне 
– протистояти світу як можна частіше. Єдиною перешко-
дою в цьому мислитель вбачає передчасну смерть. Тут 
вже людина, зауважує автор, не має вибору, все зале-
жить не від неї, а від смерті, яка їй протистоїть, мова 
може йти тільки про везіння. Доречно згадати, що про-
блематика стосунків людини зі смертю була особливо 
актуальною в середньовічній культурі. Порівняємо роз-
глянуті вище положення А.Камю з феноменом, який 

одержав назву "Танець смерті". Людина абсурду, за 
А.Камю, сміливо дивиться в обличчя смерті, ясно усві-
домлюючи її невідворотність, сповнена бадьорості грає 
свою роль в світовій драмі, сценарій якої їй невідомий, 
насолоджуючись безперервним потоком "теперішніх мо-
ментів" і в цьому, власне, і вбачає свій ідеал. 

І, навпаки, – духовний світ середньовічної людини 
просякнутий страхом тління, відмовляється від краси і 
щастя, через те, що з ними пов'язані біль і страждання. 
Дух людини, і це дуже важливо, скутий постійним очіку-
ванням смерті, огидними картинами тління, та ідеєю 
всезагальної рівності перед смертю. Ось як це зобра-
жає Й.Гейзінга в своїй "Осені Середньовіччя": "… Нев-
томний танцюрист – це сам живучий, яким він залиша-
ється ще на найближчий час, страхітливий двійник 
його власної особи, його власний образ, його дзерка-
льне відображення, а не якісь інші раніше померлі 
люди того ж звання чи стану як цього б хотілося. Вла-
сне "це т и сам! ", надавало Танцю смерт і його жах-
ливу силу, що заставляє тремтіти". 

"Сміхотне людство! Смерть під кожним небокраєм 
Вдивляється в твою безумну крутію 
І, миром дорогим напахчена, мішає 
До всіх твоїх шаленств – іронію свою". 
Писав Ш.Бодлер в своєму вірші "Танець смерті". 
Із сказаного видно, що А.Камю дає можливість лю-

дині зіграти власну партію перед обличчям смерті і від-
чути при цьому найвищу насолоду і власну велич на 
противагу середньовічній людині, яка виглядає жалюгі-
дною маріонеткою, керованою самою смертю. Слід від-
значити, що дана проблематика майстерно відображе-
на А.Камю в його романі "Чума". 

Одним із образів, за допомогою яких А.Камю роз-
криває суть своєї філософії, є образ Дон – Жуана – 
авантюриста, що веде, за словами мислителя, гру з 
самими небесами і кладе не карту власне життя. Вба-
чаючи абсурд не у життєвій реальності, а в продовженні 
життя після смерті, найстрашнішим за все вважає втра-
ту життя земного. Дон – Жуан не шулер, він не імітує 
любов, він переживає її як власну екзистенцію, і так як 
для людини – абсурду, за А.Камю, цінним є не якість 
прожитого життя, а насолода потоком теперішніх моме-
нтів, то зрозуміло чому Дон – Жуан намагається вичер-
пати жінок в їх безлічі і тим самим вичерпує себе, але 
він, на думку автора, приймає правила гри і готовий 
прийняти послані на нього кари. 

Слід звернути увагу на таку якість гри як її унікаль-
ність, відзначену К.Сіговим. У випадку з Дон Жуаном, це 
особливо актуально. Кожна жінка – це неповторний світ і 
гра, в якій переможця чекає володіння цим світом, боро-
тьба за любов, що розмальована ілюзіями вічності – що 
може бути унікальнішим. 

Кінець Дон Жуана А.Камю вбачає не в смерті від ру-
ки Командора, а в монастирській келії, в якій він дограє 
комедію перед богом, якого нема. 

Тут А.Камю показує гру у вигляді фарсу перед неіс-
нуючим богом, гру без глядачів, гру заради насолоди 
самою грою. Г.-Г.Гадамер згодом напише: "спосіб буття 
гри є репрезентація, вона є сукупністю тих, хто грає і 
глядача, і, навіть, якщо гра відбувається в умовах, де 
нема глядачів, все одно мається на увазі, що вони є". 

Розмірковуючи про людину абсурду А.Камю щоразу 
використовує опозиції на кшталт: людина – Бог, людина – 
небеса, гра – небеса, людина – світ, а сам світ зобра-
жує, як сцену (арену), на якій розігрується життєве дійс-
тво. "Людина абсурду починається там, де закінчується 
людина, яка плекає надії, де дух, переставши захоплю-
ватись грою зі сторони, хоче сам в неї вступити" – пише 
А.Камю. Актор, як людина – абсурду, одна з головних 
фігур в філософії французького мислителя. 
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В молоді роки А.Камю сам був і актором, і постанов-
ником, і драматургом. В 30 – х роках з театральною 
групою "Екіп" він об'їздив майже весь Алжир, де грав в 
невеликих, непристосованих залах. Тому однією з осо-
бливостей роздумів в "Міфі про Сизифа" є досвід 
А.Камю як людини сцени. Церква, засуджуючи акторсь-
ке ремесло, позбавила лицедія надії на спасіння, але 
гра продовжується, актор знову на сцені. "Важливе не 
вічне життя, а вічна жвавість", – пише Ф.Ніцше і А.Камю 
розуміє суть людської драми саме в цьому виборі. 

Інший представник мистецько – філософського на-
прямку Ф.Шіллер, більше як за сто років до народження 
А.Камю, писав, що "людина грає лише тоді, коли є лю-
диною в повному значенні слова, і цілковитою людиною 
вона стає лише тоді, коли вона грає". Тому актор, який 
помирає на сцені, виступає символом величі людського 
духу в нескінченній трагедії життя. 

Взагалі "Міф про Сизифа" весь просякнутий духом 
протистояння. Письменник художньо – образними за-
собами зображує картину нескінченного змагання, про-
тиборства, гри, порушуючи, таким чином, одне з голо-
вних питань екзистенційної філософії – питання вибору. 

Співвітчизник А.Камю філософ-екзистенціаліст  
Ж.-П.Сартр наголошував на тому, що людина постійно 
змушена вибирати, що вона є свобода, яка вибирає. У 
А.Камю людина поставлена перед вибором між спогля-
данням і дією. А.Камю робить свій вибір – діяти. Автор, 
заявляючи про прагнення мати все або нічого, має на 
увазі дію, яка змінила б життя людини і життя на землі. 
В цій ситуації (з самим собою, світом, долею) А.Камю 
визнає єдиний вид перемоги – перемогу навіки, хоча й 
розуміє, що це неможливо. Акцентуючи увагу на цій дум-
ці, автор пише, що людина абсурду кидає виклик своїй 
долі не стільки з гордині, скільки від усвідомлення її мар-
ності. Тому А.Камю, продовжуючи свою думку, говорить, 
що всі ці образи, подані в творі, зображують в особах 
певний стиль життя і розігрують виставу абсурду. 

Усвідомлюючи абсурдність світу, А.Камю вбачає 
"метафізичне щастя" в тому, щоб підтримувати її в собі 
і зауважує, що найвищою радістю абсурду, його фено-
меном є творчість. Творити – це жити двічі, пише 
А.Камю. Людині з абсурдною життєвою установкою все 
суще вбачається нескінченною "грандіозною пантомі-
мою", що виконується в масці абсурду, тому і творчість 
письменник називає нічим іншим, ніж "великою міміч-
ною виставою". Мистецький твір виводить дух людини 
назовні і репрезентує його нам, глядачам, щоб показати 
безвихідність нашого шляху. Тому музика, яка далека від 
будь – якої дидактичності (відомо, що А.Камю не сприй-
мав творів, які мали претензію на універсальність думки) 
вважалась мислителем саме тим мистецтвом, яке для 
людини абсурду є найбільш близьким. Віддаючи шану 
безцільності музики А.Камю пише: "Це гра духу з самим 
собою згідно у мовних та ретельно зважених правил в 
звуковому просторі, що належить нам, поза яким звукові 
коливання сполучуються один з одним уже в якомусь 
нелюдському всесвіті. Нема відчуття чистіше". 

Тема мистецтва як гри у А.Камю перегукується з 
проблематикою іншого видатного твору того часу "Гра в 
бісер" Г.Гессе. Але на відміну від французького філо-
софа Г.Гессе вбачає у символах і феєричних комбіна-
ціях, в яких задіяні твори Баха і давні духовні практики, 
східні вчення і грандіозні наукові відкриття наближення 
до таємниці світу, до одвічного знання. На час написан-
ня "Міфу про Сизифа" А.Камю не був знайомий з рома-
ном видатного швейцарця, та якщо гіпотетично уявити 
собі факт прочитання А.Камю названого твору, то ціл-
ком вірогідно, що він на прикладі безглуздої смерті Йо-
зефа Кнехта знайшов би ще одне підтвердження пра-
воти своєї філософії абсурду. 

Зауважимо, що у Г.Гессе гра постає у естетико–
гносеологічному аспекті, у А.Камю вона є естетичним 
феноменом абсурду. 

Аналізуючи творчість Ф.М.Достоєвського А.Камю зо-
бражує інженера Кирилова як людину – маску, що грає 
подвійну гру. На перший погляд Кирилов звичайна лю-
дина, яка зайнята буденними справами, але по мірі про-
ходження сцен роману маска спадає і ми бачимо справ-
жнього Кирилова – людину, що бачить себе персонажем 
"комедії природи" (Ф.М.Достоєвський). Будучи не в змозі 
миритися з таким станом речей, відчуваючи абсурдність 
власного існування він заявляє "Я вбиваю себе, щоб 
показати непокірність і нову страшну свободу свою". Від-
чуваючи необхідність існування Бога, він, водночас знає, 
що Бога немає. Тут і криється таємниця його смертель-
ної гри – він хоче вбити себе, пише А.Камю, щоб самому 
стати Богом. Кирилов вбачає атрибутом свого божества 
свавілля. Стати Богом, це для Кирилова, бути вільним на 
землі, а не слугувати безсмертній істоті. 

Близькими до думок Ф.М.Достоєвського є ідеї  
Ж.-П.Сартра про людське прагнення досягти "тоталь-
ності – синтезу" "в собі і для себе" буття, тобто праг-
нення стати абсолютом – Богом, на що вказують люд-
ський вибір і свобода. Смертельна гра Кирилова і є тією 
межовою ситуацією, де на думку К. Ясперса, нарешті 
стає можливим підхід до трансценденції. Кирилов вби-
ває себе, але навіть дивлячись в очі смерті продовжує 
грати – намагається намалювати пику, що показує "їм" 
язика і незважаючи на грандіозний поєдинок з Богом, 
він так і залишився по дитячому простодушним. 

Інші персонажі Ф.М.Достоєвського зображені А.Ка-
мю теж як люди – маски. Ставрогін веде "іронічне" жит-
тя, Іван носить в собі думку, що "все дозволено". Всі 
вони носії абсурдного світу майстерно зображеного 
Ф.М.Достоєвським. Але, на думку А.Камю, останні сто-
рінки останнього роману російського романіста засвід-
чують поразку названих персонажів. А.Камю називає 
творчість Ф.М.Достоєвського творчістю в світлотіні, в 
якій битва людини зі своїми надіями вимальовується 
ще більш випукло, ніж при денному світлі. 

В свій час Ф.Ніцше написав, що мистецтво необхід-
но для того, щоб не померти від істини. Яку ж істину 
бачить А.Камю – життя сповнене абсурду і смерть, як 
фінал життєвої драми. Тому мистецтво для А.Камю це 
та захоплююча гра, яка водночас звільняє людський 
дух і дисциплінує його волю, робить ясним розум люди-
ни і створює ілюзію, є бунтом людини проти власної 
долі і свідченням її гідності. 

Людина – господар світу, пише А.Камю, і призна-
чення його думки не в тім, зректися себе, а втім, щоб 
спалахнути розсипом образів. 

Творчість, для якої немає суттєвого значення – чи 
працюєш ти розуміючи, що у створеного тобою немає 
майбутнього, чи твориш навіки, А.Камю розумів як гру, 
що робить абсурдне існування більш наповненим. 

Своє ессе А.Камю закінчує оповіданням про Сизифа. 
Його доля і справді справляє гнітюче враження. Але ж 
мільйони людей несуть також тяжкі пута і не відчувають 
абсурдності свого існування. Та не в тім трагічність ситу-
ації, а в тім, що Сизиф (за Гомером) людина мудра. А, 
що може бути гіршим для такої людини, як не усвідом-
лення нескінченності своєї тупої, безглуздої праці. 

Камінь – символ абсурдної долі, якою наказали Си-
зифа боги, зігравши з ним злий жарт. Перемогти цей 
камінь – означає усвідомити себе господарем власної 
долі і, навпаки, – камінь перемагає, коли людина відчу-
ває тугу за щастям земним. Використовуючи спортивну 
термінологію – поразка, перемога, нагорода, зображу-
ючи картину екзистенційної гри – змагання людини з 
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долею, трансцендентним. А.Камю ще раз підкреслює 
агональний характер своєї філософії абсурду. 

Отже, виходячи з результатів дослідження, можна 
зробити висновок, що гра, як феномен, присутня в тво-
рчості А.Камю і виявлена як: 

1. Функція образного втілення. 
2. Екзистенційне парі (дуель). 
3. Метафізичне агональне дійство. 
4. Театральне видовище; 
5. Мистецтво – гра. 
Слід зауважити, що погоджуючись з думкою 

Я.М.Білика про те, що А.Камю використовував в своїй 
творчості переважно квазіігрові конструкції, ми зверта-
ємо увагу саме на агональність філософії французького 
екзистенціаліста, з її тяжінням до боротьби, протисто-
яння, змагальності, які за аргументацією Й.Гейзінги, і є 

одним із основних і характерних ознак гри. Звичайно 
помітно намагання А.Камю надати ігрового забарвлен-
ня феноменам, які, насправді, грою не являються, але 
не можна заперечувати, що ігрова і спортивна атрибу-
тика ніби підкреслює агональний характер творчості 
французького мислителя. Метафоричність стилю, екзи-
стенційне парі (дуель), театральне видовище, мистецт-
во – гра – це саме ті речі, які, підкоряючись головній 
інтенції А.Камю протистояння долі, смерті, фатуму, ча-
су створюють картину грандіозної метафізичної гри – 
агону, де людина, звільняючись від пут гайдеггерівсько-
го "das M а n ", розкривається у власній екзистенційній 
можливості і набуває, за словами Ф.Ніцше, тієї священ-
ної серйозності, якою вона володіла в дитинстві, в грі. 

Надійшла  до  редколег і ї  08 .0 2 . 07  

 
В.Я. Погрібна 

 
ПОСТМОДЕРНІСТСЬКЕ СУСПІЛЬСТВО В ЕПОХУ ГЛОБАЛІЗМУ 

 
У цій статті зроблена спроба проаналізувати різні точки зору на проблему постмодерністського суспільства в 

епоху глобалізму, а також досліджується специфіка глобалізаційної парадигми. 
In this article there is the done attempt to analyze different points of view on the problem of postmodernist's society in the 

epoch of globalizes, and also the specific of paradigm of globalizes is explored. 
 
Постановка проблеми та її зв'язок із найважли-

вішими науковими і практичними завданнями. Су-
часний світ характеризується інноваційними процеса-
ми, які дозволяють говорити про формування глобалі-
заційної парадигми на основі постмодерністського сус-
пільства. Виникає необхідність переосмислення нової 
соціокультурної ситуації. 

Розглядаючи глобалізм як перспективний процес 
розвитку постмодерністського суспільства, хочеться 
відзначити понятійну невизначеність даного феномена, 
його природи і сутності. Різноманіття підходів до розу-
міння і трактування глобалізації характеризується спе-
цифікою постмодерністської методології, в межах якої 
здійснюється вивчення даного феномена. 

Проте глобалізація як одна з найважливіших тенде-
нцій сучасності має низку специфічних рис і точний на-
бір характеристик, що дозволяють говорити про прин-
ципово нове історичне явище. Тому ми виносимо за 
дужки позиції і дистанціюємося від тих учених і дослід-
ників, які убачають витоки виникнення і становлення 
феномена глобалізму на ранніх етапах розвитку людст-
ва (А.Клубов, О.Клубова, А.Назаретян, Р.Робертсон, 
Л.Савін, Уотерс, М.Халіков, А.Чумаков та ін.). 

Вивченням феномена глобалізації, аналізом різних 
її аспектів займалися Ж.Бодріяр, М.Вейсброт, А.Дугин, 
Д.Зерзан, А.Негрі, Г.Паласт, А.Панарін, Дж.Стігліц, 
Н.Хомські, В.Шива, А.Етціоні та ін. 

Мета статті полягає у дослідженні закономірностей 
розвитку суспільства, що глобалізується, його специфі-
ки та сутності; аналізі різних точок зору на поставлену 
проблему для всебічного її розгляду. 

Виклад основного матеріалу дослідження. Сут-
ність західної глобалізації, згідно Р.Хадсону і А.Уїль-
ямсу, можна звести до 4 моделей. Зміст першої позиції 
зводиться до того, що реальні зміни, які відбуваються в 
світі, є ще такими незначними, щоб говорити про гло-
балізацію. Швидше зміни викликані інтернаціоналізаці-
єю економіки. Національні держави здійснюють регуля-
тивні функції, у тому числі і в економічній сфері. Пред-
ставники – Херст, Томпсон. 

Представники другої позиції (Байер, Драх) вважа-
ють, що глобалізація відбиває швидше кількісні зміни, 

що полягають в розподілі ресурсів між національним 
рівнем і наднаціональним. 

Сутність третьої позиції – в тому, що національні 
держави не в змозі виконувати своїх функцій. ТНК ста-
ють суб'єктами, що здійснюють функції національних 
держав (Р.Робінсон). 

Суть четвертої позиції полягає у ствердженні того, 
що відбувається принципове парадигматичне зрушен-
ня в суспільному розвитку, яке пояснює концепція гло-
балізації, причому якісні зміни відбуваються не тільки 
в економіці, а стосуються всіх сфер повсякденного 
життя (Хелд, Гідденс). 

Суперечність даних позицій про сутність глобаліза-
ції, на наш погляд, знімається, якщо розглядати їх як 
характеристики певних етапів становлення феномена 
глобалізації. 

Глобалізація формується з постмодерністського су-
спільства, що створює передумови і сприятливі умови 
для її розвитку. Глобалізація, що формується на трьох 
основних складових постмодернізму, сутність яких по-
лягає, згідно інтерпретації С.Бенхабіб, у такому: 
"Смерть людини розуміється як смерть автономного, 
глибокодумного суб'єкта, здатного до принципової дії; 
смерть історії розуміється як втрата епістеміологічного 
інтересу до історії ворогуючих груп в процесі конструкції 
їх минулих оповідань; смерть метафізики розуміється 
як неможливість критикувати леґітимні інституції, прак-
тики, традиції інакше, як через іманентну апеляцію до 
самолеґітимізації "невеликих оповідань" [1], становить у 
даному контексті їх логічне продовження. 

 Якщо на перших трьох етапах ще можна говорити 
про постмодерністське суспільство, то із зростанням 
процесів глобалізації, що полягають в розвитку більш 
однорідного світу, який функціонує на основі загальних 
законів і принципів, можна говорити про кінець постмо-
дерністського суспільства, хоча думки учених з цього 
питання істотно відрізняються. Розглянемо деякі з них. 

Так, наприклад, А.Анатольєв вважає, що сучасна 
фаза глобалізації є постіндустріальним світом, світом 
постмодерну: "іронічних псевдореальностей, тотально-
го контролю і мережних маніпуляцій" [2]. 

М.Блюменкрац також відзначає невичерпаність па-
радигми постмодернізму в сучасну епоху. Причини цьо-
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го убачає в тому, що "основне джерело, що його жи-
вить, – стан граничної людської відчуженості, залиша-
ється непереборним" [3]. 

Б.Богомолов у статті "Глобалізація: деякі підходи до 
осмислення феномена" визначає поняття "постмодер-
нізм" через поняття "глобалізація", якому властивий 
"цілий комплекс інноваційних чинників" [4]. 

Е.Ільюшина, сучасний соціолог, розглядаючи в стат-
ті "Глобалізація і постмодерне суспільство" суспільство 
постмодернізму в контексті процесів глобалізації, спо-
чатку стверджує, що виникнення і становлення постмо-
дерністського суспільства викликано саме цими проце-
сами: "Унаслідок глобалізаційних процесів суспільства 
модерну (індустріальні суспільства), що підпорядкову-
ються національним державам, які зараз руйнуються, 
зазнають істотних змін, що приводять до виникнення 
нового суспільства – суспільства постмодерну" [5]. Далі, 
розвиваючи свою точку зору, автор чітко не розмежовує 
поняття глобалізму і постмодернізму, по суті, ототож-
нюючи їх: одні і ті ж радикальні зміни і якісні зрушення, 
спостережувані у всіх сферах суспільного життя, на її 
думку, характеризують як постмодернізм, так і глоба-
лізм. Проте, втомившися від подібного теоретизування, 
Е.Ільюшина здійснює концептуальний "прорив". Ми чи-
таємо на стор.88: "Процеси глобалізації та інформати-
зації в західних країнах можна розцінювати як процеси 
постмодернізації" [6]. Виникає декілька питань: 1) що 
чим обумовлено – постмодернізація глобалізаційними 
процесами або глобалізація постмодернізаційними 
процесами; 2) що включають глобалізаційні процеси; 
3) як співвідносяться між собою процеси глобалізації та 
інформатизації. Висновки в цій статті викликають не 
менший інтерес. Вони полягають ось у чому: "Таким 
чином, можна твердити, що саме нові реалії, які свід-
чать про радикальні перетворення всіх сфер суспільно-
го життя, дозволяють трактувати розвинуті суспільства 
Заходу як постмодерні, радикально відмінні від сус-
пільств епохи модерну. Перспективи подальшого ви-
вчення цієї проблематики автор убачає у продовженні 
серйозного, незаангажованого дослідження впливу 
глобалізаційних процесів на людину і суспільство в ці-
лому і на українське суспільство, яке шукає своє місце в 
глобальній системі, зокрема. Слід задуматися над пи-
танням: наскільки постмодерне суспільство є приваб-
ливим як "ідеальна модель" для українського суспільст-
ва?" [7]. Отже, ось він, момент істини, такого серйозно-
го (!?!) незаангажованого дослідження. Глобалізаційні 
процеси, як ми пам'ятаємо, згідно з Е.Ільюшиною, при-
зводять до виникнення і становлення постмодерного 
суспільства, проте діючи на українське суспільство, не 
сприяли, як виявляється, становленню даного феноме-
на. Автор даного наукового опусу пояснює це тим, що 
"це питання – лише частина проблеми соціальної іден-
тичності українського суспільства, пов'язаної з вибором 
моделей ідентифікаційних практик, одна з яких припус-
кає існування певного зразка для наслідування. Але 
щоб ідентифікуватися за зразком, спочатку потрібно 
визначитися стосовно самого себе, усвідомити і назва-
ти себе. Ми, українці, повинні зрозуміти, хто ми є, яке 
наше суспільство, чим ми відрізняємося від інших, щоб 
визначити, куди нам йти, чого прагнути і яке суспільство 
будувати" [8]. Ось у чому справа! І ніякі процеси не ви-
ведуть з такого унікального і невизначеного стану укра-
їнське суспільство, поки Е.Ільюшина в подальших своїх 
роботах не ідентифікує теє, а доти, мабуть, українсько-
му суспільству належить перебувати на роздоріжжі. 

Згідно ж з А.Прилуцьким, завершення парадигми 
постмодернізму відбулося до кінця ХХ сторіччя і пов'я-
зано з розвитком глобалізації. Автор розглядає сутність 

і суперечності постмодернізму, розкриває його характе-
рну особливість, що полягає у "оголошенні відхилення 
нормою і викритті норми як відхилення" [9]. Таким чи-
ном, в постмодерністській парадигмі леґітимізується 
пріоритет особистісних прав над правами суспільства. 
"Послідовне втілення в суспільному житті постулатів 
постмодернізму" [10]. призводить, згідно з його концеп-
цією, до кризової ситуації (тобто не кризова ситуація 
породжує постмодерністську парадигму, а постмодер-
нізм спричиняє кризу – наше). Результатом постмодер-
нізму, стало "майже повсюдне ослаблення ролі націо-
нальних урядів, посилення місницьких тенденцій, фра-
ґментація суспільства, лінґвістичне, культурне розме-
жування. Настає ослабляюча всіх фраґментизація. Ре-
гіоналізм стає чи не головною перешкодою на шляху 
консолідації загальноєвропейських зусиль" [11]. Глоба-
лізація "стала наслідком тривалої кризи постмодерніз-
му, як її можливе розв'язання" [12]. 

Л.В.Смірнягін розуміє глобалізацію як єднання всього 
людства і розглядає її як процес далекого майбутнього. 

Наростаючі процеси інтеґрації, що посилюються в 
другій половині ХХ століття, обумовлені об'єктивною 
історичною закономірністю, що полягає у ряді чинників: 
1) якісними змінами в економічній парадигмі – здійсню-
ється поступове витіснення економіки виробництва спе-
кулятивною економікою лихварства, унаслідок її модер-
нізації, при якій влада грошей набуває виняткової домі-
нації, стає самостійною силою. Формується відкрита мо-
дель економічного розвитку, яка сприяє більш вільному 
перетіканню товарів, послуг, інвестицій, ідей, трудових 
ресурсів. Банки, не вкорінені в соціальну реальність, 
стають втіленням дематеріалізованого фінансового капі-
талу. Фінансовий капітал створює нову структуру ринку – 
як світового, так і національного, де він (фінансовий капі-
тал) є головним сеґментом ринку. Панування фінансово-
го капіталу є неоднозначним і, щонайменше, має дві сто-
рони. З одного боку, згідно з Л.П.Євстигнєєвою і Р.Н.Єв-
стигнєєвим, "фінансовий капітал створює системну ціліс-
ність економіки,… втягує в орбіту глобалізації весь ком-
плекс економічних зв'язків" [13]. З другого боку, дана па-
радигма, що формується, є економікою, відірваною від 
соціальної реальності, і внаслідок цього відбувається 
падіння соціальних стандартів. Така ситуація спонукає 
суспільство до більшої мобільності і гнучкості. 

Другий – в існуванні і посиленні глобальних проблем, 
що "ставлять під питання, – як відзначає Б.Богомолов, – 
саме існування людства, можливість його переходу від 
"футуро–шоку" (О.Тоффлер) до футуро–смерті" [14]. 
Згідно з А.Клубовим, М.Халіковим, О.Клубовою, глоба-
льні проблеми, що склалися, послужили поштовхом для 
створення концепції глобалізації, в основі якої лежить 
інтеграція світової спільноти для їх розв'язання. 

Третій – в революційному розвитку цифрових тех-
нологій, появі Інтернету, а разом з ним і світового рин-
ку, що працює в режимі on line, мініатюризації радіо-
електроніки і розповсюдженні мобільного зв'язку, ком-
п'ютеризації виробничих процесів, появі надшвидкіс-
них видів транспорту, що істотно зменшили відстані. 
Цифрова революція істотно знизила вартість швидко-
го доступу і обробки знань, інформації, ідей, а, отже, 
зробила їх більш доступними. 

Четвертий – в об'єктивних законах розвитку світово-
го ринку, який диктує сьогодні новий порядок. Згідно з 
А.Негрі, "всесвітнй ринок об'єднується навколо того, що 
у всі часи представлялося у вигляді суверенітету: пов-
новажень у військовій галузі, у сфері кредитно–
фінансової, інформаційної, культурної і навіть мовної 
політики. Повноваження у військовій галузі забезпечу-
ються володінням одною–єдиною владою всього арсе-
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налу озброєнь, аж до ядерного; повноваження у сфері 
кредитно–фінансової політики – існуванням одної па-
нуючої грошової одиниці, якій підпорядкований весь 
світ фінансів у всій його різноманітності; повноваження 
в інформаційно–культурній сфері виражаються через 
перемогу одноманітної моделі культури і навіть, з ча-
сом, єдиної загальної мови. Ця конструкція наднаціона-
льна, всесвітня, тотальна" [15]. 

Світовий ринок, згідно з німецьким соціологом У.Бе-
ком, дозволяє управляти державою, суспільством, куль-
турою, зовнішньою політикою шляхом адміністрування. 

Для постмодернізму характерна деінституціоналіза-
ція низки галузей суспільного життя, викликана нездат-
ністю соціальних інститутів ефективно виконувати свої 
головні функції. Інституційні норми існують де–юре, а 
де–факто ніким не дотримуються. Наслідком такої кри-
зи є те, що існуючі інститути вступають в суперечності з 
реальними соціальними практиками. Глобальне суспі-
льство представляє агломерацію інститутів, які збіль-
шують прогнозованість дій, відтворюючи сталі форми 
поведінки, виконують стабілізуючу функцію. 

Встановлення всесвітнього ринкового панування ле-
ґітимізує культуру комодифікації. В даній парадигмі 
життя розглядається як товар, суспільство як економіка, 
ринок як засіб і вершина людського підприємництва. На 
світовому ринку відтепер все залежить від нашої здат-
ності купувати свої умови життя – їжу, воду, здоров'я, 
знання. Вони стають головними предметами торгівлі, 
контрольованими Всесвітнім банком, МВФ, ВТО, ТНК. 
Фактично даним суб'єктам належить роль організації 
національних економік і світової спільноти в цілому. 
Вільний світовий ринок, лібералізуючи економіку, поро-
джує економічну нестабільність і політику виключення, 
наслідком чого є тероризм і фундаменталізм, тобто 
тероризм і фундаменталізм є партнерами вільного сві-
тового ринку. Покажемо це на схемі: 

Вільний світовий ринок → лібералізація економіки → 
економічна нестабільність і політика виключення → 
тероризм і фундаменталізм 

В результаті вищеназваних чинників відбувається 
подолання будь–яких просторових кордонів. Сучасний 
рівень розвитку технологій дозволяє різним комунікатив-
ним потокам – фінансовим, інформаційним, науковим – 
безперешкодно переміщатися і охоплювати собою весь 
світ. Віртуальна реальність поступово підміняє собою 
реальну дійсність, стає практичним середовищем реа-
лізації людини. 

Не менш важливим чинником для формування гло-
балізаційної парадигми є суб'єктивний, який полягає в 
якісних змінах смислового поля культури – переходу від 
духовної парадигми до технологічної (в широкому ро-
зумінні). Це виражається в тому, що технології визна-
чають і регулюють всі сфери сучасного суспільного 
життя, сприяючи формуванню нової картини світу, тоб-
то зміні свідомості. 

Універсалії модерної культури замінюються новаці-
ями (техноваціями), які мають, як правило, "разову екс-
плуатацію, тиражування яких в умовах надвиробництва 
втрачає всяке значення" [16]. Ж.Бодріяр в статті "Наси-
льство глобального" зазначає, що саме глобалізація 
покінчила з універсалізацією традиційних цінностей. 
В результаті глобалізації відбувається гомогенізація 
культур. Оскільки універсальні цінності вже не викону-
ють регулятивні функції, "обставини, – згідно Ж.Бодрія-
ру, – стають більш принципово важливими" [17]. В су-
часній ситуації будь–які традиційні універсальні цінності 
розуміються як архаїчні. Стосовно тих, хто їх представ-
ляє, починають застосовуватися дискримінація і виклю-
чення, які, по Бодріяру, є логічними результатами гло-

балізації. Культура без універсалій, суспільство без 
духовної культури – такі постмодерністська і глобаліза-
ційна парадигми, де свобода індивіда обмежується не 
цінностями, що лежать в духовній сфері, а індивідуаль-
ними матеріальними проблемами. Розглядаючи суспі-
льство як ринок, де капітал має абсолютну цінність, а 
людина – відносну цінність, можна відзначити, що ії 
вартість і мобільність залежить від запитаності тих ак-
тивів, які наявні в неї. Ринковий і технолого–культурний 
імперативи призвели до серйозних змін в суспільному 
житті, відчуженню людини від духовних значень буття. 

В основу модернізації культури покладений редукці-
оністський принцип. Якщо той або інший культурний 
текст не може бути перекладений на мову технологій, 
то він сприймається як щось недоречне, нефункціона-
льне, неефективне, а, значить, сумнівне. Побудова тек-
сту культури відбувається за допомогою використання 
спрощених, алгоритмізованих понять. Результатом да-
ної практики є технологізація культурного тексту, яка 
полягає у використанні коротких фраз, уніфікації мов-
них засобів, що призводить до того, що за дужками за-
лишаються системні зв'язку і взаємозалежності. Сучас-
ні культурні практики міфологізують дійсність. 

Культурна трансформація, обумовлена глобаліза-
ційними процесами, полягає в переході від децентралі-
зації до економіко– і техноцентризму. Сучасний стан 
культури описується російськими філософами (І.Яко-
венко, А.Пелипенко) як технологічний, а нинішній етап 
розвитку характеризується переходом від промислових 
технологій до соціокультурних, що зводяться до розро-
бки ефективних поведінкових програм, в основі яких 
лежить кодування значень за допомогою знаків, слів і 
понять, за якими закріплено певне значення. Вибудову-
вання значень у точно заданій послідовності приводить 
до програмування значення, що однозначно розумієть-
ся. Процес такого смислоутворення утворює генезис 
актуалізованого культурного поля, який означає розви-
ток і становлення керованих сутностей – свідомості, 
особи, соціальності. Ці сутності, втілені в людині, є ре-
сурсом і інструментом культурних феноменів. Можли-
вість виникнення продуктивних інновацій І.Яковенко 
вбачає в порушенні людиною приписів культури. Таким 
чином, інновації, на його думку, є механізмом адаптації 
культури до контексту, що змінився. Проте надмірна їх 
кількість веде до руйнування даної культури. 

Культура, що зводиться до технологій, задає перед-
бачену поведінку, використовуючи стереотипи, тобто 
формує маніпульовану людину. Успіх маніпуляції (уп-
равління) людиною в сучасну епоху базується на нейт-
ралізації і відключенні засобів психологічного захисту за 
допомогою руйнування духовного культурного ядра 
шляхом дискредитації ціннісних підвалин, інструментом 
тут виступає індустрія масової культури. Вона формує 
спеціальні механізми, що перешкоджають усвідомлен-
ню факту маніпуляції. Це свого роду захист від небажа-
них альтернатив. Відбувається розівтілення особи, її 
механізація. Все це сприяє формуванню глобального 
керованого масового суспільства. 

Якщо постмодерністська деструктивна парадигма 
об'єктивно не спроможна створювати сутнісні альтер-
нативи, бо постмодерністський суб'єкт ідентифікує себе 
із зовнішнім, випадковим, поверховим (дизайн, стиль, 
імідж), то й розвиток глобалізаційних процесів породжує 
(якщо не відбувається перекодування, яке провокує 
програмовані зміни стану свідомості) громадянську іде-
нтичність, а разом з нею – антиглобалізм. 

Які новації є продуктивними для створення техноло-
гій змінених станів свідомості? Насамперед це гріхоно-
вації (термін Й.Ріддерстрале, К.Нордстрема), засновані 
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на спокусі, бажаннях, за допомогою яких здійснюється 
створення, просування і продаж гріха, а разом з ним і 
товарів. Формуються великі індустрії штучних потреб і 
престижного споживання. Т.Даїмі, сучасний азербай-
джанський філософ, відзначає: "Людина в цій системі 
координат – закінчений егоїст, органічно не пов'язаний 
ні з біосферою, ні з географічною територією, на якій 
він мешкає, ні з традиціями конкретного етносу. Отакий 
без'якісний суб'єкт, стурбований лише задоволенням 
власних меркантильних економічних потреб. Суспільст-
во в цьому разі уподібнюється арифметичній сумі цих 
суб'єктів–автоматів, невкорінених ні в якій геоетнічній 
традиції. Глобалізм – втілення в життя ідей чистого 
економізму і споживацтва" [18]. 

В.Миронов у статті "Комунікаційний простір як чин-
ник трансформації сучасної культури і філософії" виді-
ляє такі трансформації культури в епоху глобалізації: 
1) становлення єдиного глобального комунікаційного 
простору, формування інтеграційних мовних тенденцій, 
що призводить до руйнування локального характеру 
культури; 2) панування стереотипності, продукованої 
масовою культурою, створює псевдокультурне спілку-
вання; 3) недотримання культурної синхронізації, що 
виявляється в споживанні модернізаційних змін в куль-
турі без належного осмислення; 4) недотримання про-
порції між елітною (високою) і масовою (низькою) куль-
турою. Масова культура відрізняється від високої не 
тільки тиражністю (кількістю суб'єктів, що споживають 
її), але і якістю (спрощуванням культурного капіталу). 

Серйозні зміни відбулися і у сфері освіти під впли-
вом глобалізаційних процесів. Вступ ВНЗ до Болонсько-
го процесу означає формування єдиного комунікатив-
ного освітнього простору. Сучасна вища школа пере-
творилася з дослідного закладу, що продукує наукове 
знання, в індустрію, що надає освітні послуги. Знання 
стає високооплачуваним товаром, а викладач – підпри-
ємцем, що займається рекламою і саморекламою. Су-
часні російські філософи відзначають появу феномена 
попсизації (В.Миронов) або шлягеризації (К.Акопян) 
науки. У сучасній науковій діяльності відбувається де-
вальвація наукового знання, імітація наукової діяльнос-
ті, яка виявляється в тому, що в науковій роботі оціню-
ється не стільки глибина розв'язання проблеми, іннова-
ційний підхід, скільки, в значній мірі, статус ученого, 
його уміння відрекламувати свою "продукцію" [19]. 

Окресливши систему координат нового явища, ви-
значивши вектор розвитку можна зробити висновок, що 
глобалізація – це, зрештою, "уніфікація різноманіття 
політико–соціальних, культурних, конфесійних, еконо-
мічних полюсів і зведення всього до єдиного ідеологіч-
ного коду, до єдиної смислоутворювальної раціональ-
ної матриці" [20]. Рух розвитку сучасного суспільства 
можна представити як від різноманіття без єдності до 
єдності без різноманіття. Становлення глобалістського 
суспільства відбувається шляхом модернізації всіх 
сфер життєдіяльності постмодерністського суспільства. 

Зрозуміло, що в нову систему світу, що глобалізую-
ється, різні держави ввійшли з різним рівнем розвитку. 
Проте глобалізація на даному етапі не передбачає ви-
рівнювання розвитку, навпаки, рекструктуризація еко-
номіки, нав'язана Всесвітнім банком, МВФ багатьом 
країнам, посилює поляризацію держав. 

В основі даного явища лежить неоліберальна ідео-
логія, цінності якої полягають в свободі ринку, індивіду-
алізмі, прагматизмі, раціоналізмі. Саме неолібералізм, 
який являє собою ринковий фундаменталізм, зробив 
"нормативним цей код уніфікації, знівелювавши спочат-
ку теоретично і ідеологічно, а потім практично все різ-

номаніття інших версій світосприймання і форм буття, 
розцінивши їх як варварство, архаїзм і відсталість" [21]. 

Мотивація побудови глобального суспільства ле-
жить у зміні просвітницької концепції, детермінованої 
принципами панування ринку, де сучасна швидка окуп-
ність є безумовною цінністю. У просвітницькій парадиг-
мі відбувся перехід від пріоритетного розвитку фунда-
ментальної, теоретичної науки, що приводила до якісно 
нових змін, до технічного перевороту, що вимагало знач-
них матеріальних витрат і було відстрочене у часі, до 
прикладної інструментальної науки, спрямованої на 
швидку реалізацію знання – отримання інновацій (що 
стосуються, як правило, поліпшення дизайну, форми), які 
дають швидкий прибуток. Відбувається зміна вектора 
розвитку, що спричиняє інший підхід до розв'язання гло-
бальних проблем. Інтенсивний розвиток (тобто упрова-
дження якісно нових технологій, що дають якісно нові 
ресурси) замінюється екстенсивним, глобальним, сут-
ність якого полягає у визнанні дефіцитності планетарних 
ресурсів, а, отже, згідно з М.Вейсбротом, Г.Паластом, 
А.Панаріним, Н.Хомським та ін., вилученню їх з націона-
льних економік, тобто геополітичному переділу світу. 

Примусові модернізації сприяють новій структуриза-
ції сучасного світу, утворюючи феномен глобалізації – 
технологію асиметричних взаємодій. Здійснення даної 
політики є можливим лише в умовах руйнування суве-
ренітету національних держав шляхом демонтажу всієї 
державної системи, актуалізації архаїчних форм свідо-
мості, провокації етносепаратизму, повернення до до-
просвітницьких практик. Все це призводить до нескін-
ченного дроблення, регіонального місництва, що знахо-
дить своє виправдання в постмодерністській концепції. 
Такі категорії як національний суверенітет, демократія, 
правове суспільство втрачають своє змістовне напов-
нення, не співвідносяться з реальною дійсністю, стають 
симулякрами. Формується нова племінна соціальність, 
що актуалізує конфліктні комунікативні практики. Глоба-
лізація означає відкритість просторів, доступність ресур-
сів (природних, трудових) країн, що розвиваються, для 
подальшої їх ліквідності світовими акторами. Глобаліза-
ційні процеси формують нову геоструктуру. 

Таким чином, глобалізація є конвергентно–дивер-
гентним процесом. З одного боку, ми бачимо уніфіка-
цію, наростання однорідного світу, а, з іншого, диверге-
нцію – загострення етнічних суперечностей, посилення 
регіоналізації. 

Висновки. Отже, для глобалістського суспільства, 
що формується, характерні: 1) в політичній сфері – руй-
нування єдності національного суспільства, відмова від 
національних цінностей, формування стандартів, неза-
лежних від національних, втрата державою сувереніте-
ту у всіх сферах суспільного життя; 2) в економічній 
сфері – перехід від виробничої парадигми до привлас-
нюючої, створення єдиного економічного простору, 
причому країнам, що розвиваються, нав'язується стра-
тегія наздоганяючої модернізації, в результаті якої вони 
прирікаються на постійну відсталість у всіх сферах сус-
пільного життя; 3) в культурній сфері – гомогенізація 
локальних культур за допомогою їх вестернізації і євро-
пеїзації (норми і цінності розвинутих країн стають ета-
лонними і статусними для країн, що глобалізуються, 
тому що являють собою сучасний життєвий стандарт, 
який відбиває більш високий рівень розвитку). Зміст 
сучасної культури задають технології, що руйнують си-
мволічний капітал і служать механізмом маніпуляції і 
контролю (розв'язання різного роду проблем, констру-
ювання поведінкових стратегій). Вони створюють гедо-
ністичні та інстинктивні мотивації комунікативних дій. 
Глобалізм означає кінець універсалізму. 
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Таким чином, радикальні перетворення всіх сфер 
суспільного життя сприяють утворенню нового суспіль-
ства, якісно відмінного від постмодерністського. 

Перспективами подальших досліджень у даному 
напрямі є розгляд та аналіз глобалізації як феномена. 
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ПСИХОЛОГІЯ РЕЛІГІЇ ЯК ОБ'ЄКТ НАУКОВОЇ ТА БОГОСЛОВСЬКОЇ РЕФЛЕКСІЇ: 

ЗАРУБІЖНИЙ КОНТЕКСТ 
 
В статті розкриваються основні підходи до з'ясування сутності психології релігії в зарубіжній науковій та бого-

словській думці. 
In the article open up basic approaches to finding out essence psychology of religion in a foreign scientific and theological mind. 
 
Релігія як психологічний феномен давно є предме-

том вивчення світової науки, сучасна теоретична та 
емпірична база якої була закладена засновниками релі-
гій та їх послідовниками, видатними філософами та пси-
хологами (В.Джемс, І.Сковорода, Ф.Шлейєрмахер та ін.), 
в концепціях яких виокремлювались, власне, психологі-
чні вектори аналізу релігії. 

Варто зазначити, що психологія релігії в дослідниць-
кій літературі розглядається вкрай неоднозначно. При-
нагідно зауважимо, що така різноманітність підходів 
пояснюється, перш за все, певними світоглядними й 
професійними уподобаннями тих чи інших фахівців. 
Безперечно, різноманітний спектр досліджень, вміщує 
позитивні моменти, оскільки, по–перше, є показником 
полісмислового осмислення психології релігії, по–друге, 
націлює на необхідність її цілісного розгляду. Така по-
ліваріантність "прочитання" психології релігії також спо-
стерігалась в кінці ХІХ – початку ХХ сторіччя, коли вона 
була перенасичена емпіричним, фактичним матеріалом 
(С.Холл, Дж. Коу, Дж. Пратт, Е.Старбек). В той же час 
появлялися перші роботи, в яких намічалися контури 
концептуального осмислення психології релігії (В.Вундт, 
В.Джемс, Т.Флурнуа та ін.). Варто зазначити, що і доте-
пер спостерігається досить широкий спектр її дослі-
джень. Така різноплановість досліджень вказує на те, 
що психологічний ракурс осмислення релігії впродовж 
десятиліть не втрачає своєї актуальності. 

Розпочнемо з визначення, власне, психології релігії. 
Зауважимо, що в словниках і теоретичних досліджен-
нях подається вкрай неоднозначне її тлумачення. Так, в 
"Філософському енциклопедичному словнику" психоло-
гія релігії визначається, по–перше, як "галузь психоло-
гії, яка досліджує духовні передумови і процеси, пов'я-
зані з переживаннями при наверненні в іншу віру, пока-
янні, гріху, заповідях тощо" [1] і, по–друге, як характе-
рологічна властивість засновників релігії і віруючих. 
Відтак в такому визначенні простежується неоднознач-
ність у її витлумаченні: з одного боку, вона постає як 
певна галузь знання, а з іншого – як особистісна харак-
теристика людини. Натомість в "Релігієзнавчому слов-
нику" психологія релігії визначається як "релігієзнавча 
дисципліна, об'єктом дослідження якої слугує емоцій-
ний вимір релігії" [2]. Відразу зазначимо, що подібна 
точка зору є характерною для тих авторів, які розгля-
дають психологію релігії як дисциплінарне релігієзнавче 
утворення (С.Бублик, В.Гараджа, В.Лубський, А.Радугін, 

О.Сарапін та ін.). З іншого боку, виділяється низка 
праць, автори яких розглядають психологію релігії і як 
галузь психології, і як галузь релігієзнавства (М.Моска-
лець, Д.Угринович та ін.). Проте ці дослідники тяжіють 
врешті–решт до комплексного, системного її осмислення. 

Проте не слід вважати, що ці підходи виключають 
один одного, вони, швидше, роблять акценти на різних 
проявах одного явища. Варто зазначити, що психологія 
релігії може ґрунтуватися і на релігійному світогляді. В 
цьому випадку ми маємо конфесійну чи конфесійно 
зорієнтовану психологію релігії, яка існує в інституцій-
них межах певної релігійної організації (Є.Рязанова). 

Отже, визначаючи різноманітні підходи до дослі-
дження психології релігії, потрібно обов'язково врахо-
вувати доволі варіативний спектр її осмислення. Адже 
кожний дослідник прагнув вибудувати своє бачення 
психології релігії (особливо цей процес був інтенсивний 
в період її становлення). 

Таким чином, предметне поле психології релігії, і 
належність її до тієї чи іншої сфери знання є досить 
дискусійним питанням, оскільки в процесі становлення 
та утвердження вона піддавалась різноманітним пара-
дигмальним змінам. Щоб уникнути суперечок щодо за-
стосування в статті поняття "парадигма" варто визначи-
тись з його змістовним наповненням. Відразу ж заува-
жимо, що це поняття має неоднозначне, а інколи навіть 
суперечливе трактування. Так, наприклад, в "Філософ-
ському енциклопедичному словнику" парадигма визна-
чається, з одного боку, як поняття, що використовуєть-
ся в філософії для характеристики взаємовідношень 
духовного і реального світу, з іншого, як сукупність пе-
редумов, що визначають конкретне наукове досліджен-
ня (знання) і визнане на даному етапі. 

Відомо, що поняття "парадигма" набуло широкого 
поширення після виходу в світ праці американського 
вченого Т.Куна "Структура наукових революцій" для 
позначення загальновизнаної сукупності наукових дося-
гнень, які впродовж певного часу дають науковому спів-
товариству модель постановки проблем і зразок їх ви-
рішення [3]. Отже, парадигма – це не стільки теорія, 
скільки спосіб "діяння" в науці, тобто модель, зразок 
вирішення дослідницьких завдань. Саме в такому сенсі 
вживатиметься термін "парадигма" в дисертаційному 
дослідженні. В такому розумінні цей феномен фіксує 
інтелектуальний і культурний "клімат" певного конкрет-
но–історичного етапу, інтелектуально–культурний дух, 
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що надає змісту розвитку тієї чи іншої галузі знань (в 
даному випадку психології релігії). В такому розумінні 
парадигма, з одного боку, забезпечує сталість наукової 
думки, з іншого – спроможна сприяти інноваційним тен-
денціям в процесі наукового поступу. Отже, оскільки в 
статті розглядаються парадигмальні зміни в процесі 
осмислення психології релігії як галузі релігієзнавства, 
постільки автор розглядатиме певні її моделі, що поро-
джують відповідну сталість наукової думки, і які спро-
можні забезпечити теоретичне осмислення певних тен-
денцій в процесі наукового поступу. 

Розглядаючи ступінь розробки проблем психології 
релігії слід зазначити, що переважна більшість праць 
зарубіжних колег є поки що "закритою" для українського 
читача через мовну проблему, через відсутність у віт-
чизняних бібліотечних фондах. Винятком тут можна 
вважати декілька праць, які ввійшли у вітчизняний нау-
ковий вжиток завдяки їх перекладам на російську та 
українську мови. Звернемося до цих робіт. Так, в книзі 
відомого сербського вченого, православного психолога 
і богослова В.Йєротича "Психологічне і релігійне буття 
людини" спостерігається намагання віднайти точки до-
тику двох сфер буттєвості людини, розкрити їх глибин-
ний смисл. Автор зазначає, що в кожній особистості 
вкорінені язичницькі нашарування, на яких вибудову-
ється старозавітна і новозавітна людина. При цьому 
невпинна і одночасна присутність цих нашарувань в 
сучасній людині перебуває в безперервній, динамічній 
інтерактивності. І незалежно від світоглядних уподо-
бань особистості, її висхідна вісь – це перетворення 
язичницької людини в старозавітному, а останньої – в 
новозавітну. І хоча в обґрунтуванні цієї ідеї автор не 
уникнув конфесійної упередженості, все ж проблема 
суперечливого процесу духовного сходження є досить 
перспективною в контексті дисертаційного дослідження. 
Далі В.Йєротич приходить до висновку, що будь–яке 
об'єднання людей на основі соціальних реалій, прире-
чене на абсурд. Тому в цьому світі люди можуть бути 
об'єднані лише Богом, до якого приходять шляхом осо-
бистої віри і духовного досвіду. Заслуговує на увагу 
розгляд автором концепцій представників "Я–психоло-
гії" (Х.Хартман, А.Фрейд, Р.Ферберн, М.Кляйн, О.Керн-
берн, Х.Когут, Е.Еріксон), в яких він намагається від-
найти співзвучність з ідеями православної святоотців-
ської традиції, в якій закладено онтологічне розуміння 
людини, в якому поєднуються людина з її існуванням, з 
абсолютним самим собою [4]. 

Отже, щоб віднайти точки дотику психологічного і 
релігійного буття людини, автор вдається до порівнян-
ня концепцій представників "Я–психології" і святоотців-
ської традиції. Як в першому, так і в другому випадку 
"людське Я переживається як місце протиборства су-
противних сил, як мішень для різноманітних спокус, які 
приходять як зовні, так і, що трапляється значно часті-
ше, з середини, із самої людини" [5]. І хоча порівняль-
ний аналіз носить доволі фрагментарний характер, все 
ж постановка проблеми спонукає до пошуків і відкриває 
нові горизонти в царинах психологічного і релігійного. 

До речі, багато з використаних В.Йєротичем праць 
психоаналітиків недостатньо верифіковані і відтак ви-
явилися досить фрагментарними і критично неосмис-
леними. Звідси й деяка поверховість, яка простежуєть-
ся у викладі. 

Варто зазначити, що в багатьох дослідженнях роз-
глядаються лише окремі концепти психології релігії. 
Так, в роботі професора Міланського католицького уні-
верситету Л.Джуссані "Релігійне почуття" підкреслюєть-
ся, що сутність раціональності можливо осягнути лише 
в релігійному почутті людського "Я". Автор характери-
зує розум як великий дар Божий, всі сили якого необ-

хідно направити для наближення до Абсолюту як кінце-
вої Реальності. Розглядаючи релігійне почуття як стан 
душі, автор стверджує – "це та частина природи, де 
стверджується сенс всього" [6]. Цю тезу Л.Джуссані ап-
робує, звертаючись до свого життєвого досвіду викла-
дача, пастора, "демонструючи" її фрагментами з історії 
культури. Релігійне почуття, вважає італійський бого-
слов, є здатністю розуму виразити свою глибинну при-
роду в граничних питаннях. Воно є справжнім проявом 
розуму, оскільки прагне відповісти на його саму глибоку 
потребу – потребу в сенсі. 

Відтак Л.Джуссані пов'язує релігійне почуття з екзис-
тенційними проблемами. Теолог намічає шлях "пробу-
дження" релігійного почуття, розкриваючи його динаміку: 
подив перед "присутністю", що викликає почуття прекра-
сного, привабливість гармонічної краси, яка стверджує 
провіденційну реальність. Відтак в цьому народженні 
релігійного почуття, людина усвідомлює себе як "Я", що 
народжується тим, що перевершує, творить. Це є виявом 
глибинної самосвідомості, яка відчуває в собі Іншого. 
Цей стан Л.Джуссані ідентифікує з молитвою, "в якій спо-
вна реалізується велич людини" [7]. Втіленням цього 
внутрішнього "Я" є закон, який закарбований в серці, що 
виступає своєрідним морально–етичним регулятивом. 
Таким чином, визначаючи структуру реакції людини на 
реальність, Л.Джуссані розкриває динамічність релігійно-
го почуття, яке "прагне" прояснити Вищу Реальність. От-
же, потрібно зазначити, що релігійне почуття розгляда-
ється автором в філософському, богословському, психо-
логічному зрізах, кожен із яких фіксує лише момент осо-
бистісного зростання цілісної людини. 

А відомий німецький богослов, психолог, письменник 
А.Грюн розкриває інший феномен психології релігії – 
самонавіювання. Він зазначає, що для того, щоб досягти 
чистоти серця, монахи постійно боролися з поганими 
"помислами". Тому людина приходить до Бога, "коли її 
думки і почуття стають чистими, узгодженими з думками і 
почуттями Бога" [8]. А.Грюн розрізняє негативні та пози-
тивні самонавіювання, сутність яких залежить від внут-
рішньої позиції людини. Він послуговується трансакцій-
ним аналізом Е.Берна, який розділяє три стани "Я", що 
впливають на самонавіювання: "Я" батьківське, "Я" дорос-
ле і "Я" дитяче. Проте до цього переліку варто додати 
зовнішнє навіювання та взаємонавіювання, що, безпереч-
но, впливають на людину, на її помисли. Розглядаючи 
самонавіювання як процес, А.Грюн великого значення в 
ньому надає вірі. Для нього віра – це чинити так, немовби 
слово Боже вже ефективно подіяло. Отже, віра, стаючи 
довірою, потребує пересвідчення. Наступним елементом 
самонавіювання, як зазначає німецький богослов, є уява, 
яка підсилює віру. Проте віра та уява ще не здатні забез-
печити позитивний потенціал самонавіювання. Тут, як 
вважає А.Грюн, необхідна допомога духовного провідника. 

Таким чином, дослідник приходить до висновку, що 
саме християнське самонавіювання дозволяє людині 
долати негаразди і сприяє наближенню до Бога. Отже, 
при розкритті сутності самонавіювання, богослов викори-
стовує досягнення психологічної науки. Щоправда, акце-
нтуючи увагу на тому, що трансакція охоплює всі форми 
міжлюдських стосунків, автор не розмежовує самонавію-
вання й зовнішнього навіювання та взаємонавіювання, 
що безперечно впливають на людину, на її помисли. 

Як ми переконалися, автори вищеназваних робіт 
аналізують лише окремі феномени психологічного осяг-
нення релігії. На цілісне ж осмислення психології релігії 
претендують автори книги "Психологія. З викладом ос-
нов психології релігії", яка ввійшла у вітчизняний ужиток 
завдяки перекладу її українською мовою. Коло питань, 
які розглядаються в праці, досить широке: від суто тео-
ретичних проблем (визначення основних понять і катего-
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рій) до практичних питань (створення моделі релігійної 
особистості, допомога при релігійній кризі, наслідки релі-
гійного навернення, психологічне значення молитви). 
Автори, залишаючись вірними принципам наукової об'єк-
тивності, зазначають, що "психологія релігії не може дати 
відповіді на питання про правдивість релігії" [9], оскільки 
відповідь на це запитання належить до царини філософії 
та богослов'я. Тому й детально аналізуються виключно 
психологічні аспекти життя релігійної людини. 

Варто зазначити, що робота складається з двох час-
тин, які взаємопов'язані між собою: перша включає суто 
психологічну проблематику (основні доктрини і теорії, 
методи дослідження, біологічний фундамент психічних 
дій, емоційні й пізнавальні основи психологічного життя 
індивідуума й психології людських дій, проблема особис-
тості), друга – важливі проблеми психології релігії. 

Продовжуючи думку Г.Кжистечко, що предметне по-
ле психології релігії – "релігійність як психічний факт, а 
саме суть свідомості й релігійна поведінка людини як 
вираз її внутрішніх переживань і розглядаючи релігій-
ність "як зворотній зв'язок (але не симетричний) між 
людиною і надприродною дійсністю" [10] Ю.Макселон 
зазначає, що релігія вкорінена в людині. Він визначає 
основні джерела релігійності: релігійні інстинкти, страх, 
потреби, переживання власної обмеженості. Спробуємо 
охарактеризувати найбільш "проблематичні" джерела 
на предмет їх наукової вартості. Варто зазначити, що 
досить проблематичним джерелом релігійності є схи-
льність до неї. Навіть посилання на фізіологічний коре-
лят релігійної поведінки – праву півкулю мозку не вно-
сить ясності в це питання. Дещо перекликається між 
собою виклад автором питань – "Страх як фактор релі-
гійності" і "Потреби як джерело релігійності", оскільки 
загалом вони охоплюють докорінні людські проблеми – 
сенс всесвіту і життя, проблему життя і смерті тощо. 
Звісно, що психологічне підґрунтя релігійності все–таки 
варто шукати в царині суто людського. 

Детально Ю.Макселон зупиняється на основних ти-
пах релігійності (внутрішня і зовнішня релігійність, пер-
сональна й аперсональна релігійність, релігійна зрілість). 
І хоча деякі моменти цієї проблеми перекликаються з 
позиціями інших авторів (зокрема, зовнішня і внутрішня 
релігійність у викладі американського психолога Г.Ол-
порта) все ж її вияви є критерієм інтеріоризації релігії, 
критерієм особистісної зрілості. Ю.Макселон, погоджую-
чись з думкою Й.Пастушки, виокремлює інтелектуаль-
ний, вольовий, афективний, гармонійний типи релігійних 
осіб. Проте найяскравіше релігійність проявляється в 
релігійному досвіді. Ю.Макселон надає релігійному до-
свіду характеру події, чим він і відрізняється від релігій-
ного переживання, яке залишає лише спогад. Натомість 
релігійний досвід спричиняє зміни в ставленні до Бога, 
життя; від цього досвіду розпочинається творення інтег-
рованої релігійності. Розрізняючи релігійний і містичний 
досвід, Ю.Макселон розкриває основні характеристики 
останнього: відчуття єдності з Богом, невисловленість, 
реальність, трансцендентність часу й місця, амбівалент-
ність почуттів. Щоправда, при цьому він підкреслює, що 
деяким носіям містичного досвіду притаманні релігійні 
видіння, екстази, стигматизм. Цілком слушним є розме-
жування, містичного й психоделічного (викликаного пси-
хотропними засобами) досвіду, критеріями оцінювання 
яких виступають контекст, структура, наслідки. 

Ю.Макселон торкається і проблем динаміки релігій-
ності як досить суперечливого процесу, на який впли-
вають не лише особистісні психологічні чинники, але 
середовище – батьки, суспільні групи. 

Загалом, виклад Ю.Макселоном психології релігії 
зводиться до з'ясування особливостей релігійності осо-
би та розгляду її динаміки. При цьому автор релігійність 

розглядає переважно в позитивних вимірах, хоча, як 
відомо, форми її вияву бувають іноді деструктивними. 

Тепер перейдемо до розгляду досліджень американ-
ської психології релігії, оскільки, як слушно зазначає 
Н.Косова, саме американська психології релігії виступає 
яскравою моделлю її виникнення, становлення і сучасно-
го стану, оскільки в ній практично віддзеркалюються всі 
основні школи цієї сфери релігієзнавства [11]. Відповідно 
ознайомлення з історією становлення американської 
психології релігії уможливлює, насамперед, розуміння її 
подальших трансформацій, в яких часто–густо можна 
виявити доволі неоднорідні змістовні нашарування. 

Розглядаючи ступінь дослідження проблем психології 
релігії в сучасній американській науці, яка представлена 
К.Бетсоном, Л.Вентісом, К.Паржаментом та ін., потрібно 
відзначити її прагматично–утилітарну направленість. На-
приклад, для операціоналізації релігійності, для вияву її 
впливу на психічне здоров'я людини провідний амери-
канський спеціаліст в області психології релігії Л.Вентіс 
пропонує наступні критерії: відсутність психічних захво-
рювань, прийнятну соціальну поведінку, свободу від сту-
рбованості і почуття вини, рівень особистісного контролю 
і компетентності, ступінь прийняття себе і самореалізації, 
уніфікація (об'єднання) і організація особистості, відкри-
тість мислення і гнучкість. Варто зазначити, що на сього-
днішній день ці критерії є найбільш повним індикатором 
впливу релігійності на психічне здоров'я. 

На переважно прикладний характер американської 
психології релігії вказує В.Соснін в статті "Психологія 
релігії: американський досвід". Він зазначає, що в полі 
зору американських дослідників – теоретичний і особ-
ливо емпіричний вимір релігії і питання функціонально-
сті – дисфункціональності релігійних переконань люди-
ни, їх вплив на розвиток людини і суспільства. Амери-
канська психологія релігії керується принципом "мето-
дологічного атеїзму", коли дослідник, визнаючи факт 
реальності релігійних уявлень, виносить за рамки пи-
тання їх істинності. Щодо концептуалізації самої релігії, 
то в їх роботах даний феномен, по–перше, розгляда-
ється з субстанційної точки зору, тобто вказується на 
необхідність вияву сутності, субстанції того, що відріз-
няє релігію від інших явищ. Саме таким субстратом 
виступає віра. По–друге, в функціональних визначеннях 
релігія розуміється як діяльність, в якій "виробляється" 
життєвий смисл, на якому ґрунтується "організація" 
життя людини чи групи. Щоправда, в цих визначеннях 
релігії важко виявити, власне, її психологічну специфіку. 

Сьогодні в американській, прикладній дослідницькій 
практиці використовується різноманітний інструмента-
рій для виміру параметрів релігійності. Також не існує 
єдиного виміру критеріїв добробуту. Так, наприклад, при 
аналізі взаємозв'язку "релігія – соціалізація підростаючо-
го покоління" використовуються питальники, що включа-
ють різні параметри добробуту: 1) просоціальні цінності і 
форми поведінки; 2) показники психічного здоров'я; 3) 
індикатори "ризикованої" поведінки (вживання алкоголю, 
куріння тощо) [12]. Американські спеціалісти переконані, 
що релігія може слугувати важливим соціальним ресур-
сом в забезпеченні життя суспільства, може упередити 
деструктивні впливи. Стратегії впливу релігії поширю-
ються на зміцнення базових факторів особистості, збі-
льшення відчутної соціальної підтримки для тих, хто 
переживає життєві кризи і стреси. В.Соснін наводить 
приклади позитивного впливу релігії на міжособистісні 
стосунки в сім'ях, звертає увагу на реабілітаційну функ-
цію релігії (духовно орієнтована психотерапія, групи 
взаємної підтримки тощо), яка займає значне місце в 
дослідженнях американських спеціалістів. 

Отже, В.Соснін акцентує увагу на позитивному по-
тенціалі релігії як соціальному ресурсі американського 
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суспільства. Проте релігія може здійснювати негатив-
ний, іноді руйнівний вплив на життя, здоров'я і добробут 
людей. Як ми переконалися, сучасна американська 
психологія релігії досить соціалізована, навіть можна 
стверджувати про неї як соціальну психологію релігії. 

Багатьох зарубіжних дослідників цікавлять витоки 
виникнення релігійної свідомості і зміст релігійних уяв-
лень. Як результат – поява різноманітних шкал виміру 
релігійності, серед яких найбільш відомими є метод 
вибудови "шкал" змістовних характеристик Дж. Альпор-
та і Дж.Росса, "пошуково–вимірювальна" К.Бетсона. 

Проте сьогоднішня американська психологія релігії 
характеризується поступовим посиленням соціально–
психологічних аспектів в емпіричних дослідженнях, роз-
ширенням їх тематики, оскільки вимір релігійності пов'я-
зується з різними соціальними установками особистості. 

В цьому контексті варто зазначити, що якщо в ра-
дянський період практичний характер психології релігії 
пов'язувався переважно з подоланням релігійності 
(К.Ажибекова, М.Попова та ін.), то сьогодні проводяться 
дослідження, пов'язані з психологічним аналізом рівня 
індивідуальної релігійності, залежністю її від різномані-
тних чинників. До речі, в таких розвідках автори нама-
гаються уникнути конфесійної упередженості тих чи 
інших оцінкових суджень. 

Досить велике значення надається в зарубіжній 
психології релігії суто прикладним її сферам: релігійно-
му консультуванню, пастирському духівництву і пастир-
ській психотерапії (Е.Дозері, К.Ліч, Д.Гаванаш, В.Бір та 
ін.). Автори звертають увагу на роль священнослужи-
теля в процесі надання допомоги хворому: зцілення в 
плані відтворення цілісності, підтримки в перенесенні 
страждань, допомога в прийнятті рішень людини з бло-
кованими можливостями вибору, примирення людини з 
Богом та іншими людьми. 

Досить поширені серед зарубіжних дослідників пра-
ці, пов'язані з виміром релігійного досвіду (Р.Худ, 
В.Стейс, А.Грілі та ін.). На жаль, більшість з них "стра-
ждають" описовістю. При цьому іноді важко зрозуміти, 

яке змістовне наповнення вкладають автори у релігій-
ний досвід. Отже, теоретична невизначеність усклад-
нює проблему, власне, виміру релігійності. 

Попри розмаїття праць, присвячених проблемам 
психологічного осмислення релігії, її сутнісного визна-
чення та особливостям її становлення та розгортання, 
слід констатувати відсутність досліджень, в яких психо-
логія релігії розглядалась би як цілісне, системне утво-
рення, що має певну структурованість і, зазнаючи пев-
них трансформацій, набуває нових інваріативних зна-
чень. До того ж, по–перше, в деяких публікаціях про-
стежується вкрай поверхнева тенденція розглядати 
проблематику психології релігії поза контекстом духов-
ності людини, можливостей її трансцензуса. По–друге, 
чимало досліджень в цьому контексті здійснюється 
представниками психології, психіатрії, що призвело, 
певною мірою, до нівелювання релігієзнавчих та філо-
софських аспектів проблеми. 

Отже, назріла об'єктивна необхідність в аналізі, сис-
тематизації різноманітних підходів до проблем осмис-
лення психології релігії. Відсутність таких розробок сут-
тєво стримує її розвиток, не сприяє комплексному, між-
дисциплінарному її дослідженню, що, безперечно, по-
значається на дослідженнях як в богослов'ї, так і в 
сфері психології та релігієзнавства, практичній площині 
вирішення нагальних релігієзнавчих проблем. 
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КУЛЬТУРА ЯК "ЖИТТЄВИЙ СТИЛЬ": Е.РОТГАКЕР 

 
Розглядаються основні ідеї культурної антропології Е.Ротгакера. 
The basic ideas of E.Rothackers cultural anthropology is considered. 
 
Як окремий напрямок подальшого розвитку філо-

софської антропології, започаткованої М. Шелером, 
можна розглядати, зокрема, німецьку культурну ан-
тропологію, представлену іменами Е. Ротгакера і 
М. Ландмана. 

Культурна антропологія Еріха Ротгакера (1888–
1965) постає як переосмислення ідей його вчителя 
М. Шелера, а також А. Ґелена, А. Портмана, Л. Кла-
ґеса, Г. Плеснера, Г. Вайна та ін. На формування фі-
лософських поглядів Е. Ротгакера великий вплив 
справили історична школа й Вільгельм Дільтей, а та-
кож критична онтологія М. Гартмана з її вченням про 
послідовність рівнів буття (неорганічний, органічний, 
душевний і духовний). За Ротгакером, цілісна особис-
тість складається з трьох основних кіл життя: 1) ве-
гетативне і тваринне життя в мені; 2) моє "Воно", ви-
значене потягами і почуттями; 3) моє "Я", яке мислить 
і усвідомлює. У цих взаємно пов'язаних, але не зведе-
них одне до одного "колах життя", які являють собою 
"центри" органічно–душевних сполучень мінливих 
меж і постійної взаємодії, існують ті ж самі закономір-
ності, що і в рівнях буття. Інша справа, що нелегко 

буває встановити, який "центр" переважає тепер: який 
сміється, тремтить, діє, мислить, мріє тощо. 

Серед основних творів Ротгакера: "Людина та істо-
рія" (1944), "Проблеми культурної антропології" (1948), 
"Філософська антропологія" (1964), "До генеалогії люд-
ської свідомості" (1966), "Думки про М. Гайдеґґера" 
(1973) та ін. 

На думку Е. Ротгакера, біологічна антропологія А. 
Гелена ("емпірична філософія") не подолала прита-
манні філософській антропології протиріччя між різними 
методологічними принципами пояснення людського 
буття – емпіричним і апріористським. Тому Гелен, так 
само як і Шелер, не кажучи про інших філософських 
антропологів, не зміг розкрити сутність людини як ціліс-
ність або єдність: він розглядає вітально–психічне (ві-
тальне і психічне), а не вітально–духовне. Якщо емпі-
ризм розглядав людину лише як об'єкт поміж об'єктів, 
як річ поміж речами, ігноруючи її творчу природу, то 
апріоризм, декларуючи творчу сутність людини, не 
спромігся пов'язати свої принципи з досвідом та історі-
єю і показати, яким чином вони виникають із "самого 
життя". Апріоризм філософської антропології протиста-
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вив природним порядкам і закономірностям лише "аб-
солютизовану суб'єктивність" у формі свідомості, Я, 
розуму, душі чи духу, натомість як завдання полягало в 
тім, аби подолати цю абсолютизацію й утвердити "живу 
і творчу історичність в обох сферах". Саме недооцінка 
або, навіть, ігнорування творчої людської діяльності 
(історія, мова, міф тощо) при вирішенні проблеми сут-
ності людини було характерним для вчень Шелера, 
Гелена, Плесснера та ін. Цей недолік намагається по-
долати культурна антропологія Ротгакера. 

Культурна антропологія Ротгакера відходить від 
базової позиції, в якій основне місце посідало вияв-
лення сутнісних відмінностей людини від тварини й 
особливого положення у світі. Вона розглядає людину 
в площині культури, як культурну істоту. Однак куль-
тура не є компенсацією "біологічної недостатності". 
Людина не є спочатку твариною, яка лише потім, по-
ступово розвиваючись, створює культуру, аби компен-
сувати свою "недостатність". Дух не є чимось поза-
життєвим, не долучається до тілесності як деяка над-
будова. Радше, людина "запланована" самою приро-
дою як духовна істота. Соматична своєрідність люди-
ни і її призначення духу і культурі утворюють внутрі-
шню єдність. Дух і людське буття не існують самі по 
собі; дух проймає усе людське буття. Людське буття 
відпочатково є духовним. Дух є визначальним, відпо-
чатково належить людській природі і визначає, фор-
мує її. Дух, таким чином, є конститутивним принципом. 

Людина стає людиною тільки завдяки культурі, але, 
щоб мати культуру, бути "культурною", людина вже 
повинна бути людиною. Без культури, поза культурою 
людина просто не вижила б з її неспеціалізованими 
органами й ослабленими інстинктами. Але культура не 
передається біологічно, оскільки вона не є вродже-
ною, подібно до інстинктів тварин. Культура переда-
ється за традицією. 

Таким чином, немає людини до культури, людини 
без мови, без знарядь, без виховання, без освіти тощо, 
одним словом без культури. Уся людська природа так 
або інакше сформована культурою. Людина живе у світі 
культури, подібно птахам, які живуть у середовищі пові-
тря, або рибам, які живуть у середовищі води. 

Ротгакер переосмислює низку ключових понять фі-
лософської антропології. Насамперед, це стосується 
поняття "навколишнє середовище" ("Umwelt"). Це по-
няття ввів в обіг швейцарський біолог, естонського по-
ходження Якоб Ікскюль (Uexküll). За Ікскюлем, поняття 
"навколишнє середовище" означає інстинктивне при-
стосування тварини до конкретного природного сере-
довища. Причому, кожному виду строго відповідає пев-
не середовище. Але всі тварини, від найпростіших і до 
високоорганізованих, однаково добре пристосовані до 
свого середовища, оскільки простим тваринам відпові-
дає просте середовище, а високоорганізованим – так 
само складно диференційоване середовище. Згідно з 
таким розумінням, природний світ реально існує для 
тварини (або "живої істоти") лише в тій частині і в тих 
межах і властивостях, які в кожному конкретному випад-
ку служать задоволенню їхніх вроджених потреб. Напри-
клад, дуб, під яким лисиця влаштовує свою нору, слу-
жить їй дахом, для сови, яка живе в дуплі, він є опірною 
стіною, для білки – місцем лазіння, для птахів – місцем 
гніздування; мурашка сприймає лише кору дерева, в 
розщілинах якої вона шукає собі здобич і т. д. Я. Ікскюль 
застосовує поняття Umwelt і до людини. На його думку, 
стосунки людини з навколишнім світом, впорядкованим і 
зрозумілим як ціле, складаються аналогічно. Наприклад, 
для лісоруба дуб уособлює певну кількість деревини; 
для дитини ліс являє собою страхітливих лісовиків і гно-

мів; мисливець сприймає ліс як місце, населене дичи-
ною; переслідуваний шукає в ньому схованку і т. д. 

Е. Ротгакер визнає таке розуміння "навколишнього 
середовища" і використовує його для обґрунтування 
культурної антропології. Людина і тварина, на його дум-
ку, живуть в одній дійсності. Людині також притаманні 
вроджені здатності і потреби, які відрізняють її від інших 
істот, навіть фантастичних. Тому, вважає Ротгакер, лю-
дина, як і тварина, має "навколишнє середовище". "Лю-
дина має дистанцію, – пише він, – як навколишнє сере-
довище. Вона живе в навколишнім середовищі всупе-
реч своїй здатності до наглядного уявлення речей і 
всупереч своєму звільненню від пориву" [1]. 

Для подальшого обґрунтування свого вчення Ротга-
кер уводить поняття "ландшафт". Природний "ланд-
шафт" він описує у двох перспективах: долюдський 
ландшафт і нелюдський ландшафт. 

Кожний вид тварин із самого початку свого існування 
пристосований або "прив'язаний" до певної специфічної 
частини природного "ландшафту". "Ландшафт" виявля-
ється для кожного виду чимось різним. Вода для риби 
являє собою якусь "модифікацію водного простору", рух 
якого є різним на глибині і в зоні прибою. Для морського 
анемона його "ландшафтом" є шматок скелі, до якої він 
приклеєний на межі води й повітря. Для птахів та ж скеля 
слугує місцем гніздування і здобичі їжі тощо. Таким чи-
ном, кожна частина природного "ландшафту" для тварин 
є специфічним "життєвим простором". 

Що ж до первісної людини, то вона не мала "ланд-
шафту" у тому значенні, як ми його розуміємо. Для 
неї не мали сенсу морський берег, гори, бухти, ліс, 
печера тощо. Наприклад, печера уявлялась якоюсь 
"діркою в гірській породі", бухта – випадковою "стріч-
кою морського берега", ліс – скупченням дерев, сухих 
стовбурів, кущів і листя, джерело – питною водою 
для тварин, які там живуть і т. д. 

Прийшовши в цей "ландшафт" і оселившись в ньо-
му, людина починає перетворювати його своїми діями – 
зводить споруди, прокладає дороги через ліс тощо. У 
результаті людської діяльності в природі виникає щось 
таке, що є абсолютно чужим їй, чого не знала жодна 
тварина. Але що б людина не робила, як би вона не 
тлумачила природні явища, які є лише "грою загадкових 
сил", – усе це природі байдуже. Людські дії є кореляти-
вними самій картині світу, яка належить світу культури. 
Розглядаючи як класичний приклад "ліс", Ротгакер 
стверджує, що людина сприймає його так само, як і 
тварина: кожна людина сприймає його по–своєму, за-
лежно від певних настанов, професійних особливостей. 
Тому "ліс" сприймається абсолютно по–різному лісни-
ком і лісорубом, військовим і закоханим; для мисливця 
він є місцем полювання, для мандрівника – місцем від-
починку в прохолодній тіні, для переслідуваного – схо-
вищем тощо. Одним словом, сприйняття залежить від 
життєвих інтересів, врешті–решт, від життєвого 
стилю. Однак життєві інтереси змінюються, залежно 
від зміни життєвих потреб. Наприклад, той же військо-
вий може розглядати "ліс" в перспективі не лише війсь-
кового, але й мисливця, лісоруба чи закоханого і т.д. 

Як відзначали дослідники, Ротгакер некритично 
сприйняв учення Ікскюля про "навколишнє середови-
ще". Зокрема, на цю обставину звернув увагу М. Ланд-
ман. Аналізуючи вчення Ротгакера, він писав, що "різні 
культури відрізняються одна від одної не тільки віднос-
ною спрямованістю і стилем їхньої продуктивності, але 
й в рецептивному відношенні", коли із загального "сві-
тового цілого" вирізняються відповідні характерним 
вибірковим вимірам лише певні "духовні ландшафти". 
Відтак, світ уявлень грека, вихованого на філософії і 
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мистецтві, побудований інакше, ніж світогляд римляни-
на, спрямований на панування, право і доцільність. Во-
роже ставлячись до всього чуттєвого, англосаксонський 
пуританин залишається глухим до тих чуттєвих радо-
щів, на яких вихована і які культивує людина романсь-
кої культури. Подібно до того, як фізіологічний "поріг 
свідомості" спроможний пропускати через себе лише 
певні чуттєві радощі, так і деякий "культурний поріг" 
пропускає через себе лише те, що може мати значення 
всередині свого "життєвого стилю" індивіда. Але твари-
на, – продовжує Ландман, – відпочатково має лише 
"навколишнє середовище", виділене їй природою. Лю-
дина ж відпочатково має "світ", який лише потім звужу-
ється до певного "навколишнього середовища". Її "на-
вколишнє середовище" відноситься до культури. Тому 
людина має "навколишнє середовище" інакше, ніж тва-
рина. Якщо в тваринному світі "навколишнє середови-
ще" має вид в цілому, то у світі культури кожна окрема 
група людей – народ, професійна група тощо – володіє 
своїм власним "навколишнім середовищем". Член такої 
групи, вступаючи в життя, вростає в дане середовище, 
сформоване до його народження. Але він може й вийти 
за його межі, змінити або взагалі зруйнувати. Тому лю-
дина здатна зживатись з "навколишнім середовищем" 
іншої істоти, навіть нелюдської [2]. 

За Ротгакером, людина оточена таємничою "світо-
вою матерією", яка виступає не в довершеному вигляді, 
а, навпаки, є загадковою й ірраціональною реальністю. 
Ця реальність і є "дійсністю", яка має бути використана 
людиною у своїх "життєвих інтересах". "Світ" являє 
собою лише ту частину "дійсності", яку людина пережи-
ває і тлумачить у сфері будь–якого "життєвого стилю". 
Тлумачення й переживання "дійсності" є нічим іншим, 
як конституюванням людиною своїх "світів". "Дійсність" 
не вичерпується "світами", вона завжди присутня у ви-
гляді часткових своїх аспектів, яким і є, власне, "світи". 
Кожний "світ" розкривається нам через наші "життєві 
інтереси", які витіснили інстинктивні потяги. Відтак лю-
дина має не "світ", як у Шелера або Ґелена, а "світи" 
("життєві світи культури"), радше за аналогією з 
О. Шпенґлером. Це конституювання "життєвих світів 
культури" відбувається, насамперед, завдяки мові. Усе 
те, що і як переживається і тлумачиться людиною, ви-
ражається в її мові (наприклад, мова селянина, війсь-
кового, рибалки, мисливця, лісоруба і т.д.). Тому, – 
стверджує Ротгакер, – "картину світу методично ніде не 
можна так осяжно вичитати, як в лексичному фонді мо-
ви; особливо зручно, звичайно, це робити на основі 
обмежених мовних фондів спеціальних, професійних і 
станових мов" [3]. Кожна культура має свою мову, свій 
спосіб бачення, свій "життєвий стиль". 

Е.Ротгакер приділяє увагу також поняттю "дистан-
ція", яке було введено в обіг Шелером. "Дистанціюван-
ня" є специфічною здатністю людини. "Дистанційно" 
відноситись до будь–якого предмета означає, що лю-
дина здатна подумки, "на відстані" розглядати предмет, 
робити висновки і відповідним чином відноситись до 
нього. Завдяки здатності "дистанціювання" людина мо-
же уявляти і, ніби, затримувати минуле і на основі цього 
прозирати майбутнє. Людина відноситься до природи 
не безпосередньо, а опосередковано, оскільки між ни-
ми існує певна "дистанція", яку людина долає тим, що 
заповнює її культурою. Ротгакер, на відміну від Шелера, 
розрізняє два ступені "дистанціювання": "дистанцію 
споглядання" і "дистанцію мислення". Але в обох випа-
дках, перебуваючи на "дистанції споглядання" або на 
"дистанції мислення", людині відкривається можливість 
досягнення свободи, яка не доступна жодній тварині. 

В основу свого вчення Ротгакер, як і Гелен, кладе 
один із фундаментальних принципів філософської ан-
тропології, згідно з яким людина є діяльнісною істо-
тою. Адже, вважає Ротгакер, людина є творцем "жит-
тєвого світу культури", оскільки "засобом збереження і 
розвитку суспільства стає самоціль". Кожну конкретну 
культуру філософ розглядає як "життєвий стиль" (на-
приклад, професійний "життєвий стиль" селянина, вій-
ськового, лісника, мисливця, лісоруба, інша справа, що 
він може змінюватись), який єдино правильно можна 
витлумачити, виходячи зі структури людського буття. 

Таким чином, Ротгакер розглядає людину як таку іс-
тоту, яка відпочатково приречена бути діяльною. При-
чому, будь–яка дія здійснюється в певній "життєвій си-
туації", яка переживається людиною. "Життєва ситуа-
ція" містить в собі не лише зовнішній "світ", але й наше 
тіло і душу. "Життєва ситуація" відпочатково конститу-
юється переживаннями і є нічим іншим, як людським 
"навколишнім середовищем" у діяльному значенні. Таке 
розуміння діяльності приводить до того, що людський 
спосіб існування розглядається Ротгакером вітально–
біологічно, а саме діяльне відношення людини до "на-
вколишнього середовища" – як біологічно–емоційне й 
екзистенційне переживання "дійсності". 

Особливо помітною виявляється схожість з екзис-
тенціалізмом, а також із М. Гайдеґґером і філософією 
життя Ґ. Зіммеля, коли Ротгакер звертається до теми 
конечності і смертності людини. Ротгакер виходить 
з того, що, якщо існує зв'язок (дослівно – пов'язаність) 
конкретного "життєвого стилю" із картиною "навколи-
шнього середовища", з одного боку, і можливістю "ди-
станціювання", з другого (що складає єдність), то це 
означає: людина може переводити "дистанціювання" у 
"трансцендування" і покладання ідеї безконечності. 
Зв'язок із "навколишнім середовищем" він розуміє як 
приклад "пов'язаності" взагалі, як обмеження людини, 
як симптом людської конечності. 

Ротгакер розрізняє такі моменти конечності: фізична 
конечність, психологічна конечність і етично–релігійна 
межа, обмеженість, недосконалість, слабкість. Зокрема, 
людині як "живій істоті" (тобто фізичній, тілесній, природ-
ній істоті) властива ціла низка недоліків, які походять із її 
недосконалої природи, але не передаються спадково: 
біль, страждання, хвороба, бідування, втрата, страх, бо-
язнь тощо. Така людська обмеженість є відмінною від 
тварини. Якщо для тварини характерним є просто "факт" 
(das Faktum), наприклад, її "смертність", то для людини – 
"переживання факту, внутрішнє буття факту, ступінь сві-
домості, знання про смерть і страждання", причому відті-
нками страждання – як тривалість, нестерпність тощо. 

Психічна конечність виявляється у тому, що існують 
межі пізнання, межі знання і межі мислення. Якими б 
засобами, метафорами і символами не користувалась 
людина у процесі пізнання, завжди буде таке, чого вона 
ніколи не зможе досягнути. Так, людина не може віді-
рватись від природи як такої, від природи свого роду, 
від своєї особистої природи, свого темпераменту, своїх 
здібностей, своєї конституції, своєрідності, також від 
свого минулого, тобто від своїх рішень, вчинків, пере-
живань, досягнень, обраного життєвого шляху, включно 
з вибором професії або вибором партнера тощо. При 
цьому Ротгакер зауважує, що не йдеться про перелік 
усіх моментів конечності; це просто неможливо. Він 
намагається подати лише загальну картину, яка є до-
сить вражаючою: це зв'язок з тілом, інстинктом само-
збереження, зв'язок із ситуацією, яка спонукає до рішу-
чості і дії, безсилля, неповноцінність, страх і почуття 
страждання, слабкість мислення, недосяжність бажань, 
журба, надії, сподівання, питання, які не мають відпові-
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ді; це зв'язок із часом, достатком, своїм обов'язком, з 
усім недосконалим, а також з історичними передумова-
ми нашого знання і т. д. і т. п. 

Тим не менше, людина намагається подолати свою 
конечність, насамперед, душевно і духовно. Це ж сто-
сується й етично–релігійних вимірів людського життя. 
Конечній істоті, в "горизонті" якої відкривається "транс-
ценденція", властива філософія, мистецтво, добра во-
ля, сфера етичної дійсності як належність, навчання, 
потреби і щастя, воління, прагнення, активність. праця, 
успіх, особисті бажання, розвиток, свобода як вільне 
становлення тощо, тобто всі особливості конечної, але 
"ідейованої" (ideenbezo–genen) істоти. Однак все, що 
вміщує наш "горизонт", реалізується в людських діях (в 
широкому смислі) і людській творчості, які означені як 
предикати конечності. Тобто людина є обмеженою і ко-
нечною істотою (окрема людина), але водночас людська 
діяльність і людська творчість є безмежною і безконеч-
ною. Цей парадокс полягає в тому, що вся безконечність 
означена в конечній істоті. Чи може бути людина як ко-
нечна істота водночас і безконечною? Відтак, сакрамен-
тальне питання: "Що являє собою людське життя?". 

У пошуках відповіді Ротгакер досліджує творчість 
Гете. За Ротгакером, ключем до вирішення проблеми 
сутності життя, а відтак і сутності людини, є вірш Гете з 
"Фауста" (ч.II, дія I, монолог Фауста): "Am farbigen 
Abglanz haben wir das Leben", що можна передати укра-
їнською як: "Наше життя – кольоровий відблиск". Не 
випадково таку назву має заключний параграф "Філо-
софської антропології" Ротгакера. 

Фауст каже: 
Прокинулось життя кипуче знову, 
Голубливо вітаючи світання, – 
Потім звертає погляд до землі: 
Ти, земле, знов явила міць чудову – 
Наснажує мене твоє дихання, 
Бажанням дії трепетно проймає, 
Розбуджує нестримне поривання 
В нове буття, високе і безкрає… – 
Але невпинно 
Світло неба бореться із тьмою: 
Вітки малюються чіткіш передо мною, 
І кольори вирізнюються чисто; 
Квітки й листки жемчужаться росою, 
І світ постає раєм, що цвіте барвисто. Глибина неба 

невпинно світліє, і Фауст звертає погляд на джерело сві-
тла, на схід сонця: 

Угору глянь – розжеврілись вершини, 
Вістуючи нам сонця схід врочисто; 
До них раніш одвічне світло лине, 
Що згодом лиш до нас дійде, веселе… – 
Але тепер складається драматична ситуація, пов'язана 

з явищем сонця: 
Воно зійшло! – Я відвертаюсь, леле! 
Бо ранить очі вид його сліпучий… – 
І далі: 
Буває так – після років шукання, 
Пройшовши шлях тернистий та колючий, 
Ти на порозі здійснення бажання 
Враз спинишся налякано, бо звідти 
Обдасть тебе палюче полихання; 
Ти світла жизні хочеш запалити – 
Коли ж навкруг кипить огненне море! 
Чи то любов, чи гнів – не зрозуміти, 
Такі палкі і радощі і горе, 
О, до землі твій погляд знову рветься, 
Сховатись в запинало непрозоре. 
Нехай же сонце ззаду зостається! 
Ось водоспад все більш мій зір чарує. 
Зі скель стрімких він нависом іллється, 
Мільйонами струмочків він вирує, 
Клубочеться він хмарою сяйною, 

В повітрі шумом розсипним шумує. 
В його бризках розлогою дугою 
Веселка грає змінно–переливна, 
То мов різьблена, то пов'ється млою, 
Відсвіжує навколо все, чарівна… 
Дивись на неї й добре розмірковуй: 
Вона нам каже, осяйна царівна, 
Що все життя – лиш відсвіт кольоровий [4]. 
"Am farbigen Abglanz haben wir das Leben". 
Думка Гете, що наше життя схоже з кольоровим від-

блиском, "farbigen Abglanz", якнайкраще виражає єд-
ність різноманітних виявів, проявів, відтінків людського 
існування, які на відміну від тварин, переживаються і 
усвідомлюються людиною. Багатоманітність – у єдності, 
але єдність – як "динамічно–діалектичне" поняття. Та-
кий підхід дозволяє Ротгакеру просуватись далі. 

За Ротгакером, образ сонця у Гете є не лише джере-
лом світла і тепла, а "джерелом життя", а відтак – "чи-
ста трансцендентна ідея". Аналізуючи зв'язки проти-
лежних понять, Ротгакер виявляє їхню "динамічно–
діалектичну" взаємообумовленість або взаємозалеж-
ність, коли одне поняття не існує без іншого, як, напри-
клад, істина–хиба, добро–зло, прекрасне–потворне і т.д. 
Це ж стосується понять "свідомість ідеї і свідомість коне-
чності": ідея свободи передбачає випадок, ідея спокою – 
напругу, ідея безконечності – почуття конечності, ідея 
єдності – багатоманітність і відмінність, ідея порядку – 
безпорядок, крайній випадок, хаос і т.д. Так само без 
божества немає долі. Але тільки ідея безконечних мож-
ливостей конечної істоти містить поняття долі. Усе це, за 
Ротгакером, і є підтвердженням нерозривного зв'язку 
конечності і безконечності людини. 

Незважаючи на те, що людина є й залишається ко-
нечною істотою, вона усвідомлює свою конечність за-
вдяки своїм ідеальним можливостям. Людина є обме-
женою конечною істотою, але вона відкрита розвитку 
"трансцендентної ідеї". Справа в тому, уважає Ротга-
кер, що "трансцендуюче знання" про ідеальне, тобто 
знання про безконечні можливості і відкритість, вже 
містить свідомість конечності. Але свідомість конечності 
є дещо інше, ніж кінець–буття. Те, що свідомість об-
меженості має лише людина є безперечним фактом. 
Однак свідомість межі імплікує ідею виходу за межу, 
ідею подолання межі. Вихід за межу, подолання межі – 
це і є трансцендування, яке, за Ротгакером, є важливі-
шим, ніж трансценденція. Здатність трансцендувати 
своє наявне буття і все те, що з ним пов'язане, власти-
ва лише конечній істоті, людині, але для того, аби 
осягнути свою обмеженість, необхідно вийти за межу. 
Тварина є абсолютно обмеженою, однак вона не знає 
про свою обмеженість. Тварина не має ідеї безконеч-
ності, але й не має ніякого почуття конечності. Людина 
здатна здобувати "трансцендуюче знання" про ідеаль-
не, тобто безконечні можливості і відкритість усвідом-
люються у її конечності. "Людина є конечною істотою із 
свідомістю власної конечності, що з необхідністю імплі-
кує свідомість безконечності, оскільки мати самосвідо-
мість означає водночас трансцендувати і мати поняття 
безконечної ідеї" [5], – пише Е.Ротгакер. 

Таким чином, сутністю людини є здатність трансцен-
дувати і утворення ідеї безконечності, тобто вихід за межу 
даної ситуації і тим самим досягнення повної свободи. 

 
1. Rothacker E. Philosophische Anthropologie. – Bonn, 1964. – S.62. 

2. Landmann M. Philosophische Anthropologie. – Berlin, 1955. – S.217-218. 
3. Rothacker E. Philosophische Anthropologie. – Bonn, 1964. – S.91. 
4. Гете Й.В. Фауст. – Харків: Фоліо, 2003. – С.171-172. 5. Rothacker E. 
Philosophische Anthropologie. – Bonn, 1964. – S.199. 

Надійшла  до  редколег і ї  09 .0 2 . 07  

 



ФІЛОСОФІЯ. ПОЛІТОЛОГІЯ. 87-88/2007 ~ 101 ~ 
 

 

М.М. Рогожа, канд. філос. наук 
 
ПРИРОДА ЯК ЕТОСНА ЦІННІСТЬ У СУЧАСНОМУ СОЦІОКУЛЬТУРНОМУ ПРОСТОРІ 

 
Стаття присвячена дослідженню ціннісних засад сучасної екологічної кризи. Показані сутність і механізми функ-

ціонування етосних цінностей у соціальному просторі. Визначено, що природа є етосною цінністю українців. Ре-
зультати дослідження можуть бути застосовані в соціальному екологічно орієнтованому вихованні. 

The article is dedicated to the researching of value grounds of contemporary ecological crisis. Essence and mechanisms of 
functionality of ethos values are shown here. It is defined that nature is an ethos value for Ukrainians. Scientific results can be 
used in social ecologically directed education. 

 
Серед глобальних проблем сучасного світу особли-

ве місце посідає екологічна криза. Сам подальший роз-
виток людської цивілізації ставиться під сумнів у перс-
пективі розгортання екологічної катастрофи, збільшен-
ня темпів якої відзначають науковці і спостерігає широ-
ка громадськість. Але констатація і спостереження ще 
не означають усвідомлення і, головне, адекватного реа-
гування на проблему. Саме вироблення стратегічних 
рішень щодо подолання екологічної кризи та їх ефекти-
вне застосування стає сьогодні найактуальнішим у світі, 
що переживає перманентні трансформації, визначає 
свій час як добу "глобальних" криз і викликів. 

Принципово важливим стає усвідомлення того, що 
екологічна криза – це перш за все криза цінностей. Ста-
влення до природи є дзеркалом, у якому сучасна цивілі-
зація мусить побачити кризу в системі цінностей, якими 
вона оперує. Таке завдання передбачає розгляд питань 
про сутність цінностей та критерії, за якими ми можемо 
говорити про їх універсальність. У контексті цього важ-
ливо визначити проблему ставлення до природи як цін-
ності етосної й універсальної, окреслити механізми її 
актуалізації в просторі сучасної української культури. 

Така постановка завдань зумовлена дослідженнями 
київської філософської школи. Методологічною базою 
даної статті стали роботи Ф.М. Канака, М.М.Кисельова, 
Ю.О. Мєлкова, А.В. Толстоухова. Розглядаючи природу 
цінностей й механізми їх функціонування, ми спиралися 
на класичну працю М. Шелера "Формалізм в етиці та 
матеріальна етика цінностей". Зв'язок екологічної та 
духовної кризи сучасної цивілізації стали предметом 
дослідження російського академіка М.М. Моїсеєва та 
американського суспільного діяча А.Гора. Етичні аспек-
ти сучасної культури аналізуються в роботах Т.Г. Або-
ліної, А.А. Гусейнова, М.С. Розова. 

Від початку цивілізації суттю діяльності людини було 
створення штучного середовища, у якому вона могла б 
комфортно існувати. Будучи природною істотою, вона 
виявилася найменш пристосованою до існування в 
природі і, як зазначив А. Гелен, змушена була створю-
вати штучний світ, захищений від несподіванок довкіл-
ля. Людина прагнула відмежуватися від природи, влас-
норуч створюючи свою "другу природу", культуру. І са-
ме останньою підкреслювала свою відмінність від світу 
тваринного. На думку А.А. Гусейнова, властиве людині 
прагнення подолати природність проявляється в історії 
людства саме тоді, коли "культурний спосіб задоволен-
ня природних потреб виявляється більш важливим, 
більш суттєвим, ніж задоволення самих потреб" [1]. 
Проте подолання такої природності може відбуватися в 
декількох напрямках. А.А. Гусейнов розмірковує на цю 
тему, відштовхуючись від тези В.С. Соловйова про те, 
що людина – це тварина, яка засоромилася своєї тва-
ринності. Ілюстрації, наведені А.А. Гусейновим, цілком 
підтверджують суто духовне прагнення людини зняти 
природу в культурі: "Такі дивні факти культури, як забо-
рони на певні різновиди їжі, целібат, ритуальні самока-
тування та інші, є лише символами і граничними про-
явами піднесення людини над власною тваринно–
тілесною природою" [2]. 

Однак подолання природності відбувалося й у на-
прямку підкорення оточуючого природного світу. Люди-
на у своїй діяльності спрямована на перетворення на-
вколишнього світу. Саме у такий спосіб створювалася 
"друга природа". Використовуючи природні ресурси, 
людство перетворювало природний світ у власне до-
вкілля. Культурне існування передбачало фон, на яко-
му розгорталися історичні події. 

Відтворення "штучного світу" вимагало розробки тех-
ніки і технологій. Цивілізація протягом своєї історії де-
монструє постійні пошуки в цьому напрямку. "Безперерв-
ний розвиток техніки і технологій – природний процес. 
Він властивий людині. Це – сучасне вираження безпере-
рвного пошуку, споконвічно закладене в нашу природу, 
це запорука розвитку людини як біологічного виду" [3]. 

М.М. Моїсеєв визначає історичні межі, коли парамет-
ри людських цінностей були трансформовані у напрямку 
вичерпання смислового простору культурного освоєння 
природного світу. Це доба, яка почалася за часів Рефо-
рмації і буржуазних революцій і закінчується нині. На 
нашу думку, цей історичний час є лише закономірним 
результатом складного цивілізаційного поступу, перш за 
все західного світу, що сягає своїми витоками в глибини 
юдо–християнського й античного світів. Саме тоді були 
сформульовані базові цінності ставлення людини до 
природного світу. Проте можна погодитись із висновками 
М.М. Моїсеєва стосовно наслідків діяльності людини 
щодо підкорення природи. "Слідування системі ціннос-
тей, що створили капіталізм й ініціювали те грандіозне 
явище людської історії, яке називається науково–тех-
нічною революцією, стає загрозливим для людства, для 
його існування. Давши людині небачену могутність, вона 
одночасно й загнала її в безвихідь, протиставила Приро-
ді і тим самим позбавила її перспективи розвитку в рам-
ках сучасних цивілізаційних парадигм" [4]. 

Останні майже сорок років симптоми кризи довкілля 
даються взнаки настільки, що людство вимушене усві-
домити: "Прагнення підкорювати та володіти робить нас 
залежними від того, що ми підкорили і чим володіли" [5]. 
У своєму культурному поступі ми якось не звертали ува-
ги, що досягнення техніки і технологій ставлять нас у ще 
більшу залежність від природних ресурсів, від природи 
взагалі, ніж це було можливим навіть у доісторичні часи. 

Людство опинилося в надто складній ситуації, вихід 
з якої видається досить проблемним навіть оптимістич-
но налаштованим дослідникам. З одного боку, специфі-
ка розгортання науково–технічної революції не перед-
бачає зворотного напрямку руху чи навіть зупинки в 
поступі. З другого боку, ми нарешті усвідомили потребу 
радикальних змін у ставленні до природи. Такі пробле-
ми були названі глобальними (тобто загальними, все-
світніми). Австрійський учений К.Лоренц нарахував ві-
сім так званих "глобальних проблем", з якими зіткнуло-
ся сучасне людство, і назвав їх "смертними гріхами" 
нашої цивілізації. Їх усі можна об'єднати у дві мегапро-
блеми: глобальну проблему природи і глобальну про-
блему культури. Об'єднувальною ланкою цих мегапро-
блем є людина. Мова йде про взаємопов'язаність і зу-
мовленість кризи екологічної та кризи духовної. "Серйо-
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зність екологічної проблеми прямо вказує на глибину 
моральної кризи людства", – зазначав понад 15 років 
тому Папа Іван Павло ІІ [6]. Американський політик 
А.Гор поділяє думку католицького гуманіста: "Чим гли-
бше я шукаю корені глобальної кризи довкілля, то бі-
льше переконуюся, що це є зворотній прояв внутрі-
шньої кризи, тобто… духовної" [7]. Обидва діячі, неза-
лежно від релігійного та політичного статусу, вказали 
на принциповий зв'язок між проблемою у ставленні до 
природи (екології довкілля) і проблемою у ставленні до 
культури (екології духовного простору). Якщо перефо-
рмулювати одне з ключових положень А. Гора у зазна-
ченій праці, можна сказати, що пошук виходу з екологі-
чної кризи і пошук правди про себе, про те, ким ми є, 
що ми робимо і ким хочемо бути, як суспільство і циві-
лізація, – є одним і тим же пошуком. 

Саме на це була спрямована представлена М.М. Мо-
їсеєвим концепція коеволюції людини і біосфери, При-
роди і суспільства. Суть коеволюції полягала у ство-
ренні такого взаємовідношення суспільства і Природи, 
яке б забезпечувало їх спільний розвиток, спільну ево-
люцію. Розуміючи, що зупинити науково–технічний про-
грес практично неможливо, російський академік вірив, 
однак, у здатність людства скерувати свій Розум на 
створення умов для безпечного цивілізаційного посту-
пу. Цю вимогу він назвав екологічним імперативом, 
спрямованим на необхідність усвідомлення людством 
небезпеки бездіяльності і відсутності часу на поступове 
його введення в систему моральних координат. 

Водночас слід пам'ятати, що природа моралі як 
простору ідеально належного у міжлюдських стосунках і 
тим більше реальної моральнісної практики не перед-
бачає швидкого залучення в систему цінностей будь–
яких ззовні насаджених імперативів. Ще Аристотель 
визначив етику як особливу практичну науку, яка має 
справу з реальними вчинками людей. Саме по собі 
знання не має значення без його практичного впрова-
дження. Він провів межу між пізнанням і моральністю. 
Остання вчить, як потрібно, як належно ставитися до 
навколишнього світу. На відміну від науки, моральність 
є цариною цінностей. Цінності ж людина набуває в про-
цесі виховання, не в останню чергу виховання соціаль-
ного, а не лише родинного. Його метою була гармоній-
но розвинена людина, яка знаходилася в злагоді з со-
бою, суспільством і навколишнім світом. Виходячи саме 
з цього людина обирала собі систему координат у роз-
різненні добра і зла, модель поведінки і систему цінніс-
них пріоритетів. Людина вчилася бути доброчесною. І в 
цьому їй допомагала етика, яка поставала практичною 
наукою. Наука етика заснована "не для того, щоб знати, 
що таке доброчесність, а щоб стати доброчесними, 
інакше від цієї науки не було б ніякого пуття" [8]. 
А.А.Гусейнов коментує: "Етичні знання мають цінність 
не самі по собі, вони є формою актуалізації поведінко-
вих завдань і покликані скеровувати людську діяль-
ність". І далі: "етика в інтерпретації Аристотеля є не 
просто відображенням, але одночасно вираженням і 
продовженням реальної моральнісної практики" [9]. 

Отже, етика має на меті моральнісне вдосконален-
ня людини, що уможливлюється лише рівнем особис-
тісного розвитку на основі власного сприйняття зага-
льнозначущих цінностей. Тільки при такому підході 
загальнозначущі цінності перетворюються на мораль-
нісні переконання і стають регулятивними ідеями сус-
пільного буття людини. 

Етика за своєю суттю є практичною наукою, і Аристо-
тель ставив собі на меті конкретний шлях удосконалення 
людини – досягнення щастя через механізми актуалізації 
полісних чеснот (нашою мовою: універсальних, загаль-
нозначимих цінностей). Приймаючи такі цінності на осо-

бистісному рівні, людина могла стати доброчесною, а 
отже, реалізувати себе в полісі і бути щасливою. Саме в 
цьому була сутність моральної діяльності людини, і тому 
етика виступала практичною філософією. 

Нам важливо зафіксувати розуміння моральності як 
царини цінностей. Цінності ж за своєю суттю не можуть 
бути зведені до механічного набору важливих пріорите-
тів і знань про належне і цінне. У визначенні цінностей 
ми спираємося на концепцію російського дослідника М.С. 
Розова: "Цінності є межовими раціональними норматив-
ними основами актів свідомості і поведінки людей" [10]. 
Під час пізнання цінностей людина засновує моральнісне 
діяння, моральнісну поведінку таким чином, що будь–яке 
устремління взагалі спрямовується на реалізацію даної в 
цій діяльності цінності. Шляхом спілкування зі світом лю-
дина залучається до царини цінностей. Тут доречно буде 
згадати одну важливу характеристику цінностей, пред-
ставлену М.Шелером – цінності за своєю суттю завжди 
пов'язані з реальними носіями [11]. Тобто, цінність ми не 
можемо пізнати без орієнтації на судження про цінне, що 
завжди належить певному носієві. 

Дослідник Г.К. Широков зазначає, що своєрідною 
тенденцією сучасного світу постає одночасне утворен-
ня єдиного постіндустріального суспільства як основи 
загальнолюдської цивілізації і зовсім протилежне в со-
ціокультурній сфері – відчуження від західноєвропейсь-
кої моделі в соціальній і релігійно–культурній сферах. 
"Незахідні" країни стимулюють пошуки власних цінніс-
них основ, залучення до своєї "рідної" традиції, "повер-
нення до першоджерел", але не "традиціоналістське", 
яке ми звикли оцінювати негативно, а позитивне осво-
єння "живої традиції" власної цивілізаційної моделі. 

Отже, не можна говорити про те, що все людство, 
незалежно від особливостей культурно–цивілізаційного 
розвитку, може і повинне сприйняти універсальну мо-
дель загальнозначимих цінностей як межові раціональ-
ні нормативні основи своїх думок та дій. Водночас ми 
не можемо заперечити й існування універсальних цін-
ностей. Тут ми підходимо до власне природи цінностей 
і меж їх сприйняття конкретними людьми. 

З погляду ціннісного підходу моральні правила й 
оцінки засновані на ціннісних пріоритетах, і тому ці по-
силки не є універсальними, всезагальними, а є дієвими 
лише в межах спільноти, яка такі цінності сприймає. 
М.С.Розов зазначає, що цінність об'єктивна стосовно 
деякої спільності людей, якщо самé життя (виживання) 
цієї спільності передбачає усвідомлене чи неусвідом-
лене слідування цій цінності. Він прагне уникнути су-
б'єктивізму щодо ціннісних пріоритетів. Тож цінності 
спільноти не просто приймаються як такі членами цієї 
спільноти задля виживання і нормального соціального 
функціонування. Він визначає цінності більш широко: 
цінності є необхідним елементом самого життя суспіль-
ства, яке живе і відтворюється завдяки усвідомленню і 
прийняттю таких межових цінностей. Відмова чи нехту-
вання ними веде до деградації особистості і руйнування 
соціуму. Тому цінності мають об'єктивний статус стосо-
вно життя такої спільноти. Остання приймає певне ядро 
цінностей – первинних нормативних суджень і принци-
пів – на основі історичного досвіду, на основі конструк-
тивного відношення до минулого. "Цінності видаються 
нам тим "вищими", чим вони довговічніші" [12]. Отже, не 
можна просто переорієнтувати нашу свідомість на еко-
логічні імперативи і зразу ж вимагати переваги екоцін-
ностей. Саме на основі історичного досвіду ми пізнаємо 
довговічність цінностей, які мають "здатність–існуван-
ня–крізь–час" [13]. Це не означає сталість і громіздкість 
ієрархії базових цінностей культури. 

Зі зміною життєвих умов змінюються й модуси акту-
алізації цінностей. "Високі" цінності, які мають "здат-
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ність–існування–крізь–час", стають живою традицією, 
культурними матрицями людського життя. Конкретні 
форми, у яких була втілена традиція, з часом старіють і 
втрачають зв'язок з актуальними завданнями своєї до-
би, перестають бути затребуваними носіями культури, 
проте залишається їх духовна сила, імпульси, втілен-
ням яких і були ці конкретні форми. Цими імпульсами і 
виступають "високі" цінності. Тож вони є інваріантними 
й більш пластичними, ніж минущі переваги й інтереси. 

Якщо розглянути шелерівську концепцію цінностей в 
контексті нашого дослідження, то виявляється таке. 
Перевагу певної ієрархії цінностей (репрезентованих в 
окремій спільноті) потрібно відрізняти від їх реалізації. 
Реалізація виступає як особлива діяльність, яку ми пе-
реживаємо в її здійсненні. Цей момент дуже важливий. 
Шелер говорить про відчування цінностей. Для того, 
щоб пережити це здійснення, реалізацію, ми маємо не 
лише усвідомити раціональність таких цінностей, а й 
відчути, пережити їх, "пережити ентузіазм самовіддачі 
заради певної цінності". Тож цінність є такою, якщо ми 
не лише усвідомлюємо, а й відчуваємо її, переживаємо 
щось як цінність. Отже, конкретна спільнота у власній 
традиції віднаходить певне ядро основоположних цін-
ностей чи первинних нормативних суджень, принципів, 
що спонукають до позитивної діяльності. Такі цінності 
адекватні традиційним засадам цієї спільноти. 

Таке розуміння не відкидає загальнозначущих цін-
ностей та цінностей інших культур. Адже всі морально–
релігійні цінності різних цивілізаційних моделей, різних 
традицій в принципі рівнозначні за змістом і точок пере-
тину значно більше, ніж розбіжностей. На цих точках 
перетину й були вибудовані загальнозначимі універса-
льні цінності. Специфіка останніх не в тому, що вони 
повинні визнаватися як такі а priori представниками всіх 
без винятку культурно–цивілізаційних світів. Їх особ-
ливість зовсім інша. Цінності завжди "чиїсь", вони ви-
знані як значимі їх носіями, представниками відмінних 
між собою конкретних культур. Але за своєю суттю 
"високі" цінності є універсальними, і лише специфіка 
доби і культури привносить у них особливе. Конкретне 
наповнення цих цінностей–смислів залежить від носіїв 
різних культурних спільнот. А.А. Гусейнов так визна-
чає цей взаємозв'язок: "Універсальні моральні прин-
ципи самі по собі ніколи не можуть стати самостійною 
й достатньою мотивуючою основою людської поведін-
ки… вони завжди дані у плоті більш часткових норм, 
схем діяльності, поведінкових зразків, механізмів са-
модисципліни" [14]. Останні, на думку Гусейнова, є 
невід'ємними складовими соціально–групової іденти-
фікації особи. Саме за їх допомогою людина визначає 
своє положення в соціокультурному просторі. 

Сьогодні актуалізується одне поняття античного сві-
ту, що часто залучається сучасними дослідниками, – 
етос. Зміст цього концепту виражав зв'язок між колом 
спілкування людини та її характером. Сучасні дослідни-
ки привносять сюди й аксіологічний вимір: "Етос… це 
ціннісна структура суспільних нравів, їх системна єд-
ність; цілісність суб'єкта (індивіда, народу, суспільства) 
на рівні ментальних настанов, життєвих зразків, суспі-
льних звичок" [15]. Таке визначення етосу має вкрай 
важливе значення. М.С. Розов саме а такому контексті 
вводить поняття етосні цінності, яким позначає віру-
вання, традиції, звичаї різних народів, символи, святині, 
заповіді різних культурно–цивілізаційних світів. Він від-
значає, що "в рамках певної спільноти етосні цінності 
можуть і повинні бути за стандартом вищими від будь–
яких загальнозначимих, оскільки це слугує інтеграції, 
самоідентифікації і стабільності суспільства, а значить і 
стабільності всіх інших суспільств" [16]. У контексті цьо-
го можна погодитись, що універсальні цінності лише 

тоді будуть визнані як такі, коли "в кожній культурі та ре-
лігії … вони знайдуть опору в етосних цінностях" [17]. 

Через спілкування, соціальне виховання, що є не-
від'ємними механізмами моральнісної традиції, людина 
як представник конкретної спільноти залучається до зви-
чаїв, ціннісних орієнтацій, визнаних у даному культурно-
му просторі. Усе це складові традиційного етосу кожної 
культури. Саме традиційний етос репрезентує глибинний 
взаємозв'язок усіх моральних цінностей певного соціоку-
льтурного середовища (етосних цінностей) з особистіс-
ним виміром цих структур. Безпосередні звичаї, традиції 
завжди прив'язані до місця, спершу вони актуалізуються 
у вихованні на рівні родини, а потім розповсюджуються 
на всю спільноту. Отже, людина ідентифікує себе як 
член спільноти і повертається до засвоєння цінностей 
цієї спільноти через опосередкування етосу. 

Однак серед значень старогрецького терміна "етос" 
є й вказівка на позначення середовища, де відбуваєть-
ся спілкування і налагоджуються комунікативні взаємо-
зв'язки. Цей аспект активно залучив М. Гайдеггер, за-
пропонувавши охопити терміном етос не лише мораль-
нісний характер і людську комунікацію, а й місце пере-
бування, помешкання людини. Привнесення "екологіч-
ного" виміру в поняття "етосні цінності" розкриває ши-
рокі перспективи для визначення природи як цінності. 
Потрібно лише зазначити, що в даному разі ми говори-
тимемо не про універсальну цінність, а про конкретну, 
особливу цінність, тобто етосну. Саме відшукання сми-
слу природи як цінності на рівні етосу може дати мож-
ливість залучити його до складного механізму соціально-
го виховання, включити в реальну моральнісну практику. 
Це зумовлюється вихідними засадами етики як практич-
ної філософії (в аристотелівському розумінні). Якщо ми 
погоджуємося з твердженням про зв'язок екологічної і 
духовної криз, то потрібно відстежити традиційні (етосні) 
механізми актуалізації цінностей задля їх задіяння не на 
абстрактному універсально–всезагальному, а на конкре-
тно–культурному рівні. Один із провідних ідеологів еко-
логічної етики американець Ю.Харгроув зазначав, що, 
справді, є потреба не в "єдиній універсальній екологічній 
етиці, а скоріше у цілій групі етик, які можуть враховувати 
національну і культурну диференціацію" [18]. 

Відмова від традиційної моральності, спрощення 
системи етосних цінностей і традиційної слов'янської 
ментальності є однією з найглибинніших причин еко-
логічних проблем усіх слов'янських культур. Не є ви-
нятком тут й українська. Для нашої країни, як і для 
більшості країн "третього світу", постає складна про-
блема самоідентифікації у світі, який пройшов зовсім 
інший шлях культурної традиції. Ми втрачаємо та руй-
нуємо власну традицію, залучаючись до чужих нам 
цінностей. Насаджені ззовні, при нестабільності наших 
власних духовних орієнтирів, цінності сучасного тех-
нологізованого Заходу відкидають моральнісні засади 
нашого суспільства далеко назад. Захід зараз може 
говорити про неефективність заклику повернутися до 
традиційної моральності [19], але українська традиція 
може виявитися тим підґрунтям, на якому можна явно 
побачити природу як етосну цінність в українській пер-
спективі. Національна ідентичність на сьогодні є ме-
жовим рівнем соціально групової (етосної) ідентифіка-
ції, про що переконливо пише А.А. Гусейнов [20]. 

Зокрема, історичний розвиток української спільноти 
демонструє традиційний пріоритет природи як базової 
цінності. Рідна земля, любов до неї є лейтмотивом 
українських легенд, пісень, казок. Це пов'язано із зем-
леробством – символом і сенсом нашої культури і на-
шого способу життя. Спілкування з природою через 
органічну включеність у природні цикли було однією з 
найвищих цінностей українського етосу. Саме з рідною 
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землею, довкіллям, любов до яких прищеплювалася з 
молоком матері, пов'язувалися наші традиційні чесно-
ти: героїзм, відданість своїй землі і своєму краю, хазяй-
новитість. Таке ставлення до власної традиційної куль-
тури передавалося з покоління в покоління через меха-
нізми соціального виховання, закріплювалося через ус-
ну народну творчість, а пізніше – через українську кла-
сичну літературу. Природа не виступала фоном, на тлі 
якого розгорталися події, – вона завжди була дієвою 
особою. Земля і любов до неї стали визначною рисою 
нашої ментальності. "Землеробство є надзвичайно скла-
дним утворенням. Воно давало змогу здобувати не тіль-
ки хліб насущний, а й хліб духовний" [21]. Саме в обря-
дах землеробського культу сформувалася більшість 
традиційних українських цінностей. І, звичайно, базовою 
етосною цінністю, що має "здатність–існування–крізь–
час", виступала сама природа, "рідна земля". 

Отже, вирішення екологічної кризи в контексті нашої 
української культури трансформується в необхідність 
вирішення кризи духовної, а саме – віднайдення меха-
нізмів національної самоідентифікації. Для того, щоб не 
розчинитися в глобальному уніфікованому просторі, 
нам потрібно усвідомити себе українцями. Слід прига-
дати, що наша національна історія налічує більше 1000 
років. Ми є нащадками потужної аграрної культури, яка 
залишила нам у спадок цілий комплекс "екоцінностей", 
серед яких чи не найвагомішою є любов до рідної зем-
лі, природи. У наших міркуваннях можна спертися на 
думку дослідників М.М. Кисельова та Ф.М. Канака щодо 
доречності такого ракурсу розгляду поставленої про-
блеми: "Коли ми прагнемо до відродження, піднесення 
духовності, маємо залучати й використовувати те цінне, 
що було набуте народом у минулому: його етнічну 
культуру, екологічний досвід, звичаї тощо. Ігнорування 
здобутків минулого, наших історичних коренів є так са-
мо небезпечним, як і їх міфологізація" [22]. 

Залучення традиційного досвіду є важливим чинни-
ком для подальшого поступу. Показником стабільності в 
розвитку культури є наступність і зв'язок часів, викорис-
тання традиції, на основі якої можна вибудовувати інно-

ваційні процеси і прямувати в майбутнє. Важливо усві-
домлювати не лише необхідність включитися в глобаль-
ний цивілізаційний простір, а й ті ризики, які несе в собі 
останній. Не в останню чергу мова йде про національну 
самоідентифікацію як про протидію глобальній уніфікації. 

Так само і з природою як цінністю. Можливо, потріб-
но звернутися до цінності природи у власній культурі, 
згадати власну історію, звернутися до національної 
традиції – і зрозуміти, що схеми (щоправда, не універ-
сальні, а етосні) вже вироблені нашими пращурами. І 
єдине, що нам потрібно – на практиці реалізувати сми-
сли, закладені в нашій духовній традиції. 

Глобальна екологічна криза – це перш за все криза 
нашої духовності, криза цінностей. Можливо, для того, 
щоб урятувати світ, не слід одразу ставити це питання 
в глобальному масштабі і вирішувати все одразу і ні-
чого конкретно. Віднайти механізми подолання духов-
ної кризи в масштабі окремої культури (зокрема, укра-
їнської) і через них розробити практичні дії щодо кое-
волюції людини і природи, біосфери і суспільства. У 
даному разі це буде більш реально й ефективно. Для 
того, щоб навести лад у світі, потрібно навести його у 
себе вдома, у власній культурі. 
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ТРАНСФОРМАЦІЯ ІДЕЙ ХРИСТИЯНСЬКОГО ПІЗНАННЯ У ПАТРИСТИЦІ ТА СХОЛАСТИЦІ 

 
Розкрито трансфоромаційні тенденції християнського пізнання у патристиці і схоластиці. Показано, що пізнава-

льний процес у середньовіччі детермінувався християнською ідеологією. У Західному світі повільно впроваджувався 
раціоналізм. 

The transformation tendencies of christian cognition are exposed at dark ages. It is shown, that cognitive process at dark 
ages determinirovalsya by christian ideology. In the Western world the rationalism was slowly included in practice. 

 
Значне місце щодо аналізу витоків становлення 

християнського пізнання належить започаткованим до-
слідженням П. Гайденко, Т. Горбаченко, М. Заковича, 
В.Н. Катасонова, М. Кисселя, А. Колодного, В. Лубсько-
го, Л. Маркової, І. Мозгового, П. Сауха, Л. Филипович, 
Є. Харьковщенко, теологів М. Дронова, А. Хоменкова, 
А.І. Осіпова тощо. 

Нерівномірний розвиток феодальних відносин Рим-
ської імперії детермінував появу різних форм суспільної 
свідомості в цілому та духовного життя зокрема. Із по-
ступом знань це виявлялось у відносному відхиленні 
від християнських учень і вимагало догматичного утве-
рдження біблійних істин. Особливе місце у їх обґрунту-
ванні належало теорії пізнання. Домінантним при цьому 
було пізнання Бога. Із розвинених ще ранньохристиян-
ськими філософами й богословами ідей повільно стали 
формулюватися вчення, що закладали основи природ-
ничо–наукових знань, унаслідок чого рішеннями ІІ Все-

ленського Собору було поєднано римську та александ-
рійську ортодоксії, в яких переважали ірраціональні 
докази і проти яких виступили єпископи Антіохії й Конс-
тантинополя, вибудовуючи свої аргументи на раціона-
льній основі. Перемога зміцнілого ірраціонального мис-
лення над раціональним обумовлена історично складе-
ним східним способом мислення, започаткованим у 
стародавніх культах і філософії Платона, неоплатоніків. 
Така традиція передбачала засвоєння символу як дог-
ми, що має сприйматися на віру. 

Одним із тих, хто надав нового змісту теорії пізнання 
і порушив проблему розмежування земної і божествен-
ної мудрості, відповідно вказавши на коадаптивні тен-
денції, став отець церкви та філософів середньовіччя 
Августин. В основі його філософії лежить ідея існування 
"двох градів" – божественного та земного. До першого 
належать усі духовні сили і вірні Богу істоти – добрі анге-
ли, ревні християни. А все, обтяжене людськими гріхами, 
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бажаннями, є градом земного буття [2, с. 3]. Із рухом 
людської історії через осмислення граду земного людина 
може прийти до граду Божого, що сприятиме її переходу 
від земного, плотського життя до життя духовного. 

Августин розуміє пізнання як суб'єктивний процес 
мислення. А це досягається мудрістю в діяльності і спо-
гляданні. Діяльний аспект має на меті покращувати мо-
раль у суспільстві, організовувати правильний порядок 
життя. Спогляданням забезпечується дослідження зем-
них першооснов та пошук істини. Думки Августина бли-
зькі до поглядів Піфагора та Сократа, – доводить 
А. Сухов [11, с.90–102]; але наслідував він учення Пла-
тона, який об'єднав ідеї обох мислителів, що і стало 
основою подальшого розвитку християнського методу 
осмислення світу. Мудрою Августин бачив ту людину, 
яка любить і пізнає Бога [12, с.228]. 

Оцінюючи людський розум за його спроможністю пі-
знати навколишній світ, Августин вважав, що розум має 
обмежені можливості, оскільки світ розвивається не 
завжди за законами природи. Раціональне його сприй-
няття індивідом не відображає закономірних істин при-
родного буття [3, с.12]. А тому людині необхідно, щоб 
"слабке розуміння не… противилося очевидній істині, а 
підпорядковувало свою неміч рятівному вченню (Божо-
му. – С.М.), як лікуванню, поки не вилікує його божест-
венна поміч, що здобувається…вірою" [4, с.53]. Одно-
часно Августин вказує на необхідність стерегтися наук, 
що відносяться до магії, теургії тощо. Від них розумна 
сторона душі не отримує ніякого очищення, яке дало б 
можливість побачити Бога, сприйняти все те, що існує в 
дійсності. Більше того, світ земний мінливий, а тому 
нереальний. У такий спосіб, – на думку Рассела, – було 
розкрито основи методології християнського пізнання, 
яке вже в ранньому середньовіччі не відкидало земні 
раціональні знання. Але вони обов'язково мали узго-
джуватися з Божими істинами [10, с.306–307]. 

Любов до знання, за Августином, витікає із неба-
жання бути обманутим. Самі ж знання він поділяв за 
предметом дослідження – які стосуються божественно-
го і людського буття. Хто шукає та віднаходить земне 
(людське), винагороджується Божим благодіянням, 
оскільки через пошук земного людина знаходить божес-
твенне. Як божественні речі, так і земні є виявом муд-
рості. Наслідуючи біблійне розуміння мудрості, Августин 
наголошує на вираженні нею повноти істини наближен-
ня до Бога. Слово "повнота" в його розумінні поєднує 
рівновагу і стриманість, які призводять до того, що муд-
рість стає мірою духу. Остання утримує себе в рівновазі 
для того, аби не надмірно розкриватись. Якщо ж дух 
зростає, то він перебуває в гордині і розкоші. Осмислюю-
чи новозавітну традицію, Августин під рівновагою духу 
називає гармонію внутрішнього і зовнішнішнього в ньому. 
Вона досягається мудрістю, в основі якої розкриття бо-
жественних істин через пізнання земного. У такий спосіб 
мислитель відокремлює її розуміння від Божественної 
премудрості. Одночасно він вважає, що Син Божий є не 
що інше, як Премудрість Бога. Тільки вона є істиною. 
Істина не як основа природного і соціального буття, що 
відображено в Старому Завіті, а як щонайвища міра, від 
якої вона починається і до якої вона повертається, гар-
монізуючи духовні основи буття людини, оскільки джере-
лом її є Бог. Саме від нього сходить усвідомлення, яке 
спонукає до пошуку. А сприймається Премудрість Божа 
прозрінням внутрішніх очей [1, с.112]. 

Містичну біблійну традицію пізнання продовжив Ма-
ксим Сповідник. Він вважав, що вся апофатика "нас-
крізь символічна". У її основі – богопізнання. Бог розумі-
вся ним як безконечна та безмежна сутність, але осно-
вна таємниця містичного богослов'я відкрита всім і кож-

ному [15, с.201]. Про це свідчить перший догмат хрис-
тиянської віри, у якому християнська таємниця троїсто 
досягається – за допомогою досвіду, ірраціонального 
обожнення та життя. Людині не дано пізнати Бога, але 
вона може його зрозуміти через осмислення першопри-
чин усього існуючого – сутнісного. 

А "шлях Одкровення" і шлях пізнання відповідають 
один одному, – стверджував Максим Сповідник. Осно-
вою останнього є споглядання, яким людина може зро-
зуміти світ. У ньому безмежна Божа сутність, не досяж-
на людському розумінню. У своїй основі природний світ 
утримується ідеальними зв'язками – це суть і енергія 
Слова, а через них Бог наближається до світу й світ 
наближається до Бога. 

Якщо Климент Александрійський, Августин Блажен-
ний, Максим Сповідник закликали до пізнання Бога, то 
Іоанн Дамаскін (кінець VII ст.) наголошував на тому, що 
Трійця не досліджувана, а пізнається вірою, яка не по-
требує доказу, вивчення та пошуку; чим більше людина 
досліджує, то "більше Трійця не пізнається …і ховаєть-
ся" [15, с.231]. 

У його теорії пізнання земного як тварного просте-
жується певна послідовність. Цей процес походить із 
"тварного буття, в якому ми насправді вбачаємо видиме 
розмежування іпостасей", які неподільні. Але розумом і 
думкою людина схоплює єдність зв'язків. Через пізнан-
ням цих зв'язків та відносин вона може зрозуміти боже-
ственне іпостасне. Отже, тварне відображає сукупну 
реальну множинність, у якій розумом і розмірковуван-
ням відкри–вається загальне спільне та тотожно єдине. 

Продовжив попередню традицію поглядів на пізнан-
ня навколишнього світу Тома Кемпійський. Проте, на 
відміну від біблійного розуміння ролі серця як органу 
сприйняття та вивчення світу, він вважав, що воно ви-
конує регулятивну функцію стосовно вчинків людини. 
Пізнання здійснюється через смирення, а останнє є 
найпростішою дорогою до Бога. Це більш доцільно, ніж 
"глибокодумний науковий дослід" [14, с.13]. А тому 
"служіння Богу" дає знання, а не "порожню науку". "По 
правді той розумний, хто всі земні речі вважає за сміття, 
аби лиш Христа собі придбати" [14, с.38]. 

Традицію ранньохристиянського пізнання й осмис-
лення світобудови наслідував Боецій, який вважав, що 
походження всього сущого, розвиток усіх речей містить 
свої причини, порядок, форми. Усе походить із незмін-
ного божественного розуму. Вперше, на відміну від 
Климента Александрійського й Августина, в пізнанні 
навколишнього світу він виділяє почуття, уяву і розум. 
Почуттями людина осмислює форму нерухомих об'єк-
тів, яка втілена в матерії. Уяві доступні рухомі нематері-
альні образи. Розуму, залишивши зовнішню форму, яка 
є відображенням одиничного, віддав пізнання того зага-
льного, що приховано в матерії, – зауважує С. Неретіна 
[9, с.177]. Таким чином, кожний учасник процесу пізнан-
ня спирається не стільки на природу пізнаного, скільки 
на свої власні сили; саме через них людина охоплює 
багато різноманітних форм, що свідчить про наявність 
окремих елементів спільності між ними. Цією єдналь-
ною ланкою для Боєція був божественний розум, який 
самим лише поглядом прозрівав форму всіх речей. 

Розмежування божественного і земного світу Псев-
до–Діонісій Ареопагіт здійснював на основі осмислення 
їх витоків. Існування земного він розумів таким, що 
сприймається людськими відчуттями. Бог як монада – 
Один, і він є найістотнішою сутністю, яка не осмислю-
ється розумом, є незрівнянним безмовним Словом – 
тим, що не існує так, як визначено будь–якому існуван-
ню. Воно виражає трансцендентне, вище за усілякі сло-
ва і будь–яке пізнання, й перебуває на протилежному 
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боці Буття та мислення. Свій особистий містичний до-
свід пізнання Псевдо–Діонісій Ареопагіт розкриває че-
рез парадоксально–образну систему мислення. 

Те, що було перепоною для Августина, у Псевдо–
Діонісія стало аргументом: подаючи Бога як тіло (оскі-
льки він присутній у тварях), мислитель відкривав ши-
рокі можливості для осмислення його божественної суті 
й певної міри пізнання. Кожному дано особливе розу-
міння Абсолюту, яке відкрито в Слові Божому. 

Наслідуючи учення Августина та Климента Алекса-
ндрійського, Псевдо–Діонісій не відкидав можливості 
такого пізнання світу, яке відкривало б шлях до осяг-
нення величі Бога. 

Скот Еріугена (810–877) особливо наголошував на 
зіставленні розуму й авторитету. Останній народжуєть-
ся з істиною розуму, він є персональним іменем і носієм 
даного розуму. Але правильність його визначається 
вірою. Бога, як справжню причину всіх речей, смиренно 
вшановують і розумно досліджують. Його можна відшу-
ковувати в сутності індивіда. Але для цього необхідно 
спочатку пізнати й полюбити саму людську природу: 
коли особа не відає, що твориться у ній самій, як вона 
може пізнати те, що існує за її межами ? 

На думку Скота Еріугени, термін "пізнання" не можна 
застосувати щодо Бога. Так, якщо Бог пізнає самого 
себе, цим він себе і визначає. У такому розумінні Бог 
обмежений для самого себе і – для тварі [4, с.792–793]. 
У такому контексті більш точним бачиться протилежний 
термін – "невідання". 

Особливе місце в теорії пізнання Скот Еріугена відво-
дить діалектиці, яку він вважає мистецтвом і поділяє на 
роди та види. Однак вона не результат творчості людини, 
а відкрита Богом мудрість, яку сприймають мудреці. 

Характерною ознакою розвитку середньовіччя було 
утвердження феодальних відносин і формування нових 
світоглядних орієнтирів, які передбачали становлення 
раціоналістичного способу мислення в оцінках навко-
лишнього буття і розширення наукового пізнання. Ви-
значальну роль у цьому процесі відігравала філософія 
Арістотеля, в якій теологи намагалися відшукати не 
теоретичні знання, а практичні рекомендації, які можна 
було б використати в економічному, суспільному, полі-
тичному житті. З іншого боку, ця філософія була по-
штовхом для мудреців середньовіччя. Вони змушені 
були визнати, що августинізм уже не відповідав вимо-
гам часу, оскільки його світоглядні основи формувалися 
на платонівській традиції і за своїм характером були 
спрямовані проти природничо–наукових досліджень. 
Така філософія не могла бути стимулом для розвитку 
раціональних знань. Соціально–економічні зміни вима-
гали від філософії не геоцентричної, а природничо–
гуманістичної орієнтації. Саме такою стала філософія 
Арістотеля, яка в арабському викладі привносила в Єв-
ропу певні емпіричні й водночас практичні знання в га-
лузі ботаніки, астрономії, природничої історії тощо. 

Повернення до Арістотеля було історичною закономі-
рністю, яка ґрунтувалася на тому, що нові соціальні вер-
стви, зароджені в старому соціальному устрої, поверта-
лися до певних систем минулого, шукаючи у них основу 
для формування власної інтелектуальної позиції. 

У XII – XIII ст. знову було відкрито твори Арістотеля, 
чия наукова космогонія і методи розумової аргументації 
мали значний вплив на середньовічну духовну культуру. 
Його віра у високу духовність відповідала тим тенденці-
ям раціоналізму й натуралізму, які почали набирати 
силу в середньовічній Європі. 

В університетах під егідою церкви стали зароджува-
тися раціоналістичні погляди щодо осмислення христи-
янських віровчень. Ансельм Кентерберійський, напри-

клад, вважав розумову діяльність необхідною для того, 
аби вивчати окремі положення віри. П'єр Абеляр, об-
стоюючи здатність людського розуму до усвідомлення 
правильності єдиного вчення, вказував на необхідність 
осмислення того, в що людина вірить. 

Після отримання Паризьким університетом у 1215 р. 
від папського престолу письмової хартії у ньому, а також і 
в інших відносно самостійних культурних центрах, стали 
переважати пошуки знань, а не віри. Найголовнішим за-
вданням середньовічної філософії було раціоналістичне 
обґрунтування й аналіз християнських догм. А відтак 
розум, хоч і був підпорядкований вірі, зводився не тільки 
до однієї логіки, але й охоплював емпіричні елементи 
споглядання. Останнє детермінувало пізнання природно-
го світу. Із розширенням такого пізнання посилювалася 
суперечка між захисниками розуму та прихильниками 
віри. Особливого значення у цій полеміці набула діалек-
тика розуму і віри, людського знання про природний світ і 
християнського учення, що знайшло відображення у фі-
лософії Альберта Великого, а також його учня – Фоми 
Аквінського. Як доводить А. Штекль, Альберт Великий 
перший з–поміж середньовічних мислителів здійснив 
розмежування наукового і теологічного знання, акценту-
ючи увагу на тому, що богослов краще розуміється в пи-
таннях віри, а науковець – в осмисленні земних явищ, 
оскільки він через чуттєве сприйняття й емпіричне спо-
глядання пізнає природу [16, с.188]. 

Альберт Великий і Фома Аквінський намагалися по-
єднати божественні істини із пізнанням природного світу. 
Але Слово Боже мало відношення до щонайменших час-
тин людського досвіду, це призводило до прямої взаємо-
залежності між осмисленням людиною світу й знанням 
Бога. Достовірна істина виходить лише від Бога, відтак 
людський розум не може протистояти теологічним учен-
ням, оскільки віра та розум походять із одного й того са-
мого джерела, – вважає Л. Маркова [7, с. 32–33]. 

На думку Фоми Аквінського, до невидимих божест-
венних сутностей можна наблизитись через посередни-
цтво емпіричного споглядання. Це те, що дасть змогу 
людині збагнути загальне як божественне (трансценде-
нтне). Для його пізнання необхідний як чуттєвий досвід, 
так й інтелект, які доповнюють один одного. У вченні 
Фоми Аквінського, на відміну від Платонового знання, 
почуття й мислення в наукових пошуках не вороги, а 
союзники, хоч і не мають прямого доступу до трансцен-
дентних ідей у способі пробудження потенційних знань. 
Вони формуються із чуттєвого досвіду. 

Фома Аквінський, наслідуючи Арістотеля (в поглядах 
на природу, її реальність і мінливість, на необхідність 
чуттєвого досвіду для пізнання) та одночасно концент-
руючись на любові до Бога як безконечному джерелі й 
меті буття, а також продовжуючи августинівську традицію 
середньовічної теології, наблизився до філософії Плато-
на та Плотіна, – доводить І. Мозговий [8, с.407–408]. 

Фома Аквінський вважав: пізнання світу має здійс-
нюватися послідовно. Передовсім потрібно досліджува-
ти окремі речі, а вже потім універсалії. Протилежну чер-
говість пізнання пропонували Платон і Августин. Так, 
людина, згідно з ученням Августина, може пізнати істи-
ну шляхом внутрішнього містичного прозріння, через 
пізнання трансцендентних Ідей Бога [2, с.316]. Сукупні-
стю цих ідей і є Логос. Августин вважав, що індивід тво-
риться із матерії й духу, тому людське пізнання має 
складатися з чуттєвого осягнення окремих частин, з 
яких можна розумовим (логічним) шляхом вивести певні 
універсалії. Існуючі ідеї, на його думку, мають деяку 
реальність, яка є в божественному розумі й відповідає 
певним формам. Її осмислення можливе лише ангель-
ським розумом. Людина не може зрозуміти та виявити 
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ідеї без чуттєвого досвіду. Але при цьому не відкида-
ється детермінантна роль інтелектуальної інтуїції. 
Остання прямо залежить від проявів божественного 
світла. Чуттєве пізнання фізичного світу може насліду-
вати логічні судження арістотелівського типу. 

Фома Аквінський, на відміну від Августина, ідеям 
відводить другорядну роль, ставлячи за першооснову 
чуттєвий досвід, який відкриває можливості для осмис-
лення матеріальних образів, суть яких розкривається 
завдяки людському інтелекту. Подібна концепція пі-
знання відкривала шлях до раціонально–емпіричного 
освоєння світу, яке практикувалося стародавніми гре-
ками, а тепер почало служити християнству. Наукові та 
філософські досягнення греків були покладені в основу 
християнської теології. Розум і Одкровення, на думку 
Фоми, між собою тісно пов'язані. У "Сумі теології" він 
зазначав, що завдяки розуму людина може впливати та 
контролювати власні бажання, волю. Філософія "отри-
мує свої знання із розуму, а теологія – із істин одкро-
вення, а тому є ірраціональною" [5, с.31]. 

Зміцнивши своє становище, Папство, починаючи з 
Х ст., здобуло безмежну владу над християнськими на-
родами. У ХII ст. церква активно втручалася в державні 
справи всієї Європи, що негативно впливало на духовну 
самосвідомість віруючих. Ці та інші причини похитнули 
релігійні основи церкви, яка намагалася досягти культу-
рної гегемонії. 

З кінця ХIII – до початку ХIV ст. у християнському пі-
знанні домінував містицизм. Релігійна віра була спря-
мована на безпосереднє внутрішнє єднання із Богом, 
що набуло характеру ефектної набожності. Одним із 
провідників такого напряму був М. Екгарт, який, наслі-
дуючи традиції неоплатоніків та Фоми Аквінського, у 
своїх оригінальних формулюваннях містичного досвіду 
намагався знищити межі християнської ортодоксально-
сті [17, с.71–72]. 

Думка про доступність безпосереднього релігійного 
досвіду не тільки духовенству, але й мирянам, призвела 
до того, що на єпископів і священнослужителів пере-
стали дивитись як на обов'язкових посередників у духо-
вних намаганнях осмислити Бога. 

Незначна роль слів і розуму при містичному осмис-
ленні теології й тонкощів християнської доктрини при-
звела до подальшого відокремлення віри й розуму. Міс-
тичні течії найбільше упроваджувались набожними хри-
стиянами Англії, Нідерландів, Німеччини. 

У той час, коли новий напрям, що ґрунтувався на міс-
тицизмі, прокладав собі шлях до свідомості мас, схолас-
тична течія Арістотеля продовжувала впливати на розви-
ток західної думки. Це стало можливим завдяки тому, що 
вона підтримувала будь–яку академічну діяльність уні-
верситетів, де християнська доктрина викладалася за 
допомогою логічного методу. Окрім того, філософія Аріс-
тотеля орієнтувала на вивчення природного світу, що 
надавало людині впевненості в силі людського розуму. 

У цей час розпочинаються наукові дослідження Ро-
берта Гроссетеста та Роджера Бекона. Орієнтація на 
безпосередній науковий досвід підтримувала монопо-
льні права церкви у трактуванні стародавніх текстів, 
до яких входила не тільки Біблія, але й патристика і 
все те, що належало до Арістотелевого учення. Спи-
раючись на досвід, було встановлено неправильність 
окремих із висунутих мислителями принципів, виявле-
но логічні помилки у доведеннях; усі праці Арістотеля 
було ретельно перевірено. 

Такі процеси сприяли зародженню нового інтелекту-
ального клімату, коли на перший план висувався емпі-
ричний, механістичний погляд на природу, що підготу-

вав радикальні зміни у світогляді (в уявленнях, що зем-
ля рухається). 

У ХIV ст. паризький єпископ і вчений Нікола Орем 
захищав теоретичну можливість обертання Землі. Він 
висунув аргументи, які спростовували твердження Аріс-
тотеля про оптичну відносність тіл, що падають. Ці до-
кази надалі були використані Коперником і Галілеєм 
для обґрунтування геліоцентричної теорії. 

Доводячи суперечності Арістотелевої теорії безпере-
рвності руху, Жан Бурідан розвинув теорію сили по-
штовху, пристосувавши її до небесних і земних явищ, що 
відкрило прямий шлях до механіки Галілея і першого 
закону Ньютона. Він аргументував свої раціоналістичні 
судження тим, що нерухомість Землі не підтверджується 
ні розумом, ні Святим Письмом, а лише вірою. Надалі 
такі аргументи було використано Коперником і Галілеєм. 

Отже, у XIV ст. єпископами Буріданом та Оремом були 
закладені основи планетарної теорії Землі, закону інерції, 
поняття прискорення тощо. Використовуючи термінологіч-
ні й логічні методи Арістотеля, схоластична філософія все 
більше переймалася духом емпіризму, яким намагалась 
привести Арістотелеву науку до синтезу з догмами хрис-
тиянського одкровення, що, врешті–решт, призвело до 
заперечення і античного, і церковного авторитету. 

Ірраціональне обґрунтування християнського одкро-
вення стало актуальним для англійського священика 
Вільяма Оккама (1285–1349), який заперечував можли-
вість раціонального доведення релігійних догматів. Він 
вважав, що поняття Бога як безмежної сутності не може 
бути обґрунтоване засобами розумового, емпіричного 
пізнання. Оккам наголошував на ірраціональних момен-
тах віри, заперечував теологічний "раціоналізм", сприяв 
формуванню не залежного від теології природничо–
наукового знання, а також вважав, що конкретний екс-
перимент може бути основою для знань. Універсалії 
існують не в зовнішніх проявах сутностей розуму, а у 
вигляді розумових понять або уяви, – вказував він. Реа-
льними є окремі речі, що перебувають поза розумом. 
Будь–яке пізнання слід базувати на чомусь дійсному, 
оскільки воно є існуванням окремих сутностей. А тому і 
пізнання може здійснюватися через осмислення одини-
чного. Оккам заперечував можливість переходу від ра-
ціонального осмислення фактів даного світу до якихось 
фактів, що стосуються буття Бога або інших релігійних 
проблем. Світ цілковито залежить від всемогутньої Бо-
жої волі. Людині дано дві реальності: божественна, да-
рована Божим одкровенням, та емпірична, яка досяга-
ється через безпосередній експеримент. Емпірично лю-
дина не може пізнати Бога. Його пізнання може відкри-
тися лише вірою, а не розумовим мисленням, – зазна-
чали А. Курантов, М. Стяжкін, характеризуючи позицію 
Оккама [6, с.98, 110]. Розум і чуттєвий досвід дають 
людині обмежені знання про світ, але вони не можуть 
дати й уявлення про Бога, джерелом такого знання зда-
тне бути тільки одкровення. Розуму, як вважав Оккам, 
слід сконцентруватися на осмисленні природи, а не 
Бога, оскільки тільки природа дає почуттям ті конкретні 
дані, на яких можуть утверджуватися знання. 

Таким чином, розвиток середньовічного пізнання ті-
сно пов'язаний із процесом трансформації філософсь-
кої думки і самого християнства. Він характеризується 
тим, що в запроваджуваних новаціях зберігався дух 
міцних традицій попередньої філософської і теологічної 
думки. Як наслідок, проти раціоналістичної традиції 
Арістотеля виступив християнський ірраціоналізм, що 
трансформував учення Платона та неоплатоніків. Не-
оплатонізм уявляв, що світ є еманацією трансцендент-
ного, єдиного, а природа, пронизана світовою ідеєю, 
водночас є вираженням Світової Душі. 
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Отже, проблема взаємовідношень розуму і віри віді-
грала в історії християнства надзвичайно важливу роль. 
Вона проявляла свою гостроту не зразу, визріваючи 
імпліцитно. Епістемологічна амбівалентність патристи-
ки, наприклад, не фіксується на рівні проблеми рефлек-
торної самооцінки: Оріген ставить завдання синтезу 
античної філософії (платонізму і стоїцизму) з християн-
ством; наслідуваність античної філософської традиції 
безпроблемно фіксує Юстин; судження про "воскресін-
ня мертвих" Афінагора жанрово і методично відпові-
дає старогрецькому філософствуванню. Екстремаль-
на позиція Тертуліана демонструє принципове диста-
нціювання від античного мислення, утверджує несумі-
сність християнської віри з язичницькою мудрістю і 
залишається до певного часу екстремальною, не 
отримавши широкої адаптації у масовій свідомості. У 
цілому патристика була не чим іншим, як поєднанням 
античної філософії з християнством: Августин сфор-
мулював завдання теології осмислити розумом прийн-
яте вірою. Характеризуючи "вищу істину" як надрозу-
мову він надає дослідникам наук статусу осіб, з чиєю 
допомогою людина пізнає божественне одкровення. 
Пізніше Бєда (бл. 673–755) вбачає своє завдання в 
узгодженні знань про природу з біблійними знаннями. 

Таким чином, у контексті європейської культури 
гносеологічна позиція віри не може не суперечити за-
гальнокультурним установкам раціоналізму. Уже в Біб-
лії "елліни шукають мудрості, але Бог вибрав не муд-
ре, щоб посоромити мудрих" [1 Кор, 1:22, 27]. Зіткнен-
ня віри з раціональною критикою теоретично може 
здійснюватись у різних формах, фактично – засвідче-
но трьома історично складеними варіантами: ортодок-
сальна форма – вірую, щоб зрозуміти; канонізована 
церквою форма (авторство належить Ансельму Кенте-
рберійському); вільнодумна форма – розумію, щоб 
увірувати (позиція, що відкидається ортодоксальною 
церквою як єретична – авторство належить П'єру Абе-
ляру); екстремальна форма – вірую, тому що абсурдно 
(позиція є завершеним і логічно абсолютним виражен-
ням самої сутності віри як гносеологічної установки, 
що не потребує раціональних доказів і обґрунтувань, – 
авторство належить Тертуліану). 

У середньовіччі захоплення християнською теологі-
єю, арістотелізмом експліцитно порушило, експлуатую-
чи тим самим глибинну суперечність теології, проблему 
співвідносності розуму й віри. Як намагання раціональ-
ної концептуалізації ірраціонального, як спроба зняти 
суперечності в межах середньовічного християнства 
формується концепція єдності знання і віри, що вихо-
дить із патристики (Климент Александрійський, Оріген), 
конституюється теорія "подвійної істини", заснована на 
принципі розподілу сфер віри і знання. Класичним ви-
разником цієї позиції є І. Д. Скот. Він відділив теологію 
від філософії за критерієм предметності (якщо предмет 
теології – Бог, то філософії – буття). А тому філософія 
може мислити Бога тільки як Буття, але це є неадекват-
ним пізнанням, оскільки про надприродні явища не мо-
жна мислити на основі чуттєвого досвіду. За формулю-
ванням Гуго де Сент–Віктора (бл. 1096–1141), зміст до-
гматів може бути або вищим за розум, або відповідати 
йому, але ніколи не суперечити. І. Солсберійському (бл. 
1115–1180) належить генеральна інтеґруюча теза про 
принципову неможливість існування протиріч між тео-
логією і філософією через суттєві відмінності їх предме-
тних галузей: спасіння душі – з одного боку, логіко–
раціональне пізнання – з іншого. На основі теорії "по-
двійної істини" в середньовічній культурі актуалізується 
інтерпретація богопізнання, яке здійснюється двома 
шляхами: природним (пізнання створеного світу) і над-

природним (безпосередньо через одкровення). На ос-
нові такої диференціації в середньовічній культурі кон-
ституюються схоластика і містика з їх альтернативними 
програмами – раціонального обґрунтування релігійних 
догматів шляхом логічних методів аргументації і культи-
вування практики безпосереднього прозріння істини в 
акті божественного одкровення. Принципова кон'юнкту-
рність концепції "подвійної істини" задає їй невизначе-
ного аксіологічного балансу, робить ортодоксальну фо-
рмулу "вірую, щоб зрозуміти" по суті амбівалентною: 
коли ортодоксальна схоластика томізму тлумачила її у 
значенні незалежності істини віри від позитивного знан-
ня, то С. Барбантський (ХІІІ ст.) потрактовував її в зна-
ченні можливості і дозволеності для істини раціональ-
ного знання вступати в пряму суперечку з істиною од-
кровення (наприклад, висунута ним теорія вічності світу, 
яка суперечить ідеї креаціонізму); а Р. Бекон і зовсім 
тлумачив ортодоксальну формулу як залежність теоло-
гії від науки. Таким чином, тільки А. Кентерберійський, 
як перший схоласт, міг дозволити собі недиз'юнктивне 
"вірую і розумію". До ХІІ ст. загострення ситуації вима-
гало експліцитно сформульованого й офіційно санкціо-
нованого уточнення процесу пізнання. Вихідні постула-
ти були запропоновані Фомою Аквінським; принцип га-
рмонії розуму й віри ґрунтувався на пріоритетах догматів 
віри, зафіксованих в абсолютному варіанті: у випадку, 
коли висновки суперечать одкровенню, це свідчить про 
помилки в мисленні. Окрім того, догмати були диферен-
ційовані Фомою на ті, які розум може пізнати (виступають 
предметом як теології, так і філософії – догмати щодо 
існування Бога, безсмертя душі тощо), і раціонально не-
пізнавані, недосяжні для логіки (виступають предметом 
виключно теологічного пізнання – догмат про троїстість 
Бога, створення світу, першородного гріха тощо). У томі-
стській системі відліку релігійні догмати і принципи раціо-
нального пізнання окреслюють автономні, неперехрещу-
вані епістемологічні ареали теології та філософії, щоб 
адаптувати езотеричні істини одкровення до сприйняття 
їх масовою свідомістю. У межах такого підходу форму-
ється офіційна позиція ортодоксальної церкви з пробле-
ми взаємовідношення знання і віри. 

Економічні потрясіння в Західній Європі і Північній 
Африці, викликані нашестям варварів і падінням Рим-
ської імперії, були головною причиною такого занепаду 
культури, який дістав назву "світу темноти". Якби не 
було християнської церкви, що збереглася завдяки 
своєму фанатизму, якби в монастирях не жевріли па-
ростки знань, що плекалися монахами, то і відродження 
наук, якому допомогли й перейняті арабами елементи 
еллінської культури, не стало б можливим. Антична 
культура не могла відродитись, якби збереглась тільки 
римська традиція. Адже середньовічна філософія (ве-
ршиною якої було вчення домініканця Фоми Аквіната) 
ґрунтувалася на поглядах Арістотеля (які було приве-
дено у відповідність до християнської ідеології), а Від-
родження пов'язане з іменем Платона й Піфагора. За-
галом, як справедливо зазначає В. Татаркевич, "філо-
софія релігійної епохи не була…виключно теологічною". 
Саме тому "релігійні почуття були такі розвинуті, що 
проявляли себе і в роздумах над Божим Творінням, над 
природним світом", а "наука зазнавала утисків тільки 
там, де стикалася з вірою". Водночас "значні її ділянки, 
які охоплювали чималий діапазон, не були визначені 
догматами й у цілому були автономні" [13, с.225]. 

Наука в Західній Європі протягом тривалого періоду 
підтримувалась у монастирях, але не слід думати, що 
вона велась таємно, всупереч офіційній католицькій 
церкві. Ні, адже початком піднесення цивілізації зви-
чайно вважається період, що співпадає з початком ХI 
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століття, коли на папський трон вступив Герберт під 
іменем Сильвестра II. Це був один із найосвіченіших 
людей свого часу, який отримав освіту в мусульмансь-
кому університеті в Кордові. 

Католицькою церквою в ХII – ХIII століттях було за-
сновано університети. У ХIII ст. францисканський монах 
Роджер Бекон заклав основи індуктивної логіки. Силогі-
стична логіка отримала свій розвиток у системі Петра 
Іспанського, португальського дослідника, який очолю-
вав церкву вісім місяців під іменем Папи Римського. 
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RESPUBLIKA CHRISTIANA І "КОЗАЦЬКА ХРИСТИЯНСЬКА РЕСПУБЛІКА":  

КОМПАРАТИВНИЙ АНАЛІЗ 
 
В статті проведено компаративний аналіз концепцій Respubliса Christiana та "козацька християнська республіка". 

Показані специфічні особливості західноєвропейського бачення стосунків держави і церкви та відмінності їх втілення 
у формуванні ідеї національної церкви та державності України в період Запорозької Січі. 

The comparative analysis of conceptions of Respublica Christiana and "Kozak Christian Republic" has been conducted in 
this article. Some specific characteristics of Western European translations of interactions of the State and the Church has been 
shown as well as the difference in its realization in shaping the idea of National Church and the State system of Ukraine during 
the the Zaporizha Sich time. 

 
В України розбудова православної церкви від часів 

Київської Русі і до православно–світоглядної парадигми 
"козацької християнської республіки" відбувалися в кон-
тексті побудови приязних відносин між державою і цер-
квою, коли церква, як установа Божа, була повністю 
незалежною від світської державної влади в справах 
внутрішнього життя та християнської віри і моралі. 

Візантійські імператори перетворили церкву в дер-
жавний заклад, а патріарха зробили міністром з церко-
вних справ. Ще імператор Костянтин вбачав саме так 
відношення між державою і церквою. Політика імпера-
тора була реалізована протягом багатьох віків. Після 
розколу 1054р. Західна (католицька) церква намагалася 
вирішити цю проблему через відтворення у вигляді пап-
ської Respubliса Christiana системи підпорядкування 
багатьох невеличких європейських держав єдиній все-
ленській церкві. Східний (православний) напрямок хри-
стиянства, реставрувавши Римську імперію, по суті від-
мовився від свого початкового творчого змісту і пішов 
шляхом абсолютизації інституту влади. 

Папські завоювання на ниві використання церковного 
централізму і політичної багатоманітності світської влади 
визначалися самим духом християнства, яке вчило брат-
ській любові, а не ворожнечі і ненависті. Але така соціа-
льна єдність католицизму, що витікала з духовного авто-
ритету папи, хоч і надавала можливість політичних гара-
нтій будь–якій спільноті, все ж таки визначалась тезою 
про безумовне підпорядкування світської влади духовній. 
Чинниками, що змушували середньовічних государів і 
міста–держави досить легко приймати гегемонію папства 
були претензії Ватикану лише на духовну владу і усіляка 
відсутність територіальних зазіхань. 

На відміну від візантійського цезарепапістського ва-
ріанту розв’язання проблеми, який залишився спадко-
ємцем Римської імперії і трансформувався в концепцію 
"другого Риму", ватиканські теоретики Respublica Chris-
tiana створили більш полегшену структуру папоцентри-
зму на достатньо широких засадах. Головною причину 

першопочаткового успіху проекту Respublica Christiana 
було те, що папа взяв свідомо на себе моральні зо-
бов’язання щодо розбудови християнської республіки. 
Гільденбрантове папство надало системний характер 
давнім сподіванням Європи щодо втілення ідей христи-
янської республіки. Однак процес реалізації устрем-
лінь до духовної цілі матеріальними засобами виявив-
ся непростим. І якщо на початку свого понтифікату 
папа Григорій VІІ (Гільденбрант) розпочав боротьбу 
проти рудиментів Римської імперії в середньовічному 
суспільстві для того, щоб реформувати церкву, то на-
прикінці він вже вів боротьбу з імперською спадщиною 
заради підкорення її своїй владі. 

Таким чином принцип верховенства церковної влади 
над політичним життям суспільства вперше задеклару-
вав і здійснив під час свого правління римський папа Гри-
горій VІІ. Ціллю Григорія стала реалізація ідеї "Civitas Dei" 
("Країни Бога"), а саме створення такої християнської 
вселенської імперії, де управління князями і народами 
було б покладено на папу. Прімат папства при Григорії VІІ 
було реалізовано у всій повноті. З його понтіфікатом за-
вершився довгий історичний період розвитку католицької 
церкви. Вона підійшла до остаточного визначення папи 
як глави християнського універсума, якому зобов’язані 
були підпорядковуватися і світські лідери. Одночасно 
Григорій заклав підвалини для здійснення амбітних цілей 
таких пап середньовіччя як Іннокентій ІІІ і Боніфацій УІІІ, 
які поширили ідею християнської вселенської імперії 
Respublica Christiana до розуміння необхідності співпраці 
держави і церкви, папи і світських володарів. 

В першій половині ХІІ ст. положення папи як внутрі 
церкви, так і в Європі стало ще більш значимим. Зовніш-
німи атрибутами зростання і повноти влади були ім’я 
"папа" і звання Vicarius Christi (Намісник Христа). Після 
успішного завершення боротьби навколо нової католиць-
кої церемонії утвердження духовної особи – інвеститури, 
папи здійснюють проект по створенню Respublica Chris-
tiana (Християнська республіка) під верховенством Рима. 

© Ю.Є. Харьковщенко, 2007 
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Християнська світова імперія – у відповідності з уявлен-
нями Григорія УІІ та його спадкоємців – повинна була 
включати до себе все людство. Її ядром було об’єднання 
християнських народів. Для поширення імперії слугували 
завойовницькі походи (хрестові) і місіонерська діяльність 
церкви (через монашеські ордени). Основой єдності 
Respublica Christiana виступала загальна віра, загальний 
духовний лідер – папа. Ворогами християнської імперії 
стають ті, хто стоїть поза вселенської церкви: язичники 
та єретеки. Найбільш активно реалізовував на практиці 
ідею християнської республіки як об’єднання різних дер-
жав з обов’язковим підпорядкуванням вищий владі рим-
ського понтифіка папа Іннокентій ІІІ. 

Таким чином в західному християнстві, за словами 
А.Тойнбі, ідея Respublica Christiana формувалася в прак-
тиці підкорення багатьох місцевих держав єдиній вселен-
ській церкві, а у східному пішла шляхом ідолізації інсти-
туту влади [1]. В епоху Середньовіччя єдність віри роз-
глядалася детермінантою політичної єдності і теза "хрис-
тиянської республікі" використовувалася в умовах соціа-
льної могутності церкви. За словами Г.Флоровського: 
"Церква і Царство складали, в сутності, єдине Суспільст-
во, неподільне і неподілене, єдиний Civitas – Respublica 
Christiana (Держава – Християнська Республіка)" [2]. 
Проте в наступний період ідея західноєвропейської сак-
ральної християнської цивілізації слабшає і наповнюєть-
ся змістом державницької релігії, яка керувалася б в бі-
льшій мірі правовими, а не такими, що йдуть від політич-
ного життя нормами розуміння релігійних свобод. 

Однією з особливостей постсередньовічного тлума-
чення суті концепції "християнської республіки" стали 
теократичні утопії. Найбільш яскравим їх прикладом 
була "Християнська республіка" Дж. Еліота. Він вважав, 
що "всі закони проростають із Слова Божого" і що "в 
Священному писанні надана нам форма державного 
правління, встановлена самим Богом". Його твір – це 
"план християнської Утопії, складений по взірцю держа-
ви Мойсея" – для практичного втілення [3]. 

В подальшому ідея Respublica Christiana набуває 
світського характеру. На початку ХУІІ ст. французький 
король Генріх ІV озвучив ідею "християнської республі-
ки", яку він бачив як конфедерацію народів Європи. 
Протягом ХVІІ в. ця ідея відродилася в творах абата 
Сен-П’єра і, завдячуючи Ж.-Ж. Руссо, стала доволі по-
пулярною. Її навіть намагалися використати в боротьбі 
з пануванням турків в Європі, наповнивши ідеологічним 
змістом віронетерпимості. 

Проект використання ідей Respublica Christiana у бо-
ротьбі з Османською імперією, сподобався російської 
імператриці Катерини ІІ як досить ефективний. Росія 
(Третій Рим) як спадкоємниця Візантії (Другий Рим) мала, 
на думку російської правительки, звільнити Константино-
поль, і "встановити Святий Хрест на Святою Софією". 
Розуміючі звільнення Константинополя в більш широко-
му смислі як рух до античності, її культури, історії, літера-
турної спадщини, Катерина ІІ в той же час застосовує 
перевірені папством засоби насадження основ "христи-
янської республіки" і закликає європейську спільноту 
зробити все щоб здолати Османську імперію. 

Отже, реалізація ідеї Respublica Christiana в христи-
янській Європі і як бачимо в Візантії і імперській Росії 
йшла декількома шляхами. Якщо європейський шлях 
розпочався з тези про "християнську республіку" як со-
ціально могутню церкву, то закінчився він або теократи-
чними утопіями, або раціоналізованими доктринами 
державницької церкви в конфедерації європейських 
народів. В кінці кінців за допомогою "християнської рес-
публіки" (прототипу сучасного Європейського Союзу), як 
думали теоретики цієї концепції, можна було б встано-
вити на континенті вічний мир. Візантійсько–російська 

доктрина зводилася до цезарепапізму і, як вже зазна-
чалося, ідолізації інституту імперської влади. 

Зовсім інший приклад і практику реалізації ідей 
Respublica Christiana маємо в так званій "козацькій хри-
стиянській республіці". Запорозька Січ з'являється в XVI 
ст. як воєнно–політична організація запорозьких козаків, 
згодом вона стає не тільки центром національно–
визвольної боротьби, а й відіграє важливу роль у боро-
тьбі проти турецько–татарських загарбників, стає про-
образом, проектом справжньої держави. Спочатку коза-
цькі виступи мали виключно становий характер і замика-
лися на обороні своїх прав і вольностей в соціальній 
структурі Польщі. Пізніше українські козаки почали вияв-
ляти виразну національну ідентичність, яка стала, зреш-
тою, визначальною для них і вельми корисною для пода-
льших державницьких змагань українського народу. Про-
будження національної самосвідомості спостерігається в 
цей період і серед інших верств населення України, зок-
рема серед міщан та духовенства. Останні вирізняли не 
тільки своїх українських святих, але й князів навіть у та-
ких суто церковних книгах, як тропарі, кондаки, меморіа-
ли тощо. Отже в Запорожжі сформувалась нова україн-
ська (козацька) державність, яку Микола Костомаров 
називав "християнська козацька республіка" [4]. 

На Січі виникла своєрідна держава, що була, на від-
міну від західноєвропейських прототипів, демократичною 
республікою і виросла на підґрунті двох великих основ – 
духу свободи і духу релігії. В ній не було ні феодальної 
власності на землю, ні кріпацтва – царювала рівність між 
козаками. І найголовніше, що притаманне демократичній 
республіці, – це виборна система органів управління. Тут 
усією громадою на Раді щороку обиралася січова стар-
шина – кошовий отаман, суддя, писарі, осавул. Симво-
лами влади кошового була булава. Вона разом з іншими 
січовими атрибутами – прапором (хорогвою), литаврами, 
бунчуком, перначами, печаткою, становили клейноди 
Січі, яким надавалось важливого значення [5]. 

Переплетіння, взаємодія та взаємовплив вільнолю-
бивих і національно–релігійних засад лежить не тільки в 
основі світогляду козацтва – вони є своєрідним ідеологі-
чним фундаментом усієї будівлі козацької держави. Гли-
бока релігійність, ревний захист православної віри – ха-
рактерні риси духовного життя Запорожжя. Достатньо 
сказати, що вступ до запорізького товариства починався 
з того, що людина хрестилася. Цим i обмежувалось з'я-
сування релігійної приналежності прибулих до Січі [6]. 

Безумовно, Запорожжя було християнською респуб-
лікою, проте, незважаючи на ключові ознаки державно-
сті, Запорозька Січ є оригінальною, перехідною модел-
лю між справжньою повноцінною державою та профе-
сійною общиною. Причиною тому є внутрішні й зовнішні 
фактори, що не сприяли такому проекту української дер-
жавності перерости в нову якість. Проте свій яскравий 
слід у формуванні національної ідеї державності України 
козацтво, безумовно, залишило. Йдеться, насамперед, 
про сам цей феномен, особливості його політичного, 
економічного, соціального життя, побут, традиції, релі-
гію. Козацтво показало, що існує такий народ, як украї-
нці. Цей народ прагне створити свою державу, він 
спроможний її захистити. Тож можна відзначити, що 
протягом XVI – першої половини XVII ст. в умовах наці-
ональної бездержавності Запорозька Січ виступала ще й 
своєрідною переддержавою, репрезентуючи політичну 
волю українського народу бути наступником християнсь-
кої традиції і церкви, заснованої ще князем Володими-
ром в Київській Русі. Бо саме "по упадку самостійної 
державної організації українців в половині ХУІ ст., – за 
словами М. Чубатого, – християнська церква заступила 
українському народові колишню державну владу та ста-
ла одинокою установою, репрезентуючи цілий нарід" [7]. 
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Національно–релігійна самосвідомість козацтва по-
чала помітно зростати після Люблінської унії 1569 року, 
коли пожвавилися економічно–торгові і культурні зв'язки 
між розділеними доти українськими землями, – що змі-
цнювало релігійно–культурну єдність народу і сприяло 
його згуртуванню для спротиву посиленому соціально-
му й національному гніту. Складність ситуації, в якій у 
цей період опинилися вікова Київська митрополія, поля-
гає у тому, що на її канонічній території співіснували та 
перепліталися кілька конфесій. Тому духовна діяльність 
кожної з них була спрямована на певні соціальні і наці-
ональні прошарки населення. Після Люблінського сейму 
Польща значно посилила світську і духовну експансію 
на національні права українського населення та його 
релігію. В контексті цих подій виникли необхідні перед-
умови подальшого розвитку православ'я як релігії укра-
їнського етносу. Українське православ'я цієї доби оста-
точно звільнялося від візантійської спадщини, настир-
ливого нав'язування московського протекторату. Звіль-
нення від візантійського взірця православної ортодоксії і 
консерватизму простежується не лише на рівні побуто-
вої релігійності з притаманними їй рисами народності, 
демократизму, євангелізму, а й на горішньому рівні дог-
матично–богословських творів. 

Відповідну специфіку надавало українське козацьке 
православ'я і обрядовій сфері (вінчання, хрещення, 
освячення плодів, квітів тощо). Виокремилася в ньому 
на рівні побутовості й власна "трійця" – Ісус Христос, 
Богоматір, Святий Миколай. Богоматір стає заступни-
цею, а Свято Покрова – основним релігійним святом 
українського козацтва. З огляду на особливості своєї 
релігійності козаки за святий обов'язок вважали участь 
у богослужіннях, релігійних обрядах. Богослужіння в 
день загальної військової ради супроводжувалися ви-
носом знамен, клейнодів. Релігійні церемонії на свято 
Покрови, Різдва, Водохрещення, Пасхи, Богоявлення 
ознаменовували гарматними пострілами. 

Крім задоволення духовних потреб населення коза-
цькі храми виконували ще кілька важливих функцій у 
житті козацтва. Церкви на Запорожжi служили мiсцем, 
перед яким i в якому козаки проводили свої ради. Тут 
проходило обрання запорозького керiвництва, зу-
стрiчалися високопоставленi гостi, зачитувалися важ-
ливi укази i повiдомлення тощо. 

В запорозькiй сiчовiй церквi пiд святим престолом 
зберiгалася скриня з вiйськовими клейнодами, якi виноси-
лися звiдти лише в особливих випадках, в тому числi пiд 
час обрання запорозького керівництва. Деякi коштовнi речi 
старшини також зберiгалися в церквi, у схованках. 

Запорозьке керiвництво, особливо в перiод Нової 
Сiчi, прагнуло зберегти свою автономiю у вирiшеннi 
релiгiйних питань, що стосувались Вольностей Запоро-
зьких. Досягненню цiєї мети сприяли тi щедрi дари, якi 
запорожцi постiйно давали на церкви i на утримання 
духовенства. Матерiально зацiкавленi в пiдтримцi 
дружнiх стосункiв iз Запорозьким Вiйськом, духовнi осо-
би, в тому числi i київськi митрополити, досить помiр-
ковано ставились до управлiння Кошем (урядом) цер-
ковною справою на Запорожжi. 

Церкви i монастирi служили для запорожцiв i мiс-
цем, де повиннi були вiдбувати покарання деякi зло-
чинцi (козаки, якi довгий час гайдамачили). Iнколи ко-
закiв, звинувачених в гайдамацтвi, крадiжках коней, 
засуджували до покарання киями пiд шибеницею. Але 
товариші злочинця i священики мали право взяти його 
на поруки, зобов'язавшись вiдвести злочинця на пока-
рання до монастиря. 

Церква на Запорожжi була i мiсцем, де козаки, що 
вирiшили стати побратимами, в присутностi священика 
розписувались, що дають перед Богом клятву братерс-

тва. Для закрiплення такої клятви запорожцi цiлували 
святий хрест i Євангеліє. 

Запорожцi, часто знаходячись в довгих походах, 
iнколи не мали можливостi задовольняти свої духовнi 
потреби за допомогою священикiв, i тому обов'язки 
останнiх часто виконували самi козаки. Зрозумiло, що 
це робилося з багатьма вiдхиленнями вiд канонiчних 
православних норм, згiдно розумiнню козакiв. Так, за-
порожцi, що вмирали пiд час походiв, не маючи поруч 
себе священикiв, "сповiдались Богу, Чорному морю i 
своєму отаману кошовому" [8]. В часи, коли Запорожжя 
спустошувала чума i духовенство частково вмирало, а 
частково розходилося, козаки змушенi були ховати по-
мерлих без участi духовних осіб i "самi бувають, прав-
да, по нуждi… попами" [9]. 

Отже, феномен Запорозької Січі є в тому, що в ній 
вперше державотворча функція перейшла безпосеред-
ньо до представників простого народу. В історії українсь-
кого народу з невеличкого укріплення Січ перетворилася 
на державно–політичне утворення з демократичним уст-
роєм – козацьку республіку. Ця християнська республіка 
відіграла провідну роль у становленні козацтва як вільно-
го українського стану населення та поширення козацьких 
порядків на всю Україну. Створивши альтернативне існу-
ючому у Речі Посполитій та інших державах довкілля 
суспільство, "українське козацтво заклало основи респу-
бліканського політичного ладу, до якого Європейське 
співтовариство дійшло лише згодом" [10]. 

В останній третині XVI ст. відбувається зростання 
потоку інформації про Україну і в Європі, яка до того ж 
стає різноманітною за змістом і характером. Безсумнів-
но, це був прямий наслідок виходу козацтва як на внут-
рішню, так зовнішню історичну арену, "розгортання його 
воєнно–політичної активності" [11]. Козацька республіка 
втілила в собі – у буквальному розумінні цього слова – 
утопічні ідеї свободи, рівності, братерства, для яких у 
християнській Європі, на той момент, не знайшлося 
демократичних можливостей реалізації. Через це саме 
в Україні ідеї концепцій Respublica Christiana і "козацької 
християнської республіки" породили зустріч–
конфронтацію "республіканського проекту" західного 
християнства з імперсько–монархічними побудовами 
східної гілки християнства. В центрі цієї багатовікової 
зустрічі–конфлікту знаходиться ідея Європи, як в її по-
літичному, так культурному і релігійному вимірах. В 
цьому контексті Україна, починаючи з часів "козацької 
республіки" залишається останнім геополітичним рубе-
жем Європи, саме через неї проходить давньовікова 
межа між Європою і не–Європою і саме український 
ареал закликаний скласти одну з основних характерис-
тик нової європейської ідентичності. 
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РАЦІОНАЛЬНА РЕКОНСТРУКЦІЯ КОНЦЕПЦІЇ НАУКОВИХ  
ТА ФІЛОСОФСЬКИХ ВИНАХОДІВ І.І.ЛАПШИНА 

 
Стаття присвячена аналізу феномену філософського та наукового відкриття в структурі гносеологічних процесів. 
The article is dedicated to the analysis of the phenomenon of philosophical and scientific invention in the structure of 

gnoseological processes. 
 
Гносеологічний процес можна представити як нелі-

нійну суму філософських та наукових відкриттів, що 
здійснюються у певні періоди розвитку наукового знан-
ня. Розуміння механізмів протікання цих процесів на 
макроскопічному рівні певної епохи та мікроскопічному 
рівні окремого наукового відкриття визначають актуаль-
ність цього дослідження, оскільки дозволяють провести 
раціональну реконструкцію сучасного стану гносеологі-
чних процесів. 

"Слід визнати, що мистецтво винахідливості в лю-
дей все більше легітимується, а також зростає та при-
множується разом із самими винаходами" [1] – зазначає 
відомий філософ Ф.Бекон. Російський дослідник першої 
половини ХХ століття І.І.Лапшин у фундаментальній 
праці "Філософія винаходу та винаходи в філософії" 
згідно класичної традиції аналізує феномен творчості, 
зокрема наукової та філософської, ставить важливі за-
питання, що різнобічно прояснюють аспекти технології 
здійснення наукового відкриття. У своїх дослідженнях 
науковець спирається на систему методів, серед яких 
основними виступають логічна аналітика, статистичні 
методи спостереження та аналізу творчої активності 
найвідоміших науковців та філософів, історичний метод 
та ін. Новаторською ідеєю І.І.Лапшина, яку він реалізу-
вав одним із перших, є спроба побудувати модель "ви-
находу в філософії", який є видом наукової творчості 
[2]. І.І.Лапшин аналізує розширення знання, що здійс-
нюється завдяки синтетичним судженням, та прояснен-
ня знання за допомогою аналітичних суджень. 

Предметом цього дослідження є феномен філо-
софського та наукового відкриття. 

Об'єктом аналізу виступає філософська концепція 
наукових та філософських винаходів І.І.Лапшина. 

Метою дослідження є проведення раціональної ре-
конструкції концепції наукових та філософських вина-
ходів І.І.Лапшина. Для досягнення поставленої мети 
вирішуються такі завдання: 

 проаналізувати раціональну та ірраціональну скла-
дові наукових та філософських винаходів у концепції 
І.І.Лапшина; 

 дослідити феномен наукового та філософського 
відкриття на макрорівні та мікрорівні. 

Для сучасних філософських досліджень вживання 
терміну "винахід" є досить незвичним, частіше за все 
пишуть про наукове відкриття, якщо справа стосуєть-
ся теоретичних досліджень, або про технічні винаходи у 
прикладних дослідженнях. Проведемо аналіз розмежу-
вання термінів "відкриття" та "винахід" у концепції 
І.І.Лапшина. Джерелом відкриття, на думку науковця, 
слугує гіпотеза, яку потім перевіряємо та встановлюємо 
її істинність емпіричним шляхом. Винаходи, на відміну 
від відкриттів, з'являються завдяки "штучному поняттю, 
допоміжній конструкції думки, яка має суто "інструмен-
тальне" значення, є лише евристичною спритністю, ме-
тодологічним прийомом" [3], без занурення в емпіричну 
сферу досліджень. Нове знання, яке здобуваємо емпі-
ричним шляхом, у результаті дослідів, експериментів – 
це відкриття, а якщо в науковій чи філософській діяль-
ності використовуються раціональні методи, то резуль-
татом таких досліджень є винаходи. Будь–який винахід 

є результатом творчої праці людини. Стрижнем відкрит-
тя, наукового чи філософського, виступає новий вина-
хід думки. Результатом відкриття, стверджує науковець, 
завжди є конструювання нового наукового поняття. Мо-
жна виділити структурні елементи наукового відкриття 
таким чином: першим етапом є раціональна творча ак-
тивність суб'єкта, другим етапом є сам факт відкриття, і, 
нарешті, підсумковим, третім етапом як результатом 
відкриття є нове наукове поняття з чітко визначеним 
змістом та обсягом. В якості універсального з широким 
значенням І.І.Лапшин пропонує вживати більш загаль-
ний, з його точки зору, термін "винахід", оскільки таким 
чином акцент зміщується в бік творчих активних момен-
тів людської думки, розуму, раціональності. Певним 
чином І.І.Лапшиним ототожнюються процес реалізації 
наукової винахідливості з конструюванням наукового 
поняття. Переважно завдяки яким чинникам реалізуєть-
ся наукова винахідливість суб'єкта? Дослідник актуалі-
зує три групи чинників: складну сукупність людських 
нахилів та інстинктів, задоволення життєвих потреб та, 
найголовніше, вільну гру творчих здібностей. 

Будь–яка сучасна наукова теорія повинна бути об-
ґрунтованою в екзистенціальному вимірі. Науковець 
аналізує гносеологічні процеси саме з такої точки зору. 
Він досліджує питання можливості обґрунтування здійс-
нення наукового та філософського винаходів, спираю-
чись на більш ранні філософські концепції. У концепції 
Аристотеля є намагання відповісти на запитання щодо 
можливості моделювання філософського відкриття. Він 
ставить такі запитання: "Розсудок, що володіє запасом 
раніше отриманих знань, формулює проблему: Чого я 
хочу? Від чого це залежить? – запитує здібність су-
дження. Що з цього слідує? – запитує розум". У струк-
турі наукового відкриття, згідно Аристотеля, фігурують 
розум, розсудок та здібність судження [4]. 

Питання про принципову можливість здійснення на-
укового відкриття ставить у своїх працях І.Кант. Він фо-
рмулює важливу філософську проблему в такій формі: 
чи є можливими синтетичні апріорні висловлювання? 
Ця проблема є багатоплановою, і, по–суті, визначає 
інші фундаментальні запитання, серед яких виділимо 
таке: "Яким чином здійснюються відкриття в областях 
математики, чистого природознавства, філософії?". 
Якщо звернутися до силогістичної форми виведення 
нового знання, то будь–яке наукове відкриття є мірку-
ванням з одним чи двома синтетичними засновками, і, 
як наслідок, має синтетичний висновок. Більший засно-
вок співставляється з раніше накопиченим знанням, яке 
знаходиться в розпорядженні розумі та пам'яті науко-
вця. Менший засновок відповідає винахідливості, про-
никливості, здібності суб'єкта до міркування. У наш час 
таку структуру наукового відкриття можна експлікувати 
як кальку, занадто спрощену схему, яка є однією зі 
спроб побудувати модель наукового відкриття. 

І.І.Лапшин формулює на підставі класифікації Мезо-
на (Mason) два типи побічних імпульсів, які можуть 
сприяти "інтенсивній, але вільній грі творчих розумових 
сил винахідників певної епохи" [5]. Першим є той, який 
задовольняє потреби, що діють із середини назовні. 
Другим – той, що спрямований у протилежному напрям-
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ку – він викликаний поштовхом ззовні всередину. Вина-
хідливість завжди розвивається згідно першого з вище-
названих напрямків – від творчих потенцій духу людини 
до його зовнішніх актуальних проявів. Без наявності 
творчої гри духовних сил людини, що ґрунтуються на її 
розумові, спритності, працездатності, цілеспрямованос-
ті, цих латентних до певного часу можливостей суб'єк-
та, що включається у гносеологічні процеси, науковий 
винахід є неможливим, якими сильними не були б зов-
нішні мотиваційні чинники. 

Відмінною особливістю аналізу дослідником науко-
вої творчості є те, що він, по–перше, досліджує фено-
мен наукового відкриття на двох якісних рівнях: макро-
рівні та мікрорівні, та, по–друге, спирається на дефіні-
цію винаходу як удосконалення [6], віддає перевагу по-
ступовості, неперервності, наступності гносеологічних 
процесів перед розривним, стрибкоподібним їх тлума-
ченням. Стрижень своєї філософської концепції науко-
вих та філософських винаходів дослідник формулює, 
посилаючись на "розумні слова Пуанкаре": "Слід порів-
нювати розвиток науки не з перебудовою міста, у про-
цесі якої старі будівлі беззастережно знищуються, а з 
неперервною еволюцією зоологічних типів, які знахо-
дяться у безперервному розвитку, причому стають не-
впізнанними для ока недосвідченого, але досвідчене 
око завжди знаходить у них сліди попередньої праці 
минулих віків" [7]. Практична експлікація такого підходу 
на макроскопічному рівні актуалізується у моделі гене-
зису розвитку технічних винаходів, запропонованих Ме-
зоном, від використання природних предметів у первіс-
них суспільствах до високотехнологічних винаходів 
ХХІ століття, які здійснюються майже виключно велики-
ми колективами професіоналів. Він виділяє фундамен-
тальні етапи процесу становлення відкриття у сучасно-
му постнекласичному тлумаченні таким чином: 1) кори-
стування природними предметами; 2) легка модифіка-
ція цих предметів; 3) модифікація, в результаті якої 
предмет набуває нового призначення; 4) дублювання 
різноманітних форм та структур на різних матеріалах; 
5) вміння змінювати форми предметів для їх застосу-
вання за різними призначеннями; 6) застосування ру-
шійної сили, наприклад електричної; 7) моделювання 
машиною людської активності; 8) збільшення людської 
сили механічною; 9) кооперативний апарат, що потре-
бує участі великої кількості людей [8]. На мікрорівні 
І.І.Лапшин виділяє якісну періодизацію, що її проходить 
будь–яке окремо взяте відкриття в процесі свого гене-
зису. Науковець справедливо зазначає, що кожне на-
ступне відкриття ґрунтується на попередніх, легітимує 
гносеологічне пізнання як неперервне удосконалення 
винаходів. Кожне відкриття вдосконалюється завдяки 
синтезу: 1) детермінованої компоненти як неперервної 
інтеграції ледь помітних змін; 2) творчої компоненти, 
що реалізується у вигляді розривних процесів, стриб-
ків, що відбуваються від одного відкриття до іншого, 
яке має вищий у порівнянні з попереднім винаходом 
порядок. Науковець уводить конструктивне поняття 
генеалогічного дерева винаходів, аналіз кожного з 
яких, безперечно, сприяє розумінню структури винахо-
дів більш високих порядків. І.І.Лапшин виявляє тенде-
нцію прискорення приросту кількості наукових відкрит-
тів у процесі розвитку науки ХХ століття. Цей феномен 
він пояснює більш значним соціологічним розширен-
ням комбінаційного поля творчої фантазії як у науко-
вій, так і в філософській сферах. 

Таким чином, на макрорівні гносеологічний процес, 
основними якісними елементами якого виступають філо-
софські та наукові відкриття, є неперервним, а на мікро-
рівні – включає неперервну та розривну компоненти, які 
знаходяться між собою у відношенні доповняльності. 

І.І.Лапшин виокремлює важливі тенденції функціо-
нування процесів здійснення наукового та філософсько-
го відкриттів. Однією з них є феномен одночасності 
здійснення відкриттів обох типів. В якості прикладів у 
сфері математичних наук можна актуалізувати одноча-
сні відкриття аналітичної геометрії Р.Декартом та 
П.Ферма, математичного аналізу, зокрема диференціа-
льного та інтегрального числень, І.Ньютоном та  
Г.-В.Лейбницем, неевклідових геометрій М.Лобачевсь-
ким, К.Гауссом та Б.Риманом. У царині філософії також 
можна спостерігати явище одночасності винаходів. 
Дж.Берклі та А.Кольєр у 1710 році незалежно один від 
одного одночасно спростовують принцип догматичного 
реалізму, тобто доводять, що поняття матерії, яка не 
може бути ніким пізнаною, містить у собі внутрішнє про-
тиріччя. Важливим є той факт, що ці науковці застосо-
вують різні підходи до виявлення такого доведення: 
А.Кольєр спирається на антиномії нескінченності прос-
тору та часу, а Дж.Берклі спирається на філософську 
концепцію Дж.Локка. Дійсно, чому важливі наукові від-
криття здійснюються декількома науковцями майже в 
один і той самий момент часу? При аналізі цього питан-
ня дослідник виходить із класифікації Ф.Ментре, згідно 
якої одночасність наукових винаходів може визначатися 
тільки одним із трьох несумісних чинників: 1) випадко-
вим збігом; 2) навмисною змовою науковців; 3) соціаль-
ним детермінізмом. Перші два чинники відкидаються як 
неможливі, тому, згідно схеми заперечно–ствердного 
модусу розділово–категоричних міркувань, істинним є 
третій. Під соціальним детермінізмом слід розуміти той 
факт, що майже всі науковці, що живуть в одні часи і 
мають одну й ту саму або споріднені спеціальності, ви-
ходять у своїй творчості з аналогічних засновків, тому є 
цілком природним, що вони отримують аналогічні ре-
зультати [9]. Одним із найбільш значущих факторів, що 
виділяє науковець, є культурний та філософський рі-
вень епохи. І.І.Лапшин зазначає, що про значущість цієї 
компоненти розмірковує ще В.Гегель і називає її "ста-
ном світу". Завдяки таким основам, стверджує дослід-
ник, у науковців існують "однорідні соціологічні умови 
для комбінаційного поля творчої фантазії" [10]. 

У процесі моделювання філософського винаходу важ-
ливим чинником є встановлення вихідного пункту філо-
софської винахідливості. Дослідник виділяє найважливіші 
тенденції у проявленні філософських обдарувань: 

 пробудження філософського обдарування зав-
жди має в якості опори спеціальну галузь знань. 
І.І.Лапшин досить докладно вивчає механізм пробу-
дження філософського інтересу на релігійному (М.Ав-
релій, Д.Бруно, С.Кіркегор, В.Соловйов, С.Трубецький, 
Г.Фіхте, Ф.Шелінг, Б.Якобі та ін.), психологічному (А.Бен, 
Е. де Сен-Дені, Мен–де–Біран та ін.), природничо–іс-
торичному (Ф.Бекон, Ж.Д'Аламбер, Д.Прістлі, Г.Фехнер 
та ін.), історичному та політичному (І.Бентам, В.Гегель, 
Т.Гоббс, Д.Міль, Д.Юм та ін.), естетичному (Ф.Ніцше, Пла-
тон та ін.), математичному (Р.Декарт, С.Джевонс, К.Дю-
рінг, Г.Лейбниць, Б.Паскаль, Х.Фріз та ін.) грунті. Для 
цього дослідження актуальним є аналіз джерел філо-
софської обдарованості, що ґрунтується на математич-
них знаннях. Знання з математики Р.Декарта у п'ятнад-
цятирічному віці були більш ґрунтовними, аніж у його 
вчителів. Г.Лейбниць завдячує тому, що в процесі неке-
рованої самоосвіти він завжди від самого початку ви-
вчення кожної дисципліни здійснював пошук чогось но-
вого як інваріанти будь–якого знання. Він пише: "З поча-
тку занять логікою та філософією я по необхідності 
прийшов до думки, яка заслуговує на подив, що можна 
виокремити алфавіт думок (тобто раціоналізувати 
сферу мислення – Л.Ш.), і що в процесі комбінування 
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букв цього алфавіту та аналізу складених із них слів 
можна все вивести і все пояснити" [11]. Б.Паскаль у роки 
юності зробив математичні відкриття в областях комбіна-
торного аналізу (теорія сполучень) та аналітичної геоме-
трії (конічні перерізи). C.Джевонс, К.Дюрінг та Х.Фріз у 
дитинстві захоплювалися математикою, зокрема алгеб-
рою та аналізом. Останній із них ще в дитинстві займав-
ся пошуками раціонального доведення реальності зов-
нішнього світу: "Я дійшов до однієї власної думки: можна 
геометрично довести об'єктивну реальність наших уяв-
лень, оскільки при вимірюванні ми можемо необхідно 
визначити положення будь–якого предмету. Однак, по-
всякчас міркуючи про це, я ясно зрозумів, що ми при 
цьому лише фіксуємо наші уявлення про предмети, а не 
саме буття останніх, незалежно від наших уявлень" [12]; 

 філософи завжди наділені декількома інтересами. 
При цьому у найгеніальніших з них – Платона, Аристоте-
ля, Г.-В.Лейбниця та інших, – обдарованість має місце у 
різних степенях майже у всіх областях знань, тобто є 
універсальною. Головний інтерес відповідає найбільш 
сильній рисі майбутньої філософської творчості; 

 філософи демонструють перші спроби творчості 
переважно у ранньому віці – приблизно в 13–15 років. 

Одним із важливих чинників здійснення наукового та 
філософського винаходу в концепції І.І.Лапшина є па-
м'ять суб'єкта, що є учасником гносеологічного процесу. 
В якості важливих для здійснення наукового чи філо-
софського винаходів він виділяє механічну, інтелектуа-
льну та інтуїтивну компоненти пам'яті. Дослідник ствер-
джує, що для наукової творчості необхідним є раціона-
льний елемент, що дозволяє вільно оперувати багато-
чисельними поняттями, мати розвинуті здібності до абс-
трагування тощо. Він виділяє два протилежних полюси 
пам'яті – неорганізовану та організовану. Щодо філосо-
фів, то відомі багаточисельні випадки, коли сильна в ди-
тинстві механічна пам'ять трансформується з часом у 
менш сильну, але більш організовану, при цьому розви-
ваються компоненти уважності та інтелектуальності. Ін-
телектуальний момент експлікується в тому, що процес 
запам'ятовування протікає згідно деякого плану, запам'я-
товуються цілісні думки згідно відомої логічної системи, 
накладаються на неї, як на кальку, тобто відбувається 
раціоналізація процесу вивчання та аналізу певної про-
блематики. Науковець розглядає кореляцію чистої інте-
лектуальної пам'яті, яка є необхідною логічною складо-
вою процесів мислення, та чистої чуттєвості. Важливість 
інтуїтивної пам'яті дослідник аргументує так: "Наявність 
інтуїтивної пам'яті разом з високим та різнобічним розу-
мовим розвитком утворюють проникливість" [13]. 

Важливим для здійснення винаходу є дар комбіну-
вання, що есплікується у мистецтві наближувати між 
собою розрізнені та уособлені ряди думок та фактів. 
Науковець прагне з'ясувати відповідь на важливе запи-
тання: "Від чого залежить імовірність вдалого набли-
ження, співставлення двох ідей у творчому процесі, 
ідей, які раніше ніколи не співставлялись?". Основними 
чинниками є такі: 

 сильна від природи та правильно організована 
шляхом регулярних тренувань пам'ять. Завдяки їй за-
безпечується яскравість, контрастність образів та вира-
зність думок, що комбінуються; 

 широта комбінаційного поля уяви, що включає раці-
ональні компоненти – глибину та обширність розуму; 

 рухливість, динамічність елементів у комбінаційно-
му полі уяви. Фантазія філософа комбінує думки, що спря-
мовані до відомої йому значимої мети, при цьому кожна з 
них набуває статусу впорядкованої логічної єдності. 

Окрім раціональної, І.І.Лапшин виокремлює ірраціо-
нальну компоненту у здійсненні наукових винаходів. За 
його переконанням, їх необхідною початковою умовою 
виступає сумнів. "Сумнів є станом коливань нашої дум-
ки між ствердженням та запереченням, яке стосується 
справжності будь–якого факту чи істинності будь–якого 
співвідношення між думками", – так визначає сумнів 
дослідник. Для філософії науки важливою є, насампе-
ред, така форма сумніву, як скептицизм. Саме скептик 
сумнівається в основах пізнання, в реальності матерії 
тощо, тобто найбільш загальних початках, аксіомах на-
шого знання та діяльності. Важливо, що вчений наполя-
гає на пізнавальному характері стану сумніву: "В основі 
будь–якого сумніву знаходиться питання, проблема, і 
можна не тільки страждати сумнівом, а застосовувати 
його як метод. Цим здавна користуються математики у 
вигляді так званого reduction ad absurdum. Саме таким 
шляхом конструктивного сумніву Р.Декарт прийшов до 
славетного твердження "Cogito, ergo sum". Проаналізує-
мо інший приклад. Нехай задано два трикутники, їх осно-
ви і кути при основі є рівними. Чи є рівними самі трикут-
ники? Висловлюємо сумнів у істинності цього тверджен-
ня. Тоді накладаємо один із трикутників на інший так, 
щоб їх основи співпали. Ставимо запитання про співпа-
дання їх вершин. Існують три можливості: трикутники 
співпадуть, або вершина першого знаходиться у другому 
або поза другим; але останні можливості відкидаються, і 
ми приходимо до висновку, що трикутники є рівними. 
Таким є методологічний сумнів, який часто використову-
ється філософами для встановлення істини" [14]. На 
думку І.І.Лапшина, існують різні типи істини, зокрема, 
космічна істина, яку він називає вселенською; теоретична 
істина, яку він називає правдою–істиною; моральна істи-
на, художня істина тощо. Щодо трьох останніх, то науко-
вець використовує дуальний підхід їхнього розуміння. З 
одного боку, кожна з них має бути єдиною, тобто носити 
абсолютний характер. З іншого боку, "все ж вони є бага-
тогранними та багатобарвними, підходи до їхнього осяг-
нення різняться між собою" [15]. 

Для скептиків характерними рисами є прагнення до 
різноманіття у філософському пізнанні, концентрація 
уваги на змінному, мінливому, індивідуальному на проти-
вагу сталому, стійкому, універсальному, прагнення звести 
до ще більш очевидного те, що для інших є й так очевид-
ним. Так, філософська та наукова концепція Г.Лейбниця 
ґрунтується на принциповій неможливості віддати пере-
вагу несумісним поглядам Аристотеля чи Демокріта. В 
інтелектуальній області причиною скепсису філософ на-
зиває невідповідність між процесами накопичення знань 
та його концентрації. Поверхневий універсалізм будь–
якого дилетанта з одного боку, та вузька спеціалізація 
однобокого спеціаліста, з іншого боку, є сприятливими 
чинниками для розвитку скептичних тенденцій. 

Можна провести таку типологію винахідників: талант, 
що спостерігає, характеризується сприймаючою фантазі-
єю та індуктивним розумом; винахідливий талант має 
комбінуючу фантазію та індуктивний розум; аналітичний 
талант проявляється як сприймаюча фантазія та дедук-
тивний розум; спекулятивний талант має комбінуючу 
фантазію та дедуктивний розум. Ця типологія, безпереч-
но, є спрощеною та схематичною й відображає окремі 
суттєві характеристики відомих науковців та філософів. 

У структурі наукового та філософського винаходу 
І.І.Лапшин виокремлює синтез раціонального та ірраці-
онального періодів. Раціональний залежить від розуму, 
він здійснюється суб'єктом пізнання навмисно. Цей етап 
може продовжуватися тривалий час у вигляді цілеспря-
мованого опанування відповідними знаннями, інтелек-
туальними навичками, усвідомлення чіткості понять, 
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засвоєння різних технічних прийомів і синтезу всього 
цього у дещо цілісне. Суб'єкт здобуває впевненість у 
обґрунтованості та стійкості отриманих знань. Ірраціо-
нальний період характеризується стихійністю, недетер-
мінованістю. Він може есплікуватись у вигляді гри конс-
труктивної уяви, яка відбувається відкрито, наяву, або 
латентно, наприклад, під час сну. Відкриття у вузькому 
смислі можна уявити як вдалу комбінацію ідей, яку мо-
жна отримати раціональним шляхом, якщо математич-
но перебрати всі можливі типові комбінації ідей, або 
нераціональним, завдяки випадковому збігу. Найчасті-
ше відбувається синтез вищеописаних процесів. 

І.І.Лапшин аналізує синтез, єдність, доповняльність 
двох протилежних підходів до діяльності науковців. Згі-
дно першого з них, наукова робота – це "розумовий, 
неперервний, методичний процес акумуляції знань" 
[16]. З іншого боку, геніальні дослідники відкривають 
важливі закономірності не детерміновано, непередба-
чувано, розривним шляхом. Дослідник стверджує, що 

кожен із описаних шляхів не може існувати самостійно, 
окремо, навпаки, кожен із них необхідно визначає існу-
вання іншого. Не прогнозовані здогадки можуть розріз-
нятися за своєю значимістю і виникати на будь–якому 
кроці наукової роботи: "Праця, що здається абсолютно 
механічною (збирання фактів), не виключає в будь–який 
момент її виконання тих чи інших удосконалень техніки 
праці, яка грунтується на здогадливості робітника, а 
найнеочікуваніші співставлення є лише результатом 
багаторічної конструктивної неперервної роботи" [17]. 
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КОНЦЕПЦІЯ ДЕМІУРГІЧНОЇ ВЛАДИ І КРИТИКА СОЦІАЛЬНО–ПОЛІТИЧНОГО ВЧЕННЯ 

ПЛАТОНА В РАДЯНСЬКІЙ ІСТОРИКО–ФІЛОСОФСЬКІЙ ТРАДИЦІЇ 
 
В статті автор розглядає особливості дослідження соціально–політичного вчення Платона в радянській істори-

ко–філософській традиції. Звертається увага на неможливість адекватного розуміння поглядів Платона на організа-
цію суспільства, виходячи лише із форм політичного устрою. Підкреслюється важливість комплексного аналізу вла-
ди як деміургічної, творчої сили. 

The author considers features of research of Plato's social and political doctrine in the Soviet historical–philosophical 
tradition. It is paid attention to impossibility of adequate understanding of sights Plato's on the organization of a society, 
proceeding only from forms of a political system. Authors emphasize the importance of the complex analysis of power as 
demiurgical, creative force. 

 
Постать Платона, його вчення постійно привертали 

до себе неабияку увагу. Як зазначав в "Історії західної 
філософії" відомий англійський філософ, математик і 
громадський діяч Бертран Рассел: "Платон і Арісто-
тель – найвпливовіші з усіх філософів, чи то античних, 
чи то середньовічних, чи то новітніх; із них двох Пла-
тон мав на наступні сторіччя більший вплив" [1]. Важ-
ливе місце Платона в історії світової культури підкрес-
лював і видатний радянський дослідник античної фі-
лософії В.Ф. Асмус. Зокрема він зазначав: "Платон – 
один із вчителів людства" [2]. 

Але, не зважаючи на значний вплив платонізму на 
світову культуру (або, навпаки, саме тому), розуміння 
філософії Платона і ставлення до неї представників 
різних історико–філософських шкіл відрізняється стро-
катістю і різнобарвністю. Тут ми можемо побачити як 
прихильників його поглядів, так і завзятих супротивни-
ків. Ці протилежні позиції визначаються багатьма фак-
торами: і предметом, і аспектом розгляду, і вихідною 
концептуальною позицією дослідника. 

Як зазначав Ю. Шичалін, "Діалоги Платона не міс-
тять завершеної філософської системи. Це робить над-
звичайно складною проблему адекватного викладення 
платонівського вчення" [3]. Традиційно головним у фі-
лософських поглядах Платона вважається вчення про 
ідеї. З цієї точки зору розглядається теорія пізнання, 
космологія, етика, вчення про людину і державу та ін. 
Але така "систематизація" і "класифікація" часто при-
зводять до спрощення поглядів видатного грека, втрати 
смислового наповнення діалогів на догоду формально-
му упорядкуванню. Через це, часто, цілі частини творів 
Платона, позбавлені контексту, вважаються дослідни-
ками штучними і непотрібними вставками. Більше того, 
соціально–політичні погляди Платона зводяться до зо-
внішніх форм організації влади в державі – фактично до 

форм політичного устрою. Цю рису ми можемо спосте-
рігати в оцінці поглядів Платона на організацію суспіль-
ного життя, що була характерна для радянської істори-
ко–філософської науки. 

Ціллю даної статті є спроба окреслити основні риси 
аналізу соціально–політичного вчення Платона в ра-
дянській історико–філософській традиції, а також ево-
люцію її методологічних підходів. На основі цього пока-
зати обмеженість і непродуктивність зведення вчення 
про суспільство лише до розгляду форм організації 
влади, що відображається у політичному устрої. 

Огляд публікацій радянських дослідників, присвяче-
них соціально–політичному вченню Платона, доцільно 
почати із статті Ф.Х. Кессіді "Вивчення філософії Пла-
тона в СРСР", яку було надруковано у ювілейному збір-
нику "Платон і його епоха" (1979 р.). В ній автор показує 
основні етапи і досягнення у дослідженні вчення Плато-
на радянськими істориками філософії. 

На початку огляду Ф.Х. Кессіді зауважує, що порівняно 
із великим обсягом літератури про Платона, яка щорічно 
з'являється у світі, кількість публікацій в СРСР, починаючи 
з 1917 року, залишається відносно невеликою [4]. 

Як зазначає Ф.Х. Кессіді, в перші роки Радянської 
влади в наукових колах, що займалися вивченням ан-
тичної суспільної і філософської думки, набули особли-
вої актуальності проблеми так званого античного соціа-
лізму і комунізму і в першу чергу питання про утопію 
Платона і про положення станів у його "ідеальній" дер-
жаві. Ця проблематика, яка турбувала дослідників ще 
на початку XX століття, активно розроблялась і в ранній 
радянській філософській літературі [5]. 

З огляду на поступову переорієнтацію у 1920–х ро-
ках методології радянської історико–філософської 
науки з "ідеалізму" на "матеріалізм", Ф.Х. Кессіді вва-
жає за можливе умовно поділити вивчення філософії 
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Платона в СРСР на три періоди. У першому періоді 
(який припадає на 1920–і роки) філософія Платона 
була предметом дослідження головним чином філо-
софів–немарксистів. У другому періоді (приблизно з 
1930–х років) вивченням Платона займалися як марк-
систи, так і дослідники, які лише нещодавно стали на 
позиції марксизму. Нарешті, до третього періоду нале-
жать праці, що написані "за останні три–чотири деся-
тиріччя" (тобто починаючи із 1940–х років) [6]. 

Як вказує Ф.Х. Кессіді, радянські публікації 1920–х – 
1930–х років часто однобічно і не достатньо об'єктивно 
висвітлювали і оцінювали вчення Платона [7]. 

Третій період в розвитку радянської історико–філо-
софської науки, початок якого Ф.Х Кессіді відносить до 
1940–х років, з точки зору сьогодення, можна було б та-
кож поділити на два етапи: до і після 1960–х років. Від-
мінність їх, як уявляється, була обумовлена, швидше, 
ідеологічними чинниками, аніж внутрішнім розвитком на-
уки. (Вплив сталінізму на філософські та історико–філо-
софські дослідження в Радянському Союзі докладно роз-
глядає О. Огурцов у статті "Придушення філософії" [8]). 

На першому етапі (до 1960–х років) головна увага 
приділялася дослідженню Платона як творця системи 
об'єктивного ідеалізму (і ворога античного матеріаліз-
му), хоча зверталася увага і на соціально–політичні ідеї, 
які загалом, якщо оцінювалися, то – негативно. 

Так, в одному з перших радянських філософських 
словників ("Короткий філософський словник" під редак-
цією М. Розенталя і П. Юдіна, видання 1939 р.) – Пла-
тон характеризується як "об'єктивний ідеаліст, ідеолог 
рабовласницької аристократії" [9]. В третьому (переро-
бленому і доповненому) виданні цього словника, в стат-
ті "Платон" зазначається: "В галузі соціально–політич-
них питань Платон висунув теорію, метою якої було 
обґрунтувати вічне панування аристократії… Він не до-
пускав ніякої участі народних мас, "демосу", в управлін-
ні державою. Демократію він вважав нижчою формою 
державного устрою. Ідеальним устроєм є, на його дум-
ку, аристократична республіка". Далі автори статті на-
водять цитату із твору К. Маркса "Капітал", яка, на довгі 
роки, визначила ставлення радянської історико–
філософської науки до платонівської теорії держави: 
"Оскільки в республіці Платона поділ праці є основним 
принципом будови держави, вона являє собою лише 
афінську ідеалізацію єгипетського кастового ладу" [10]. 

Вищезазначена цитата наводилася і в багатьох ін-
ших радянських публікаціях присвячених філософії 
Платона (наприклад, цей вислів Маркса є однією з про-
відних тез і у статті "Платон" в "Філософському словни-
ку" під редакцією І.Т. Фролова, видання 1980 р.) [11]. 
Хоча, у більш пізніх публікаціях, таких як, скажімо, "Курс 
лекцій по історії стародавньої філософії" А.М. Чани-
шева, автор, не згадуючи Маркса, фактично полемізує з 
ним: "Однак нерівність людей в принципі не спадкова 
(цим стани Платона відрізняються від індійських варн і 
взагалі від каст)" [12]. 

Не лише у коротких словникових статтях, а й у істо-
рико–філософських нарисах радянських часів перева-
жає негативне ставлення до соціально–політичних та 
етичних поглядів Платона (і, часто, до нього самого). 
Так, наприклад, в "Історії філософії" (видання 1940 р., 
том 1) зазначається: "У своєму вченні про державу Пла-
тон виступив проти античної демократії взагалі, проти 
афінської демократії зокрема, прагнучи теоретично об-
ґрунтувати таку форму рабовласницької держави ("іде-
альна держава"), яка найбільш відповідала б класовим 
інтересам давньогрецької аристократії IV ст. до н.е., в 
період кризи афінської демократії". І далі: "Цю "ідеальну 
державу" Платон протиставив античній демократії, яка 

допускала народ до участі в політичному житті, в дер-
жавному управлінні. Платон вважав, що державні фун-
кції можуть виконуватися лише аристократами як кра-
щими і наймудрішими громадянами. Землероби ж і ре-
місники повинні сумлінно виконувати свою роботу, але 
їм не місце в державних органах. Платон намагається, 
таким чином, увічнити експлуататорський лад, відділен-
ня розумової праці від праці фізичної, поділ на паную-
чих і підлеглих" [13]. 

Так само негативно оцінюються соціально–політичні 
та етичні погляди Платона, як "ворога афінської рабо-
власницької демократії", в "Історії філософії" (видання 
1957 р., том 1) [14]. 

З 1960–х років у радянській літературі поступово 
відбувається зміна ставлення до Платона та його вчен-
ня (у тому числі і соціально–політичного): більше уваги 
приділяється висвітленню особливостей вчення і мен-
ше – огульній, однобічній критиці. Так О.Ф. Лосєв в 
статті "Платон", що увійшла до "Філософської енцикло-
педії" (том 4, видання 1967 р.), хоч і характеризує вчен-
ня Платона про державу як "реакційну утопію", але, 
трохи нижче, наводить міркування, які, якщо й не 
спростовують, то, в усякому разі, корегують попере-
дній різкий вислів: "Хоча Платон обгрунтовував… 
вчення про законність суспільної нерівності, все ж його 
концепція мала небагато спільного з рабовласницькою 
аристократією. Землероби і ремісники у нього не раби, 
але вільні; філософи і воїни не аристократи, але носії і 
втілювачі в життя загального ідеалу вічної мудрості. В 
творах Платона (Theaet. 175 a–e) міститься навіть зле 
знущання над тими, хто вихваляється своєю родовиті-
стю, перераховує своїх предків і на цій підставі відді-
ляє себе від інших" [15]. Так само, відносно "виваже-
ним" є розділ про Платона в "Короткому нарисі історії 
філософії" (видання 1971 р.) [16]. 

Значним етапом стала публікація у 1968–1972 рр. зі-
брання творів Платона в 3–х томах (під загальною редак-
цією О.Ф. Лосєва і В.Ф. Асмуса), яка супроводжувалася 
ґрунтовним критичним і довідковим апаратом [17]. 

Публікації 1970–х–1980–х років підсумовують досяг-
нення радянської історико–філософської науки у дослі-
дженні філософії Платона. Серед них: книги "Антична 
філософія" і "Платон" В.Ф. Асмуса [18; 19], "Антична 
філософія" О.С. Богомолова [20], "Курс лекцій по ста-
родавній філософії" А.М. Чанишева [21], "Історія анти-
чної естетики. Софісти. Сократ. Платон" О.Ф. Лосє-
ва [22] та ін. Особливо цікавою, з точки зору варіатив-
ності в можливій інтерпретації вчення Платона, є стаття 
О.Ф. Лосєва "Платонівський об'єктивний ідеалізм і його 
трагічна доля" [23]. В ній ставиться питання про необ-
хідність відходу від спрощеної інтерпретації Платона, 
зокрема, його соціально–політичних поглядів. 

Повертаючись до загального огляду радянських пу-
блікацій, присвячених соціально–політичному вченню 
Платона, потрібно зазначити ще одну їх характерну 
особливість: автори, часто, приділяли велику увагу об-
ґрунтуванню відмінності між утопією Платона і соціалі-
змом (комунізмом) [24; 25; 26]. Ця проблематика, що 
стала популярною ще у першій третині XX ст., набуває 
нового змісту у повоєнний час. Як здається, причиною 
цього були, зокрема, популярні твори відомих західних 
філософів, написані під впливом ідей антифашистсько-
го демократичного руху. Це, в першу чергу, твір Карла 
Поппера "Відкрите суспільство та його вороги" [27]. 
В ньому автор проводить історичні паралелі між вчен-
ням Платона – з одного боку, і фашизмом та комуніз-
мом – з іншого, зараховуючи обидва до тоталітарних 
режимів. Така позиція стала загально–прийнятою у за-
хідній суспільно–політичній думці. Наприклад, у "Слов-
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нику по правах людини" (виданий в Нідерландах у 1994 
році) "тоталітаризм" визначається як політична ідеоло-
гія абсолютної влади. Втіленнями його, на думку авторів 
словника, є державний соціалізм, комунізм, нацизм, 
фашизм і мусульманський фундаменталізм [28]. Крити-
кує погляди ворогів демократії і Бертран Рассел у книзі 
"Історія західної філософії" (зокрема, розділи XII–XIV, 
присвячені Платону) [29]. 

Характерною рисою публікацій радянських дослід-
ників др. пол. 1970-х – 1980-х років є їх неоднозначне 
ставлення до вчення Платона, яке, в цілому, набуває 
форми протиріччя, дилеми. З одного боку – у Платона 
стверджуються високі етичні ідеали (апологія рівності і, 
навіть, соціалізму), з іншого – він "ідеолог аристократії", 
антидемократ. Як можна побачити, цю дилему в оцінці 
вчення Платона у радянській історико–філософській 
науці так і не було розв'язано. Проблема залишилася. 
Вона була тільки відставлена у бік, і на ній все менше 
акцентували уваги. Кінець кінцем, серед багатьох до-
слідників античної філософії поширилася тенденція не 
ставити її взагалі. Показовою, з точки зору "деідеологі-
зації" (відходу від будь–яких оціночних суджень), є стат-
тя Ю. Шичаліна "Платон", яка була розміщена в "Філо-
софському енциклопедичному словнику" (видання 
1983 р.) [30]. Варто зауважити, що і в сучасних вітчиз-
няних публікаціях, які присвячені Платону, спостеріга-
ється ця тенденція – не звинувачувати Платона в неде-
мократичності, чи приписувати йому комуністичні по-
гляди, а звертати увагу на висвітлення особливостей 
його філософії [31; 32]. 

Інший методологічний підхід до розгляду соціально–
політичного вчення Платона можливий за умов виді-
лення не формальних умов організації суспільного жит-
тя, а у виході за їх межі, у визначенні сутнісних рис вла-
ди. До них, на нашу думку, належить її деміургічність. 

О.Ф. Лосєв, характеризуючи об'єктивний ідеалізм Пла-
тона, звертає увагу на вчення про ідею як породжуючу 
модель. Він зазначає, що в діалозі "Тімей" не лише весь 
світ, а навіть і усі боги конструюються на основі принципу 
породжуючої моделі. Адже і боги, і світ виникають із 
paradeigma (перекладається як "модель", "зразок") і з 
demioyrgos (буквально означає "майстер"). "Як же можна, 
– зазначає О.Ф. Лосєв, – тлумачити інакше цю взаємодію 
"зразка" і "майстра", як не "породжуючою моделлю" [33]. 

Із цього вчення органічно випливає концепція деміу-
ргічної влади. Прояв такої влади в державі спеціально 
досліджується і викладається Платоном у першій книзі 
діалогу "Держава" [Держава, I, 338 c – 347 c]. 

При цьому Платон не зупиняється на якійсь окремій 
формі політичного устрою. Навіть більше, він як би 
оглядає їх, часто критикуючи. Те, що так важливо для 
істориків філософії: "демократичність" чи, навпаки, "не-
демократичність" Платона, для нього самого лише мо-
жливі форми реалізації деміургічної влади. А якщо він і 
вважає якусь з них більш доцільною, то лише виходячи 
із відомих нам розміркувань. 

В чому смисл цієї концепції, і яким чином вона об-
ґрунтовується? 

В діалозі "Держава" Платон змальовує два погляди 
на цілі державної влади, які набувають рис "держави 
Платона" (яку захищає Сократ) і "держави Фрасімаха" 
(софіста, співрозмовника Сократа). В першій – метою 
існування влади є піклування про підлеглих, в другій – 
про самих правителів. Влада у Фрасімаха схожа на 
крадія, який забирає те, що не плекав і не вирощував, 
жне те, чого не сіяв. Це стороння сила, яка не має цін-
ності для держави, і швидше у всьому заважає, ніж 
приносить користь, а якщо й приносить – як вважають 
Фрасімах і Сократ – то лише собі. 

В "платонівській державі" влада є тим, що структу-
рує соціальний простір, організовує його. Вона є твор-
чим початком – "деміургом". 

Деміургічну владу Платон розуміє досить широко. 
Це не лише влада політична (якогось певного класу чи 
соціальної групи). Деміургічна влада як творча сила при-
таманна і Творцю космосу, і реміснику. Взагалі, на думку 
Платона, влада можлива лише як влада деміургічна. 

Зрозуміло, з такої позиції не важлива конкретна фо-
рма реалізації влади, важливим є лише сам її творчий 
принцип. Для його розуміння важливими є етичні погля-
ди Платона (недарма, в історико–філософських нари-
сах дослідники, як правило, викладення вчення про 
"ідеальну державу" поєднують із етикою і починають із 
неї). І, з цього погляду, не можна погодитися з І.М. На-
ховим, який вважав, що розуміння щастя у Сократа (і, 
відповідно – Платона) полягає "у багатстві, грошах та 
інших життєвих благах" [34]. З такою "етикою" можна 
побудувати, хіба що, "державу" софіста Фрасімаха, а 
ніяк не "ідеальну державу" Платона. 

Деміургічна влада в державі може бути реалізована 
лише: 1) за умов здатності правителя і 2) відповідного 
соціального устрою. 

Значення цих факторів, особливо – останнього, 
Платон рельєфно зображує на початку діалогу "Держа-
ва". У розмові між Сократом і Кефалом згадується діа-
лог, який відбувся між афінським полководцем і держа-
вним діячем, творцем морської могутності Афін Феміс-
токлом (бл. 524 – після 460) і жителем незначного ост-
рова Серіф (що завдяки бідності його жителів був 
предметом глузування заможних греків). Серіфієць га-
ньбив Фемістокла, стверджуючи, що своєю славою той 
завдячує не самому собі, а своєму місту. На що Феміс-
токл відповів: "Правда, я не став би славнозвісним, 
будь я серіфійцем, проте тобі не прославитись, будь ти 
хоч афінянином" [Держава, I, 330 а]. 

Звертаючись до діалогів Платона, ми бачимо, що конк-
ретний політичний устрій не є для нього принципово важ-
ливим. Він лише шукає той, який буде найповніше сприяти 
реалізації деміургічної влади, оскільки без нього – влада 
залишається лише бездієвою абстракцією. І якщо Платон 
надає перевагу деяким формам (наприклад, аристокра-
тичній), то не тому, що він є "ідеологом панівного класу", 
а тому, що так, на його думку, краще будуть реалізовані 
ідеали влади у суспільному житті. 

Марксистсько–ленінська методологія історико–
філософських досліджень спиралася на розуміння істо-
ричного розвитку як наслідку економічної і політичної 
боротьби класів. Проте, потрібно зазначити, що спро-
щений підхід, характерний для ранніх праць періоду 
становлення радянської історико–філософської науки, 
як можна побачити, поступово змінюється більш ґрун-
товними і багатоплановими дослідженнями. 

Класовий підхід до розгляду соціально–політичного 
вчення Платона не дозволяв вийти за межі формально-
го розгляду і обмежувався, в основному, аналізом форм 
організації політичного устрою держави, хоча і дав мо-
жливість достатньо глибоко проаналізувати саме цей 
аспект платонізму. 

Але розуміння Платона залишиться неповним і од-
нобічним, якщо не звернути увагу на глибинні мотиви і 
принципи, якими він користувався "конструюючи" свою 
"ідеальну державу". Одним із таких принципів є деміур-
гічність влади. Щоб її зрозуміти, потрібно вийти за межі 
релігії, політології, соціології, етики, хоча, безумовно, 
вона "пронизує" їх і знаходить в них свою реалізацію. 

Деміургічна влада є творчим початком, організуючим 
фактором, що діє у всіх сферах людського життя і є, у 
цьому відношенні, "космічним феноменом". Те що ми 
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називаємо "владою", не може бути уявлено інакше, ніж 
влада деміургічна. Прояв такої влади ми і спостерігає-
мо у соціально–політичному вченні Платона. 
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ОБРАЗНЕ МИСЛЕННЯ В КОНТЕКСТІ СУЧАСНОЇ НАУКИ ТА СОЦІАЛЬНОЇ ПРАКТИКИ 
 
У статті, на підставі теоретичних напрацювань та практичних впроваджень в сфері конкретних соціальних на-

ук, досліджуються відповідні інформаційно–образні технології, які вже діють в соціальній практиці. Здійснюється 
постановка проблеми та обґрунтовується необхідність філософсько–методологічних узагальнень, пов'язаних з ана-
лізом образного мислення в контексті сучасної науки та соціальної практики. 

In the given article, on the basis of theoretical development and practical application in field of specific social sciences, 
information–pattern technologies are investigated which already realize in social practice. The problem statement is carried out 
and the necessity of philosophy–methodological generalizations connected with the analysis of pattern thinking in a context of a 
modern science and social practice is proved. 

 
На сучасному етапі розвитку філософії, науки та со-

ціальної практики спостерігаються своєрідні тенденції, 
які концентруються навколо парадигмальних зміщень. 
На основі кардинальних переоцінювань феномена ра-
ціональності здійснюється трансформація в бік нераці-
ональних (ірраціональних) структур. Образна компоне-
нта мислення та тип пізнання все більше актуалізуєть-
ся. Парадигма образних архітектур мислення набуває 
особливої вагомості [1]. А тому, як на нашу думку, сут-
ність парадигмальних зрушень полягає не стільки в 
модернізації самої раціональності [2], скільки у транс-
формації раціональності та її подальше включення в 
базисні типи образного світопроникнення [3]. Саме це в 
найближчій перспективі і буде визначати зміст новітньої 
методології і технології пізнання. Цією роботою ми має-
мо на меті вказати та обґрунтувати наявність парадок-
сальної ситуації, яка склалася у вітчизняній філософії 
та методології науки. Суть її в наступному: в той час, як 
практика наукового пошуку окремих соціальних наук, 
вже в певній мірі, виробила і пропонує нові нераціона-
льного характеру форми, сучасна методологія (із–за 
невідомих причин) їх не сприймає. Більше того, в соціа-
льних науках та у відповідних видах соціальної діяль-
ності нові нераціональні форми вже діють, реалізовують 
себе в практичних аспектах. І вже зараз їх можна, на-
віть, назвати: методика образного мислення в психоло-
гії та сучасні образні педагогічні технології (ейдетика); 
політичні науки – інформаційно–образні політтехнології; 
економічні науки – економічне образне моделювання; 
науки про штучний інтелект – функціонування сучасних 
інформаційно–образних комп'ютерних систем і техноло-
гій і т.д. Тому, як бачимо, такою (альтернативною раціо-
нальному) формою ірраціонального (нераціонального) 
виступає образна компонента мислення. Скажемо бі-
льше (і це ми хочемо ще раз наголосити) проблема об-

разного в деяких конкретних науках вже давно постала і 
досліджується. І не тільки на теоретичному, але і на 
практичному рівні. І в сфері практичних впроваджень 
досягнуто вагомих результатів. Виникає питання: а як 
відображає ці процеси в конкретних науках сучасна 
гносеологія та методологія наук? І тут знову складаєть-
ся незрозуміла ситуація. Адже проблема образного ми-
слення для сучасної вітчизняної гносеології та методо-
логії наук взагалі невідома і як проблема вона навіть не 
сформульована. Чому і які причини такого становища? 
Залишивши вказані питання відкритими, проаналізуємо, 
хоча в загальному, сутність проблеми образного в тій 
постановці, як вона сформульована в конкретних нау-
ках. А також виявимо більш конкретні форми її вирі-
шення в деяких із цих наук. 

На початку вкажемо на те, що проблема образного 
мислення не є псевдо проблемою. Наукове обґрунту-
вання ця проблема отримує, в першу чергу, такими нау-
ками як фізіологія головного мозку людини та психоло-
гія людини. І якщо фізіологи науково обґрунтовують 
образну компоненту мислення, пов'язуючи її з функціо-
нування правої півкулі головного мозку (ліва півкуля 
відповідає за раціональні форми мислення). То сучасна 
психологія активно працює по дослідженню будови об-
разного мислення та виділення його внутрішньої струк-
тури. Розробляються певні психологічні моделі структу-
ри образного мислення як в цілому (в трактуванні 
А.Н.Леонтьєва та С.Д.Смирнова) так і окремих його 
компонентів [4]. Так, скажімо, розглядається більш де-
тально візуальний модальний блок, у відповідності з 
чим, розробляється локального характеру психологічна 
модель візуальних образів [5]. 

Поряд із психологією, проблема образного мислен-
ня, активно досліджується сучасною педагогічною нау-
кою. Вірніше буде сказати, що ці дві науки взаємодіють 
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та взаємодоповнюють одна другу в досліджені даної 
проблематики. Що приносить взаємну користь і забез-
печує реальні практичні результати. І в першу чергу, тут 
потрібно вказати на досягнення сучасної педагогіки по 
розробці новітніх образних навчальних технологій (як 
приклад, ейдетика). Справедливості заради, відмітимо, 
що в практиці педагогічної діяльності вказані технології 
ще не отримують достатнього розповсюдження. Сучас-
на педагогіка повністю монополізована раціональною 
педагогічною парадигмою. Новітні образні педагогічні 
технології не в повній мірі сприймаються, а деякі із них 
(та ж ейдетика) розглядається як певний педагогічний 
"нонсенс". Однією із найважливіших причин, які зумов-
люють подібну ситуацію, є відсутність відповідних філо-
софсько–методологічних обґрунтувань проблеми обра-
зного як компоненту мислення та типу пізнання. 

Дещо інша (стосовно проблеми образного мислен-
ня) ситуація склалася в системі політичних наук. В до-
слідженнях сучасних політологів образна компонента 
мислення не ігнорується, а, навпаки, їй надається вели-
ке практичне значення. Підтвердженням цього є впро-
вадження та функціонування в системі політичних від-
носин сучасних інформаційно–образних політтехноло-
гій, та, в цілому, сучасних комунікативних технологій 
(іміджелогія), де образній компоненті мислення відво-
диться вагома роль. Останнім часом політологи все 
більше починають говорити про явища візуалізації полі-
тики, та обґрунтовують ефективність впливу образу на 
політичну діяльність людей. Обговорення вказаної про-
блеми можна знайти в роботах Почепцова Г.Г., Демідо-
ва А.І., Панаріна А.С. та ін. 

Разом з тим, при розгляді вказаних питань політоло-
ги стикаються з певними проблемами та труднощами, 
які виникають із–за відсутності в більш глобальному 
вигляді їх філософсько–методологічних вирішень. Бі-
льше того, дані обставини призводять до певної теоре-
тичної плутанини, що виражається в нерозумінні спе-
цифіки образного мислення, коли образ ототожнюється 
з текстом, як раціональною компонентою мислення [6]. 
Сучасні політологи намагаються перебороти вказані 
труднощі, проводячи свій власний методологічний ана-
ліз і тим самим вийти на рівень конструктивних рішень. 
Однак, вирішення вказаних проблем потребує не лока-
льних методологічних підходів, а зусиль загальної фі-
лософії та методології науки. 

В системі економічних наук та в практиці економічної 
діяльності, останнім часом, значно активізується викори-
стання, так званих, віртуально–образних технологій. 
Прикладами впровадження вказаних технологій є: 

 створення візуалізаційних залів на нью–йоркській 
фондовій біржі, де брокери більше не дивляться на не-
скінченні ряди цифр, а відображають поведінку фондових 
механізмів у вигляді віртуально–образної реальності; 

 віртуально–образна модель фінансового ринку в 
брокерських компаніях на Уолл–Стріт; 

 використання технології візуально–інтуїтивного 
пошуку корисної інформації в системі цільового 
маркетингу Германії і т. д. 

Активізація розвитку інформаційно–образних техно-
логій на сучасному етапі особливо актуальна для еко-
номіки України. Інноваційна діяльність, що виступає в 
найближчій перспективі як стратегічна мета економічної 
політики держави, в першу чергу, може реалізовуватися 
через створення оновленого національного технологіч-
ного сектора економіки. Саме тому, з метою підсилення 
інноваційної та наукової діяльності в Україні, Верховна 
Рада України ще в 1999 році прийняла Закон України 
про спеціальний режим інвестиційної та інноваційної 
діяльності технологічних парків. На сьогодні зареєстро-

вано сім технопарків, одним із яких є – напівпровіднико-
ві технології і матеріали, оптоелектроніка та сенсорна 
техніка. Пріоритетним напрямком вищевказаного тех-
нопарку є створення, в тому числі, оптоелектронних і 
сенсорнооснащених пристроїв. Цілком зрозуміло, що в 
такому контексті поставлені завдання не можуть бути 
вирішені без розробки та впровадження новітніх інфор-
маційно–образних технологій, що забезпечує їх суттє-
вий прикладний характер. В той же час, функціонування 
самих інформаційно–обраних технологій потребує фун-
даментальних філософсько–методологічних обґрунту-
вань. Таке положення викликане певними об'єктивними 
обставинами, і, в першу чергу, самою специфікою інфо-
рмаційно–образних технологій та їх статусу і функцій в 
системі сучасних технологічних інновацій. 

Звертаємо увагу ще на той факт, що в умовах су-
часних ринкових відносин, в багатьох випадках виника-
ють такі економічні ситуації, які в принципі не можуть 
бути алгоритмізовані. А це означає, що в більшості вони 
не можуть бути вирішені традиційними способами, тоб-
то засобами раціоналістичних технологій. Тому розроб-
ка та використання візуально–інтуїтивних технологій – 
один із важливих стратегічних напрямків сучасного еко-
номічного мислення, складовими яких є віртуально–
образне економічне моделювання та прогнозування. 

Вказані інформаційно–образні технології є компете-
нцією сучасних наук про штучний інтелект. Досягнення 
даних наук по дослідженню проблеми образного мис-
лення виражаються не тільки на рівні теоретичних до-
сліджень, але і в формах практичних впроваджень. Бі-
льше того, це практичні розробки вже, навіть, не просто 
рівня програмного продукту, а на два–три порядку ви-
ще, тобто – рівня технологій [7]. В даному випадку, 
технологія візуально–інтуїтивного пошуку корисної 
інформації – Visual Data Mining (Mine Set) – один із 
можливих варіантів, яку розробила провідна комп'ю-
терна компанія "Silicon Graphics Int." (SGI). На сучас-
ному етапі провідні комп'ютерні компанії світу наро-
щують зусилля по впровадженню новітніх інформацій-
но–образних технологій не лише в систему економіки, 
але в сферу соціального управління та соціальної 
практики в цілому. В цьому відношенні потрібно вказа-
ти на передові позиції вітчизняної комп'ютерної науки, 
яка зараз активно працює над розробкою образного 
комп'ютера як національного інформаційно–інтелекту-
ального продукту. ("Образний комп'ютер" – Державна 
науково–технічна програма, затверджена Постановою 
Кабінету Міністрів № 1652 від 08.11.2000р.). 

Завершуючи короткий аналіз стану розробки про-
блеми образного мислення та форми її вирішення в 
деяких конкретних науках, ми можемо констатувати 
вагомі досягнення та факти отримання нових результа-
тів. Більше того, ці проблеми багато в чому вже вирі-
шуються на рівні практичних впроваджень. Хоча, разом 
з тим не всі питання, в аспектах вказаних наук, достат-
ньо теоретично дослідженні. 

Однак, виявляючи надзвичайну актуальність та діє-
вість дослідження вказаної проблематики на рівні конк-
ретних наук, разом з тим, виникає все більше запитань 
методологічного характеру, які, накопичуючись, не мо-
жуть знайти свого вирішення, оскільки потребують за-
гально–філософських узагальнень. Більше того, такий 
філософський аналіз сам потребує нетрадиційних під-
ходів і вирішень, оскільки образне як досліджувана про-
блема створює певну парадоксальну ситуацію в самій 
філософській гносеології та методології. 

Тому, дійсно виникає питання за яких причин про-
блема образного мислення не представлена останнім 
часом у вітчизняних філософських дослідженнях в 
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загальних розділах філософської гносеології і методо-
логії, хоча в окремих спеціальних епістемологіях (при-
родничо–наукова, інформаційна, соціальна) вона вже 
активно досліджується. 

Дана стаття має пошуково–постановочний характер. 
Ми не мали на меті однозначно щось стверджувати, або 
пропонувати беззаперечні і остаточні вирішення. Єдине, 
чим ми керувалися, так це: акцентувати увагу та сфор-
мулювати проблему, вказавши при цьому на парадок-
сальність ситуації. Можливо, в процесі подальшої нау-
кової дискусії та здійснюваних досліджень вказана па-
радоксальність буде вирішена. 
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ВИКОРИСТАННЯ ПОРІВНЯЛЬНОГО МЕТОДУ В ПОЛІТОЛОГІЧНОМУ ДОСЛІДЖЕННІ 
 
У статті автор досліджує особливості використання порівняльного методу в політологічному дослідженні. Ха-

рактеризує основні вимоги, що ставляться до порівняльної методології у політологічних дослідженнях. 
In the article author explores the peculiarities of comparative method in a political inquiry. He characterizes the main 

demands that are suggested to the comparative methodology in political inquiries. 
 
Головна особливість політичної науки, подібно як і 

багатьох інших суспільствознавчих дисциплін, полягає 
утому, що, розвиваючись, вона не може опиратися на 
дані експериментальних досліджень та експеримента-
льно перевіряти отримані висновки, як це роблять у 
природничих науках. Це однаковою мірою пов'язано з 
макро – та мікрорівнем політичного життя. Саме тому, 
на думку А. Романюка, головним механізмом отримання 
наукових знань про політичне життя та процеси стали 
порівняльні дослідження [1]. 

Політична теорія в значній мірі опирається на ре-
зультати порівняльної політології (в основі якої лежить 
порівняльний метод), співставляючи різні політичні сис-
теми, політичні режими, політичні інститути, владу та 
інші важливі категорії політичної науки починаючи від 
політичних процесів і закінчуючи політичною культурою. 
М. Доган та Д. Пеласі стверджують, що політичні науки 
повинні бути порівняльними. Оскільки не має сенсу 
аналізувати окремо взяті явища політичної сфери жит-
тєдіяльності суспільства без конкретного соціально–
політичного контексту, всезагального аналізу його пере-
думов та наслідків, без проведення історичної аналогії 
та врахування досвіду інших держав[2]. Г. Алмонд та 
Г. Пауелл, вважають, що "…логіка та мета порівняльно-
го методу використовується політичними науками поді-
бно до того, як експеримент використовується точними 
науками. Політолог не може спроектувати експеримент 
щодо політичного устрою та спостерігати за наслідками. 
Однак, порівняльний метод створює можливості описа-
ти та кваліфікувати, організувати та пояснити різномані-
тні комбінації подій, які відбуваються у політиці різних 
країн"[3]. Поширеність порівняльного методу в політо-
логії й зумовлює актуальність досліджень, що стосу-
ються порівняльної методології. Метою даної статті є: 
виокремити та проаналізувати етапи становлення по-
рівняльної методології; визначити сутність порівняль-
ного методу; охарактеризувати типи та основі вимоги 
до порівняльного методу. 

Порівняння як метод політичного дослідження є та-
ким же давнім, як і вивчення політики. В історії політич-
них вчень до формування сучасної політичної науки в 
другій половині ХІХ ст. інтерес до порівняльного методу 
визначався у працях Арістотеля, Полібія, Цицерона, 
Фоми Аквінського, Макіавеллі, Монтеск'є, Токвіля, Кон-

та, Спенсера, Мілля тощо. Наприклад, Арістотель ра-
зом зі своїми учнями провів гігантське дослідження 
соціально–політичного ладу 158 давньогрецьких міст–
полісів. Після чого створив систему правильних та 
неправильних форм правління – це й було одним із 
перших застосувань порівняльного методу в політич-
ній науці. Н. Макіавеллі досліджуючи види держав і 
форми правління порівнював адекватні умови прояву 
залежностей між долею й славою правителя. Монтес-
к'є, спираючись на дедуктивний метод, порівнював дію 
виведених законів у різних природно–географічних і 
соціально–культурних умовах. Значний інтерес викли-
кає імпресіоністський характер порівняльної методо-
логії Токвіля. Індуктивний метод порівняння найбільш 
схожих систем використовував Міль. 

Характеризуючи еволюцію порівняльних дослі-
джень, слід відзначити, що досі не існує єдиного кон-
цептуального підходу по виокремленню періодів ста-
новлення чи впровадження в політичну науку порівня-
льного методу. Девід Аптер виділяв три етапи: інсти-
туціоналізм, девелопменталізм і неоінституціоналізм 
[4]. Етап інституціоналізму розглядався ним з моменту 
формування політичної науки як самостійного предме-
ту. У часовому вимірі етап девелопменталізм припа-
дає на 70–80–ті роки ХХ ст. 

На нашу думку, еволюцію порівняльної методології 
можна поділити на декілька періодів. Критерій такого 
поділу лежить у площині методологічних підходів порів-
няльного дослідження. Перший етап співпадає із розвит-
ком політології як академічної дисципліни. Його хроноло-
гічні межі – кінець ХІХ–поч. ХХ ст. Характеризується 
впровадженням в політичні дослідження історико–порів-
няльного методу та пов'язаний з науковою діяльністю 
Ф. Лібера (перший професор політики в Колумбійському 
університеті). Він сформулював завдання історико–порів-
няльного дослідження. У 1858 році вказав на необхід-
ність історичного огляду всіх урядів і систем права; усієї 
політичної літератури, представленої найбільш видатни-
ми авторами – від Платона та Арістотеля; моделей дер-
жав, що час від часу зображувались політичними філо-
софами як утопії [5]. Ще одним представником цієї епохи 
є американський дослідник Е. Фрімен, який в своїй книзі 
"Порівняльна політика" сформулював відомий тезис "іс-
торія – це політика в минулому, політика – це історія сьо-
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годні" [6]. Використовуючи методи порівняльної філології 
та політики для вивчення історії конституційних установ 
дослідник намагався виявити подібні риси у різних наро-
дів та держав, різних історичних епох та пояснити це 
походженням від якого–небудь одного коріння. 

У першій половинні ХХ ст. почав формуватися так 
званий традиційний підхід у порівняльній методології, 
що пов'язаний із такими іменами як Вудро Вільсон, 
Джон Берджес, Джеймс Брайс. Суть даного підходу 
полягає у формально–легальному описі, що походить 
від юридичних наук. Значною мірою політика описува-
лась як інституціональна сфера, що спирається на 
формалізовані норми і принципи. Характерними риса-
ми традиційного підходу, за визначенням Макрідіса, 
були описовість, статичність, монографічність, фор-
мальний легалізм, консерватизм, нетеоретичний ак-
цент і методологічна байдужість. 

Початок тридцятих років ХХ ст. ознаменувався заро-
дженням нових методів у політичній науці, формуван-
ням нових шкіл, зокрема Чікагської під керівництвом 
Чарльза Мерріама, що також відбилося на масштабах 
використання порівняльного методу у політологічних 
дослідженнях. Даний період характеризується широким 
використанням інституційного підходу, пануванням спо-
стереження та простого емпіричного узагальнення. 

Розквіт порівняльної методології в політичних дослі-
дженнях припадає на 50–70–ті роки ХХ ст. Своєрідною 
"відправною базою" порівняльного методу в даний час 
став Еванстонський семінар у Північно–західному уні-
верситеті (США), де головував Рой Макрідіс. Семінар був 
присвячений розвитку порівняльного методу та аналізу 
змін, що відбуваються в політичній науці починаючи із 
30– х років ХХ ст. Зокрема, було відзначено зростання 
структурно–функціонального та біхевіорального аналізу 
політичних явищ та процесів. Також було підмічено, що 
зросла точність у методах збору й аналізу даних; самі 
методи постійно проблематизувались; важливе місце в 
порівняльних дослідженнях одержала кваліфікація; зрос-
тання уваги до теоретичної сторони порівняльних дослі-
джень; поворот від нормативно–орієнтованої до емпіри-
чно–орієнтованої теорії на різних рівнях аналізу; запро-
вадження в науковий обіг позитивістське припущення, 
що ціннісно–вільне і ціннісно–нейтральне знання можли-
ве; посилення інтересу до створення чистої теорії політи-
ки на противагу прикладному дослідженню. 

У 70–х роках у порівняльному підході намітилася 
криза, яка була зумовлена цілим рядом причин: не-
сприйнятливість політичної науки в цілому та порівня-
льної зокрема до нових соціальних та політичних змін; 
Спроба створити на основі біхевіоризму і структурного 
функціоналізму політичну науку, позбавленого цілісного 
навантаження, привела до панування лише однієї тео-
ретичної парадигми, пов'язаною із ідеологією "буржуаз-
ного лібералізму"; виявилося, що структурно–функці-
ональна методологія порівняльного аналізу, що орієн-
тується на пошук закономірних зв'язків, представляє 
картину політичного світу, що позбавлявся унікальності 
та різноманіття; перевага кількісних методів аналізу у 
порівняльному дослідженні хоча й створювала можли-
вості для перевірки гіпотез, але одночасно призводила 
до їхнього збідніння. Шляхом статистичної перевірки 
стверджувалися найчастіше відомі істини, залежності; 
сформована телеологічна концепція залежного розвит-
ку викликала протест як у західних компаративістів, так 
і дослідників незалежних країн [7]. Галузь стала зміню-
ватися і методологічно, і змістовно. Розвиток тематики 
порівняльних досліджень характеризувався переходом 
від вивчення традиційних інститутів і фактів політичної 
діяльності – держави, партії, виборів, засобів масової 
інформації до нового – навколишнє середовище політи-

ки, групові інтереси і неокорпоративізм, нові масові 
рухи, етнічні, мовні, вікові та гендерні фактори. Особ-
ливе значення надавалося дослідженням формування 
нового курсу. Сьогодні у даній методології продовжу-
ються зміни, які характеризують дві тенденції: радика-
льна (представлена в постмодерній та феміністській 
політико–теоретичних орієнтаціях), та відновленням 
історико–порівняльної методології. 

Розкриваючи суть порівняльного методу політологі-
чних досліджень, потрібно відзначити, що більшість 
дослідників визначають його як вияв подібностей або 
відмінностей політичних інститутів, процесів і явищ з 
метою їх кількісної і якісної характеристики, класифі-
кації, впорядкування та практичного використання в 
іншому соціополітичному середовищі [8]. Є помилкою 
називати порівняльним тільки те дослідження, в якому 
використовується співставлення по двох і більше сус-
пільствах. Таке визначення є досить вузьким та опи-
рається на кроссоцієтальний характер даних з якими 
мають справу компаративісти. Такий підхід, фактично, 
виключає із складу компаративістики порівняльно орі-
єнтовані дослідження одиничних випадків, таких як 
"Демократія в Америці" А. де Токвіля або "Елементарні 
форми релігійного життя" Е. Дюркгейма. По суті, біль-
шість дослідників, які займаються вивченням окремих 
регіонів можна сміливо назвати компаративістами. 
Оскільки вони, у своїх роботах, порівнюють об'єкт сво-
го дослідження з власними країнами або з видумани-
ми, але переконливо ідеальними типами. 

Порівняльне дослідження носить багаторівневий ха-
рактер. Як правило, робота компаративіста ведеться 
одночасно на двох рівнях – макросоціальному (цілих 
систем) та внутрішньосистемному. Будь–який аналіз, 
що бере до уваги подібність та відмінність лише на ма-
кросоціальному рівні не є істинно порівняльним, навіть 
якщо він включає дослідження сукупностей внутрішньо-
системних характеристик. На думку А. Пржеворського 
та Г. Тьюна "…в ідеалі порівняльне дослідження макро-
соціальних змінних повинно використовуватися для 
пояснення фіксованих на внутрішньосистемному рівні 
відмінностей між системами" [9]. Макросоціальні оди-
ниці важливі в компаративістиці не як види даних, а як 
мегатеоритичні категорії. Особливою рисою порівняння 
є використання ознак макросоціальних одиниць для 
вироблення суджень пояснювального характеру, що 
напряму пов'язані з поясненням та інтерпретацією мак-
росоціальних відмінностей [10]. 

Для порівняльної методології є досить відчутною 
проблема співставлення базових одиниць аналізу – 
держав, окремих інститутів тощо. Такі одиниці пови-
нні бути рівноцінними або незалежними і лише тоді 
вони можуть бути співвіднесенні з певним еталоном 
порівняння. Однак, при цьому не потрібно забувати, 
що існує необхідність проведення якісного аналізу 
даних. Це є свідченням того, що в порівняльних полі-
тологічних дослідженнях необхідно використовувати 
як якісні так і кількісні показники. Як відзначає Смор-
гунов "в порівняльній політології дуже часто метричні 
шкали стоять поряд з неметричними" [11]. Більше 
того, компаративістські шкали не є ні чисто якісними 
ні чисто кількісними. Найбільш поширені частково 
кількісні оцінки степені прояву різних якостей. Для 
здійснення раціональних вимірювань нерідко засто-
совують статистичні дані. Важливо відзначити, що 
подібне вимірювання дуже часто дозволяє встанови-
ти цікаві зв'язки. Наприклад, фінський компаративіст 
Е. Аллард, показав, що частка тих хто загинув під час 
громадянської війни в 1918–1921 рр. в Фінляндії по 
окремих комунах співвідноситься з часткою голосую-
чих за комуністів на початку 1960–х років [12]. 
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Рой Макрідіс, використовуючи документи Евансто-
унського семінару та наслідки активного обговорення 
його результатів, сформулював у 1955 році основні ви-
моги порівняльного методу: 

По–перше, порівняння повинно відбуватися на абст-
рактному рівні. Відповідно конкретні ситуації та процеси 
як самостійні об'єкти не можна порівнювати. Кожне яви-
ще треба розглядати як своєрідне; кожне виявлення чо-
го–небудь є неповторним; кожен процес і кожна нація, 
так само, які і кожен індивід, унікальні. Порівняти їх – це 
означає вибрати певні типи та поняття, роблячи це, ми 
змушені порушувати їхню своєрідність і конкретність. 

По–друге, перед проведенням будь–якого порівнян-
ня треба не лише визначити категорії та поняття, але 
також визначити критерії, індикатори компонентів соці-
альної та політичної ситуації, які пов'язані з проблемою, 
що аналізуються. 

По–третє, потрібно визначити критерії для адекват-
ного зображення певних компонентів, які входять до 
загального аналізу або аналізу проблеми. 

По–четверте, приступаючи до розвитку теорії полі-
тики, варто сформулювати гіпотези, які з'являються або 
з контексту концептуальної схеми, або з самого форму-
лювання проблеми. 

По–п'яте, формулювання відносин між гіпотезами та 
їхнє дослідження може ніколи не знайти підтвердження, 
на відміну від емпіричних фактів. Гіпотеза або низка 
гіпотетичних відносин вважатимуться доведеними лише 
доти, доки вони не будуть спростованими, або фальси-
фікованими. 

По–шосте, найкраще формулювати низку гіпотез, 
аніж окремі гіпотези. Зв'язуюча ланка між загальним 
рядом гіпотез і соціальними відносинами повинна утво-
рюватися за допомогою уточнення умов, за яких можуть 
відбуватися будь–яка, чи усі можливості, переліченні в 
цій низці гіпотез. 

По–сьоме, порівняльне вивчення, навіть якщо воно 
не виправдовує очікувань загальної теорії політики, може 
прокласти шлях послідовному розвитку теорії за допомо-
гою: а) збагачення нашої здатності до уяви, яка допома-
гає формулювати гіпотези; б) забезпечення засобів для 
тестування гіпотез; в) ми вимушені усвідомити те, що ми 
приймаємо як належне, потребує пояснення. 

По–восьме, найбільшою небезпекою у створенні гіпо-
тез в поєднанні з порівняльним вивченням є необмежена 
площина можливих відносин. Цього можна уникнути, 
склавши сукупність фактів, які важливі для створення 
гіпотези до самого її формулювання. Така сукупність ма-
теріалу може сама собою допомогти нам побачити ті 
відносини, які недоречні (клімат, виборча система, мова, 
промислова революція тощо). Усе це примушує вивчати 
різноманітні факти більш контрольовано [13]. 

Серед особливостей порівняльного методу необхід-
но виокремити наступні: політичні та соціокультурні 
структури постійно виявляють мінливі та складні карти-
ни. Етнічна приналежність, соціальний клас і політична 
строкатість – характерні риси Європейського та Північ-
ноамериканського суспільств протягом останнього сто-
річчя; політичні погляди виступають як складні, змінні та 
ймовірності, якими супроводжуються явища; взаємодія 
між громадянами та людьми, які їх оточують, характе-
ризується нелінійним характером зв'язків. Вплив соціа-
льного оточення та мереж дискусій не є простим, а 
складним та інтерактивним; формуючі риси політичних 
організацій і рішень стримують подальші результати; 
політичний протест, революції та урядова криза вияв-
ляють нестабільність картин, роблячи їх виникнення 
непередбачуваними; чинник випадку суттєво впливає 
на соціальну та політичну картину під час будь–якого 

аналізу. Випадок не треба розглядати як "статистичний 
шум" або "невиміряні змінні" [14]. 

У компаративістиці порівняльні дослідження вивча-
ють політичний світ, який неохоплений лише простою 
онтологією причинних і наслідкових зв'язків, а охоплює 
величезну кількість випадків–продуків дії суб'єктивного 
чинника у політиці. Крім того, порівняльне дослідження 
повинно обов'язково поєднувати загальні характеристи-
ки та конкретні деталі. Застосування формальних мо-
делей для аналізу вимагає поєднання розгляду абстра-
ктних теоретичних конструкцій з поясненням конкретних 
прикладів, окремих випадків, які здатні ілюструвати ці 
приклади. Результатом порівняння є ідентифікація, зі-
ставлення певного політичного явища з визначеним 
класам явищ, або визначення спільних/відмінних рис 
щодо того явища, яке аналізується [15]. 

Розглядаючи основні типи порівняльних досліджень 
слід відзначити, що в політичній науці не існує єдиної 
класифікації порівнянь. Згідно з Матієм Доганом та До-
мініком Пелассі потрібно розглядати: метод окремого 
випадку, бінарний аналіз, порівняння подібних держав і 
порівняння контрастних за своїми системними параме-
трами держав [16]. 

Л. Сморгунов виділив такі різновиди порівнянь: 
"case–study" порівняння, бінарне, регіональне, глобаль-
не та крос–темпоральне порівняння [17]. 

Найбільш повну типологію, на нашу думку виокрем-
лює М. Ільїн. Він здійснюючи класифікацію порівнянь 
стверджує, що різниця між ними обумовлена специфі-
кою тих правил, які використовуються. Хоча стверджує 
дослідник, на практиці не завжди використовуються ті 
чисті типи порівнянь які він виокремлює існують ще й 
змішані "гібридні" типи, що також застосовуються на 
практиці [18]. До чистих типів порівнянь М. Ильин розрі-
зняв: морфологічні, субстанційні, міфологічні, інтегра-
льні, темпоральні та еволюційні. 

Морфологічне порівняння передбачає співставлення 
по формі, переважно по структурі та функціям. Харак-
терні приклади морфологічних порівнянь – "сортування" 
політій при допомозі класичної тріади "монархія – арис-
тократія – демократія" або структурних моделей розді-
лення влади. 

Парним до морфологічного виступає субстанціональ-
не порівняння. За ним порівнюється не форми, а їх напо-
внення. Таке порівняння проводиться на основі елемен-
тарного складу порівнюваних об'єктів. Порівняння такого 
типу дозволяє працювати з аморфними або такими, що 
мають протиріччя та неоднозначну структуру політичні 
явища та процеси. Вони є досить популярними при до-
слідженні східних та пострадянських суспільств. 

Міфологічний тип порівняння заснований на виок-
ремленні синтетичної категорії шляхом її меонального, 
апофетичного протиставлення всьому іншому з різни-
цею притаманних особливостей даної категорії синте-
тичних якостей та нехарактерних їй дзеркальних подіб-
ностей, свого роду анти якостей. 

Інтегральне порівняння виходить із все об'ємного за-
хоплення елементів внутрішнього і зовнішнього середо-
вища, що діють на цілісну систему, незважаючи чи це полі-
тія, політичний інститут чи політична роль. Вони передба-
чають комплексну оцінку характеру та степені впливу на 
політичні інститути та процеси окремих факторів (геогра-
фічних умов, культури). Особливий тип порівняння вини-
кає при врахуванні темпоральності, точніше накопичення 
різних якостей та характеристик в процесі функціонування 
політичних утворень та зміняючих їх модифікацій. Нерідко 
порівнюються й окремі події політичної історії. Однак, най-
більш показовим та потенціальний еволюційний тип порів-
няння. Суть цього типу зводиться до співставлення полі-
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тичних явищ та процесів по характеристикам, що пов'язані 
з пивними еволюції розвитку [19]. 

Таким чином, застосування порівняльного методу в 
політологічних дослідженнях є надзвичайно важливим, 
оскільки дає змогу, без застосування експерименталь-
них досліджень, більш детально проаналізувати полі-
тичні явища та процеси. У своєму розвитку порівняльна 
методологія в політологічних дослідженнях пройшла 
декілька етапів. Його поява та застосування у політич-
ній науці пов'язано із становленням політології як ака-
демічної дисципліни. Найбільший розвиток припадає на 
50–70–ті роки ХХст. Після чого намітилася певна криза 
даного методу. Сьогодні порівняльний метод продовжує 
застосовуватися в політичних студіях, однак еволюціо-
нує в сторону історико–політологічних порівнянь, яке 
було характерне для першого етапу його розвитку. 

Порівняльне політологічне дослідження може здійс-
нювати вияв подібностей та відмінностей політичних 
явищ та процесів як двох і більше суспільств так і оди-
ничних випадків. Політологічне порівняння носить бага-
торівневий характер, оскільки аналізує макросоціальну 
та мікросоціальну системи, що й визначає глибину да-
ного дослідження. Ще однією особливою рисою даної 
методології є спільне використання кількісного та якіс-
ного аналізу політичних інститутів, політичних процесів 
тощо. Застосування даної методології у політологічних 
дослідженнях вимагає розроблення концептуальних 
засад порівняльного аналізу. Дана проблема є на сьо-
годні актуальною у політологічних дослідженнях. 
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ДЖЕРЕЛА ТА СВІТОВИЙ ДОСВІД ДОСЛІДЖЕННЯ ПОЛІТИЧНОЇ СОЦІАЛІЗАЦІЇ 

 
Висвітлено аналіз джерел та світового досвіду дослідження політичної соціалізації. 
Article is devoted to consideration of sources and traditions of studying of political socialization. 
 
У ХХ столітті в західній політології закріпилося по-

няття політичної соціалізації, як такої частини процесу 
становлення особистості, коли формуються найбільш 
загальні, розповсюджені стійкі її риси. Ці риси особис-
тості проявляються в соціально–організованій діяльно-
сті, регульованій рольовою структурою суспільства. 

Джерела сучасної концепції соціалізації є в працях 
французького соціолога Г.Тарда, який здійснив спробу 
розглянути соціалізацію не тільки як стабілізуючий меха-
нізм, але побачити в ній можливість стабілізації суспільс-
тва. Проте, однією з перших праць, присвячених саме цій 
темі є праця опублікована в США у 1959 році [1]. 

Пізніше інтерес до закономірностей залучення осо-
бистості в політику, до її політичної поведінки і свідомо-
сті зростав. Тому дослідженнями почали займатися 
політологи, філософи, соціологи та психологи. Але єди-
ного підходу до розуміння політичної соціалізації не 
було. Хоча, світовий досвід досліджень політичної соці-
алізації містить досить різноманітні результати, у пода-
льших наукових розвідках з питань політичної соціалі-
зації вони все ж мають бути враховані, адже є принци-
пово важливими для концептуалізації вивчення цього 
феномену. Зокрема, мова йде про проблеми пошуку 
найбільш важливого віку людини в процесі її політичної 
соціалізації, впливу на неї соціальної нерівності й суспі-
льно–політичного устрою, висування мети політичної 
соціалізації й ролі політичної еліти. 

Поява концепції політичної соціалізації була виклика-
на кризою традиційних інститутів політичної системи за-
хідного суспільства, які вже не могли забезпечити добро-
вільне прийняття новими поколіннями декларованих 

демократичних цінностей. Криза була реакцією індивіду-
альної і масової свідомості на корумпованість влади, її 
нездатність задовольняти потреби нових соціальних 
груп, які з'явилися в постіндустріальному суспільстві. 

Порушення в механізмі передання політичних ідеа-
лів і цінностей від покоління до покоління були пов'язані 
з появою нових груп інтересів, які ігнорувалися політич-
ними інститутами. В 60–х роках ХХ ст. західне суспільс-
тво вступає в постіндустріальну стадію, яка внесла змі-
ни в освіту, культуру, спосіб життя, систему цінностей 
різних груп населення. Насичення матеріальними по-
требами більшості груп населення промислово розви-
нутих країн поставило на перший план нематеріальні 
цінності, насамперед такі, як можливість вільної само-
реалізації особистості, сприятливе середовище існу-
вання, гармонія людини і природи, солідарність. З'яви-
лися субкультури, які відмовлялися від традиційних 
матеріальних цінностей пануючої культури: особистий 
успіх, добробут, прагнення до багатства. На основі саме 
цих субкультур склалися нові суспільні рухи, які нама-
галися заявити про свої вимоги. Найбільш гостро це 
проявилось в рухові хіпі в 60–х роках в США. Це був 
своєрідний різновид богемної контркультури, коли його 
учасники критикували існуючий тоді соціальний порядок 
за його нездатність створити умови для вільної саморе-
алізації особистості, за відсутність рівноправності та 
наявність різних форм дискримінації людини. 

Різні наукові школи й напрями акцентували увагу на 
значимості і особливостях різних механізмів соціаліза-
ції: сім'ї, школи, культури, що й впливало на розуміння 
змісту соціалізації. 
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Американські вчені довели, що навіть у дітей ранньо-
го віку вже формуються певні якості, які мають відно-
шення до політичної соціалізації. Не беручи участь у по-
літичному житті, вони вже в початкових класах розрізня-
ють обидві основні політичні партії США та навіть нама-
гається ідентифікувати себе з однією з них. Тому, на дум-
ку американського дослідника Д. Істона, сім'я виступає 
"психологічним агентом суспільства". У сім'ї соціальні 
цінності й норми, правила й навички поведінки вперше 
засвоюються під впливом "авторитету іншого" [2]. 

Класична теорія, яка була розроблена американсь-
кими вченими під керівництвом Д.Істона, трактувала 
політичну соціалізацію як процес навчання людини спе-
ціальним ролям, які необхідно виконати в сфері політи-
ки. Цю теорію підтримали Л.Коен, Р.Ліптон, Т.Парсонс, 
які акцентували увагу на взаємодії людини з політичною 
системою та її інститутами. Особистість виступає як 
пасивний об'єкт впливу політичної системи, коли індивід 
добровільно приймає цінності і стандарти політичної 
поведінки і відбувається формування у індивіда позити-
вних установок до влади. Практичну можливість ство-
рення такої моделі підтвердив досвід Німеччини та 
СРСР 30–х роках ХХ ст. 

В американських дослідженнях закладені основи 
вивчення зв'язку базових політичних установок (автори-
таризм, демократизм, політична апатія) зі стилем вихо-
вання в сім'ї. Дослідження структури влади в сім'ї, у 
тому числі в сім'ях без батька й з головною роллю ма-
тері, підтвердили, що у випадку емоційної насиченості 
відносин між матір'ю й дитиною вона згодом часто ви-
являється політично індиферентною [3]. Разом з тим, 
висновок американських фахівців 1970–х років про ран-
нє формування політичних установок [4], пов'язаний з 
теоретичними положеннями психоаналізу, не враховує 
належною мірою кумулятивності процесу політичної 
соціалізації. Таким чином, у ранніх американських до-
слідженнях політичної соціалізації вже отримано значні 
результати, які мають теоретико–методологічне значен-
ня за межами окремої політичної культури. 

Друга версія розроблялась в рамках теорії конфлікту 
(М. Вебер, Г. Моска, У. Гуд), теорії плюралізму (Р. Даль, 
В. Харт) і теорії гегемонії. Ці вчені поставили в залежність 
сутність політичної соціалізації від взаємодії влади та 
індивіда. Індивід – це не пасивний об'єкт впливу політич-
ної системи. Активність індивіда й взаємодія з владою 
зумовлені інтересами, здібністю діяти свідомо, підтрим-
кою етносу, класу, політичної партії, за яку він віддає свій 
голос. Т. Луман, Ю. Габермас розглядали політичну соці-
алізацію як акультацію – засвоєння людиною для себе 
нових цінностей, висуваючи таким чином на перший 
план психологічні механізми формування політичної сві-
домості та поведінки людини. Учені, які працювали в ру-
слі психоаналізу (Е. Еріксон, Е. Фром), головну увагу 
приділяли дослідженню безсвідомих мотивів політичної 
діяльності (політичний протест, контркультурна поведін-
ка). Політична соціалізація розумілася ними як прихова-
ний процес політизації людських почуттів і уявлень. 

Отже, наукові розробки проблем політичної соціалі-
зації в Німеччині в 1960–1970–х роках спочатку перебу-
вали під впливом американських. Цьому, зокрема, 
сприяло повернення до Німеччини зі США представни-
ків франкфуртської школи. Наприклад, вивчення полі-
тичної свідомості студентів у проекті "Студент і політи-
ка" Ю. Габермасом й іншими науковцями сприяло вини-
кненню руху нових лівих у ФРН [5]. Проте, теза про 
трансляцію політичних установок у сім'ї від покоління до 
покоління, як встановлено дослідженнями, в Європі 
підтверджується лише частково. 

Інший німецький дослідник Г. Штайнкамп убачав 
проблему в недостатній розробці відповідної теорії сім'ї. 

він розрізнив мікро–, мезо– та макрорівні соціалізації та 
розглядав їхній вплив на політичну соціалізацію дитини, 
формулюючи основну ідею соціально–структурних до-
сліджень соціалізації, яка полягає у вивченні механізмів 
відтворення соціальної нерівності й політично значущих 
результатів на всіх трьох рівнях [6]. Соціально–струк-
турний підхід дозволяє вивчати базові політичні наста-
нови не тільки залежно від показників соціальної нері-
вності (дохід, престиж професії батьків, рівень їхньої 
освіти), але й від необмеженого числа інших показни-
ків (вид доходу, житло, район проживання, регіон, на-
ціональність батьків, їхній культурний рівень, соціальні 
зв'язки, форми дозвілля, стиль життя). Важливим при-
кладом макрорівневого аналізу умов соціалізації слугує 
вивчення впливу безробіття на політичні настанови [7]. 
Аналізуючи це явище, Штайнкамп сформулював тезу 
про "радикалізацію апатії", відповідно до якої безро-
біття приводить до формування лівоекстремістських 
політичних настанов [8]. 

У післявоєнний період всі суспільні науки наштовху-
валися на різні аномалії в процесі трансформації полі-
тичних цілей та цінностей від одного покоління до іншого. 
Криза політичної соціалізації проявилася передусім на 
рівні політичної системи, партій, організацій, інститутів. 
Широке розповсюдження отримали втрата довіри до 
влади, відмова їй в підтримці, невпевненість в тому, що 
особиста участь може вплинути на політичний процес. 
Велику увагу дослідників політичної соціалізації привер-
нули молодіжні страйки 60–х, расові, антивоєнні, екологі-
чні і жіночі рухи 70–80–х років ХХ століття. Вони сприй-
малися як тривожні ознаки некерованості суспільством. 

У післявоєнний період в історії Заходу спостеріга-
лись зміни як в соціально–економічній, так і в політичній 
сфері, які багато в чому пояснюють кризу політичної 
соціалізації. Економічні процеси, пов'язані з прискорен-
ням науково–технічного прогресу, відкриттями в області 
організації праці, впровадженнями найновіших техноло-
гій, внесли великі зміни в соціально–класову структуру 
суспільства. Політичні процеси післявоєнного періоду 
були також складними і неоднозначними. Наростали 
протиріччя між розвинутими країнами і країнами, що 
розвиваються, а головне, між двома системами, які тра-
ктувалися як капіталізм та соціалізм. Кризовий стан в 
державних інститутах мав відбиток і в політико–ідеоло-
гічній сфері. Так, в політиці післявоєнних років перева-
жало уявлення про силу як основний інструмент збере-
ження і збільшення імперіалістичних завоювань (напри-
клад, створення в 1949 р. блоку НАТО, а в 1955 р. під-
писання Варшавського пакту). 

У 1990–х роках переважають тенденції узагальнення 
результатів емпіричних досліджень й їхньої концептуалі-
зації в працях К.Ю. Тильмана, Г. Файта, К. Хурельмана, 
Д. Улиха, Б. Клаузена й Р. Гайслера [9]. Праці названих 
дослідників містять аналіз фундаментальних проблем 
теорії соціалізації й досвід порівняльного вивчення полі-
тичної соціалізації в різних суспільних системах й в умо-
вах трансформації східнонімецького суспільства. 

Після 1993 року на передній план теоретичних роз-
робок політичної соціалізації вийшов аналіз впливу різ-
них суспільно–політичних систем на політичні якості 
особистості [10]. Однією з центральних проблем у до-
слідженнях означена проблема політичної ідентичності 
в Східній Німеччині, яка з процесом європейської інтег-
рації лише ускладнюється. 

Результати цих досліджень, як і американських, ба-
гато в чому виходять за межі політико–культурного кон-
тексту окремої країни. 

Важливий досвід дослідження політичної соціаліза-
ції містять праці польських дослідників. Політична істо-
рія Польщі в XX століття є цілеспрямованим процесом 
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подолання залежності від Німеччини, Австрії, Росії й 
СРСР. Ідея звільнення країни й виховання вільного й 
відповідального громадянина є метою й основним за-
вданням соціалізації. Отже, мета політичної соціалізації 
тут задана історично. Польський соціолог Б. Голем-
бієвський, який вивчав покоління польських селян, робі-
тників, шахтарів, інтелігенції, учителів, жінок, зазначив, 
що природа соціального буття є нічим іншим, як упоря-
дкованим синтезом окремих життів [11]. В основі дослі-
джень вченого лежить універсалістська теорія молоді, 
відповідно до якої дана вікова категорія виступає не 
просто "неспокійним творцем сучасності" і тим більше 
не пасивною групою, погано пристосованою до соціа-
льних змін, а важливим суб'єктом історичного процесу, 
реальною силою в боротьбі за звільнення країни. 

Оригінальним у політичних відносинах є досвід 
Швейцарії з її особливою політичною ідентичністю, поки 
не занадто мінливою навіть під впливом європейської 
інтеграції. Швейцарія має пряму демократію, конфеде-
ративний устрій, військовий нейтралітет, потужну фі-
нансову систему, багатомовну систему з високим рів-
нем життя населення й мальовничою природою. Нада-
вши місце безлічі міжнародних організацій, ця держава 
навіть не є членом ООН. За словами дослідника швей-
царської політичної культури В. Ліндера "швейцарська 
демократія є чимось унікальним" [12]. Швейцарська 
ідентичність по суті справи лише політична, але не на-
ціональна (етнічна). Приклад цікавий саме цим, а не 
тим, що швейцарські цінності прищеплюються з малих 
років. Діти однаково не сприймають їхній зміст повною 
мірою. Отже, важливість політичної соціалізації не в 
ранній соціалізації, а в механізмах підтримки особливої 
швейцарської ідентичності протягом всього життя. 

У силу дії принципу субсидіарності, є дуже важли-
вою політична роль громади. У країні, де проводиться 
безліч референдумів, вона дає громадянам широкі мо-
жливості політичної участі, забезпечуючи тим самим 
повсякденну політичну соціалізацію. Швейцарський до-
слідник Г. Гезер і його колеги зазначають, що у громаді 
"громадяни мають можливість виразити свої побажання 
представникам органів влади, з якими вони знайомі 
особисто, прямо" [13]. Це можливо завдяки тому, що у 
країні існує безліч локальних політичних партій, які пра-
цюють у громадах й утворять основу всього політичного 
процесу в суспільстві. С. Месклі порівняв різні моделі 
демократії та вказав на ефекти, які політико–соціалі-
зують організації повсякденного політичного життя 
швейцарців. У громаді швейцарець постійно зустріча-
ється з тим, що в процесі прийняття рішень виникають 
різні думки, що в їхньому утворенні беруть участь всі та 
перемагає думка більшості. Іноді його думка збігається 
з більшістю, іноді – ні [14]. 

Отже, швейцарський приклад цікавий своїми ефек-
тивними механізмами підтримки ідентичності в повсяк-
денному житті. Він показує, наскільки важливо розгля-
дати політичну повсякденність при дослідженні політич-
ної соціалізації. 

Розробка концепції політичної соціалізації велася рі-
зними школами і напрямками політичної науки. У наш 
час на Заході розробляється новий напрямок концепції 
політичної соціалізації. Ця концепція формується під 
впливом важливих дискусій, які мали місце уже в після-
воєнній політичній науці. 

Розглянемо інституціональний аналіз особистості. 
Інституціональний напрямок у політиці бере початок з 
класичної буржуазної політичної теорії. І навіть тепер 
особливості цього напрямку можна простежити в сучас-
них роботах з проблем людини в політиці, в яких велика 
увага приділяється моральним і ціннісним аспектам 
політики в співвідношенні з природою людини. Ідеї полі-

тичної теорії Т.Гоббса, Е.Берка, А.Сміта, Г.Спенсера, А. 
де Токвілля, Ж.–Ж. Руссо та ін. не просто створюють 
історичний фон, який формує сучасне політичне мис-
лення. Сам дух класичного спадку став невід'ємною 
частиною західної, а особливо англо–американської, 
культури. Цей спадок має прямий вплив і на політичну 
науку, і на політичну практику. І тому розмову про дже-
рела концепції політичної соціалізації в політичній науці 
ми почнемо з тих ідей про людину в політиці, які були 
сформульовані класичною традицією, а згодом були 
сприйняті сучасними західними політологами. 

Аналіз класичної політичної думки дозволяє виділи-
ти два типи взаємовідносин між людиною і владою, їх 
можна представити схематично в вигляді моделей "під-
корення" і "інтересу". Модель "підкорення" була започа-
ткована Т. Гоббсом, який вважав, що особистість егоїс-
тична, вона добивається влади. Так можна охарактери-
зувати і окрему людину, і людство в цілому. Найперша 
характеристика такої людини – це вічне і безмірне ба-
жання мати все більше і більше влади, бажання, яке 
закінчується лише з смертю [15]. Ідея підкорення осо-
бистості владою у трактуванні Т.Гоббса пізніше була 
підтримана елітаристами, які наполягали на необхідно-
сті компетентності влади меншості над більшістю – і це 
є природна умова функціонування суспільства. Але 
ідею підкорення розвивали і прибічники демократичної, 
егалітаристської традиції. Так, Ж.–Ж.Руссо вважав, що 
в суспільстві окремі індивіди змушені відмовитися, пе-
редати в загальне надбання, поставити під вище керів-
ництво загальної волі свою особистість [16]. В цьому і 
була сутність суспільної угоди (contraсt social). 

Друге трактування особистості в політиці було пред-
ставлене моделлю "інтересу", розробленою в працях 
А.Сміта, Г.Спенсера та ін. В ньому розглядається скла-
дна структура самої особистості, відносини людини і 
влади. Інтерес виступає як такий психологічний меха-
нізм, який об'єднує і роз'єднує людей. А людина при 
цьому робить лише те, що вона хоче і що в неї викликає 
інтерес. Виділяють такі інтерпретації моделі інтересу, як 
"концепція розсудливих інтересів" та "концепція конку-
рентних інтересів". В першій уряд і держава – джерело 
нерівності і пригнічення особистості. З цього постулату 
можна зробити висновок на користь суспільства проти 
держави. В другій концепції основний акцент робиться на 
ідеї порядку, яка є наслідком взаємодії окремих особис-
тостей, а точніше їх конкуренції. І тут велику роль мали 
погляди Адама Сміта, який вважав, що кожна людина, 
поки не порушує закони про справедливість, має повне 
право затверджувати свої інтереси за власним бажанням 
і конкурувати з іншими людьми чи їх установками, як сво-
їм виробництвом, так і капіталом [17]. 

І перший, і другий варіант концепції "інтересу" почи-
нається з індивіду, підкреслює первинність суспільства 
над державою і екстраполює дію індивідуальних інтере-
сів на суспільство. 

Сучасні технологічні і соціальні процеси дійсно ма-
ють великий попит на тих, хто відповідає необхідному 
стандарту освіченості і соціалізованості. Беззаперечним 
являється те, що та людина, яка сьогодні керує суспіль-
ством, повинна доказати своє право на це, пройшовши 
через різні випробування. Крім того модель людини, яка 
пасивно підпорядковується владі, не відповідає об'єк-
тивним потребам розвитку сучасної політичної системи. 
Активна участь рядових громадян в політичному проце-
сі, їх залучення до ролі самостійних і свідомих діячів 
все більше відповідає вимогам часу. Зіткнувшись з фак-
том збільшення участі рядових громадян в політиці, 
теоретики "елітарного плюралізму" чи "демократичного 
елітаризму" (Р.Даль, У.Корнхаузер, Дж.Шумпетер), по-
чали вважати його відхиленням від норми, невідповідні-



~ 126 ~ В І С Н И К  Київського національного університету імені Тараса Шевченка 
 

 

стю природи особистості. Модель "інтересу" широко 
представлена в сучасних політичних теоріях і основна 
ідея цієї моделі не зазнала суттєвих змін і головним 
механізмом політичного урегулювання є, на думку 
прихильників даної теорії, інтереси людини, які роз-
глядаються в роботах Адама Сміта. Саме вони є ру-
шійною силою політичного процесу, роблять особис-
тість активною фігурою, суб'єктом управління політи-
кою. Особливістю даної моделі є те, що людина є ос-
новною цінністю політики. Автори, які розвивають мо-
дель інтересу визначають своє завдання в тому, щоб 
оберігати індивіда від влади держави, її інститутів, 
суспільства, а проблеми політики, соціального устрою, 
порядку, влади, свободи та рівності розглядаються 
лише з індивідуалістичної перспективи. Тому вони є 
критиками будь–яких форм колективізму. 

Проблема політичної соціалізації була важливою в 
розвитку політичного біхевіоризму. Спочатку – як рух 
політичного протесту проти безособистісної політичної 
науки біхевіоризм здійснив вплив і на інші направлення, 
привніс в них інтерес до людини. Не випадково, оціню-
ючи стан цієї дисципліни на початку 80–х років, відомий 
американський політолог, який на той час був президен-
том міжнародної асоціації політичних наук, Карл Дойч 
висловив переконання, що основні зміни за післявоєн-
ний період були пов'язані саме з впливом психології, 
психіатрії і антропології, саме вони надали нового розу-
міння особистості в політиці [18]. 

У становлення концепції політичної соціалізації як 
міждисциплінарної області дослідження внесли вклад 
різні напрямки нової політичної науки. Але найбільш 
близько вона пов'язана з чотирма напрямками: систе-
мним аналізом політики, теорією конфлікту, теорією 
плюралізму і теорією гегемонії. В їх розвитку особливо 
наочно просліджується процес проникнення в політич-
ну науку особистісного підходу. Прихильники систем-
ного аналізу почали одними з перших застосовувати 
біхевіористську орієнтацію в політиці. Д. Істоном, 
Г.Алмондом та їхніми прихильниками була використа-
на структурно–функціональна теорія для аналізу полі-
тичних процесів. Вони прагнули створити всеохоплю-
юче уявлення про політику з урахуванням усіх внутрі-
шніх та зовнішніх факторів. Необхідно відмітити, що 
поняття соціалізації було введено для опису однієї із 
семи функцій політичної системи, і діяльність цієї сис-
теми починалася саме з цієї функції (далі йшли фор-
мулювання інтересів, об'єднання інтересів, політичної 
комунікації, вироблення правил, виконання правил). 

На зміну попередньому підходу прийшла інша до-
слідницька схема, заснована на теорії конфлікту. Ця 
теорія бере початок у працях М.Вебера і Г.Моски і пред-
ставлена працями про статусну практику груп (Ф.Пар-
кін), про політичну владу (Г.Екстейн), про престиж як 
джерело конфлікту (У.Гуд) і про нерівний інституціона-
льний обмін (П.Блау). Ці автори визначають, що суспі-
льство розділене на конфліктуючі статусні групи, які 
ведуть боротьбу за престиж, владу, авторитет, роботу, 
багатство. В теорії конфлікту соціалізація трактується 
як процес привнесення лояльності в групу. 

Теорія плюралізму опирається на традиції Ж.-Ж. Рус-
со, Дж.С. Мілля. Основними її представниками є аме-
риканські політологи Р. Даль, Ф. Конверс, В. Харт. Голо-
вними в цій моделі політики є групи, які об'єднані одним 
інтересом, а також політичні партії, з допомогою яких 
індивід бере участь у політичному процесі. Політична 
соціалізація відповідно до даної теорії – це процес 
створення такого суспільства, умовою якого є чисель-
ність партій, груп, організацій. 

Отже, дослідження політичної соціалізації набули 
міждисциплінарного характеру, який потребує знань 

суміжних областей, які вивчають особистість. Саме на 
межі філософії, соціології, психології і політології була 
створена концепція, прихильники якої ставлять перед 
собою завдання аналізу механізмів входження особис-
тості в політику. 

У радянській суспільствознавчій науці проблеми по-
літичної соціалізації розглядалися в основному через 
проблеми політичного виховання, політичного навчання 
і освіти [19]. 

У дослідженні з політичної психології Є.Б. Шестопал 
"Особистість і політика" критично проаналізовано захід-
ні, в основному американські, теорії політичної соціалі-
зації. Автор вивчала проблеми політичної соціалізації в 
російському суспільстві, дійшовши висновку про її гли-
боку кризу в 1990–і роки [20]. 

Відзначимо також ранні здобутки А. А. Зинов'єва, 
який запровадив сам термін "homo sovjeticus". У працях 
"Гомо совєтікус", "Комунізм як реальність" й в інших 
творах А. А. Зинов'єв поступово залишає пародіювання 
радянської людини й розробляє тему із залученням 
фундаментальної теорії [21]. Його "радянська людина", 
як соціальний тип, є результатом соціобіологічної ево-
люції, що адаптувався до системи за допомогою засво-
єння простих правил поведінки. 

Російська соціологія, соціальна психологія, полі-
тична психологія досить давно й глибоко вивчають 
найважливіші проблеми політичної соціалізації люди-
ни, концентруючись, зокрема навколо теми "радянсь-
кої людини", проблеми наступності поколінь. Отже, 
радянські та російські дослідження політичної соціалі-
зації, містять великий досвід постановки й рішення 
важливих проблем соціалізації, хоча й не є цілісною 
системою. Їхній досвід розпорошений по окремим со-
ціальним і гуманітарним наукам, а в соціології – між її 
галузями (соціологія сім'ї, молоді, особистості, освіти, 
соціальної й політичної психології). 

Отже, підсумуємо. Розробка концепції політичної 
соціалізації велася різними школами і напрямками за-
рубіжної та вітчизняної політичної науки. Об'єднуючим 
теоретичним принципом аналізу обраних закордонних 
досліджень, здійснених науковцями, зокрема у США, 
Німеччині, Польщі, Швейцарії, Росії та вітчизняних до-
сліджень нами використано концепцію політичної куль-
тури, що забезпечує єдиний підхід до предмета й мож-
ливість зробити компаративні висновки про значення 
дослідницьких результатів. 

Політична соціалізація має розглядатися як двосто-
ронній процес, коли з одного боку – соціально–
політичне середовище впливає на індивіда, а з другого 
– формується така політична індивідуальність, яка має 
вільний вибір і відповідальність за прийняті рішення. 

Функція політичної соціалізації і залучення громадян 
до участі в політичному житті суспільства властива всім 
сучасним політичним системам, сприяє розповсюджен-
ню участі в політиці громадян кожної країни. 

У сучасних умовах в Україні процес політичної соціалі-
зації знаходиться на початковому етапі. Тому, дуже важли-
во враховувати як досвід країн з розвинутою демократією, 
що пройшли період трансформації, в якому знаходиться 
Україна сьогодні, так і специфіку громадсько–політичного 
буття в Україні. І тому, важливим є розуміння важливості в 
процесі політичної соціалізації виховання політичних цін-
ностей та ролі інформаційного середовища. 
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ПОШИРЕННЯ ІДЕЙ ТОЛЕРАНТНОСТІ В ПОЛІКУЛЬТУРНОМУ СУСПІЛЬСТВІ 

 
У статті розглядається проблема толерантності в полікультурному суспільстві, зокрема важливість та необ-

хідність толерантної позиції. 
This article is about problem of tolerance in policultural society and importance and necessity of tolerant position. 
 
Власне, проблему полікультурного спілкування пред-

ставив на розсуд громадськості директор Центру інфор-
мації та досліджень міжнародних міграційних процесів 
Антоніо Перотті. Ця книжка – "Виступ на захист полікуль-
турності" – датується 1994 роком, щоправда в Україні, 
видавництво "Кальварія" видрукувало її в 2001 році [1]. 

Заслуговує на увагу ґрунтовне дослідження москов-
ського інституту міжнародних відносин "Культура толе-
рантності та досвід дипломатії" (видане 2004 року) [2]. 
Серед українських досліджень, дуже цікавим є курс ле-
кцій філософа Віктора Малахова "Етика", де толерант-
ність розглядається через вирішення і дослідження 
природи міжлюдського спілкування [3]. 2004 року вида-
вництво "Парапан" видрукувало книжку "Етос і мораль у 
сучасному світі", що являє собою текст у вигляді збірки 
статей. Серед розглянутих питань – культура миру і 
діалог культур та моделі толерантності в сучасній євро-
пейській свідомості [4]. 

Методолого–світоглядний аналіз "Культура. Ідеоло-
гія. особистість" (Д. Губернського, В. Андрущенка та 
М. Михальченка) аналізує такі суспільні феномени, як 
культура, ідеологія й особистість. Один із розділів при-
свячений гуманізму, що заслуговує на особливу увагу, 
адже толерантність є похідною від гуманізму. 

Серед останніх видань – монографія О. Гриви "Со-
ціально–педагогічні основи формування толерантності 
у дітей і молоді в умовах полікультурного середовища". 
Як зрозуміло, вже із самої назви, питання детально роз-
глядається у педагогічному напрямку. Авторка просте-
жила історичні корені проблем полікультурності та ви-
ховання толерантності в Україні, і представила власні 
розробки щодо формування толерантності у дітей та 
молоді, а також моделі виховання толерантної особис-
тості та соціально–педагогічної підготовки фахівців до 
роботи в умовах полікультурності [5]. 

Виникає запитання: "А чи доречно говорити про по-
ширення ідей толерантності в Україні?". Доречно, і не 
лише в Україні. В будь–якій державі, в будь–якому сус-
пільстві, людина прагне до взаєморозуміння, бо це пе-
редбачає проживання (власне, існування) в гармонійних 
умовах. Прагнення людей до щастя, суспільної злагоди, 
миру і справедливості є постійним [6]. 

Професор Л.В. Скворцов вважає, що толерантність 
можна розглядати в якості "однієї з ознак цивілізованос-
ті, рівня політичної культури", а сама толерантність на-

була глобального характеру [7]. Інші вчені, причиною 
підвищення інтересу до толерантності називають і те, що 
віра в глобалізацію як гомогенний фактор, не виправда-
лась. Глобалізація виявилася нерозривно пов'язаною з 
локалізацією, збереженням і пошуком локальних іденти-
чностей. Англійський вчений Р. Робертсон навіть увів 
поняття "глокалізація", тобто глобалізація і локалізація 
разом [8]. Не будемо заглиблюватися в тему, лише за-
значимо, що такий підхід є доволі однобоким, враховує 
того, що "глобалізація представляє собою доволі склад-
ний феномен, який включає в себе як загальне, так і від-
мінності, як універсалізм, так і його фрагментацію" [9]. 

Отож, спробуємо окреслити поняття "толерантнос-
ті". Політологічний словник, подає таке визначення: 
"толерантність – різновид взаємодії та взаємовідносин 
між різними сторонами – індивідами, соціальними гру-
пами, державами, політичними партіями, за якого сто-
рони виявляють сприйняття і терпіння щодо різниці у 
поглядах, уявленнях, позиціях та діях" і наголошує, що 
поява терміна "толерантність" у політичній теорії та 
практиці характерна перш за все, для сучасності. Саме 
зараз люди все більше усвідомлюють важливість вста-
новлення дружніх та доброзичливих відносин [10]. 

Наведемо чотири розуміння толерантності, які виділив 
і розглянув доктор філософських наук В. Лекторський. 

І так, толерантність як байдужість. Має лібераль-
ну політичну основу, з точки зору якої проблеми всього 
суспільства більше важливі, аніж наявність непорозу-
мінь між людьми. 

Толерантність як неможливість взаєморозуміння. 
Якщо ми не можемо зрозуміти іншу культуру або пове-
дінку, ми не повинні бути апріорі ворожими по відно-
шенню до неї. 

Толерантність як поблажливість до слабкості ін-
ших. Має також відтінок презирства до них. 

Толерантність як розширення власного досвіду та 
критичний діалог. Автор даної класифікації лише 
останню категорію вважає прийнятною. 

Російські вчені пропонують вважати толерантністю 
визнання легітимності законних, а також таких інтересів, 
які не суперечать моралі інтересів іншого і відкритість 
по відношенню до його досвіду, готовність до діалогу й 
до розширення власного досвіду в даному випадку [11]. 

Але толерантність, така здавалося б, природна по-
треба людини, задля гармонійного співіснування у та-
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кому різнорідному (читай – багатонаціональному світі), 
має свої парадокси. 

І центральним парадоксом є власне вимога її дотри-
муватися по відношенню до морально неприйнятної по-
ведінки. Цей парадокс показує, що в моральній сфері 
толерантність виглядає, як заклик не застосовувати на-
силля по відношенню до морально неприйнятного. Але ж 
мораль загальнозначуща, тому й виникає незрозумілість 
з приводу того, яку дію, в конкретному випадку, вважати 
моральною, а яку не моральною, тобто такою, що поту-
рає злу [12]. Зрештою, дослідники погоджуються з тим, 
що толерантність не завжди можлива у якості позитивної 
цінності і, що вона не може бути абсолютизована. 

В даному випадку, доречно згадати про суспільство 
полікультурне, яке передбачає розвиток, співіснування 
і розуміння різноманітних культур, представників тих 
націй, які живуть в такому суспільстві. Американський 
соціолог Майкл Уолцер називав таке явище – мульти-
культуралізмом. 

Антоніо Перотті переконаний в тому, що різноманіт-
ність ніколи не зникне у суспільстві, тому, що вона ле-
жить в основі справжньої демократії. І навіть вбачав в 
цьому, певний політичний виклик – віднайти таке співвід-
ношення, таку собі, своєрідну золоту середину, між різ-
номанітністю культур та соціальною згуртованістю [13]. 

Але способи співжиття у багатонаціональному сус-
пільстві треба розробляти і розвивати. Над цим треба 
працювати, а не гріти себе думкою, що проголосивши 
ідеї толерантності, все складеться само собою. 

Вчені наголошують на тому, що не потрібно, а пев-
ною мірою, і шкідливо вважати толерантність якимось 
постулатом, святинею, такою собі палкою–виручалкою, 
згадування якої вже достатньо для вирішення такого 
роду проблем. Толерантність потрібно сприймати і ро-
зуміти як цінність і як інструмент вирішення конфліктів 
та попередження насилля. Але не треба її також 
сприймати і як панацею від усіх бід. Це всього лише 
інструмент адаптації в умовах зміни чи кризи ідентич-
ності, спосіб пристосування до нового середовища [14]. 

Також, треба враховувати і те, що толерантність, по 
суті, є виявом політичної культури громадянина, неза-
лежно від країни проживання. Не можна вийти на три-
буну і заявити народу "любіть один одного, будьте то-
лерантними". Хоча, чому ні? Вийти можна, але цього не 
достатньо. У своїй загальній масі, людям (наприклад, 
українцям) ще притаманна ідеологія радянської доби 
про "ворогів та шпіонив серед нас", або "хто не з нами, 
той проти нас". Ці стереотипи завуалював час, певною 
мірою вони стерлися, але стереотип чи не найуспішна 
форма пропаганди, який, практично, неможливо лікві-
дувати [15]. Людям не просто пояснити чому вони пови-
нні поважати іншого, несхожого і не такого. (До речі, цю 
проблему досить ґрунтовно описав і дослідив німецький 
філософ Б. Вальденфельс у праці "Топографія Чужого: 
студії до феноменології Чужого"). 

Така нелюбов до "несхожого" може бути різного ха-
рактеру. В більшості випадків, вона стосуються більше 
психології, а тому вирішити такі непорозуміння, виключ-
но засобами або методами політичними (чи владними) 
є, по суті, безрезультатним. 

Часом можна почути, що виною всьому менталітет, з 
ним, мовляв, нічого не поробиш. Але говорити про "ме-
нтальність" якоїсь нації слід дуже обережно, адже уні-
кальність ментальності того чи іншого народу складає 
лише індивідуальна комбінація прикмет, поширених у 
світі і притаманних багатьом народам. Але виокремити 
ці ознаки й довести їх приналежність певній нації – 
справа досить непроста [16]. 

Ще обережнішим треба бути стосовно ментальності 
окремих націй, які співіснують в одній державі. Тут, вже 
треба враховувати, як слушно зауважують, вчені, той 
факт, що всі люди, які проживають у межах держави, 
охоплюються поняттям "населення". І поняття народу 
не зводиться до нації, бо народ складають представни-
ки різних націй і національностей [17]. А тому і суспільс-
тво полікультурне не слід сприймати як "суспільство–
мозаїку, де наявні різні культури. Мова йде про взаємо-
дію різних культур та їх співіснування" [18]. 

Це треба усвідомити, до цього треба прийти на певній 
стадії культурного розвитку. І чи не найгостріше відчува-
ється сьогодні відсутність гуманістичної ідеології і прак-
тики, яка стає реальним фактом сучасної історії [19]. 
Адже "народи, держави й епохи відрізняються не стільки 
метою, сформульованою в ідеології, скільки засобами, 
які вживаються для досягнення мети. Таким чином, 
предмет дискурсу доцільно переводити з власне ідеології 
на спосіб її реалізації, втілення в суспільній практиці" 
[20]. А реалізувати ідеологію такого типу неможливо без 
ідей толерантності, поширення яких є не просто обов'яз-
ковим у полікультурному суспільстві, а таким, відсутність 
якого веде до руйнації єдності у цьому суспільстві. 
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ШЛЯХИ ТА СПОСОБИ РОЗВ'ЯЗАННЯ ПОЛІТИЧНИХ КОНФЛІКТІВ 
 
У статті розглядається походження та суть політичних конфліктів, а також шляхи їхнього попередження. 
This article is about origin and essence of political conflicts and the ways of their prevention. 
 
В політичній сфері в порівнянні з іншими сферами 

суспільного життя найчастіше виникають конфлікти. 
Причини їх виникнення знаходяться в самій природі 

політичних відносин як відносин влади, заснованих на 
пануванні одних і підпорядкуванні інших, на перевазі 
одних суб'єктів і їхніх інтересів над іншими, що й спри-
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чиняє зіткнення і протиборство. Саме політична сфера 
життєдіяльності суспільства дала історії велику кількість 
конфліктів. У цьому зв'язку особливу актуальність здо-
буває проблема вибору алгоритму дій при їхньому роз-
в'язанні. Даний вибір значною мірою залежить від інте-
ресів сторін і при їхньому сприянні повинний ґрунтува-
тися на принципах права. 

Раціонально осмислити конфлікти намагалися ще 
давні філософи, але вироблення власне конфліктологі-
чних концепцій розпочалося на початку XX ст. Але й ці 
дослідження, вперше проведені Г. Зіммелем, який за-
пропонував термін "соціологія конфлікту", впродовж 
кількох десятиліть не виходили за рамки загальнотео-
ретичних тлумачень і лише після другої світової війни 
набули прикладної спрямованості – на аналіз і розв'я-
зання реальних конфліктних ситуацій. В СРСР і Україні 
конфліктологічну сферу почали серйозно освоювати 
лише наприкінці 80–х рр. 

Перші спроби застосування конфліктного підходу до 
аналізу суспільно–політичних процесів в Україні були 
здійснені в рамках проекту "Політичний портрет Украї-
ни: становлення інституції багатопартійності й форму-
вання соціально–політичних орієнтацій електорату в 
процесі побудови відкритого суспільства". Цікавий під-
хід до проблеми формування предмету конфліктології 
та визначення основних понять і категорій цього нового 
в Україні напряму досліджень міститься у "Словнику–
довіднику термінів з конфліктології", що був створений 
авторським колективом під керівництвом М.Пірен та 
Г.Ложкіна. Проблемі конфлікту сучасні українські дослі-
дники Мацієвський Ю., Ішмуратов А., ПойченкоА., Фе-
дорович Х., Бандурка А., Друзь В. та ін. присвятили ряд 
праць, у тому числі й навчальних. 

Сучасні дослідження звертають увагу на недостат-
ньо розроблену проблему, пов'язану з розв'язанням 
конфліктів та управлінням ними, співвідношенням супе-
рництва і співробітництва. На часі перехід української 
конфліктології від загальнотеоретичних досліджень та 
аналізу фундаментальних категорій до прикладних ас-
пектів, від пояснювальних функцій до конструктивних. 

Конфлікти, сигналізуючи суспільству і владі про іс-
нуючі розбіжності, протиріччя, розбіжність позицій гро-
мадян, стимулюють дії, здатні поставити ситуацію під 
контроль, перебороти порушення, що виникли в полі-
тичному процесі. Тому дестабілізація влади і дезінтег-
рація суспільства виникають не тому, що виникають 
конфлікти, а через невміння врегулювати політичні про-
тиріччя, або ігнорування цих колізій. Як справедливо 
вважає німецький вчений Р. Дарендорф, людська воля і 
воля політичного вибору і частковості "існує лише в світі 
регульованого конфлікту". Тому лише безупинне вияв-
лення і розв'язання конфліктів може вважатися умовою 
стабільного і поступального розвитку суспільства [1]. 

В країнах із гнучкою, розвитою системою соціаль-
ного представництва виявлення і розв'язання конфлік-
тів дає можливість ефективно підтримувати цілісність 
політичної системи. Як підкреслював Р. Дарендорф, 
позитивна роль конфліктів особливо помітна в сучасну 
епоху, оскільки непримиренні конфлікти (зокрема ран-
ньокласові протиріччя між буржуазією і пролетаріатом, 
про які писав К. Маркс) відносяться до політичного 
контексту XІХ ст. Нове ХХІ століття не лише вичерпа-
ло умови, в яких власність перетворилася б у предмет 
непримиренних протиріч між людьми, але й озброїло 
останніх могутніми засобами приборкання агресивних 
політичних сил. І справжніми знаменнями нашого часу 
стають гуманізація, поступовий перехід пріоритетів від 
групових до індивідуальних цінностей, що збільшують 
передумови для узгодження і примирення позицій 
конфліктуючих сторін. 

Правильно організоване розв'язання політичного кон-
флікту забезпечує мінімізацію неминучих політичних, 
соціальних, економічних і моральних втрат, оптимізацію 
певних сфер суспільного життя. Соціально–політичний 
розвиток не є наслідком конфлікту, як і не є наслідком 
уявної безконфліктності. Позитивну його якість забезпе-
чує уміння впливати на конфлікт у потрібному напрямку. 

На жаль, сьогодні розв'язання політичних конфліктів 
спирається не лише на цивілізовані засоби – норми 
міжнародного права, демократичні принципи управління 
державами і міжнародними справами. Як і раніше істот-
не місце в цьому процесі займають найбільш гострі 
конфронтаційні методи, у тому числі і з використанням 
збройного насильства. Різке зростання числа і масшта-
бів локальних і регіональних політичних збройних кон-
фліктів не виключає можливості переростання їх за 
певних умов у нову світову кризу. Серйозну небезпеку 
світу представляє загострення проявів націоналізму і 
сепаратизму, релігійного фанатизму і фундаменталізму, 
екстремізму і тероризму в різних регіонах світу. 

Вивчаючи конфлікти, слід брати до уваги чинник 
зростання великої практичної потреби в конфліктологі-
чних підходах. Сучасний період розвитку нашого суспі-
льства характеризується значним посиленням напру-
женості, зростанням протиріч, виникненням численних 
конфліктів у різних сферах суспільного життя. 

Суб'єктом управління конфліктом можуть виступати 
як одна з його сторін, так і, умовно говорячи, третя си-
ла, що не бере участь у ньому, але зацікавлена в його 
врегулюванні (наприклад ООН у розв'язанні ізраїльсь-
кого конфлікту). Особливим значенням для політичного 
життя володіють ті випадки, коли прагнення управління 
розвитком конфлікту виходить з боку правлячих струк-
тур, центральної влади держави. 

Але хто б не виступав суб'єктом управління конфлік-
том, пошук технологій регулювання конкурентних взає-
мин неминуче спирається на рішення ряду універсаль-
них завдань: 

 необхідно не допустити виникнення конфлікту 
або його розростання і переходу в таку фазу і такий 
стан, що значно збільшують соціальну кризу; 

 вивести всі приховані, латентні, неявні конфлікти 
у відкриту форму для того, щоб зменшити неконтрольо-
вані процеси і наслідки даної взаємодії, уникнути рап-
тових, обвальних потрясінь, на які неможливо буде 
правильно й оперативно відреагувати; 

 зменшити ступінь соціальної напруги, що викли-
кано розгортанням політичного конфлікту в суміжних 
областях політичного життя, щоб не виникати більш 
широкі, додаткові потрясіння, на регулювання яких буде 
необхідно витрачати додаткові ресурси й енергію. 

Зазначені цілі, що лежать в основі стратегії управлін-
ня конфліктами, конкретизуються відповідно до основної 
мети або на врегулювання, або на розв'язання спірних 
ситуацій. Врегулювання, зокрема, припускає зняття гост-
роти протиборства сторін, а також прагнення суб'єкта 
управління уникнути найбільш негативних наслідків кон-
флікту (для себе, держави, суспільства в цілому). Однак 
у будь–якому випадку компроміс, що досягається між 
сторонами, не може усунути причин конфлікту, зберігаю-
чи тим самим визначену ймовірність нового загострення 
вже урегульованих відносин. Розв'язання конфлікту при-
пускає вичерпання самого предмета чи суперечки така 
зміна ситуації й обставин, що породила б безконфліктні 
відносини сторін, відносини партнерства, виключила не-
безпеку рецидиву розбіжностей. 

Щоб досягти ефективності в системі управління кон-
фліктами політичний суб'єкт повинен враховувати най-
більш принципові зовнішні і внутрішні фактори їхнього 
формування і протікання. До характеристик, що вплива-
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ють на форми і методи діяльності суб'єкта управління, 
можна віднести: ступінь відкритості політичної системи; 
рівень згуртованості конфліктуючих груп та інтенсивність 
внутрішніх взаємин їхніх членів; участь населення у ви-
рішенні спірних взаємин; емоційну насиченість політичної 
поведінки груп і громадян та їхню здатність до самооб-
меження своїх владних домагань тощо. 

Для ефективного регулювання конфліктом необхід-
но враховувати стадію на якій він знаходиться і, відпо-
відно, визначити головні завдання суб'єктів, що мають 
на меті контролювати політичний конфлікт Так, в полі-
тичному конфлікті можна виділити наступні стадії його 
протікання: 

1) виникнення конфлікту; 
2) розвитку конфлікту; 
3) закінчення конфлікту. 
На першій стадії виникнення конфлікту конфліктні 

відносини зароджуються, коли складається атмосфера 
напруженості між опозиційними сторонами, що виражає 
наявність визначеного предмета суперечки і конкурен-
ції, розбіжності позицій політичних суб'єктів. На цьому 
етапі контури майбутнього розвитку протиріччя можуть 
лише вгадуватися. 

Таким чином, головною задачею суб'єкта, що прагне 
контролювати розвиток цього конфлікту, є розкриття його 
справжніх причин, а отже, і справжніх цілей, пересліду-
ваних його учасниками. Складність такого аналізу в зна-
чній мірі збільшується частим прагненням сторін прихо-
вати, замаскувати дійсні причини протиріччя зі своїм 
опонентом (нерідко це викликається бажанням викорис-
товувати не цілком законні методи для причин суперечки, 
що викликає негативну реакцію громадськості). 

Шукаючи справжні причини конфліктних відносин, су-
б'єкт управління повинен вміти відрізняти їх від причини, 
поштовху до початку подій (наприклад невдоволення 
соціально–економічним курсом влади з боку опозиції і 
початок проведення нею акцій протесту у відповідь на 
конкретні дії уряду, сприйняті як погроза своєму існуван-
ню). Правильний аналіз дозволить не лише виявити 
джерело політичної напруги, але і запобігти можливий 
"відрив" конфлікту від своїх первісних причин і переклю-
чення активності сторін на нові політичні цілі, що консер-
вують колишні причини для конкуренції і, тим самим, що 
переводять протистояння в закриту форму існування, 
яка може супроводжуватися раптовими соціальними 
потрясіннями. Так, наприклад, тривале небажання влади 
бачити в ряді районів СРСР національне підґрунтя де-
яких економічних, культурних та інших протиріч у значній 
мірі спровокувало там серйозну кризу міжнаціональних 
відносин і позбавило державні органи багатьох засобів і 
можливостей ефективно впливати на розвиток подій. 

Таким чином, чим суворіше визначений предмет су-
перечки, тим у суб'єкта управління більше шансів лока-
лізувати його розвиток, направити конкуренцію сторін у 
вигідне для себе русло. Якщо ж суб'єктом управління 
конфліктом виступають правлячі структури, то пошук 
ними причин напруженості і вироблення технології її 
врегулювання повинні неминуче доповнюватися визна-
ченням своєї відповідальності за можливий розвиток 
подій. По суті даного питання французький конфлікто-
лог Ж.Фаве зауважив, що влада в даному випадку може 
вибрати одну з трьох можливих моделей: ігнорувати 
виникнення конфлікту, даючи йому можливість яскраво 
не проявлятись та переміщатися в інші сфери владних 
відносин; уникати чіткої публічної оцінки його природи, 
намагаючись у такий спосіб "сподобатися" різноманіт-
ним прошаркам населення, що висловлює різні точки 
зору щодо даної проблеми (спроби взяти під контроль 
розвиток ситуації будуть у такому випадку дуже бояз-

кими і непослідовними); активно брати участь у врегу-
люванні чи розв'язанні конфлікту. 

В останньому випадку прагнення управляти розвит-
ком конфлікту повинно спиратися на точний аналіз 
сформованої в цілому соціально–політичної ситуації у 
суспільстві, що передбачає оцінку сталого співвідно-
шення сил, прояв протистояння сторін, прогнозування 
їхніх можливих дій. Владі необхідно розробити різні 
сценарії розвитку конфлікту і своїх власних дій, визна-
чити можливі відповідні ходи на акції супротивників, 
окреслити проблематику потенційних переговорів і коло 
явно неприйнятних дій у будь–яких ситуаціях. 

Невід'ємною стороною діяльності влади, що прагне 
поставити конфлікт під свій контроль, є і так зване 
конструювання соціального оточення даної суперечки. 
Ці міри мають на увазі відповідну орієнтацію і мобілі-
зацію суспільної думки, що дозволяє створити в дер-
жаві клімат осуду або заохочення однієї (чи усіх) з 
конфліктуючих сторін, звужують поле для маневрів 
супротивників правлячого режиму, сприяючи підви-
щенню стабільності державної влади. 

Визначаючи стратегічні і тактичні цілі регулювання 
конфлікту, влада повинна підготуватися: переконатися в 
компетентності експертів і аналітиків, фахівців у відпові-
дній сфері державного управління; перевірити надійність 
комунікацій, центрів обробки інформації про поточні по-
дії, їхню матеріальну забезпеченість; поліпшити взаємо-
зв'язок між різними рівнями і ланками влади, що беруть 
участь в регулюванні конфлікту; пристосувати структуру 
інститутів влади для здійснення ефективного контролю 
подій; перевірити готовність механізмів влади для рішу-
чого застосування сили. Уся сукупність цих мір повинна 
адекватно відповідати ресурсам, що є в розпорядженні, 
верхів, а також сприяти підтримці іміджу влади – форму-
вати в населення переконаність, що влада не боїться 
розвитку конфлікту і здатна тримати його під контролем. 

На другій стадії розгортання політичного конфлікту 
коло діяльності суб'єкта, що намагається контролювати 
його протікання, розширюється. На даній стадії більш 
чітко виявляються сили, що підтримують кожну з конф-
ліктуючих сторін; стає очевидним, розширюється чи 
звужується сфера суперечки, яка ступінь його інтенсив-
ності тощо. У такий спосіб збільшується число факто-
рів, які необхідно відслідковувати для збереження конт-
ролю над розвитком конкурентних відносин. 

Приймаючи рішення, суб'єкт управління конфліктом 
повинен спиратися на більш широке коло інформації, 
підвищуючи її оперативність, відбирати лише достовірну 
інформацію з масиву відомостей, що надходять. Особ-
ливе значення в таких ситуаціях здобуває боротьба з 
дезінформацією, тому що прагнення тієї чи іншої сторони 
спотворити інформацію про свої цілі нерідко провокує 
суб'єкт управління конфліктом на досить безрозсудні дії. 

Розширюючи інформаційне поле контролю, влади, 
як правило, уточнюють образи конфліктуючих сторін 
(позиції, схильність до компромісів, припустимі можли-
вості зміни цілей тощо) і власні оцінки, вироблені рані-
ше. Фахівці в області міжнародних відносин американці 
Г. Снайдер і П. Лізинг у зв'язку з цим розрізняють зміни, 
що відбуваються в так званих фонових образах (тих, що 
відображають оцінку конфліктуючих сторін через при-
зму довгострокової перспективи їхньої еволюції), а та-
кож "поточних" образах (тих, що виражають зміни в по-
глядах на їх актуальні, моментальні позиції). 

Уточнюючи такого роду оцінки, влада повинна безу-
пинно зіставляти позиції сторін, що змінюються, нама-
гатися проникнути в тактику поведінки конфліктуючих, 
знайти сфери дотику опонентів. У кінцевому рахунку 
оцінка різного роду макро– і мікрофакторів, що обумов-
люють протікання конфлікту, повинна дати чітке уяв-
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лення про його інтенсивність: чи володіє він тенденцією 
до спаду чи до наростання. Відповідно до висновків 
повинна відкоригуватися і тактика дії влади. 

Так, при спаді інтенсивності увага правлячих струк-
тур, як правило, послаблюється, а кількість ресурсів, що 
направляються на регулювання конфлікту, зменшується. 
Влада навіть може спробувати повернути конфлікт у таке 
русло, де б він не розв'язувався, але і не робив би не-
сприятливого впливу на політичні відносини. 

Наростання ж напруженості конфлікту припускає іншу 
тактику дій. Взагалі, як помітили конфліктологи, проти-
річчя наростають зі збільшенням чисельності конфлікту-
ючих груп, підвищенням емоційної втягнутості людей у ці 
взаємини. Особливо висока напруженість в конфліктах, 
що ведуться на рівні цінностей, і насамперед тих, що 
стосуються моральної самооцінки сторін, уявлень про 
честь і гідність. У цьому випадку, сторони сприймають 
можливе закінчення конфлікту як персонально значимий 
виграш чи програш і тому найчастіше відмовляються 
навіть розглядати варіанти угоди, щоб не поступитися 
своїми принципами. Так чи інакше, але посилення на-
пруженості повинно спонукати владу насамперед подба-
ти про недопущення крайніх, руйнівних форм конкурент-
ної взаємодії, і особливо тих, які можуть спричинити де-
стабілізацію і порушення функцій основних органів дер-
жавного правління. У той же час встановлення цих гра-
ничних рамок для розростання конфлікту повинно орієн-
туватися на законні методи регулювання політичних від-
носин, підтримувати узгоджувальний стиль політичного 
діалогу. Однак відмічене не заперечує право влади вико-
ристовувати передбачені законом акції чи погрозу засто-
сування насильницьких мір проти найбільш агресивних і 
небезпечних для суспільства сил. 

Для спрямування інтенсивного конфлікту в потрібне 
русло влада повинна постійно формувати соціальне 
середовище зокрема, інформувати громадськість про 
вироблені оцінки поведінки сторін, про зміну їхніх пози-
цій, оприлюднити точки зору на розвиток ситуації, здатні 
забезпечити сприятливий емоційний настрій громадян і 
нав'язати сторонам власні критерії оцінки співвідно-
шення сил, способи виходу з кризи тощо. Спираючись 
на суспільну думку, влада може ефективніше впливати 
на тактику поведінки сторін, підтримувати або перешко-
джати домінуючим установкам їх поведінки. 

У самому загальному плані прийнято виділяти три 
основних типи взаємин між сторонами конфлікту: кон-
курентний, що припускає постійне відтворення суперни-
ками опозиційних відносин один до одного; індивідуалі-
стичний, що характеризує прагнення якоїсь із сторін 
одержати однобічні переваги, ігноруючи права й інтере-
си суперника; кооперативний, що виражає готовність 
конфліктуючих сторін поважати чужі інтереси і спільно 
шукати вихід із протиріч [2]. 

Таким чином, для підтримки оптимальних, з погляду 
влади, форм взаємин між конфліктуючими сторонами 
необхідно цілеспрямовано шукати виграшну тактику, 
змінюючи структуру і способи власних дій; удосконалю-
вати комунікаційні процеси для оптимізації режиму при-
йняття рішень; підтримувати норми і правила політич-
ного протиборства, що сприяють підвищенню згуртова-
ності та інтегрованості суспільства. 

В цілому, ефективність дій влади на стадії розвитку 
конфлікту визначається їхньою здатністю законними 
методами забезпечити зниження напруженості у відно-
синах сторін і поворот їх до примирення позицій. 

Остання стадія, закінчення конфлікту, є найбільш 
складним етапом оскільки від результату закінчення 
спірних відносин залежить заново складений баланс 
політичних сил. 

Найчастіше в конфліктології розглядають два осно-
вних варіанти закінчення конфлікту – досягнення при-
мирення сторін або їхня непримиренність, тобто ство-
рення безвихідної ситуації, нерозв'язності конфлікту. 
Між цими полюсами пролягає цілий ряд варіантів ево-
люції конфлікту, що відбивають його звичний розвиток 
(збереження колишньої інтенсивності), чи зниження, 
навпаки, наростання взаємної опозиційності сторін. 
Конфлікт може виявитися і нерозв'язним, тоді створю-
ється ситуація, що веде не до його закінчення, а як би 
до циклічного руху. Це потребує від суб'єкта управління 
конфліктом перегляду і повторення своїх дій і операцій, 
що відповідають двом першим стадіям конфліктної вза-
ємодії. Іншими словами, така ситуація припускає удо-
сконалювання чи пошук нової стратегії і тактики контро-
лювання, управління конфліктом. 

Примирення, як вже відмічалося, може носити харак-
тер повного чи часткового врегулювання (тобто зміни 
поведінки однієї чи декількох сторін конфлікту без вичер-
пання предмету спірних відносин) або розв'язання конф-
лікту (усунення самого приводу для такої взаємодії сто-
рін). При цьому не можна не брати до уваги і те, що кон-
флікт може розв'язатися сам по собі, без спроб його сві-
домого регулювання (наприклад через втрату актуально-
сті предмета суперечки, виснаження ресурсів тощо). 

З огляду на найбільш типові засоби, можна виділя-
ють два найбільш загальні шляхи примирення сторін: 

1. Мирне врегулювання конфлікту, яке можна досяг-
нути такими способами: досягненням компромісу на 
основі збереження вихідних позицій заснованих на вза-
ємних поступках; зняттям конфліктного протиріччя, 
оскільки виснажені ресурси конфліктуючих сторін, що 
унеможливлює продовження суперництва; знайденим в 
ході суперечки взаємоповаги сторін, розуміння прав та 
інтересів суперника. Найчастіше цей шлях примирення 
пов'язаний не з однобічним нав'язуванням волі, а з ак-
тивністю обох конфліктуючих сторін 

2. Примирення на основі примусу, що дозволяє од-
ній із сторін ігнорувати аргументи суперника. Сутнісни-
ми характеристиками такого нав'язування однією із сто-
рін може бути наступне: 

 явна перевага (збережених, придбаних) сил і ре-
сурсів з однієї сторони і їхній дефіцит з іншої; 

 ізоляція однієї сторони конфлікту, зниження її 
статусу, а також інші стани, що свідчать про ослаблення 
її позицій, про поразку, як наслідок нанесення їй відпо-
відно до правил гри; 

 знищення, усунення ворога, в результаті чого, 
мир встановлюється під час відсутності ворога [3]. 

Орієнтація суб'єкта на ті чи інші засоби примирення 
сторін повинна коректуватися і специфікою політичних 
процесів у яких протікають конфлікти. Наприклад, об-
меженість у часі і періодичність поновлення виборчих 
кампаній змушує багато партій, що прагнуть використо-
вувати вибори для реального проникнення в сферу 
прийняття державних рішень, утворювати різні коаліції, 
йти на компроміси навіть зі своїми політичними опонен-
тами. У цьому змісті компроміс виступає більш кращою 
метою стратегії, ніж конфронтація. 

В умовах же радикального перетворення суспільст-
ва, вибору якісно нових шляхів майбутнього розвитку 
орієнтація винятково на методи, що об'єднують взаємо-
дію зі своїми суперниками навряд чи приведе до усу-
нення напруженості і примирення ідейних позицій. У 
цих випадках доцільно застосовувати більш витончену 
тактику поведінки, що включає методи як мирного, так і 
примусового примирення сторін. 

Таким чином, обирані суб'єктом засоби врегулюван-
ня конфліктів повинні обов'язково відповідати культур-
но–історичним, цивілізаційним особливостям політично-
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го розвитку країни (регіону, суб'єкта), враховувати тим-
часові обставини ведення суперечки, співвідноситись з 
психічними рисами діючих суб'єктів. 

Раніше і сьогодні досить розповсюдженим засобом 
досягнення примирення сторін у можливостях його роз-
в'язання є переговори. В процесі переговорів сторони 
обмінюються думками, що неминуче знижує гостроту 
конфлікту, допомагає зрозуміти аргументи опонента і, 
отже, більш адекватно оцінити справжнє співвідношення 
сил, умови примирення. Переговори дають можливість 
зрівняти поступки, спокійно розглянути альтернативні 
ситуації, продемонструвати відкритість позицій, послаби-
ти ефективність нечесних кроків суперника. Саме в цих 
умовах легше знайти суть взаємних претензій. 

Переговорний процес заснований на спеціальній 
технології, що передбачає використання специфічних 
прийомів, які дозволяють зберегти вихідні позиції або 
досягти переваг, домогтися, забезпечити взаєморозу-
міння опонентів або взаємного задоволення сторін. 

Американські фахівці М. Дойч і С. Шикман вважають, 
що ефективність переговорів, а відповідно і взаємне за-
доволення сторін, підвищуються, якщо послідовно відо-
кремлювати існуючі проблеми від суб'єктивної зацікавле-
ності людей, що беруть участь у суперечці; зосереджува-
ти увагу не на принципах, а на реальних протиріччях; 
виробляти декілька можливих варіантів рішень; врахову-
вати об'єктивні критерії співвідношення сил, а не партійні 
чи ідеологічні позиції. Обіцянка поступок, уважність до 
партнера значно збільшують шанси дійти згоди. Погрози і 

тиск на опонента з позицій сили таку можливість знижу-
ють і переговорний процес може затягнутися [4]. 

Таким чином, вміння влади та усіх інших політичних 
суб'єктів, вирішувати наявні завдання на кожному з ета-
пів протікання конфліктів дає їм додаткові можливості 
для ефективної реалізації своїх цілей та інтересів у по-
літичному процесі. 

Загальна теорія розв'язання конфліктів орієнтує в 
даній статті, насамперед, на ретельний аналіз базових 
потреб різних суб'єктів, політичних груп і ступеня їхньо-
го задоволення існуючими соціально–політичними нор-
мами й інститутами. Головний акцент повинен бути 
зроблений при цьому на аналізі джерел виникнення 
конфліктів і на їхньому усуненні, а не на стримуванні 
або частковому врегулюванні конфліктів без відповід-
них структурних змін системи суспільних взаємодій. 

Сьогодні в Україні є всі можливості стати міцною і бла-
гополучною державою. Для цього маються достатні мате-
ріальні і культурні ресурси, але потрібні політична воля і 
досить відповідальна стратегія. В останньому держава 
має нагальну потребу, оскільки ніщо не запрограмовано в 
історії, і на політичному обрії з'являються альтернативні 
проекти, у яких також можуть бути шанси на реалізацію. 
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ТЕОРІЇ МИРУ В СИСТЕМІ НАУКОВИХ ДОСЛІДЖЕНЬ МІЖНАРОДНИХ ВІДНОСИН 

 
У цій статті автор порушує проблему формування та розвитку теорії миру у системі наукових досліджень між-

народних відносин з часу виникнення дисципліни, а також аналізує підґрунтя для цього процесу: це такі напрямки як 
освіта в дусі миру, висвітлення мирних подій у ЗМІ, роль мирних договорів та міжнародних організацій в процесі роз-
витку теорії миру. 

In this article the author touches upon the problem of formation and development of the theory of peace in the system of 
scientific research of international relations and analyzes the background for this process. This is peace education, media 
coverage of peaceful events, the role of peace treaties and of international organization iт the process of peace theory evolution. 

 
Проблема взаємозв'язку війни і миру – одна із най-

більш актуальних проблем сьогодення. Збройні конфлі-
кти традиційно закінчувалися підписанням мирного до-
говору, який однак ніколи не був гарантом тривалого 
миру, оскільки не вирішував основних причин зіткнення. 

У ХХ столітті поруч з такими вже розвинутими нау-
ками як теорія міжнародних відносин, теорія конфлікту 
чи теорія насильства у 50–х рр. почала оформлятися 
теорія дослідження миру. Проте це дослідження від-
штовхувалося від т.зв. "негативного фактору": визна-
чення видів і кількості озброєнь, фіксація і збір даних 
усіх наявних і потенційних конфліктів, фіксація випадків 
насильства та підрахунок кількості жертв різноманітних 
конфліктів та воєн. 

На сучасному етапі дослідження миру є "спільним 
знаменником" для теорії конфлікту і теорії вирішення 
конфліктів, теорії насильства і теорії ненасильства, теорії 
війни та ін. Дослідження миру можна визначити як дослі-
дження спрямоване на вивчення передумов для уник-
нення війни та дослідження організоване на благо соціа-
льної справедливості [1]. Його основним завданням є 
визначити основні передумови забезпечення і збережен-
ня миру, знайти підґрунтя для вирішення конфліктних 
ситуацій, розробити форми раннього попередження що-
до небезпечних форм конфліктів, а також віднайти нена-
сильницькі засоби залагодження конфлікту, який уже 
розпочався. Серед інших суспільних наук дослідження 

миру вирізняється своєю міждисциплінарністю, ціннісною 
орієнтацією та своєю застосовністю у реальності. 

Визначальним на сучасному етапі є те, що важли-
вим і основним аспектом дослідження миру має стати 
"позитивний" підхід: треба визначати і досліджувати 
мирні періоди у історії міжнародних відносин, як вони 
дотримувалися, і що сприяло їх тривалості, чому вони 
порушувалися, за яких умов вдавалося уникнути воєн і 
кровопролиття, хто сприяв мирному вирішенню конфлі-
ктних та кризових ситуацій. 

Першопрохідцями у становленні концепції миру ста-
ли представники північноєвропейських країн, а зокрема 
норвежець Йоган Гальтунг, який у 1958 році заснував 
Інститут дослідження миру в Осло (PRIO), і став за-
сновником теорії миру як такої. 

Країни північної Європи загалом мають досить ціка-
ву історії вирішення великих конфліктів мирними засо-
бами, і що головне, приклади недопущення війни [2]. 

1905 р. союз між Норвегією та Швецією було розі-
рвано мирним шляхом. Обидва королі готувалися до 
війни, проте народи цих країн організувалися, жіночі та 
селянські мирні організації перетнули кордони, щоб 
уникнути війни між "братніми народами". 

1920 р. – Швеція та Фінляндія уникли війни за Ала-
ндські острови, надавши їм спеціальний демілітаризо-
ваний статус. 

1930 р. – Норвегія та Данія уникнули війни за Гренлан-
дію, передавши справу на міжнародний арбітраж у Гаагу. 
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Можна підсумувати, що саме така історична спад-
щина і досвід мирного вирішення конфліктів та кризових 
ситуацій дали можливість цим країнам виступити прові-
дниками у дослідженні миру, руху за мир, та формуван-
ня теорії миру загалом. 

Основні зміни у розумінні міжнародної політики мали 
місце на початку ХХ століття. Після Першої світової 
війни політики та вчені усвідомили, що відбулася певна 
трансформація і певною мірою масштабування міжна-
родної системи; ніхто не очікував, що локальний конф-
лікт раптово переросте у глобальний. Почала розвива-
тись, як самостійна наука теорія, міжнародних відносин, 
поглибилось вивчення проблематики конфлікту. Проте 
варто наголосити, що всі спроби зрозуміти причини по-
рушення миру та балансу не виходили за межі підходу 
"войовничого". Поставали питання: чому не змогли за-
побігти війні, чи не було достатньо озброєнь чи дипло-
мати не виконали свою роль, чи хтось був сильнішим? 

Після створення Ліги Націй та укладення численних 
пактів та мирних договорів були сподівання на зміни, бо 
політики і звичайні люди вірили, що з укладенням так 
званої "мирної" угоди і з підписанням паперів конфлікт 
сам собою розчиниться. Вершиною "пактоманії" [3] став 
пакт Бріана–Келлога 1928 року – Паризький договір про 
заборону війни як засобу ведення національної політики. 

Він складався з преамбули та двох основних статей: 
1. Високі договірні сторони від імені своїх народів 

урочисто заявляють, що вони засуджують використання 
війни для вирішення міжнародних суперечок і відмов-
ляються від неї як від інструмента державної політики у 
їхніх взаєминах. 

2. Високі договірні сторони визнають, що для врегу-
лювання всіх суперечок чи конфліктів, як можуть виник-
нути між ними, незалежно від їх характеру чи причин, 
вони прагнутимуть вдаватися тільки до мирних засобів. 

Проте саме такі формулювання статей договору ста-
ли його основними недоліками: пакт відзначався декла-
ративністю і формальним характером; невизначеністю 
самого формулювання заборони війни, що залишало 
багато можливостей для різноманітних тлумачень; і зне-
цінювався рядом застережень Франції та Англії. 

В світлі пакту Бріана–Келлога стає зрозуміло, що ні 
моральний стан спільноти націй, ні міжнародні інституції 
не давали на той час якоїсь підстави оголосити війну 
поза законом. Як зазначав Реймон Арон, той, хто зва-
житься гарантувати мир, сказавши, що війна суперечить 
законам, нагадуватиме лікаря, який би узявся лікувати 
недуги, заявивши, що вони суперечать прагненням люд-
ства [4]. Реалії були такими, що саме в цей час почали 
закладатися передумови для нової міжнародної кризи. 

Юридична система Ліги Націй та пакту Бріана–
Келлога зазнала невдачі тому, що невдоволені держави 
хотіли змінити усталений порядок та тому, що міжнаро-
дна організація не мала засобів ані нав'язати в мирний 
спосіб зміни, які в тому випадку передбачала правова 
система, а ні зупинити революційні держави [5]. 

Окрім того, постановка питання безпеки і забезпечен-
ня миру в період між двома світовими війнами здійсню-
валася з огляду на більш вигідні політичні позиції та на-
явність силових засобів забезпечувати мир. В той же час 
повністю нівелювалися ті фактори, які в результаті і при-
зводили до порушення миру, а саме: приниження пере-
можених, бажання здобути якомога більше переваг. 

Наглядним прикладом є укладення Версальського 
мирного договору з Німеччиною після Першої світової 
війни – переможену Німеччину принизили і поставили в 
такі умови, що єдиним її бажанням протягом наступних 
років була потреба реваншу. Підґрунтя Другої світової 
війни було закладено у так званому мирному процесі 
після Першої світової війни. 

Після Другої світової війни для забезпечення та під-
тримки миру, а також для налагодження належного фу-
нкціонування міжнародної системи було створено Орга-
нізацію Об'єднаних Націй. Проте як можемо тепер по-
бачити, ця організація не стала ефективним механізмом 
дотримання миру у міжнародних відносинах, передов-
сім через значну бюрократичну процедуру, а також не-
здатність швидко і ефективно приймати рішення. 

Статистичні дані щодо роботи ООН у сфері підтри-
мання та встановлення миру свідчать: за час її існування 
з 1948 було проведено більш як 60 операцій по підтри-
манню миру [6], у яких було і є задіяно більш як 72 000 
військових, і на які було витрачено понад 41 млрд. дола-
рів США. Проте реально ситуація з виникненням конфлі-
ктів та їх мирним вирішенням не покращилась. Так, із 
закінченням Другої світової війни і з трансформацією 
міжнародної системи ймовірність глобальних воєн мінімі-
зувалася, проте кількість регіональних конфліктів зі знач-
ною дестабілізуючою функцією значно збільшилась. 

На сучасному етапі робота ООН звелася до рекоме-
ндацій та резолюцій, які не мають реального впливу на 
акторів у міжнародній політиці. Вдалими ілюстраціями 
до цієї тези є нещодавні події на Близькому Сході. 

Найважливіша відмінність між періодами початку та 
кінця ХХ століття полягає в тому, що нарешті мир поча-
ли сприймати як самостійне поняття, яке виражається 
не лише через період відсутності війни чи перемир'я. 
Події початку ХХІ століття наводять на думку, що підхід 
до проблеми війни і миру зазнав лише незначних змін. 

Проте система забезпечення миру навіть у його най-
вужчому значенні не працює і не виправдовує себе. 

Піднімаючи питання наявності певної концепції ми-
ру у сучасній теорії міжнародних відносин, не можна 
обійти стороною питання взаємозв'язку проблематики 
миру і стану самої системи міжнародних відносин, яка 
й визначає весь перебіг подій. Дослідження миру і ви-
окремлення його концепції має бути спрямоване на 
продукування навіть певним чином ментальних змін, 
щоб у баченні світу відштовхуватись під "позитивного", 
а не від "негативного", – як і якою кількістю засобів 
перемогти ворога, – а як зробити, щоб він став другом 
чи нейтральним гравцем. 

Проте основна проблема сьогодення закладена бі-
льше на ментальному та освітньому рівнях: більшість 
навіть досвідчених істориків та дослідників миру не мо-
жуть без підготовки назвати хоча б кілька прикладів 
недопущення війни чи мирного вирішення конфлікту на 
його початковій стадії, але майже кожен школяр може 
назвати десятки різних воєн. 

Особливістю сучасного світу є те, що і ЗМІ і люди за-
галом більш схильні до сприйняття інформації, яка са-
мою своєю наявністю може спровокувати сенсацію, і є 
про надмірну жорстокість, про терористичні акти, про 
кровопролиття, вбивства… А інформація про мирне і 
безкровне вирішення конфлікту не така вже й сенсацій-
на. Як зазначає Фредерік Хеффермель, проблема від-
сутності миру не в тому, що його не має чи важко досяг-
нути, а в тому, що мало хто реально вірить у можли-
вість його досягнення. На даному етапі ЗМІ тільки впев-
нюють суспільство, що миру не можливо досягнути. 

Сучасна міжнародна система передовсім побудова-
на на силовій ієрархії та на системі стримування та 
противаг. Вона підтримує сильнішого і ще більш посла-
блює слабшого. Та чи є в цій системі місце для миру, не 
як періоду без активних військових дій, а як для норма-
льного стану співіснування різних держав та народів, де 
мир може себе проявити, як основа для порозуміння і 
успішної співпраці? 

Один з підходів до розуміння миру передбачає його 
бачення, як просто відсутність війни. Але відсутність 
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війни ще не означає, що встановлено міцний і трива-
лий мир, що агресора переможено і всюди панує 
справедливість. Для того, щоб народи могли повністю 
користуватися плодами миру потрібне не лише припи-
нення війни, а й встановлення демократичного миру [7]. 
І тут варто наголосити, що мир це не відсутність конф-
лікту, який є природнім станом відносин між людьми, їх 
групами та державами, а це відсутність насильства, 
яке провокує погіршення конфлікту і призводить до 
величезної кількості жертв. 

Масштабною тенденцією у розвитку світового спів-
товариства в контексті миру на сучасному етапі стає 
економічна вигода миру, яка без сумніву підвищує об'-
єктивну цінність миру [8]. Проте, як виявляється, бага-
тьом державам мир є невигідним перш за все з фінан-
сової точки зору. Наприклад США – за час Першої сві-
тової війни, коли вони вперше відкинули інтровертність 
своєї зовнішньої політики і вийшли активним гравцем 
на міжнародну арену – на продажі зброї і супутніх мате-
ріалів вони зробили величезний капітал. Під час Другої 
світової війни – США стали основним кредитором і впе-
рше про них було заявлено як одну з основних наддер-
жав світу. Зараз США продовжують збройні дії, в межах 
боротьби з тероризмом, шукаючи нові залежні терито-
рії, нові ринки збуту та джерела прибутку. 

Як зазначив Ф. Хеффермель, проблема миру сього-
дні полягає не у ставленні громадськості, не в ідеях 
миру чи бракові їх підтримки, а в традиційних інституці-
ях, владі та грошах, які пліч–о–пліч ідуть з військом [9]. 
Можновладці майже ніколи не питають громадськості 
дозволу перед тим як розпочинати війну чи певний 
конфлікт, або ж за фальшивими гаслами та лозунгами 
намагаються приховати реальні результати та наслідки 
війни. А це передовсім кошти зібрані зі звичайного пла-
тника податків, які не підуть на розвиток економіки, це 
безневинні жертви конфлікту. 

Майже у кожній своїй важливій доповіді чи зверненні 
до нації президент Дж. Буш наголошує: "Ми ведемо вій-
ну і боротьбу з тероризмом – це основне і найнагаль-
ніше завдання Америки"[10]. Проте навряд такої ролі 
очікують від основної наддержави світу. Зі своєю еко-
номічною міццю та політичним впливом США могли 
спокійно стати медіатором і основним захисником миру 
у всьому світі. Проте мир це такий стан, якого неможли-
во досягнути шляхом насильницького його впрова-
дження. Насильство тільки спонукає нове насильство, і 
це буде замкнуте коло. 

Е.Кант ще у 18 столітті наголошував: Постійні ар-
мії (miles perpetuus) з часом повинні зовсім зник-
нути. Існування сильної армії на території однієї з 
держав провокує інші держави також посилювати свої 
воєнній сили, з огляду на те, що військо першої може 
становити загрозу для іншої держави. З цієї ж причини 
може виникнути як кризова ситуація, так і нова війна. В 
чомусь такий підхід співзвучний з давньої істиною – за 
сподіяне зло, отримаєш зло. Чим більше зміцнює армію 
одна держава, тим більше цим переймається інша і 
також старається підвищити боєздатність своєї армії. 

Колись посилення армій відбувалося за рахунок збі-
льшення кількості солдатів, зараз ефективність армій 
піднімається за рахунок новітніх технологій, але жодна 
країна не відмовляється від війська. Особливо ті країни, 
які є основними гравцями на міжнародній арені. 

Невід'ємним у процесі пошуку і формування концеп-
ції миру є проблема поширення інформації про можли-
вості мирного вирішення конфліктів та кризових ситуа-
цій, особливо в освітянському просторі. 

В диктаторській державі ситуація є простою. Її ліде-
ри точно знають, яке повідомлення потрібно представи-
ти населенню, щоб воно вірило і завдання освіти ви-

глядає, як конвеєр по наповненню пустих пляшок потрі-
бною інформацією. В демократичних країнах ситуація є 
трохи складнішою через різноманіття поглядів та думок 
[11]. В цьому контексті точкою відліку для дослідження 
може стати факт, що різні економічні умови створюють 
різні типи конфліктів, а різні соціальні структури беруть 
початок від різних соціальних передумов. І після всебіч-
ного розгляду можна зробити висновок, що конфлікти 
зав'язані на самому суспільстві [12]. 

Не менш вагомою є думка висловлена І.Кантом у 
своїй праці "До вічного миру." І.Кант зазначав: після 
закінчення війни при укладенні миру варто було б 
призначити День покаяння, щоб попросити прощення 
за той великий гріх, яким є війна. На відміну від Н. 
Макіавеллі, який наголошував на тому, що мораль і 
міжнародні відносини, як і політика загалом, є несу-
місними, у Е. Канта мораль виступає однією з най-
більш важливих складових процесу досягнення миру. 
Також Е. Канта застановляє та ситуація, що після 
закінчення війни люди святкують, співають гімни і в 
певному сенсі є абсолютно байдужими до того як по 
стосунку до іншої сторони вони досягнули перемоги – 
вони відчувають радість від того, що винищили вели-
ку кількість людей та позбавили їх щастя. 

Наглядним прикладом є укладення Версальського 
мирного договору з Німеччиною після Першої світової 
війни – переможену Німеччину принизили і поставили в 
такі умови, що єдиним її бажанням протягом наступних 
років була потреба реваншу. Підґрунтя Другої світової 
війни було закладено у так званому мирному процесі 
після Першої світової війни. 

Тому надзвичайно важливим елементом сучасних 
міжнародних відносин та ведення міжнародної політики 
є виокремлення та дослідження можливостей вирішен-
ня тих чи інших міжнародних проблем, не закладаючи у 
їх розв'язанні передумов для подальших конфліктів та 
кризових ситуацій. 

На даному етапі теорія миру, як самостійний науко-
вий напрям, тільки починає розвиватися. Вважається, 
що вона може виникнути на базі імплементації окремих 
концепцій почерпнутих з теорії конфліктів та теорії мир-
ного вирішення конфліктів, теорії насильства та нена-
сильства, теорії війни. З огляду на все більшу кількість 
вчених, що долучаються до дослідження, теорія миру 
стає нарівні з теорією міжнародних відносин, проте не 
відокремлюється від неї. 

Можна зробити висновок, що існують усі необхідні пе-
редумови для активного подальшого розвитку теорії миру. 
Як зазначає ряд сучасних вчених, підхід, який застосову-
вався протягом століть – і ґрунтувався загалом на теорії 
війни та насильства, не виправдовує себе в сучасних умо-
вах, а тому потрібний кардинально інший підхід до вирі-
шення проблем у сучасних міжнародних відносинах. 
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ТЕОРІЯ ГРУПОВОЇ ДІЇ М.ОЛСОНА 
 
Предметом даної статті є теорія групової дії, яка розлоблена видатним американським економістом і соціологом 

М.Олсоном. Теорія груп М. Олсона представляє собою внесок в те, що можна назвати перетином економічної та по-
літичної психології. Ця теорія дає змогу під новим кутом подивитися на поведінку груп людей. 

The subject of this article is the theory of group action which was invented by the oustanding American economist and 
sociologist M.Olson. M.Olson's theory of groups represents a contribution to that which may be called the intersection of 
economic and political psychology. This theory enables to look under a new corner at the behaviour of groups of people. 

 
Теорія груп – лише один із аспектів багатогранної 

творчості видатного американського економіста і соціо-
лога Менкура Олсона. Однак, саме цей аспект предста-
вляє особливий інтерес для економістів, юристів, полі-
тологів та соціологів. 

В основі теорії груп Олсона лежить наступна 
концепція: індивід є раціональним та егоїстичним су-
б'єктом, який планує свою поведінку і наперед "прора-
ховує" позитивні та від'ємні наслідки своїх майбутніх 
дій. Індивід не обов'язково являється розумним та по-
слідовним в своїх діях, але він ніколи не забуває про 
свій інтерес. Останній, як правило, повинен носити ак-
туальний характер, тобто бути не тільки передбачува-
ним, але і швидко реалізованим. Раціоналізм та егоїзм 
за Олсоном є центральними рушійними мотивами в 
поведінці індивіда. 

Не зайвим буде дати визначення поняття інтерес. 
Інтерес – від лат. interesse –має значення, важливе – 
об'єктивно зумовлений мотив діяльності суб'єкта: окре-
мої людини, індивіда та громадянина, групи, страти, 
класу, суспільства, яка спрямована на задоволення 
певних потреб [1]. Також цікавим є таке визначення ін-
тересу: "інтерес – це соціальний феномен, який прита-
манній людині і являє собою вираження об'єктивної 
залежності життєдіяльності людей від соціальних умов 
життя… Під впливом інтересу людина ставиться до 
об'єктивної дійсності як суб'єкт, бо ця дійсність, виявля-
ючи вплив на можливості задоволення потреб, змушує 
її до певного характеру і виду діяльності [2]. 

Оціночний підхід до характеристики "раціонального 
та егоїстичного індивіда" не був новим у політичних нау-
ках, він ще у свій час був описаний Г.В.Ф. Гегелем. "У 
громадянському суспільстві кожний собі мета, а решта 
для нього ніщо. Однак без відносин з іншими він не може 
досягти всіх своїх цілей: тому ці інші – це засіб для дося-
гнення певної мети. Однак певна мета через відносини з 
іншими здобуває форму загального й задовольняє себе, 
спів вдовольняючи водночас благополуччя іншого" [3]. 

В даній статті розглядаються наступні положення 
теорії М. Олсона: 

1) головна концепція, яка лежить в основі тракту-
вання мотивів поведінки індивідів та груп інтересів (як 
раціональні егоїстичні індивіди виробляють колективні 
блага, формують організації і партії); 

2) критика поглядів традиційної економічної теорії і 
традиційної теорії груп; 

3) природа колективних благ і проблема "безбілетника"; 
4) різниця дій в малих та великих групах; 
5) примус у великих організаціях; 
6) умова ефективності великих організацій. 
Розглянемо мотиви поведінки раціональних індивідів 

при створені відповідних організацій. Існує загальна, 
певна мета, характерна для організацій загалом. Такою 
метою є просування інтересів своїх членів. В противно-
му випадку, якщо організація неспроможна представля-
ти і реалізовувати інтереси своїх учасників, чи вони слу-
гують лише верхівці керівництва, зазвичай такі органі-
зації занепадають. З точки зору окремого індивіда, якщо 
він не бачить конкретних вигод, які він отримає, будучи 

членом організації, то чому він буде діяти задля неї, при 
цьому витрачаючи свій час та гроші? 

Зрозуміло, що немає сенсу створювати організацію і 
ставати її членом, коли індивід може самостійно діяти у 
власних інтересах краще, ніж організація. 

Індивіди, які належать до якоїсь організації або гру-
пи, мають як спільний інтерес так і суто індивідуальні 
інтереси, відмінні від інтересів інших індивідів – учасни-
ків тієї ж організації або групи. Розрізняють індивідуаль-
ні інтереси і групові. До останніх входить національні, 
місцеві, регіональні, суспільні (громадські), відомчі, за-
гальнодержавні, загальнолюдські і багато інших в зале-
жності від групи, великої чи малої, що розглядається. З 
теорії груп М.Олсона явно випливає, що індивідуальний 
інтерес переважає всі інші інтереси і слугує основним 
мотивом діяльності індивіда. 

В своїй теорії М. Олсон вводить наступне поняття – 
суспільне, колективне або спільне благо, яке визнача-
ється як будь–яке благо, для якого характерним є таке: 
якщо будь–яка особа із групи його споживає, то й інших 
членів цієї групи неможливо позбавити цього. 

В теорії груп М.Олсона виділяє три види груп: мала 
або "привілейована" група, проміжна група та велика 
або "латентна" група. 

Мала або "привілейована" група – ця група яка відпо-
відає олігополії (олігополія – панування невеликої кілько-
сті фірм і компаній в виробництві певних товарів і на рин-
ку цих товарів [4]) в ринкових умовах. Учасники цієї групи 
мають стимул до забезпечення колективного блага на-
віть коли вони самі сплачують всі витрати групи. 

Проміжна група – учасники цієї групи не мають насті-
льки великої частки вигоди, щоб це було для кожного з них 
стимулом самостійно забезпечувати себе благом як це 
має місце в малій групі, але все ж таки вигода є значною. 

Велика або "латентна" група (латентний (або лятен-
тный) (тэ), латентна, латентне (латин. latens – прихова-
ний) той, хто не виявляє себе видимими ознаками, не-
доступний зовнішньому спостереженню [5]) – учасники 
цієї групи не мають великої частки вигоди (частка кож-
ного дуже мала), його зусилля для досягнення колекти-
вного блага є незначними, а оскільки ніхто у групі не 
реагуватиме на його бездіяльність, він не матиме сти-
мулу щось робити. 

М. Олсон піддає сумніву та критиці погляди тради-
ційної економічної теорії і традиційної теорії груп. Тра-
диційна теорія груп має два головних варіанта присвя-
чених аналізу поведінки груп індивідів: "казуальний" та 
"формальний". "Казуальний" варіант традиційної тео-
рії груп полягає в тому, що людина фундаментально 
схильна до формування асоціацій і приєднання до них. 
Цей варіант дуже яскраво ілюструє італійський політич-
ний філософ Гаетано Моска "людині властивий інстинкт 
збивання у зграю та боротьби з іншими зграями" [6]. 
"Формальний" варіант традиційної теорії груп полягає 
в тому, що його прихильники намагаються пояснити 
сучасні асоціації та групи як один з аспектів еволюції 
сучасних індустріальних суспільств. 

Залишається без відповіді питання, що ж тоді є пер-
винним джерелом, якому завдячують своїм існуванням і 
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малі первинні групи примітивного суспільства, і великі 
добровільні асоціації сучасності. Деякі прибічники тра-
диційної теорії груп відповідають на це запитання, що 
первинним джерелом є функції, які виконують групи або 
асоціації. Характерним для всіх форм традиційної теорії 
є те, що вони припускають по суті універсальну участь у 
добровільних асоціаціях і що малі групи, а також великі 
організації привертають учасників з однакових причин 
(виконання функцій). Цю тезу М.Олсон піддає сумніву та 
вважає, що вона не відповідає дійсності. Він стверджує, 
що пересічна особа насправді зазвичай не належить до 
великих добровільних асоціацій, як це припускає тради-
ційна теорія. "Цю традиційну теорію ставить під сумнів 
емпіричне дослідження, яке показує, що пересічна особа 
насправді зазвичай не належить до великих добровіль-
них асоціацій, і твердження, що типовий американець є 
"людиною товариства", – здебільшого міф" [7]. 

Прихильники традиційної теорії груп припускають, 
що в усьому, за винятком розміру, мала група настільки 
подібна до великої, що вона має поводитись за подіб-
ними законами. Цю тезу Олсон рішуче відкидає і запе-
речує шляхом логічних взаємозв'язків, що прослідкову-
ється на протязі всього його дослідження. Він робиться 
наголос на різниці між малими та великими групами за 
ступенем успішності (ефективності) виконання своїх 
функцій та спроможністю приваблення учасників, що 
буде в загальному проілюстровано згодом. 

Фундаментальною характеристикою всіх груп або ор-
ганізацій є наступне: будь–яка група або організація, ве-
лика чи мала, працює задля того, щоб мати колективну 
вигоду, яка приноситиме користь усім членам цієї групи. 
Через це всі члени цієї групи зацікавлені в отримані ко-
лективної вигоди і аж ніяк не у сплаті витрат на забезпе-
чення цього колективного блага. Кожен хотів би, щоб інші 
сплатили всі витрати, а він просто отримував би вигоду 
незалежно від того, несе він частину витрат чи ні. 

Економічний аналіз проведений М.Олсоном показує, 
що у дуже малих групах, де кожен учасник отримає сут-
тєву частку загального виграшу, тому, що у групі мало 
учасників, колективне благо часто може надаватися 
завдяки добровільній, егоїстичній дії членів групи, не-
зважаючи навіть на відсутність примусу або інших пози-
тивних стимулів. У менших групах, які майже завжди 
характеризуються значною нерівністю учасників, існує 
більша вірогідність надання колективного блага, бо має 
місце більш значний інтерес кожного окремого індивіда 
до колективного блага, навіть якщо вони самі будуть 
змушені сплачувати усі витрати групи. Ситуація буде 
такою лише тоді, коли вигода групи від набуття колек-
тивного блага перевищує загальні витрати більшою 
мірою, ніж ті перевищують виграш одного або кількох 
індивідів у групі. Якщо в малій організації якась особа 
припиняє сплачувати за колективне благо, яке вона 
отримує, то для всіх інших у цій групі витрати відчутно 
збільшаться. Відповідно, вони можуть відмовитися про-
довжувати робити внески і як наслідок колективне благо 
не буде надаватися. Цю думку поділяють усі члени малої 
групи і усвідомлюють ситуацію, що припинення сплати за 
колективне благо одного його учасника призведе врешті 
решт, що ніхто з групи не буде отримувати колективне 
благо і всі програють від цього. Відповідно, ці суб'єкти 
будуть продовжувати робити внески з метою набуття 
колективного блага. Ефективність малих груп підтвер-
джується як спостереженнями та досвідом так і теорією. 
Ця думка явно виражена під час прийняття рішень. 

Навпаки, у великій групі, де внесок одного індивіда є 
неістотний для групи загалом, тобто не впливає на тя-
гар витрат або вигоди для окремого члена групи ймові-
рність отримання колективного блага зменшується. Це 
відбувається тому що, як було зазначено вище, кожен 

хотів би, щоб інші сплатили всі витрати, а він просто 
отримував би вигоду незалежно від того, несе він час-
тину витрат чи ні. Також у великій організації так як і в 
економічних організаціях за умов існування ринку до-
сконалої конкуренції окремий її суб'єкт буде діяти і пла-
нувати свої дії виходячи від свого економічного зиску, 
припускаючи при цьому, що його доля в загальному є 
незначною, що втрата одного платника членських внес-
ків несуттєво підвищить фінансовий тягар для будь–
якого іншого платника, його дії не вплинуть на загальну 
ситуацію на ринку та його приклад не наслідують інші. 
Якщо благо надається завдяки зусиллям частини групи, 
виграш отримують усі, хто входить до групи незалежно 
від того, чи робили вони будь–що задля задоволення 
групового інтересу, чи ні. Їхня свідомість як раціональ-
них суб'єктів буде роздвоюватися: з одного боку вони 
зацікавлені в отримані колективного блага, а з іншого – 
хочуть уникнути сплати внесків. Таким чином, у великих 
групах у наданні суспільного блага типовою є ситуація 
"безбілетника". Але приймаючи до уваги, що і інші інди-
віді є також раціональними і будуть думати та діяти та-
ким же чином. Відповідно, загальні блага для групи чи 
організації в цілому будуть меншими або їх зовсім не 
буде, якщо така ситуація матиме місце. В результаті 
група буде не дієвою і згодом зникне. 

У великій групі інтересом типового учасника можуть 
знехтувати (через те, що його зусилля є незначними) в 
результаті він втратить зацікавленість в тих самих збо-
рах на яких відбувається обговорення та прийняття 
рішення, а в деяких випадках поступово не буде обтя-
жувати себе навіть детальним вивченням питання і це 
згодом перейде на нехтування відвідування останніх. 
Тому в великих групах створюються різного роду комі-
тети та підгрупи, з метою подолати цю проблему та за-
лучити рядових учасників до активності. 

У великій групі, де внесок одного індивіда незначний 
для групи в цілому, колективне благо, напевно, не буде 
надаватися за відсутності примусу або інших зовнішніх 
стимулів, які б спонукали членів великої групи до дій у 
їхніх спільних інтересах. 

Чим більшою є група, то тим далі вона буде від 
отримання оптимального обсягу колективного блага. Це 
зумовлено тим, що у члена групи зменшується мотива-
ція за власні кошти забезпечувати більший обсяг колек-
тивного блага, якщо він отримує безкоштовно ці блага 
за рахунок інших членів групи. До недоліку великої гру-
пи відноситься також твердження, що чим більша група 
тим більшими є організаційні витрати групи для веден-
ня своєї діяльності. Політична влада великої спілки во-
чевидь більша, ніж малої. 

 При цьому М.Олсон робить висновок, що чим біль-
шою є група, тим менше вона реалізовуватиме спільні 
інтереси і тому вони є нестійкими. 

Розглядаючи умови ефективності великих організа-
цій М. Олсон виділяє лише один випадок, за якого соці-
альні стимули можуть бути придатними для того, щоб 
зумовити групову дію в латентній групі. Це "федератив-
на" група – група, поділена на низку малих, кожна з яких 
має причину об'єднатися з іншими з метою сформувати 
федерацію, що представляє собою велику групу. Соціа-
льні стимули відіграють суттєву роль в основному лише 
у малій групі, а у великій вони мають значення лише 
тоді, коли вона виступає федерацією менших груп. Сус-
пільні санкції і суспільні винагороди виступають "селек-
тивними стимулами"; тобто вони належать до тих видів 
стимулів, які можуть використовуватися для мобілізації 
латентної групи. Природа соціальних стимулів перед-
бачає, що їх можна по–різному застосовувати до різних 
індивідів. "Окрім грошових і соціальних стимулів, існу-
ють також еротичні, психологічні, моральні й ін. стиму-
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ли. Залежно від того, якою мірою будь–який з цих типів 
стимулів приводить латентну групу до набуттю колекти-
вного блага, це використовується або може використо-
вуватися як "селективний стимул", тобто дозволяє вирі-
зняти з–поміж індивідів тих, хто підтримує дії у суспіль-
них інтересах, і тих, хто цього не робить. Навіть у випа-
дку, коли моральні засади визначають, діятиме особа в 
інтересах групи чи ні, вирішальним чинником виступає 
те, що моральна реакція слугує як "селективний сти-
мул"… суть ідеї полягає в тому, що моральне ставлення 
може мобілізувати латентну групу лише тоді, коли воно 
створює селективні стимули" [8]. 

Особливу увагу в теорії груп М. Олсона приділено 
профспілкам як представникам великих груп. 

"У процесі становлення громадянського суспільства 
суттєве значення має формування і реалізація економі-
чних інтересів громадян, задоволення їх матеріальних 
потреб, а також забезпечення прав, зокрема, права на 
працю, її оплату тощо. Це зумовлено тим, що економіч-
ні інтереси є визначальними у відтворенні соціальних 
суб'єктів. Саме їх реалізація та задоволення матеріаль-
них потреб дає людям можливість повноправно діяти у 
громадянському суспільстві та реалізовувати інші свої 
інтереси, утверджуючи себе громадянами країни. Пе-
рефразовуючи К.Маркса, можна сказати, що для того, 
щоб відчувати себе громадянином і займатися будь–
якими видами громадської діяльності, людина, перш за 
все, мусить задовольняти свої економічні інтереси і 
матеріальні потреби" [9]. Залежно від характеру цих 
інтересів та потреб у громадянському суспільстві фор-
муються відповідні групи економічних інтересів, які різ-
няться способом і мірою їх реалізації. Головними з цих 
груп є підприємці – власники, наймані працівники, се-
лянство, середній клас тощо. Соціально–економічними 
організаціями захисту інтересів найманих робітників 
виступають, в основному, професійні спілки. 

Безпосередньою передумовою виникнення профе-
сійних спілок є промислова революція, яка дає по-
штовх для систематичного застосування у виробництві 
машин і розвитку великої промисловості. Безперечно, 
робітники і в докапіталістичному суспільстві не були 
розрізнені. Скоріше, навпаки. Адже вони входили до 
складу системи соціальної та професійної солідарності, 
яка утворювалася довкола корпорацій. Потім вони при-
ходять до професійної організації. Звідси з'явилися то-
вариства (компаньйонажі), які були і реальними братст-
вом, і співробітництвом, громадами взаємодопомога і 
знаряддями боротьби. На нашу думку, профспілки дійс-
но могли виникнути лише за індустріального типи виро-
бництва і капіталістичного способу організації праці. 
Вони постають тільки у новий час, коли капіталізм ство-
рює соціально–економічне підґрунтя для зародження і 
росту тривало діючих асоціацій найманих робітників. Це 
підґрунтя виступає у вигляді, принаймні, трьох постій-
них чинників нового суспільного ладу: системи вільного 
найму праці, товарного характеру робочої сили і постій-
ної армії найманих робітників. 

Товарний характер припускає рівність у відносинах 
між покупцем і продавцем, те що стосується продажу 
робочої сили, то у боротьбі за кращі умови найму робіт-
ник є слабшою стороною, оскільки змушений швидше 
реалізовувати свою робочу силу, ніж капіталіст свій ка-
пітал, і звідси самовільно виникає гостріша конкуренція 
між робітниками, ніж між капіталістами. Унаслідок цих 
обставин поодинокі та розрізнені робітники свою робочу 
силу продають на ринку невигідно. Якщо один робітник 
торгується з одним капіталістом, то він завжди продає 
свою працю невигідно, оскільки капіталіст може чекати 
довго, робітник же не може жодного дня провести без 
їжі та житла, а їх він може отримати тільки за гроші. 

Щоб вигідно продавати свою робочу силу, робітни-
кам потрібно об'єднуватися у профспілки. Торгуючись 
спільно, вони можуть досягти більш вигідної ціни, оскі-
льки тоді капіталіст понесе збитки, а робітники можуть 
утворити спільну касу, яка допоможе їм проіснувати, 
доки йде торгівля. Завдяки появі профспілки усувають-
ся головні недоліки, від яких страждають робітники як 
продавці робочої сили, а саме перш за все – попит пра-
ці на будь–яких умовах. Профспілки дають робітникам 
можливість самостійно визначати подібно до інших 
продавців товарів свої умови продажу, негайно користу-
ватись наступаючим покращенням становища на ринку, 
а за слабкого попиту на товар – утримуватись від його 
продажу. За допомогою профспілок усувається також 
нездатність робітників пристосовувати пропозицію про-
понованого ними товару до попиту даного часу, так са-
мо як і впливати на пропозиції його у майбутньому. 

Завдяки профспілці робітники отримують можливість 
стримати зростаючі злидні шляхом впливу на умови пра-
ці у власних інтересах, домагаючись зменшення конку-
ренції при продажу своєї робочої сили, єдиного товару, 
який в них залишився. "Робітничі асоціації можуть до-
могтися підвищення ставок оплати праці лише силою; ця 
сила може застосовуватися активно або становити лише 
загрозу, але це має бути сила … Ті, хто вам каже, що 
профспілки мають підвищувати ставки заробітної плати 
тільки моральними настановами, схожі на тих, хто розпо-
відав би про тигрів, які харчуються апельсинами" [10]. 

Повертаючись до аналізу поведінки індивідів у 
профспілках, як великих групах М.Олсон висуває ідею 
примусовості в своїй теорії. 

"Примусове членство припускає наявність певних 
засобів або організації для того, щоб зробити членство 
примусовим, тобто втілити у життя правило, за яким 
не–член спілки не міг би працювати на даному робочо-
му місці. Для неорганізованих робітників неможливо 
створити велику спілку, навіть якщо вони усвідомлюють 
потребу у примусі, бо спершу вони мають утворити ор-
ганізацію, яка впроваджуватиме в життя політику спіл-
кового підприємства. Проте для малої спілки можливо 
привернути нових учасників без примусу, а вже потому, 
якщо вона захоче, забезпечити своє виживання і зрос-
тання влади через запровадження примусового членст-
ва. Як тільки спілку створено, вона може зростати в 
розмірі або об'єднуватися з іншими спілками, щоб 
представляти великі групи працівників, лише за умови, 
що членство є примусовим. Таким чином, використання 
профспілками здавна примусу є консистентним із гіпо-
тезою, що уніонізм мав починатися з малих груп у фір-
мах невеликого розміру" [11]. Ще один яскравий доказ в 
необхідності примусу в профспілках наведений в на-
ступній тезі. "Якщо деякі працівники окремої фірми ви-
ходять на страйк, функція пропозиції праці зсувається 
вліво; таким чином, для тих, хто продовжує працювати, 
або найнятих штрейкбрехерів, ставки оплати праці ста-
нуть трохи вищими, ніж раніше. Страйкарі ж на час 
конфлікту не отримують нічого. Тобто всі економічні 
стимули, що впливають на індивідів, перебувають на 
боці тих працівників, які не приєднаються до пікетів. 
Тоді чи має дивувати те, що для того, аби утримати 
окремих працівників від поступки спокусі працювати під 
час страйку, повинен застосовуватись примус і що во-
рожі до спілок роботодавці також мають застосовувати 
насильство?" [12]. Не можна не брати до уваги аргумен-
ти проти примусовості в профспілках, наприклад, таких 
як: обмеження індивідуальної свободи, "право на пра-
цю" – суть якого полягає в тому, що якщо фірма має 
задовольнити своїх клієнтів, то і спілка повинна пройти 
випробування як відкрите підприємство, і вона пройде 
його успішно, якщо її діяльність задовольнить потенцій-
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них членів. З огляду на раціональну поведінку індивідів 
у групах М.Олсон робить висновок, що без примусового 
членства в профспілках вони залишаться функціонува-
ти тільки на папері, а фактично перестануть існувати. 

Окрім примусового членства, пікетів і насильства 
деякі спілки застосовують також позитивні селективні 
стимули: вони пропонують неколективні вигоди тим, 
хто не хто приєднується до спілки, і позбавляє їх тих, 
хто не приєднується. В окремих випадках ці неколек-
тивні блага є дуже важливими. До таких благ можна 
віднести: взаємодопомогу, страхування, захист прав 
робітників, привілеї робітників зі стажем, допомога з 
працевлаштуванням, підтримка скарг на роботодавця, 
соціальні заходи. Соціальні заходи є звичайним яви-
щем. Спілки витрачають кошти на соціальні заходи 
щоб їх члени відчули, що вони отримують щось від 
своїх внесків. Але такі заходи дуже рідкі і обмежуються 
як зазвичай тільки великими святами. 

Також для успішності великої організації необхідна 
присутність суспільного тиску. 

В своєму досліджені М.Олсон не відкидає існування 
не економічних чинників. Економічні стимули – не єди-
ний можливий вид мотивації участі та діяльності в орга-
нізації; люди іноді також керуються бажанням завоюва-
ти престиж, повагу, дружбу та іншими соціальними і 
психологічними цілями, які можна визначити як соціа-
льні стимули. М. Олсон не відкидає також існування 
альтруїстичної поведінки в людях, але він стверджує, 
що альтруїстична поведінка, яка не має відчутного ефе-
кту, іноді навіть вважається не гідною похвали. Наступні 
приклади наведені в досліджені М. Олсона яскраво під-
тверджують вищезгадане положення. "Людину, яка на-
магається стримати повінь, вичерпуючи воду за допо-
могою відра, вірогідно, вважатимуть скоріше диваком, 
аніж святим, навіть ті, кому він намагався допомогти" 
[13] – каже М. Олсон. "Навіть якби суб'єкт великої групи 
повністю нехтував своїми власними інтересами, він не 
робив би раціонального внеску в набуття будь–якого 
колективного або суспільного блага, якщо його внесок 
не буде зауважено. "Фермер, який ставить інтереси 
інших фермерів вище за власні, не обмежуватиме своє 
виробництво з метою підвищити ціни на аграрну проду-
кцію, доки він не знатиме, що його пожертва не прино-
ситиме комусь відчутної вигоди. Такий раціональний 
фермер, хоч би яким неегоїстичним він був, не робити-
ме марну та безцільну пожертву, а спрямовуватиме 
свою філантропічну діяльність туди, де вплив на когось 
буде відчутним" [14]. Егоїстична поведінка їх членів є 
насправді спільною рисою для організацій того типу, 
який досліджується в роботі М. Олсона. 

Насамкінець, розглянемо деякі проблемні аспекти те-
орії груп Менкура Олсона. Серед проблемних аспектів 
теорії груп Менкура Олсона можна виділити наступні: 

1. М. Олсон скрізь в своїй теорії віддає перевагу так 
званим "малим" групам перед "великими". Але він уни-
кає конкретних формулювань, що потрібно розуміти під 
"малою групою" і де мала група закінчується і почина-
ється велика. 

Відсутні в його роботі також спроби відмежувати ве-
лику групу від "натовпу" і інших людських скупчень. Мо-
жливо, Олсон виходить від того, що читач інтуїтивно 
розуміє той факт, що мала група відрізняється від вели-
кої перш за все ефективністю і оперативністю своїх дій. 

2. Теорія М. Олсона не пояснює природи утворен-
ня групи, а саме чому лише невелика кількість людей 
зі спільними інтересами вважає за потрібне увійти до 
групи інтересів? Теорія обміну, розроблена Р. Солс-
бері намагається пояснити це питання. Відповідно до 
неї групи інтересів виникають як результат внутріш-
нього обміну благами. 

3. Навряд чи можна звести усі спонукальні мотиви 
діяльності індивіда у групі до економічних. Можна зро-
бити висновок, що М. Олсон не заперечує існування 
соціального тиску і моральних факторів в економічних 
діях, але вважає їх не настільки важливими, щоб приді-
ляти їм особливу увагу. 

4. Також слід зазначити, що не передбачена в теорії 
така думка, що індивіди можуть вступати та діяти в гру-
пі лише тому, що вони очікують отримати колективні 
блага. Ця думка була досліджена в теорії ангажованості 
Р. Алу і Д. Сеанс. 

Таким чином підсумовуючи дослідження М. Олсона 
можемо зробити висновок, що основними чинниками які 
впливають на поведінку людей є індивідуальні, егоїсти-
чні інтереси, а також групові інтереси і перші з них є 
приорітетнішими ніж останні. 

На нашу думку необхідним і суспільно важливим бу-
ло б подальше розвити теорію груп М. Олсона зокрема 
на політичні партії. Переконаний, що нові висновки, які 
б випливали з цієї теорії вплинули б на перегляд деяких 
принципів функціонування політичних партій. Це б ста-
новило б великий інтерес не тільки для науковців та 
політиків, але і для пересічних громадян. 

 
1. Див.: Енциклопедія політичної думки. – К.: Дух і літера. 2000.  

– C.151. 2. Див.: Філософія / Під ред. Осічнюка Ю.В., Зубова В.С. – К., 
1994. – С.156. 3. Див.: Гегель Г.В.Ф. Основи філософії права, або право 
і державознавство. – М.; К., 2000. – С.169. 4. Див.: Экономический сло-
варь. 5. Див.: Толковый словарь Ушакова. 6. Див.: Gaetano Moska, The 
Ruling Class. – New York: McGraw–Hill, 1939. – Р.163. 7. Див.: Олсен М. 
Логіка колективної дії: суспільні блага і теорія груп. – М.; К., 2004.  
– С.30. 8. Див.: Там само. – С.93. 9. Див.: Цвих В. Профспілки у грома-
дянському суспільстві: теорія, методологія, практика. – К., 2002. – С.118. 
10. Див.: Олсен М. Логіка колективної дії: суспільні блага і теорія груп.  
– М.; К., 2004. – С.101. 11. Див.: Там само. – С.99. 12. Див.: Там само.  
– С.100. 13. Див.: Там само. – С.89. 14. Див.: Там само. – С.89. 

Надійшла  до  редколег і ї  0 8 . 0 2 . 07  

 




