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РЕЛІГ ІЄЗНАВСТВО  
 
 
UDK 297 

Beheshti Monfared Laya Sadat, postgraduate student 
 

TO THE QUESTION OF ANTHROPOLOGICAL IDEAS IN ISLAMIC PHILOSOPHY 
 

The article considers Islamic philosophy as a part of world philosophical thought. The author gives a periodization of Islamic philosophy and 
presents different points of view in the reproductions of its origin and development. The work revealed the anthropological ideas of Islamic phi-
losophy. 

Keywords: Islam, Islamic philosophy, anthropology, man. 
 

Islamic philosophy as a set of philosophical doctrines have 
a separate place in world philosophical thought. It is formed as 
an independent phenomenon during the VIII-IX century A.D. 
in the Middle East, Central Asia and North Africa based on 
ideological views of Islam. Since Islamic philosophers en-
gaged in the study of internal questions of philosophy, namely, 
they revealed in their works the theme of wisdom, knowledge 
and philosophy, the question of the place of their heritage in 
the world thought was not considered. 

The relevance of our study is the need to consider the 
essence of Islamic philosophy in the framework of a holistic 
approach, as well as in determining the place of anthropo-
logical ideas in it. 

Questions of the philosophical thought of Islam, its pe-
riodization and problems raised in their works A. Volobuev, 
S. Grigoryan, M. Lubska, V. Lubskiy, A. Smirnov,  
E. Frolova, M. Yakubovich, O. Yarosh and others. 

In the development of Islamic philosophy, it is usually to 
distinguish three main stages: classical, or medieval (VIII-
XV centuries); the late Middle Ages (XVI-XIX centuries); 
Modernity (the second half of the XIX-XXI centuries). 

In the classical period, five main philosophical trends 
and schools arise and develop, for the late medieval period 
the eclectic approach is typical, modernity is characterized 
by the search for ways to preserve the civilizational founda-
tions of a classical society in the new conditions [3].  

The classical period begins about a hundred years after 
the formation of Islam and becomes a historical and phi-
losophical phenomenon that is characterized by "its own 
way of setting the problem field and rational criteria for as-
sessing the permissibility of setting tasks within it and the 
correctness of their resolution. On this basis, a block of 
problems common to all trends of classical Arab-Muslim 
philosophy was formed and served as a subject for discus-
sion in it. It includes the questions of metaphysics (the ini-
tial state and its relation to the multiple world, the modes of 
existence and non-existence, and the relationship between 
them, causality), the theories of knowledge (truth, typology 
of knowledge, intuitive and discursive cognition), the doc-
trine of a man (man as endowed with the power of action 
and knowledge, practically-contemplative attitude of man to 
the world and the beginning)" [3]. 

The above-mentioned problems formed the basis for 
the philosophical teachings of the five main streams and 
schools represented in this period of kalam, Arabic-
speaking peripatetism (falsafa), Ismailism, Ishraqism (phi-
losophy of enlightment) and Sufism. 

The second period – late Middle Ages, is characterized 
by the fact that on its length "... there are no new original 
directions and schools, and philosophical thought develops 
in an eclectic channel. On one hand, it is the systematization 
of Sufi ideas and their combination with the teachings of 
Arabic-speaking Peripatetics, performed by late Sufi think-
ers, on the other – the evolution of Ishraqism in the direction 
of inclusion of Sufi ideas and renunciation of nominalistic 
criticism of the concept of "existence" " [3]. The smooth tran-
sition from one period to another is evidenced by the fact 

that "... even in the classical period there was a rapproche-
ment between the doctrine and the early kalam, the decisive 
influence of which can be traced, for example, in the part of 
the theory of freedom of action, in the "Great Fiqh" pseudo-
Aḅ Khan'fa. The tendency to incorporate the ideas of muta-
kallims already in the Asharit edition into the corpus of doc-
trinal texts was continuing in the future. The socio-political 
and religious-ideological currents that were arising in this 
period appeal to either a similar doctrinal heritage, as it was 
in the case with Wahhabism, or Sufi-Ishraq ideas, reworked 
into what was later called "Islamic philosophy," as the foun-
ders of Babism and Bahaism do" [3]. 

Speaking about the current stage, it is important to note 
the 2 main trends that influenced the formation of Islamic 
thought from the XIX century to our days. This is a crisis of 
traditional systems, mainly representing feudal monarchies 
and expansion from the West. It is appropriate to talk about 
the activation of social thought as a whole, which mani-
fested itself mostly in an attempt to unite people with one 
cultural tradition, development of common ideas and a plan 
for solving of current problems, both by turning to the cul-
tural heritage and borrowing the ideas of the Western world 
[3]. But during this historic process, the problem of the cor-
relation of national traditions with Western ideals and val-
ues, equating with modernity, became important. The re-
searchers note that "... the opinions were divided per the 
commitment to two polar points of view. In one case, there 
was a rejection of the western and the idealization of one's 
own traditions. The latter, like the social world order based 
on them, were considered as not subject to radical 
changes. On the contrary, monarchical (often theocratic), 
state government, pre-capitalist (most often feudal) forms 
of management and medieval moral attitudes were judged 
to be worthy of conservation. The idea of social progress 
as a progressive movement in this regard was considered 
to be contrary to the traditionally accepted worldview. The 
Surah of the Qur'an, which states that Muhammad is "the 
Messenger of Allah and the Seal of the Prophets" (33:40), 
was interpreted (Maulana Maududi) as evidence of the lack 
of need to improve the public law order sanctified by Islam: 
it is ideal and universal" [3]. 

Researchers note that the term "Islamic philosophy" it-
self arose in opposition to the famous term of philosophy 
and was invented directly by orientalists. From this it fol-
lows that the growth of interest in Islamic philosophy and 
the works of thinkers of Islamic wisdom was caused by the 
activity of the Orientalists themselves. 

Orientalists who study the question of the essence of 
Islamic philosophy can be divided into two groups. Repre-
sentatives of the first group believe that Islamic philosophy 
by its nature is a continuation of the Greek. They came 
from its own characteristics; in the sense that it consists of 
the philosophy of Aristotle and the ideas of Neoplatonism. 
Thus, the course of thought in the philosophy of Islam in 
the minds of its thinkers is such that it only contradicts Aris-
totle's philosophy in the slightest aspects. 
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Representatives of the second group believe that Is-
lamic philosophy is deprived with philosophical characteris-
tics. In their opinion, Islamic philosophy is not seems like 
philosophy, and its meaning lies in the truth of the Islamic 
Kalam (rational theology). Despite the fact that the method 
of apodictic analysis and reasoning is observed externally 
in Islamic philosophy, but the correlation of their results 
with the teaching of Islam and the absence of contradic-
tions, demonstrate that Islamic philosophy is also summa-
rized by Islamic sources, and also advocates Sharia law. 
Of course, this analogy is quite common and has nothing to 
do with "Islamic philosophy"; such difficulties are observed 
and are the subject of discussion, both in Christian and 
Jewish philosophy and in any religious philosophy. 

Defending the idea that Islamic philosophy is the 
Greek's successor, it should be turned to the legacy of Ibn 
Rushd, known as the "The Commentator", the representa-
tive of Oriental Aristotelianism and the founder of averro-
ism, who applied the concept of "philosophy" to it. The suc-
cess of Ibn Rushd is due to a meaningful approach to the 
works of Aristotle, as well as the study of the development 
of philosophical thought in the heritage of Ibn Sina. It is 
important to note that Ibn Rushd had access directly to the 
original works of Aristotle, which played a special role in 
the formation of his philosophy, while Ibn Sina was less 
successful in this area [7, p. 229].  

In contrast to this category, there are other scientists 
who argue that Islamic philosophy inherited the Neopla-
tonic tendencies. The first systematized description of 
Neoplatonic ideas belongs to al-Farabi and was written in 
Arabic. However, his works are not seems to be special 
because he always paid more attention to the intersection 
of the ideas of Aristotle and Plato, and it should be noted 
that it was the Aristotelian aspect that was more expressed 
in his heritage [6, р. 124]. 

Other researchers view Islamic philosophy as a special 
theology-kalam. They believe that philosophy should not be 
used by religion or traditions for selfish purposes and basi-
cally the truth of philosophizing is alien to relation to certain 
schools that are the precedent of many conflicts. It follows 
from this, that it is necessary to reflect on the development 
of his philosophy, or within the framework of the activity of 
one philosopher, or to advocate for religion and religious 
beliefs, in the framework of theology. 

Some believe that Islamic philosophy is the incarnation 
of the fusion of Greek philosophy and Islam, representing 
two components, the first of which is the philosophical, and 
the second forms its verbal aspect [1, p. 21-28]. 

In the question of correlation between Islamic and 
Greek philosophy, we adhere to the thesis that Islamic phi-
losophy in its development, faced with Greek philosophy, 
welcomed this and, in the course of implementing a logical 
choice, it repelled the philosophical teachings of Greek 
philosophy, but in many issues they did not agree. 

Followers of Greek philosophy are: Ibn Sina and 
Farabi. These two Muslim philosophers paid special atten-
tion to the philosophy of Aristotle, and, in many aspects, 
they became adherents of this philosophy, as evidenced by 
a number of arguments given, but to some extent they suc-
ceeded in supplementing this philosophy. Nevertheless, 
they entered a discussion with Aristotle, criticized him, did 
not agree with his teaching. In addition, they were inter-
ested in new material that was not reflected in the writings 
of Aristotle, or was disregarded in the research plan. 

The agreement of these thinkers with the teachings of 
Aristotle has many confirmations. For example, the phi-
losophy of Ibn Sina in many aspects of logic, physics, phi-
losophy coincides with Aristotelian philosophy. Thus, the 
philosophy of Ibn Sina and Farabi acts in support of Aris-

totle. On the other hand, they oppose the idea of an eternal 
peace, the author of which is Aristotle. Speaking about 
creation and establishment, it is possible to form a new 
discussion in many directions: distinguishing between es-
sence and existence, possible and necessary, hypotheses, 
theories of cause and effect relationships, the necessary 
being, attributes of omniscience, power, the power of the 
necessary being, and also the study of the question of 
Resurrection and Prophecy. Differences in their philosophy 
should be sought in the plane of the influence of religion 
and Islamic teaching on Islamic philosophy. 

Muslim philosophers and religious thinkers in the light 
of their own faith came to the conclusion that the teachings 
of Aristotle is not rational enough to achieve the goal. Mus-
lim philosophers express unanimous agreement that there 
is no essential difference between philosophy and religion 
that brings us closer to the knowledge of the truth. They 
believe that unity in religion and philosophy is a conse-
quence of the unity of truth, which for the wicked person is 
hidden in the revelation of the heart, and for the philoso-
pher – within the framework of intellectual inspiration. 

Ibn Rushd is one of the Muslim philosophers who seri-
ously studied the question of religion and philosophy and is 
considered to be a thinker who could harmoniously com-
bine these two directions. He believed that the sharia law is 
the only true path that brings us closer to the knowledge of 
truth, God and beings. He argued that according to the 
Shari'a, the most important aspect is the intellectual cogni-
tion of beings [5, р. 30-39]. What Ibn Rushd drew attention 
to is that the principles of Islamic religious beliefs have an 
intellectual justification, which allows it to be the subject of 
philosophical discussions. However, thanks to these 
speakers and their studies of Kalam, Islamic philosophy 
has acquired the features of philosophy. Some orientalists 
argue that if we remove such a term as philosophy, then 
Islamic philosophy will lose its significance. This statement 
can't be considered erroneous. However, as it was stated 
earlier, each philosopher is consciously or unconsciously 
guided by hypotheses and guesses. The use of religious 
hypotheses and arguments by Muslim philosophers is con-
sidered a conscious phenomenon. 

The study of the works of Muslim thinkers, proves that 
the influence of religious teachings on the philosophical dis-
cussion is not carried out in the form of reasoning, namely, 
there should not arise an impression that Muslim thinkers 
whose religious convictions had an evidence base inter-
preted this action as something that does not need argu-
ments and justification by reality. As it was already noted, in 
Islamic philosophy, as in any other, according to orientalists, 
there is an evidence base, where statements backed by 
grounds should be obvious and acceptable on faith, and 
otherwise – based on the first or final beliefs that in aggre-
gate helps to achieve an epistemic justification. If it is not so, 
then even when processing the application, referring to a 
certain source, it can't be considered justified. Thus, Islamic 
philosophy, considering the influence of religious beliefs, 
didn't twist the inherent concept of philosophy into this term. 

Thus, we state that Islamic philosophy has several spe-
cific features: it is religious, has logic in its foundations, has 
a special feature of coordination between philosophers' 
thoughts, is closely connected with science. It is also re-
lated to religion and this attitude is manifested in the compi-
lation and collection of empirical material. However, it can 
be argued that Islamic philosophy is also independent of 
religion, which is reflected in the sphere of judgments. 

Proceeding from the foregoing, we note that anthropo-
logical ideas in the history of Islamic thought repeat reli-
gious beliefs. The idea of a person comes from the human-
istic idea of the equality of all people. Man – is the creation 
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of the elected, the governor (of caliph) on earth, who is 
entrusted with the task of organizing affairs in the created 
world. Islam does not orient a person to the supernatural, 
to what is ontologically unavailable to him. [4, p. 12]. At the 
same time, the duality of the moral nature of man ("kind, 
but weak") suggests that his freedom is the following of 
one of the sides of his nature, for which he is responsible. 

Despite its religious nature, Islamic philosophy puts 
logical thinking at the proper level and partly relies on mind 
in dealing with human problems. Moreover, the human 
mind is the strongest power among the entire human po-
tential. That is why man is a rational being. Mind of two 
kinds: practical, one that controls the body and organizes 
actions; and theoretical (also called distinguishing [2], 
which is separated by knowledge and cognition.) In gen-
eral, Islamic philosophy recognizes a person's ability to 
acquire knowledge independently. Therefore, at different 
periods and in different directions, different strategies of 
cognition were developed. 

Thus, we can speak about the universality of the consid-
eration of man in Islamic philosophy only at the global level: 
in matters of its creation, role on earth and those foundations 
that are written in the Qur'an. Since the consideration of a 
person in Islamic philosophy is not limited to this, different 
schools and their representatives go further and build their 
beliefs based on logical grounds, using various methods of 
evidence, forming many currents and trends. 

Thus, each of the three stages of Islamic philosophy – 
the classical, late Middle Ages and modernity has a num-
ber of distinctive features, branches and followers. In the 
perspective of further research, we deem it necessary to 
examine the ideas and provisions of each of the above-
mentioned periods separately in more detail. 
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ЛЮДИНА В КУЛЬТУРНО-РЕЛІГІЙНОМУ СЕРЕДОВИЩІ: 
МЕТОДОЛОГІЯ М. БАХТІНА 

 
Проаналізовано методологію відомого російського філософа і літературознавця М. Бахтіна, яка стосується дослідження людини, 

її суб'єктивності; а також релігії й культури. Головним підходом М. Бахтіна є міждисциплінарний. Внутрішній світ людини розгляда-
ється у ставленні до іншої людини. Суб'єктивність людини є подією, що наповнена драматизмом; вона також є не промовленою, але 
виявляється у ставленні до інших людей. Такі підходи М. Бахтіна є важливими для дослідження людини в релігії, як розкриття певних 
релігійних станів, емоцій, переживань та ін. 

Ключові слова: людина, особистість, суб'єктивність, психіка, культура, цінності, релігія, соціум, методологія, текст, смисл. 
 

У своїй творчості відомий російський учений 
М. Бахтін вивчав багато проблем, які є важливими в 
аспекті досліджуваної нами проблематики – проблеми 
людини в релігії, її психологічних характеристик, спів-
відношення культури і релігії та багато інших. Окрім 
того, важливою є методологія М. Бахтіна, яку він сам 
обґрунтовує таким чином: його дослідження здійсню-
ються у такій площині, де сходяться різні гуманітарні 
науки. Саме характер наукових праць М. Бахтіна свід-
чить про реалізацію такої тенденції. Міждисциплінарний 
аспект є важливим у релігієзнавчих дослідженнях, як і в 
багатьох інших. Праці М. Бахтіна спрямовані до більш 
загальної проблематики – на філософський аналіз про-
блеми людини як такої, людини в культурі, людини в 
світі та ін. Слід зазначити, що М. Бахтін виражає певну 

недовіру до так званої "професійної філософії" й бага-
тьох тих методів, якими вона користується. Більшу до-
віру М. Бахтін виявляє до так званої "низинної філосо-
фії", яка користується не загальними філософськими 
постулатами, але аналізує конкретні й історичні про-
блеми, які розкриваються в межах світоглядних і куль-
турних цінностей. Іншими словами, ідеться про таку 
філософію, яка закінчує розглядати вузькі проблеми й 
зосереджує наукове пізнання, що усвідомлюється 
М. Бахтіним як філософсько-художня інтерпретація. На 
думку М. Бахтіна, одним із важливих завдань є ство-
рення "концепції інтуїтивної філософії". Філософія, яка 
обґрунтована й спрямована таким чином, визначається 
як метамова не тільки всіх наук, але й для всіх різнови-
дів пізнання і свідомості. Його праці й статті, особливо 
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розпочинаючи з тридцятих років, нагадують різноманіт-
ні варіації на одну спільну тему, або багаторазовий 
огляд явища з різних боків. Такий різнобічний підхід 
дозволив М. Бахтіну розкрити сам феномен людини, 
особливості її життєдіяльності. Те, що в усій творчості 
М. Бахтіна спільне, є рівною мірою як позицією, погля-
дом, так і темою чи ідеєю, і не піддається однозначному 
називанню. Воно вимагає багатьох визначень і різно-
манітних формулювань, які враховували б різні погляди 
і різні контексти: ідейні, проблемні, методологічні, істо-
ричні. І це не через те, що воно є відносним, а через те, 
що є найвищою мірою складним і багатоманітним, а 
почасти й через те, що, не маючи довіри до науковості, 
М. Бахтін локалізує свою творчість на пограниччі різних 
наук, а також застосовує філософсько-художні тлума-
чення культури, текстів, ідей [5;6]. 

До творчості М. Бахтіна зверталися як зарубіжні, так 
і вітчизняні дослідники. Серед них слід виокремити 
праці С. Аверінцева[1], Я. Бено [20], В. Біблера [7], 
П. Біціллі [8], О. Большакової [9], Н. Бонецької [10], 
Л. Боткіна[11], К. Брандіста [21], В. Вахрушєва [12], 
Л. Гоготішвілі [14], К. Емерсона [24], К. Кларка [23], 
Л. Конотоп [17], М. Холквіста [23], Є. Чаплієвича [22] та ін. 

Майже всі дослідники зазначають, що центральною 
проблемою і, можливо, спільною темою всієї творчості 
М. Бахтіна є проблема особистості, людської особи й 
взагалі людини. Такий підхід не суперечить фактові, що 
головна частина цієї творчості присвячена розгляду 
буття людини в світі, осмисленню її місця в ньому, роз-
криття внутрішнього "я". Окрім того, на нашу думку, 
методологічні підходи М. Бахтіна, дозволяють розкрити 
особливості християнської релігії загалом й православ-
ної зокрема. Відомий російський дослідник 
С. С. Аверінцев у словнику "Софія – Логос" підкреслює, 
що саме "християнство засвоює особистісне розуміння 
Софії… як у візантійсько-російській, так і в католицькій 
традиції поступово наближується до образу Діви Марії 
як просвітленої тварі, у якій постає "Софіїним", набуває 
благородства увесь космос" [1, c. 160]. 

Для російських мислителів – і М. Аверінцева, і 
М. Бахтіна та багатьох інших – головною є можливість 
пізнання суб'єктивності людини, зі збереженням її влас-
ного світу, з повагою до її суб'єктивності та свободи. 
Людина для М. Бахтіна – це жива людина, яка насправ-
ді присутня у світі, яка існує серед інших людей і спілку-
ється з ними. Вона тільки на перший погляд здається 
вигаданою, що в науці оформлюється як "образ" люди-
ни. Відомий польський дослідник Є. Чаплієвич наголо-
шує, що "для М. Бахтіна шлях до філософської антро-
пології й пролягає від поетики – через естетику. Подіб-
ний шлях провадить у протилежному напрямі: від філо-
софської антропології, через естетику, до поетики, що 
створює з цієї тріади певну єдність" [22, с. 12]. На думку 
польського вченого, для М. Бахтіна, з точки зору філо-
софської антропології: "по-перше, уся естетика оберта-
ється навколо людини та її світу (світ людини); по-
друге, мистецтво – це специфічне художнє пізнання 
(мислення);по-третє, мистецтво протиставляється від-
чуженню; по-четверте, в естетичному предметі присут-
ня дійсність, життя" [22, с. 18]. Автор зазначає, що ми 
зустрічаємося у процесі свого життя з такими речами, 
про які дізнаємося не шляхом наполегливих філософ-
ських роздумів і не внаслідок чітких наукових експери-
ментів, а завдяки інтуїції, безпосереднім інтуїтивним 
осмисленням. Ми "бачимо", що квіти прекрасні. Ми ро-
зуміємо, що треба з повагою ставитися до рослин, до 
тварин, до всього живого. 

М. Бахтін вважає, що деякі вчені та філософи все 
ще намагаються переконати нас, що причинно-

наслідкові зв'язки мають абсолютно детерміністський 
характер. Тобто рішення, які ми приймаємо, визначені 
наперед, а справжній вибір неможливий. Але хоч би що 
ці вчені, філософи говорили, ми інтуїтивно знаємо, що 
володіємо здатністю вільного вибору. Мислитель наго-
лошує, що ми самі вирішуємо: дивитися на зірки або 
піти на прогулянку, сказати правду чи обманути. Ми 
знаємо, що можемо чинити так, як бажаємо. Ми знаємо, 
що можемо "побачити" інші світи. Ми знаємо це інтуїти-
вно. Кожна людина має самосвідомість, тобто усвідом-
лює себе як окремого індивіда, як неповторну, своєрід-
ну індивідуальність. Людина також інтуїтивно відчуває 
себе особистістю і тому розуміє якісну різницю між со-
бою і речами, усвідомлюючи свою перевагу над ними. І 
ця перевага в тому, що тільки людина осмислює світ, 
надає йому означення. А головне – тільки людина ви-
ходить за межі цього світу (Вол. Соловйов, Л. Шестов, 
М. Бердяєв та ін.). 

Якщо звернутися до проблеми людини, до тих при-
родничих і культурологічних праць, які віддзеркалюють 
розмаїття соціально-природних вимірів людини, то мо-
жна обґрунтувати думку, що роздуми про людину, яка 
виступає у багатоманітних іпостасях, які у сукупності й 
створюють живий образ ("лік" – Л. Карсавін), вічний об-
раз людини – це постійна, незмінна проблема і науки і 
духовно-культурної діяльності загалом. 

Проте такий погляд на індивіда з позиції людського, 
не допомагає нам дійти до суті питання, позаяк людський 
рід також існував не завжди, а мав свій початок. Те саме 
можна сказати і про Всесвіт. Отже, у відповіді на своє 
запитання ми просто просуваємося ще на один крок упе-
ред: чим, урешті-решт, зобов'язані своїм існуванням як 
людський рід, так і Всесвіт? Якою є Вища Реальність, 
тоді що стоїть за нераціональною матерією Всесвіту і за 
нами, окремими представниками людського роду? 

Кожна подія, текст, явище тощо, на думку 
М. Бахтіна, розкривають певні характеристики людини. 
Тобто йдеться про те, що його філософський підхід 
визнає два принципові різновиди людського існування. 
По-перше, існують "я" та "інший", але, якщо взяти їх 
окремо, то вони втратять свої буттєві характеристики. 
Це стосується передусім "я". Таким чином, "я" без "ін-
шого" взагалі не може існувати. На думку М. Бахтіна, 
"бути" – це означає "бути для когось", а завдяки цій лю-
дині або людям – "бути для себе". Не існує поодинокої 
свідомості як такої, оскільки за своєю природою, вона є 
множинною. Якщо ж ідеться про "іншого", то це не може 
бути просто інша людина, яка була б предметом моєї 
свідомості. Такою людиною повинен бути інший суб'єкт, 
а краще сказати – "суб'єктивність", свідомість "іншого", з 
якою, "я" входить у взаємозв'язок, для якої, взагалі, 
існує. Кожна суб'єктивність існує й живе в оточенні не 
тільки об'єктів, але й інших суб'єктивностей та існує 
завдяки ним та задля них. На запитання, що означає 
"буття собою", М. Бахтін відповідає таким чином: у лю-
дині немає внутрішньої суверенної території, вона в 
цілості завжди перебуває на кордоні – зазираючи собі 
всередину, вона вдивляється в очі іншої людини, ди-
виться на себе очима іншої. Індивідуальний внутрішній 
світ людини має смисл остільки, оскільки, по-перше, 
може бути об'єктивізований, тобто прояснений у вигляді 
внутрішнього мовлення, виведений назовні й доступний 
іншій людині; по-друге, має характер події й є драмати-
чно насиченим; по-третє, відбувається на межі власної і 
чужої свідомості [4;5;6]. У такому значенні він "творить-
ся" і "відбувається" між конкретними людьми. На думку 
відомого дослідника свідомості людини Х. Дельгадо, 
"можливість будь-якого керування свідомістю за допомо-
гою фізичних методів викликає заперечення як з мора-
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льної, так і з етичної та філософської позицій, тому що 
це стосується таких питань, як свобода волі, почуття 
відповідальності, механізм самозахисту, а також це є 
загрозою для збереження індивідуальності" [15, c. 214]. 

У працях кінця двадцятих років, які були надруковані 
під прізвищем В. Волошинов, М. Бахтін зазначає, що те, 
що ми називаємо "індивідуальною свідомістю" і "психі-
кою", є насправді проекцією суспільних стосунків. У піз-
ніших працях М. Бахтіна, подібно як й у попередніх, цю 
роль перебирає на себе здебільшого мистецтво, а осо-
бливо література (художнє мислення). А індивідуальна 
свідомість, за всієї її відносності, зміцнює свій статус у 
межах опозиції: "я" – "інший", здобуваючи як суб'єкт 
більше прав і свобод. 

Одночасно це супроводжується переконанням про 
натиск зовнішніх щодо свідомості сил, які наступають на 
індивідуальну свідомість і особовість, на свободу люди-
ни. Існують різні види тиску, зазначає мислитель у праці 
"Над новою версією книги про Достоєвського", "від сере-
довища і насилля до дива, таємниці, авторитету" [4, 
c. 459]. У класовому суспільстві, а ще більше – у тоталі-
тарній системі, хоча автор про це не говорить, не може 
навіть натякнути на це, насилля набуває всіляких мож-
ливих форм: економічних, політичних, ідеологічних, які 
впливають на особистість із зовні й зсередини. 

Обґрунтованим і пізнавально плідним в аспекті до-
слідження релігії та релігійних процесів є, на нашу думку, 
твердження М. Бахтіна про те, що індивідуальна свідо-
мість сконструйована подібно, просто-таки ізоморфно, як 
ідеологія певного колективу (колективна свідомість) і як 
будь-яка культура. Іншими словами, "від особи до куль-
тури може провадити довга й важка, але по суті, безпо-
середня дорога" [22, с. 15]. Тобто культура є нібито про-
довженням одиничної свідомості (особистості). І навпаки 
– особа твориться і здійснюється тільки в межах певної 
культури, а індивідуальна свідомість (особистість) є – 
перефразовуючи М. Бахтіна – культурою, яку загнано 
всередину особи і там сконденсовано. Наприклад, уже в 
"Проблемі змісту, матеріалу і форми" [2] він висуває тезу, 
що сфера культури не має власної внутрішньої території, 
а живе виключно на кордонах. У "Фрейдизмі" [2] він до-
водить, що те, що в психоаналізі називається "свідомим" 
і "неусвідомленим", є, по суті, офіційною і неофіційною 
свідомістю, яким, своєю чергою, відповідають: сформо-
вана ідеологія (ідеологічні системи наук, мистецтва, за-
кони тощо) та багатошарова життєва ідеологія. Істотною 
видається особливо остання. Адже, з одного боку, вона 
стосується як колективу, так і особи, а ступінь її щільності 
й однорідності свідчить про "суспільне здоров'я" їх обох; 
з іншого ж боку – її ставлення до "готової" ідеології впли-
ває на всі сфери культури, характеризуючи культуру ко-
жної доби. У праці, що присвячена творчості Ф. Рабле, 
цей бінарний розподіл, який стосується психіки, свідомо-
сті та ідеології, допоміг М. Бахтіну відкрити в європейсь-
кій історії – поряд з існуванням офіційної культури – не-
офіційну сміхову культуру. Найбільш важливим є усвідо-
млення тих головних особливостей, якими характеризу-
ються головні тенденції життя людини в добу Середньо-
віччя. У цей час відбувається не об'явлення нових істин, 
а прагнення пов'язати традиційні релігійні догми з релі-
гійним життям. У зв'язку з цим, слід звернутися до праці 
російського дослідника С. Аверінцева "До прояснення 
смислу напису над конхою центральної апсіди Софії Ки-
ївської". С. Аверінцев, характеризуючи особливості доби 
Середньовіччя, підкреслює: "…По-перше, настільки ви-
сокорозвинена і життєва традиція як християнство на-
прикінці свого першого тисячоліття виявляє таку наскріз-
ну цілісність і замкненість, такий ступінь взаємного "упо-
дібнення" символічних структур, що входять до її складу, 

що в кожному фрагменті його змісту вже надано у згор-
нутому вигляді все ціле... По-друге, середньовічна люди-
на була більше, ніж ми, схильна переживати не проявле-
ні для неї значення літургійної, художньої і тому подібної 
символіки… по-третє… образи, міфологеми та ідеї на-
лежать до особливо стійких здобутків людської духовно-
го і душевного життя" [1, c. 215–216]. 

Важливим є розкриття природи цінностей, як у добу 
Середньовіччя, так і в подальшому русі людства.  
М. Бахтін бачить це "ціннісне навантаження" саме у 
співвідношенні "я" та "інший". Відомий український фі-
лософ М. В. Попов у праці "Аксіологія і цінності" зазна-
чає: "Основними поняттями теорії цінностей, як свід-
чить історія її формування, є: оцінка й оцінне ставлення 
(судження), суб'єкт і об'єкт оцінки, значення, цінність і 
ціннісне ставлення (судження), типологія цінностей, 
ціннісні норми та ідеали. Соціальна система цінностей 
(або ієрархія цінностей), діалектика цінностей, ціннісні 
функції… Поняття "цінності" відіграє визначальну, клю-
чову роль у формуванні психологічних механізмів ціле 
покладання і належності у людській діяльності, вони 
стають одним із засобів "подолання" наявного життєво-
го стану заради ціннісно-обґрунтованих цілей майбут-
нього, реальних чи можливих, байдуже. Саме цьому по-
няття "цінності" завдячує своїм метафізичним, філософ-
ським статусом стосовно світу людського буття, його 
пізнання і перетворення" [19, c. 55–56]. Слід погодитися з 
положенням філософа, що всі цінності мають суто ме-
тафізичний характер, зрозумілим є й те, що це стосуєть-
ся і релігійних цінностей. Слід звернути дослідницьку 
увагу на працю М. С. Кагана "Філософська теорія ціннос-
ті" [16]. М. С. Каган ретельно досліджує існуючі підходи 
до цінностей у сьогоденні та особливості їх функціону-
вання в соціумі. Важливим є висновок, до якого при-
йшов не тільки М. Каган, але й М. Бахтін, що аксіологія є 
не тільки рівноправною з онтологією, гносеологією, ан-
тропологією, культурологією, етикою, естетикою та ін., 
але вона є їх "складовою" [16, c. 27]. Отже, виникає запи-
тання: яке значення має аксіологія для релігії? чи існує 
певна ієрархія цінностей, типологія цінностей, ціннісні 
норми та ідеали, функції цінностей саме в релігії? Цінно-
сті, які виробляло людство, – це були цінності, які збіга-
лися за своїм змістом з основами життєдіяльності лю-
дей, але незалежно від того народу або нації, у культурі 
яких вони зароджувалися та функціонували. Тобто 
йдеться про загальнолюдський характер цінностей. 

Релігійні цінності передбачали передусім певне ста-
влення до Вищої Сили, до Бога. І здебільшого вони теж 
не залежали від національної належності, а саме від 
ставлення. Таким ставленням могли бути любов, по-
клоніння, шанування. Таким чином, через ставлення до 
Вищої Сили і завдяки ньому, людство створювало себе 
як духовну цілісність. У первісному суспільстві індивіду-
альна свідомість тільки народжується, сприяє засвоєн-
ню єдності людини зі своїм родом, але ще є й опорою 
для формування індивідуального "я", його емоційної 
сфери. Як зазначає відомий французький дослідник 
проблем формування людської свідомості Л. Леві-
Брюль у праці "Надприродне у первісному мисленні", "у 
первісному мисленні, наскрізь містичному і пра-
логічному, не тільки дані, але і самі межі досвіду не збі-
гаються з нашими" [18, c. 332]. На його думку, первісне 
мислення "живе в світі, у якому завжди діють або є го-
товими до дії чисельні, повсюдно діючі таємні сили… 
видимий світ і невидимий світ перебувають у єдності, і 
події видимого світу в кожному моменті залежать від 
сил невидимого. Цим і пояснюється те місце, яке посі-
дають у житті первісних людей сновидіння, віщування, 
гадання в тисячах різних форм, жертвоприношення, 
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заклинання, ритуальні церемонії, магія" [18, c. 338–339]. 
Пов'язаність із пращурами, з природою, таким чином, 
закріпляють у свідомості людини її зв'язок з родом і 
затримують формування "я". "Я" є аморфним, а його 
кордони виявляються відкритими (М. Бахтін, Л. Леві-
Брюль). Але, що є важливим в аспекті нашої проблема-
тики, що цінності роду постають цінностями і для кож-
ного "я". Новий поштовх для розвитку "я" та формуван-
ня системи цінностей є поява природної диференціації, 
того, що змінює ставлення людини до власного "я", до 
інших людей, до світу загалом. 

Отже, треба звернутися до положення Г.-В.-Ф. Геге-
ля, який розподіляє історію греків на три періоди. Г.-В.-
Ф. Гегель у "Лекціях з філософії історії" наголошує: 
"Грецьку історію можна розподілити на три періоди: 
перший із них є періодом вироблення реальної індиві-
дуальності; другий – періодом її самостійності та щастя 
у процесі  зіткнення з попереднім всесвітньо-історичним 
періодом; нарешті, третій період є періодом занепаду і 
падіння після зіткнення з наступним органом всесвіт-
ньої історії" [13, c. 676]. У процесі аналізу аксіологічних 
установлень у старогрецькій культурі слід виокремити 
такі форми, що послідовно змінюють одна одну – страх, 
сором, провина (совість). Найбільш стародавнім регу-
лятором є страх, це – страх перед пращурами, Богами. 
Сором – це страх перед родом, перед іншими людьми. 
А те що стосується провини, – це страх людини перед 
самою собою. Особливості переживання вини в тому, 
що це почуття маніфестує появу механізму саморегу-
ляції, таким чином, уже можна говорити про початок 
вироблення цінностей з індивідуальним забарвленням. 

Проблема людини залишається однією з найголов-
ніших проблем сучасності. При цьому найголовніший 
акцент слід зробити на дослідженні людини як цілісності. 

Комплексний підхід до проблеми людини можна здій-
снити тоді, коли за основу беруться уявлення про люди-
ну як соціально-природну істоту, положення щодо непо-
дільності її соціальної сутності і біологічної природи, дані 
наук про природу і про дух. Сучасний стан наук "про дух" 
– філософії, релігієзнавства, антропології, культурології 
та ін. – це фактично їх єдність у підходах до проблеми 
людини. І таке інтегральне розуміння гуманітарних наук, 
яке можна порівняти з визначенням В. Дільтея "наук про 
дух", уже від початку ХХ ст. постає домінантним. 

У сьогоденні проблеми релігії й віри, цінностей і мо-
ралі можуть, явно або латентно, існувати у різних сфе-
рах життєдіяльності людей. Питання цілісного розвитку 
культури сьогодні не можна вже аналізувати тільки в 
системі наукових понять і категорій. Повсякденна сві-

домість включається в етично-світоглядну рефлексію у 
системі аксіологічних понять та категорій – свободи, 
любові, віри, гідності особистості, її автономності, інди-
відуального ставлення до Бога та ін. Проблеми релігії 
та віри набувають нового значення в сьогоденні світу, у 
сучасних процесах, що відбуваються в Україні. Це по-
в'язано не тільки з особливостями сучасної економічної 
кризи, що торкнулася не тільки України, але й більшості 
країн світу, але й з вічними, екзистенціальними про-
блемами самої людини, її життєдіяльності в світі.  
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Вергелес К. М. 

ЧЕЛОВЕК В КУЛЬТУРНО-РЕЛИГИОЗНОЙ СРЕДЕ: МЕТОДОЛОГИЯ М. БАХТИНА 

Проанализирована методология известного русского философа и литературоведа М. Бахтина, которая касается исследования че-
ловека, его субъективности; а также религии и культуры. Главным подходом М. Бахтина является междисциплинарный. Внутренний 
мир человека рассматривается в отношении к другому человеку. Субъективность человека является событием, наполненным драмати-
змом; она также является не произносимой, но проявляется в отношении к другим людям. Такие подходы М. Бахтина важны для исследо-
вания человека в религии, для раскрытия определенных религиозных состояний, эмоций, переживаний и т.п. 

Ключевые слова: человек, личность, субъективность, психика, культура, ценности, религия, социум, методология, текст, смысл. 
 

Vergeles K. M. 

MAN IN CULTURAL-RELIGIOUS ENVIRONMENT: METHODOLOGY OF MIKHAIL BAKHTIN 

The methodology of the famous Russian philosopher and literary critic M. Bahtin is analyzed concerning the study of man, his subjectivity; 
religion and culture. M.Bahtin's main approach is interdisciplinary. The inner world of man is seen in relation to another person. Subjectivity rights 
are an event filled with drama; it is also not spoken, but is in relation to other people. Such approaches of M. Bahtin are important for the study of 
human religion as the disclosure of certain religious states, emotions, feelings and so on. 

Keywords: people, personality, subjectivity, psyche, culture, values, religion, society, methodology, text, meaning. 
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КУЛЬТУРНО-ІСТОРИЧНІ ПЕРЕДУМОВИ ВИНИКНЕННЯ  
ХАНАФІТСЬКОГО МАЗГАБУ 

 
Розкрито особливості мусульманського права, а саме аспекти, що вплинули на формування та діяльність ханафітського мазгабу. 

Аналіз наукової літератури засвідчив, що класифікація правових шкіл та галузей мусульманського права тісно пов'язана з питаннями 
релігії та віри. Звернення до історичного контексту дозволяє прояснити питання початків мусульманського права в конкретизації 
його правових шкіл. Висновки статті свідчать, що завдяки появі численних громадських структур як в економічному, так і в культу-
рному житті Халіфату, з'явилась необхідність удосконалення мусульманського права, певної зміни старих юридичних інститутів та 
створення нових правових норм.  

Ключові слова: Іслам, мазгаб, мусульманське право, халіфат. 

 
Тема цього дослідження не нова, але свою актуаль-

ність зберігає. Дослідження правових та релігійних від-
носин, урегулювання їх в Арабському світі та інших кра-
їнах, можуть здійснюватись як з правової точки зору так 
і з релігієзнавчої. Тому поле для аналізу досить широ-
ке, а джерельну основу дослідження становить велика 
кількість історичних праць, культурні та політичні чин-
ники, що впливали на формування законів в ісламі. 
Принципове значення для дослідження теми статті ма-
ють праці провідних вітчизняних релігієзнавців як:  
М. Лубська, А. Ярош, С. Ісмагілов, які здійснили глибин-
ний аналіз релігійно-політичних ознак ісламу. Російсь-
кий знавець мусульманського права Х. Бехруз у своїх 
працях розкриває історичні чинники, що впливали на 
розвиток ісламського права, говорячи про відсутність 
"історичного права", підкреслюючи роль Корану як того, 
з чого починається і де закінчується ісламське право. 
Французький правознавець Рене Давид також зверта-
ється до основ мусульманського права та розглядає 
його застосування у сучасному світі.  

Мета дослідження: розгляд Ханафітського мазгабу в 
контексті мусульманського права й феномену його по-
ширення в суспільстві. 

Завдання: визначити чинники, що вплинули на про-
цес формування правової школи Ханафітського спря-
мування, та дослідити структурні особливості діяльності 
мазгабу за умов модернізації суспільства. 

Відомо, що основа мусульманського права містить 
релігійні ідеї, які пов'язані з Кораном, тому ісламське 
право виступає імперативною основою у житті мусуль-
манського світу. Починаючи з релігійної практики і тра-
диції та заглиблюючись у соціальне життя громади. 
Релігійне право ісламу регулюється як невід'ємна скла-
дова релігійного компонента. На відміну від розуміння 
права в інших суспільствах та релігіях світу, мусульмани 
визнають право як фундаментальний та не створений 
людиною принцип. "Через Божу волю рішення виникають 
у правників в межах ісламського права" [3, с. 40]. 

Мусульманське право охоплює сфери соціального 
життя, а не лише ті, де виникають правовідносини. Таке 
право є тим, що поєднує релігію ісламу з суспільством 
та державою. Мусульманське право – певною мірою 
ідеологічний чинник, який виходить за межі застосуван-
ня його, виключно юридичних приписів. Досліджуючи 
механізми будь-якого права, важливо звернути увагу на 
деякі питання, серед яких суттєвими є: історичні та гео-
графічні обставини його виникнення та поширення; ма-
теріальні форми існування права, а саме його джерела; 
особливості дії права в різних сферах правовідносин. 

Попри чималі здобутки у вивченні механізму пра-
вового регулювання в мусульманському праві ще за-
лишаються питання, недостатньо аргументовані пра-
вовою наукою або подані досить суперечливо. Серед 
таких питань класифікація правових шкіл та галузей 
мусульманського права. Існує простір для подальших 
досліджень та аргументованих відповідей. Ісламські 

вчені, а саме Давід Рене поділяє мусульманське пра-
во на такі галузі: "правила, пов'язані з відправленням 
релігійного культу; цивільне право; делікатне; галузь 
"владних конституційних норм"; міжнародне право; 
судове право" [4, с. 320].  

У VIII ст. завдяки появі численних громадських стру-
ктур як в економічному, так і культурному житті Халіфа-
ту, з'явилась необхідність удосконалення основ мусу-
льманського права, певної зміни старих юридичних ін-
ститутів та створення нових правових норм. Важливим 
було узгодити ці нововведення з постулатами самого 
ісламу, і з правовими традиціями завойованих народів. 
Саме в той період і виникають численні правові школи 
(Мазгаби). Звернення до історичного контексту дозво-
ляє прояснити питання початків мусульманського права 
через конкретизацію його правових шкіл.  

Абасиди, що правили Арабським Халіфатом від 
750 р., сприяли посиленню релігійного права в державі, 
визнали авторитет провідних правознавців і залучали 
багатьох із них до діяльності вищої судової інстанції. 
Релігія стала для арабо-мусульманського світу основ-
ним центром, навколо якого формувались всі цивіліза-
ційні ідеологеми. Світське та громадське ніколи не до-
мінувало в цьому світі. Саме тому визначати ісламське 
право як релігійне – коректно та обґрунтовано.  

Право мусульманських країн і мусульманське право 
не є тотожними поняттями. Перше – це формальне 
право країн з місцевими та національними звичаями, 
здебільшого запозичене з європейських правових сис-
тем. Мусульманське право – "це особливе право конк-
ретної арабо-мусульманської цивілізації, феномен іс-
ламської культури, що характеризується певними озна-
ками, що притаманні виключно цій течії" [7, с. 120].  

Перше, що треба зазначити, розкриваючи зміст 
мусульманського права, – Шаріат. Це вчення "прави-
льного шляху", комплекс юридичних норм, слідуван-
ня яким дозволяє вести мусульманину праведне жит-
тя. Шаріат регулює зовнішні форми відносин людей з 
Аллахом і один з одним, а також визначає покарання 
за непослух.  

Наступною складовою є Фікх – теорія мусульмансь-
кого права. Він визначає та наповнює змістом як особи-
сте так і суспільне релігійне спрямування різних форм 
життєдіяльності. Також визначає культові постанови 
щодо виконання мусульманами своїх релігійних обов'я-
зків та норм. Фікх не було сформовано одразу після 
виникнення Ісламу і становлення арабської імперії – 
Халіфату. Основним його завданням була ідея звести 
весь конгломерат до ісламських арабських норм, еле-
ментів римського, сасанідського, іудейського та христи-
янського права, місцевих звичаїв. 

З плином часу функції фікху змінювались, але осно-
вною залишалось збереження зв'язку між законодавст-
вом мусульманської держави та її першопочатковими 
джерелами.  

© Гоцька Є. М., 2017 
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Контрольний період у розвитку теорії та практики Фі-
кха припадає на середину VIII ст. до середини Х ст. – 
формування ісламської правової думки. Саме тоді і 
були організовані мазгаби, їх кількість була значно бі-
льша ніж наразі. На сьогодні чинними є: ханафітський, 
малікітський, шафіїтський і ханбалітський мазгаби у 
сунітів, зайдитський і джафаритський у шиїтів. Локальна 
дія деяких з них не дозволила залучити велику кількість 
прихильників та досягнути масштабного поширення.  

Важливо зауважити, що феномен поширення мазга-
бу і феномен зникнення мазгабу, найчастіше були по-
в'язані не так із теологічними аспектами, як із політич-
ними, історичними та соціальними. Наприклад, мазгаб 
Таурі, основоположником якого був Імам Суфьян Ат-
Таурі, мав однакові погляди з Абу Ханіфою, за винят-
ком застосування Кіясу. Імам Суфьян весь час перебу-
вав у протистоянні з державою Аббасидів, не підтриму-
вав її політику, адже та суперечила законам шаріату. 
Через це Імаму досить довго доводилось переховува-
тись від влади, не маючи змоги зібрати навколо себе 
достатню кількість учнів. Щоб дія мазгабу була затвер-
джена, необхідно було його аргументоване вчення, пе-
вний статут та спроможність вписатись в контекст му-
сульманського середньовічного життя.  

Отже, на ранньому етапі існування мазгабів, коли на 
чолі перебували безпосередньо їх засновники, відбував-
ся вільний обмін думками, правові норми могли транс-
формуватись та підлягались корегуванням, що свідчить 
про відсутність конкуренції та жорстокості серед практи-
ки мазгабів. Засновник Ханбалітського мазгабу Імам Абу 
Ібн Ханбал Аш-Шайнбі вивчав Фікх і Хадиси у Імама 
Юсуфа, який в свою чергу був учнем Абу Ханіфи. 

Організація та устрій судочинства всіх п'яти мазга-
бів, в більшій мірі, подібні між собою. Всі суди є шаріат-
ськими. "Верховним суддею визнавався правитель му-
сульманської держави, що надавав право здійснювати 
правосуддя своїм намісникам, які призначали суддів 
(Каді) з поміж духовних осіб – знавців мусульманського 
права" [6,с.152]. Вони фактично і займалися розглядом 
абсолютної більшості судових справ.  

З Х ст. збереглась книга "Про суддів" Мухаммада 
Ал Хушані, де розкривається роль судді, як божа 
справа, що возвеличує людину, обіцяє їй пошану і 
повагу. Бути суддею означає виконувати релігійний 
обов'язок щодо громади віруючих. Досить суворі по-
передження були для тих, хто особисто прагнув для 
себе посади судді, діяльність таких осіб засуджува-
лась. Існувала певна традиція, щодо ухилення від по-
сади судді, коли мусульманин спочатку відмовлявся, 
потів вагався і нарешті погоджувався на пропозицію. 
Це пов'язано з тим, що лише Аллах володії знанням 
"істини", можливість допустити неправильне рішення 
або піддатись спокусі хабарництв, дуже хвилювали 
благочестивих кандидатів на цю посаду.  

Діяльність суддів – каді – мала такі принципи: вирі-
шення спорів одноосібно; безперервність судового 
процесу (рішення виносилось за один день); рівність 
усіх учасників спору. 

Каді не мали однакової збірки законів (судебника). 
Кожен мазгаб мав свій власний. Ханафітський суд, на-
приклад, здійснював судовий розгляд в основному за 
збірником "Хідоя" Бурхануддін аль Маргінані. Це трак-
тат, у якому висвітлюються вимоги до мусульманських 
обрядів, аналізуються норми шлюбно-сімейних, спад-
кових, майнових, фінансових та інших правовідносин у 
сфері цивільного права, розкриваються юридичні аспе-
кти, пов'язані зі злочинами і покараннями, регламенту-
ються процесуальні особливості розгляду справ. "Хі-
доя" Бурхануддіна аль Маргінані до теперішнього часу 

вивчається і служить основним науково-практичним 
коментарем у медресе і мусульманських університетах 
країн Сходу, де шаріат є здебільшого вченням правової 
школи Ханафітів.  

Згодом процес структуралізації та класифікації ра-
зом з тенденцією до фракційності сприяв появі розбіж-
ностей між мазгабами. У період правління Династії 
Абасидів (750–1258 рр.) кількість мазгабів зменшува-
лась, а відмінності між ними ставали більш очевидними 
в силу надання державою переваги одним мазгабам, а 
не іншим, як ми вже зазначали, не всі правознавці, що 
стояли на чолі правових шкіл, підтримували політичний 
режим. Ханафітський мазгаб найпоширеніший в орто-
доксальному Ісламі, і в цьому не останню роль відігра-
ло офіційне визнання його турецькими султанами, за-
вдяки чому цей мазгаб став правозастосовчий при роз-
гляді справ немусульман. Адже треба зауважити, що в 
той період місто Куфа мало особливе значення, саме 
це заохочувало приїздити туди велику кількість людей 
зі всім різномаїттям релігій, культур, включно із христи-
янами, іудеями та представниками персидських сект. 

Імам Абу Ханіфа Нуман ібн Сабіт Аль-Марзубун 
(699–767 рр.) – факіх і муххадис, засновник Ханафітсько-
го мазгабу. "Унікальність цієї школи полягала в тому, що 
правотворчість базувалась не лише на одному автори-
тетному юристі, як було в інших правових школах, а на 
судженнях кількох юристів, іноді їхні думки могли не збі-
гатися і містили в собі протиріччя" [2, с. 45]. Видатними 
юристами ранього періоду Ханафітського мазгабу, окрім 
Абу Ханіфи, були: Ібн Абі Лайла, Абу Юсуф, Мухаммед і 
Зуфар, тоді як Мухаммед Шейбані детально описав ос-
нови ханафітського права.  

Цікаво, що Абу Ханіф, перебуваючи в регіоні найбі-
льшого поширення шиїзму, не став прихильником цього 
напряму. Оскільки Абу Ханіфа народився лише через 
80 років після виникнення ісламу, йому вдалося безпо-
середньо зустрітися з деякими сахабами – людьми, які 
бачили Пророка Мухаммада. Абу Ханіфа вів дискусії з 
юридичних питань і проповідував в містах Куфа, Басрі, 
Багдаді. Логіка його міркувань настільки імпонувала 
послідовникам Ісламу, що засновник маликітського 
права, наприклад, образно говорив про нього: "Логіка 
Абу Ханіфа настільки сильна, що, якби він сказав, що 
дерево – золото, то і довів би це". Вважається, що Абу 
Ханіфа склав збірник, який містить 500 тисяч різних 
прикладів юридичних справ, які передбачають певні 
покарання, видав 64 фетви з питань богослужіння і 
права. Джерела повідомляють, що Абу Ханіфа був бо-
гобоязливим, вів аскетичний образ життя. Цікаво, що 
йому не раз пропонували посаду судді, але він відмов-
лявся, боячись образити кого-небудь і вчинити злочин. 
Цим можливо пояснити те, що Абу Ханіфа виступав 
більше як юрист – теоретик, ніж як практик.  

На відміну від засновників інших юридичних шкіл Іс-
ламу, Абу Ханіфа ніколи не обіймав офіційної посади 
судді. Особливістю створеної ним правової школи ста-
ло спрямуваня до неї арабів, що почали сповідувати 
Іслам, з урахуванням їхньої ментальності та культури.  

Абу Ханіфа виступав як авторитетний юрист, через 
якого передавались судження школі, але це не було 
остаточне судження. Щоб спростувати думку Абу Хані-
фи, юристи могли посилатись на Абу Юсуфа, Зуфара, 
завдяки чому учні завжди мали вибір. У процесі право-
творчості ханафітські юристи, коли виносили рішення 
щодо будь-якого питання, відштовхувались від конфлік-
тних думок своїх попередників і виносили найдоречніші 
на той момент рішення. 

Метод викладення імама Абу Ханіфи грунтувався на 
принципах колективного обговорення, наради зі своїми 



СОФІЯ. Гуманітарно-релігієзнавчий вісник. № 1(8)/2017 13 

 

 

учнями. Він наводив учням правову проблему, і пропо-
нував видавати письмове рішення. Досить поширеною 
формою навчання стали дебати, якими учні активно 
займались в період навчання. Отже, такий підхід можна 
назвати інтерактивним та далеким від індивідуального, 
що домінував серед інших правових шкіл.  

Спеціалісти правознавці Ханафітського мазгабу ви-
водили правові норми із Корану, Сунни, Іджми, Кіясу, 
Істихсану та Урфу. Саме в такій послідовності авторите-
тності розташовувались джерела права Ханафітського 
мазгабу. Коран вони вважали основним джерелом Іс-
ламського права, і використовували його для оцінювання 
інших джерел. Ніхто не може скасувати, не взяти до ува-
ги або звинуватити у в помилковості. Цим джерелам 
притаманна повна несуперечність, вони не можуть бути 
змінені або замінені. Те, що йшло в супереч Корану, 
вважалося неточними. Що стосується Хадисів, то прийн-
ято було визначати, що мають силу лише ті хадиси, які 
були переказані прихильниками Мухамеда. Відомими 
хадисами є ті, що більшою мірою стосуються моральних 
настанов та дотримання релігійних обрядів. Керування 
хадисами залежало від мазгабу, цілком органічним вва-
жалось допустити помилку в другорядному джерелі ша-
ріату, ніж зробити законним недостовірний хадис.  

Тобто послідовники мазгабу могли, помітивши по-
милку, виправити її. Якщо чогось не було обговорено в 
Корані або Сунні, то пріорітет віддавався думці сподви-
жників Пророка – Іджма, а не думці Абу Ханіфи – зако-
нодавця мазгабу. Іджма, у свою чергу, може бути по-
вною і неповною. Повною іджма вважається тоді, коли 
всі богослови висловили свої думки і вони зійшлись та 
співпали. Якщо хтось утримався або не висловився – 
неповна. Ханафіти приймають обидва види іджми, тоді 
як Ханбаліти приймають лише повну. Значення іслам-
ського феномену іджми багато в чому визначило харак-
тер розвитку правової свідомості в арабо-мусуль-
манському світі, для якого його соціологічний аспект 
демонструє більш очевидну перевагу суспільної свідо-
мості над індивідуальним. "Ідея іджми сформувалась 
навколо доктрини права, що відходила від Бога, що 
гарантувало погодження між членами общини та пра-
вознавцями" [5, с.300].  

Ісламське право – це передусім суддівське право, 
судження, засноване на аналогії і застосоване у конк-
ретному випадку, до конкретної юридичної дії і конкре-
тній людині. Кіяс передбачає систематичне застосу-
вання логіки в ситуаціях, що не зовсім чітко прописані 
у Корані та Сунні. Якщо досягти одностайного рішення 
не було можливості, то Абу Ханіфa вважав себе пра-
вомірним сформулювати Іджтихад на основі принципу 
Кіясу. Хоча основний принцип мазгабу все ж передба-
чав висловлення думки сподвижників Пророка, ніж 
власні думки. "Що стосується наступного джерела 
права, Істихсану, то це перевага одного доказу над 
іншим, тому що одне виступає більш підходящим для 
конкретної ситуації. Концепція істихсану застосовува-
лась здебільшого для того, щоб не дати жорстким 
принципам кіясу відмінити вже наявний корисний зви-
чай, який може призвести до серйозних наслідків. Іс-
тихсан протистоїть кіясу, набуваючи значення методу 
віднайдення закону" [1, с. 230].  

Імам інколи віддавав перевагу нормам, доречні-
шим для конкретної ситуації, ніж ті що були виведені 
методом кіясу. Місцевим звичаям надавалась перева-
га там, де ісламом не наказано ніяких обов'язкових 
правил, пізніше звичаї увійшли до правових систем 
мусульманських країн. Одна з головних відмінних рис 
юридичної системи Абу Ханіфа – урахування саме 
місцевих умов у судочинстві. "Послідовники ханафіт-

ської школи дотримувалися таких правил: головне – 
сенс, а не "буква" усталена; Застосування усталених 
правил судоустрою до місцевих обставин є найважли-
вішим правилом, яким повинні керуватись мусульман-
ські правознавці і богослови" [10, с.33]. 

Ті, хто наразі є послідовниками мазгабу Ханафітів, 
здебільшого проживають в Індії, Афганістані, Пакистані, 
Іраці, Сирії, Туречині. Його послідовниками також є бі-
льшість мусульманського населення, що проживає на 
території колишнього СРСР. Коли правителі Османсь-
кої Імперії в XIX cт. погодили ісламське право з мазга-
бом Ханафітів і зробили його державним законом, цей 
мазгаб повинен був вивчатися усіма вченими, що праг-
нули обійняти посаду судді. У результаті цього цей маз-
габ розповсюдився по всій території Османської Імперії. 

Дослідження історії становлення та розвитку іслам-
ських правових шкіл допомагає реально оцінити рівень 
правового мислення народів усіх регіонів aрабського 
Халіфату. Отже, як ми вже зазначали, більшість джерел 
повідомляє, що мазгаби в ісламі розвивались в однако-
вий час і мали однакові умови розвитку. "У свою чергу, 
причини занепаду мазгабів були різні: припинення ідж-
тихаду безпосередньо в середині школи та тиск зі сто-
рони більш активніших мазгабів" [8, с.154]. Усе ж таки, 
особливість формування правових шкіл полягала в зо-
середжені їх навколо осіб, що очолювали її. Усі учні 
школи мали право висловлюватись і були почуті. Адже 
основною метою було підготувати майбутніх богосло-
вів, а не лише послідовників релігійного авторитету. 
Самостійність учнів та тяжіння до рефлексії стояли на 
чолі навчання учнів Абу-Ханіфи. Саме свобода думки, 
що панувала в мазгабі, надавала змогу відчути особис-
ту причетність до формування правил кожного послідо-
вника. Завдяки цим ознакам та особливостям Ханафіт-
ський мазгаб не зазнав занепаду та розподілу безпосе-
редньо в самій школі, а навпаки, сприяв її розширенню 
та збагаченню правової бази. Орієнтовність на неараб-
ський халіфат як особливість ханафітського мазгабу, 
передбачила активне розповсюдження ісламу серед 
населення інших країн, таким чином допомагаючи ада-
птуватись у межах нової релігії.  
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Гоцкая Е. Н.  

КУЛЬТУРНО-ИСТОРИЧЕСКИЕ ПРЕДПОСЫЛКИ ВОЗНИКНОВЕНИЯ ХАНАФИТСКОГО МАЗХАБА 

Раскрываются особенности мусульманскго права, а именно аспекты, что повлияли на формирование и деятельность ханафитс-
кого мазхаба. Анализ научной литературы демонстрирует, что класификация правовых школ и сфер мусульманского права перепли-
тается с вопросами религии и веры. Обращение к историческому контексту разрешает опрделить истоки мусульманского права, 
конкретизируя правовые шолы. Выводы статьи свидетельствуют, что благодаря появлению новых гражданских структур, как в 
экономической, так и в культурной сферах жизни Халифата, появилась необходимость в усовершенствовании мусульманского права, 
некоторой смене устарелых юридических институтов и появлению новых правовых норм. 

Ключевые слова: Ислам, мазхаб, мусульманское право, халифат. 
 
Gotska Ie. M.  

CULTURAL AND HISTORICAL PREDICTORS OF HANAFI MADHHAB 

The peculiarities of Islamic law are revealed in particular aspects that influenced formation and activities in Hanafi madhhab. The analysis of 
scientific literature showed that the classification of legal schools and branches of Islamic law is closely connected with issues of religion and faith. 
Appeal to the historical context allows to clarify the origins of Islamic law to specifying its legal schools. Conclusions of the article suggests that 
due to the emergence of numerous public institutions in economic as well as in cultural life of the Caliphate, emerges the necessity of improvement 
of Islamic law, certain changes to old legal institutions and the creation of new law. 

Keywords: Islam, madhhab, Islamic law, caliphate. 
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БЛУД В ДИСКУРСЕ ПРАВОСЛАВИЯ 
 

В воцерковляемом обществе актуализируется реставрация адекватных ценностей, одной из которых является целомудрие. Её 
антиподом предстаёт многоликий блуд. В чём суть блуда, какой он бывает, и насколько он опасен? Каково к нему отношение тради-
ционного и современного православия? Как ему противостоять в условиях секулярной современности, искушающей мировоззренчес-
кой многополярностью и потребительством? 

Ключевые слова: блуд, целомудрие, православие, грех, страсти, добродетель, целибат, аскетизм. 
 

Транзитивное украинское общество системно транс-
формируется от тоталитаризма и воинствующего атеи-
зма к демократии, цивилизованности и воцерковлению. 
Последнее актуализирует преодоление страстей, од-
ной из которых является блудодеяние.  

С другой стороны, западная система либеральных 
ценностей весьма агрессивно навязывает обществу 
свободное, легкомысленное отношение к вопросам 
половой морали. Во многих странах молодёжи ко дню 
святого Валентина бесплатно предлагаются противо-
зачаточные средства. Подростков латентно мотивиру-
ют на раннюю близость, которая "естественней и поле-
зней для здоровья, чем мастурбация" и т.д. и т.п.  

С третьей стороны, человечество, половина которо-
го позиционирует себя воцерковленной и религиозноо-
бязанной, ежегодно убивает абортами больше детей, 
чем рождает. В Украине ежегодно совершается более 
миллиона абортов.  

В чём суть блуда, какой он бывает, и насколько он 
опасен психофизически, морально-нравственно, социоку-
льтурно? Каково к нему отношение традиционного и сов-
ременного православия? Как ему противостоять в усло-
виях секулярной современности, искушающей мировозз-
ренческой многополярностью и потребительством? 

Понятие "блуд" полисемантично. Преимущетвенно 
оно употребляется в таких смыслах: 1) грех против це-
ломудрия (любое нарушение морали в сфере половых 
отношений); 2) одна из страстей в аскетическом учении 
Церкви; 3) религиозно-метафорически – всякое укло-
нение человека от Божия Промысла о нём; 4) идолопо-
клонство, неверие. 

В Синодальном переводе Священного Писания те-
рминами "блуд", "блудодеяние", "блудодейство" пере-
даются все вышеназванные смыслы. В Иер 3. 8, 9 "блу-
додейством" называют прелюбодеяние, т.е. супружес-
кую неверность. В русском языке синонимами блуда 
являются: любодеяние, распутство, разврат [9, с. 367]. 

Христианство признаёт две формы устроения жизни 
человека в сфере пола: брак и безбрачие (целибат). 
Блуд как искажение отношений между полами и зало-

женной в них Божественной цели есть грех, ибо он пре-
дполагает лишь достижение чувственного само или вза-
имонаслаждения. Проявляясь в виде помысла, страсти, 
развращающих слов, зрелищ, книг, рассматривания не-
пристойных картин, прикосновений к собственному телу 
или телу другого человека, ласк и собственно половых 
отношений, блуд посягает на чистоту и целомудрие че-
ловека. К блуду причисляются также проституция, гомо-
сексуальные отношения (Содомский грех), кровосмеше-
ние, рукоблудие (мастурбация, малакия). 

В Ветхом Завете 7-я заповедь Моисеева декалога – 
"не прелюбодействуй" (Исх 20. 14; Втор 5. 18) – не про-
водит чёткой границы между понятиями прелюбодея-
ния и блуд, поэтому эта заповедь относится ко всем 
случаям нарушения половой морали. В то же время 
она сосуществовала с древним институтом много-
женства и наложниц. Наказание за нарушения в сфере 
половых отношений зависело от степени проступка. В 
случае насилия над незамужней девицей, оскорбивший 
обязан был дать значительный выкуп её отцу и взять 
девицу в жёны, не имея права никогда с ней развестись 
(Втор 22. 28–29). Совершение блуда в отношении лю-
бой жены и наложницы отца каралось смертью как 
осквернение "святости" отцовского ложа (Лев 18. 7–8; 
20. 11; Втор 22. 30; 27. 20). Столь же суровая участь 
грозила невестам, не соблюдшим девство (Втор 22. 
20–21), осквернившим себя блудодеянием дочерям 
священников (Лев 21. 9) и даже супругам, сошедшимся в 
период женского очищения (Лев 20. 18). Смертная казнь 
ожидала людей в случаях прелюбодеяния (Втор 22. 22–
27), кровосмешения, мужеложства, скотоложства (Лев 
18. 22-29; 20. 11–16). Основная причина строгости к изв-
ращениям в сфере половых отношений заключалась в 
сакральной заботе о потомстве народа Израиля. 

В Ветхом Завете блудный грех рассматривался не 
столько как нарушение общественной морали, сколько 
как скверна, оскорбляющая святыню Божию – народ 
Израиля. Поэтому для иудея недопустим распростра-
нённый у язычников обычай "предоставления" дочерей: 
"Не оскверняй дочери твоей, допуская её до блуда, 
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чтобы не блудодействовала земля и не наполнялась 
земля развратом" (Лев 19. 29), хотя формального нака-
зания за это не предусматривалось. Нарушение чело-
веком Божественного закона вызывает горькие послед-
ствия – изменение всего мироздания: истребление че-
ловека, скота, гадов и птиц "с лица земли" (Быт 6. 2–7, 
13); гибель городов Содома и Гоморры (Быт 19. 1–25); 
истребление 24 тысяч человек (Числ 25. 1–9) и др. Та-
кова Божья кара за блуд.  

Новый Завет постулировал и актуализировал более 
строгие понятия о браке (Мф 19. 8–9; 1 Кор 7. 10–11), 
целомудрии, об отношении к телу, соответствующие 
открывшемуся высочайшему предназначению челове-
ка – единению с Богом: "тело же не для блуда, но для 
Господа, и Господь для тела" (1 Кор 6. 13). Апостол 
Павел называет тело храмом живущего в христианах 
Святаго Духа (1 Кор 6. 19) и противопоставляет образ 
жизни грешника, становящегося одним телом с блуд-
ницей, соединению верующего с Телом Христа – Его 
Церковью (1 Кор 6. 15–17). 

Христос обращает внимание на то, что прелюбоде-
яние (как и блуд) совершается, прежде всего, в сердце 
человека, т. е. в мысли и чувстве: "Кто смотрит на же-
нщину с вожделением, уже прелюбодействовал с нею в 
сердце своём" (Мф 5. 28). Любодеяние указывается 
Христом в числе злых помыслов, исходящих из сердца 
и оскверняющих человека (Мф 15. 19; Мк 7. 21), цело-
мудрие же апостол Павел называет Божиим освящени-
ем христиан (1 Фес 4. 3–5). Поэтому блуд и всякая не-
чистота "не должны даже именоваться" у христиан, "как 
прилично святым" (Еф 5. 3). В связи с этим определяе-
тся участь блудников и прелюбодеев, которые "Царст-
ва Божия не наследуют" (1 Кор 6. 9–10; ср.: Откр 22. 
15), ибо блуд растлевает душу и тело, охлаждает че-
ловека в его стремлении к Богу, разлучает с Богом [8, 
с. 24]. Блудник "отторгается от тела Церкви, разрушае-
тся ежедневным гниением – греховными удовольстви-
ями…", оскверняет в себе образ Божий. Об этом гово-
рит, в частности, 4-й тропарь 2-й песни понедельника 
Великого канона преподобного Андрея Критского. 

Вместе с тем пришедший призвать "грешников к по-
каянию" (Мф 9. 13), давший каждому человеку возмож-
ность очиститься от грехов, Господь показывает при-
мер милующего отношения к падшему человеку. Обли-
чая гордыню и лицемерие обвинителей, Христос гово-
рит приведённой к Нему блуднице: "Иди и впредь не 
греши" (Ин 8. 3–11). Раскаявшиеся блудницы, которым 
Господь обещает лучшую участь, нежели первосвя-
щенникам (Мф 21. 31), стали верными Его ученицами, 
а одна из них, Мария Магдалина, первой увидела Его 
воскресшим. 

Блуд предстаёт как одна из основных страстей в ас-
кетическом учении Церкви [11]. Наряду с чревоугодием 
он относится к плотским страстям, связанным с потре-
бностями тела. Святой Апостол Павел и святые отцы 
особо подчеркивают, что всякий грех совершается вне 
тела, "а блудник грешит против собственного тела"  
(1 Кор 6. 18), "не как убийца, который против чужого 
тела грешит, сохраняя своё неуязвленным, не как лю-
бостяжатель, который вредит иному, остерегаясь вре-
да собственному телу, блудник сам себе вредит, сам 
себя пронзает стрелой бесчестия… заботится об огра-
блении собственной плоти" [1]. Блудная страсть есть 
результат постоянного соглашения с блудными помыс-
лами и развитие навыка к блудодеянию, психофизиче-
ская потребность в нём. 

Наставляя в неполезности для неискушённых рас-
суждать о движениях страстей и считать за лучшее 
пребывание относительно этого в блаженной просто-

те, преподобный Иоанн Лествичник говорит о непос-
редственных причинах блудной страсти и о её тесной 
связи с др. страстями: "С новоначальными телесные 
падения случаются обыкновенно от наслаждения сне-
дями; со средними они бывают от высокоумия и от 
той же причины, как и с новоначальными; но с при-
ближающимися к совершенству они случаются только 
от осуждения ближних" [2]. Преподобный Исаак Сирин 
добавляет к причинам блудной страсти "смехотворст-
во и дерзновенное парение мыслей", которые "есть 
дело блудного демона" [3]. 

Блудные страсти начинаются с помысла, на борьбу 
с которым христианин должен направлять больше все-
го аскетических усилий, чтобы обрести способность 
владеть своим умом. "Некоторые, – пишет преподоб-
ный Иоанн Лествичник, – ублажают скопцов по естест-
ву; а я ублажаю повседневных скопцов, которые разу-
мом, как ножом, обучились оскоплять себя" [4]. Чтобы 
не позволить нечистому помыслу войти в сердце, во 
внутренний храм души, важно не допустить согласия с 
помыслом. В связи с этим святитель Феофан Затвор-
ник советует не позволять себе без разбора всё ви-
деть, всё слышать и всего касаться; спешить изгладить 
смутившие впечатления; избегать встреч с предметом 
прошлых искушений; уметь всё встречаемое перетол-
ковать для себя духовно [10]. 

В дискурсе аскетики блуд тесно связан с похотью, 
под которой понимается не половое желание как тако-
вое, ибо оно дано человеку в браке, как сила притяже-
ния соединяющихся, а искажение отношений полов в 
результате грехопадения, связанное с эгоизмом, жаж-
дой власти: видение в другом человеке лишь объекта 
для удовлетворения. Перед христианином в браке на 
путях борьбы с грехом стоит сложнейшая задача отде-
ления полового чувства от "похотения", ибо похоть в 
браке искажает его цель и, значит, является блудом. 
Перед монахом (и христианином, отказавшимся от бра-
ка) – задача борьбы с грехом через полное умерщвле-
ние полового чувства с целью его преображения в но-
вом, духовном, человеке. 

Блудная страсть может принимать необычные фор-
мы: чрезмерно страстное обличение блуда в других лю-
дях со смакованием различных подробностей или – раз-
новидность духовного самообмана, когда отношения с 
Господом, молитва, переживание Его присутствия явно 
переплетены с нездоровым состоянием нервно-половой 
системы. Блуд легко уживается с любовью к ближнему 
[7, с.159–160, 321]: "Склонные к сладострастию часто 
бывают сострадательны и милостивы, скоры на слёзы и 
ласковы"; в то же время блудная страсть может перете-
кать в фарисейскую гордыню и нелюбовь к людям как 
кажущийся способ защиты от блуда. 

Как и любая другая страсть, блуд искореняется 
смирением, добродетельностью по Божиим заповедям, 
раскрытием себя для действия Божией благодати че-
рез таинства Церкви. "…Как целомудрие выше естест-
ва человеческого, так и окончательная победа над 
блудом зависит не от нас, но есть дарование Божие", 
которое "вмещается только в одних смиренных, посему 
без смирения избавиться от блудной страсти невозмо-
жно" [7, с. 166]. Святые отцы признают, что брань с 
блудной страстью "более других продолжительная, 
постоянная, жестокая", ибо "целомудрие есть всеобъ-
емлющее название всех добродетелей", и, "сколь ве-
лика небесная награда целомудрию, тем большим оно 
подвергается наветам врагов". Душевно-телесная при-
рода блуда предполагает особые средства практичес-
кой борьбы с ним. "Не думай низложить беса блуда 
возражениями и доказательствами, – говорит преподо-
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бный Иоанн Лествичник, – ибо он имеет многие убеди-
тельные оправдания, как воюющий против нас с помо-
щью нашего естества"; "представь Господу немощь сво-
его естества, сознавая во всем свое бессилие, и неощу-
тительным образом получишь дарования целомудрия 
[5]". По преподобному Иоанну Кассиану Римлянину, по-
скольку нападение страсти блуда бывает двоякое, на 
тело и на душу, то нельзя одержать победу иначе как 
при условии совместной борьбы тела и души. "Одного 
телесного поста недостаточно для приобретения или 
сохранения чистоты целомудрия", хотя бы он подкреп-
лялся физическим трудом, если ему "не будет предшес-
твовать сокрушение духа, постоянная молитва… продо-
лжительное размышление о Священном Писании", сое-
диненное с духовным разумением, "а прежде всего, если 
в основание не будет положено истинное смирение". Для 
преодоления блудной страсти полезны воздержание, 
уединение, безмолвие, молитва, пост и тишина. 

Согрешивший всегда может покаяться. Церковная 
дисциплинарная практика соединила ветхозаветную 
нетерпимость к блуду (1 Кор 5. 1–11) с пастырской лю-
бовной заботой о грешнике. Так, Григорий Нисский пи-
сал: "Во всяком роде преступления прежде всего смот-
реть должно, каково расположение врачуемого… пока-
янием". Каноническое право отличает блуд от прелю-
бодеяния, наказания за которое вдвое строже, чем за 
блуд.: "Да будет… различие образа покаяния во грехах 
сладострастия"[6]. В древних церковных установлениях 
под влиянием господствовавшей тогда общественной 
нравственности, не изжившей совершенно наследия 
языческой морали, под блудом помимо плотских отно-
шений между людьми, не состоявшими в браке, пони-
малось удовлетворение похоти между женатым и не-
замужней, т. е. грех женатого на практике не приравни-
вался к прелюбодеянию (которое усматривалось толь-
ко в попрании супружеских прав мужа). "Таков обычай, 
– пишет святитель Василий Великий" [4]. 

Мирянин за блуд отлучается от Причащения на 7 – 
9 лет, но для "ревностно проходящих покаяние" срок 
епитимии может быть сокращён. Монах за блуд подве-
ргается епитимии как за прелюбодеяние – отлучается 
от Причащения на 15 лет. Клирики, впавшие в блуд, 
извергаются из сана, но не лишаются Причастия, т. к. 
за одно преступление не возлагается двойное наказа-
ние. Насиловавший необручённую деву подвергается 
отлучению и принуждается взять девицу в жёны. Блуд-
ницей считалась отроковица, вышедшая замуж без 
согласия отца, рабыня – без согласия своего господи-
на, поэтому браки против "воли обладающих" приравни-
вались к блудодеянию. За грех рукоблудия мирянин по-
двергается 40-дневной епитимии, которую должен про-
водить в сухоядении, делая ежедневно 100 поклонов 
(Иоанн. П. 10); взаимное рукоблудие наказывается 
вдвое строже (Иоанн. П. 11); за тот же грех женщина 
также подвергается епитимии (Иоанн. П. 13). На практи-
ке, применяя эти каноны, Церковь учитывает конкретную 
социокультурную и духовно-историческую обстановку. 

"Основы социальной концепции РПЦ", принятые 
Архиерейским Собором 2000 г., в разделе, посвящён-
ном нравственности, состояние современного общест-
ва характеризуют как духовный кризис, к проявлениям 
которого являются: массовое богоотвержение, пропа-
ганда "сексуальной революции", приведшей к потере 
смысла брака и ощущения греховности блуда, обмир-
щение многих церквей, благословляющих греховные 
формы отношений полов. В этих условиях Церковь 
призвана открыто назвать грехи, вскрыть их сущность и 
указать человеку пути к исцелению. 

Православная Церковь уважает брак, заключённый 
в соответствии с действующим законодательством го-
сударства, но в отсутствие церковного венчания при-
знаёт его духовно несовершенным. 

Блуд бывает не только физический, но и духовный. 
Тема "духовного" блуда человечества является одной 
из главных в Ветхом Завете. Бог, заключивший Завет 
со Своим народом, взял в жёны Свою единственную 
любовь – невесту Израилеву. Но пророки Осия, Иере-
мия. Иезекииль от имени Бога провозглашают, что эта 
невеста оказалась изменницей и блудницей: "…Она не 
жена Моя, и Я не муж её; пусть она удалит блуд от ли-
ца своего и прелюбодеяние от грудей своих, дабы Я не 
разоблачил её донага… и детей её не помилую, потому 
что они дети блуда. Ибо блудодействовала мать их… 
ибо говорила: "пойду за любовниками моими, которые 
дают мне хлеб и воду… елей и напитки"" (Ос 2. 2–5; 
Иез 16. 15, 20, 34, 36). Выражения "блудодействовать 
вслед богов (язычников)" (Исход 34. 15–16), "блудно хо-
дить вслед Молоха" (Лев 20. 5), "блудодействовать с до-
черями иного народа" (Числ 25. 1), "блудодействовать с 
царствами земными" (Ис 23. 17), "блудодействует земля 
сия" (Ос 1. 2) – означают утрату народом Израиля его 
Божественного призвания. Господь в Евангелии вслед за 
пророками называет израильский народ "лукавым и пре-
любодейным" (Мф 12. 39; 16. 4).  

Человек, отпавший в раю от Бога, потерявший Его в 
истории, утратил истинный смысл жизни, "заблудился". 
Отпавшего от Бога человека церковное предание на-
зывает блудным сыном (Лк 15. 11–32). Образ блудного 
сына приводится в богослужебных песнопениях пока-
янного содержания: славник на "Господи, воззвах" в 
Неделю блудного сына. Блудными являются деяния 
людей, свидетельствующие об их безбожии, символом 
которого стал "Вавилон великий, мать блудницам и 
мерзостям земным" (Откр 17. 5; ср.: 18. 2–3). Сам мир, 
во зле лежащий, живёт в этом смысле в блуде. Блу-
дить означает также впасть в раскол или ересь. Блуд 
проявляется в виде блудословия (словоблудия, суес-
ловия) и в виде блудомыслия (суемудрия): "Кто душей 
и телом, – говорит преподобный Исаак Сирин, – предан 
всегда суесловию и парениям ума, тот блудник"[5]. 

По меньшей мере половину своей истории от Рожде-
ства Христова, человечество стремительно удаляется 
от Бога. Сегодня это удаление достигло критически опа-
сной величины, о которой писал Григорий Богослов: "Лу-
чше брань, чем мир, удаляющий от Бога". Поэтому вряд 
ли ценности целомудрия реставрируются в обществе и 
ассимилируются им в масштабе средневекового теоцен-
тризма. Тем не менее, необходимо сближать светское и 
духовное образование. Идея Бога, как наиглубочайшая 
идея человечества, должна постоянно присутствовать 
во всех учебных и воспитательных заведениях. Без Бога 
невозможно создать ничего красивого. Без Бога можно 
создать одно только безобразие, каковым и является 
многоликий блуд, порноиндустрия с её кастингами, кон-
курсами красоты, чатами, фото и видео сессиями, леги-
тимация однополых браков и т.д. и т.п. 

Брак и безбрачие потому и являются христианскими 
таинствами, что они освящаются Богом. Всё, что Богом 
не освящается, – это грех и страсти. Без Бога в сердце 
вся жизнь современника – несокрушимый грех и пер-
манентные страсти. Адекватной альтернативой после-
дним является нормальная, здоровая (не фанатичная) 
религиозность значительной части общества, которое 
естественноисторически станет гарантом того, что в 
нём будут доминировать: законность справедливость и 
порядок, а не хаос, криминал и беспредел; организо-
ванность и стабильность, а не балаган и шараханья в 
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крайности; объективная информированность, а не про-
паганда; правда, а не лукавство; радость, а не депрес-
сивность; здравость, а не фанатизм; самобытность, а 
не копирование с вульгарной поспешностью; мудрость, 
а не пустословие; соборность, а не расколы; консоли-
дированность, а не разброд; добротолюбие, доброде-
тельность и благочестие, а не злодейство духа; патри-
отизм, а не конформизм, космополитизм и дефекто-
ризм; духовность, а не потребительство и гедонизм; 
глубокие размышления, а не пустые диспуты; милосе-
рдие и сострадание, а не пиар и показуха; интернацио-
нализм, а не нацизм. 
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БЛУД В ДИСКУРСІ ПРАВОСЛАВ'Я 

У суспільстві, що стає воцерковленим, актуалізується реставрація адекватних цінностей, однією з яких є цнотливість. Її анти-
подом постає багатоликий блуд. У чому сутність блуду, яким він буває, і наскільки він небезпечний? Яке ставлення до нього має тра-
диційне і сучасне православ'я? Як йому протистояти в умовах секулярної сучасності, що спокушає світоглядною багатополярністю і 
споживацтвом? 

Ключові слова: блуд, цнотливість, православ'я, гріх, пристрасті, чеснота, целібат, аскетизм. 
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FORNICATION IN THE DISCOURSE OF ORTHODOXY 

The restoration of adequate worths, one of which is the chastity, is actualized in the society, which become inchurched. An antipode of the 
chastity appears the many-sided fornication. What is the point of the fornication, which can it be, and how much is it dangerous? How the 
traditional and modern orthodoxy treats to it? How resist to it in conditions of the secular modernity, which tempts by the worldly-view multipolarity 
and the consumerism? 

Key words: fornication, chastity, orthodoxy, sin, passions, virtue, celibacy, asceticism. 
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ANALYSIS OF RELIGIOUS MEDIA OF UKRAINE 
 

The history of the concept of "religious media" is examined and formulated the definition of this phenomenon. Noting the presence of a multi 
religious and mono-confessional resources in Ukrainian information space, the Author determined their specificity. Functions of religious media 
were analysed in details: communication, cultural and educational, ideological, marketing and informational, reactive, manipulative and socio-
organizational. Their characteristic was carried out by considering the peculiarities of mono confessional religious media. Also prospects for 
further research were outlined. 

Keywords: religion, media, features, society, mediatization. 
 

Activation of role of media in social life characterizes 
the development of the XXI century. Therefore, each so-
cially important religious phenomenon spread due to mod-
ernized retranslation channels receives great public inter-
est and affects the formation of the ideological paradigm of 
full generation. This is why links of religion and media rep-
resent a new subject industry, at which their types and 
functions are studied. Integrated religious analysis of these 
concepts and processes became possible due to the in-
volvement of works on religious studies, psychology, soci-
ology and other fields of human knowledge about the role 
of media in public life. 

The question of mediatization of religion and use of 
media in religious sphere were addressed by the following 
researchers: T. Antoshevskyy, S. Ball-Rokeach,  
M. DeFleur, S. Hjarvard, A. Kolodnyy, M. Petrushkevich,  
L. Fylypovych, S. Fylypchuk, Y. Kharkovshchenko,  
Z. Shwed, L. Shevchenko, E. Yunusov, A. Yurash. 

Historian and journalist T. Antosheskyy was sorting out 
content of activities of religious media in Ukraine, and was 
considering quantitative indicators and their content. In the 
model of media dependency of M. DeFleur and S. Ball-
Rokeach it is described the relationship between information 
and social systems (info-sphere and society). The researchers 
stressed the increasing role of media as a source of news and 

information. Moreover, they noted the interdependence of 
increasing of level of instability in society and importance of 
media [11]. Thus, according to researchers, the dependence 
of individual from media significantly increases in periods of 
social and political crises and instability. 

M. Petrushkevich appealed to analyze the question of 
religious communication and importance of communica-
tive function of religion in Christian areas. Noting the 
changes caused by the process of adapting Christianity to 
contemporary socio-cultural requirements, namely use of 
media in religious communication systems, she gave a 
mixed assessment for these changes because "media, 
that accelerate exchange of religious information and 
increase audience at the same time destroy the canonical 
form of Christian communication, thereby creating a spiri-
tual crisis " [8, p. 15].  

The researcher also examined the features of religious 
communication in Orthodoxy, Catholicism and Protestant-
ism, noted important role of communication function in a 
system of Christianity, and analyzed the impact of socio-
cultural situation on establishment and development of 
Christian religious communication systems. 

Developments of S. Hjarvard plays a significant role in 
our study, since consideration of this problems field is 
caused by his initiative "review and rethinking of fundamen-
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tal questions about the role and influence of media on cul-
tural and society fields. Here he says about long-term so-
cial and cultural changes that can be linked and attributed 
to level of such contemporary processes as secularization, 
globalization, etc." [12, p. 120].  

He insists that use of this concept, to be exact the theo-
retical understanding of mediatization of culture and society 
in general, enables to review fundamental issues about the 
role and influence of media as a whole. In a separate sec-
tion of his book S. Hjarvard considered the impact of media 
on religion that has developed "from faith of Church to im-
provement by media" [12]. 

Therefore, observing changes that are present in reli-
gious traditions in the context of transformation of modern 
society and noting the increasing number of sources that 
are produced by representatives of religious organizations, 
we aim to formulate a definition of religious media and dis-
tinguish their functional characteristics. 

Since, depending on scientific orientation of researchers 
in the definition of concept of media emphases can be shift-
ed, we note that in our study by concept of media we mean 
"a system of data transmission, which intended for mass 
audience – press (newspapers, magazines, books) radio, 
television, the Internet, movies, audio and video recordings, 
videotext, teletext, advertising and so on, home video cen-
ters, combining television, telephone, computer and other 
interactive links of connection. Media – one of the basic 
mechanisms of providing information (verbal, audio, visual) 
on the basis of a broadcast channel "[10, p. 52-53]. Among 
the features of media it is necessary to emphasize the "ap-
peal to mass audience, accessibility, timeliness of provided 
information generally appeared in a language of mass com-
munication" [10, p. 53]. In our opinion, this definition of me-
dia linguists clearly defines the functional component, which 
primarily determines use of media by church representa-
tives. Also we note that we use the terms "media" and 
"mass-media" as synonymous. 

In this context, we will note that media have their defini-
tion, were functionally evolved and identified over time, form-
ing public opinion, highlighting important issues and posi-
tions. Religion as a social phenomenon also occurs in a cer-
tain historical period, has its own peculiarities of develop-
ment and formation, performs a number of functions in soci-
ety. Exactly on the level of functional features (including de-
pendency of functions) is the intersection of the sphere of 
religion and media, their interaction and mutual influence, 
dependence on social needs, prolonged dynamics etc. 

Today, at conceptual-categorical apparatus of religious 
studies definition of "religious media" is missing. However, 
we note that the term "printed religious media" or the term 
"religious-church media" that serve one of the components 
of the media, were widely used during the XIX century. By 
definition of Ukrainian Encyclopedia, "religious-church media 
– are a periodical and serial publications of different denomi-
nations in Ukraine (Orthodox, Catholic and Evangelical), 
dedicated to the spiritual and ecclesiastical affairs, for clergy 
and laity. Ideologically similar to religious-church media are 
socio-political, literary-scientific magazines and newspapers, 
published by political parties or socio-public organizations 
without particular denomination " [2]. This definition, in our 
opinion, needs to be extended, as it's not account for all pal-
ette of religious organizations operating in Ukraine. 

We call religious media – media, that were estab-
lished by various religious organizations, which content is 
generally devoted to religious issues and that are per-
forming, primarily, ideological and educational functions 
within the religious organization. Thus, we have ex-

panded and generalized features of these media in ac-
cordance with the requirements of today. We note that 
with the adoption of the Law of Ukraine "On freedom of 
conscience and religious organizations" (1991) [6] the 
process of active publication of printed materials (news-
papers and magazines) (our italics – O.Z.) was actively 
started, while today it is advisable to talk about expansion 
of information representation of religious organizations 
due to operation on radio, television and the Internet. So 
we note extension of information working directions of 
religious media, although printed media sources continue 
to play an important role. 

In this context it is appropriate to talk about two-way pro-
cess of mediatization of religion and the religiotization of 
media, describing the present state of society development. 
When we understand religion mediatization process, which 
is characterized by active use of the media in the religious 
sphere to perform a number of functions: communicative, 
cultural, educational, ideological, cognitive, manipulative, 
social, organizational, advertising and information and oth-
ers. Under mediatization of religion we mean process that is 
characterized by active use of media in religious sphere in 
order to perform a number of functions: communicative, cul-
tural and educational, ideological, cognitive, manipulative, 
socio-organizational, informational and others. 

In this manner representatives of religious communities 
are taking media and through them are seeking the objec-
tive or biased coverage of news, trends and other. How-
ever, religiotization of media – is a process characterized 
by increasing number of religious media (act as the authori-
tative resources for information on the life of religious com-
munities) and coincidence of media features and functions 
of religious organizations. 

Thus, under the influence of mediatization of society, 
religion, as an important component of it, is involved too in 
this process. At the same time, the active use of media by 
representatives of religious organizations increases their 
number and credibility for the recipients. 

By our belief, religious media can be conventionally di-
vided by multi-religious and mono-confessional. In our study 
we say it is "multi-religious" and not "out-off-confession" be-
cause the preposition "out of" linguists refer to the subgroup 
of prepositions that determine reference point in space 
measures, and then out-off-confession should be secular 
media. Instead, a multi-religious media sources inform about 
events of many religious communities, in their materials plu-
ralism is available, but we are not able to assign them to 
non-confession sources because they do not consider relig-
ion only as a part of society and inevitably perceive it as a 
major vector of direction of their activities. 

The vast majority of religious media in Ukraine are mono-
confessional. Multi-religious media projects today are repre-
sented only on the Internet. Among the most known and 
respected today are: "Religious Information Service" (RISU) 
and independent online resource "Religion in Ukraine". Spe-
cifics of multi-religious Internet resources lies in their task: 
information-analytical and expert activities in the field of so-
cio-religious and church-state relations in Ukraine. They fol-
low a multi-religious orientation and involve to discussions 
representatives of religious organizations, experts on reli-
gious matters, journalists and government officials. Also they 
serve as an example of tolerance to the entire palette of 
religious organizations acting in Ukraine. 

In their turn, mono-confessional media are focused on 
transfer of religious information that provides an increase in 
the audience for a dialogue within religious organization. 
We will mark a number of features: 
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– lack of formal restrictions on the number of media 
within a religious organization gives them opportunity to 
independently decide directional issues of information ac-
tivities and their content; 

– lack of clear requirements regarding the need for reg-
istering religious media in Ukrainian legislation provides an 
opportunity to independently solve this issue within reli-
gious organizations; 

– lack of specific requirements for religious media, that 
act as part of Ukrainian information space, requiring to 
comply with current legislation of Ukraine, that regulate 
relationships between the State and media as a whole, 
namely the Constitution of Ukraine, Laws of Ukraine "On 
Printed Media (press) in Ukraine", "On information", "On 
television and Radio". 

It is with these features, among other things, we con-
nect that religious media occupy a fairly large segment of 
Ukraine's information space and today we also note a ten-
dency to their quantity growth. 

Passing to the issue of functions that media perform in 
general in society, it is necessary to elaborate on commu-
nicative, cultural and educational, ideological, cognitive, 
manipulative, socio-organizational, advertising and infor-
mation, reactive [10]. Let us examine them considering the 
peculiarities of religious media. 

As we have noted that religious media primarily serve 
ideological and educational functions within the religious 
organization, we will note the following. The ideological 
function within religious tradition is to "create their own 
picture of the world, in fact – creating their own socio-
gnoseological schemes of social life improvement, the def-
inition of the place and role of human in the system of na-
ture and society. As a believer ideology, religion provides it 
with values orientation, defines the attitude for the world, 
determines the specificity of life "[9, p. 31]. While, the edu-
cational function it is a transfer of conjunction of opinions, 
assessments, norms and attitudes, that determine human 
understanding of the world, orient and regulate its behav-
ior. Therefore, these functions in the media activities are 
closely intertwined with the tasks of religious organization 
as a whole, so that media in this context act as a trans-
ponders of information, ideas, opinions and attitudes of 
religious organizations. 

Communicative function is one of the main functions of 
all media that provides communication and networking. In 
the printed press communication takes place through the 
transmission of information, appeal to the recipient via text 
articles, correspondence with readers. Live broadcasting on 
television, radio discussions in studios, straight lines during 
the discussions, information and educational material aimed, 
among other things, to establish contact with people who 
desire to ascertain consensus and solve problems. Commu-
nication and discussions on the Internet the most clearly 
demonstrates erasing of borders and distances, accessibility 
and mobility as representatives of religious organizations in 
dialogue, and so believers and secular people themselves, 
who want to communicate, share ideas and so on. Thus, 
depending on the level of involvement of representatives of 
religious organizations in the process of mediatization of 
society as a whole, and religious sphere in particular, reli-
gious organizations represented in media space of Ukraine 
and meet communicative function. 

Not less important is the cultural and educational func-
tion that "is the participation of media in propaganda and 
distributing in society of high cultural values, educating 
society on samples of national and world culture that pro-
motes full human development" [10, p. 170]. At the level of 

religious media, this function is reduced to one particular 
tradition and way of life within it. In other words, task ap-
pears to religious media to bring cultural and historical 
guidelines of their own beliefs, doctrines, etc. through their 
media channels. This function is similar to the ideological 
and educational, but has its own peculiarities, it is inappro-
priate to talk about their complete coincidence. 

Advertising and information function "is associated with 
informatization and globalization of society and with pleas-
uring of utilitarian needs of different target audience (tour-
ism, science, education, garden, collectibles, hobbies, 
etc.)" [10, p. 170]. In religious media, we precisely see the 
availability of the material that alongside with purely infor-
mative part contains announcements of pilgrimage and 
tourist tours, announcements of scientific events, including 
conferences, notifications of opportunity for special educa-
tion in their own schools and so on. Since each religious 
tradition has its historical territory of origin, the announce-
ment of trips to so-called "holy places" are an important 
part of religious life. 

The reactive function "is to meet the human spiritual 
needs; here media appears as a type of entertainment, 
stress relief and pleasure to the reader / viewer / listener 
"[10, p. 170]. In religious media greatest manifestation still 
gets the first part of definition, but we cannot exclude the 
second part, as an alternative form of entertainment, a per-
son viewing religious, and therefore spiritual content, of 
course, causing healthy emotions such as joy, pleasure, 
gladness and so on. 

Obviously, among other things, religious media aim to 
inform society about events occurring within a religious 
organization. Manipulative and socio organizational com-
ponents may be presented and in different ways manifest 
themselves, to form intolerant attitude towards people of 
other faiths, support and engage their faithful to socio-
political events in the country or to deny the need to par-
ticipate in the political processes and so on. 

During system analysis of functions and characteristics 
of using the media it was demonstrated that functions 
which are performed by secular media in society, originally 
expressed in the activities of religious media. We showed 
that religious media represent a religious community for 
secular subjects and for believers and perform a number of 
functions within religious organizations and expanding their 
presence in the media space of Ukraine. 

In our belief, today media play an important role in the 
life of society as a whole and each particular religious or-
ganization, because by this way long-term return of reli-
gious factor happens in the life of Ukrainian society, dis-
cussions on controversial issues are enlivened, possible 
solutions are discussed, etc. 

In further studies, we consider it is appropriate to ap-
ply for study of specific religious organizations and follow 
their level of involvement in information activities, analyze 
characteristics of their perception within their own media 
and multi-religious projects, compare the results with 
secular resources. 
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АНАЛІЗ РЕЛІГІЙНИХ ЗАСОБІВ МАСОВОЇ ІНФОРМАЦІЇ УКРАЇНИ 

Розглянуто історію поняття "релігійні ЗМІ" та сформульовано визначення цього явища. Констатуючи наявність поліконфесій-
них та моноконфесійних ресурсів в українському інформаційному просторі, автор визначає їхню специфіку. Детального аналізу набу-
вають функції релігійних засобів масової інформації: комунікативна, культурно-освітня, ідеологічна, рекламно-інформаційна, реакти-
вна, маніпулятивна та соціально-організаторська. Їх характеристика здійснена з урахуванням особливостей моноконфесійних релі-
гійних медіа. Також було окреслено перспективи подальших досліджень.  

Ключові слова: релігія, ЗМІ, функції, суспільство, медіатизація. 
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АНАЛИЗ РЕЛИГИОЗНЫХ СРЕДСТВ МАССОВОЙ ИНФОРМАЦИИ УКРАИНЫ 

Рассмотрена история понятия "религиозные СМИ" и сформулировано определение данного явления. Констатируя наличие по-
ликонфессиональных и моноконфессиональных ресурсов в украинском информационном пространстве, автор определяет их спе-
цифику. Детально анализируются функции религиозных средств массовой информации: коммуникативная, культурно-
образовательная, идеологическая, рекламно-информационная, реактивная, манипулятивная и социально-организаторская. Их ха-
рактеристика осуществлена с учетом особенностей моноконфессиональных религиозных медиа. Также были обозначены перспе-
ктивы дальнейших исследований. 

Ключевые слова: СМИ, религия, функции, общество, медиатизация. 
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ФОКУС НА КАПЕЛАНІ: ФОРМУВАННЯ РОЛІ ТА МІСІЇ ДУШПАСТИРІВ  
ДЛЯ ВІЙСЬКОВОСЛУЖБОВЦІВ 

 
Після двох років збройного конфлікту на Сході України інститут військового духовенства докорінно змінився. За останній період 

зросла не лише потреба у духовній допомозі, а й у духовних лідерах на передовій. Феномен релігійного волонтерства став чинником 
оновлення військового капеланства, як і повернення до активної моделі соціального служіння у релігійному середовищі. Разом це 
створило прецедент для майбутньої офіційної Служби військового духовенства. 

Релігійні організації, які до цього проявляли принциповий пацифізм, стали активними у справі військового душпастирства та ду-
ховної допомоги армії та волонтерам. Проблеми релігійного волонтерства стали на перше місце, загнавши проблему міжконфесійної 
конкуренції у непублічну сферу. Разом з міжрелігійною взаємодією постали питання травми війни, проявів посттравматичного стре-
сового розладу (далі – ПТСР), психологічної допомоги та теологічного переосмислення війни. 

Ключові слова: капелан, капеланство, військове духовенство, військовий священик, соціологія релігії. 
 

Два останні роки ознаменувались кардинальними 
змінами інституту військового душпастирства – капе-
ланства в Україні. Зміни відбулись не лише у ставленні 
до військових священиків, а й у визначенні єдиної місії, 
цілей та завдань, ролі капелана та його повноважень. 
Представлене у цій статті пілотне якісне соціологічне 
опитування розтягнулось у часі на два роки. Почина-
лось воно з поодиноких спостережень під час поїздок з 
капеланами на блокпости Херсонщини та розмов на 
Майдані під час революції наприкінці 2013 – початку 
2014 рр.. Пізніше дослідження продовжилось у серії 
глибинних інтерв'ю з капеланами-представниками різ-
них релігій. Окремий фокус було зосереджено на слу-
жителях, які працювали у 30-й Окремій Механізованій 
бригаді м. Новоград-Волинський. Додаткове опитування 
офіцерського складу допомогло розкрити і питання 
сприйняття капеланів військовими, яке пережило дина-
мічні зміни за ці два роки. 

Таким чином, ця робота коротко аналізує історію ви-
никнення військового капеланства в Україні, зупиняю-
чись на сучасній трансформації; аналізує визначення 
місії, ролі, функцій та завдань військового капелана; 
демонструє служіння з точки зору самого капелана та 
військових, з якими він працював; простежує видозміну 

капеланства через призму виступів, думок, бесід, по-
відомлень у ЗМІ тощо. Ця первинна спроба підсумувати 
основні зміни, які відбулись більше ніж за два роки, є 
особливою актуальною на порозі становлення офіцій-
ної служби військового духовенства та кристалізації її 
розуміння як з боку релігійних організацій, так і держав-
них чи силових інституцій, самого суспільства. 

Історія становлення. Процес створення служби 
військового капеланства розпочався ще від запрова-
дження незалежності України. Військові українські ка-
пелани були присутні в контингенті миротворців з 
1998 року, зокрема, в Іраку, Косово, Сьєрра-Леоне, Кон-
го [10]. За конфесійним розподілом у цих місіях працю-
вали такі представники: 12 капеланів від УПЦ (МП), 
4 капелана від УПЦ (КП), 4 від УГКЦ. Однак перші сут-
тєві кроки на рівні зв'язків держави з релігійними органі-
заціями почались у 2008-му році, коли було укладено 
Меморандум про співпрацю у справах душпастирської 
опіки військовослужбовців у Збройних силах України 
(ЗСУ) [15, с. 42]. Цю угоду підписали представники та-
ких релігійних організацій: Українська Православна Це-
рква Київського Патріархату, Українська Православна 
Церква (у єдності з Московським Патріархатом), Украї-
нська Греко-католицька Церква, Українська Автокефа-

© Калениченко Т. А., 2017 



СОФІЯ. Гуманітарно-релігієзнавчий вісник. № 1(8)/2017 21 

 

 

льна Православна Церква, Римо-католицька Церква, 
Всеукраїнського союзу об'єднань євангельських хрис-
тиян-баптистів, Духовного Управління Мусульман Укра-
їни. Уже наступного року була устаткована Рада у 
справах душпастирської опіки при МОУ – наказом мініс-
тра оборони Юрія Єханурова від 20.03.2009 – "Про за-
твердження Положення про Раду у справах душпастир-
ської опіки при МОУ". Зараз Рада при МОУ стала голо-
вним органом, який працював над Положенням про 
капеланську службу. Існують певні перепони щодо уча-
сті усіх релігійних організацій, оскільки туди можуть 
входити тільки члени Всеукраїнської Ради Церков і ре-
лігійних організацій (далі – ВРЦіРО). 

Історія сучасного, оновленого військового капеланс-
тва розпочалась під час революції на Майдані, яка від-
булась у Києві 21.11.2013–21.02.2014. Участь духовен-
ства та релігійних організацій актуалізувалась  
1 грудня 2013 року [18], коли на мітинг проти побиття 
студентів міліцією за різними підрахунками вийшли від 
500 000 до мільйона людей. Уже тоді на площі з'яви-
лись перші священики, які спілкувались з людьми, а  
4 та 5 грудня були встановлені два молитовні намети 
від протестантів [19] та греко-католиків. Туди запрошу-
вали представників різних релігій, щоб спільно моли-
тись та допомагати один одному. Наступним проявом 
публічності релігії стали спільні молитви на сцені, робо-
та служителів та релігійних волонтерів як з активістами 
Майдану, так і з силовиками. Публічні молитви прово-
дили спільно представники різних християнських кон-
фесій, мусульмани [20] та юдеї. Після початку насиль-
ницької фази протистояння, священики виступали в 
ролі миротворців [21] (створювали кордон між сторона-
ми конфлікту), медичних волонтерів [22] та медіаторів у 
переговорах із владою [23], одностайно засудивши 
прояви насилля [24]. Деякі клірики постійно перебували 
серед активістів, молились за них та спілкувались, ста-
ли називати себе "капеланами Майдану". Після завер-
шення революції, більшість релігійних активістів та 
священиків опинились перед проблемою – вони відчу-
вали попит на духовну роботу, але не бачили нової 
місії. Обставини склались таким чином, що під час по-
чатку анексії Кримського півострову на початку весни  
2014 р. саме священики стали першими волонтерами. 
Вони почали допомагати українським військовим, яких 
передислокували у Херсонську область. Як журналіст я 
побувала на тих місцях і могла спостерігати, як саме 
змінювалось ставлення до духовенства та яку роль 
брали на себе священики [25]. Від початку там були 
православні (УПЦ Київського та Московського Патріар-
хатів) та греко-католики, а пізніше долучились майже 
всі релігійні течії. Однак оновлення військового капе-
ланства підняло інші проблеми, які постали перед сус-
пільством та релігійними організаціями.  

Проблема полірелігійності для капелана. У випа-
дку України, питання військового капеланства усклад-
нюється тим, що релігійне середовище не є однорід-
ним. Згідно з останнім опитуванням, яке проводилось 
рік тому, релігійна мапа України, що нараховує 33 781 
релігійних організації [26], має такий вигляд: УПЦ КП: 
44,2 %, УПЦ – 20,8 %, УГКЦ – 11 %, атеїсти, невіруючі – 
9,5 %, протестанти – 2,5 %, РКЦ – 1 %, мусульмани – 
0,1 %, іудеї – 0,1 %, інші – 8,4 %. (25.12.2014–
15.01.2015, Фонд "Демократичні ініціативи" + соціологі-
чна служба "USS"; 4413 респондентів, похибка по регіону 
не більше ніж 5 %). Капеланські напрями служіння (у 
тому числі медичного та тюремного) активно представ-
лені в УГКЦ та УПЦ КП, у протестантських колах, менш 
поширені в УПЦ (МП) та РКЦ. Протягом минулого року 
були додатково створені підрозділи імамів-капеланів.  

Причиною виникнення конфліктів між капеланами та 
релігійними організаціями є розділена релігійні структу-
ра України. Зокрема це діяльність трьох православних 
церков, двох католицьких, двох активних та трьох неак-
тивних духовних правлінь мусульман, кілька напрямів 
юдаїзму та сотень протестантських деномінацій. Це 
призводить до того, що на місцях траплялись конфлікти 
через конфесійну приналежність капелана або окремо-
го військовослужбовця. Особливо це вплинуло на сто-
сунки між УПЦ КП та УПЦ (МП), які сприймаються як 
проукраїнська та проросійська церква відповідно. Зараз 
це вилилось у протистоянні не скільки у капеланській 
сфері, скільки у публічних виступах, співпраці з владою, 
контактах з Вселенським патріархатом та навіть пере-
ходами парафій на місцях. 

Участь церков у політичному дискурсі характеризу-
валась і боротьбою з російською пропагандою. Після 
першості у публічній сфері УГКЦ під час Майдану, роль 
"української церкви" взяла на себе УПЦ КП. На це вка-
зує зміна риторики її предстоятеля, Патріарха Філаре-
та, а особливо в одному з інтерв'ю [27], де він заявив, 
що "без УПЦ КП в Україні був би Путін". Окрім зовніш-
нього ворога у вигляді Росії та Руської Православної 
Церкви, посилився конфлікт з УПЦ (МП), чия позиція не 
завжди була нейтральною, як її показували речники та 
духовенство. Представники СБУ наголошували на від-
криттях справ стосовно співпраці деяких кліриків з те-
рористичними угрупуваннями. Окрім конфліктів навколо 
офіційних заяв та переходів парафій (особливо активно 
на Заході країни), посилилась публічна риторика про 
російський вплив через церковні установи. Відголоском 
стали слогани "геть московського попа" та петиції про 
передачу земель іншій юрисдикції [28]. 

Подібна конфліктність зростає на фоні вищої довіри 
(на рівні 58,8 % довіри та 18,4 % недовіри, де Церква 
поступилась тільки волонтерам) до релігійних інститутів 
з боку населення. Публічність релігійного середовища 
та відкрита декларація духовних і моральних цінностей 
викликала сплеск довіри до Церкви [29]. Водночас 
впливове становище духовних лідерів стало перепліта-
тись та певним чином легітимізувати пронаціоналістич-
ні настрої, які набули поширення після анексії Криму та 
початку збройного конфлікту на Сході України. Варто 
зазначити, що подібні тенденції науковці спостерігали і 
до початку протестів, додаючи, що релігійні цінності та 
"християнська мораль", як апеляція до української куль-
тури, ставали аргументами для вирішення політичних 
суперечок та прийняття законів [6, с. 9]. Можна було 
простежити й підсилення консервативного дискурсу 
перед черговими виборами, що дозволяло збільшити 
підтримку серед електорату. На думку дослідника Інге-
лхарта Р., націоцентричні та релігійні (християнський) 
дискурси можуть вдало співпрацювати, тяжіти до ідео-
логічного симбіозу [2]. У випадку взаємодії релігійного 
середовища та націоцентричних настроїв, можуть ви-
никати дві тенденції: інтегризму та фундаменталізму 
[4]. Наразі в Україні більше представлений релігійний 
інтегризм, коли релігійні громади дотримуються курсу 
на єдність, пошуку загальної ціннісної релігійної основи 
суспільства та побудови традиціоналістського дискурсу. 
На думку дослідника націоналізму, соціолога Е. Гелл-
нера, східноєвропейський націоналізм зазвичай пода-
ється як духовне піднесення, хоча насправді воно має 
виключно національний характер [1, с. 8]. За його сло-
вами, Східна Європа зіткнулась з дилемою ідеалізації: 
чи то будувати з країни ідеал Заходу, чи то поверта-
тись до цінностей "свого" народу [6, с. 82]. У цьому 
разі національні прояви помітні у багатьох зовнішніх 
аспектах – це і зростання національної символіки, 
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українізації та популяризації мови, вітчизняного виро-
бника, побудова української ідентичності у відповідь 
на зовнішню загрозу. Залишається відкритим питання, 
яке саме місце в цьому дискурсі посідає релігійна іде-
нтичність. Коли вона збігається з пронаціональною 
риторикою, то обидва суспільні компоненти гармоній-
но співпрацюють. Натомість варто лише перейти пев-
ну межу, де духовні традиції не схвалюють певного 
вибору або реформ модерного світу, як суспільство 
може відповісти з огляду на інші цінності. 

Формування оновленого капеланства: місія, 
роль, функції та завдання. Після залучення регуляр-
них військ спершу до стабілізації ситуації під Кримом, а 
пізніше до бойових дій на Сході країни, священики ста-
ли частиною військових структур, офіційних та добро-
вольчих. Менша частина з них вже мала досвід роботи 
з військовими у якості капеланів, інші ж пробували на 
собі подібну роль вперше. Саме через це виникли чис-
ленні суперечки у релігійних організаціях про те, де та 
як саме має бути представлений капелан, що робити та 
чи може взагалі служитель бути у війську. Це призвело 
до того, що після кількох круглих столів, відкритих кон-
ференцій, частина релігійних громад змінила своє ста-
влення, визнавши захист Батьківщини священною 
справою. Інші ж дотримуються нейтралітету або продо-
вжують ставитись негативно до участі віруючих у бойо-
вих діях в будь-якому прояві. Подібна позиція стала 
перепоною до залучення деяких протестантських слу-
жителів до капеланства через несхвалення подібної 
діяльності з боку керівництва духовних центрів. Тому 
для них залишається відкритим служіння у неофіційних 
угрупуваннях, серед яких станом на 2016 рік лишився 
Правий Сектор. На цьому тлі представлені й випадки 
інших крайнощів – зокрема священики, які взяли до рук 
зброю, ставши добровольцями: один православний, 
колишній солдат, а інший – монах [30]. Пізніше ще один 
православний служитель, який був поруч з доброволь-
чими сотнями на Майдані, підписав контракт з добро-
вольчим батальйоном Айдар [31]. 

Військовий капелан, пов'язаний із певною конфесі-
єю, є її представником у війську. Але він надає духовну 
підтримку людям будь-якого віросповідання не нав'язу-
ючи іншим своїх релігійних поглядів, не відмовляючись 
водночас від своїх переконань, зазначив у розмові пол-
ковник Р. Коханчук, старший офіцер відділу роботи з 
громадськими релігійними організаціями і шефських 
зв'язків Департаменту соціальної і гуманітарної політики 
МОУ. Окрім того, капелан потрібен командирові як ще 
один чинник слухняності підлеглих. Тому на першому 
етапі відновлення військового капеланства, коли куль-
тура спілкування між офіцерами та капеланами ще не 
сформована, будь-яка армія стикається з тим, що вій-
ськове начальство дивиться на священика не як на па-
стиря, а як на свого чиновника, підлеглого йому. Деякі 
військові начальники вважають присутність військового 
капелана зазіханням на свій статус і владу. Командир 
може навіть не бути присутнім на тих заходах, які здійс-
нює капелан. Така поведінка командування разюче від-
різняється від армій країн з розвинутим капеланським 
корпусом і служінням.  

Спроби уніфікації місії та ролі майбутнього капелана 
неодноразово приймались раніше. Наприклад, дослід-
ник Зачепа А. зазначав, що сфера діяльності Церкви в 
суспільстві – це духовно-моральне та патріотичне ви-
ховання військовослужбовців [9, с. 38]. Але при цьому 
він додавав, що військове духовенство є одним з на-
прямів місіонерської діяльності Церкви, що є сьогодні 
нейпринятним, зокрема й за міжнародними стандарта-
ми. Але саме через відсутність універсальної задоку-

ментованої місії та функцій, неодноразово виникали 
подібні прецеденти прозелітизму, на що вказують самі 
військовослужбовці. Неофіційно місію капелана зараз 
визначають з кількох функцій: "Бути поруч" ("бути там", 
"бути братом"); зберегти людяність; зберегти совість 
людини у військовій формі; дати віру (надію); молитва. 

Напрямами діяльності військового духовенства у 
війську спеціалісти Науково-дослідницького центру гу-
манітарних проблем ЗСУ Міністерства оборони назива-
ли такі сфери: літургійне священство, релігійне вихо-
вання та психологічна робота, благочинна діяльність, 
наставницька, специфічна (а саме дорадча, виховна, 
дисциплінарна, боротьба з моральними недоліками, 
дослідницька, зв'язки з місцевим населенням та піклу-
вання про хворих) [7, с. 162–163]. Складові функцій 
військового священика виглядали як комплекс духовно-
релігійних, психолого-профілактичних, доброчинних, 
моральних функцій та функції психологічної корекції 
[14, с. 49]. При цьому дослідники вказували і на про-
блему оптимальної міри релігійної свободи для капела-
нів, тобто досягнення такого балансу роботи духовенс-
тва, який би не заважав основній службі військових та 
вписувався у розпорядок [16, с. 119]. 

Важливо вказати і на динаміку релігійності серед 
військовослужбовців. Станом на 1995 р., згідно з соціо-
логічними дослідженнями, лише 35,8 % військовослуж-
бвоців називали себе віруючими, серед офіцерів та 
прапорщиків цей показник сягав 21 %, солдатів та сер-
жантів – 41 % [17]. Аргументи проти впровадження слу-
жби військового духовенства на той час звучали як 
важкодоступність недопущення переваг одних релігій 
над іншими, неготовність армії до роботи з капеланами, 
відсутність законодавчої бази. Однак за останні 20 років 
спостерігається чітка тенденція до зростання релігійно-
сті у війську. За даними Науково-дослідницького центру 
гуманітарних проблем ЗСУ Міноборони, ще у 1996 р. 
54,3 % офіцерського складу не бачили можливості та 
необхідності введення посади військового священика 
[7, с. 111–112]. Натомість представники релігійних ор-
ганізацій у більшості своїй проявляли великий інтерес 
до подібного служіння та були готові шукати кадри для 
створення служби. Так 88,9 % кліру були певні, що по-
дібний інститут військового духовенства незабаром 
працюватиме на офіційному рівні; лише 8,6 % представ-
ників духовенства різних деномінацій вказали, що віро-
вчення не дозволяє їм брати участь у розбудові ЗСУ, а 
головною причиною подібної конфліктності вони бачать 
недосконалість людини [3]. Опитування у 2007 році про-
демонстрували різку зміну у релігійності війська: 67,7 % 
військовослужбвоців назвали себе віруючими, 12,8 % – 
невіруючими, а 19,5 % не визначились [7, с. 133]. Голо-
вним фактором, який впливав на формування релігій-
ності, стало соціальне оточення та його ставлення до 
віри. Останні дані, які були представлені дослідником з 
Науково-дослідницького центру гуманітарних проблем 
ЗСУ МОУ Топальським В. під час конференції свідчать 
про ще більше зростання релігійності, що не сполуча-
ється з бажанням чи готовністю бачити капелана й вій-
ську [32]. Опитування проводилось у секторі "М" у зоні 
АТО, були охоплені 121 військовослужбовець. 79 % 
респондентів назвали себе віруючими, частина військо-
вослужбовців, що визначають себе атеїстами, зменши-
лась з 5–7% до 3 %. При цьому 69 % респондентів вва-
жають себе православними, 10 % – греко-католиками, 
2 % – римо-католиками, 3 % представниками інших ре-
лігій (іслам, протестантизм, неоязичництво), а цілих 
15 % не визначились з належністю до певної релігії. 
Важливі показники представлені у відповідях на запи-
тання, чи потрібен військовим капелан. Тільки 47 % 
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респондентів відповіли "так", 38 % не потребують, а 
15 % не визначились. Водночас 71 % відповідачів ста-
виться позитивно до запровадження інституту військо-
вого духовенства. За словами дослідника, злам сприй-
няття духовенства у війську стався після 2015 р., коли 
військові почали звертатись з потребами у капеланах 
та психологах. Стали помітними деякі психологічні 
проблеми, тому що дехто з учасників АТО має їх ще з 
періоду участі у бойових діях в Афганістані. При цьому 
особливий ажіотаж та потреба у сповіді спостерігаєть-
ся на релігійні свята. 

Калейдоскоп ролей душпастира на передовій. За 
сучасної ситуації після початку бойових дій, полковник 
Коханчук Р. умовно виокремлює сім типів військових 
священиків, які йому зустрічались: священики-
волонтери (до тижня перебування в АТО), їхні помічни-
ки, священики-капелани (від 3-х тижнів і більше) та по-
мічники, місцеве духовенство, закордонні служителі 
(представники іноземних релігійних організацій) та слу-
жителі зі зброєю у руках [33]. При цьому перші капела-
ни-волонтери могли мати маршрут, який також тривав 
не менше двох тижнів, об'їжджали позиції тих підроз-
ділів, які знали, але на тривалий час там не затриму-
вались. Такий тип поведінки став більш поширеним 
протягом першого року оновлення капеланства, піз-
ніше трансформувавшись у більш тривале служіння 
– коли капелан перебував у підрозділі постійно від 
трьох тижнів до кількох місяців зі змогою змінити під-
розділ. Тоді багато хто з релігійних волонтерів поки-
нув служіння через повну зайнятість на роботі, а інші 
служителі навпаки обрали це своїм покликанням. 
Цьому також сприяло і посилення вимог до капеланів 
з боку Міністерства оборони.   

До початку бойових дій на Сході та Півдні капелани 
в армії були представлені поодинокими служителями. 
Сьогодні ж в Україні існують три батальйони військо-
вих капеланів, створені як громадські організації, від-
діли військового духовенства при Церквах та релігій-
них громадах. Але через відсутність єдиної служби, 
ніхто не може встановити точного числа капеланів-
волонтерів, які продовжують їздити, жити та служити 
бійцям на передовій. За рік через офіційні дозволи 
Міноборони на передову проїхали 350 капеланів, з них 
активними та постійними служителями стали 150, 
стверджує полковник Коханчук Р. 

Щоби внормувати капеланське служіння, у МО бу-
ло розроблено певні вимоги для майбутніх капеланів 
та їхніх деномінацій.  

По-перше, членство у Всеукраїнській Раді Церков і 
релігійних організацій (ВРЦіРО охоплює 95 % релігій-
них організацій України). Це має бути знана Церква, 
"соціалізована", а діяти не як секта в соціологічному 
значенні. 

По-друге, релігійне вчення не має відкидати зброй-
ний захист Вітчизни. Священик не може вагатись, чи 
робить він правильну справу. 

По-третє, Церква має мати віруючих у Збройних Си-
лах України. Якщо там декілька віруючих певної конфе-
сії, то окремий капелан не потрібен. Замість нього буде 
або пастир, що буде приїжджати, або віряни (чи інший 
капелан) шукатимуть відповідну місцеву громаду. 

При цьому на передовій діють три добровольчі 
утворення: Батальйон військових капеланів від п'ятиде-
сятників (близько 60 служителів), Перший український 
батальйон військових капеланів (протестанти та право-
славні (48 служителів, з них 7 повертаються до УПЦ 
КП), Міжконфесійний батальйон військових капеланів 
(єднає протестантів, православних, католиків – близько 
150 служителів). Почавши службу в якості волонтерів, 

вони утворили громадські організації та продовжили 
капеланське служіння. Однак за новими вимогами бі-
льшість з них лишається без права на подібну діяль-
ність, тому що не всі є служителями релігійних органі-
зацій, що входять до ВРЦіРО та мають офіційну освіту. 
До того ж не всі будуть готові відмовитись від цивільної 
кар'єри чи пастирського служіння заради державної 
служби та постійної місії військового священика. 

Зараз ці неузгодженості призвели до того, що пред-
ставники батальйонів подають скарги до міністерств, 
намагаючись отримати легальний статус свого капе-
ланського служіння. Натомість представники Міноборо-
ни мають намір бачити їх максимально помічниками 
капеланів, тому що вони не відповідають всім вимогам, 
які стоять перед офіційними військовими капеланами. 
Ситуацію погіршує внутрішній інституційній конфлікт, 
коли структура МОУ може відмовити в дозволі на капе-
ланське служіння, а офіцери Генштабу навпаки – до-
зволити. Вирішення цієї дилеми можна очікувати після 
завершення реформи самого Міністерства оборони та 
створення офіційного документу, який буде регламен-
тувати усю діяльність військового духовенства. 

Кристалізація місії капелана. Протягом польового 
етапу дослідження було опрацьовано більше 25 гли-
бинних інтерв'ю, без урахування експертних коментарів 
та включеного спостереження. Перебування з військо-
вими капеланами на початку бойових дій у Херсонській 
області, а пізніше й волонтерська взаємодія протягом 
подій в АТО допомогли по-різному поглянути на онов-
лений феномен капеланства. У своєму дослідженні я 
спиралась на визначення ролі та місії капелана, а саме 
через призму їхнього розуміння з боку самого служите-
ля та військовослужбовця. 

З огляду на майже дворічний термін моніторингу, 
взаємодії та спілкування, можна однозначно стверджу-
вати, що оновлення капеланства починалось з волон-
терства. Саме як волонтери перші військові священики 
стали заїжджати до військових частин та блокпостів, які 
опинились у новій обстановці. На прикладі Херсонської 
області це були православні служителі УПЦ Київського 
та Московського Патріархатів, представники УГКЦ, про-
тестантські спільноти. Вони отримали доступ до спілку-
вання з військовими завдяки передачі нагальної гумані-
тарної допомоги, яку збирали через релігійні спільноти 
та громадські організації. Навесні 2014 р. ця допомога 
стала незамінною через брак матеріального забезпе-
чення та потребу моральної підтримки, і дала ключ до 
довіри офіцерського складу підрозділів. Пізніше служи-
телі почали проводити перші молитви, служби та бла-
гословення. Здійснення духовної опіки залежало від 
ставлення командування. Деякі командири, які не були 
обізнані у церковній справі, намагались показати лоя-
льність до священиків-волонтерів. Тому нерідко на 
служби люди йшли примусово, щоб створити "масо-
вість". Так було і з концертами протестантських служи-
телів, які дозволялись на блокпості через їхню допомо-
гу. Подібна ситуація спостерігалась не всюди. Найлег-
ше на контакт з душпастирем виходили воцерковлені 
бійці, які відвідували церкви у рідних містах чи селах та 
знали, чого чекати від священика. Наприклад, священик 
міг домовлятись про богослужіння на певний час, щоб 
не завадити розкладу служби військових. Солдати та 
офіцери, окрім чергових, мали змогу долучитись до 
таїнств, сповідатись, а після служби віч-на-віч поспіл-
куватись з капеланом. Але на початку весни 2014 р. 
подібні духовні візити були періодичними, лише потім 
трансформувавшись у стабільне перебування служи-
теля поруч з бійцями. 
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Так пояснює мотивацію щодо волонтерської допо-
моги священик Степан Сус, УГКЦ, настоятель Гарні-
зонного храму св. Петра і Павла у Львові: "Ми розуміли, 
що якщо до нас прийде боєць, то ми не зможемо від-
мовити у допомозі. Ми ж не скажемо, що просто по-
молимось та й годі. Для нас було пріоритетом зро-
бити все, аби купити той жилет і каску…Найперше 
багато військових почали розуміти, яку роль має свя-
щеник в армії. Про капеланів знали хіба що курсанти 
Академії ім. Сагайдачного. Думаю, що АТО підняло 
статус Церкви серед військових. Бійці чекали, як свя-
щеник оцінить вчинки, чи є вони вбивцями, або ж захи-
сниками. Я завжди казав, що в нас немає Міністерст-
ва вбивства, а є оборони…Для капеланства потрібен 
чіткий формат стосунків, ми маємо бачити місце 
священика…Маємо врахувати і всі психологічні грані, 
які розкриваються у нас і як ми самі змінюємос,ь, коли 
маємо, наприклад, 38 похоронів підряд".  

Станом на кінець 2015-го та початок 2016 років серед 
військових душпастирів можна спостерігати тенденцію до 
відмови від волонтерської сфери діяльності. Обумовлено 
це тим, що важче збирати саму допомогу, її обсяги пада-
ють, а потреби бійців значно менші, особливо після зрос-
тання офіційних заробітних плат. Деякі капелани принци-
пово продовжують возити допомогу, бо "не можуть при-
їхати з порожніми руками", інші ж бачать у цьому шанс на 
перехід виключно на духовну допомогу та виховання цим 
командування. Нерідко альтернативою традиційному во-
лонтерству стають різні форми соціального служіння та 
адаптації постраждалих до мирного життя. 

Звернімось до умовного розподілу військових свяще-
ників на два типи: "тиловиків" та "фронтовиків". Часто це 
обумовлено тим, що чимало капеланів, які спершу час 
від часу приїжджали на позиції військових, стали більше 
допомагати у тилу, працювати з родинами, так само і з 
родинами загиблих, концентруватись на допомозі пост-
раждалим та адаптації до мирного життя. Це стало їхнім 
різновидом соціального служіння, що вилилось у від-
криття різноманітних центрів допомоги, духовного консу-
льтування та тренінгів для інших служителів, які можуть 
допомагати власній пастві. Інші ж капелани, "фронтови-
ки", стали узгоджувати постійні ротації в зону АТО, ста-
вати частинами мобільних груп Генштабу (які почали 
запроваджуватись з початку 2016 р. та складались з іде-
ологів-офіцерів, капелана та психолога), деякі перебува-
ли на передовій замість місяця протягом 4-5 без повер-
нення додому. Подібні служіння на постійні основі запро-
вадили у першу чергу УГКЦ та УПЦ КП. У випадку Київ-
ського Патріархату була оголошена мобілізація свяще-
ників з різних єпархій, що викликало певні проблеми на 
тлі зростання кількості військових священиків – брак під-
готовки, конфлікти з командуванням, випадки примусо-
вого повернення або заміни священика. Добровольчі 
батальйони капеланів, переважно протестантські, нала-
годили власні чергування. Зі служителями почали спів-
працювати командири підрозділів, напряму звертаючись 
з проханням надати капелана у певне формування. Са-
ме від подібного розподілу діяльності капеланів були 
сформовані основні нові ролі, які стали комбінацією 
сфер служіння військових душпастирів. 

Умовно, завдяки польовому дослідженню, можна 
виокремити три типові ролі для капелана: волонтер, 
психолог та душпастир. Роль волонтера передбачала 
гуманітарну допомогу, яку вони надавали, завоювання 
довіри та лояльності командування, часто з патріотич-
них або проукраїнських мотивацій. Роль душпастира є і 
залишається ключовою для кожного військового капе-
лана, оскільки вона виконує головну його місію – духов-
не наставництво, задоволення релігійних потреб війсь-

ковослужбовців та духовний супровід. Однак саме ця 
роль отримала видозміну завдяки комбінації з роллю 
психолога. Через відсутність професійних психологів на 
передовій на початку відкритого збройного конфлікту, 
священики стали тими людьми, з якими могли говорити 
невіруючі, радитись, ділитись емоціями тощо. Тоді вони 
їх сприймали не зовсім як служителів, а просто як дру-
зів, кому вони довіряли. 

Уривок з розмови зі старшим лейтенантом: "Робити 
універсального солдата з капелана недоцільно. Має 
бути священик, який є таким на 70 %, а на 30 % – ди-
пломатом. Від нього будуть очікувати ролі миротво-
рця, людини, яка допоможе подолати конфлікт. Але в 
підрозділах мають бути і професійні психологи, капе-
ланами не мають закривати всі отвори. Я себе можу 
назвати агностиком, але часто любив спілкуватись з 
капеланом – тому що це була розумна людина, яка 
могла вислухати мене та щось порадити або просто 
поговорити не про службу. Мені здається, що капелан 
має бути на передовій і на постійній основі, а психо-
лог вже далі, у тилу, але працювати з кожним". 

Уже з початку 2015 р. спостерігається прояв універ-
сальності військових капеланів – їх кількість зменшу-
ється, зате служителі, які працюють на постійні основі, 
починають працювати з різними підрозділами. Часто це 
створює дискомфорт для самих капеланів чи військо-
вих, які звикли до "свого" священика, але це широко 
розвиває навички роботи з різними аудиторіями, про-
блемами та специфікою тощо. 

Окрім визначення та формування єдиного пулу ро-
лей, які виконує військовий священик, не менш важли-
во визначитись з функціями, які він реалізовує . З 
огляду на спостереження за їхньою роботою та розпо-
віді військовослужбовців, можна умовно виокремити 
такі функції, як:  

– духовна (передбачає проведення служінь, таїнс-
тва та духовного консультування), гуманітарна (волон-
терська допомога),  

– соціальна (контакт із зовнішнім світом та робота 
з родинами бійців, громадянським суспільством),  

– терапевтична (соціально-психологічна адаптація 
постраждалих та робота з травмою (ПТСР)),  

– інформаційна (контакт із представниками влади 
та репрезентація у медіа). 

Командир одного з батальйонів військових капела-
нів під час розмови наполіг на тому, що розуміння єди-
ної ролі та функцій допоможе створити офіційну служ-
бу, а не здійснювати допомогу так, як хоче кожен: "У 
майбутньому капелан матиме роботу, а не служіння, 
повноцінну штатну роботу. Допуск до цієї роботи 
мають отримувати тільки ті, які пройшли навчання у 
Міноборони. Дуже важко буде формувати якусь спра-
ву, якщо нас буде 150 батальйонів, формувань та 
розрізнених служб. Тому моя велика мрія – це об'єд-
нання, хоча б на рівні зусиль". 

Капелан очима військовослужбовця. Етап польо-
вого дослідження ставлення офіцерів до військових 
капеланів був сфокусований переважно на молодшому 
офіцерському складі та сержантах, тобто контрактних 
службовцях. Це було обумовлено тим, що саме вони 
стало лишались на позиціях, мали змогу порівняти ро-
боту капелана на початку бойових дій та після двох 
років, спостерігали динаміку власного ставлення та 
звернення за духовною допомогою. В основному це 
було опитування офіцерського складу батальйонів 30-ї 
Окремої механізованої бригади м. Новоград-Волинсь-
кий, а також окремих добровольчих підрозділів,  
79-ї бригади, 26-ї бригади та інших. 
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Особливістю є те, що більшість особистого складу 
армії на момент проведення АТО складається з мобілі-
зованих бійців – тобто це люди, які раніше мали умовну 
військову підготовку, не жили з іншими військовими та 
принесли свою культуру. Стосунки з духовенством у 
військових розвивались по-різному, це напряму зале-
жало від командування середньої ланки. Деякі офіцери 
у наказовому порядку змушували солдатів бути присут-
німи на релігійних заходах або бесідах, інші ж залишали 
за ними вільний вибір. Саме так пригадує першу зустріч з 
капеланом під Кримом капітан піхоти: "Ну, батюшка при-
їхав, як батюшка. У формі чи без, не мало значення. 
Таким було перше враження. Якщо хочуть піднімати 
бойових дух – будь ласка, нам це на користь. Щось при-
везли – дякуємо, це добре. Священики, яких я бачив, 
ніколи з порожніми руками не приїжджали. Реально ми їх 
сприймали як волонтерів. Вони для мене так і лиши-
лись волонтерами, поки не почались служби у каплицях, 
де капелан постійно є і до нього можуть прийти. Тим 
паче, що бійці не завжди відкривались командирам, а 
говорили з капеланами, і вони їм допомагали... Для бій-
ця на передовій капелан є надією". 

Якщо спершу на духовну підтримку капеланів відгуку-
вались тільки релігійні солдати та іноді офіцери, то піз-
ніше ситуація змінилась кардинально. Причиною цього 
став початок активних бойових дій. Тоді, за словами вій-
ськових, сама присутність священика була необхідною – 
він, навіть якщо і не сприймався як душпастир, був сто-
ронньою людиною "з іншого світу". З ним можна було 
поговорити, довірившись, поділитись домашніми про-
блемами або вирішити певні психологічні дилеми. Самі ж 
капелани згадують, що під час бойових дій збільшились 
запити на хрещення або проведення обрядів, прохання 
про сповідь або молитву. Служитель став доступний 
всім, найчастіше в окремому наметі, де кожен міг усаміт-
нитись та обговорити проблеми. Іншим постійним запи-
том стали поховальні церемонії під час масових втрат 
війська. Основні запити, з досвіду душпастирів, стосува-
лись пояснення причин війни, чому Бог допускає подібну 
несправедливість, ким є боєць у цій ситуації, у чому його 
місія. Капелани неодноразово концентрувались на про-
блемі, яка має визначення моральної рани – коли за 
умов надзвичайно стресових обставин людина втрачає 
орієнтири, де є добро і зло, починає аналіз власних цін-
ностей. Кожен з опитаних військових, який брав участь у 
бойових діях, зазначає про важливість самої присутності 
священика поруч. "Капеланів я знаю ще зі служіння у 
Косово. Вони всюди були з нами, ми з нашим отцем всі 
дружили, рік він був з нами…Вперше капелана побачив 
під Лутугино (Луганська область – прим. авт.), і те 
впізнав за шевроном…Бувають такі моменти, під час 
обстрілу, коли хочеться щось духовне послухати. 
Починаєш молитву "Отче наш" і я не думав, що вона 
допомагатиме. Капелани сиділи з нами у бліндажі, чи-
тали Біблію. Через місяці два ми почали це розуміти. 
Перший раз я звернувся, коли не міг спати. Після по-
ранення у госпіталі ми просто бесідували, було при-
ємно. Вони ставили такі запитання, щоб я міг виго-
воритись та відкрити душу…Раніше я раз чи два за 
рік у церкву ходив, а тепер я змінився після всього, що 
бачив", – пригадує старший сержант. 

Капелан виконує й іншу важливу функцію – зв'язок з 
зовнішнім світом та родинами військових. Подібна до-
помога розвинулась у кілька напрямів релігійного воло-
нтерства поза лінією фронту, на що мали сильний 
вплив саме військові капелани, які умовно названі у цій 
статті "тиловиками". 

Соціальне служіння та релігійне волонтерство. 
Капелани взяли на себе функцію контактів з зовнішнім, 

мирним світом. Окрім виконання волонтерських обов'яз-
ків, а саме закупки та доставки необхідних речей або 
продуктів, служителі стали контактувати з родинами вій-
ськовослужбовців. Спершу вони налагодили комунікацію 
між офіцерами та їхніми близькими, передавали новини 
та символічні знаки підтримки, розвозили подарунки ді-
тям. Пізніше вони стали духівниками і для вдів, які втра-
тили чоловіків на війні. Зараз подібна робота вилилась у 
кілька напрямів: реабілітація дітей учасників АТО, робота 
з родинами військових, психологічна підготовка оточення 
та робота з демобілізованими, соціальні та культурні 
акції, спеціальні релігійні заходи, програми реабілітації 
для військових при храмах та монастирях [34]. У міжрелі-
гійній співпраці, окрім зазначених видів допомоги, поси-
лилась допомога пораненим, проведення свят, акцій 
підтримки та спільні молитви за мир у країні. 

Окремим напрямом роботи для капеланів у тилу 
стала робота з травмою війни та проявами ПТСР чи 
моральної рани. Крім  того, самі служителі зазначають, 
що вони також потребують кваліфікованої допомоги 
психологів та психотерапевтів, тому що на собі відчу-
вають наслідки війни. Наприклад, деякі релігійні органі-
зації почали проводити власні та спільні з іншими гро-
мадами семінари та тренінги з першої психологічної та 
духовної допомоги, подолання ПТСР, різних методик 
психологічної реабілітації. До цього процесу залучались 
і міжнародні спеціалісти, зокрема з Ізраїлю, Канади та 
США. Капелани почали супроводжувати бійців у їхніх 
реабілітаційних поїздках, працюючи разом з психоло-
гами, що перейшло в тісну співпрацю на передовій.  

Проблемою лишалась систематизована освітня під-
готовка майбутніх та діючих капеланів. Відповіддю на 
це стала пробна навчальна програма, яка стартувала 
вже цього року у стінах НПУ ім. Драгоманова – Психо-
терапія та капеланське служіння. Магістерська програ-
ма була створена разом з Християнським навчально-
дослідницьким центром "Реаліс" та Центром дослі-
дження релігії при НПУ ім. Драгоманова за рівнем магі-
стра та спеціальністю релігієзнавство [35]. Попри заці-
кавленість у підготовці, на навчання поступили у біль-
шості своїй протестанти, які хочуть мати легітимні під-
стави для свого капеланського служіння (серед інших – 
студенти з лав УПЦ (МП) та вільні слухачі від УГКЦ, 
УПЦ (КП) та нехристиянських течій). Освітні курси з 
тактичної медицини, психологічної та військової допо-
моги відбуваються при різних громадах з тими спеціалі-
стами, з якими є домовленість релігійного керівництва. 
Але проблема полягає в тому, що через відсутність 
єдиної системи капеланського служіння, відсутня й спі-
льна освіта. Капелани мають абсолютно різний рівень 
підготовки, що нерідко призводить до непрофесіоналіз-
му та може вилитись у потребу перепідготовки кадри та 
їхньої реструктуризації у майбутньому. 

Додатковим запитом з боку самих військових та сус-
пільства стало звернення до військових капеланів у 
вигляді прохання про боротьбу з алкоголізмом. Оскіль-
ки через високий відсоток мобілізованих солдат та по-
гану моральну атмосферу через затяжний характер 
конфлікту, ця проблема залежності набула широкого 
поширення. Саме тоді представники влади та Мінобо-
рони зокрема побачили новий потенціал у військових 
капеланах. Зважаючи на їхній авторитет та моральний 
образ, командири почали просити священиків приїхати 
на позицію, щоб солдати "припинили пити, а почали 
служити". Деякі капелани побачили для себе в цьому 
нову можливість для служіння, коли інші категорично 
відмовились, підкресливши, що служитель має задово-
льняти духовні потреби, а не бути наркологом. "Коман-
дир, щойно я прибув на місце, попросив мене зайня-
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тись групою солдатів, які були алкогольно залежни-
ми. Я прийшов до них із самого ранку і бачив, що вони 
зовсім не здатні не те що спілкуватись, але й слуха-
ти мої моральні настанови. Довелось чекати, поки 
вони прийдуть до тями. Тоді я зміг їм пояснити гане-
бність подібної поведінки, поговорити про їхні родини, 
які вони мусять захищати. Але я не нарколог і не вмію 
працювати з подібними проблемами, це не моя мета 
на передовій. Після того як вони прислухались до ме-
не, то почали боротьбу за мою увагу. Тобто вони не 
почули простих істин, які я намагався їм донести", – 
пригадує греко-католицький капелан. Подібні ситуації 
вибору, без чіткого стандарту місії капелана на війні, 
залишали право свободи дій за кожним служителем. 
Серед душпастирів досі немає єдиної думки, чи може 
подібне служіння називатись капеланським, чи сюди 
мають залучатись медичні спеціалісти. 

Закон як підстава для служби. Найголовнішою 
проблемою для запровадження майбутньої капелансь-
кої служби стало те, що у справах державно-конфе-
сійних відносин розглядалось тільки питання військово-
патріотичного виховання, а не душпастирства. Про це 
зазначив у своїй доповіді дослідник Мандрагеля В., 
згадавши про наказ міністра оборони про Концепцію 
ідеологічної роботи в ЗСУ [13, с. 28]. Про різноманітне 
сприйняття служби капеланства з боку військовослужбо-
вців заявив Малюга В., підкресливши, що деякі офіцери 
згадували про примус до участі у релігійних заходах з 
боку командування [12, с. 48]. Однак функція військового 
священика має визначатись не лише здійснення релігій-
них обрядів, а й запровадження системи патріотичного 
виховання та соціалізації військових. Цьому заважає 
необізнаність самих командирів, які сприймають відвіду-
вання релігійних закладів як данину традиції, зневажаю-
чи особистими потребами віруючих на службі. 

Необхідність наявності та функціонування інституту 
військового капеланства обумовлюється тим, що внутрі-
шнє життя військовослужбовців є чітко регламентованим 
та не передбачає багато часу на задоволення духовних 
потреб, зазначає українська дослідниця Л. Владиченко 
[5]. Також автор ділить етапи становлення питання про 
службу військового капеланства на два періоди: з 1992 
до 2008 року включно (період становлення та впрова-
дження) та після листопада 2008-го (консолідована спів-
праця релігійних організацій та силових структур). Проте 
наявність неузгоджених механізмів залагодження про-
блем у сфері державно-конфесійних відносин та одноча-
сна направленість на консолідовану співпрацю між цими 
інституціями породжує умови для майбутнього розвитку 
служби. Однак ще на початку цього процесу бажання 
забезпечити найкращі умови для військових мали 
наслідком, на думку дослідника В. Єленського, три види 
пропозицій: забезпечення регламентованого вільного 
часу саме для релігійних потреб; забезпечення культо-
вими спорудами кожної військової частини; впроваджен-
ня служби військового капеланства (початок 2000-х ро-
ків) [8]. До середини 2014 р. відповідь набула єдиної фо-
рми: загальне прагнення до остаточного впровадження 
Служби військового духовенства. 

Варто звернути увагу на те, що за часів подій на 
Майдані з листопада 2013 р. і до початку оновленого 
руху військового капеланства, яке почалось ще в бе-
резні 2014 р., ставлення до душпастирства та розу-
міння його ролі докорінно змінилось. За словами 
С. Лисенка, аналітика від Департаменту у справах ре-
лігії та національностей Міністерства культури Украї-
ни, МОУ досі не здійснює прямого впливу, залишаючи 
душ пастирство позаштатним явищем [10]. При цьому 
наказ № 40 від Міністерства оборони України про пра-

во на військове духовенство у ЗСУ та розпорядження 
№ 677-р "Про службу військового духовенства (капе-
ланську службу) у Збройних Силах, Національній гва-
рдії та Державній прикордонній службі" змінили саме 
середовище. Досі залишаються невизначеними межі 
майбутньої Капеланської служби, яка первинно має 
регулюватись з боку нового Управління з питань капе-
ланського служіння та майбутнього закону. Феномен 
військового душпастирства вийшов за межі вузької 
спеціалізації у духовних та військових колах, ставши 
відомим чинником впливу для всього суспільства. 

Єдиним органом, який зараз є дієвим та вирішує 
стратегічні питання й напрями розвитку військового 
капеланства, є Рада у справах душпастирської опіки 
при Міністерстві оборони України. Її склад є також об-
меженим членами ВРЦіРО, і на сьогодні має такий ви-
гляд: Українська православна церква Київський Патріа-
рхат; Українська православна церква; Українська греко-
католицька церква; Римо-католицька церква в Україні; 
Українська автокефальна православна церква; Всеук-
раїнський союз об'єднань євангельських християн-
баптистів; Всеукраїнський союз церков християн віри 
євангельської – п'ятидесятників; Союз вільних церков 
християн євангельської віри України; Духовне управлін-
ня мусульман України. Інші ж закони та підзаконні акти, 
так само як і створення окремо управління, чекають на 
офіційну волю від представників влади. 

Перспективи. Положення про військове капеланст-
во, наказ МОУ № 40 від лютого 2015-го має втілитись у 
вигляді нового Управління з питань військового духовен-
ства, що діятиме спільно з Радою у справах душпастир-
ської опіки при Міноборони. Зараз передбачається, що 
капелан прикріплятиметься на рівні гарнізону, а не бри-
гади чи батальйону (до військових частин, що перебува-
ють у певному районі). У секторі АТО вже почали діяти 
старші серед капеланів певної конфесії, які контролюють 
служителів зі своєї течії, розв'язують локальні проблеми 
та звітуються перед МО. Передбачається зовсім нова 
посада – помічник капелана – до якого набагато менші 
вимоги. Але Генштаб не узгодив цю діяльність, посилаю-
чись на брак відповідних робочих місць. Якщо ж відкину-
ти проблему з урахуванням квот, пропорцій вірян певної 
конфесії серед військових, капелани від батальйонів ча-
сто лишаються поза рамками нової системи. 

Військовослужбовці мають власний погляд на перс-
пективи запровадження офіційного інституту капеланс-
тва. Окрім важливості постійного перебування душпас-
тира з ними на передовій (що є актуальним у час від-
критої фази конфлікту), деякі молоді офіцери радять 
сконцентруватись на роботі капеланів з курсантами, які 
у дуже короткий термін після випуску стають польовими 
командирами та вчаться керувати підрозділом одразу 
на лінії фронту. "Як на мене, капеланам варто в першу 
чергу працювати у військових академіях. Свого часу, 
під час мого навчання, ми мали курс загального релігі-
єзнавства та могли щодня звернутись до капелана. 
Тому на передовій ми знали, як він може нам допомог-
ти, а йому було легше з нами, як з командирами. Ка-
пелан має великий потенціал для офіцера, оскільки 
може бути його інформантом, вказувати на певні 
проблеми і надавати можливість виговоритись або 
порадитись. Тому якщо капелани будуть також го-
тувати майбутніх командирів, це допоможе змінити 
саму систему", – пропонує старший лейтенант. 

Тим, хто створюватиме систему військового духовен-
ства, доведеться відповісти на інше запитання – якою ж 
є реальна потреба у капеланах для ЗСУ, Державної при-
кордонної служби та Нацгвардії. Виходитиме так, що 
суттєва частина теперішніх капеланів може лишитись за 
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бортом або ж почати неофіційну діяльність через невід-
повідність вимогам і малу частку протестантів у війську. 
У службі залишаться ті, хто готові відмовитись від іншої 
роботи та повністю присвятити себе капеланській справі. 
За сподіванням творців проекту, перший рік допоможе 
виправити основні проблеми та привести до створення 
нового закону про єдину службу капеланів. 

Висновки. Пілотне якісно-соціологічне дослідження, 
яке розтягнулось у часі з початку 2014 року до середи-
ни 2016, допомогло проаналізувати тенденцію розвитку 
оновленого феномену військового душпастирства та 
вловити основні тенденції та проблеми, які виникають 
перед запровадженням офіційного інституту військово-
го духовенства. Передусім оновлення капеланства та 
його переосмислення відбулось під час революції на 
Майдані, коли певні служителі стали називати себе 
"капеланами Майдану". Надалі ті релігійні волонтери, 
які хотіли продовжити місію духовної опіки, через воло-
нтерську допомогу завоювали довіру та сформували 
відповідь на потребу військовослужбовців.  

Місія, роль та функції військового духовенства досі не 
мають єдиних стандартів, що призводить до вільного 
вибору кожного капелана, а також виникнення ряду ін-
ших проблем. Головною місією капелана, за офіційними 
джерелами, має залишатись духовна опіка та наставни-
цтво для військовослужбовців. Натомість можна умовно 
виокремити три ролі сучасного капелана: душпастир, 
психолог та волонтер. Їхніми основними функціями є 
духовна (передбачає проведення служінь, таїнства та 
духовного консультування), гуманітарна (волонтерська 
допомога), соціальна (контакт з зовнішнім світом та робо-
та з родинами бійців, громадянським суспільством), тера-
певтична (соціально-психологічна адаптація постражда-
лих та робота з травмою (ПТСР)), інформаційна (контакт з 
представниками влади та репрезентація у медіа). 

Специфікою видозміни служіння капеланів став їхній 
умовний розподіл на "тиловиків" та "фронтовиків", тоб-
то тих, хто став розвивати соціальне служіння для по-
страждалих у мирному оточенні та на тих, хто постійно 
перебуває на ротаціях на передовій. Також особливість 
українського середовища, а саме його полірелігійність, 
постає як одна з ключових проблем на шляху офіційно-
го становлення служби. Ситуація обрання квот служи-
телів певної деномінації, вибору кандидатур для слу-
жіння на постійні основі створює проблемне середови-
ще для експертів та законотворців. 

Сприйняття військовослужбовцями капеланів дале-
ко не завжди відповідає їхньому баченню власної ролі 
та місії у війську. Розподіл думок бійців напряму зале-
жить від характеру їхньої служби. Ті, хто перебувають 
або перебували безпосередньо в бойових діях, заяв-
ляють про потребу в присутності капелана на постійні 
основі. Цього потребують навіть нерелігійні військові, 
оскільки у них є потреба у спілкуванні зі сторонньою 
особою, яка має подібні пастирські навички. Окрім по-
треби в постійному характері служби військового духо-
венства, командування нерідко звертається до капела-
нів з прохання допомогти у боротьбі з алкоголізмом у 
підрозділах, у подоланні конфліктних ситуацій або ж з 
метою підвищення морального стану війська. Реакція 
душпастирів не є однозначною, тому що це залежить 
від їхнього особистого бачення власної ролі за відсут-
ності єдиного стандарту. Нерідко їхня допомога, так 
само як і постраждалим від конфлікту в Україні, вили-
вається у "тилове" соціальне служіння. Найчастіше це 
виглядає як створення духовно-консультаційних 
центрів, надання психологічної підтримки та порадниц-
тва, проведення тренінгів та групової роботи як зі слу-

жителями та вірними, так і у партнерстві зі світськими 
громадськими організаціями. 

Головною проблемою на шляху запровадження офі-
ційного інституту військового духовенства є відсутність 
законодавчої та нормативної баз. Ще однією перепоною, 
крім полірелігійності та визначення місії, стане питання 
вимог до майбутніх військових капеланів та їхньої підго-
товки. Розрізнені системи навчання призводять до абсо-
лютно різних стилів душпастирства і, як наслідок, мож-
ливих конфліктів з військовослужбвоцями. Так само про-
блема виникне під час узгодження місії представників 
добровольчих батальйонів капеланів, які найчастіше не є 
членами церков, які входять до ВРЦіРО, а тому не мати-
муть офіційних підстав для продовження служіння. Зараз 
керівництво МОУ пропонує їм можливі посади помічників 
капеланів, що не відповідає їхньому рівню отриманого 
досвіду та бажання. 

Попри наявні проблеми та виклики, можна однозна-
чно констатувати зміну ставлення у суспільстві до фе-
номену військового капеланства. Їхня допомога у якості 
волонтерів, а пізніше духовна та психологічна підтрим-
ка, яка активно висвітлювалась у ЗМІ, змінила їхнє 
сприйняття з точки зору пересічного громадянина. Для 
подальшого ефективного розвитку цієї сфери можна 
узяти на себе сміливість та запропонувати ряд рекоме-
ндацій. Передусім у випадку українського капеланства 
необхідне повноцінне дослідження феномену та його 
розвитку, останніх тенденцій та визначення реальної 
потреби військовослужбовців та представників силових 
структур у інституті капеланства. Також для подальшо-
го створення офіційної служби потрібен ряд документів, 
який визначатиме не лише основні підстави та принци-
пи військового духовенства, а й документуватиме стан-
дарти поведінки капелана, його місію, роль, функції та 
завдання. Для повноцінного розвитку військового душпа-
стирства необхідна широкомасштабна робота з предста-
вниками силових структур, проведення інформаційних 
занять, робота капеланів з майбутнім офіцерським скла-
дом тощо. Це допоможе уникнути можливих конфліктів 
та дасть змогу командирам розуміти та правильно ста-
витись до військового священства. Водночас треба конс-
татувати, що це дослідження є пілотним та потребує 
якісно глибшого та ширшого продовження для більш 
точних, репрезентативних даних та рекомендацій. 
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Калениченко Т.А. 

ФОКУС НА КАПЕЛЛАНЕ:  
ФОРМИРОВАНИЕ РОЛИ И МИССИИ ДУШПАСТЫРЕЙ ДЛЯ ВОЕННОСЛУЖАЩИХ 

После двух лет вооруженного конфликта на Востоке Украины институт военного духовенства в корне изменился. За последний 
период выросла не только потребность в духовной помощи, но и в духовных лидерах на передовой. Феномен религиозного волонтер-
ства стал фактором обновления военного капелланства, как и возвращение к активной модели социального служения в религиозной 
среде. Благодаря этому был создан прецедент для будущей официальной Службы военного духовенства. 

Религиозные организации, которые до этого проявляли принципиальный пацифизм, стали активными в деле военного пастырс-
тва и духовной помощи армии и волонтерам. Проблемы религиозного волонтерства стали на первое место, загнав проблему межко-
нфессиональной конкуренции в непубличную сферу. Вместе с межрелигиозным взаимодействием обновились вопросы травмы войны, 
проявлений посттравматического стрессового расстройства (далее – ПТСР), психологической помощи и теологического переосмы-
сление войны. 

Ключевые слова: капеллан, капелланство, военное духовенство, военный священник, социология религии. 
 

Kalenychenko T.A. 

FOCUS ON CHAPLAINCY:  
FORMATION OF ROLE AND MISSION OF MINISTERS FOR MILITARY 

After two years of war conflict in the Eastern Ukraine the institute of Military Chaplaincy radically changed. During that period of social changes 
arose not only need in spiritual help but on spiritual leaders on the front line. The phenomenon of religious volunteering had become widespread. 
The phenomenon of religious volunteering has become widespread by updating the phenomenon of military chaplaincy and creating a precedent 
for future official military chaplaincy service. 

Religious organizations that were previously exclusively pacifist became active in the military chaplaincy and spiritual aid for armies and 
volunteers. Religious volunteering issues put forward in the direction of competition because of the crisis in the country. Together with the 
interfaith cooperation arose the problems of War trauma, PTSD, psychological assistance and theological acceptance of the war. 

Key words: chaplain, chaplaincy, military clergy, military priest, sociology of religion. 
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ЕСХАТО-ІНФЕРНОЛОГІЧНИЙ ДИСКУРС РАННЬОГО ПРОТЕСТАНТИЗМУ  
 

Розглянуто комплекс ідей і вірувань стосовно загробної долі грішної душі в ранньому протестантизмі. Автор виявляє специфіку 
есхато-інфернологічної доктрини протестантизму та експлікує головні релігійні, соціальні й культурні фактори, котрі позначилися 
на її формуванні. 

Ключові слова: Бог, спасіння, протестантизм, первородний гріх, пекло.  
 
Хоча загалом магістральні християнські деномінації 

виявляють погодженість в інфернологічно-ретрибу-
тивній доктрині, більш детальний аналіз виявляє низку 
важливих відмінностей, опосередкованих – серед іншо-
го – внутрішніми ідеологічними й культурними патерна-
ми, властивими кожній з них. Мета нашої роботи – 
окреслити комплекс ідей і вірувань стосовно загробної 
долі грішної душі в ранньому протестантизмі й зробити 
компаративний аналіз. За потреби автор буде зверта-
тися також до класичної протестантської теології більш 
пізніх епох. Окремі аспекти зазначеної проблематики 
були розглянуті в роботах В. Докаша, Г. Келлі, 
П. Маршалла, Д. Сандерса, М. Еріксона, Д. Мюллера. 
Поряд з тим, у вітчизняному релігієзнавстві слід конста-
тувати брак досліджень присвячених есхатологічній 
темі у її зв'язку з інфернологічними вченнями.   

У всіх авраамічних релігіях визнається положення 
про гріхопадіння перших людей. Наслідки цього гріха 
нащадки Адама несуть на собі до цього часу. Проте 
самій ідеї гріха, страждання і відкуплення іудаїзм та 
іслам не надають такого великого значення, як христи-
янство. Християнство, надто західне, визначає тісну 
кореляцію між доктринами пекла та первородного гріха. 
У протестантизмі зв'язок між цими доктринами вираже-
ний ще більш явно, ніж у католицизмі та православ'ї. На 
відміну від останніх, традиційна протестантська теоло-
гія навчає, що гріхопадіння призвело до повного спо-
творення природи людини та знищення всіх сил душі 
(Формула згоди I, 11). Людина не лише наслідує прови-
ну, вона постає як ворог Бога і підлягає царству Дияво-
ла та залишається під його впливом доки не відроджу-
ється через дію Святого Духа. Із цього випливає, що 
доброчесні представники інших релігій жодним спосо-
бом не можуть досягти спасіння, адже, як наголошує 
"Формула згоди", навіть коли людина не здійснила нічо-
го поганого, все одно її природа та особистість цілком 
зіпсовані впливом первородного гріха. Самі по собі до-
брі справи не мають цінності у Божих очах (I, 6, 12, пор. 
також Великий катехізис, II, 66). Аналогічно витлумачує 
сутність та наслідки прабатьківського гріха реформат-
ська гілка протестантизму: усім адамовим нащадкам 
ставиться у провину гріх прабатьків, їх природа абсо-
лютно спаплюжена, вони до краю схильні до зла (Вест-
мінстерське сповідання, 6). З цієї причини померлі не-
мовлята та діти, якщо вони не належать до привілейо-
ваної групи обраних, також приречені на вічне пекло: 
"Діти, – писав Кальвін, – засуджені ще від лона матері, 
бо, незважаючи на те, що вони ще не принесли плодів 
власного нечестя, насіння цього нечестя вже перебуває 
в них. Воістину, уся сутність їх є гріховне насіння, а тому 
вони підлягають Божому осуду" (OS 1:131, цит. за: [3]).  

У класичній протестантській теології, котра форму-
валася під значним впливом августинівської думки на-
голошується, що в результаті падіння, людство перебу-
ває у немилості Бога. Бог "страшенно розгніваний" пер-
вородним гріхом та іншими гріхами. Ці провини заслу-
говують найсуворішого і вічного покарання тіла й душі 
(Гейдельберзький Катехізис, 10, 11). Усі протестанти, 
за винятком представників ліберальних напрямів, пого-

джуються з твердженням про повну гріховність людини 
та її нездатність своїми силами здобути спасіння.   

Більшість протестантських деномінацій визнають 
положення стосовно вічність пекла. Для обґрунтування 
цієї тези протестантські автори, давні та сучасні, нерід-
ко звертаються до принципу статусу.1 Іншим пошире-
ним аргументом у відповідь на критику названого поло-
ження є посилання на нездатність обмеженого людсь-
кого розуму судити про Божі установлення [2]. Вічність 
покарання та нездатність змінити своє становище після 
смерті неодноразово підкреслювалося в офіційних ві-
роповчальних формулах протестантизму. Нечисленним 
гіпотезам про можливість спасіння проклятих та демо-
нів були протипоставлені десятки категоричних спрос-
тувань з боку ортодоксального богослов'я. Наприклад, 
у "Аугсбургському віросповіданні" була спеціально про-
писана незгода з анабаптистами, які вважали, що буде 
кінець покарань засуджених і порочних людей (Арт. 
XXVII, пор. також: Апологія, Арт. XVII). Кальвін називає 
божевільними тих, хто на основі Рим. 11:32 робить ви-
сновок, ніби всі врятуються. "Павло просто хоче сказа-
ти, – пояснює реформатор, – що як іудеї, так і язичники 
отримують спасіння лише з ласки Божої, щоб не давати 
кому-небудь привід для хизування" [1]. Визнаються й 
інші елементи традиційної концепції пекла. Лютерансь-
ка есхатологія, приміром, відкидає педагогічне розумін-
ня пекельних страждань як засобу виховання чи очи-
щення, приймаючи натомість суто ретрибутивний під-
хід. Заперечується також можливість посмертного на-
вернення, тобто пекло уявляється навіки закритим.  

Треба зазначити, що реформатори не були особли-
во зацікавленні у власне інфернологічному вченні, от-
же, для протестантизму не характерно намагання по-
будувати цільну категоріальну структуру, експлікувати 
морфологію інфернального виміру. На відміну від като-
лицької традиції, такі аспекти інфернології як топогра-
фія пекла, достеменний характер інфернального вогню 
та спосіб його дії хоча й привертали певну увагу, однак 
не стали об'єктами уважного дослідження. Реформато-
ри погоджувалися, що природа інфернального полум'я 
є питанням, стосовно якого не було жодної необхідності 
здійснювати докладні розвідки, а деякі критикували "па-
пістів", котрі робили цей аспект есхатології конституцій-
ним предметом віри. Кальвін, приміром, витлумачував 
вогонь як метафору, однак зовсім не з етичних мірку-
вань, як багато сучасних протестантів. Божественний 
гнів реформатор вважав жахливішім, аніж матеріальне 
полум'я: "Оскільки ніяких слів недостатньо, щоб висло-
вити жах Божої помсти невіруючим, то муки, які їм на-
лежить перенести, представлені в тілесних образах" 
(Інституції, III, XXV, 12). Із цим твердженням погоджува-
лися чимало інших протестантських авторів (Вільям 
Перкінс, Томас Тьюк, Джон Роджерс), котрі сприймали 
біблійні описи пекла як алегорію невимовних мук, які 
чекають проклятих [5, с. 96].   

Метафоризація та інтеріоризація пекла у протеста-
нтському середовищі частково опосередкована і влас-

                                                                  
1 Апологію вічного покарання на основі принципу статусу 

докладно обґрунтував Ансельм Кентерберійський, див. An-
selmus, Cur Deus homo 1.7, 1.11. 
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тивим цьому християнському напряму індивідуалізмом. 
Утім, було б невиправданим узагальненням стверджу-
вати, ніби серед протестантів означений погляд був 
єдиним чи принаймні домінуючим. Позиція багатьох 
реформаторів була десь у спектрі між двома крайніми 
полюсами – кальвіністським суто алегоричним розумін-
ням та традиційною католицькою інтерпретацією пеке-
льного вогню як матеріального агента. Аналогічна не-
визначеність спостерігається у протестантських авторів 
і щодо іншого питання – місця розміщення інферналь-
ного локусу. Більшість вважали вірогідним, що пекло 
міститься під землею, але висловлювалися на цю тему 
доволі обачливо, утримуючись від конкретних топогра-
фічних розрахунків, до яких нерідко вдавалися їх като-
лицькі опоненти [Там само, с. 97].   

Означений стан речей обумовлений, на нашу думку, 
двома чинниками. По-перше, особлива зосередженість 
на питаннях спасіння відкинула есхатологічну пробле-
матику на другий план. У представників раннього про-
тестантизму відсутня системна есхатологічна доктрина. 
Отці реформації не внесли практично нічого нового в 
есхатологію, продовжуючи розробляти ті її аспекти, що 
існували в ранньому християнстві. За нечисленними 
винятками, есхатологія розглядається в сотеріологіч-
ному і соціальному контексті. По-друге, розрив з пере-
дуючою традицією, насторожене, підозріле ставлення 
до церковного передання (Sola Scriptura), а до того не-
схвалення раціональних теологічно-філософських ре-
флексій,1 також не сприяли детальній розробці інфер-
нології. Протестантські богослови епохи Реформації 
прийняли усталені середньовічні уявлення про пекло, 
однак тут, як і стосовно інших доктрин, акценти стави-
лися на біблійному вченні, а не раціональних спекуля-
ціях. Звісно, це відмежування від католицької традиції 
не стало ані остаточним, ані повним. В інфернологічно-
му дискурсі головним дискусійним питанням було чис-
тилище, у поглядах же на пекло як таке спостерігається 
більша злагодженість. Ані існування, ні основне при-
значення пекла не були предметами релігійних диспутів 
між реформаторами та католицькими богословами. 
Надалі це сприяло поширенню власне католицьких ін-
фернологічних напрацювань у протестантському сере-
довищі. Окремі протестантські трактати із означеної те-
матики демонструють значний вплив середньовічних 
текстів і мотивів. Крім того, низка католицьких текстів, у 
яких значна увага приділяється питанню загробного по-
карання, інколи друкувалися у протестантських видан-
нях. Наприклад, "Наслідування Христа" Фоми Кемпійсь-
кого з'являється у п'яти протестантських перекладах між 
1567 та 1639 рр. Поодинокі неналежні – з позиції протес-
тантського віровчення – пасажі було вилучено, але про-
тестанти не знайшли що заперечити стосовно розділу 
"Про суд та покарання грішників" [Там само, 91].  

На відміну від католицизму, у протестантській кар-
тині загробного світу відтворюється бінарна космологі-
чна модель "пекло-небеса", тобто заперечується існу-
вання якогось середнього місця, відмінного від двох 
названих (лімб отців, лімб немовлят, чистилище). Чис-
тилище та лімби були визнані нісенітними вимислами 
схоластів. Наразі загальна протестантська позиція по-
лягає в тому, що Біблія, з якої протестанти вилучають 
апокрифи (девтероканонічні книги), такі як Друга книга 
Макавеїв не містить ясних згадок щодо цих локусів, а 
тому відповідні вчення мають бути відхилені.   

Судження Лютера стосовно чистилища еволюціону-
вали з часом. У знаменитих "95 тезисах" він критикує 

                                                                  
1 Імовірно, приниження ролі розуму походить із загального 

засновку про повну деструкцію людської істоти внаслідок грі-
хопадіння. 

окремі аспекти вірування в чистилище та споріднені 
доктрини, такі як учення про скарбницю Церкви та існу-
юча на той час практика індульгенцій, але саме існу-
вання чистилища не піддавалося сумніву (тези 36, 18-
22, 32). Певний час Лютер тримався судження, що док-
трина чистилища не є, власне, складовою офіційного 
віровчення церкви і віра в нього є особистою справою 
християнина. У роботі від 1521 р. він пише: "Я ніколи не 
заперечував існування чистилища. Я досі гадаю, що 
воно існує, як уже писав і визнавав багато разів, хоча я 
не знайшов способу довести це неспростовно через 
Писання чи розум. … Коротше кажучи, я сам дійшов 
висновку, що існує чистилище, але не можу змусити 
кого-небудь іншого, аби він прийняв це судження" (цит. 
за: [6, с. 35]). Однак кількома роками пізніше у працях 
Лютера віднаходимо категоричне заперечення чисти-
лища. Схоже, що першим твором, у якому реформатор 
однозначно висказався проти цієї доктрини став трак-
тат "Vom Abendmahl Christi, Bekenntnis" (1528), де на-
зване вчення засуджується поряд із деякими іншими 
католицькими установленнями. Кальвін був більш кате-
горичним: чистилище він іменував "шкідливою вигад-
кою Сатани", котра зводить нанівець викупний подвиг 
Христа та послаблює віру (Інституції III, 5, 6).  

На нашу думку, відкинення чистилища в реформа-
торів обумовлювалося не лише відсутністю біблійних 
свідчень або намаганням опонувати вимислам "папіс-
тів", але головним чином рефлексіями в області сотері-
ології. Згідно з ученням Лютера, котре стало базовою 
складовою протестантського розуміння справи спасін-
ня, людина рятується лише вірою, котру вона отримує 
тільки через ласку Божу, а не в результаті особистих 
заслуг. Добрі справи вважаються не причиною виправ-
даності, а її наслідком. Важливо розуміти, що доктрина 
виправдання вірою не значить тут, буцімто грішник ря-
тується просто тому, що він вірить. Це означало б, що 
віра розуміється як власні зусилля людини, у відповідь 
на які Бог посилає рятівну благодать, – позиція, яку 
Лютер категорично відкидав. Спасіння надається безу-
мовно, а не внаслідок того, що Бог передбачає віру, 
духовний стан, добрі діяння чи належну інтенцію волі 
конкретного індивіда. У світлі цих загальних засновків 
стає зрозумілим, що доктрина виправдання вірою вхо-
дила у конфлікт з тогочасним католицьким вченням про 
чистилище, глибинним осереддям котрого було поняття 
про сатисфакцію, сплату боргу Богові через очисні 
страждання (замість невиконаних справ благочестя) 
або внаслідок перерозподілу заслуг.  

Стосовно реформатської та ранньої лютеранської 
традиції можна вказати на додатковий фактор, котрий 
опосередкував витіснення чистилища з простору про-
тестантської теології, а саме – учення про абсолютне 
передвизначення. Лютер, як і Кальвін та його послідов-
ники, учили про цілковиту залежність людської волі від 
Бога, відтак поняття "свобода волі" перетворюється на 
пусту назву без відповідного їй явища. Проголошувало-
ся також, ніби людина цілком пасивна у справі свого 
спасіння, її долю у вічності визначає лише Бог. Спасін-
ня і прокляття кожного повністю передвизначено від 
вічності (супралапсаріанство), не може бути змінено і 
жодним чином не залежить від дій самої людини. Ніякі 
зусилля не спроможні допомогти тим, хто призначений 
на загибель. З учення Жана Кальвіна випливає, що 
навіть віруючий християнин, котрий сумлінно намага-
ється дотримуватися заповідей і жити благочестивим 
життям (як от сам Кальвін), може насправді виявитися 
приреченим на прокляття, позаяк Бог повідомив йому 
лише "тимчасову віру" (пор. Інституції III, 2, 11). Після 
падіння усі перебувають у стані тотальної зіпсованості, 
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але з цієї маси грішників Бог з причин, котрі скриті від 
нас і не піддаються людському розумінню, відібрав пе-
вну – порівняно невелику – кількість, якій він вирішив 
дарувати визволення від гріха й смерті. Воля нездатна 
опиратися рятівній благодаті, і призначений на спасіння 
не може бути втраченим. Інші з дозволу Бога стають 
здобиччю Диявола, котрий є просто слухняним інстру-
ментом Вседержителя. Таким чином, у просторі кальві-
ністської доктрини предестинації, по-перше, не зали-
шається місця для середньої категорії, по-друге, ви-
ключається можливість якоїсь зміни становища помер-
лих – Бог не відміняє свого декрету стосовно прокля-
тих, а влада церкви не поширюється на загробний світ. 
Подвійне передпризначення затверджує і навіть поси-
лює есхато-сотеріологічний дуалізм: ті, хто був врято-
ваний Богом, призначені до раю, а ті, кого Бог відкинув, 
стануть здобиччю пекла. Отже, у реформатській теоло-
гії усяке поняття серединного стану заперечується.1  

Повернення до новозавітної есхатології наново вос-
кресило для у протестантського богослов'я ті концепції 
та міркування, що були властиві ранній церкві і від яких 
давно відмовилася католицька релігійна думка. Рефо-
рматори фокусувалися на ідеях універсального Суду та 
другого пришестя Христа, приділяючи мало уваги інди-
відуальній есхатології. Ця особливість разом із нама-
ганням вибудувати есхатологічну схему виключно на 
біблійних свідченнях призвели до популяризації серед 
низки протестантських груп концепцій, притаманних 
більше іудейській та ранній іудо-християнській традиції. 
Приміром, положення про часткову відстрочку посмер-
тної заплати визнається у методистській церкві. Промі-
жний стан між смертю та загальним воскресінням розу-
міється подібно до того, як це було відтворено у ново-
завітних писаннях. Душа потрапляє у гадес, котрий по-
діляється на рай (для праведних) та геєну (для нечес-
тивих). Після загального Суду благочестиві зійдуть на 
небеса, а грішники – у пекло [7, с. 377]. Окремі протес-
тантські теологи на підставі новозавітних свідчень схи-
льні розводити геєну та пекло, витлумачуючи їх як два 
окремих місця – у першому нечестиві караються у пері-
од між загибеллю та воскресінням, тоді як друге при-
значено для вічних мук після великого Суду [4, с. 999].  

Серед протестантів зустрічається думка, що душа 
"спить" у проміжку між смертю та загальним воскресін-
ням (гіпнопсихізм), відповідно, загробні блаженство й 
покарання мали реалізуватися лише після Суду. В іу-
дейській релігії подібні вірування виявляють свою при-
сутність зокрема у декотрих псевдоепіграфах епохи 
Другого Храму (Псалми Соломона 3:11–12, 4 Езд. 7:61) 
та серед окремих єврейських релігійних мислителів 
рабиністичного періоду. Збіжних поглядів дотримували-
ся чимало з анабаптистів та социніан (XVI ст.), а пізні-
ше – ірвінгіани, адвентисти та Свідки Єгови. Позиція 
Лютера з цього питання є не цілком ясною, схоже, він 
сповідував погляди, близькі до вищеозначених. У листі 
до свого друга Ніколауса фон Амсдорфа Лютер висло-
вив здогад, що "найбільш вірогідно", всі душі померлих 
сплять без усяких чуттів [6, 36]. Кальвін заперечував ці 
вірування у своїй першій теологічній роботі 
(Psycliopannychia, 1534). Більшість сучасних протеста-
нтських деномінацій, у тому числі лютерани, не при-
ймають гіпнопсихізму.    

                                                                  
1 До сказаного треба додати, що деякі спільноти всередині 

євангельсько-католицької традиції, як от Англо-Лютеранська 
Католицька Церква, приймають вчення про чистилище. Також 
йому симпатизують окремі протестантські теологи та релігійні 
філософи, приміром Д. Уоллс (пор. Walls J. L. Purgatory: The 
Logic of Total Transformation, 2011) та К. С. Льюїс, щоправда, 
витлумачуючи чистилище в суто санктифікаційних смислах.  

Усе вищезазначене дає можливість зробити певні 
узагальнення. Традиційні протестантські деномінації 
визнають казуальний зв'язок між ідеями прабатьківсько-
го гріха та пекла. Наслідки первородного гріха, такі, 
наприклад, як ступінь ураженості природи та волі лю-
дини по різному витлумачуються на Сході й на Заході, 
однак загалом християнські вчителі згодні, що падіння 
прабатьків викликало відокремлення від Бога, духовну й 
тілесну смерть та явилося причиною вічного прокляття.   

Аналіз низки символічних текстів показує, що рефо-
рматори сприйняли й упровадили у догматичний корпус 
усталену концепцію вічного свідомого покарання зі збе-
реженням таких елементів її, як теза про безвихідь та 
ретрибутивний смисл страждання. Означена есхатоло-
гічна модель, котра засновується на ідеї двоякого заве-
ршення демонструє властивий традиційному християн-
ству ексклюзивізм та сотеріологічний рестрикціонізм.    

Реформатори, а слідом за ними пізніші протеста-
нтські богослови намагалися уникати "зайвої" конкре-
тики у таких питаннях, як природа тогосвітнього пока-
рання та розташування інфернального локусу. Оскіль-
ки названі есхатологічні аспекти не були артикульова-
ні в сакральних писаннях, їх вважали за краще уника-
ти. Певні тенденції до метафоризації та інтеріоризації 
пекла, наявні вже в ранньому протестантизмі, опосе-
редковуються – серед іншого – також і антикатолиць-
кою полемічною стратегією.  

Характерна для протестантизму орієнтація на ново-
завітну есхатологію та намагання відкинути церковне 
передання сприяло поширенню у деяких деномінаціях 
низки ідей, характерних передусім для раннього хрис-
тиянства та тогочасного іудаїзму: концепція очікування, 
відстрочення загробної відплати до часів загального 
Суду, психопаніхія, анігіляціонізм.  

Протестантизм не має загальноприйнятої доктрини 
щодо сутності проміжного стану: багатоголосся думок 
варіюється від концепції сну душі до теорії негайного 
воскресіння, згідно з якою смертна година є водночас і 
моментом воскресіння. Більшу одностайність протеста-
нтські течії виявляють у спростуванні ідеї чистилища та 
спорідненої із нею практики молитви за померлих. У 
теологічній площині відкинення чистилища й інституту 
церковного заступництва опосередковувалося уявлен-
ням про остаточність визначення загробної долі одразу 
після смерті, сотеріологічною доктриною виправдання 
лише особистою вірою та індивідуалістичним принци-
пом надії на власні сили. Акцент на відносинах окремо-
го віруючого з Богом ослаблював значення церкви як 
посередника, а спасіння через благодать робило непо-
трібним сплату додаткової сатисфакції. До того ж по-
ширене у реформатському богослов'ї вчення про пред-
естинацію, з якого випливало, що ніщо не може змінити 
долю померлого, теж входило у конфлікт з доктриною 
посмертного спокутування. Отже, у протестантизмі по-
долання екзистенціального страху смерті й пекла здій-
снювалося не внаслідок надії на посмертне очищення, 
але через упевненість у безвідносності порятунку від 
волі й справ грішника.   

Варто враховувати, що догматичні підвалини проте-
стантизму закладалися в епоху домінування трагічної 
культури з її нав'язливим страхом перед вічним про-
кляттям та вірою у могутність сил зла. Ідеологічний та 
емоційний клімат епохи, її песимістична психічна спря-
мованість позначилися і на функціонуванні тогочасної 
релігійності. Класичний протестантизм відтворює біна-
рну картину земного та позагробового життя, що відпо-
відає його соціальній онтології (праведник-грішник). 
Заміщення гуманістичних ідеалів пропагандою суворого 
аскетизму, перехід від теоантропоцентричного до влас-
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не теоцентричного соціально-світоглядного модусу ек-
зистенції зумовлював установлення в етичному та аксі-
ологічному дискурсах вказаних опозиційних полярнос-
тей, котрі проектувалися і в потойбічний вимір.  
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БІБЛІЙНІ РЕМІНІСЦЕНЦІЇ ОСМИСЛЕННЯ ЖИВОГО В МИСЛИТЕЛІВ СХІДНОЇ ЦЕРКВИ 
 
Рефлексивне поле східнохристиянських учень про сутність живого розгортається між двома полюсами: з одного боку, істини Од-

кровення, відступ від яких є неприпустимим, з іншого – потреби пізнати Творця в його творінні, угледіти в ньому відблиск вищої 
мудрості. Саме в царині східнопатристичного філософування змінюються орієнтири: авторитет Святого Писання перевершує зна-
чення філософських текстів. Ці правила накладають відбиток на східнохристиянські вчення про живе, у яких віддзеркалюється біб-
лійний пріоритет його витлумачень. 

Ключові слова: життя, живе, східна патристика, Бог, людина.  
 
Науковий досвід свідчить, що усвідомлення фраг-

ментарності знань про життя лише підсилює творчі ін-
тенції людини, наслідком чого є формування складної 
пізнавальної ситуації, яка все наполегливіше вимагає 
дослідження його багатовимірності та різноманітних 
форм вияву. В умовах сьогодення відкриваються нові 
можливості у з'ясуванні сутності всього живого. Дово-
диться констатувати, що більш глибинне проникнення в 
таїни життя лише засвідчує нові горизонти в царині 
неосяжного, виявляє його розмаїтість і складність.  

На сучасному етапі відбувається помітне зростання 
ролі релігії, а в контексті християнської цивілізації – 
перехід до "нового" християнства; особливого звучання 
набувають ідеї мислителів східної патристики. Східна 
патристика, заклавши основи християнського богосло-
в'я, з одного боку, здійснила синтез античної філософії 
та християнства, з іншого – стала ретранслятором їх 
ідей у подальший розвиток духовної культури, гуманіс-
тична дія яких відчувається й дотепер. Отці східної цер-
кви відстоювали та утверджували ідеї цінності живого 
як творіння Божого, трепетного ставлення до нього, 
обожнюючи будь-який прояв життя, наділяючи його 
духовно-моральними вимірами. Актуалізація їхніх учень 
має значення для сучасної України, оскільки саме схід-
на патристика безпосередньо пов'язана з правосла-
в'ям, яке протягом століть задавало ритм і вектор роз-
витку вітчизняної культури. 

Метою статті є розкриття біблійних ремінісценцій 
осмислення живого в мислителів східної церкви. 

Реалізація поставленої мети дослідження передба-
чає послідовне виконання таких завдань:розкрити особ-
ливості біблійної інтерпретації живого в контексті її впли-

ву на східнохристиянські вчення; виявити концептуальні 
засади осмислення живого у східнопатристичній думці; 

Об'єктом дослідження є релігійні та філософські 
вчення мислителів східної патристики ІІ–VІІІ ст. 

Предметом дослідження є трактування сутності живого 
та його особливостей у східнохристиянських ученнях. 

Розуміння особливостей та закономірностей живого 
забезпечує відповідне, тотожне його усвідомлення й 
осмислення. Становлення сучасного бачення живого і 
його організації не можливе без переоцінки та аналізу 
його в ранньохристиянській філософській традиції. 
Значне місце щодо аналізу поняття живого у ранньо-
християнських і філософських вченнях належить дослі-
дженням В. Зеньковського, С. Келлерта, М. Кріля, 
Є. Лєбідя, В. Петрова, О. Предко, М. Стадника, Є. Ха-
рьковщенка, Л. Ципіна, С. Франк, В. Чудомєха та ін. 

У нашій статті ми акцентуємо увагу на ґенезу стано-
влення та реконструкцію уявлень представників східної 
патристики про живе. 

Вивчення богословських систем повертає до бого-
словських начал, у яких закладені християнські догми, 
на які спираються богослови в тлумаченні сутності жи-
вого. Раннє християнство як засадничу взяло ідею про 
самозародження життя з Біблії (наївна розповідь про 
те, як бджоли зародилися в нутрощах загиблого лева), 
яка, у свою чергу запозичала цей переказ з містичних 
сказань Єгипту і Вавилону. Богословські авторитети 
кінця ІV – початку V ст., "отці християнської церкви", 
поєднували ці сказання з ученням неоплатоніків і роз-
робили на цій основі свою містичну концепцію похо-
дження життя, – вважає О. Опарін [10, с. 15]. Загалом 
покладені в основу праць ранньохристиянських філо-
софів містичні, а отже, ірраціональні християнські догми 
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становлять певний фундамент. Однак концептуальні 
основи християнського світобачення закладено в Біблії.  

Біблійний креаціонізм, що передбачає акт творення 
як чудесне породження дією Божественної волі (Бут. 
1:3), згадується у знаменуванні матеріального світу 
(Бут 1). Саме в біблійній традиції вперше виражена ідея 
творення "з нічого" (2 Мак. 7.28). Творення живої при-
роди виступає як акт волі, а не акт природи. Творення – 
акт, що має початок, тому в силу свого походження 
твар буде істотою, що підлягає змінам, переходу з од-
ного стану в інший. Виникнення тварного через творен-
ня є виявом божественного бажання "єдиного обґрун-
тування тварного" [8, с. 155].  

Критерієм визначення живого в Біблії є так званий 
"дух життя" чи "душа жива", "дихання життя". До живого 
за такого підходу належать тварини, птахи (Бут. 1:20; 
9:10), риби (Бут. 1:21), худоба, плазуни, звірі (Бут. 1:24, 
25; Бут.9:10), людина (Бут. 2:7). В іншому фрагменті 
з'являється поняття "істоти", яке об'єднує "людину", 
"скотину", "плазунів", "птахів" (Бут. 7:23), або ще "всяке 
тіло, що рухається на землі" – "птахи", "скотина", "звірі", 
"плазуни", "людина" (Бут. 7:21). Подобою живих істот є 
ангели (Єзекілія 1.5–1.9; 1.14). 

Живе, за біблійною традицією, було продуктом боже-
ственного творення. Відповідно, пізнання його сутності як 
тварного за своєю природою, відзначаючи його службо-
вий характер щодо божественного промислу, як ствер-
джує С. Головащенко, здійснюється через пізнання Біблії 
– тлумачення її смислів [4, с. 312]. Тварна природа живо-
го дає підстави розглядати його, по-перше, як частину 
розумно влаштованого світу, по-друге, у цілісному про-
цесі космогенезу. За Шестоднєвом, розгортання світу 
здійснювалось за Божим задумом, який був позначений 
внутрішньою логікою і чіткою послідовністю. Живе з'яв-
ляється, постає після зовнішнього, формального влаш-
тування світу і заселяє його, визначаючи "концентричні 
кола буття, в центрі яких стоїть людина як їх потенційне 
завершення" [8, с. 292]. З-поміж зовнішніх чинників (світ-
ло, пітьма, земля (суша) вода) біблійна оповідь вирізняє 
один – землю. За В. Лосським, геоцентризм виявляється 
в тому, що таємниці божественного домобудівництва 
здійснюються на землі і включаються в земну історію; 
земля, як магніт, об'єднує навколо себе елементи Все-
світу, не даючи їм розсіюватися в безмежних космічних 
світах; земля, зрештою, стала плоттю людини [8, с. 292]. 
Слухняна Логосу, ця Земля бере участь у творенні біль-
шої частини живого. 

На третій день, коли, власне, із води з'являється 
суша, їй звелено учинити рослин – першу форму життя. 
Не сам Бог їх творить, а велить землі: "да учинить зем-
ля зелень трав'яну і дерева", оскільки земля вже здатна 
була учиняти і живити живе. 

На п'ятий день Слово створює риб і птахів: вода, 
волога (як елемент) отримує повеління їх виробити. Так 
встановлюється цікаве зближення між істотами плава-
ючими і літаючими (зовнішні форми яких насправді 
схожі), між водою і повітрям, загальними властивостями 
плинності і вологості. Тут яскраво помітно, що це не 
космогонія в сучасному сенсі цього терміна, але деяке 
інше бачення буття і його ієрархічності, бачення, для 
якого вирішальне значення має таємниця форми, "вто-
ринні якості" чутливого світу (що так нехтують наукою), 
що обертають до умоглядних глибин, до "логосів" тво-
рення. Отже, можна говорити про дві тріади творення. 
Перша тріада, що розгортається протягом перших 
трьох днів, ідеться переважно про акти відділення світ-
ла від темряви, води від суші, тобто постає структуру-
вання світу. Друга тріада, що триває з четвертого по 

шостий день, включає створення того, що наповнює 
світ (світила, риби та птахи, тварини та людина). 

На шостий день земля (як елемент), у свою чергу, 
отримує знову-таки повеління – учинити тварин. Але 
далі в оповіді про цей же день з'являється ще одне діє-
слово – створимо, яке має концептуальне значення, 
оскільки визначає модус походження. Св. Ісаак Сирін 
вказує на деяку таємничість, яка наявна у творенні, 
розрізняючи людяність божественної діяльності: якщо 
щодо створення рослин і тварин Бог через послідовні 
накази велить матерії – землі ‒ їх учиняти, то вищі живі 
істоти – людей та ангелів – Він творить сам. Ангельсь-
ких духів Він творить "у мовчанні" – ще поза часом, як 
уважає Василій Великий. Так само і творення людини: 
Бог не наказує, а говорить Собі: "Створимо людину за 
Образом Нашим і подобою Нашою" (Бут. 1.26). Тобто 
творення – це не акт природи, а акт волі – обдуманий, 
вільний: переведення із небуття до буття; у такому ро-
зумінні він є властивістю виключно Бога, Бога-Трійці.  

Антична філософія не знала "творення" у такому зна-
ченні цього слова. Деміург Платона – не бог-творець, а 
радше облаштовувач всесвіту. "Бути" для еллінської дум-
ки ‒ значило бути в якомусь порядку. Тому ідеєю творення 
з нічого Біблія долала античну філософію. 

Своїми повеліннями Бог влаштовує частини живого, 
викликаючи їх до буття. Але ангелів і людей не можна 
вважати частинами, бо вони особистісні істоти. А через 
те, що людина як особа охоплює у собі ціле, вона на-
віть повніша, багатша, змістовніша за ангельських ду-
хів. Отже, перший поділ живих істот у Біблії відбуваєть-
ся за модусом походження – учинені і створені.  

І ось після цього оповідання першої глави Буття про 
створення світу в другій главі з'являється ще одне. Те, 
як розгортається акт творення, викладено тут в абсо-
лютно інших термінах. Не вдаючись до визначення 
причин наявності двох варіантів і не порівнюючи їх 
(цьому достатньо уваги приділили біблійні критики), 
звернемо увагу на їхні онтологічні смисли. 

Якщо перша розповідь асимілює людину з іншими 
земними істотами в одному – загальному благосло-
венні – і підкреслює антропокосмічну єдність у плані 
природному, то друга точно визначає місце людини. 
Справді, тут надана абсолютно інша перспектива: лю-
дина з'являється перед нами не лише як вершина тво-
рення, але і як самий його принцип. Із самого початку 
ми дізнаємося, що ще не було рослин, тому що не бу-
ла ще створена людина: "не було людини для обробіт-
ку землі". Потім детально викладається процес ство-
рення людини: "І створив Господь Бог людину з пороху 
земного. І дихання життя вдихнув у ніздрі її, і стала лю-
дина живою душею" (Бут. 2,7). Значить – підкреслюють 
отці – людина виліплена Самим Богом, Його руками, а 
не викликана одним тільки Його Словом, і дихання Са-
мого Бога перетворює цю глину на "живу душу".  

Тваринний світ у другій розповіді з'являється після 
людини і в співвідношенні з нею, для того щоб людина 
не була більше самотньою, але щоб у неї був "поміч-
ник, відповідний їй". Адам дає імена тваринам, яких 
Бог до нього приводить, тому що світ створений Богом 
для того, щоб людина його вдосконалювала. Людина 
зсередини пізнає живі істоти, проникає в їхню таємни-
цю, керує їхнім багатством: вона – поет, поет для Бо-
га, тому що Бог "привів їх (тварин) до людини, щоб 
бачити, як вона назве їх". 

Тоді мова збігалася із самою суттю речей, і цю 
безповоротно втрачену райську мову знаходять знову 
не дослідники окультизму, а тільки ті "милостиві сер-
ця", про які говорить Ісаак Сирін, ті серця, "які полу-
м'яніють любов'ю до всього тварного світу … до пта-
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хів, до звірів, до усієї тварі". І дикі тварини мирно жи-
вуть біля святих, як у той час, коли Адам давав їм іме-
на. Отже, у цьому другому оповіданні про створення 
людини вона є іпостассю земного космосу, а земна 
природа – продовженням її тілесності.  

Притча теж була специфічною особливістю потрак-
тування і розуміння світу. Як зазначають історики філо-
софії, її символічне тлумачення дійсності було гносео-
логічним фактором мислення, його певним методом і 
формою. Тож перші літературні жанри, наявні у Біблії 
(епос, притчі, пророцтва, апокаліптика тощо), "у сутнос-
ті своїй" приховують "міжрядковий" смисл, застосову-
ють алегоричні та символічні засоби вираження.  

Біблійний текст як сакральний є символізований, він 
передає уявлення про тварин і рослин в міфічно-
символічному плані, використовуючи символічні й але-
горичні засоби вираження. Символ у такому тексті вва-
жається засобом "вимовляння невимовного", "вимірю-
вання невимірюваного", "коли слова і образи скінченно-
го буття висловлюють і передають таємницю буття віч-
ного мовою земних уявлень" [4, с. 215]. Тлумачення 
дійсності через символ допомагало осягнути алогічні 
догмати, що їх неможливо висловити на вербальному 
рівні. Тому своєрідною рисою було бачення дійсності 
через наочні образи, за допомогою яких пояснювалися 
складні для розуміння ідеї, догмати, явища життя.  

У третій книзі Царів Цар Соломон, отримавши муд-
рість і великий розум, розповідав притчі й пісні про де-
рева, тварин, птахів, плазунів і про риб (Третя книга 
Царств 4.33, 4.34). Тут уперше розмежовується все 
живе на рослинне і тваринне. Окрім згаданого вище 
поділу на рослинне і тваринне, усе живе в Біблії поді-
ляється на тілесне і духовне. До духовного належить 
душа людини та ангели [1, с. 60], до тілесного – твари-
ни, люди. Як бачимо, поза біблійною класифікацією 
залишились рослини. 

З цього приводу цікавими є зауваження І. Берлянда. 
Трактуючи текст Книги Буття, а саме "третій день", він 
висловлює таку думку: "Зверніть увагу, Бог не сказав: 
хай буде зелена трава, але сказав: нехай земля ство-
рить зелень трав'яну і дерева, тому що земля вже зда-
тна була виробляти і живити живе", також згодом бого-
слов зазначає: "Земля і може ... зробити зеленіючу тра-
ву, яка розсіває в землю своє насіння і плодоносні де-
рева, здатні (як пташенята, що вилупилися з яєць) жити 
і продовжувати свій рід на ній" [3, с. 22]. У тлумаченні 
автора чітко спостерігається належність рослин до жи-
вого, чого ми не зустрічаємо в біблійному тексті. Росли-
ни, які в сучасному науковому розумінні вважаються 
живими, в біблійному тексті не є такими, а створені для 
споживання тим, "що душа в ньому жива", а саме для 
людини та тварини (звірі, птахи, плазуни) (Бут. 1:29–
30), тобто є джерелом життя для всіх живих істот. Од-
нак саме рослини стали першою формою життя, і саме 
в їх описуванні Біблія вказує спосіб буття живого – зда-
тність жити і продовжувати свій рід. 

Суть тварного розкривається в символічному змісті 
біблійних текстів. Навіть назви тварин у символічному 
сенсі передбачають урахування тих чи інших сутнісних 
особливостей та ознак певної тварини. Наприклад, 
бик передбачає розлюченість, горлиця – цнотливість, 
голуб – святиню, розумна вівця – людину. Біблійне 
"Пасти вівців" Максим Сповідник трактує як розумне 
начало душі [5, с. 45]. Птахи означають загалом пиха-
тість, гонористість, гордість; земні тварини – при-
страсть до сріблолюбства, яка вирізняється відповідно 
до вдачі різних тварин. 

Завершує ряд тілесних живих істот, або ж земних, най-
важливіше створіння Боже – людина. Створена із землі за 

подобою Божою, вона постала на межі умоспоглядально-
го й чуттєвого, вона поєднує в собі два світи і є причетною 
до усіх сфер тварного Всесвіту, обіймаючи його в собі. 

Треба зауважити, що положення про шестиденне 
творення поставило багато запитань перед вихованими 
на античній мудрості філософами та богословами, так 
що "вже давньоєврейські коментатори Біблії Арістобул і 
Філон Александрійський вдалися до алегоричного тлу-
мачення. Вони вважали, що "світ створений миттєво", а 
цифра шість, позначаючи кількість днів творення, є прос-
то символом" [7, с. 77]. Такий підхід був не просто вива-
женим, а необхідним для навернення до християнської 
віри: треба було дати відповіді на всі запитання неофітів. 

Александрійська школа християнського богослов'я 
успадкувала не тільки метод алегоричного трактування, 
але і більшість самих тлумачень, даних Філоном. Зок-
рема, александрійські отці церкви прийняли вчення про 
миттєве творення. "Ні одне творіння, – категорично за-
являє святий Афанасій Великий,– не старше за інше: 
всі роди створені зразу, разом одним і тим же повелін-
ням" [2, с. 341]. Зручність такого рішення визначається 
тим, що "тут не доводиться запитувати, що було рані-
ше, а що пізніше. У світлі алегоричного підходу будь-
який біблійний персонаж легко перетворювався на абс-
трактну ідею, будь-яке оповідання могло виявитися не 
розповіддю про конкретні події, а лише вираженням 
божої настанови людям" [6, с. 213].  

Як бачимо, Біблія космогенезу запропонувала як 
методологічний принцип визначення живого наявність у 
субстанції "духу життя", вселеного в неї Богом, і як го-
ловний критерій – здатність жити і продовжувати свій 
рід. У філософії та теології отців церкви цей підхід 
знайшов своє продовження. 

Климент Александрійський (?–211/216 рр.) – автор 
першої універсальної теоретичної богословської систе-
ми, вважав, що Логос творить, організовує увесь світ. З 
іншого боку, поглиблюючи розуміння Логоса-Сина, поси-
лювалось креативне начало світу і живого. Дотримую-
чись біблійного поділу живих субстанцій на тілесних та 
духовних, Климент Александрійський акцентує на їх од-
наковій сутності – вони є твореними, а тому і спосіб жит-
тя у них однаковий – споглядати і дотримуватись помір-
кованості й стриманості. Як бачимо, увиразнюється гнос-
тична і морально-етична спрямованість його думки: для 
Климента Александрійського наука є допоміжним засо-
бом для віри, а справжній "гнозис" включає в себе обо-
в'язково досягнення найвищої моральної досконалості. 

Звертаючись до "Строматів", можна вибудувати ряд 
живих істот, як убачає їх досконалість Климент Алекса-
ндрійський: тварини, людина, ангели, Бог – і в кожної 
істоти є своє призначення. Надаючи тварному єству 
сутнісних характеристик їхнього значення для соціуму, 
він поділяє тварин на чистих для людей і нечистих. Та-
кий поділ, як і в біблійній традиції, ґрунтується на фізіо-
логічних особливостях: "хто має роздвоєне копито і на-
лежить до жуйних" – це чисті тварини, а ті, які не мають 
хоча б однієї з необхідних за законом особливостей – 
це нечисті. У богословській системі Климента Алексан-
дрійського людина визнається такою, що має подвійну 
природу – складається, з одного боку, з тих же елемен-
тів, що і тварини; з іншого боку, є в ній і духовне нача-
ло, тобто складається вона з душі і тіла. Тіло зайняте 
землею і гнеться до неї; душа ж прагне до Бога. Просві-
тлена істинною мудрістю, вона спрямована вгору до 
споріднених їй небожителів; всіма своїми силами тру-
диться вона над звільненням від похотей тіла. Тільки 
звільнення від гріха є запорукою справжнього життя для 
душі. Грішне ж життя – це смерть для неї. Діалектика 
життя – смерті набуває оберненого порядку: тіло, яке 
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існує у пристрастях, вбиває його животворящий дух. То 
чи можна таку людину вважати живою? Тіло – душа, 
життя – смерть, гріх – моральність. Це ті поняття, на-
вколо яких розгортатимуться богословські погляди усіх 
наступних отців церкви. 

Якщо людина як жива істота тільки спрямована до ві-
чного і блаженного життя, то найбільш близькими його 
учасниками є ангели як "найбільшої чистоти істоти". 
Климент Александрійський, вказуючи на місце їх перебу-
вання, визнає поділ живих істот на тілесних – духовних і 
одночасно на земних – небесних. І зрештою, найдоско-
налішою і найсвятішою ы найблагодійнішою живою істо-
тою Климент Александрійський визнає Сина Божого, за 
єством найближчого до єдиного вседержителя. Його 
перевага над іншими живими істотами полягає в пове-
лінні й управлінні, всемогутності, знанні таємничих зако-
нів буття, неподільності і перебуванні одночасно скрізь.  

Другим видатним представником Александрійської 
школи був Оріген (бл. 185–253/254 рр.). Його "можна 
воістину назвати засновником християнського бого-
слов'я" [9, с. 86]. Оріген був одним із визначних христи-
янських мислителів, здійснив вплив на християнську 
філософію наступних християнських мислителів ІІІ–
ІV ст., зокрема на розвиток патристичної антропології.  

Багато що в теорії Орігена викликало сумнів у цер-
ковної влади (зокрема, подібно до того, як в ученнях 
неоплатоніків Ум завжди народжується із Єдиного, так і 
в ученні Орігена друга іпостась божественної Трійці 
постійно народжується, виходить із першої), що й при-
звело до засудження поглядів александрійського бого-
слова при імператорі Юстиніані (553 р.). Прот. І. Мейє-
ндорф зазначає: " … вчення Орігена зробило величез-
ний вплив на все наступне богослов'я, але, незважаючи 
на це, церква засудила його самого і його твори як єре-
тичні. З приводу єресі повторимо ще раз: у нашому за-
непалому світі повної свободи від помилок не існує, і в 
якомусь сенсі люди навіть "мають право" на помилку. 
Єретичні твердження можна відшукати у будь-якого 
святого отця. Але не існує і такого явища, як повний, 
абсолютний єретик: і в ученні Орігена є багато глибоких 
і важливих істин" [9, с. 15]. 

Оріген як учень Климента Александрійського наслі-
дує концепцію Логоса і виникнення всього тварного з 
Логоса, який надає "тілесній природі" мінливого харак-
теру та забезпечує перехід з однієї сутності (природи) 
до іншої, створюючи роди та види в ієрархії живого. 
Різноманітні душі знаходять собі оселю в тілі, душа в 
тілі – рухома причина живого організму. Тілесне життя – 
найпочесніше. Тварини мають також розподіл за видом 
руху: одні – ті, що діють за вродженими безумовними 
рефлексами або за набутими, умовними рефлексами 
(тварини); інші – ті, що мають розум і керують свідомо 
власними діями (люди). 

Наявна матерія завжди існує з якісними характерис-
тиками і використовується для "створення будь-яких 
форм і видів" рослин і тварин [11,с. 107]. Особливе міс-
це Оріген надавав безперервності існування тілесної 
природи, яка "має здатність до різноманітних перетво-
рень", утворюючи при цьому "різноманітні роди" та види 
організації живого. Будь-які поживні речовини, які лю-
дина споживає, перетворюються на субстанцію тіла [11, 
с. 106]. Цим судженням Оріген завбачив фізіологічні 
процеси, які було розкрито у подальших ученнях Григо-
рія Нісського, Немезія Емеського, Іоанна Дамаскіна. 

В особливий рід тварного виокремлює Оріген тих, 
які мають "природну життєвість", або душу. Вони мають 
причину руху в собі (тварини, дерева тощо). В особли-
вий різновид Оріген виокремлює приручених людиною 
тварин, "чутливих собак і військових коней", які здатні 

до "особливої упорядкованості рухів" порівняно з інши-
ми тваринами. Такі рухи "здійснюються не стільки за 
допомогою розуму, скільки під впливом певного збудни-
ка" до природного потягу, яким цих тварин обдаровано 
[11, с. 179]. Водночас людину Оріген вважає належною 
до "розумних тварин", які, окрім "здатності до уявлен-
ня", мають ще й розум. Порівняно з іншим тварним лю-
дині притаманна "сила розуму, за допомогою якого мо-
же розпізнати природні устремління". Завдяки власти-
востям такого розуму людина може "управляти своїми 
бажаннями", устремліннями тощо [11, с. 178–179]. За-
галом, характеризуючи роль розуму для поведінки лю-
дини, Оріген розкриває його значення в оцінці "зовніш-
ніх впливів", а також природних людських устремлінь. 
Критерієм до відповідної поведінки є добро і зло [11, 
с. 179]. У розділі "Про удосконалення світу" розмежо-
вуються дві природи, що видозмінюються – природа 
видима і невидима (безтілесна). Природа невидима – 
"розумова – змінюється душею і розміщенням", тілесна ж 
природа "набуває суттєвих змін", вона перетворюється 
"на форми або види під дією зовнішніх сил" [11, с. 263]. 

Відмінні функціональні особливості рослинного і 
тваринного пояснюються способом управління тілес-
ним. Наприклад, "спосіб управління" рослин відрізня-
ється від "способу управління" тварин, людей. Людина 
"не може зрозуміти рушійні сили цього процесу" [11, 
с. 275]. Класифікаційною основою до розмежування 
живого є розділення "розумової природи" відповідно до 
різновидів "тілесної природи", яка повинна "існувати 
доти, поки існує це живе". Елементами організаційного 
розвитку живого, на думку Орігена, є те, що "через пев-
ні проміжки часу і з причини різних рухів тілá направля-
ються до кращого", змінюються в постійному взаємопе-
ретворенні [11, с. 325–326]. У богословській системі 
Орігена акцентовано, що всі розумні істоти утворюють 
спільно єдину ієрархію буття, місце в якій залежить від 
ступеня моральної досконалості. Власне, Оріген систе-
матизував і обґрунтував той ряд, що вибудував Кли-
мент Александрійський. Ці уявлення використовували 
на той час як основоположні. 

Отже, значний вплив на осмислення ідеї живого в 
східній патристиці відіграла його біблійна інтерпретація, 
де вперше виражена ідея творення з "нічого". Біблійний 
креаціонізм передбачав акт творення як чудесне поро-
дження дією Божественної волі. У біблійній традиції 
вперше виражена ідея творення "з нічого". Творення 
живого виступає не як акт природи, а як акт волі, який 
мав свій початок. У силу свого походження жива істота 
наділена здатністю змінюватися, переходити з одного 
стану в інший. Критерієм визначення живого в Біблії є 
так званий "дух життя". Постання живого позначене 
внутрішньою логікою і послідовністю, які дають підстави 
розглядати його в процесі космогенезу в складній сис-
темі зв'язків з іншими частинами розумно влаштованого 
світу. За принципами зоологічної систематики Біблія 
подає класифікацію живого, яка накладається на "сак-
ральну". Суть тварного живого розкривається в симво-
лічному змісті біблійних текстів; через них виражаються 
морально-етичні настанови Вічної книги. 
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Р.В. Мартыч 

БИБЛЕЙНЫЕ РЕМИНИСЦЕНЦИИ ОСМЫСЛЕНИЯ ЖИВОГО У МЫСЛИТЕЛЕЙ ВОСТОЧНОЙ ЦЕРКВИ 

Рефлексивное поле восточнохристианских учений о сущности живого разворачивается между двумя полюсами: с одной стороны, 
истины Откровения, отступление от которого недопустимо, с другой – потребности познать Творца в его творении, усмотреть в 
нем отблеск высшей мудрости. Именно в сфере восточнопатристического философствования меняются ориентиры: авторитет 
Священного Писания превосходит значение философских текстов. Эти установки накладывают отпечаток на восточнохристианс-
кие учения о живом, в которых отражается библейский приоритет его толкований. 

Ключевые слова: жизнь, живое, восточная патристика, Бог, человек. 

 
R.V. Martych  

BIBLE REMINISCENCES JUDGEMENT OF LIVING THE THINKERS OF THE EASTERN CHURCH 

The reflexive field of the eastern christian studies about the essence of living is revealed between two poles: on the one hand, the truth of 
Revelation, the deviation from which is impermissible, from the other hand -the necessity to cognize the Creator in his creation, to see in it the 
gleam of the higher wisdom. Exactly in the branch of knowledge of easternpatristical philosophizing the guidelines are changed: the authority of 
Holy Writ exceeds the meaning of philosophical texts. These sets impose the impressionjn the easternchristian studies about living, in which the 
biblical priority of his interpretations is reflected. 

Key words: life, living, eastern patristic, God, man. 
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РИСИ ДОХРИСТИЯНСЬКОГО РЕЛІГІЙНОГО СВІТОГЛЯДУ  
В ПРАЦЯХ АРСЕНА РІЧИНСЬКОГО 

 
Розглянуто становлення та розвиток дохристиянської релігійної думки в контексті наукових доробок А. Річинського. Виокремле-

но риси українського дохристиянського світогляду (культ господаря, відсутність дуалізму в тлумаченні символічної сутності про-
тилежності "Добро – Зло", природній оптимізм, космологізм, глибока релігійність, магічно-символічний характер) та проаналізовано 
їх повну або часткову реалізацію у вітчизняних модерних філософсько-релігієзнавчих студіях.  

Ключові слова: А. Річинський, релігійний світогляд, національна культура, культ господаря, протилежність "Добро – Зло", природній оптимізм, 
релігійність, синкретизм, Універсум. 

 
Релігія завжди була невід'ємною складовою свідомо-

сті українського народу. Всеосяжне розуміння його світо-
глядно-ментальних характеристик, релігійних традицій, 
культових обрядів та звичаїв неможливе без заглиблен-
ня у корінні підвалини зародження та розвитку релігійної 
думки крізь призму історії, дослідження впливу інших 
релігій та історичних подій, пов'язаних із етапами розвит-
ку релігійної самосвідомості українців. У цьому контексті 
найбільшої актуальності набуває творчість ідеолога 
українського православ'я, філософа, релігієзнавця, акти-
вного церковного та громадського діяча А. Річинського, 
який був провідником церковного руху за українізацію 
Православної церкви на Волині в міжвоєнний період. 

Протчгом останнього десятиріччя інтерес до праць 
А. Річинського постійно зростає, свідченням цього є 
низка конференцій, організованих та проведених взає-
мними та спільними зусиллями членів інституту філо-
софії НАН України імені Г. С. Сковороди та Кременець-
кого медичного училища імені А. Річинського на чолі з 
його директором П. Мазуром. У працях сучасних науко-
вців – А. Гудими, А. Колодного, П. Кралюка, З. Лось, 
Л. Михальчука, Т. Міненко, О. Сагана, І. Скакальської, 
Н. Стоколос, Г. Чернихівського – висвітлено основні 
життєві віхи А. Річинського, розкрито особливості гро-
мадсько-релігійної та краєзнавчої діяльності, а також 
його бачення проблем етнології релігії, шляхів розвитку 
та консолідації української нації тощо.  

Мета статті – дослідити та проаналізувати праці 
А. Річинського, визначити їх концептуальні засади у 

контексті виокремлення провідних рис дохристиянсько-
го релігійного світогляду. 

Формування релігійності українського народу, її ви-
значальних рис пов'язане із зародженням та станов-
ленням українства загалом. Цей процес відбувався 
нелегко, оскільки постійно зазнавав різносторонніх 
впливів представників інших націй з притаманними їм 
світоглядними орієнтирами, національною культурною 
самобутністю, традиційно-звичаєвою обрядовістю, тому 
припускав навіть процеси зміни пануючих релігій на 
власній території. Завершення вищеперерахованих 
колізій відбулося в добу українського Просвітництва XVI 
– XVII ст., уякій утверджується цілком своєрідний украї-
нський релігійний характер з властивими суспільно-
історичними переживаннями та психологічними озна-
ками. Опираючись на етнологічні чинники, історичні 
знахідки, окреслені у працях А. Річинського, можна ви-
будувати парадигму становлення українського релігій-
ного світогляду, його характерних рис та ознак, завдяки 
яким відбувається виокремлення релігійного змісту на-
ціональної культури українського народу в руслі зага-
льнолюдських культурно-релігійних надбань.  

Першою визначальною прикметою українського до-
християнського релігійного світогляду, на думку ідеолога 
українського православ'я А. Річинського, є безпосередній 
характер, відсутність усяких посередників між людиною і 
божеством. Господар дому (також його господиня) є ви-
конавцем усіх священнодіянь (обрядів), сам приносить 
жертви й безпосередньо встановлює містичний зв'язок 
між собою й божеством, цілим світом та всіма космічни-

© Мороз О. В., Слив'юк М. В., 2017 



СОФІЯ. Гуманітарно-релігієзнавчий вісник. № 1(8)/2017 37 

 

 

ми силами [8, с. 92]. Він є охоронцем та захисником сі-
мейного храму – свого хатнього помешкання, де спокон-
віків зберігаються та примножуються духовні традиції, 
дух українського народу і душі кожного покоління.  

Основним місцем існування української родини є рі-
дний дім як осереддя походження людини, де вона від-
чуває своє центральне положення, "рідний куточок сві-
ту", "першоцвіт". Відчуття захищеності, родинно-домаш-
нього затишку, внутрішньої гармонії стає можливим при 
наявності в домі господаря, завдяки якому відбувається 
збереження та примноження родинних цінностей, сер-
дечного єднання всіх членів родини, сімейної захище-
ності та міцності. Релігійно-філософська символіка до-
му позначає святе довкілля буття господаря та всіх 
членів його родини, у якому він є хазяїном оселі, її во-
лодарем, оскільки посідає чільне місце в маленькій ніші 
людського існування, від міцності та стійкості якої зале-
жить могутність цілої нації, світу, Універсуму.   

Особливо поважний й величний вигляд має роль го-
сподаря як духівника у Свят-Вечірній обрядовості. "Зга-
дати хоч би момент, коли він, взявши хліба, маку, грани 
й ладану, обходить ціле обійстя й обкурює все лада-
ном, виголошуючи при тому ритуальні промови й за-
клинання. Потім він із мискою з набраними в ній дев'я-
тьма стравами та сокирою виходить на двір і окликає 
всі неприязні сили, запрошуючи їх на Святу Вечерю, 
обкурює ладаном хату й домашніх і промовляє з цілою 
родиною прекрасну святовечірню молитву за всіх не-
присутніх, за всіх страждаючих, навіть за всіх забутих, а 
вкінці – і за худібку" [8, с. 93]. Важливість та величність 
культу господаря в українській релігійній традиції не 
втрачає свого значення і в наш час, оскільки він – оберіг 
добра й мудрості, щедрості та дружелюбності щодо 
своїх нащадків, батьків, друзів. Господиня також актив-
но виступає поруч із ним. Виконують вони всі ці свя-
щеннодіяння за повної віри у свою здатність сполучи-
тися в цих обрядах з усіма вищими силами з надією на 
прощення гріхів та молитвою про щасливе та довге 
життя своїх дітей та родичів.  

У цьому контексті реалізується така риса українсько-
го релігійного світогляду, підкреслена у працях 
А. Річинського, як почуття якоїсь своєрідної, інтимної 
близькості між людиною й Богом. Причому ця риса яск-
раво виявляється у сучасному суспільстві: людина у 
своїй розмові з Всевишнім не шукає посередників, у 
ролі яких можуть виступати священик, духовна особа, 
церковний або громадський діяч, а, відвідуючи церкву, 
господній храм тощо, усе частіше розкриває свої най-
потаємніші помисли вдома наодинці з іконою або запа-
леною свічкою.  

У модерній вітчизняній релігієзнавчій думці, як конс-
татують її представники, проблема духовності як однієї 
з основних ознак людського буття, що відповідає за 
відносини людини з Богом, полягає у зниженні рівня 
духовного життя православних християн. На підтвер-
дження цього наведемо думку протоієрея УАПЦ 
Є. Заплетюка, який вважає, що з кожним днем ми все 
більше стираємо власну богоподібність, і все більше 
стаємо схожими на озвірілих егоїстичних істот, які в 
пошуках власного блага та насолод готові зрадити чи 
продати всіх і все, спричинити навіть найближчим лю-
дям біль і страждання лише для того, щоб кілька хви-
лин, чи навіть секунд, відчути своє примарне щастя [3]. 
Причиною цьому є нерозрізнення духовних та мораль-
них напрямів людського життя, відсутність демаркації 
духовного й морального. Якщо духовність у цьому разі 
розкриває внутрішню грань людського єства, її відноси-
ни з Богом, то моральність кристалізується у процесі 
зовнішнього, безпосереднього контакту особи з іншою 

людиною. У сучасному суспільстві поширеним явищем 
є позування, акторство людини навіть у справі віри, 
відвідин храму, молитви тощо, але водночас така лю-
дина може бути гріховною, повною бруду, а тому без-
духовною істотою. 

За визначенням С. Кримського, духовність – це 
знання, інформація, це культура, відбита через потреби 
особистості, потреби духу, національного досвіду [5, 
с.22]. На сучасному етапі духовність припускає варіати-
вність, оскільки людяність як складова частина духов-
ності трактується по-різному. Однак шлях духовності –
 це шлях до життя й спасіння через покору Богу, пока-
яння і прийняття догматів віри. Важливу роль у цій 
справі відіграє особистісний стан людини, який можна 
назвати станом самовизначення у світі, здобуття люди-
ною самої себе, відродженням людського у людині. Цей 
процес супроводжується глибокою духовністю й релі-
гійністю, оскільки релігія засвідчує входження людини у 
світ, самоусвідомлення себе його невід'ємною части-
ною. На основі вищезазначеного доходимо висновку, 
що риси українського дохристиянського релігійного сві-
тогляду, виокремлено та зазначено у працях А. Річин-
ського, зокрема щодо проблем інтимності віри людини, 
її безпосереднього характеру, самоусвідомлення лю-
диною євангельських заповідей, внутрішнє почуття віри 
на противагу її "акторській показовості" тощо, знаходять 
яскраве вираження в сучасному релігійно-філо-
софському дискурсі. 

Для староукраїнського релігійного світогляду, на 
переконання А. Річинського, характерним було відсут-
ність дуалізму. У найдавнішій обрядовій творчості на-
віть немає згадки про злого духа, натомість існувала 
"правда на весь світ". Брак виробленої демонології та 
дуалістичних понять призвів до виникнення ще однієї 
предковічної риси українського світогляду – природно-
го оптимізму, що спирався на уявлення про Бога як 
людського Добродія, такого близького до нас, справе-
дливого Господаря світу. Те зло, яке неминуче трап-
ляється в людськім житті й над яким терпить сам Гос-
подь, залежить не від якогось Зла-Абсолюта, рівно-
значного Богові, а лише від такої вже Долі (ближче не 
окресленої), персоніфікованого випадку. Звідси – ві-
домий фаталізм українців, що вкупі з природними (по-
лудневими) лінощами призвів до нашої славнозвісної 
інертності й пасивності – національних рис, які так 
тяжко заважали в українській історії [8, с. 97].  

Народна обрядовість виявляє ще одну своєрідну 
особливість староукраїнського релігійного світогляду – 
космічне почуття (космологізм), що дає, наприклад, 
можливість господареві призивати на Святу Вечерю 
усіх понад час і за гріб, переступаючи границю просто-
рові, часу і навіть окремішності поодиноких істот – в 
інтуїтивнім передчуванні внутрішньої єдності Всесвіту 
та ілюзорності теперішнього поділу речей. На Святвечір 
господар кличе "божі і грішні душі", усіх померлих і не-
присутніх живих, приязних і неприязних, й навіть ворожі 
сили природи, диких звірів і домашню худібку. Свят-
Вечір – спільне свято всіх християнських душ, які пере-
бувають в очікуванні Різдва Христового. Ґаздиня зали-
шає потрошки кожної страви "ангелам та померлим 
душам", а коли хтось ще вміє грати на скрипці, то по 
Святій Вечері грає, бо душі померлих дуже від того ра-
діють [8, с. 97]. Звідси – споконвічна віра українців у 
загробне існування, праведний спосіб життя на землі з 
метою отримання подяки у світі потойбічному, через 
віру, творчість й свободу людина покликана до вічного 
життя. Вічність як атрибут Божественного буття буде 
такою, яку людина заслужить на землі.  
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Потойбічне життя в уявленнях українців змальову-
ється та виступає досить реалістично, тому й душа в 
народній уяві є чимось матеріальним, а життя поза гро-
бом уявляється тільки деякою відміною життя земного, 
дуже подібною до нього. На основі вищезазначеного 
доходимо висновку про синкретичний характер релігій-
ного світогляду українців, в якому відсутня чітка межа 
між обома світами – теперішнім і загробним. Тому зрос-
тає ідея основної єдності всього буття.  

Український релігійний світогляд характеризується 
глибокою вірою та свідомим безпосереднім містичним 
зв'язком між людиною й Богом, а тому і цілим світом. 
Цей зв'язок у народній уяві був дуже щирим, інтимним, 
оскільки образ Бога-Творця не був виразно відмежова-
ний від прадіда – першого Господаря. Звідси – ясний, 
життєрадісний характер того світогляду, що випливав з 
любові до життя і ґрунтувався на вірі у перворідну Пра-
вду, у поворот Золотого Віку й загальне відродження, 
яке в Святовечірніх містеріях навіть переживалося (ра-
дше прочувалося) реально [8, с. 101]. Синкретичний 
характер релігійної світогляду українців проявлявся у 
нерозчленованій єдності між об'єктивним та суб'єктив-
ним, земним та потойбічним існуванням, а тому апелю-
вав до розуміння світу як єдиного нерозчленованого та 
взаємопов'язаного Універсуму. 

Наступною характерною рисою українського релігій-
ного світогляду, на думку А. Річинського, є його магічно-
символічний характер: кожна річ у природі, кожна подія 
у світі наділена чарівною силою, якою може впливати 
на інших. Таке почуття симпатично-симбіотичного зв'яз-
ку між усіма речами й явищами легко навело людей на 
думку користуватися деякими символічними діями, в 
наївну віру, що можна здійснити своє бажання напру-
женням волі в такому символічному акті та зосередже-
ним бажанням у формі закляття чи зговору [8, с. 102]. 
Звідси вийшла магія як спосіб осягнення мети імітова-
ними вчинками (наприклад, кропленням водою для ви-
кликання дощу). Магічного ефекту можна також досяг-
нути, впливаючи не на сам предмет бажань, а на його 
частину або через його заступника (наприклад, заворо-
жити людину, маючи для цього її волосся або воскову 
ляльку). Витворилася магія рухів, одягу і навіть слів. 
Одначе в народній уяві і ця таємна сила, що криється в 
кожній речі, й ці магічні закляття уявляються як щось 
матеріальне. Прокляття може "впасти" на когось, але 
може його й обминути. Тому, на переконання А. Річин-
ського, так з'явилося і в українській культурі обожуван-
ня форми замість розуміння змісту, фанатизм слів за-
мість поглиблення ідей.  

Окремим словам стали приписувати навіть сакраль-
не значення й непереможну силу, хоч часом це дохо-
дить до абсурду. Завдяки цьому магічні формули захо-
валися до наших часів у незмінному вигляді, хоч дуже 
часто їх первісний зміст уже забувся у низці пізніших 
поколінь. Магічні вірування мають рішуче антисоціаль-
ний вплив. Якщо кожна подія була наслідком магічного 
впливу свого оточення, то кожна околиця, кожне плем'я, 
навіть кожна родина являли собою цілком відокремле-
ний світик: "Кожний рід вважав себе магічно зв'язаним 
не лише з живими сутностями, а навіть з мертвими ре-
чами, що його оточували, разом з тим почував себе 
відділеним від інших подібних родів" [8, с. 103]. Тому 
селяни часом бояться навіть дати комусь чужому свого 
молока, своєї глини тощо, аби чужинець не нашкодив 
їхній господарці своєю магічною силою. Антисоціальний 
вплив такого світогляду був на перешкоді для розбудо-
ви державного життя. Відокремлені роди й племена 
держаться своїх місцевих родових і племінних – очеви-
дно тотемних – культів. У цій ситуації думки А. Річинсь-

кого про неможливість створення єдності народу, єди-
ної української нації у процесі заселення окремих гро-
мад, поодинокості існування певних родів чи поколінь 
людей як ніколи стають актуальними для сучасного 
етапу розвитку Української держави, а тому в цьому 
контексті не втрачають актуальності лозунги про єд-
ність Сходу та Заходу на основі спільного проживання 
на території, відродження консолідуючих елементів 
української національної ментальності. 

Варто зазначити, що релігійна свідомість А. Річинсь-
кого розвивалася у руслі виправдання та захисту пра-
вославної догматики, а також тяжіла до релігійної тра-
диційності у справі сповідування православного вчення 
від часів князя К. Острозького. Як зазначає митрополит 
Іларіон, українською Вірою є Віра тільки православна, а 
вона в Україні єдина жива, єдина народна й єдина віко-
вічна [7, с. 102], оскільки нерозривно пов'язана із мину-
лими формами релігійної свідомості українського етно-
су, давніми віковічними загальнолюдськими істинами й 
гуманістичними мотивами, де перевага надавалася 
ідейним джерелам православної догматики. Увага ак-
центується не стільки на поширенні православного 
вчення серед людей, скільки на вірі в Бога як Джерело 
всього нашого буття. 

Змальовуючи польську добу української історії як 
період боротьби двох культур – русько-візантійської й 
польсько-латинської, А. Річинський визначає церкву як 
"осередок і огнище цієї (русько-візантійської) культури, 
її найвиднішим знаком для своїх і чужих, яка в очах су-
часників покривала собою цю різницю культурну і різ-
ницю національну" [8, с. 132]. Віра ставала найболючі-
шим пунктом у тих обмеженнях і пониженнях, які терпів 
тепер на кожнім місці український елемент від перемо-
жних польсько-католицьких кругів, і сила звичайної реа-
кції ставала для цього пониженого українського елеме-
нту предметом особливого прив'язання, чутливим міс-
цем, його національним знаменом і гаслом. 

За таких обставин не дивним є те, що наступ римсь-
кого католицизму на православну церкву змусив украї-
нську людність уважно пильнувати за своєю Церквою 
як осереддям збереження своєї національності, змусив 
кожного цікавитися церковним життям і брати різнома-
нітну участь у справах віри. Наслідком цього в релігій-
ному світогляді народу виступає поважний здвиг: вико-
нання обрядів і дотримання приписів культу поклада-
ється вже на покликаних до того (виборних) священно-
діячів, а миряни натомість зосереджують свою енергію 
на обороні національної церкви назовні та на впорядку-
ванні її зсередини [8, с. 133]. 

Особливості дохристиянської думки визначають на-
далі напрям розвитку українського церковного життя в 
контексті подальшої українізації обрядів. Це випливало 
з укорінених віддавна, ще від передісторичних часів, 
особливостей української релігійної психіки: національ-
ний характер Церкви був продиктований давньою звич-
кою живого зв'язку з Богом, тому Церква поступово на-
ближалася до народу і мовою обряду, і тими церковно-
народними звичаями, що так рясно розцвітали на міс-
цевім ґрунті. Традиція особистої участі в священнодіян-
нях хоч і затримала в народі рештки поганських ритуалів, 
збудила також енергію освічених станів до організованої 
церковно-громадської праці. Ця активність громадянства, 
очевидно, породила й сучасний церковно-національний 
рух серед українців, який у різні часи набирав різних 
форм та особливостей проведення. 

Українці перетерпіли тривалу еволюцію релігійного 
світогляду, зазнали кілька разів зміну релігій. Доповню-
валися і взаємопов'язувалися у своєрідну мозаїку різні 
впливи, і це зрештою надало українському релігійному 
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світоглядові характер еволюційний і синкретичний. Еле-
менти передісторичного староукраїнського світогляду і 
всі пізніші впливи – іранські, семітські, індійські, перські, 
грецькі, римські, варязькі – усе це зрештою закінчилося 
перемогою офіційної візантійської ортодоксії.  

Дослідивши риси дохристиянського філософсько-
релігійного світогляду, приходимо до висновку про на-
слідування та повне або часткове відображення зазна-
чених особливостей у контексті вітчизняної модерної 
релігієзнавчо-філософської думки. 

Дохристиянський релігійний світогляд став фунда-
ментом для зародження та розвитку української релі-
гійності в загальному, водночас виокремивши українсь-
ку національну культуру із загальнолюдської духовно-
культурної спадщини. Відмінними "маркерами" на цьо-
му шляху стали культ господаря української оселі, при-
родній оптимізм українського народу, безпосередній 
характер віри українців, космологізм та синкретизм, 
магічно-символічний характер релігійних обрядів тощо. 
Ці особливості – далеко не повний перелік тих характе-
ристик релігійного світогляду українців, які виокремлю-
ють нашу націю на міжнародній арені. У цьому контексті 
праці А. Річинського – могутнє джерело для вивчення 
та усвідомлення світоглядно-ментальних рис українсь-
кого народу в процесі збереження власної релігійної 
самобутності, національності, відкидаючи нав'язані цін-
ності інших зарубіжних культур.  
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ОСОБЕННОСТИ ДОХРИСТИЯНСКОГО РЕЛИГИОЗНОГО МИРОВОЗЗРЕНИЯ В РАБОТАХ АРСЕНИЯ РИЧИНСКОГО 

Рассмотрено становление и развитие дохристианской религиозной мысли в контексте научных разработок А. Ричинского. Вы-
делены особенности украинского дохристианского мировоззрения (культ хозяина, отсутствие дуализма в толковании символичес-
кой сущности противоположности "Добро – Зло", естественный оптимизм, космологизм, глубокая религиозность, магический и 
символический характер) и проанализирована их полная или частичная реализация в отечественных современных философско-
религиоведческих исследованиях. 
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FEATURES OF PRE-CHRISTIAN RELIGIOUS WORLDVIEW IN ARSEN RICHYNSKYY'S WORK 

The formation and development of pre-Christian religious thought in the context of Arsen Richynskyy's scientific achievements is analyzed. 
The features of Ukrainian pre-Christian worldview (the cult of the master, no dualism in interpreting of the symbolic nature of opposites "Good – 
Evil", natural optimism, kosmologizm, deep religiosity, magic-symbolic character) and analyzed their full or partial implementation in national 
modern philosophical and theological studies are determined. 
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THE PROBLEM OF RELIGIOUS SYMBOLS IN TRANSPERSONAL PSYCHOLOGY 
 

The main provisions of transpersonal psychology visions are related on religious themes. Analyzes the S. Grofs research in transpersonal 
psychology and applied to the interpretation of religious symbols. The article aims to clarify the place of religious symbols in the mind. The 
problematical character of the research of symbol in religion is connected with the absence of the universal symbol theory. Accented research 
attention on symbolizing of human consciousness as a natural process.  

Keywords: transpersonal psychology, character, religion, conscience, death, birth, initiation, basic perinatal matrices, LSD therapy, archetypes. 
 

Relevance of the topic. Standing in the way of 
development of the universal theory of symbols the study 
of religious symbols is multidimensional and sometimes 
controversial. Studying the human subconscious which is 
generates the religious symbols is greatly facilitates the 
construction of such a theory and clarifies question of origin 
of the symbols as a "collective unconscious". The study of 
conditions of the expansion of consciousness confirms the 
ontological rootedness of symbols, which are actively 
manifested during sessions of LSD therapy. 

Researches of symbol is relevant not only in philosophy 
and psychology, but also in the field of transpersonal 
psychology. Its founders are the famous psychologists:  
W. James, S. Grof, A. Maslow and K. Viber. This area 
explores the altered states of consciousness. Given the 
development of transpersonal psychology is notable for the 
study of symbol is that under some psychotropic drugs the 
experimental have a visions of religious subjects in which 
there is a manifestation of religious symbols. 
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The extent of the problem. Transpersonal psychology 
is a resonance direction in psychology and the psychology 
of religion, manifested in many publications. 

The rudiments of transpersonal psychology published in 
the works of famous psychologist W. James' "Varieties of the 
religious experience"[1], who noted that for the best 
understanding of spiritual experiences it should used the 
empirical methods. In the work of the famous American 
psychologist A. Maslow "New frontiers of human nature" [5] 
the study "of peak experiences", which were shown at the 
top of reverence or ecstasy, was the motive for the 
emergence of transpersonal psychology. It A. Maslow is one 
of the first psychologists who emphasized the need to study 
the unknown aspects of human consciousness. The main 
base for the study of the relationship of symbols with human 
consciousness were works of American-Czech psychologist 
and psychiatrist S. Grof. His fundamental works contains all 
the necessary explanations of the main provisions of the 
direction. In work "Realms of the Human Unconscious: 
Observations from LSD Research" [2] contains the history of 
LSD researches and provided a detailed description of basic 
prenatal matrices and their relationship with psychological 
problems of man. Development of the theory of basic 
prenatal matrices and their correlation with the main stages 
of human life was a breakthrough in the treatment of nervous 
disorders. Researches of expanded consciousness of the 
condemned to death seriously ill people are contained in 
work "Man in the face of death" [4]. This work is important 
not only because empirical research consciousness of 
people before the death, but also through the analysis of 
necessary for man, initiation rites that marking transition to a 
new stage of life and removing the psychological stress. 

The article aims to clarify the place of religious 
symbols in the mind. To achieve this purpose provides for 
the following tasks: 

– to make a general analysis of researches of LSD 
therapy; 

– to determine the influence of prenatal experiences on 
formation of religious symbols in the mind; 

– to explore the the role of symbolic death-rebirth in the 
consciousness. 

LSD-25 was synthesized in 1938 by the Swiss chemist 
A. Hoffmann, and discovered the psychoactive quality of 
drug. The drug is was considered helpful in obstetrics and 
gynecology and in treatment of migraine. Researches 
proved that there is no LSD in organic substances, but it 
was discovered that a similar substance secreted in the 
brain of animals suffering from toxoplasmosis. 

Originally it was thought that using this drug may 
modulate the symptoms of schizophrenia, therefore not 
surprising that it took even the medical staff in psychiatric 
hospitals. It was believed that this kind of research will 
help in the treatment of schizophrenia and medical 
personnel from their own experience will feel this kind of 
symptoms. But then it became known that schizophrenia 
is not a brain toxicity and LSD-25 did not modulate the 
symptoms of schizophrenia, but a deeper and harder. It 
should be noted that transpersonal psychology is not a 
panacea for in the investigation of human subconscious, 
but we can not consider those researches in which 
manifests religious symbols.  

S. Grof described a series of LSD-sessions during of 
which manifests religious or mystical experiences. After a 
series of experiments started active debate about the 
possibility of removing the religious sphere in the 
consciousness by using the chemical substances or it is 
called "immediate mysticism". The scientist even mentioned 
that some theologians related to psychedelic sessions as the 
sacrament in which was held a meeting with transcendent 

reality. But there were other opinions on the matter – 
religious experience is not regarded as true [2]. 

During a series of experiments it was discovered that 
LSD can cause a variety of changes in consciousness, 
whitch exceeding mescaline force in five thousand times. 
Exactly change in consciousness is a typical reaction to the 
action of the drug. But psychologists were mentioned when 
the patient effectively opposed its actions, whitch did not 
lead to reactions. The basic reactions to the action of LSD-
25 is changes in sensory field (often – visual, at least – 
acoustical), taste and olfactory changes, the distortion in 
the perception of time and space, changing of emotional 
states (euphoria, pleasure, anxiety), changes in thinking, 
memory and as well intelligence. During the sessions is the 
expansion of consciousness. 

In S. Grof's research religious and mystical experiences 
were a special category. It was discovered that their 
appearance is caused by the drug dose, the number of of 
sessions and special training – "the programming", which 
takes place before the session and includes psychological 
expectations doctor's concept, objectives, programming 
and training session. 

In all studies of psychiatrist special place is occupied 
the special training before the session. Even conducting 
research in hospice, there were conducted sessions with 
patients before LSD therapy, which also included the 
diagnosis. The doctor revealed the details of sessions 
recorded expectations of the session, evaluated the level of 
intelligence of the patient. Remarkable is that psychedelic 
sessions were conducted only with highly intellectual 
people, which is connected with the problems of 
interpretation of feelings. The expansion of consciousness 
mental multidimensionality, complex visionsare often 
irrational – determine the difficulty of interpretation. Most of 
sessions are themed experiences of of death and birth 
approaching the transcendent, past incarnation. It is 
interesting that non-religious patients during the sessions 
"experienced" events, which are marked in the world 
religions and described in the sacred texts. This mystical 
aspect can be associated with the concepts of well-known 
psychiatrist S. Freud and K.-G. Jung the "remnants of 
antiquity" or "archetypes" in the subconscious of all people, 
regardless of religion. Analyzing LSD-reaction, S. Grof 
concluded that it depends on personal characteristics and 
the study of phenomena of sessions, which is connected 
with the structure and is due the symbolism of dreams. 
There are four levels of LSD experiences: abstract 
experience, psychodynamic, prenatal and transpersonal [2]. 

The aesthetic experiences are constitutes a superficial-
level of LSD experiences. " The most significant aspects of 
these experiences can be explained in physiological terms 
as a result of chemical stimulation of the sensory organs, 
which reflect the internal structure and functional 
characteristics" [2.с.45]. The aesthetic experiences 
included in the structure-of LSD experiences, however 
does not have an outstanding potential for research. 

Psychodynamic experiences are a "laboratory 
confirmation of Freudian provisions" regarding the 
psychosexual dynamics of the psyche. S. Grof cancels the 
effect of psychoanalytic ideas on the subjects, as 
evidenced by the experiments in the Czech Republic. 
During the German occupation of the whole psychoanalytic 
literature was destroyed as part of the capitalist 
propaganda. That excludes at least learning the basic run-
down of psychoanalytic ideas, including Oedipus complex, 
Electra complex, the fear castration etc. 

A striking example of the efficiency of LSD therapy 
and proof of the S. Freud's concepts is a clinical case, 
which was described by S. Grof, with a man, who had 
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psychopathology. Psychotherapy and pharmacotherapy 
were given only temporary results. The main problem the 
patient was that he was prone to masochism and had a 
constant need in finding a person with sadistic 
tendencies, preferably in black dress that would tortured 
him. During the therapies, it was found that the patient at 
the time of the Third Reich was subjected to cruelty, also 
revealed the presence of birth trauma and child injuries. 
As it turned out at the sessions, the patient constantly 
subjected to punishment by the mother, which explains 
his masochistic inclinations [2]. 

Prenatal experiences related to human biological birth. 
They are an important element regarding the S. Grof's 
concept of symbolism. The theme of birth and death are in 
major prenatal experiences. S. Grof is talking about that for 
stimulation, even primitive societies used psychotropic 
drugs, which are made from plants. So in primitive society 
there are a number of tools, aimed at the prenatal 
experiences: shock, lack of sleep, psychotropic drugs. 

Analysis of prenatal experiences has led to the 
selection of four matrices – the basic prenatal matrices 
(BPM). The BPM theory concept is associated with birth 
trauma by known psychologist O. Rank, which is based on 
the idea that birth trauma is the cause of neurosis and that 
inherent in every person unconscious desire to return to 
the mother's womb [6]. 

S. Grof draws a parallel between the clinical stages of 
childbirth and prenatal patterns. While the LSD sessions, 
patients going through BPMis accompanied by visions in 
the form of symbols, sometimes on religious themes. BPM 
have their own meaning – prenatal events, which consist of 
two components: biological and spiritual. The biological 
component is shown in lifelike experiences, and spiritual is 
available at all stages of childbirth. 

BMP-1 is the first stage childbirth, during which the 
child is in the womb feels safe and all her needs are met – 
unity between the child and mother. While the LSD 
sessions, patients often feel very small, feel amniotic 
substance, sometimes the umbilical cord, point's the touch 
to infinity, harmony, cosmic unity. This matrix provides 
accommodation the element of the collective unconscious, 
evolutionary experience. Variations of cosmic unity is the 
identification of the subject with the universe, which is often 
accompanied by visions of various deities. From the state 
of bliss of patients eliminates the visions of demons that 
are associated with disorders during the pregnancy. 

BMP-2 S. Grof calls antagonism with the mother is 
accompanied by contractions. At this stage of childbirth the 
fetus feels threatened of life, the mother and child comes 
into the biological conflict. The experience of this matrix 
accompanied by a sense of hopelessness or hell. Visions 
on this BPM are usually on religious themes and connected 
with concepts of hell and suffering. Sometimes, there are 
the visions of death. Those patients who have experienced 
"meeting with death" during BMP-2, usually drawing an 
analogy between life and death. Symbolic images that 
accompany the matrix have a wide range: from hell in 
Christianity, ending the mythological themes of death. " 
The biblical themes that arise in this context includes the 
history of the expulsion of Adam and Eve, the visions of 
Christ in Gethsemane, and especially its derision and 
humiliation, his suffering when he carried the cross and his 
biological and psychological agony during the crucifixion" 
[2,с.45]. All the visions related the suffering and death, that 
is associated with the uncomfortable feeling of the fetus in 
the womb, with fear. The fetus is feeling threatened death, 
obviously during this matrix is originates the survival 
instinct, associated with fear. 

BMP-3 is associated with the second clinical stage of of 
childbirth – is a "synergy with the mother". At this stage the 
contractions continued, but the uterus neck is already open 
and it begins the process of promoting the fetus down the birth 
canal. S. Grof associates this stage with the struggle for life 
and emphasizes that it is often accompanied by a feeling of 
suffocation. While living BMP-3 patients are used to seeing 
different the visions of tragedy: the fall of Pompeii, death of 
Atlantis, the Biblical Armageddon. Accordingly, BMP-3 
includes four levels of feelings: Titanic, sadomasochistic, 
sexual and skatologyk. The main theme of this matrix is 
collision with death [2]. The suffering and stress are central 
feelings that are changing the ecstasy of exemption. 

The main aspect of the BMP-3 is sadomasochistic. 
"The sequence of scenes, accompanied by huge 
discharges destructive and self-destructive impulses and 
energies can be so intense that subjects call them the 
sadomasochistic orgies" [2,с.48]. This aspect may be 
accompanied by visions of mass executions or tortures, 
such as crucifixion or Aztec hetakombs. 

One of the important feelings connected with this matrix is 
meeting with the fire that is purifies. Some of the of patients 
talked about the visions in the fire burning in the Middle Ages. 
Importantly that the typical symbol of denoting fire as 
purification is bird phoenix. Religious symbols, which took 
place in the BPM, usually confined to those religions where 
the bloody sacrifices are part of ceremonies. A good example 
is the symbolism of the Last Supper or the Crucifixion of Christ 
or ceremony of the Aztec or Maya. 

As the motive of second birth is central to this matrix, 
accompanied by religious visions that reference the symbol 
of revival: from the burning font in Christianity, ending 
religious ceremonies, including the sexual aspect. 

BMP-4 belongs to the third stage of childbirth. This 
happens the culmination of pain and it is replaced by relief 
and relaxation. After cutting the umbilical cord, the child 
becomes independent of the mother. At the symbolic level, 
this matrix consists of experience of death-rebirth, but not 
in the sense as in previous matrices. The main difference is 
in the peak of suffering, destroying a man, but ending by 
the bliss. Man feels the moral humiliation, his 
insignificance, which represents the death of the ego and 
accompanied by release. The psychologist finds similarities 
in BMP-1 and BMP-4 – experience of spiritual revivalis 
which is accompanied by a sense of cosmic unity. 

the ego The death of is accompanied by symbols that 
have meaning of destruction – it could be the deity of 
destruction: Shiva, Kali, Huitzilopochtli, etc; or gods 
symbolizing the death-rebirth, Dionysus, Adonis etc. 
Among the visions in this matrix can be those that carry the 
meaning of liberation from torment – heroic visions – St. 
George, killing the dragon, or Miter, winning a bull in the 
holy cave. Importantly, the BPM set out in the order of 
birth, but during the LSD therapy chronology is not stored 
that is associated with the patient's personal qualities. 

LSD-sessions and analysis of transpersonal 
experiences is proof of the multilevel structure of the 
human psyche. The most important aspect of sessions is 
sense of human. S. Grof observes that in everyday life 
people confined of space, time, physical features, which 
significantly limits the human worldview. But during the 
LSD sessions are becoming plausible transpersonal 
experiences, the main characteristic of which is to 
overcome the obstacles and restrictions. They are 
multilevel and have a complex structure. "Transpersonal 
experiences are blocked such a wide range of 
phenomena as diverse and multifaceted, it is extremely 
difficult to find how they classify and offer a simple and 
clear system for their systematic description" [2, с.55]. 
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Positive experiences psychologist associates with 
feelings of cosmic unity that has a great number of 
symbols whose meaning varies with context – BPM. 

Analyzing the content of BPM, we can conclude that the 
collective unconscious is manifested in all matrices in the 
form of visions and symbols. So as one of transpersonal 
phenomena are the collective and racial experiences. C. 
Grof describes visions when patients identify themselves 
with such ancient Egyptian embalmer, which during the 
session described the of embalming with all necessary tools, 
for example patient described life of the ancient Persians, 
who described the elements of Zoroastrian funeral cult. Also, 
attention should be paid to the experiences of group 
consciousness. An example of this kind of experience are 
the visions where the patient identifies himself with a group 
of persecuted Jews or victims of the Spanish Inquisition. 

A significant place in the LSD therapy has experiences 
of meeting with the deity. psychiatrist deities divides into 
two groups: those associated with the forces kindness and 
those that are associated with harm. He notes that during 
the therapy visions of deities appear first on the prenatal 
phase. "Evil" deities is the symbol of puerperal agony, 
"good" deities symbolizes a liberation, ecstasy. 

The next thing, which should stop, there is a connection 
of intuition with symbols. Understanding and acceptance of 
universal symbols is always accompanied by intuition. 
Description of the LSD sessions indicates that, regardless 
of religious identification, patients intuitively perceived the 
symbols of different religions. There were symbols during 
the sessions wich are widely used in different religions, 
which shows the relationship between instincts and 
symbolism. Therefore, the symbols are presented as the 
product of "collective unconscious" that is perceived 
through intuition. So it is possible to explain the visions, 
during which patients explains the symbols exactly as 
required. A good example is the intuitive understanding by 
patients of esoteric systems. "Thus, people are not familiar 
with bondage, wich subjected experiences, described in 
the books of Zagar and Sefer Iyetsira and showed amazing 
knowledge in Kabbalistic symbols" [2,с.67]. 

The experience of the death-rebirth highlighted in the 
research of S. Grof in hospice. The psychologist was 
convinced that before the death it especially pronounced the 
fear of death, which is reflected in symbols of visions on the 
subject of death-rebirth. In the book "Man before the face of 
death" the psychologist draws an analogy between the motif 
of death-rebirth and transition rituals in primitive religions. 
The symbolic experience of death and rebirth is one of the 
tasks of this kind of ceremonies. The main aim of the 
initiation rites is to create all conditions for transformation of 
personality, its transition through the symbolic death (the 
death of Ego) and symbolic rebirth on a new stage of life. 
Dedication, transition or initiation always accompanied by 
the fear of the unknown. S. Grof describes the LSD-sessions 
with hopelessly ill people, which resulted in coming out for 
the forefront the fear of inevitable death. Experiencing the 
BPM, some patients overcomed the fear of death and their 
emotional state been improved. 

A. van Henep is known researcher of rituals of 
transition describes three stages: separation, transition and 
implementation. We can roughly correlate these stages 
with BPM. While the BMP-1 and BMP-2 is performed the 

separation of fetus and mother, accompanied by a different 
kind of feelings and symbols. BMP-3 can be attributed to 
the second stage, which is a transitional stage and marks 
the inevitable separation from mother. BMP-4 is the final 
stage: the symbolic transition from death to birth, there is 
liberation from suffering, and therefore implementation. A. 
Van Henep believed that the first step of the initiation ritual 
is to prepare, which manifests itself in the study of myths of 
religious traditions, dances, songs that are meant to direct 
the neophyte, describing what it expects [4]. 

In the second stage neophyte moves from the study to 
the practice. It happens the expansion of consciousness 
for the removal of psychological barriers, mixing of the 
cultural symbols that neophyte studied at the first stage of 
his own experience. 

At the third stage neophyte returns to society, it already 
has other views of the world. Symbols of death-rebirth in 
rituals of transition and during the LSD sessions coincides 
in the synthesis of birth, sex and death. Therefore, the hut 
in which it continues ritual of transition identified with belly. 
In the rituals of transition and BPM it takes place the 
identification of the consecrated and fetus. 

After initiation rite is expanding the boundaries of the 
individual. The initiate experienced the collective 
experience, familiarized with the culture of his people, felt 
the pain, experienced a symbolic death and was born 
again. The same thing happens after a successful LSD 
therapy. The patient grasped the truth of some religions, 
experienced individual and collective sufferings, 
experienced a symbolic death and resurrected. 

Conclusion. So the transition rituals and prenatal 
effects have a common structure. We can draw a parallel 
between the stage of separation (isolation) and despair at 
the prenatal level. The symbolic death and rebirth is 
responsible the separation of mother and child and then 
their union. "So we can consider the rituals of transition as 
structured events, in which the individual is facing, is 
experiencing and emits the energys deep in the 
subconscious and associated with these matrices" [4, 
с.80]. Thus, the of transition ritual is a psychological 
discharge, which is necessary for each person. In the 
contemporary world there is a few analogues of the 
following rituals. This explains a fact of large amount of 
mental pathologies. A person is needs a trials, which is a 
repetition of the act of birth. 

The symbolism of death-rebirth is an important element of 
the human subconscious. It is implemented as religious 
symbols. The concept of transpersonal experiences is nothing 
but evidence of the symbolism of human subconscious. 
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Є. В. Нетецька  

ПРОБЛЕМА РЕЛІГІЙНОГО СИМВОЛУ В ТРАНСПЕРСОНАЛЬНІЙ ПСИХОЛОГІЇ 

Співвідносяться основні положення трансперсональної психології з видіннями на релігійну тематику. Аналізуються дослі-
дження С. Грофа у сфері трансперсональної психології та застосовуються до тлумачення релігійних символів. Метою статті є 
з'ясування місця релігійних символів у свідомості людини. Акцентовано дослідницьку увагу на символізації людської свідомості як 
закономірного процесу. 

Ключові слова: трансперсональна психологія, символ, релігія, свідомість, смерть, народження, ініціація, базові перинатальні матриці, ЛСД-терапія. 
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ПРОБЛЕМА РЕЛИГИОЗНОГО СИМВОЛА В ТРАНСПЕРСОНАЛЬНОЙ ПСИХОЛОГИИ 

Соотносятся основные положения трансперсональной психологии с видениями на религиозную тематику. Анализируются исс-
ледования С. Грофа в сфере трансперсональной психологии и применяются к толкованию религиозных символов. Целью статьи 
является установление места религиозных символов в сознании человека. Акцентировано исследовательское внимание на символи-
зации человеческого сознания в качестве закономерного процесса. 

Ключевые слова: трансперсональная психология, символ, религия, сознание, смерть, рождение, инициация, базовые перинатальные матрицы, 
ЛСД-терапия. 
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ДІАЛЕКТИЧНА ТЕОЛОГІЯ ЯК "ТЕОЛОГІЯ КРИЗИ":  
СОЦІАЛЬНО-ІСТОРИЧНІ ТА СВІТОГЛЯДНІ ПЕРЕДУМОВИ ВИНИКНЕННЯ 

 
Розглянуто соціально-історичні та світоглядні передумови становлення такого напряму теологічної думки початку ХХ ст., як ді-

алектична теологія, або "теологія кризи". Досліджено специфіку критичного підходу К. Барта та його однодумців до засад лібераль-
ної теології та особливості розробки й використання ними діалектичного методу для обґрунтування основних принципів протеста-
нтської теології на новому етапі її розвитку.  

Ключові слова: діалектична теологія, теологія кризи, неоортодоксія, Бог, одкровення, Слово Боже.  
 

Постановка проблеми. Початок століття (і ХХІ ст. 
тут не виняток) завжди пов'язаний зі своєрідною пере-
оцінкою цінностей, переосмисленням попередньої істо-
рії й набутого досвіду та визначенням перспектив пода-
льшого розвитку як на суспільному, так і на індивідуа-
льному рівні. Особливої значущості за цих умов набу-
вають питання, які стосуються глибинних засад нашого 
буття у світі, зверненості людини до системи абсолют-
них духовних орієнтирів та цінностей. Проблеми, з яки-
ми стикається сучасний світ і людина в ньому, значною 
мірою є співзвучними тим пошукам, які відбувалися 
близько століття тому в Центральній Європі і були по-
в'язані із становленням такого напряму протестантської 
теологічної думки, як діалектична теологія, або "теоло-
гія кризи". Актуальності зверненню до засадничих ідей 
цієї течії додає і те, що однією з характерних ознак діа-
лектичної теології як провідного напряму в богослів'ї 
європейського протестантизму початку ХХ ст. було тво-
рчо реалізоване повернення до первісних принципів 
Реформації. Реформація п'ятсот років тому зумовила 
виникнення і заклала підґрунтя протестантизму, що 
стало насправді доленосною подією не тільки в історії 
християнства, а й важливою віхою в соціокультурному 
житті європейських народів, суттєво вплинуло на на-
прям їх подальшого розвитку.  

Аналіз останніх досліджень і публікацій. Про-
блематика, дотична до заявленої в нашій статті, є пре-
дметом зацікавлення як зарубіжних, так і вітчизняних 
дослідників. Серед закордонних авторів у цьому зв'язку 
слід виокремити такі імена, як Х. Бальтазар,  
У. Басланд, М. Бeйнткер, Г. Боркнам, Е. Буш, О. Вебер, 
С. Гренц, Й. Диркен, М. Еванг, Г. Зассе, Г. Кюнг,  
Т. Лейн, А. МакГрат, Р. Олсон, Ф. Е. Реаті, Г. Фріс,  
Б. Хегглунд, В. Шмітхальс, Е. Юнгель; вагомим є також 
внесок відомих російських дослідників: С. Аверинцева, 
В. Антропова, О. Ворохобова, В. Гараджі, П. Гуревича, 
С. Ісаєва, С. Коначевої, С. Лєзова, Т. Ліфінцевої,  
М. Пилаєва, вітчизняних – А. Баумейстера, Т. Гаври-
люк, П. Кралюка, П. Сауха, Л. Стасюк, Н. Хром'як,  
М. Черенкова, П. Яроцького та ін. Останнім часом інте-
рес до вихідних світоглядних та власне теологічних 
засад діалектичної теології почав зростати, що знайшло 
своє відображення в низці дисертаційних досліджень та 
статей, присвячених цій проблематиці.  

Метою статті є філософсько-релігієзнавчий аналіз 
світоглядних та соціально-історичних початків діалек-
тичної теології, а також з'ясування її сутнісних харак-
теристик саме як "теології кризи". 

Виклад основного матеріалу. Формування в  
20-х роках ХХ ст. у Німеччині та Швейцарії діалектичної 
теології як теології кризи зумовлювалось цілою низкою 
як історичних, соціокультурних, духовних, так і власне 
ідейно-релігійних чинників. Своєрідним поштовхом чи 
буттєвим підґрунтям виникнення цього напряму філо-
софсько-теологічної думки стали фатальні соціальні 
трансформації в європейських країнах, глибока криза 
самих світоглядно-духовних засад європейської цивілі-
зації, спричинена Першою світовою війною та її трагіч-
ними наслідками. Аналізуючи передумови і причини 
післявоєнної кризи культури, А. Швейцер зазначав, що 
вона пояснюється втратою сенсожиттєвих орієнтацій, 
послабленням духовного підґрунтя буття індивіда та 
спільноти, коли люди, "засліплені успіхами теоретично-
го пізнання і практики, не замислювались над тим, на 
який небезпечний шлях вступили, ігноруючи духовну 
сутність культури" [9, с. 96].  

Глибоке, викликане війною і революцією потрясіння 
розхитало дух центральної Європи. Відчуття й усвідом-
лення кризи існуючої культури поширилось всюди і ви-
кликало, насамперед, у молодому поколінні, у молодіж-
них та соціальних рухах, в середовищі художньої інтелі-
генції, інтелектуалів того часу, які ще донедавна жили 
очікуванням прогресивних змін, неминуче розчарування 
як в своїх сподіваннях, так і у власних силах та можли-
востях. Те, що за півстоліття до цього відкрилось К'єр-
кегору і Достоєвському, за нових умов стало очевидним 
для багатьох: практично у всіх країнах Європи відбува-
лось усвідомлення неможливості якої б то не було ра-
ціональної підстави для існування світу і людини. 

Ситуація гострої цивілізаційної кризи, переосмислен-
ня системи традиційних цінностей стало справжнім ви-
кликом і для християнства, яке безпосередньо зіткнулось 
з проблемою пояснення трагізму історії, катастрофічного 
характеру розвитку суспільства, коли ще донедавна ак-
туальна тема поступового вдосконалення людини відхо-
дить на другий план через непоступовість, непередбачу-
ваність розвитку самого простору людського буття. По-
стали питання стосовно можливості за нових умов вірити 
в Бога, його ставлення до світу, урешті, що значить бути 
християнином в такому, значною мірою знебоженому 
світі і про що насправді говорить Біблія.  

Війна підірвала віру в прогрес, соціальні потрясіння, 
викликані війною, загибеллю Германської імперії, рево-
люцією в Росії піддали сумніву засади напряму протес-
тантської теології, що переважав тоді, – "ліберальної 
теології" з її соціальним оптимізмом, вірою в непоруш-
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ність засад моралі і культури та прогрес науки і цивіліза-
ції, з надіями на краще майбутнє та її розумінням відно-
син між людиною і Богом [4, с. 6]. Ліберальна теологія 
зблизила Бога і людину настільки, що в Богові людина 
почала бачити свій містифікований образ. Криза ж євро-
пейської цивілізації актуалізувала одвічний і неусувний 
трагізм людського існування, стала своєрідним свідчен-
ням банкрутства лібералізму з його мрією про "безпере-
рвний прогрес" людства і сподіванням на можливість 
досягнення людськими зусиллями Царства Божого на 
землі, як царства всезагального примирення.  

Уже саме схвалення ліберальними теологами всту-
пу в Першу світову війну було катастрофою для цього 
напряму протестантського богослов'я, який вбачав 
смисл християнства в моральній проповіді Ісуса Хрис-
та. Проте ще більш катастрофічний вигляд мала ситуа-
ція на фронті, де протестантський пастор, "озброєний" 
доктриною ліберальної теології, повинен був напучува-
ти солдатів, що йшли на фронт, євангельським словом 
любові і примирення. Як виявилось, у такій ситуації, 
стоячи на старих теологічних позиціях, сказати солда-
тові щось зрозуміле й переконливе було неможливо, а 
будь-які слова про етику і досконалість людини виявля-
лись простим обманом. У результаті відбулось те, що, 
власне, і мало відбутись: криза теології і масове розча-
рування вчорашніх прибічників ліберальної теології в 
своїй вірі і переконаннях; розчарування, яке водночас 
спонукало до осмислення богослов'я з принципово нових 
позицій та з використанням принципово нових методів.  

Як бачимо, духовна криза, що стала наслідком 
Першої світової війни, ознаменувала собою початок  
ХХ ст. і для думки про Бога. Важливим свідченням цьо-
го стала опублікована лютеранським теологом Фрідрі-
хом Гогартеном у 1920 р. у журналі "Християнський 
світ" стаття "Між часами". Назвою цієї статті автор ви-
разив "ситуацію європейської свідомості двадцятих 
років, яка опинилась між епохою ліберальної буржуаз-
ної ідеології, що зумовлювала характер богослов'я і 
філософії XIX ст. та минала, і новим часом, поки ще не 
достатньо ясним, але вже тривожним і грізним, атмос-
феру якого визначала війна" [5, с. 12]. У статті Ф. Гогар-
тена, зокрема, зазначається: "Ось доля нашого поко-
ління: стояти між часами. Ми ніколи не належали до 
того часу, що зараз минає. Чи будемо ми належати до 
того часу, що прийде?.. Поки ми стоїмо між часами. І це 
тяжка людська необхідність. Адже тут терпить крах і стає 
ганьбою усе людське – все, що було, і все, що буде. Але 
саме тому ми можемо – і до кінця осягаємо необхідність 
– запитувати про Бога" [12, s. 95]. 

Стаття "Між часами" не тільки означила певний ча-
совий рубіж, але й стала виразом світовідчуття тієї ко-
горти протестантських теологів, які пройшовши "випро-
бування лібералізмом", розчарувались у ньому і праг-
нули нового прочитання слова Божого в контексті трагі-
чних реалій людського буття початку ХХ ст. Ідеться 
насамперед про представників напряму протестантсь-
кої теології, що отримав назву теології кризи чи діалек-
тичної теології (неоортодоксії, "теології парадоксу", 
"теології слова Божого").  

"Діалектична теологія" за своєю суттю була реакцією 
на "ліберальний" протестантизм, що панував наприкінці 
XIX – на початку XX ст., який бачив у практичній реаліза-
ції "справ Христових" істинний смисл християнства. Про-
те Перша світова війна остаточно підірвала надію "лібе-
ралів" на втілення Царства Божого на землі. І робота 
молодого протестантського пастора з невеличкого 
швейцарського містечка Зафенвіль Карла Барта "По-
слання до Римлян", що вийшла в 1919 р. (і особливо її 
друге, суттєво перероблене й поглиблене видання 1922 р.), 

засвідчила "поворот" у протестантській теології, розрив 
з ліберальною традицією і перехід до теології кризи. 
Екзегетична праця про один із новозавітних текстів ста-
ла богословським маніфестом нового руху, що ратував 
не за сповідання догматів, а за містичну зустріч з 
трансцендентним Богом "між рядків" Святого Письма. І 
якщо в першому виданні зазначеної праці ще відчував-
ся вплив ліберальної протестантської теології: "Божес-
твенне органічно виростає в людині... У теперішньому 
спить майбутнє Бога" [11, s. 342], то ключовою темою 
другого видання стає "пришестя цілковито Іншого (ganz 
Anderes) – продовження лютерівської богословської 
теми чистого Об'єкта в усій потужності Його іншості і 
трансцендентності щодо світу людини" [5, c. 12]. У цій 
книзі було висловлено "різкий протест проти загально-
прийнятої теології, проти всієї традиції з часів Шлейєр-
махера, у якій християнство базувалось на людському 
досвіді, а віра розглядалась як фактор духовного життя 
людини. Це також був протест проти богословських 
шкіл, які перетворили теологію в релігієзнавство і не 
знали ніякого іншого тлумачення Біблії, окрім історико-
критичного аналізу" [8, с. 341].  

Праця К. Барта спричинила обурення й різку критику 
з боку ліберального протестантизму. У наставників Ба-
рта, зокрема, Гарнака і Германа, викликала подив його 
відмова від історико-критичного підходу до Біблії. На 
переконання ж однодумців швейцарського теолога, 
його праця "є наріжним каменем у розвитку євангеліч-
ної теології" [7, с. 148] і підставою для зарахування Ба-
рта до найпомітніших ініціаторів світоглядної переоріє-
нтації протестантизму.  

Слід зазначити, що на початку своєї творчої еволю-
ції К. Барт був прибічником ліберальної теології, але 
згодом відбувся його розрив із цим напрямом, що зумо-
влювалось низкою чинників. Зокрема, виявилась оче-
видна непридатність ліберального богослов'я для по-
треб релігійної практики того часу, для недільних про-
повідей, оскільки їх зміст часто розходився з непрости-
ми, трагічними реаліями. Іншою причиною, яка змусила 
Барта відмовитись від ліберального богослов'я, стала 
історична подія, яка відбулась у серпні 1914 р., коли 
була оприлюднена публічна заява німецьких інтелекту-
алів, які висловили свою підтримку воєнній політиці 
кайзера Вільгельма. Серед тих, хто підписався, були 
майже всі його наставники в богослов'ї, перед якими він 
буквально вклонявся до цього. Ця подія справила на 
молодого теолога надзвичайно тяжке враження, оскіль-
ки тут проглядала явна суперечність між морально-
етичною проповіддю ліберальної теології і реальним 
життям. Розчарований поведінкою своїх наставників, 
Барт вирішив використати свій доти прихований бого-
словський талант для критики й скасування основопо-
ложень ліберальної теології. Як зазначає Г. Зассе, "в 
особі Карла Барта ліберальна теологія виростила того, 
кто її ж і переміг. Він був здатний здолати ліберальну 
теологію тому, що він сам був "плоть від плоті" її" [3].  

Проте попри свій духовний зв'язок з ліберальним 
богослов'ям, Барт критикував його за те, що його 
представники перетворили Євангеліє в релігійний 
текст, який розповідає людям про їхню власну божес-
твенність, замість того, щоб визнати в ньому Боже 
Слово, яке людина не в змозі ні передбачити, ні навіть 
до кінця осмислити. По суті, Барт закликав до рево-
люції в богословській методології, до теологічної ре-
волюції: на зміну колишньому антропоцентричному 
богослов'ю, спрямованому від землі до неба, повинно 
було прийти богослов'я згори. Першою "революцій-
ною" тезою стало положення про безкінечну якісну 
відмінність між Богом і людиною. Тому теологія не 
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може бути набором релігійних висловів про поняття 
Бога, і тим більше не може обрати "можливу можли-
вість", зробити своєю темою людину релігійну. Барт 
прагне помістити Бога поза межами будь-якої концеп-
туальної схеми, яка є доступною нашому пізнанню.  

У своїй праці "Послання до Римлян", яку, наприклад, 
Реаті вважає "найбільш репрезентативним текстом діа-
лектичної теології" [5, с. 17], К. Барт здійснює спробу по-
новому розглянути парадоксальний характер абсолютної 
трансцендентності Бога, особливо наголошуючи на аб-
солютній несхожості Бога з людиною, неземній сутності 
Євангелія, вічності і спасінні. Ці великі істини, на його 
думку, "не можуть бути виведені з універсального люд-
ського досвіду або за допомогою розуму. Ми повинні 
покірно приймати їх як частину Божого одкровення" [2,  
с. 90]. І віра не має нічого спільного з тванню релігійного 
досвіду – це диво, стрибок, згідно з благодаттю Божою, у 
порожнечу, у порожній простір. І тут віра означає, скорі-
ше, вірність Бога людині, ніж вірність людини Богові: віра 
– простір вірності Бога своїм обіцянкам. "Весь коментар 
до Послань до Римлян розгортається під знаком визнан-
ня "нескінченної якісної відмінності Бога від людини"  
(С. К'єркегор), пропонуючи строго богословську концеп-
цію віри і благодаті" [5, с. 17]. Бог Карла Барта – це "Не-
відомий Бог", "Цілковито Інший". "Ніяка дорога не веде 
від людини до Бога: ні людський досвід (Шлейєрмахер), 
ні історія (Трельч), ні метафізика. Єдино можливим є 
шлях від Бога до людини – і це Ісус Христос. Він – шлях 
віри, безвідплатний дар Божий, який посланий згори і 
судить людське розуміння" [5, с. 16].  

Позиція Барта, поглиблена й розвинута ним у дру-
гому виданні "Послання до Римлян", була підтримана й 
іншими молодими теологами та пасторами. До кола 
представників діалектичної теології можна включити, 
окрім самого К. Барта, насамперед тих, хто з самого 
початку співпрацював з ним в журналі "Між часами", а 
також тих, чия методологія так або інакше базувалась 
на його методі. Це, відповідно, Р. Бультман, Ф. Гогар-
тен, Е. Бруннер, Е. Турнейзен, П. Тілліх. Більшість ыз 
них гуртувалась навколо заснованого Г. Мерцем жур-
налу "Між часами" (1923–1933), назву якого було взято 
із згадуваної раніше статті Ф. Гогартена, і який, по суті, 
став друкованим органом нового теологічного напряму, 
і на його сторінках знайшли своє висвітлення та обґру-
нтування основні доктринальні положення діалектичної 
теології. На думку одного з представників цього теоло-
гічного напряму Пауля Тілліха, діалектична теологія 
"була ніби освіжаючою бурею, що пронеслась над част-
ково омертвілим гіллям протестантської теології всіх 
напрямів, і проклала шлях до нового життя. Головним 
чином для останнього покоління молодих богословів 
сповіщення Барта стало і потрясінням, і звільненням, а 
часто і вирішальним релігійним поштовхом" [7, с. 153]. 

В основі діалектичної теології лежала думка про 
нерозв'язність і трагічність суперечностей людського 
існування, "розуміння людського життя як скупчення 
нескінченних протиріч, що потребують подолання че-
рез вибір "або – або"" [6, с. 31]. Сприйнявши ідеї ран-
нього екзистенціалізму, діалектична теологія виходила 
з факту тотального відчуження людини, обумовленого 
втратою Бога або хибним його розумінням, яке виник-
ло на раціоналістичній основі. Відповідно, представники 
цього теологічного напряму бачили своє завдання в 
тому, щоб допомогти людині пережити розпад порядку, 
який ще донедавна здавався непорушним, зробити так, 
щоб християнин був здатний справитись з ситуацією, у 
яку потрапило людство в сучасну епоху.  

Барт звертається до діалектичного методу ще й то-
му, що, на його думку, сучасна богословська мова не 

здатна адекватно передати смисл Одкровення. Тому 
він і прагне замінити однобічне філологічне та історич-
не витлумачення поглибленим "діалектичним" описом 
самого предмета. Зразок цього він бачить насамперед 
в класичній християнській традиції, наприклад, у рефо-
рматорів – Лютера і Кальвіна. Проте тлумачення Біблії 
у Барта не копіює підхід реформаторів: на відміну від 
Лютера, діалектика тексту полягає для нього не в про-
тилежності між гнівом і милістю Бога, між гріхом людини 
і праведністю, що дарується Богом; принципове проти-
ставлення проводиться між Богом, як Богом, і людиною, 
як людиною, між вічністю і часом.  

Представники діалектичної теології виходять із того, 
що зміст одкровення можна пояснити або виразити не в 
прямих висловлюваннях, а лише через постійне зітк-
нення протилежних поглядів, що веде до балансування 
між стверджувальними та заперечувальними вислов-
люваннями; питання перетворюється на відповідь, а 
відповідь – на питання. "Діалектичний метод полягає в 
протиставленні різних поглядів і висловлювань для то-
го, щоб вони взаємно пояснили предмет, що описуєть-
ся. Наприклад, пояснити "ні" через "так", а "так" – через 
"ні", не затримуючись більше ніж на мить на певному 
"так" чи "ні". Таким чином, наприклад, говорити про 
славу Божу в творінні тільки для того, щоб негайно під-
креслити, що Бог повністю прихований від наших очей в 
природі, говорити про смерть і життя, що минає, лише 
для того, щоб пам'ятати про велич зовсім іншого життя, 
яке зустрічає нас в самій смерті" [10, s. 172]. Таким чи-
ном, діалектика, за Бартом, є способом вказування на 
абсолютну відчуженість віри і розуму, на "неможливу 
можливість" в акті віри.  

Як зазначає Ф. Е. Реаті, діалектична теологія не бу-
ла "теологією опосередкування", що приміряла супере-
чності, якою виглядала стара ліберальна "теологія пе-
реживання": "вона мала справу з діалектичними проти-
лежностями. Вона була також "теологією кризи" не то-
му, що виникла в час кризи, а через те, що розуміла 
Бога як суд, як кризу всього людського" [5, с. 17]. Криза 
розглядається нею як критична ситуація, за якої підда-
ється сумніву вся попередня культура, це ситуація "су-
ду" над минулою системою цінностей і – водночас – 
ситуація пошуку можливостей. 

Під час розбитих ілюзій, своєрідного протверезіння 
чи пробудження від сну цілого покоління пролунала 
"звістка про Кризу, про Суд, про Божественне 
нeприйняття, про заперечення вищих сподівань, релі-
гійних пристрастей і справ в ім'я єдиної величі потойбі-
чного Бога" [7, с. 149]. Світ перебуває під судом, наго-
лошують представники діалектичної теології, під вла-
дою кризи і головним, що стосується людини в повсяк-
денному просторі її буття є усвідомлення нею того, що 
вона також під владою кризи. Це поняття посідає над-
звичайно вагоме місце в усій діалектичній теології і в 
новому смисловому контексті набуває зовсім іншого 
виміру і глибини: Криза не ототожнюється більше з по-
воротом часу, з вичерпанням можливостей попере-
днього етапу розвитку, а насамперед і за суттю "Криза є 
судом Вічності над часом, над усіма часами і всім ми-
нущим" [7, с. 150]. 

Відповідно, у межах діалектичної теології Царство 
Боже мислиться уже не як духовна вершина, кульміна-
ція повільного, але неухильного суспільного прогресу 
людства, і не як повний розквіт людської моральності. 
Воно "сходить з висоти і судить усе, навіть найблагоро-
дніші завоювання людини. Царство Боже – це криза 
всіх людських царств. Тому Бог – це "Цілковито Інший" 
(Ganz Anderes), це не реальність історії, а цілковито 
трансцендентна їй таємнича Реальність, яка знову і 
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знову судить буття людей і всі їхні справи" [5, с. 16]. 
Спираючись на спадщину С. К'єркегора і Ф. Достоєвсь-
кого, а також на приклад Лютера і Кальвіна, Барт кате-
горично наполягає на абсолютній трансцендентності 
Бога щодо всіх цінностей культури і цивілізації. І хрис-
тиянська віра в розумінні неоортодоксів не є частиною 
чи виміром культури, вона перебуває в розриві з остан-
ньою; віра є судом над всім людським. Тією мірою, якою 
людина не полишає світу цих цінностей, вона не може 
насправді вірити, а всього лише має "релігію"; в акті ж 
віри вона набуває себе. 

Сповіщення Суду, з позиції діалектичної теології, 
спрямоване насамперед у бік автономної культури і лю-
дини в її межах та в бік релігії. Під автономією мається 
на увазі самозвеличення людини, спроба жити в своїх 
власних формах і в них бути безпосередньо чимось пе-
ред Богом. Діалектична теологія критично оцінює гумані-
стичний ідеал, оскільки він принципово розходиться з 
позицією неоортодоксії, де автономія людини нівелюєть-
ся, є нічим перед величчю Бога. Кожній спробі безпосе-
редньо споглядати Бога на людському рівні протистав-
ляється вимога не бачити тут нічого, абсолютно нічого, 
крім Суду над людиною [Див.: 7, с. 150].  

Коли людина перебуває на вершині успіху і добро-
чесності, з позиції Бога вона – у найповнішій убогості й 
гріховності. Бог, якого сповідує ліберальна теологія, 
пізнаваний і описуваний – не той Бог, про якого гово-
рить Писання. "Отже, якщо Бог – річ у цьому світі, то не 
існує ніякого висловлювання про Бога, яке не виплива-
ло б із цього перевершуючого попереднього знання. 
Якщо Бог… був би річчю серед інших речей, будучи, 
таким чином, сам підданий цій кризі, то, очевидно, Він 
взагалі не був би Богом, а істинного Бога слід було б 
шукати в причині цієї кризи" [1, с. 51]. Тут слово "криза" 
визначається як "суд" і як найвища (чи радше найниж-
ча) точка важкого стану людства, розриву між ним і Бо-
гом. Проте цей суд – не обов'язково знищення, а вод-
ночас відновлення й творення.  

У представників діалектичної теології викликає за-
непокоєння те, що в багатьох післявоєнних духовних та 
соціальних течіях проглядає віра в спроможність досяг-
нути більш божественного стану суспільства завдяки 
людським зусиллям. Своєрідну логіку самозвеличення 
людини намагається відтворити К. Барт в "Посланнях 
до Римлян", де слова апостола про людей, що вважали 
себе мудрими і які зробилися дурнями (Рим. 1:22), він 
переносить на сучасну йому релігійно-етичну ситуацію. 
"Картина світу без парадоксу і без вічності, знання без 
фону незнання, релігія без невідомого Бога, осмислен-
ня життя без згадування "ні!", що протистоїть нам, є 
достатньо практичними. Насамперед їхня простота, 
прямолінійність і невимушеність, відносна надійність та 
урівноваженість, широка відповідність досвіду і вимогам 
практичного життя… – все це знову і знову буде викли-
кати довіру до такої основи" [1, с. 23]. Звідси виходить 
розуміння людиною власної праведності, яка перед 
Богом є зміною слави і величі вічного нетлінного Бога 
"на подобу образа тлінної людини, і птахів, і чотирино-
гих, і гадів" (Рим. 1:23). На думку неоортодоксів, вияви 
будь-якої особистісної чи громадської активності підпа-
дають під владу кризи, а всі спроби пристосувати хрис-
тиянську Звістку до потреб сучасної цивілізації мають 
бути відкинуті. П. Тілліх у цьому зв'язку наголошує на 
марності сподівань людини на те, що "їй дано спогля-
дати чи осягнути Божественне в який-небудь період 
історії теперішнього чи майбутнього" [7, с. 151].  

І якщо в світлі відстоюваної неоортодоксами позиції, 
правомірно піддати кризі чи суду культуру, то Суд, тоб-
то божественне "ні", має не менший, а навпаки, ще бі-

льший стосунок до релігії. Наприклад, у Барта релігія 
розглядається як людська можливість, людська спроба 
прийти до Бога, форма людської "самовеличі", нарешті, 
відчуття володіння Богом. Відчуття, яке є особливо не-
безпечним, бо веде до того, що людська "пиха" вирос-
тає далеко за межі гуманістичної автономії і сама відчу-
ває себе обожненою. Саме проти самозвеличення лю-
дини пристрасно виступає сповіщення Суду. І тому вся 
релігія загалом перебуває під владою кризи, і це стосу-
ється не тільки релігії язичницької, але такою ж мірою і 
релігії християнської. "Бо і християнство, як таке, є час-
тиною історії людства, є людською можливістю. І воно 
не може похвалитись, що володіє Богом. Наприклад, і 
Св. Письмо, і Новий Завіт, на якому воно ґрунтується, і 
історичний Ісус, – усе це релігія в сенсі справ людських. 
Тут немає жодної точки, яка могла б уникнути Кризи" [7, 
с. 151]. У "Посланні до Римлян" ап. Павла сказано: "Во-
ни Божу правду замінили на неправду, і честь віддава-
ли, і служили створінню більш, як Творцеві, що благо-
словенний навіки" (Рим. 1:25). Коментуючи це твер-
дження, Барт говорить, що релігія служить своєму "не-
Богу" – таким "напівдуховним, напівфізичним образам, 
як Сім'я, Народ, Держава, Вітчизна, Церква" [1, с. 25]. 
Але якщо релігія тотожна невірі та ідолопоклонству, то 
віра (вірність), як і праведність – властивість насампе-
ред не людини, а Бога.  

Заперечуючи релігію як суму предметних уявлень і 
дій, діалектична теологія стверджує віру в абсолютно 
несумірного щодо всього людського Бога. Перед таким 
Богом людина в будь-якій своїй досконалості прирече-
на стояти з порожніми руками. Бог, на думку неоорто-
доксів, є "позбавлене будь-якої предметності джерело 
кризи всякої предметності – Суддя, заперечення і не-
буття світу" [1, с. 55]. І ще: "Бог судить людину, що 
означає кризу: заперечення і ствердження, смерть і 
життя людини" [1, с. 42].  

Барт та його однодумці засуджують сучасну їм це-
ркву, оскільки вона претендує на монополію володіння 
Богом. Крім того, вони впевнені в тому, що релігійність 
людини не сприяє її спасінню. Критика неоортодокса-
ми інституційних форм релігійності врешті приводить 
їх до твердження, що Бог в своєму ставленні до люди-
ни є суто індивідуальним. Ні одна релігія (в тому числі, 
і протестантизм) не повинна змагатись з іншими, пре-
тендуючи на істинність, оскільки істина для кожного 
своя. Бог індивідуальний у своїх відносинах з кожною 
людиною. Кожна людина самотня перед Богом, "по-
вністю кинута в Нього".  

У діалектичній теології віра розглядається саме як 
"жива віра", що є результатом заперечення і припинення 
тиску "релігії", своєрідного зняття "релігії", яка своїми 
формальними ритуалами і звичаями не дає особистого 
духовного знання Бога. Бог, у свою чергу, може бути пі-
знаний лише шляхом "критичного заперечення" за ним 
будь-якої тварної предметності, лише як принципово 
непредметна, трансцендентна сутність. У цьому своєму 
аспекті діалектична теологія генетично звернена до своїх 
початків, насамперед до класичного протестантизму, 
зокрема, до кальвінівського тлумачення божественної 
величі як абсолютно позамежного і лютерівського розу-
міння Бога як "вогненного моря гніву", яке є спопеляюче 
чужим всьому людському. Розуміння віри тут зводиться 
до тези про віру як особистісну зустріч і присутність Ісуса 
Христа в індивідуальній душі. А справжній смисл Святого 
Письма осягається поверх біблійних сюжетів – "крізь 
історичне" (К. Барт). Строго кажучи, прочитання Біблії (як 
і одкровення) є богонатхненним актом, де віра служить 
камертоном божественних смислів. 
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Висновок. Отже, представники діалектичної теоло-
гії піддали критиці звичні теологічні поняття і спробува-
ли наблизити їх до екзистенціальної ситуації сучасної 
людини. Усвідомлюючи "безкінечну якісну відмінність" 
між людиною і Богом, підкреслюючи нездатність люди-
ни раціонально охопити божественне Одкровення в 
історії, протестантські теологи шукали шляхи необ'єк-
тивуючого богопізнання у зверненні до розуміння люд-
ського існування, позначеного Божественною присутні-
стю. На їх переконання, тільки вірою в істинний смисл 
євангельського одкровення і прийняття Бога завдяки 
його благодаті людина може долучитись до Всевиш-
нього. Нівелюючи значущість будь-яких людських здо-
бутків в усвідомленні змісту віри, у релігійних переко-
наннях, культовій діяльності, в інтелектуальних досяг-
неннях, у морально-етичних судженнях і вчинках, пред-
ставники діалектичної теології наголошували, що тільки 
віра в Бога допоможе людині знайти виправдання своїм 
рішенням і вчинкам. 
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Ю. A. Стрелкова 

ДИАЛЕКТИЧЕСКАЯ ТЕОЛОГИЯ КАК "ТЕОЛОГИЯ КРИЗИСА":  
СОЦИАЛЬНО-ИСТОРИЧЕСКИЕ И МИРОВОЗЗРЕНЧЕСКИЕ ПРЕДПОСЫЛКИ ВОЗНИКНОВЕНИЯ 

Рассмотрены социально-исторические и мировоззренческие предпосылки становления такого направления теологической мысли 
начала ХХ в., как диалектическая теология, или "теология кризиса". Исследуется специфика критического подхода К. Барта и его 
единомышленников к основам либеральной теологии и особенности разработки и использования ими диалектического метода для 
обоснования основных принципов протестантской теологии на новом этапе ее развития. 

Ключевые слова: диалектическая теология, теология кризиса, неоортодоксия, Бог, откровение, Слово Божественное. 
 

Y. A. Strielkova  

DIALECTICAL THEOLOGY AS "THEOLOGY OF CRISIS":  
SOCIAL, HISTORICAL AND WORLD VIEW PRE-CONDITIONS OF HER FORMATION 

Social, historical and world view pre-conditions of formation of such theological direction of the beginning of ХХth century as dialectical 
theology, or "theology of crisis" are examine. The author analyzes the specific of critical approach of К. Barth and his like-minded persons to the 
principles of liberal theology and the features of development and use by them a dialectical method for substantiation of basic principles of 
protestant theology on the new stage of her development. 

Key words: dialectical theology, theology of crisis, Neo-orthodoxy, God, revelation, Word Divine. 
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НОВІ ВЕКТОРИ СОЦІАЛІЗАЦІЇ ІНДИВІДА  
В УМОВАХ СУЧАСНИХ СУСПІЛЬНИХ ТРАНСФОРМАЦІЙ 

 
Здійснено соціально-філософський аналіз соціалізації індивіда в умовах сучасних суспільних трансформацій та виявлено особливо-

сті й спрямованості означеного процесу. Обґрунтовано, що в сучасному суспільстві особливості соціалізації пов'язані з кризою її 
традиційних інститутів і використанням сучасних інформаційно-комунікаційних технологій, що породжує тенденції переходу як до 
креативної моделі соціалізації, так і до збільшення можливостей маніпуляції свідомістю людей. Визначено специфіку і суперечності 
соціалізації індивіда в сучасному українському суспільстві та запропоновано можливі шляхи оптимізації зазначеного процесу. 

Ключові слова: соціалізація, особистість, сучасне суспільство, інформація, ідентифікація, інститути та механізми соціалізації. 
 

У сучасному суспільстві відбуваються значні зміни в 
усіх сферах його функціонування, що супроводжуються 
вирішенням суперечностей між елементами старого со-
ціального порядку і формуванням нових цілей суспільно-
го розвитку та засобів їх досягнення. Така трансформа-
ція характеризується переосмисленням наявного стану 
соціуму, оцінкою змісту і масштабів кризи, ліквідацією в 
політико-економічній системі невідповідностей до рівня й 
тенденцій сучасного цивілізаційного поступу, що з необ-
хідністю створює нові умови для самореалізації особис-
тості й одночасно висуває низку вимог до її формування і 
розвитку. У зв'язку із цим особливої актуальності набу-
вають дослідження всього комплексу змін, якими харак-
теризується соціалізація індивіда, виявлення нових век-
торів та інститутів означеного процесу. 

Відомо, що введення поняття "соціалізація" у науко-
вий обіг пов'язується з іменами американського соціо-
лога Ф. Гіддінгса (1855–1931) і французького соціолога 
Г. Тарда (1843–1904). Наприклад, починаючи з робіт 
Ф. Гіддінгса, у гуманітарному знанні виникає традиція 
"широкого" підходу до інтерпретації поняття соціаліза-
ція, у рамках якого остання розуміється як глобальна 
тенденція розгортання й ствердження соціальних (на 
противагу природним) начал (принципів, законів і пра-
вил) життєдіяльності людей, що набувають панівного 
значення в процесі історичної еволюції. Це тлумачення 
особливо характерне для соціально-філософських тео-
рій ХІХ – поч. ХХ ст. Кожен із дослідників розглядав 
соціалізацію індивіда під своїм кутом зору, вибудовую-
чи свої оригінальні концепції, в множині існування яких 
можна знайти як спільні моменти, так і суттєві розбіж-
ності щодо розуміння тієї чи іншої складової соціаліза-
ційного процесу. Концептуальні положення загальної 
теорії соціалізації дозволяють визначити соціалізацію 
як процес: а) засвоєння індивідом соціально-куль-
турного досвіду; б) багаторівневого включення особис-
тості в суспільні відносини; в) формування індивідуаль-
ності як суб'єкта розвитку соціальної системи. 

Із цього можна зробити висновок, що визначення 
поняття "соціалізація" загалом не суттєво відрізняють-
ся одне від одного, тому що сам процес досить очеви-
дний і об'єктивно притаманний будь-якій соціальній 
системі. Однак треба зазначити, що досить багато 
теоретичних питань, що стосуються проблем вихо-
вання, механізмів залучення особистості до суспіль-
них процесів, з огляду на ті трансформаційні процеси, 
які відбуваються в сучасному суспільстві, залишають-
ся відкритими. Зокрема, особливої актуальності набу-
ває проблема визначення сутності, змісту і спрямова-
ності соціалізації індивіда в умовах сучасних суспіль-
них трансформацій, що і є метою цієї статті. 

Засвоюючи соціальні цінності та норми, індивід фо-
рмується як особистість. Вони є інтегративною основою 
як для окремо взятої людини, так і для будь-якої соціа-

льної групи та суспільства загалом. Однак у процесі 
історичного поступу відбувається трансформація цінно-
стей, що сформувалися та домінували на певному етапі 
суспільного розвитку, але в подальшому виявилися 
недієздатними. Свідченням цього є поширення нині 
таких концептів, як "зміна ціннісних орієнтацій", "пере-
оцінка цінностей", "криза системи цінностей", "конфлікт 
цінностей" тощо. Це свідчить про те, що в перехідному 
суспільстві трансформаційні процеси відбуваються та-
кож і в ціннісній сфері. 

За таких умов для одних людей вистачає пройти 
стадію адаптації, інші ж намагаються вийти на новий 
рівень розвитку через ресоціалізацію, а частина моло-
ді взагалі втрачає засвоєні в умовах первинної соціа-
лізації норми, цінності, що призводить до девіантної 
поведінки. Тому актуальним є поділ процесів соціалі-
зації за соціалізаційним середовищем – залежно від 
того, у взаємодії з якими об'єктами, явищами і проце-
сами розвиваються і соціалізуються індивіди. Тут мо-
жна виокремити три важливі канали соціалізації – 
предметний (взаємодія відбувається об'єктивно, сти-
хійно, дає непередбачувані наслідки), соціально-
інституціональний та інформаційний (ЗМІ). 

На жаль, це не враховується на практиці. Напри-
клад, якщо з речами першої необхідності або побутово-
го призначення навчає користуватися сім'я, грамоті – 
школа, то для того, щоб навчитися користуватися ін-
шими складними сучасними об'єктами та технологіями, 
без яких неможливо уявити сучасне життя, потрібна 
спеціалізована діяльність, яка на сьогодні в Україні не-
обхідною мірою не організована ані в межах сім'ї, ані в 
межах системи освіти. У результаті спостерігається 
ситуація, коли молода людина, маючи диплом, не може 
реалізувати свій потенціал, не бере участі в політичних 
партіях, громадських організаціях, рухах, не цікавиться 
громадським життям тощо. 

Іншим аспектом сучасної соціалізації є вміння інди-
віда користуватися інформаційними мережами, комуні-
каційними технологіями. Чи зазнає людина соціалізації, 
вмикаючи комп'ютер або телевізор? Як зазначають до-
слідники, система світових комп'ютерних комунікацій 
породила ще одну реальність – віртуальну, у якій вини-
кли нові можливості соціалізації і "соціального констру-
ювання особистості". Нова форма спілкування, створе-
на віртуальною реальністю, комунікація за допомогою 
комп'ютера, допомагає людям значно розширити коло 
спілкування, стимулює їх до більшої відвертості, дає 
зрозуміти, що особистісні якості людини важливіші за 
соціальний статус [1].  

Сучасний німецький вчений М. Фасслер з цього при-
воду зазначає, що нові відносини типу "людина – комп'ю-
тер – інтерактивність" докорінно змінюють масову куль-
туру і є передумовами формування нового її типу, так 
званої інтерфейс-культури з віртуальним характером 
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спілкування. Основними її характеристиками теоретик 
вважає такі: перехід від одноканальної до багатоканаль-
ної комунікації, від пасивного сприйняття інформації су-
б'єктами до безпосередньої їх участі в процесі комуніка-
ції; перетворення "людини суспільної" в "людину інфор-
маційну", що обумовлено появою "додаткових соціаль-
них просторів" і віртуалізацією; тенденція до виникнення 
постійних потреб в інформації і спілкуванні та їх задово-
ленні завдяки соціальним мережам; якісно нове об'єд-
нання світу, співтовариств та ідентичностей; визначаю-
чим чинником соціальної диференціації стає рівень 
знань; поява нових професій, пов'язаних з інформатиза-
цією, що утворюють економічно могутній конкурентноз-
датний механізм; поява нових галузей промисловості; 
суспільне висвітлення подій і фактів політичного, техніч-
ного, мультикультурного, або наукового рівня переважно 
через електронні засоби масової інформації; поява сфер 
діяльності, для яких нові засоби масової інформації є 
підтримкою (у сфері освіти – дистанційне навчання; у 
сфері бізнесу – різного роду рекламні акції, електронні 
каталоги товарів і послуг, Інтернет-магазини) [2]. 

Зі всіх сучасних засобів впливу на розвиток особис-
тості комп'ютер стає пріоритетним, оскільки представляє 
множину форм і способів соціалізації. Передусім саме він 
стає важливим засобом соціалізації за рахунок наявного 
програмного забезпечення, а також за допомогою швид-
кого надання різної інформації. Крім того, він виступає 
медіатором спілкування завдяки наявності локальних і 
глобальних мереж. Інтернет – це особливе середовище 
соціалізації, де соціальна інформація передається за 
допомогою електронної пошти, сайтів, чатів тощо. Це з 
одного боку, розширює соціальне оточення людини та 
дає можливість орієнтуватися у своїх діях на інформацію 
широкого соціального плану, а з іншого – у зв'язку зі змі-
ною каналів інформації трансформується характер 
останньої, вона стає дегуманізованою. 

Усе це дозволяє виокремити особливу метасистему 
сучасної соціалізації – комп'ютерну некрофілію. У проце-
сі сучасної соціалізації все більше виникає передумов 
для формування типу особистості "комп'ютерний некро-
філ", який перетворює все живе на предмети, речі або їх 
мультимедійні моделі, включаючи самого себе, свої яко-
сті, почуття, розум, здатність бачити, чути, розуміти, від-
чувати і любити. Для такої людини символами "життя" 
виступають автомати, пристрасть до яскравих технічних 
конструкцій, комп'ютерних спец ефектів тощо. При цьому 
слід зазначити, що суспільна необхідність в чистій твор-
чості, традиції високодуховної культури дозволяють зу-
пинити розвиток вказаного негативного явища. 

У зв'язку з тим, що домінує дистанційний спосіб тран-
сляції інформації, соціалізація все більше трансформу-
ється в ілюзорну форму й виникає квазісоціалізація або 
соціалізація особистості в квазісоціумі. Швидкість взає-
модії й легкість мережевого спілкування може стати при-
чиною того, що в людини виникне патологічна потреба у 
"віртуальному житті". Уже зараз у представників сучасно-
го молодого покоління спостерігається пристрасть до 
соціальних мереж, віртуальних знайомств, мережевих 
ігор, нескінченного і не завжди цілеспрямованого пошуку 
різної інформації. Пояснюється це тим, що на рівні само-
відчуття у віртуальному співтоваристві людина має мож-
ливість зайняти свою нішу, знайти себе та ілюзорно за-
довольнити більшу частину своїх потреб. Це сприяє то-
му, що в реальному соціальному середовищі порушуєть-
ся процес включення індивіда як дієздатного суб'єкта в 
систему суспільних відносин. Підтвердженням цього 
служать статистичні дані про ріст наркоманії, суїцидів та 

інших девіацій, які говорять про крайні форми дезадап-
тації й десоціалізації особистості. 

Процес соціалізації сьогодні також суттєво ускла-
днюється під час радикальних змін, що супроводжу-
ються втратою суспільного ідеалу, відмовою від уста-
лених критеріїв прогресу, переглядом нормативів жит-
тєдіяльності людей, трансформацією соціальних інсти-
тутів. При цьому, як слушно зазначають вітчизняні вче-
ні, – "в Україні відбувається стихійна трансформація за 
відсутності науково-обґрунтованої концепції удоскона-
лення всіх сфер життя, тобто модернізації на випере-
дження" [3, с. 34]. Наслідком таких процесів є руйнація 
старої соціальності, несформованість уявлень про но-
вий її тип, що негативно впливає на діяльність соціаль-
них інститутів. Інституційні та позаінституційні впливи 
на особистість стають розбалансованими, соціалізація 
набуває рис некерованості, стихійності. Спостерігаєть-
ся дисбаланс і в середині інститутів соціалізації, інфор-
маційні технології, комп'ютери, розвиток ЗМІ, системна 
криза – усе це призвело до розриву між поколіннями та 
навіть і в межах одного покоління. 

Цей розрив не вичерпується відмінністю "батьків" і 
"дітей" у поглядах на одяг, зачіску, норми поведінки. Він 
впливає на світоглядні, духовні основи розвитку людини, 
погляди на мету і сенс життя, на цілі й цінності тощо. 
"Молодь сьогодні за допомогою сучасних засобів комуні-
кації може ознайомитись із досвідом кількох поколінь і 
водночас вона опиняється у світі, де втратила своє зна-
чення попередня традиція, у ситуації, коли передавання 
духовних і культурних здобутків наступному поколінню 
практично немає, виникає необхідність вироблення но-
вих цінностей, які відповідали б соціальним змінам" [4, 
с. 57]. Такі орієнтири лише формуються. 

У цьому разі важливим є виокремлення основних 
тенденцій соціалізації в українському суспільстві.  

По-перше, спостерігаються значні зміни умов пер-
винної соціалізації, котрі пов'язані, як уже зазначалося, 
із зменшенням впливу на особистість, сімейні відносини 
та посиленням впливу соціуму. Спостерігається супере-
чливий вплив на характер сімейної соціалізації: з одного 
боку, підвищення вимог до сім'ї (діти повинні бути конку-
рентоздатними), а з іншого – обмеження її можливостей 
(батьки, які зайняті питаннями своєї трудової діяльності 
часто не можуть приділити дітям достатньої уваги). Проте 
значення сім'ї для соціалізації людини, як і раніше, зали-
шається суттєвим, хоча і неоднозначним на різних етапах. 
Коли суспільство відчужене від загальнолюдських цінно-
стей, коли між словесними деклараціями і реальними 
діями часто немає нічого спільного, сім'я в багатьох випа-
дках не в силах планомірно й ефективно виконувати свою 
головну функцію і домагатися позитивного результату. У 
сучасному українському соціумі спостерігається тенден-
ція посилення стихійності сімейної соціалізації. Батьки 
часто не можуть протистояти вирослій силі впливу на 
дитину "вулиці", ЗМІ, неформальних об'єднань, віртуа-
льних спільнот тощо.  

По-друге, спостерігаються проблеми, пов'язані з не-
ефективністю соціалізаційного впливу на підлітка такого 
каналу соціалізації, як школа. Сьогодні педагоги конста-
тують низький рівень вихованості у поведінці сучасних 
дітей, їхню безвідповідальність, надмірну імпульсивність 
та агресивність. Правда, варто згадати і обдарованих 
учнів, які виграють міжнародні олімпіади з комп'ютерного 
програмування та інших високоінтелектуальних предме-
тів. Однак такі учні серед своїх однолітків мають вигляд 
"білих ворон" та зазнають різноманітних принижень. За 
таких умов, мабуть, не варто покладати всю провину 
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лише на учнів, оскільки вони, прагнучи до самостійності, 
незалежності і створення власної субкультури, усе-таки 
вбирають те, що спостерігають в суспільстві. 

Також особливе місце у формуванні свідомості ди-
тини посідають комп'ютерні ігри, які мають аморальний 
зміст, але користуються надзвичайною популярністю 
серед молоді. Відсутність державного контролю над 
подібною продукцією призводить у кінцевому підсумку 
до формування переконань та ідеалів, які суперечать 
не лише традиційним уявленням, але й загальним мо-
ральним нормам.  

Унаслідок поширення подібної інформації під при-
криттям ліберальних цінностей свободи, демократії, 
плюралізму відбувається трансформація національної 
культури і масової свідомості українців. Молоде поколін-
ня формується з частковим, фрагментарним світогля-
дом, інколи забарвленим в темні фарби асоціальної по-
ведінки та позбавленим вищих духовних, моральних 
цінностей. Одним із прикладів може бути негативна тен-
денція виявлення серед молоді агресивної поведінки 
щодо своїх однолітків, фізична розправа чи приниження 
з відеозйомкою та подальшим викладом в Інтернет. 

По-третє, проблемою, що викликає тривогу, також є 
свідоме порушення молоддю усталених норм і соціаль-
них правил поведінки. Соціологічні дослідження показу-
ють, що молодь виражає неоднозначне ставлення до 
необхідності дотримання загальноприйнятих правил – 
хоча кількісно й переважають ті, хто зазначає, що їх тре-
ба дотримуватись. Поширеною також є позиція, що до-
тримуватися законів і моральних норм варто лише у ви-
падку, якщо вчиняти морально буде вигідно, коли будуть 
вироблені закони, що відповідатимуть потребам сучасної 
особистості. А доки вигідніше порушувати норми, праг-
нення наслідувати їх залишається абстрактним. Подіб-
ний дисонанс – абстрактне визнання одних норм і реа-
льне слідування іншим, що у філософській літературі 
позначено цинічним розумом, як і будь-який когнітивний 
дисонанс, хворобливо переживається людиною, поро-
джує у неї почуття внутрішньої дисгармонії.  

По-четверте, розширення масштабів і збільшення 
ролі вторинної соціалізації. Ще в середині ХХ ст. молода 
людина могла розраховувати на те, що отримана освіта 
визначить її професійну кар'єру протягом всього життя, а 
сьогодні, щоб відповідати високій динаміці суспільного 
розвитку, необхідне постійне перенавчання і переквалі-
фікація – навчання протягом життя. Гнучкий адаптацій-
ний стиль поведінки індивіда в нових соціальних умовах 
можливий при вирішенні соціокультурних протиріч, типо-
вих для особистості перехідного суспільства. При цьому 
ефективний її розвиток об'єктивно можливий лише за 
наявності відповідних матеріальних і духовних переду-
мов. Ідеться про необхідність усунення у розвитку осо-
бистості явних протиріч між культурою технічною і гума-
нітарною, подолання відчуження в різних сферах, вихо-
вання елементарних навичок підтримки здорового спо-
собу життя, усунення розриву між здатністю про все роз-
мірковувати і професіоналізмом у тих сферах, де людина 
має приймати відповідальні рішення. 

По-п'яте, треба зазначити зростаючу роль особисті-
сної ініціативи. У перехідному суспільстві відповідаль-
ність за напрям і ефективність процесу соціалізації несе 
уже не стільки первинна або вторинна соціалізація, і не 
стільки навколишнє соціальне середовище, скільки са-
ма людина, котра обирає серед пропонованих їй соціа-
льною ситуацією альтернатив. Вважається, що основ-
ними орієнтирами розвитку людини в нових умовах по-
винні стати цінності індивідуальності (особистісної сво-

боди) і безперервної освіти (знання), які треба культи-
вувати і підтримувати всією системою суспільних інсти-
тутів і пропагувати через ЗМІ. 

По-шосте, глобалізація також додає стихійності со-
ціалізаційним процесам. "Відкриті" суспільства несуть 
руйнівні процеси своїй культурі. Наприклад, за роки 
незалежності України так і не сформовано стійкої, про-
гресивної концепції національного розвитку. Тому, ана-
лізуючи ціннісні орієнтації української молоді, можна 
виокремити два яскраво виражені вектори звернення 
до цінностей інших культур. Це західний вектор, який 
продовжує набувати особливого поширення із середи-
ни 90-х років. Результатом таких орієнтацій є тотальна 
вестернізація ("магдоналізація") українського суспільст-
ва. Сучасні погляди української молоді також дозволя-
ють говорити про східний вектор орієнтацій ("сушиза-
цію") населення. Така ситуація науковцями частково 
пояснюється геополітичною роллю України. Зокрема, 
Україну вважають належною до лімітрофу – проміжної 
території між західною і російсько-євразійською цивілі-
заціями. Народи лімітрофи тяжіють до тієї або іншої 
цивілізації і в разі структурного влиття можуть втратити 
свою самобутність і незалежність. Для України лімітро-
фність визначається у геополітичному вимірі – Росія і 
НАТО, економічному – між тоталітарним суспільством і 
міфологізованою багатопартійною, правовою, демокра-
тичною державою [5, с. 342].  

Сучасний стан українського соціуму характеризуєть-
ся також і тим, що розвиток транзитного суспільства 
поєднується зі зміною не лише соціокультурних умов, 
але й світоглядних імперативів. Молодь сьогодні харак-
теризується свідомістю споживацького, гламурного ха-
рактеру, основною цінністю якої являється досягнення 
показового особистісного успіху, індивідуального бла-
гополуччя. Ця позиція сформувалася на основі ціннос-
тей суспільства споживання. 

Швидка зміна ситуації у нашій країні ставить перед 
людиною завдання, до розв'язання яких її не готували 
ні система освіти, ні система виховання, ні весь досвід 
минулого життя. Вона може успішно функціонувати у 
ній, лише маючи певні особисті якості і навички поведі-
нки. Серед них слід передусім вирізнити діловитість, 
активність, готовність до великої кількості варіантів ро-
звитку подій, плюралізм, відповідальність, професіона-
лізм, компетентність, креативність тощо.  

На жаль, у сучасному українському суспільстві є під-
стави говорити про кризу особистості. Людина перетво-
рюється на егоїстичного і безвідповідального споживача. 
Сучасний вітчизняний учений В. Кремень цілком справе-
дливо зазначає, що: "Економічне мислення нині заполо-
нило життя людини. Ринкова економіка – основний сенс 
сучасного прогресу, що відсуває звичні духовно-
культурні цінності на другий план. Економічний вимір є 
закономірним породженням розвитку європейського капі-
талізму. Але не як експлуататорського ладу, який несе в 
собі все жахіття тоталітаризму, знущання, війни тощо, а 
як найбільш ефективного способу організації виробницт-
ва, економічного життя та й життя взагалі" [6]. 

Для українського суспільства, ураховуючи особливо-
сті його історичного розвитку, потрібен новий тип особис-
тості, який би врахував нові світові тенденції, в той же 
час зберіг самобутність української культури. Ці особис-
тості стануть тим життєдайним поколінням, яке виведе 
нашу країну на стабільний шлях розвитку. Однак існує 
протиріччя: в реальності відбуваються соціалізаційні 
процеси, які у своїй основі мають індивідуалістичний 
світоглядний каркас, а життя в нашій країні, в кризових 
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умовах, потребує зовсім інших пріорітетів. Тому що при 
нашій демократії така соціалізація призводить до руйна-
ції меж дозволеного і забороненого, законного і незакон-
ного. Для сьогодення і майбутнього важливо прийняти і 
використовувати принципи розвитку, за яких людина 
повинна сприйматися як істинна цінність, а іншими осно-
вними цінностями нового українського суспільства пови-
нні стати свобода, відповідальність, патріотизм. 

Усе це говорить про необхідність розробки нової 
моделі соціалізації індивіда, оскільки по-перше, відсутні 
чіткі норми соціалізованості; по-друге, форми, норми і 
механізми соціалізації суттєво трансформуються у зв'я-
зку з переорієнтацією на еталони суспільства спожи-
вання. Отже, соціалізаційні процеси в українському со-
ціумі відбуваються специфічно: з одного боку, існує 
сформована за попередній період система включення 
особистості в суспільні відносини, з іншого – означена 
система суперечить уявленням нинішнього молодого 
покоління, активно включеного в транзитивні процеси. 
За таких умов країні необхідний комплексний, систем-
ний підхід і програмна форма організації духовно-
морального виховання дітей і молоді.  

Підсумовуючи все вищезазначене, можна констату-
вати таке.  

По-перше, сьогодні спостерігаються значні зміни 
умов первинної соціалізації індивіда, котрі пов'язані зі 
зменшенням впливу на особистість сімейних відносин і 
збільшенням впливу засобів масової інформації, нефо-
рмальних об'єднань, матеріальних цінностей. 

По-друге, простежується розширення масштабів і 
збільшення ролі вторинної соціалізації. Сьогодні, щоб 
відповідати високій соціальній динаміці, необхідне по-
стійне перенавчання і перекваліфікація – "пожиттєве 
навчання" і самонавчання людини.  

По-третє, у трансформаційному суспільстві відпові-
дальність за напрямок і ефективність процесу соціалі-

зації несе уже не стільки навколишнє соціальне сере-
довище, скільки сама людина. 

По-четверте, ефективний розвиток особистості в 
нових соціальних умовах можливий при вирішенні соці-
окультурних та світоглядних протиріч та за наявності 
досить розвинутих матеріальних і духовних передумов.  

По-п'яте, швидкі соціокультурні зміни в нашій країні 
ставлять перед людиною завдання, до розв'язання яких 
її не готували ні система освіти, ні система виховання, 
ні весь досвід минулого життя. Вона може успішно фун-
кціонувати лише, маючи відповідні особисті якості і на-
вички поведінки, серед яких слід виокремити: креатив-
ність, активність, готовність до великої кількості варіан-
тів розвитку подій, відповідальність, професіоналізм, 
компетентність, конкурентоздатність.  
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Власенко Ф. П.  

НОВЫЕ ВЕКТОРЫ СОЦИАЛИЗАЦИИ ИНДИВИДА  
В УСЛОВИЯХ СОВРЕМЕННЫХ ОБЩЕСТВЕННЫХ ТРАНСФОРМАЦИЙ 

Осуществлен социально-философский анализ социализации индивида в условиях современных общественных трансформаций, 
выявлены особенности и направления указанного процесса. Обосновано, что в современном обществе особенности социализации 
связаны с кризисом ее традиционных институтов и использованием современных информационно-коммуникационных технологий, 
что порождает тенденции перехода как к креативной модели социализации, так и к увеличению возможностей манипуляции сознани-
ем людей. Определены специфика и противоречия социализации индивида в современном украинском обществе и предложены возмо-
жные пути оптимизации указанного процесса. 

Ключевые слова: социализация, личность, современное общество, информация, идентификация, институты и механизмы социализации. 
 

Vlasenko F. P.  

NEW CHANNELS OF INDIVIDUAL SOCIALIZATION  

IN THE CONDITIONS OF CONTEMPORARY SOCIAL TRANSFORMATIONS 

The socio-philosophical research of individual socialization in the conditions of contemporary social transformations is presented and the 
peculiarities and vectors of this process are defined. In his study the author uses evolutional and comparative approaches. That gives the 
opportunity to analyze the peculiarity of the socializing process at different stages of the social development and to point out its specific features in 
the modern society. 

On the basis of the main conceptual approaches to the problem of individual socialization, presented in both foreign and native scientific 
works, the conclusion is made that individual socialization is a complicated and multi-aspect process of adapting social and cultural experience by 
an individual through his multilevel involvement into public relationships to form his individuality as a subject of the social system development. 

The author analyzes the peculiarities of individual socialization in specific historical conditions and concludes that cultural-historical type of 
the society defines the socialization process specifics. In the modern society these specific features are connected with the critical state of the 
socialization agents, and individual involvement into the system of public relationships is complemented by using modern informational and 
communication technologies. That leads to appearing of new trends implying the transition to the creative socialization model and simultaneously 
to increasing possibility to manipulate the human consciousness. 

The analysis of the main tendencies in the modern society's transformation provides the basis for the assertion that in present-day conditions 
information turns out to be a relatively independent, spiritual and material value that determines the development of the society in the direction of 
building new social relationships and causes the necessity to develop such personal qualities as professionalism, spirituality, social responsibility, 
the ability to create and implement a personal life project based on common cultural norms. The author defines the peculiarities and vectors of 
individual socialization in the modern Ukrainian society and suggests the possible ways to optimize this process. 

Key words: socialization, personality, modern society, information, identification, institutions and mechanisms of socialization. 
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КОНСТРУКТИВНО-ДЕСТРУКТИВНИЙ ВИМІР  
СОЦІАЛЬНОГО КОНФЛІКТУ  

З'ясовано, що, оскільки природа соціальних суперечностей цивілізаційно означена, то вони здатні виявлятися у непередбачуваних 
формах існування, серед яких особливе місце посідає соціальний конфлікт. Останній як закономірне і логічне явище будь-якої соціаль-
ної системи виконує не тільки дестабілізаційну роль, а й є сутнісно-організаційною формою цивілізаційного процесу. Таким чином, 
містить потужний конструктивний потенціал і з необхідністю приводить до прогресивного розвитку. 

Ключові слова: соціальна суперечність, конфлікт, соціальний конфлікт, конструктивність, деструктивність. 
 

Соціальний конфлікт як явище та феномен ХХ-ХХ ст. 
досить рідко осмислюється та аналізується в соціально-
філософському аспекті. Найчастіше в науковій літературі 
соціальний конфлікт розглядається як політичний фено-
мен, як явище психологічного, економічного, релігійного, 
національного, регіонального, звичаєвого спрямування, 
пов'язане з традиціями, мораллю, ментальністю тощо. У 
контексті філософського аналізу соціальних суперечнос-
тей цьому феномену надається менш уваги і це, в свою 
чергу, спонукає до осмислення, пізнання природи та сут-
ності соціального конфлікту крізь призму понять "конс-
труктивне", "деструктивне", "цивілізаційне", "цивілізова-
не" тощо. Досить актуальним є акцентуація уваги на 
явищі соціального конфлікту як особливого прояву супе-
речностей, що містить як цивілізаційно окреслені норми, 
так і аномальність.  

Аналіз цього явища, безперечно, є неможливим без 
залучення праць, серцевиною яких є сутність, розумін-
ня, інтерпретація найбільш складного феномену ХХ ст. 
– соціальний конфлікт. Серед відомих фахівців варто 
виокремити М. Гарайбе, А. Крисберга, В. Можаровсько-
го, Н. Моісеєва, Є. Лобаса, В. Сосніна, А. Чумікова. Роз-
гляд соціального конфлікту у вимірі "конструктивності" 
та "деструктивності" особливе місце займає у працях 
А. Дмитрієва, А. Зайцева, А. Кудрявцева, Л. Цой, Н. Хамі-
това, С. Хантінгтона тощо. Досить ґрунтовно цивіліза-
ційний, загально творчий потенціал соціального конф-
лікту окреслюється в працях українських дослідників 
А. Бандурки, І. Бекешкіної, І. Ішмуратова, В. Перебене-
сюка, А. Проценко, О. Редько. 

Метою статті є розгляд соціального конфлікту в ци-
вілізаційному процесі у вимірі конструктивно-деструк-
тивного характеру його існування. 

У соціально-філософському аналізі конфлікт досить 
часто розглядається як поняття, яке відображає стадію 
розвитку категорії "суперечність", коли наявні в супере-
чності протилежності перетворюються на крайню фор-
му свого самовизначення, тобто переходять у поляр-
ність, антагонізм, стадію досягнення відносин взаємо-
виключенням. З огляду на це, варто зазначити, що 
конфліктність – це спосіб формування передумов вирі-
шення реальних соціальних суперечностей, фаза руху 
суперечності, що переходить у кризу, ступінь порушен-
ня рівноваги протилежностей. У вимірі соціально-
філософської традиції конфлікт як вияв соціальної су-
перечності має свої специфічні риси. По-перше, конф-
лікти, що виникають у структурі соціальних систем, 
найчастіше порушують соціальний статус суб'єктів сус-
пільства, життєво важливі для них матеріальні або ду-
ховні інтереси, цінності. Наростання соціальних супе-
речностей спонукає до емоційного накалу суб'єктів 
(гнів, обурення, страх, помста). По-друге, конфлікт ви-
никаючи, розвиваючись на базі соціальної суперечності 
може генерувати нове протиріччя. По-третє, у ході роз-
гортання соціальних суперечностей, розкривається 
конструктивний та деструктивний бік самого конфлікту. 
По-четверте, конфлікт завжди має свою логіку розгор-
тання, найчастіше залучаючи до сфери свого впливу 

все нових суб'єктів економічного, політичного, соціаль-
ного життя тощо. 

Отже, сам конфлікт завжди міститься на "поверхні" 
відносин у соціальній системі, його не можна прихова-
ти. Соціальні суперечності ж у стані гармонії чи дисгар-
монії важко розпізнати, адже найчастіше вони прихова-
ні від очей спостерігача. Ось чому досить часто в літе-
ратурі ототожнюють конфлікт та соціальну супереч-
ність. Натомість конфлікт – це гра суперечливих інтере-
сів, цінностей та сил. І для того щоб соціальна супереч-
ність перейшла в конфлікт, тобто в рухому рівновагу 
протилежностей, вона повинна бути усвідомленою. 
Адже конфлікт – момент розгортання соціальної супе-
речності. Таким чином, конфлікт можна представити як 
"необхідну форму" соціальної суперечності, її зовнішнє 
вираження, емпіричний прояв. Остання (соціальна су-
перечність) може виявлятися у вигляді численних кон-
фліктів – від міжособистісних до зіткнення соціально-
класових і політичних сил.  

Аналізуючи поняття "соціальна суперечність" і "кон-
флікт", варто дати власне визначення поняття соціаль-
ного конфлікту як вияву суперечностей. Отже, соціаль-
ний конфлікт – це форма прояву антагоністичної супе-
речності, що виникає між суб'єктами суспільно-
історичного процесу. Таким чином, це міра суспільних 
суперечностей, розв'язання яких зумовлює нову стадію 
як власного їх розвитку, так і соціуму загалом.  

З огляду на історичний досвід, соціальна супереч-
ність та соціальний конфлікт перестали б виконувати 
функцію рушійної сили суспільно-історичного прогресу, 
якби вони залишалися непримиренними та безвихідни-
ми антагонізмами між людьми. Визнання соціальної 
суперечності, як рушійного чинника розвитку соціальних 
систем, не унеможливлює критичне ставлення до неї. 
Неможливо вважати, чим більше суперечностей у соці-
альній системі, а отже, і конфліктів, тим вищі темпи її 
вдосконалення, адже будь-який розвиток може мати 
різноманітний характер: і прогресивний і регресивний. 
Звідси прояви соціального конфлікту можуть містити в 
собі як конструктивні, так і деструктивні виміри.  

У теоретично-філософському плані соціальний кон-
флікт завжди постає як конструктивне явище, де конс-
труктивність розглядається як цивілізаційно окреслена 
норма. Однак цивілізаційно окресленою нормою є й 
деструктивність соціального конфлікту. Якщо деструк-
тивність окреслюється такими принципами, то проти-
лежності, які становлять цілісність, перебувають в анта-
гоністичному плані; відбувається процес знищення про-
тилежностей, який призводить до зламу цілісності; сти-
хійне, випадкове цілісність не ламає.  

У межах "соціальної норми" цивілізаційного вибору 
суб'єкти соціального конфлікту об'єднуються, щоб боро-
тися, і всі вони ведуть боротьбу під контролем спільно 
визнаних норм і правил. При цьому зазначимо, що і сам 
конфлікт стає основою для появи цих нових норм і пра-
вил, які визначають його подальший хід і одночасно об-
межують форми боротьби. "Конфлікт діє як стимул для 
створення нових правил, норм і інститутів, діючи, таким 
чином, як соціалізуючий агент для обох протиборчих 
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сторін. Крім того, конфлікт по-новому утверджує забуті 
норми, інтенсифікуючи цим суспільне життя" [2, с. 133]. 
Саме тому в ході нього постійно створюються інші пра-
вила, а старі зазнають змін. Якщо виникають ситуації, які 
не відповідають чинним нормам і правилам, тоді сам 
соціальний конфлікт стимулює свій розвиток. Він заохо-
чує цивілізаційну систему до зростання і створює таку 
ситуацію, у межах якої суперники можуть і прагнуть бо-
ротися. Соціальний конфлікт змушує суперників і суспі-
льство свідомо глянути на норми і правила, потенціал 
яких залишався до його появи нерозкритим. Він замість 
бути руйнівним і роз'єднувальним явищем, постає засо-
бом підтримки балансу в суспільстві, тобто стимулято-
ром, своєрідним імпульсом життєдіяльності цивілізації. 

Конструктивність соціального конфлікту сприяє об'-
єднанню суб'єктів різноманітних союзів та коаліцій, а це, 
в свою чергу, забезпечує зв'язок між ними. У такому ви-
падку конфлікти допомагають знизити рівень соціальної 
ізоляції, а також об'єднати тих суб'єктів цивілізаційного 
процесу, які або не були пов'язані між собою, або навіть 
були у стані антагоністичних суперечностей. Таким чи-
ном, цивілізаційна система, у якій існує безліч соціальних 
конфліктів, за рахунок спрямування їх існування у конс-
труктивні межі, залучає їх в сферу публічної соціальної 
активності. Соціальний конфлікт фактично конструює 
нове цивілізаційне утворення. 

Окрім цього, конструктивний потенціал його виявля-
ється і в тому, що він (конфлікт) сприяє розрядженню 
напруженості в соціумі, яка досягає апогею. Справді, 
будь-який соціальний конфлікт відбувається у чітко ви-
значених межах, тобто в конкретній соціальній системі: 
сім'я, колектив, нація, народ, міжнародне співтоварист-
во тощо. Різноманітність і складність соціальних зв'язків 
у цих системах виявляється через темп, потужність, 
глибину, інтенсивність, непримиримість соціальної вза-
ємодії. Соціальний конфлікт (як конструктивний фено-
мен) здатний не тільки сповільнити, але й прискорити 
темп розвитку, не тільки підвищити потужність, але й 
зняти напругу, не тільки інтенсифікувати, але й посла-
бити стосунки, не тільки загострювати відносини, але й 
умиротворювати. У такій конструктивності він здатний 
звести нанівець неминучість соціального "вибуху". Тут 
цивілізаційний процес протікає в межах ситуації, яку, як 
правило, називають усталеною.  

Він є сигналом, який свідчить про неблагополуччя в 
соціумі, оголює назрілі проблеми в цивілізації, розкри-
ває причини незадоволеності і протистояння людей, 
чітко позначаючи їхні позиції в суперечці. Соціальні 
конфлікти допомагають згуртуватися навколо проблем, 
мобілізувати волю, розум на вирішення принципово 
важливих та терміново необхідних питань, поліпшити 
морально-психологічний клімат у суспільстві. Існують 
ситуації, коли зіткнення між конфліктуючими сторонами, 
відкриті та принципові суперечки є бажані, адже вони 
поліпшують стан соціальної системи, сприяють її роз-
витку. Саме тут і з'являється явище, яке понятійно ви-
значається як комунікативний процес. Завдяки комуні-
кативності стимулюється індивідуальна і групова актив-
ність. У ході протистояння люди і навіть цілі народи 
можуть краще пізнати один одного і внаслідок цього 
зближуватися в межах будь-якої ідеї, проблеми, теорії, 
які стосуються політичної, економічної, культурної, на-
ціональної тощо сфери. Але не слід забувати, що окрім 
безпосередніх учасників конфлікту можуть бути і такі 
його складові, як підбурювачі, посіпаки, організатори 
конфлікту, провокатори, а також третейські судді, рад-
ники, прихильники і супротивники тих чи інших осіб, що 
конфліктують між собою. Тому границі соціального 
конфлікту багато в чому залежать від того, наскільки є 

широким коло залучених в нього учасників та яка у них 
активність і на що вона спрямована. У такому вимірі 
знання про визначення границь соціальних конфліктів 
потрібні для впливу на процеси, що відбуваються, зок-
рема, для запобігання руйнування цивілізації.  

Конструктивним боком соціального конфлікту є те, що 
він може бути стимулятором і рушійною силою цивіліза-
ційних змін. "Групи або соціальні системи, яким не було 
кинуто виклик, – зазначає американський соціолог 
О. Козер, – більше не здатні до творчої реакції" [3, с. 58]. 

Отже, завдяки соціальним конфліктам унеможлив-
люється застій у певному суспільстві і цивілізації взага-
лі. Вони постають як запобіжний засіб їх окостеніння, 
забезпечуючи соціальний прогрес. Конструктивна сто-
рона соціального конфлікту виявляється у сприянні 
формуванню соціальної необхідної рівноваги, переоцін-
ки і зміни колишніх цінностей та норм цивілізації (завдя-
ки розв'язанню конфлікту); є гарантом розвитку суспіль-
ства шляхом виявлення протилежних інтересів, ство-
рює можливості для їх наукового аналізу, і, насампе-
ред, визначає необхідність змін. Отже, гострі соціальні 
суперечності, соціальні конфлікти в суспільстві є фак-
торами стійкої рівноваги і міцності цивілізаційної систе-
ми. Суспільство зокрема і цивілізація загалом, так би 
мовити, постійно "зливається воєдино" своїми внутрі-
шніми соціальними конфліктами. 

Беззаперечно, крім того, вони служать своєрідним 
"вихлопним клапаном" для пристрастей, що накопичи-
лися, і засобом розрядження напруги між конфліктую-
чими сторонами, яка, подібно стану магми, постійно 
клекоче та в одну мить може вибухнути і заполонити 
собою усе. І при цьому конструктивне регулювання су-
перечностей, як правило, сприяє об'єднанню людей, 
зміцненню їхньої внутрішньої солідарності, упорядку-
ванню і підвищенню стійкості соціальних груп, суспільс-
тва, цивілізації зокрема. 

Таким чином, як підкреслював німецький соціолог 
М. Вебер, "конфлікт очищує", а отже, поліпшує цивіліза-
ційний простір тому, що конструктивний потенціал його 
позитивно впливає на структуру, динаміку, і результати-
вність соціально-психологічних процесів та слугує дже-
релом самовдосконалення і саморозвитку особистості. 
Однак, оцінюючи конфлікт із позиції принципу амбівале-
нтності, варто підкреслити, що він ніколи не буває ні ви-
нятково конструктивним, ні однозначно деструктивним. 
Отже, є неприйнятним як догматичний так і релятивістсь-
кий підхід. У конфлікті не можна мінімізувати його невигі-
дні сторони або підкреслювати тільки позитивні.  

У цивілізаційному процесі соціальний конфлікт може 
виступати і деструктивним чинником, який позбавлений 
достатньої толерантності та інституціоналізації. Такий 
конфлікт може загрожувати інтеграції суспільства, не-
сприятливо впливати на зміну відносин у владі, викли-
кати розкол у малостійких соціальних групах. Він часто 
призводить до регресивних наслідків, які виникають 
завдяки тому, що одна зі сторін, учасників конфлікту, 
наполягає на власній позиції і не виявляє бажання вра-
ховувати інтереси суперника. Подібна ситуація виникає 
й тоді, коли один із опонентів застосовує морально за-
суджувані методи боротьби і прагне психологічно зла-
мати партнера. Результати таких соціальних конфліктів 
дисфункціональні, вони здатні негативно впливати на 
цивілізаційний процес загалом і навіть призводити до 
зниження особистої вдоволеності. Спад особистої ак-
тивності учасників конфлікту показує, що виникненню 
деструктивних соціальних конфліктів сприяють, як пра-
вило, суб'єктивні чинники. Саме це дозволяє побачити, 
що деструктивність не завжди породжує негативний 
результат. Наприклад, взаємодія між суб'єктами цивілі-
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заційного процесу на основі ворожнечі може інколи 
привести або приводить до дружніх відносин між ними, 
при цьому соціальний конфлікт виявляється засобом 
"перевірки" і "розпізнавання" суб'єктів одного іншим. 
Напруженість стосунків діалектично знімається через 
виникнення інтересу, а останній може спонукати учас-
ників конфлікту до примирення і навіть співпраці. 

Особливо самореалізується соціальний конфлікт на 
політичному рівні, коли суб'єктами відносин виступають 
держави. Тут він досить часто породжує стресові ситуації 
в соціумах, дезорганізовує життя людей, веде до руйну-
вання соціальних зв'язків і розколу в суспільстві. Прикла-
дом цього є суперечності між Великою Британією та Ір-
ландією, між США та Іраком, військовий конфлікт між 
Російською Федерацією та Україною, де одна держава 
обмежила можливості іншої щодо цивілізаційного захід-
но-європейського вибору. Це спонукало до появи нових 
конфліктів в межах країн, між особистістю та її ідеологіч-
ними уподобаннями, між особистістю, соціальними гру-
пами та владою, між рівнем інтелектуального розвитку 
людини і можливістю у правовому полі реалізуватися у 
наявному цивілізаційному просторі. Люди, борючись із 
деструктивністю соціального конфлікту на загальноциві-
лізаційному рівні, породжують нові деструктивні конфлік-
ті в особистому житті і внутрішньо цивілізаційному прос-
торі. Таким чином, конфліктна ситуація утрачає цивілізо-
ваний (людяний) характер і спонукає до ще більш де-
структивних дій. Звісно, оцінювати результати того або 
іншого соціального конфлікту можливо лише з плином 
часу, коли з'являються умови для вільного, спокійного 
без надмірних емоцій філософського аналізу прогресив-
ності або регресивності цього явища. 

І саме філософський підхід до розкриття сутності 
соціального конфлікту у вимірі його конструктивності 
чи деструктивності дозволяє констатувати, що звич-
ним станом треба вважати не розлад у суспільстві, а 
стабілізацію взаємовідносин на комунікативній та до-
говірній основі. Але, звичайно, це не завжди відбува-
ється, бо з'являються нові соціальні конфлікти, які 
треба вирішувати. Завдання ж кожної особистості по-
лягає насамперед в "окультуренні" зіткнень між людь-
ми, у послабленні їхньої руйнівної сили і негативних 
наслідків, введенні їх у безпечне, "переговорне", емо-
ційно спокійне і продуктивне русло. 

Отже, відносини в суспільстві є практичним проце-
сом розв'язання соціальних конфліктів, коли перемож-
цем є одна зі сторін або обидві сторони є переможени-
ми і переможцями, чи хоча б приходять до максималь-
ного компромісу між собою, таким чином збільшуючи 
міжособистісну гармонію, гуманістичний потенціал на 
міжцивілізаційному рівні. Сучасне людство досягло та-
кого стану, коли соціальні процеси піддаються аналізу, 
враховуючи моральнісні, антиморальнісні, гуманні та 
антигуманні засоби. У свій час, як зазначав німецький 
філософ ХХ ст. К. Ясперс, соціальний конфлікт повинен 
нести гуманістичну ідею в своїй основі: ідею збережен-
ня людини та людськості і людяності в ній. Треба "бути 
людиною" незалежно від обставин життя, бути дійсним 
у світі навіть, якщо поставлені цілі досягти неможливо. 
Найважливіша умова існування, це бути "в єдності з 
буттям свого часу, саме воно… спонукає наміритися на 
те, щоб бажати жити тільки в цей час. Кожний акт дійс-
ності самобуття стає нехай навіть крихіткою, але зарод-
ком творіння світу" [4, c. 415]. Безперечно, етос (сенс) 
збереження людського "Я", полягає в тому, щоб жити 
разом з іншими в середині масового порядку існування 
та апарату влади, водночас не даючи їм знищити себе. 
Можливість єдності, уніфікації, комунікації людей, які 
наділені самобуттям – це краще, що може бути дароване 

нам сьогодні. Духовний вимір людської ситуації дає мож-
ливість проникнути в царство свободи. Така ситуація 
потребує свідомої боротьби людини за її істинну сут-
ність. Цей пафос поділяє і відомий німецький філософ 
Е. Гуссерль у роботі "Криза європейських наук і трансце-
ндентальна феноменологія". На його думку, істинно ду-
ховна боротьба європейського людства (єдина значима 
боротьба для нашого часу) – це боротьба між людством, 
яке вже розпалося та людством, яке ще стоїть на твер-
дому фундаменті і бореться за нього. "Повна особиста 
відповідальність за наше власне буття як філософів міс-
тить особистісний поклик і відповідальність за істинне 
буття людства, яке постає як буття, спрямоване до цілі 
(telos), і, якщо взагалі можна досягти здійснення філосо-
фії, то лише через нас, якщо ми є серйозними філосо-
фами" [1, c. 145]. Саме від цього екзистенціального "як-
що" залежить доля сучасної філософії і духовної культу-
ри, нехай навіть і в конфліктних висотах. 

Нині, коли загально-цивілізаційний процес поділя-
ється завдяки граничним ситуаціям, відповідними "ліні-
ями розлому" стає очевидно, що без соціальних конф-
ліктів немає розвитку насамперед самої особистості. Як 
особистість людина через нього прямує до гармонізації 
у відносинах з іншими і забезпечує перспективу власно-
го розвитку. Причому соціальний конфлікт дає початок 
новим типам взаємодії між елементами соціальної 
структури, насамперед, між окремими особистостями, 
навіть якщо до цього вони не мали відносин між собою. 
Як гранична ситуація соціальний конфлікт суттєво 
впливає на середовище, у якому він відбувається, і од-
ночасно творить середовище норм, яке в кінцевому 
підсумку дозволяє йому актуалізуватися. Тобто діє як 
стимул для створення нових правил та інститутів. Крім 
того, соціальний конфлікт заново стверджує забуті, од-
нак, конструктивно налаштовані норми, інтенсифікуючи 
цим громадське життя. 

Він модифікує норми, що існують, створює можли-
вість для пристосування взаємин до умов, що змінили-
ся. Водночас соціальний конфлікт часто допомагає 
"вдихнути" нове життя в них, сприяючи безперервній їх 
зміні. У цьому плані він є інструментом, за допомогою 
якого норми не тільки пристосовуються до нових умов, 
а й набувають інших форм існування. І тоді суспільство 
з гнучкою структурою одержує вигоду від конфліктної 
поведінки, тому що вона, допомагаючи створювати і 
модифікувати норми, гарантує продовження існування 
цього суспільства в умовах, що змінилися. 

Отже, соціальні системи різних цивілізаційних орієн-
тацій у деякій мірі інституціоналізують соціальний кон-
флікт. Це означає, що не існує жодного типу суспільст-
ва, у якому не спрацьовували б конфлікти, або констру-
ктивного, або деструктивного характеру. Адже соціальні 
системи мають як у своїй природі, так і штучно утворю-
ють спеціальні механізми, щоб давати вихід розбіжнос-
тям і ворожості, толерантності і злагоді у таку граничну 
ситуацію, де між учасниками конфлікту зберігаються 
взаємини, що складають той чи інший тип цивілізацій-
ного спрямування і дії. 
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Ищенко Е. Н.  

КОНСТРУКТИВНО-ДЕСТРУКТИВНОЕ ИЗМЕРЕНИЕ СОЦИАЛЬНОГО КОНФЛИКТА  

Отмечено, что, поскольку природа социальных противоречий цивилизационно данная, то они способны проявляться в непредс-
казуемых формах существования, среди которых особое место занимает социальный конфликт. Последний как закономерное и логи-
чное явление любой социальной системы выполняет не только дестабилизирующую роль, но и является организующей формой 
цивилизационного процесса. Поэтому заключает в себе мощный конструктивный потенциал и с необходимостью приводит к про-
грессивному развитию. 

Ключевые слова: социальное противоречие, конфликт, социальный конфликт, конструктивность, деструктивность. 
 

Ishchenko O. M. 

CONSTRUCTIVE AND DESTRUCTIVE MEASUREMENT OF SOCIAL CONFLICT 

It is said, that the nature of social contradictions is of civilizational definition, then, social contradictions can manifest in unexpected existing 
forms, among which social conflict occupies a special place. Social conflict is seen and analyzed as a specific manifestation of contradictions. It is 
noted that conflict is a way of forming preconditions for resolving social contradictions, contradictions movement phase, which goes into crisis, the 
degree of balance of opposites. The conflict is always on the "surface" of relations in the social system, it cannot be hidden. Social contradictions 
in a state of harmony or disharmony are difficult to recognize them because they are hidden from view of the observer. To get social conflict moved 
into the conflict, that is the moving balance of opposites, it must be perceived. Thus, the conflict can be presented as a "necessary form" of social 
contradictions, its outward expression, and empirical manifestation. The author gives his own definition of this phenomenon, interprets it as 
follows, social conflict is a form of manifestation of antagonistic contradictions arising between subjects of socio-historical process. 

The article emphasizes that during the deployment of social contradictions, the constructive and destructive sides of the conflict have been 
revealed. In theoretical and philosophical level, social conflict always appears as a constructive phenomenon where the constructivity is regarded 
as outlined civilizational norm. However, the destructivity of social conflict is a civilizational norm too. If the destructivity is defined by the following 
principles: opposites that make up the integrity are antagonistic terms; the process of destruction of opposites, which leads to a breakdown of 
integrity; natural, accidental crush integrity. 

Mostly, social conflict contains a powerful constructive potential and with a necessity leads to progressive development. 
Keywords: social contradiction, conflict, social conflict, constructiveness, destructiveness. 
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СУЧАСНІ ІДЕОЛОГІЧНІ ЗАСАДИ ВИХОВНОГО ПРОЦЕСУ 
 

Здійснено соціально-філософський аналіз сучасних ідеологічних засад виховного процесу. З'ясовано, що сучасними ідеологічними 
модусами для соціалізації індивіда можуть виступати кіно, фешеніндустрії, реклама тощо. Розглянуто кілька стрічок українського 
виробництва, які мають досить потужний ідеологічний імпульс.  

Ключові слова: ідеологія, ідентичність, виховання, кіно. 
 

Ціннісні орієнтири сучасної людини, іі світогляд фо-
рмується і визначається засобами масової комунікації. 
Інтенсивний розвиток засобів масової комунікації, що є 
наслідком прискореної глобалізації, яка не тільки роз-
ширила горизонти мислення людини, не тільки скоро-
тила дистанцію спілкування, а й повністю трансформу-
вала характер соціальних зв'язків. Можна сміливо конс-
татувати той факт, що опосередкованість комунікації 
мультимедійними образами, механізмів її передачі при-
зводить до того, що саме сприйняття реальності стає 
залежним від віртуальних образів, які створені мас-
медіа. Кінець минулого століття можна назвати століт-
тям кіно. Воно змінило світогляд людини, підпорядкува-
ло його логіці власних форм побудови образів. Завдяки 
кіно формується особливий суб'єкт комунікації. Ним 
постає не окремий психосуб'єкт, а масова інтегрована 
свідомість. Саме кіно постає інструментом ідеологічно-
го впливу при формуванні сучасного типу особистості. 

Кінець ХХ ст. характеризувався закінченням ідеоло-
гічних протистоянь, зокрема такі твердження були об-
ґрунтовані Д. Беллом та З. Бжезинським. На їхню дум-
ку, настання постіндустріального суспільства спричине-
не не ідеологією, а насамперед впливом науки на ви-
робництво. Основним завданням процесів деідеологі-
зації є позбавлення панівної ролі ідеології, а саме полі-
тичної і, разом з тим, відмова на існування будь-якої 
ідеології взагалі. 

Але насправді ідеологія набула нових форм свого 
існування. Вона постає не тільки як складова політичної 
системи, яка на сьогоднішній день, виявилася неспро-
можною пояснити сучасні зміни та трансформації. Гло-
балізаційні процеси розкрили комунікативні простори 
окремих суспільств та оновили наддержавні інститути 
ідеологічного впливу. 

На думку сучасних дослідників, ідеологічна пробле-
матика на сьогодні представлена двома потужними 

імпульсами: теоретичним і практичним. Автори першого 
імпульсу наголошують на тому, що "концепція ідеології 
залишається корисним і важливим поняттям в інтелек-
туальному словникові соціального і політичного аналі-
зу" [10, c. 6]. Практичний вимір існування ідеологій пе-
редбачає аналіз актуальних тенденцій розвитку сучас-
ного світу від краху гегемонії неолібералізму, до ствер-
дження і розвитку національних ідентичностей. 

Сьогодення характеризується тим, що ідеологія це 
не тільки "сукупність взаємопов'язаних ідей, уявлень та 
переконань, призначених об'єднувати людей заради 
спільного життя та спільних дій" [7, с. 235]. Так вона 
містить у собі об'єднувальний момент, але на сьогодні 
вона не тільки раціоналістично обґрунтована та вива-
жена, а й формує ірраціональне ставлення до дійсності. 
"…беззаперечним є й те, що людська поведінка, цінно-
сті людського життя пов'язані з ілюзорним баченням 
дійсності. Однак треба нагадати, що будь-яке ілюзорне 
бачення є не тільки хибним, примарним, нереальним у 
аспекті об'єктивного характеру існування ідей. Ілюзор-
ність – це ірраціональне ставлення до дійсності, а така 
практика взаємодії людини і світу породжує віртуальну 
реальність, яка – у філософському сенсі – є своєрідним 
моментом існування об'єктивної реальності у вигляді 
ідеології" [2, с. 289]. Якщо ми приймаємо це тверджен-
ня, то ілюзорність ідеології не можна розглядати як де-
структив. Це передусім конструктивна основа будь-якої 
національної ідеї. "Національна ідея взагалі – це думка 
про необхідність існування нації у вимірах багатства і 
щастя. Жити повноцінно – стрижень національної ідеї. 
Подолання цієї ілюзії можливе тільки завдяки досяг-
ненню рівня самодостатності національного розвитку, 
здатності нації, тих чи інших народів жити в умовах де-
мократії, соціальної справедливості, правової доскона-
лості і суверенності" [2, с. 293–294]. При цьому суве-
ренність у тлумаченні ідеології передусім варто розумі-
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ти як здатність особистості, народу, нації (суб'єкта дії) 
обирати свій шлях розвитку і відповідним чином реалі-
зувати себе на обраному шляху. 

Отже, сучасними ідеологічними модусами постають 
не тільки в готовому вигляді оформлені, теоретично 
обґрунтовані ідеї, а ідеологічний вплив як на станов-
лення особистості, так і на становлення національної 
чи глобальної ідентичності загалом, можуть здійснюва-
ти різні елементи масової культури. Оскільки середо-
вищем існування ідеології на сучасному етапі розвитку 
суспільств визнається культура, а не політика. 

У цьому аспекті слід звернути увагу на те, що ідеоло-
гія, на відміну від науки, містить не тільки знання, а й 
ціннісне ставлення до дійсності. Поряд зі знаннями до 
складу ідеології входять і хибні уявлення про дійсність. 
Тому сучасний виховний процес транслюється не уста-
леними суспільними взірцями, нормами, ідеалами, цін-
ностями, а суттєву роль відіграють сюжети фільмів, ігор, 
мультфільмів, зміст яких відповідним чином переживає 
глядач і тим самим формує відповідні взірці та ідеали. 
На сьогодні ідеологію передусім розглядають крізь при-
зму людського світу. "…ідеологія не передує соціально-
му світові (ідеологія як проект перетворення реальності) 
й не вторинна щодо нього (ідеологія як відображення), а 
постає його іманентною складовою – соціальним механі-
змом, що забезпечує відтворення соціальної реальності" 
[6, с. 105]. Отже, ідеологія постає як невід'ємний атрибут 
будь-якого соціального процесу. 

Кінець ХХ – початок ХХІ ст. характеризується розви-
тком комерційного кіно, яке перебирає на себе ідеологі-
чні функції. Насправді минув час гучних політичних га-
сел та агітацій. Тепер настав час прихованих соціаль-
но-психологічних маніпулювань. "Ідеологія у масовому 
кіно є невикорінною. Вона підживлюється факторами 
ззовні, новими повідомленнями, літературними твора-
ми, науковими відкриттями, спортивними перемогами. 
Кожен режисер шукає в культурному просторі інформа-
ційну поживу, що у перетвореному вигляді чинитиме 
вплив на глядача" [5, с. 27]. На думку відомого радянсь-
кого режисера С. Ейзенштейна, основна ціль кіностріч-
ки – це обробка глядача d бажаному напряму, через 
доцільне використання наперед розрахованих натисків 
на його психіку. Ж. Делез зазначав, "єдина свідомість, 
що діє у кіно – це камера, вона то подібна до людини, 
то неподібна, то подібна надлюдині" [4, с. 63]. 

Отже, завдяки кіно створюється нова модель світо-
сприйняття, коли людина починає мислити в категоріях 
кінообразів, сприймаючи світ не згідно з власними по-
чуттями, переконаннями чи уявленнями, а через посе-
редництво наявних мультимедійних засобів комунікації. 

Саме завдяки кіно відбувається матеріалізація вір-
туального, коли "вже не образ стає світом, але світ – 
власним образом" [4, с. 111]. Кіно таким чином створює 
нову концепцію віртуальності, яка не протиставляється 
реальності, а стає її розширенням та поглибленням.  

Ні в кого не викликає заперечення той факт, що кіно 
виконує ідеологічну функцію. Воно виступає знаряддям 
впливу на масову свідомість. Не випадково революцій-
ну спрямованість кіно усвідомлювали вже такі відомі 
політичні ідеологи як А. Гітлер, Г. Геббельс, 
В. Черчилль та інші. Кіно використовувалось для побу-
дови багатьох тоталітарних режимів, оскільки має по-
тужну силу образної пластичності та охоплює значну 
аудиторію. Також кіно стало засобом новонародженої 
ідеології суспільства споживання, оскільки його образи 
(а пізніше й телевізійні рекламні образи) спонукають "до 
постійного споживання" [1, с. 86]. 

Сучасність не можна уявити без Інтернету, соціаль-
них мереж, кіноіндустрії, фешеніндустрії, реклами, му-

зики тощо, які завдяки своїй популярності та поширен-
ню суттєво впливають на формування світоглядних 
орієнтирів сучасної особистості. Відповідно, вони по-
стають новими ідеологічними модусами, які одночасно 
як об'єднують, так і роз'єднують людство. 

Історія світового кіно має безліч прикладів ідеологіч-
ного кіно. Але для нас актуальним видається питання 
про існування та розвиток української кіноіндустрії і яким 
має бути українське кіно, ураховуючи реалії сучасного 
поступу. На думку очільника Державного агентства Укра-
їни з питань кіно П. Іллєнка, кіно має бути інструментом 
формування національної самоідентифікації. 

У сучасному українському медіапросторі з'явились 
багато фільмів та мультфільмів, телевізійних проектів, 
які можна вважати ідеологічним кіно, яке, у свою чергу, 
виокремлює і стверджує національну самосвідомість. 
Зокрема це фільми "Воїни духу", "Нескорений", "Пово-
дир"; "Хайтарма"; мультфільм "Воїни лісу"; конкурсна 
пісня на Євробаченні 2016 Джамали "1944" тощо. Через 
споживання продуктів кіноіндустрії у індивіда форму-
ються відповідні світоглядні орієнтири, які суттєво 
впливають на створення відповідної системи цінностей. 
Треба зауважити, що сфера кіно містить безліч ідеоло-
гій та ідеологем, а не чітко сформовані ідеологічні на-
ративи, які, к свою чергу, як конструктивно, так і дестру-
ктивно впливають на розвиток особистості і світового 
співтовариства загалом. 

Варто звернути нашу дослідницьку увагу на аналіз 
українських кінострічок, які мають досить потужну ідео-
логічну складову. Зокрема це стрічки, які присвячені 
темі визвольних змагань українського народу: "Неско-
рений", "Воїни лісу"; фільми, які характеризують сучас-
ний розвиток української держави, що відповідним чи-
ном формують національну ідентичність: "Воїни духу", 
"Хайтарма"; протест проти єдино можливої державної 
ідеології, яка "ламає" долі людей – "1944" тощо. 

У фільмі "Нескорений" висвітлюються події  
50-х років ХХ ст. Іде визвольна боротьба українського 
народу за незалежність. Деякі окремі угрупування на-
магаються вести нерівну боротьбу за становлення не-
залежності. Українському сучасному глядачеві варто 
дивитись цю стрічку обов'язково оцінно, оскільки про-
цеси становлення національної ідентичності не відійш-
ли у далеке минуле, нам слід стверджувально відпові-
дати на запитання "хто ми?" Процес становлення наці-
ональної ідентичності є тривалим, складним та вартіс-
ним. За становлення нації як самостійного історичного 
суб'єкта люди віддавали найдорожче – власне життя. 

Формування почуття любові та належності до певної 
нації є особливо актуальним і в сьогоденні. Оскільки су-
часний цивілізаційний поступ характеризується форму-
ванням одночасно двох ідентичностей – глобальної і 
національної. Українське суспільство з необхідністю має 
знати власну історію без зайвих інтерпретацій та навію-
вань ззовні. Те, що наша історія має досить багато "бі-
лих" сторінок ні в кого не викликає заперечень. Сам 
фільм не претендує на історичну істинність, хоча деякі 
факти із життя головних героїв мали місце в історії. Вар-
то до цього фільму ставитись з допитливою цікавістю, 
оскільки тут досить потужно переплітаються фашизм, 
тоталітаризм і націоналізм, тобто головні ідеологічні течії 
ХХ ст. На нашу думку, історію не тільки варто знати, а 
передусім слід до неї ставитись, як до втрачених можли-
востей стосовно сьогодення. 

Мультфільм "Воїни лісу", який побачив світ 2016 ро-
ці досить своєрідно ілюструє часовий взаємозв'язок – 
минулого і сучасності. Стверджує, що Україні слід шука-
ти не тільки зовнішніх ворогів, а й серед "наших" вони 
також знайдуться; досить вдало було показано те, що 
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не тільки силою можна перемогти ворога, який досить 
часто чисельно переважає, а й треба мати майстер-
ність скористатися хитрощами й винахідливістю, щоб 
зберегти сили для подальшої боротьби. 

Фільм "Поводир" ілюструє події 30-х років ХХ ст. У 
центрі сюжету сім'я американського інженера, який за-
хоплювався ідеями комунізму і хотів долучитися до ро-
збудови соціалізму. Унаслідок трагічних подій малоліт-
ній син інженера залишається сиротою. Завдяки сліпо-
му кобзарю він виживає у вирі жахливих історичних 
подій – голодомору, радянської номенклатури, масовим 
руйнуванням людських доль, злиднів. 

Україна переживає непрості часи. Це й зовнішні ви-
клики і внутрішні суперечності, які, з одного боку, загар-
товують нас як націю, а з іншого боку, не варто піддава-
тися деструктивним наслідкам, щоб вистояти під "віт-
рами" історії. Досить потужною ілюстрацією сучасних 
подій є фільм "Воїни духу". Авторки фільму, Т. Кулаков-
ська та А. Мартиненко принципово захисників Донець-
кого аеропорту не називають кіборгами. На їхню думку, 
вони не бездушні механізми, а живі люди: чиїсь сини, 
чоловіки, батьки, які є символами стійкості і незламнос-
ті. Саме їхній приклад спонукає всіх за будь-яких обста-
вин залишатись людяними і незламними в доленосній 
"межевій ситуації". 

На сучасний історичний розвиток української держа-
ви досить потужно впливають відголоски минулого. 
Ідеологія тоталітаризму змінювала життя багатьох мі-
льйонів людей. Події фільму "Хайтарма" розгортаються 
під час Другої світової війни, а саме під час звільнення 
Криму у 1944 р. Водночас відбувається й депортація 
корінного населення Криму – кримських татар. У центрі 
сюжету пілот, двічі Герой Радянського союзу. Після зві-
льнення Севастополя 1944 р. він їде у відпустку до рід-
ної Алупки, де на його очах починається депортація 
кримських татар, в тому числі і його родини. Варто за-
значити, що радянська пропаганда створила відповід-
ний образ кримських татар, який досить тривалий час 
підтримувався і споживався рештою населення країни 
Рад. Лише наприкінці, а саме в 90-х роках ХХ ст. крим-
ські татари почали масово повертатися на Батьківщину, 
але там їх ніхто не чекав. Влада відмовляла їм у дозво-
лі на будування власного житла, на прописку тощо. 

Відома вже на весь світ пісня Джамали "1944" також 
висвітлює події депортації. Співачка на весь світ розпо-
віла історію власної родини, але це історія цілого наро-
ду. Де будувати майбутнє, коли не знаєш, хто, чому і 
навіщо забирає в тебе все. Здавалось, що часи тоталі-
таризму вже в минулому, але ситуація сьогодення свід-
чить про нові форми його існування. 

Отже, ми маємо, з одного боку, досить якісні ідеологі-
чні зразки нового українського кіно, де присутні долі лю-
дей, які є унікальними і неповторними, а з іншого, ідеоло-
гічну потужну машину, яка ці долі руйнує. Сьогодні осо-
бистості ніхто не інтерпретує і не впроваджує межі для 
подавання ідеї режисерові. Особистість самостійно здій-
снює висновки і формує своє власне ставлення до тих чи 
інших подій, що перенесені в кіно. Воно виступає механі-
змом і інструментом ідеологічного впливу як на індивіду-
альну, так і на масову свідомість. 

Отже, варто погодитись з Ж. Делезом у тому, що 
сьогодення не можна уявити без кіно. Справді, кіноінду-
стрія є досить потужним масовим видом мистецтва, 
який є достатньо популярним, що, з одного боку, об'єд-
нує сучасне людство, формуючи відповідні світоглядні 
орієнтири та цінності, як наслідок потужного ідеологічно-
го впливу, а з іншого, роз'єднує, фрагментує людство. 
"Кіномистецтво… має ідеологічні модуси, що і публікою, і 
кінокритиками оцінюється як меншовартісні з художньої 

точки зору. Кіно з необхідністю пронизане ідеологією: 
воно створює символічний простір, що створює, транс-
лює й репрезентує ідеології та ідеологеми" [5, с. 25]. 

Унаслідок поліфонічності ідеологічного поля, на су-
часному розвитку як українського суспільства, так і сві-
тового співтовариства загалом, зазнають суттєвих тра-
нсформацій й процеси виховання. 

Традиційно під вихованням розуміли "цілеспрямова-
не дорослішання дитини в соціокультурному (духовно-
практичному) просторі людського спілкування" [8, с. 440]. 
Тобто під вихованням часто розуміють будь-який свідо-
мий спланований інтелектуальний, етичний, естетичний 
вплив на індивіда чи групи індивідів будь-якого віку. 

У процесі суспільного розвитку змінювався і напов-
нювався новим змістом і виховний процес. Але до на-
шого часу залишається актуальним питання співвідно-
шення спадковості та виховання. Наприклад, натура-
лізм стверджує, що індивідуальність дана індивіду із 
самого народження, проте водночас досить суттєво на 
нього (індивіда) впливає навколишнє середовище. До-
сить відомим є приклад суперечки Д. Дідро та 
К. Гельвеція з приводу ролі виховання здібностей та ін-
дивідуальності людей. На думку Д. Дідро, все, що являє 
з себе індивід відповідає природа, виховання ж, можли-
во, тільки відповідним чином вдосконалює природні дані. 
На противагу йому, К. Гельвецій, вважав, що природа 
створює всіх рівними; лише в процесі виховання кожен 
індивід обирає власний шлях розвитку і тим самим фор-
мує свою індивідуальність. Отже, варто сказати, що і 
природа, і спадковість, виховання є цілим комплексом, 
який з дитини (кандидата в людину) робить її творінням й 
творцем як власного існування (онтогенез), так і існуван-
ня (відтворення) людського роду (філогенез). "Людина – 
це "система", не механічна, а органічна, яка сама в собі 
добудовує свої органи, яких не вистачає їй для повноти 
цілісності. Тому і виховання – це насамперед самовихо-
вання індивідів та їх малих груп в єдиному просторі зага-
льного смисловідчуття" [8, с. 442]. 

Отже, виховання – це частина соціалізації, яка хара-
ктеризується засвоєнням індивідом загальноприйнятих 
суспільних норм. Виховання передбачає: отримання 
знань; формування почуттів; формування переконань; 
формування вмінь та зразків поведінки. Але на сучас-
ному етапі розвитку суспільств, ці характеристики вихо-
вного процесу набувають суттєвих трансформацій. 
Процеси виховання є поліаспектними. Це передусім 
сім'я, школа, суспільство в сукупності з усіма його вихо-
вними інститутами. З етапами "дорослішання" суспільс-
тва змінювалась інтенсивність впливу зазначених скла-
дових на виховання індивіда. Таким чином, з настанням 
індустріального суспільства сім'я переклала з себе ба-
гато процесів на інші інституції, наприклад, лікуванням 
дітей займались лікарі, вихованням – школи тощо. З 
настанням постіндустріального суспільства в процеси 
виховання "вживились" соціальні мережі, комп'ютерні 
ігри, кіно, фешеніндустрія тощо. Вони постають новими 
чинниками соціалізації сучасного індивіда. 

Особливістю розвитку особистості є те, що на су-
часному етапі розгортання історії вона з необхідністю 
паралельно змушена формувати як національну, так і 
глобальну ідентичності. На сьогодні ні система освіти, 
зокрема українська, ні соціалізація в сім'ї не має анало-
гів такого виховання, сам розвиток особистості і її 
включення у соціальні процеси, як глобального, так і 
локального характеру, є швидшими, ніж розробка мето-
дологічних принципів виховання і навчання. Це обумо-
влено доступом до різних сучасних гаджетів, фільмів, 
мультфільмів, які розширюють поле спілкування особи-
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стості, але при цьому виконують як конструктивну, так і 
деструктивну роль для її розвитку. 

У цьому аспекті виникає досить важливе питання: 
хто на сучасному етапі розвитку суспільств має вихо-
вувати індивіда. Адже, як було зазначено вище, до-
сить суттєво на становлення особистості впливає ви-
ховання в сім'ї, але з настанням індустріального та 
постіндустріального суспільств вона (сім'я) все менше 
приділяє часу формуванню особистості. Цю роль пере-
бирають на себе різного роду як державні, так і недер-
жавні організації. Зокрема на Україні з початку ХХ ст. 
функціонує національна скаутська організація – Пласт. 
Аналоги такої організації діють на території і США, та 
країнах Західної Європи, а саме у Великобританії, Ні-
меччині тощо. Під час Другої світової війни діяльність 
Пласту була заборонена спочатку польською, а зго-
дом і німецькою владою. Після закінчення війни діяль-
ність Пласту була заборонена владою Радянського 
союзу, тому що з'явились та функціонували свої влас-
ні виховні організації: жовтенята, піонери, комсомол, 
які сповідували єдину державну ідеологію і курс партії. 

Організація Пласт має чітко сформовану мету, а саме 
допомогти індивіду всебічно розвиватися. Цей розвиток 
передбачає: патріотичне виховання, самовиховання, фо-
рмування почуття відповідальності як перед співгромадя-
нами, так і перед світовим співтовариством взагалі. 

Академією педагогічних наук України визнано, що 
Пласт – це єдина організація в Україні, яка має свою 
ефективну виховну систему. Виховна програма вклю-
чає в себе такі елементи як: інтелектуальні, творчі, 
спортивні змагання; виховання екологічної свідомості; 
влаштування таборів; організацію екскурсій тощо. Про-
тягом року організація влаштовує понад сто виховних 
таборів з різною спеціалізацією: спортивні, інтелектуа-
льні, екологічні тощо. 

На сьогодні організація об'єднує більше ніж 10 тисяч 
пластунів різного віку. Активно співпрацює з органами 
державної влади та соціальними організаціями, а саме з 
Міністерством у справах сім'ї молоді та спорту, Федера-
цією спортивного туризму України, інститутом проблем 
виховання при АПН України, церквами різних конфесій. 

Отже, сучасний цивілізаційний поступ не має чітких, 
визначених офіційною владою чи соціальним класом 
взірців і орієнтирів щодо організації виховного процесу. 
Як вже зазначалось, і самі ідеологічні наративи, раціона-

льно виважені та обґрунтовані, методики виховання не 
встигають за розгортанням глобалізаційних процесів. Як 
ідеологічні настанови та ідеологеми сучасна особистість 
використовує різні чинники, зокрема кіно, продукти фе-
шеніндустрії, реклами тощо. Те, що особистість викорис-
тає як ці настанови, таку вона й сформує свою індивіду-
альність та ідентичність як національну, так і глобальну. 
Але при цьому варто сказати, що будь-яке суспільство, у 
тому числі і українське, якщо воно бажає бути успішним, 
з необхідністю має усвідомлювати основну ідею свого 
подальшого розвитку. Те ж саме стосується і конкретного 
індивіда, який через включення у різні взаємодії, а на 
сьогодні він має безліч можливостей, має обирати свій 
шлях розвитку. При цьому початок ХХІ ст. розкриває нові 
можливості для розвитку ідеологій, їх поліфонічність. І 
саме вона характеризує високоефективний характер 
існування як окремо взятої особистості, суспільства, на-
ції, так і світового співтовариства загалом. 
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Левченюк Е. В.  

СОВРЕМЕННЫЕ ИДЕОЛОГИЧЕСКИЕ ОСНОВЫ ВОСПИТАТЕЛЬНОГО ПРОЦЕССА 

Осуществлен социально-философский анализ современных идеологических принципов воспитательного процесса. Выяснено, что 
современными идеологическими модусами при социализации индивида могут выступать кино, фешениндустрия, реклама и т. п. Рас-
смотрено несколько лент украинского производства, которые имеют достаточно мощный идеологический импульс.  

Ключевые слова: идеология, идентичность, воспитание, кино. 

 
Levcheniuk Е. V.  

THE MODERN IDEOLOGICAL FOUNDATIONS OF THE UPBRINGING PROCESS 

Modern civilization progress is characterized by accelerated dynamic changes in all spheres of the society's life. The peculiarity of the personal 
development today is that at the present historical stage the personality has to form both the national and the global identity. Nowadays neither the 
educational system, including Ukrainian, nor socialization in the family has analogies of such upbringing. The personal development and 
involvement in global and local social processes are faster than forming methodological principles of upbringing and education. This is the result 
of access to different modern gadgets, films and cartoons, which enlarge the person's communication sphere but perform different roles in 
personal development. 

The second half of the twentieth century is characterized by dispelling the myth that it was the postideological period. However, ideology has 
actually acquired new forms of existence. It appears to be not only a part of the political system that nowadays has failed to explain modern 
changes and transformations. Globalization processes have opened the communication spaces of some societies and updated supranational 
institutions of ideological influence.  

Modern life can not be imagined without Internet, social networking, film industry, fashion industry, advertizing, music, etc., which due to their 
popularity and prevalence significantly influence the process of forming the contemporary person's worldview orientations. Thus, they turn to be 
the new ideological modi which simultaneously unite and divide the mankind. 

The modern Ukrainian media space is enriched by the great variety of films, cartoons, and TV projects which can be considered ideological film 
products that in their turn identify and assert the national consciousness. Among them there are the films "Warriors of the Spirit", "Undefeated", 
"The Guide" and others. Through consuming film industry products the individual's certain worldview orientations are formed and they significantly 
affect the creation of the appropriate value system. It should be noted that instead of clearly formed ideological narratives, the film sphere contains 
a lot of ideologies and ideologemes that can have both positive and negative impact on the personal upbringing.  

Key words: ideology, identity, education, cinema. 
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ЗНАЧЕННЯ ФІЛОСОФСЬКОЇ ОСВІТИ  
У СИСТЕМІ СВІТОВИХ ОСВІТНЬО-НАУКОВИХ ЗАПИТІВ 

 
Досліджено значення філософії та особлива роль філософської освіти України у становленні сучасної інноваційної особистості, 

яка володіє непересічними якостями і здатна відповісти на запити сьогоденного суспільства. Проаналізовано роль філософії у роз-
витку освітніх систем США та Німеччини. Показано, що саме філософські ідеї та принципи лежать в основі вищої освіти деяких зару-
біжних країн. Доведено значущість філософії у реформуванні вищої освіти України та її вплив на формування "нової" людини, яка мис-
лить широко, яка здатна знайти своє місце в будь-якій сфері суспільного життя. 

Ключові слова: філософія, система освіти США, філософська освіта, критичне мислення, вища освіта Німеччини. 
 

Суспільство здатне вижити і розвиватися лише за 
умови адекватних відповідей на виклики соціального 
середовища. Головною характеристикою сучасного 
суспільства є швидка зміна ідей, поширення інформації 
та накопичення нових знань. Ці процеси поширились по 
всьому світу передусім за рахунок інтенсивного розвит-
ку інформаційних технологій та інтеграційних процесів в 
суспільстві. Таким чином, на зміну фізичній приходить 
інтелектуальна праця, яка створює нові вимоги та 
принципи життя. Як зазначає Л. А. Сподін, "на сьогодні 
фахівець не стільки має володіти певним рівнем знань, 
скільки вміти самостійно мислити, гнучко реагувати на 
зміни умов життя, бути здатним до неперервного на-
вчання" [6, c. 94], адже сучасні умови життя висувають 
свої вимоги до майбутніх спеціалістів – рушійної сили 
розвитку будь-якої держави.   

"Навчитися пізнавати, навчитися діяти, навчитися 
жити разом, навчитися жити" – так сформульовано гло-
бальні компетенції, на яких ґрунтується сучасна освіта, 
у доповіді міжнародної комісії з освіти для XXI ст. "Осві-
та: прихований скарб". Жак Делор підкреслив, що одні-
єю з основних компетенцій є навчитися діяти, з тим щоб 
здобути не тільки професійну кваліфікацію, але і в 
більш широкому сенсі компетентність, яка дає можли-
вість справлятися з різними численними ситуаціями і 
працювати в групі [2].   

Справжній професіонал, окрім базових фахових 
знань, повинен мати безліч різних якостей та навичок, 
зокрема володіти мистецтвом мислення, яке дозволяє 
швидко вирішити більшість проблем, креативним підхо-
дом до реальності, який допоможе інтегруватися в су-
часне інформаційне суспільство, критичним сприйнят-
тям світу, яке сприятиме розсудливому прийняттю рі-
шень, аналізу та пошуку нової інформації, прийомами 
пізнання та діяльності, пошуком доказів та перевірці 
обґрунтованості будь-яких знань. Водночас названі 
властивості стимулюють прагнення особистості до са-
морозвитку та самоосвіти, без яких неможливо адапту-
ватися до сучасного мінливого світу. Саме тому деякі 
вчені наголошують на необхідності переходу до нової 
освітньої системи, яка буде зорієнтованою на форму-
вання інноваційної людини, тобто такої, що перебуває в 
стані пошуку, здатної самостійно приймати нестандарт-
ні рішення, винахідливої, творчої особистості. Винахід-
ливість стає архетипом для інноваційної людини, а 
провідною метою навчання – формування в неї власної 
дослідницької позиції, тобто значення набуває процес 
переходу в освітній діяльності від школи пам'яті до ін-
ституту роботи з мисленням.  

Вагому, якщо не головну роль, у формуванні такої 
інноваційної, широко мислячої особистості відіграє са-
ме філософська освіта, метою якої, як вважає 
Л. Ф. Федотова, є "допомогти людині удосконалитись та 
виробити світоглядні, духовно-моральні, естетичні по-
няття, ідеали та цінності особистості, які допоможуть 
пережити усі життєві негаразди і досягти успіху" [8], 

адже "специфіка філософування – це постійний рух 
думки, це прагнення осмислити, зрозуміти, змінити 
щось у собі, це стимул працювати над собою" [8] та над 
своєю духовною сферою. Інтелектуальний потенціал 
формується саме завдяки вдосконаленню потенціалу 
духовної сфери гуманітарного розвитку суспільства за 
допомогою підвищення освіченості громадян, яка спри-
яє адаптації людей до нововведень, якими характери-
зується сучасний світ. Саме тому важливо визначити 
місце філософії для світового освітнього простору. Для 
цього треба обґрунтувати функції філософії освіти, 
проаналізувати використання філософських підходів та 
методів у системах вищої освіти різних країн, роль фі-
лософської освіти у задоволенні сучасних світових за-
питів українського суспільства. Для виконання цих за-
вдань слід використати метод компаративного аналізу 
для виявлення ролі філософії урізних країнах та систе-
мний підхід, щоб показати цілісність значення філософії 
для всього суспільства.  

Визначенням значення філософських дисциплін для 
спеціалістів технічного профілю ґрунтовно займалася  
Л. Ф. Федорова, яка змогла довести необхідність ви-
вчення філософії при отриманні технічної освіти. Провід-
не місце філософії у освіті визначали Е. Безчеревних, 
В. А. Бугров, А. Є. Конверський, А. І. Альошин, В. С. Кар-
пова, М. О. Жолуденко, Н. В. Андрійчук та інші. Усі вони 
поділяють думку, що однією з найважливіших функцій 
філософської освіти є формування у людини критичного 
мислення яке є одним з найважливіших вимог сучасної 
людини, адже ринку праці потрібні освічені, кваліфіковані 
і мобільні працівники [4, с. 12], а це потребує навичок 
самостійного творчого, критичного мислення. Сьогодні 
діяльність все більше набуває творчого характеру, а 
творча діяльність завжди спирається на теорію. 

Особа, що має критичне мислення, може без остра-
ху перебувати у вирі інформаційних подій та заохочува-
ти прагнення до самоствердження за рахунок власних 
висновків.   

Психологічно критичне мислення ґрунтується у пра-
гненні до творчого пошуку, жадобі до знань! Одне сло-
во, критичне мислення – це мислення, що характеризу-
ється самовдосконаленням: такий тип мислення є нау-
ковим за своєю суттю. Саме наукове мислення, яке 
постійно самовдосконалюється, забезпечує науково-
технічний та суспільний прогрес. Воно постійно відшу-
кує проблеми (в той час як догматичне мислення їх не 
бачить), розв'язує їх, тим самим просуваючи суспільст-
во до нових звершень. Отже, критичність – це найваж-
ливіша характеристика наукового мислення, а крити-
цизм є пошуком деяких суперечностей або невідповід-
ностей" [7, с. 30].   

До того ж критичне мислення тісно пов'язане з твор-
чим, оскільки однією з головних характеристик критич-
ного мислення є висунення гіпотез та формулювання 
певних припущень, які і розвивають творче сприйняття 
світу. Критичне мислення також сприяє обранню кра-
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щих позицій, сприяючи визначенню, які твердження 
вважати правильними, а які ні. Тому його слід вважати 
"атрибутом системи вищої освіти", яка наразі сприйма-
ється як, головний чинник формування інтелектуально-
го потенціалу та капіталу суспільства.     

Як не дивно, викладачі, політики і громадськість 
стали звертати серйозну увагу на цю проблему лише в 
останні роки, коли виникло питання про те, що ж впли-
ває на розвиток критичного мислення. Натомість в осві-
ті США і Канади створені грандіозні державні програми 
з критичного мислення. Для прагматичного західного 
світогляду концепція критичного мислення є інструмен-
том, який здатен удосконалити практичне мислення 
людей. Засновником цієї концепції в США вважається 
М. Ліпман. На його думку, у сучасному інформаційному 
суспільстві слід надавати перевагу гнучкості та винахі-
дливості, а не знанням. У своїй концепції освіти як до-
слідження (education as inquiry) він вважав, що навчан-
ня гармонійно поєднує дві цілі – передавання знань та 
здійснення дослідження з метою встановлення істини. 
Критичне мислення він розглядав як нагальну потребу 
для життя в сучасному світі, оскільки це складене умін-
ня дозволяє правильно розв'язувати широке коло прак-
тичних проблем у будь-якій професійній діяльності ар-
хітектора, юриста, лікаря тощо, у людських взаєминах 
(ситуації морального вибору), у науковій діяльності, у 
повсякденному житті тощо [10, с. 2].   

Саме уміння розмірковувати, якого вчить філософія, і 
є умовою можливості існування критичного мислення. 
Саме тому на сьогоднішній день можна сказати, що фі-
лософська освіта здатна закласти фундамент для фор-
мування критичного мислення особистості, адже філо-
софське мислення з'являється тоді, коли ми починаємо 
розуміти філософську проблему, як свою власну, коли 
ми хочемо для самих себе її вирішити, формуючи власні 
шляхи її розв'язання. Фактично філософське мислення 
тотожне критичному мисленню і є здатністю використо-
вувати певні прийоми обробки інформації, що дозволя-
ють отримати бажаний результат. Філософське мислен-
ня, як і критичне, допомагає надати позитивну чи негати-
вну оцінку певним явищам дійсності. Такий тип мислення 
містить і логічне мислення, яке ґрунтується на аргумен-
тації, доказовості, спростуванні, критиці та самокритиці. 
Критичне мислення є внутрішньою стороною аргумента-
ції. Для пошуку аргументації важливе значення має саме 
критичний аналіз доводів, або аргументів, висунутих на 
захист певного твердження, думки, тези або точки зору. 
Якщо укладення аргументації логічно випливають з до-
водів, які виступають її посилками, вона буде вважатися 
раціональною і переконливою. Саме за допомогою цього 
оратор може переконати слухачів або глядачів у прави-
льності своїх тверджень.  

Крім того, філософія виховує в людині прагнення до 
пошуку істини, самовдосконалення та самоосвіти. Вона 
вчить долати перешкоди на тернистому шляху науки, 
виробляти сильний характер. 

Мислити по-філософськи повинна кожна людина, як-
що вона не хоче жити подібно до робота, і прагне саме 
докопатися до суті своєї справи, своєї історії, своїх від-
носин з іншими людьми, якщо вона хоче бути самобут-
ньою людиною, яка сама вільно будує своє життя, а не є 
маріонеткою в руках сильних світу цього [5]. Саме тому 
філософським дисциплінам відводиться належне місце в 
багатьох міжнародних країнах. Наприклад, у США всю 
вищу освіту можна назвати практичною філософію.  

Сьогодні головним завданням вищої освіти Америки 
є формування у студентів критичного мислення та 
вміння застосовувати набуті знання на практиці. Мето-
дологічною підставою такої освіти є прагматизм, який 

базується на філософських ідеях У. Джеймса та Дж. 
Дьюї. Ці вчені прагнули реконструювати філософію та 
зробити її чинною, такою, яка б могла б допомагати 
людям в постійно мінливому світі. Саме тому У. Джеймс 
писав для широких верств американської інтелігенції, 
просто і доступно. Він викладав свої думки і тим самим 
багато в чому сприяв популяризації ідей прагматизму і 
засвоєнню їх людьми, далекими від вузького філософ-
ського кола. За його власними словами, він розробляв 
"демократичну філософію для простої людини", ключо-
вими словами якої є: успіх, корисність, результат.  
У. Джеймс першим звернув увагу на важливість досвіду 
в який включаються всі суб'єктивні явища людської сві-
домості, в тому числі уява і різні психічні переживання. 
Індивідуальний досвід – наріжний камінь прагматичної 
філософії, який визначає підхід У. Джеймса до розкрит-
тя поняття істини [4].   

Натхненний ідеями У. Джеймса і Ч. Пірса прагма-
тизм Джона Дьюї отримав назву інструменталізму, який, 
за задумом автора, повинен був стати методом вияв-
лення та інтерпретації найбільш серйозних конфліктів, 
що зустрічаються в житті, методом морального і полі-
тичного діагнозу і прогнозу.  

Продуктом інструменталізму Дж. Дьюї стала теорія 
критичного мислення в сфері освіти, яка ґрунтувалася 
на ідеї про мисленнєву рефлексію. Учений не лише ввів 
поняття критичного мислення (у його термінології – 
"reflective thought"), але й описав його у своїй книзі "How 
we think". У його трактуванні критичне мислення – це 
"уважний розгляд і оцінка будь-якої ідеї, будь-якої дум-
ки і знання з точки зору їх обґрунтованості. Дж. Дьюї 
провів відмінність між процесом і продуктом мислення. 
Під "рефлексивним мисленням" Дж. Дьюї мав на увазі 
"активний, наполегливий і ретельний розгляд будь-якої 
віри або ймовірну форму знання у світлі підстав, які 
його підтримують, і про подальші висновки, включають 
свідоме і добровільне зусилля зі створення віри на ос-
нові доказів і раціональності" [2]. Про величезну цін-
ність критичного мислення свідчить і той факт, що на 
сьогодні в системі вищої освіти США розроблено мето-
дичні аспекти організації формування навичок критич-
ного мислення та введено дисципліни з формування 
основних умінь критичного мислення та аргументуван-
ня. Це вміння: виокремити необхідну інформацію і 
опрацювати її; ставити запитання з метою отримання 
більш точної інформації або її перевірки; розглядати 
проблеми з різних кутів зору і порівнювати різні позиції і 
підходи; ясно викладати власну позицію; оцінювати 
надійність джерел інформації; розбудовувати власну 
систему переконань і формувати правильні судження 
про явища повсякденного життя; аналізувати і оцінюва-
ти висловлювання, припущення, висновки, аргументи, 
гіпотези, переконання. 

На методичному рівні технологія навчання критич-
ному мисленню являє собою систему філософських 
прийомів і стратегій, які об'єднують методичні прийоми 
за видами навчальної діяльності не залежно від конк-
ретного змісту. Велика роль у формуванні критичного 
мислення відводиться логіці, як філософській дисциплі-
ні яка розвиває рух думки.  

Технологію розвитку критичного мислення можна 
вважати інтегруючою, в ній узагальнені напрацювання 
багатьох філософських технологій: вона забезпечує і 
розвиває мислення та комунікативні здібності, формує 
навички самостійної роботи.  

На сьогодні одним із найпотужнішим джерел розвит-
ку критичного мислення в Україні є філософська освіта, 
яка здатна сформувати особистість з критичним та тво-
рчим мисленням, яка спроможна не лише займатися 
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науковою діяльністю, але й працювати в різних сферах 
життя суспільства. Випускник філософського факульте-
ту здатен відповісти на сучасні світові запити (тобто 
володіє адаптативною здатністю, може швидко реагу-
вати на навколишні зміни, уміє самовдосконалюватись, 
аналізувати інформацію та вести аргументативну дис-
кусію, має власні цінності та вміє відстоювати свою ду-
мку) та задовольнити ринкові потреби у висококваліфі-
кованих спеціалістах.   

Вища філософська освіта здатна сформувати про-
фесійного фахівця з якостями, які є головними для ро-
ботодавця при відборі працівників: само організова-
ність, відповідальність, професійна етика, творче мис-
лення, здасть до самовдосконалення і т. д.  

Випускник філософського факультету зі ступенем 
"бакалавр", який за професійною кваліфікацією є стажи-
стом-дослідником з філософії не лише володіє методами 
та прийомами логічного аналізу, але і вміє їх застосову-
вати в своїй професійній діяльності, здатний провадити 
аналітичну наукову роботу (тобто вміє абстрактно мис-
лити, аналізувати та синтезувати інформацію), планува-
ти, організовувати і управляти як своєю професійною 
діяльністю, так і роботою різних колективів.  

У свою чергу, випускник магістратури філософсько-
го факультету який, відповідно до диплому може пра-
цювати молодшим науковим співробітником та викла-
дачем вищого навчального закладу, окрім перечисле-
них вище вмінь та навичок, також може самостійно фо-
рмулювати конкретні завдання і докладно їх опрацьо-
вувати, володіє поглибленими знаннями сучасних про-
блем філософії і здатен аргументовано обґрунтовувати 
способи їх вирішення. Випускник-магістр філософського 
факультету також уміє вирішувати стандартні завдання 
професійної діяльності на основі інформаційної та біб-
ліографічної культури, може узагальнювати результати 
наукового дослідження у формі наукового звіту, науко-
вої поліграфічної та електронної продукції, що потребує 
здатності використовувати на практиці уміння організу-
вати дослідницьку і проектну роботу та навики підготов-
ки службових документів, вміє використовувати поглиб-
лені спеціалізовані професійні знання по філософським 
дисциплінам та може забезпечити роботу наукового 
сектору під час проведення зібрань наукових спільнот: 
круглі столи, конференції, дискусійні панелі тощо, що 
свідчить про володіння навиками організації та прове-
дення різноманітних робочих зустрічей.  

Таким чином, випускники філософського факультету 
володіють такими компетентностями, які відповідають 
не лише науковим запитам, але й потрібні для повсяк-
денної діяльності в будь-якій сфері суспільного життя. 

Саме тому в багатьох розвинених країнах світу ви-
пускники філософського факультету займають досить 
високі та відповідальні посади.  

Філософія може впливати і на спрямування та розви-
ток всієї вищої освіти. Про це свідчить той факт, що ідеї 
відомого німецького філософа Вільгельма Гумбольдта 
вплинули розвиток освітніх принципів Німеччини, яка 
вважається однією з найдемократичніших і найрозвине-
ніших країн світу. Умови для наукової діяльності у вищо-
му навчальному закладі, що перебуває під заступницт-
вом держави, Гумбольдт визначає в принципі "автономія 
і свобода" (Einsamkeit und Freiheit). Перебіг науки тракту-
ється ним як "ненавмисна і невимушена взаємодія" лю-
дей, які спонукаються власним внутрішнім боргом вчено-
го, одночасно підбадьорюючи і надихаючи своєю успіш-
ною діяльністю інших. Держава, на думку вченого, має 
взяти на себе завдання зберігати і підтримувати в безпе-
рервності цей процес, намагаючись зробити його якомо-
га активнішим і інтенсивним. Водночас вона має розумі-
ти, що сама по собі не є причиною цього процесу, але 

здатна стати перешкодою в розвитку університету, якщо 
не надасть йому достатньої свободи. Безпосереднє за-
вдання університетської політики держави, згідно з Гум-
больдтом, полягає в демократичному підборі висококва-
ліфікованих спеціалістів, щоб забезпечити "міць і різно-
бічність духовних сил", і свободу їхньої діяльності. По 
суті, його система передбачала тонку рівновагу, яка збе-
рігала інтелектуальну свободу в науці і викладанні як від 
політичного насильства ззовні, так і від корисливих зама-
хів зсередини університету. 

Ці ідеї лягли в основу Болонської декларації, яка 
стала фундаментом для створення міжнародного осві-
тнього простору.  

Філософія впливає не лише на реалізацію культур-
них потреб і можливостей особистості, але й на матері-
альне забезпечення суспільства та добробуту держави. 
Відповідно, обмін науковим та освітнім досвідом між 
спеціальностями по філософії різних країн, зважаючи 
на потенціал та вплив філософії, відкриває нові можли-
вості для їхнього розвитку та ефективного міжнародно-
го співробітництва і процвітання нашої держави.  

Таким чином, філософія відіграє важливу роль в 
житті як окремої людини, так і всього суспільства. Філо-
софія вчить мистецтву мислити, що є необхідною умо-
вою життя в постійно мінливому світі. Філософська 
освіта розвиває критичне мислення, здібність розв'язу-
вати проблеми, формує комунікативні навики, вміння 
переконувати, доступно доносити інформацію до інших, 
допомагає відповідати на запити життя, засвоїти куль-
турні цінності та орієнтації сучасного світу, допомагає 
цілісно зрозуміти світ та знайти своє місце у ньому, 
спонукає самоосвіті та вмінню використовувати набуті 
знання та вміння, розвиває індивідуальність та само-
ідентичність, раціональність та вміння самовдоскона-
люватись. До того ж теорія філософії орієнтує в науко-
вій діяльності, вчить розробляти власні наукові методи 
досліджень та наукові підходи до дійсності. Водночас 
філософська освіта спрямована на створення не лише 
професійного науковця, але й розумного політика, вда-
лого керівника, відданого державного службовця, про-
фесійного викладача та вчителя і взагалі мудрого інте-
лектуального громадянина. На підтвердження цьому 
слід зазначити, що багато відомих журналістів, політо-
логів та високопосадовців як за кордоном, так і в межах 
нашої країни мають саме філософську освіту, яка є не-
обхідним елементом сучасної вищої освіти. Важливе 
значення філософії підтверджує і ставлення до неї різ-
них країн. Наприклад, вища освіта США базується на 
філософській теорії прагматизму У. Джеймса, а Німеччи-
ни – на концепції університетської освіти В. Гумбольдта.  

Найрозвиненіші країни світу вибрали практичний під-
хід до навчання, спрямований передусім на формування 
у студентів уміння аналізувати, критично оцінювати і по-
рівнювати отриману інформацію, робити висновки, коре-
ктно формулювати власну думку і адекватно доводити її, 
тобто навчити їх критично мислити, і тим самим закласти 
основи аргументативної компетенції, яка здійснюється 
безпосередньо на заняттях за допомогою лекцій у фор-
маті бесід, дискусій, діалогу або запитань та відповідей. 
Крім того у багатьох університетах США викладається 
курс критичного мислення, який містить вивчення основ 
формування аргументації. Компетенція у цій сфері є не-
обхідною попередньою умовою для ефективного веден-
ня справ в побутовому житті людини, у здобутті вищої 
освіти, а також для досягнення успіху в світі, засновано-
му на конкуренції, якими є як бізнес так і будь-яка про-
фесійна діяльність.  

Таким чином, філософська освіта посідає вагоме міс-
це у вищій освіті найрозвиненіших країн світу не лише за 
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наукові досягнення, але й за вміння сформувати іннова-
ційне суспільство, яке здатне подолати кризові явища 
сучасного світу. Саме тому філософія є такою важливою 
для українського суспільства і на сьогодні вона повинна 
посісти провідне місце у всій системі вищої освіти.  
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ЗНАЧЕНИЕ ФИЛОСОФСКОГО ОБРАЗОВАНИЯ  
В СИСТЕМЕ МИРОВЫХ НАУЧНО-ОБРАЗОВАТЕЛЬНЫХ ЗАПРОСОВ 

Исследовано значение философии и особая роль философского образования Украины в становлении современной инновационной 
личности, обладающей незаурядными качествами и способностью отвечать на запросы современного общества. Проанализирована 
роль философии в развитии образовательных систем США и Германии. Показано, что именно философские идеи и принципы лежат в 
основе высшего образования некоторых зарубежных стран. Доказана значимость философии в реформировании высшего образова-
ния Украины и ее влияние на формирование "нового", широко мыслящего человека, который способен найти свое место в любой сфе-
ре общественной жизни. 

Ключевые слова: философия, система образования США, философское образование, критическое мышление, высшее образование Германии. 
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THE VALUE OF PHILOSOPHICAL EDUCATION  
IN THE SYSTEM OF WORLD SCIENTIFIC AND EDUCATIONAL CHALLENGES 

The value of philosophy and the special role of philosophical education in Ukraine were considered in the context of developing of the modern 
innovative personality with exceptional qualities and the ability to answer the challenges of today's society. The role of philosophy in the 
development of educational systems in the USA and Germany has been also researched and analyzed. As a result philosophical ideas and 
principles were shown to be the basis of higher education in some foreign countries. The importance of philosophy in reforming of higher 
education in Ukraine were proved in the context of its influence on the formation of the "new", broad-minded person who is able to find its place in 
any sphere of public life. 
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СПЕЦИФІКА ГЕРМЕНЕВТИКИ ЛЮБОВІ В АНТИЧНОМУ НЕОПЛАТОНІЗМІ 
 

Досліджуються погляди античних неоплатоніків на походження та сутність любові. Особлива увага приділяється розгляду єдно-
сті любові з розумом та прекрасним. Також досліджуються три аспекти розуміння любові в неоплатонізмі:онтологічний, епістемоло-
гічний, етико-телеологічний. 

Ключові слова: неоплатонізм, герменевтика, любов, онтологія, епістемологія, етика. 
 

Філософська думка неоплатонізму – це вершина та 
підсумок античної думки стосовно тих чи інших проблем 
і питань. Це стосується і осмислення феномену любові. 
Варто зазначити сучасні дослідження філософії любові 
в античному неоплатонізмі, зокрема "Рутледжський 
посібник з неоплатонізму" [7], однак там лише побіжно 
згадується і аналізується феномен любові, і лишень у 
арабських неоплатоніків.  

Безперечно, слід згадати про грунтовні дисертаційні 
дослідження А. Бертоззі [6] та Д. Васіліакіса [8] при-
свячені філософії любові у тих чи інших представниках 
неоплатонічної школи. Якщо перша дисертація присвя-
чена грунтовному аналізу експлікації любові у спадщині 
Плотіна, то в другій висвітлюється аналіз феномену 
любові у творчості як Плотіна, так і Прокла і Псевдо-
Діонісія Ареопагіта. Тому, як ми бачимо, хоча наявна 
певна кількість зарубіжних наукових досліджень стосо-
вно осмислення любові у представників неоплатонічної 
традиції, однак цілісного і систематичного погляду на 
це питання не лише у вітчизняному антикознавстві, але 
й і в зарубіжному фактично є мало розробленим.  

На нашу думку, для реалізації цього завдання треба 
виокремити ряд аспектів любові, а саме онтологічний, 
епістемологічний, етичний (телеологічний). 

Метою цієї статті є висвітлення особливостей розу-
міння та тлумачення феномену любові в неоплатонічній 
філософії. 

Питання онтології любові, що є цим феноменом, яка 
його природа неоплатонічною школою розглядалось 
неоднозначно. Наприклад, Плотін в "Еннеадах" пише: 
"Що є любов? Бог, небесний дух, стан душі? Або ж це в 
одних випадках йде від Бога або Духа, а в інших – про-
сто наші особисті переживання? І в чому тоді полягає її 
сутність в тому і в іншому випадку?" [Enn. III 5,1]. 

Один із провідних представників цього напряму дав-
ньогрецької філософії говорить про суперечливість роз-
думів про любов – чи це суто трансцендентне, божест-
венне, або ж лишень людські почуття. Треба зазначити 
навіть і неоднозначність трансцендентного начала лю-
бові у філософській спадщині античного неоплатонізму. 
Адже в певних текстах є роздуми про міфологічні корені 
любові – Ерот, Афродіту, в інших – згадування про Бога 
як такого. Розглянемо це детальніше.  

© Туренко В. Е., 2017 
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У цьому контексті варто привернути увагу на "Гімн 
Афродіті", який вміщений у "Першоосновах теології" 
Прокла. У ньому давньогрецький філософ зазначає, що 
існують не один ерот, а безмежна кількість їх відповідно 
до тих чи інших історій любові, які вони несуть у своїх 
стрілах. Ероти можуть, відповідно, надсилати людям як 
пристрасну любов, так і помірну. Але однозначно є те, 
що автор цього гімну просить богиню про справедли-
вість, таким чином підкреслюючи онтологічну єдність 
любові та справедливості.  

Зазначимо, що в цій цитаті можемо угледіти алюзії 
на платонівський "Бенкет". Наприклад, згідно з онтоло-
гією Ероту, яка відображена у промові Агафона, любов 
завжди є справедливою і правда завжди за нею, адже 
справедливість є її атрибутивною характеристикою, 
властивістю [Symp. 197а]. Тому й Арістотель підкрес-
лює в "Риториці" зв'язок любові і справедливості тим, 
що ми любимо людей, які завжди в усьому знаходять 
справедливе [Rhet 2, II 1381а]. Без справедливості лю-
бов не спроможна була б називатися і існувати як лю-
бов. Відповідно, усе у світі може бути несправедливим, 
але тільки любов як дар неба завжди там де справед-
ливість і там правда. 

Однак Плотін хоча і говорить про багатоманітність 
поглядів на природу любові, але у трактаті "Про любов" 
він зазначає, що любов – це не лише стан душі, але й 
приналежність Розуму. Він пише щодо цього: "той емо-
ційний стан, через який ми розпізнаємо почуття, нази-
вається любов; він має натхнення в тому, що має ба-
жання, наскільки це можливо, максимально наблизити-
ся до певного прекрасного об'єкта" [Enn. III 5, 1]. З цього 
можна зробити умовивід про те, шо основа любові – це 
прекрасне. Про це пише і Прокл "Справді, що ще може 
означати дотик до прекрасного, як не любов? " [Procl. 
Th.Pl. IV, 31 10]. 

Як бачимо, у Плотіна любов розумна, а це означає, 
що любов як фундаментальний феномен буття пов'я-
заний з усіма іншими феноменами особистісного існу-
вання, у тому числі і пізнання. Любов є не просто почут-
тям, а почуттям, яке здатне пізнавати. Варто зазначити, 
що гносеологічна складова філософського виміру при-
роди любові як ідея пізнавальної здатності любові, її 
справжньої мудрості проходила червоною ниткою в 
найрізноманітніших культурах. Ця концепція пережива-
ла одне сторіччя за іншим спадщин багатьох мислите-
лів різноманітних філософських шкіл [3, c. 9]. 

Стосовно зв'язку любові та прекрасного, то, звичай-
но, тут неможливо не побачити поступ платонівської 
спадщини, а саме діалогу "Бенкет". Любов, як наголо-
шує Платон, у вищеозначеному діалозі – це прагнення 
до прекрасного. Почуття любові виникає через нестачу 
прекрасного. "А для того, аби прийти до того, що треба 
прагнути його, Платон говорить: 

1) "любов – це процес рухливого знання, такого що 
піднімається зі сходинки на сходинку. Тому філософія 
любові у Платона – це передусім діалектика знання, 
платонівський ерос – це ерос пізнання. 

2) інший дуже важливий момент, що міститься у 
"Бенкеті" – це зв'язок еротичного знання з красою. 
Урешті-решт, любов – це пізнання вищої форми краси. 
Тут філософія любові у Платона органічно переростає 
в естетику, любов перетворюється прагненням до пре-
красного, до естетичних переживань краси" [5, c. 24]. 

Cхожу думку можемо віднайти і в неоплатонізмі: 
"Початок прекрасному і благу для усіх наступних родів 
богів міститься у вищому, першому чині умосяжного. У 
будь-якому разі, проміжні побудови ейдосів належним 

чином сприймають їх вихід за свої межі. За допомогою 
блага вони стають досконалими, знаходять належний 
стан і не відчувають жодного недоліку, а за посередни-
цтва прекрасного виявляються предметами любовного 
жадання для подальшого, обертаючи те, що вийшло за 
свої межі до вищого і пов'язує розділені причини. Спра-
вді, повернення до прекрасного пов'язує, об'єднує і не-
мовби згуртовує все навколо єдиного центру" [Procl. In 
Parm. IV 950 1-10].  

Урешті-решт, Прокл віднаходить вирішення питання 
про співвідношення між Еротом-богом та Еротом-
почуттям. У "Коментарі на Парменід" він зазначає "Як 
ім'я "людина", що застосовується до ейдосу людини і до 
людини, яку ми бачимо, є словесною скульптурою аж 
ніяк не одного і того ж предмета: в одному випадку ми 
маємо справу з сутнісною подобою, а в іншому – з подо-
бою подоби і з відображенням відображення. Якраз саме 
це й має на увазі Сократ у "Федрі", коли дає одне тлума-
чення імені "любов" (τον έρωτα), звертаючи увагу на бо-
жественного Ерота і називаючи його Птеротом 
(Πτερωτόν), і зовсім інше – розглядаючи його подобу і 
підкреслюючи, що любов'ю в цьому випадку називається 
міць (ρώμη) жадання" [Procl. In Parm. IV 852 8-16]. 

Треба зазначити, що для іншого неоплатоніка, а саме 
Порфірія основою появи любові та спокуси любові 
(φίλτρων) є дотик [Porph. De abst. 34.1. 7]. Це пов'язано з 
тим, шо "мова – це шкіра, як наголошує Р. Барт, я доту-
ляюсь своєю мовою до Іншого. Ніби в мене замість па-
льців – слова, чи слова закінчуються пальцями. Сум'яття 
породжуються подвійним контактом: з одного боку, осо-
блива діяльність дискурсу ненав'язливо, манівцями фік-
сує одне єдине нечуване – "я хочу тебе", – звільняє його, 
підживлює, нюансує, змушує його розкритися (мова на-
солоджується, торкаючись сама себе); з іншого боку, я 
огортаю своїми словами Іншого, голублю, зачіпаю його; я 
розтягую ці дотики і всіма силами прагну продовжити це 
коментування наших стосунків" [1, c. 78] .  

Для чого це робить суб'єкт любові? Він у цьому сенсі 
уподібнюється дослідникові, а точніше, археологові: 
"…я починаю детально досліджувати кохане тіло. До-
сліджувати означає розкопувати: я копаюся у тілі Іншо-
го, ніби хочу побачити, що в нього всередині, ніби в тілі 
навпроти утаємничена якась механічна причина мого 
бажання (я схожий на дитину, яка розбирає будильник, 
щоб дізнатися, що таке час)" [1, c. 42]. Люблячий не-
мовби намагається розкрити та відповісти на запитан-
ня: що таке кохання? Саме тіло Іншого може, на думку 
закоханого, дати розуміння сутності, складності любові. 
Жодні книги, жодні розмови з друзями – лише тіло тієї 
особистості, яку він кохає. 

Отже, як ми бачимо в лоні неоплатонічної школи, на 
відміну від інших елліністичних шкіл, спостерігаються гос-
трі дискусії стосовно походження та визначення любові. 
Дотримуючись думки головного свого вчителя, Платона, 
філософи-неоплатоніки говорять про єдність любові з 
розумом та прекрасним, натомість усупереч ньому прису-
тні ідеї стосовно безлічі еротів, а також, що походження 
він має безпосередньо від Бога як Абсолюту. 

У контексті епістемології феномен любові в неопла-
тонізмі розглядається через призму концептів "віра" та 
"істина". Це одна з ключових особливостей цієї еллініс-
тичної школи серед усіх напрямів та різних етапів анти-
чної філософії любові. Отже, у чому ж полягає гносео-
логічний аспект любові в античному неоплатонізмі? 

Прокл у праці "Коментар на Платонів "Парменід"" 
пише: "Отже, є три якості, якими, як каже Парменід, 
повинен володіти той, хто гідний побачити вищу приро-
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ду: обдарованість, досвід і прагнення. І завдяки своїй 
обдарованості він поставить на перше місце природну 
віру в божественне, через досвідченість він буде легко 
опановувати чітку істину парадоксальних теорем, а 
внаслідок прагнення в ньому прокинеться до спогля-
дання його еротичне начало.  

Тому в розгляді цих питань будуть віра, істина і лю-
бов – це три якості, які рятують душі і дарують їм три 
різні ступені готовності до сприйняття. Отже, завдяки 
досвіду в слухача буде належним чином підготовлено 
пізнавальне начало душі, через його прагнення і ба-
жання до осягнення ейдосів – життєве, а внаслідок об-
дарованості, що передує двом названим якостям, вини-
кне його схильність до навчання, яка походить з його 
першого народження як результат всього закладеного в 
ньому" [Procl. In Parm. IV 927 20–35].  

Як бачимо, феномен любові розглядається у неопла-
тонізмі в контексті віри та знання. На думку неоплатоні-
ків, сутнісно любов не протирічить ані вірі, ані знанню, 
проте вони є однаковими за значенням для спасіння лю-
дини. Такий близький зв'язок любові та віри обумовлено 
тим, що любити значить вірити, довіряти. Любов може 
існувати виключно на принциповій та беззаперечній вірі 
до того на кого спрямована інтенція любові. Я можу ко-
гось полюбити і люблю, тільки якщо по-справжньому 
йому вірю, розділяю з ним усі свої злети та падіння. Це 
стосується рівною мірою як людини, так і Абсолюту.  

Тому й цей неоплатонік детально зупиняється на 
експлікації віри в такому аспекті: "Платон протиставляє 
їй міркування, оскільки, як він вважає, віра, що виявля-
ється результатом переконання, більш слабка, ніж 
знання, що отримується завдяки навчанню. Однак, мо-
жливо, згадується тут віра, яка аж ніяк не тотожна тій 
вірі, про яку ми говорили в іншому своєму творі, коли 
розглядали чуттєве сприйняття. Платон у цьому місці 
надає слову "віра" таке саме значення, що і теологи, які 
говорять про любов, істину і стійку і незмінну віру в 
першооснови і стверджують, що віра пов'язує і об'єднує 
нас з єдиним. Виконані вище міркування тоді повинні 
бути предметом віри, що вселяє стійку і постійну довіру, 
а не тієї, яка розуміється як щось сумнівне, що на-
ле6жить до сфери думки" [Procl. In Parm. VІІ 1242 42k].  

Що стосується істини, то любов онтологічно не може 
існувати на брехні, а виключно і лише правді. Відповід-
но, любов до істини робить пошук істини більш дієвим, 
радісним та невтомним, ніж полювання за істиною. Бі-
льшість справжніх істин людства відкрито найшвидше 
саме завдяки любові до істини, ніж завдяки боргу чи 
примусу, обману та хибі. Тому, зауважує Дамаський: 
"розум зовсім безпристрасний, тоді як становлення 
завжди пов'язане з повним зануренням в безодню при-
страстей (бо те, що відчуває будь-яку пристрасть, зав-
жди рухає власну сутність до чогось іншого за кількіс-
тю), безсмертне становлення душі одночасно і залиша-
ється одним і тим самим, і змінюється цілком незвору-
шно – з тим лише уточненням, що його широта багато в 
чому простягається аж до сфери нижчого" [Damacs. In 
Parm. II.11 4,47 6-12]. 

Схожі думки з Дамаським можна побачити й у Про-
кла, а саме у праці "Платонівська теологія". У цьому 
трактаті елліністичний мислитель пише: "Коротше ка-
жучи, є три властивості, які наповнюють божественне, 
які мають всі божественні роди: благо, мудрість і краса. 
Є також три властивості, які посідають друге після них 
положення; вони відповідають усім божественним за-
мислам – це любов, істина і віра. Завдяки їм все ряту-
ється і стикається з першопричинами: одне – у любов-

ному безумстві, інше – у божественній філософії, а тре-
тє – у теургічній силі, яка краще будь-якої людської роз-
важливості і науки та вміщує не тільки блага мантіки1, 
але і очисні сили посвячення в таїнства і взагалі всі дії, 
що здійснюються в стані божественної одержимості" 
[Procl. Th.Pl. І, 113 1–10]. 

У цій цитаті Прокл іде далі, ніж Дамаський, адже го-
ворить не лише про близькість мудрості та істини з лю-
бов'ю, а й про важливість їх для спасіння людини. Тому, 
продовжує Прокл, "якщо в першій тріаді прекрасне існує 
неявним чином, а виявляє себе як триадічне у третій 
тріаді, то ясно, що досконалий розум любить першу тріа-
ду і що йому властива любов, пов'язана з його власною 
красою; така умосяжна любов до першої краси. Саме з 
цієї любові виникає розумна <любов", що поєднується з 
вірою та істиною, про що ми і говорили вище; справді, 
благо, мудрість і краса, умосяжні монади, які гіпостазу-
ють три сили, що сприяють піднесенню всього іншого, і 
передусім – розумних богів" [Procl. Th.Pl. III, 81 12–20]. 
Детальніше про сутність сотеріологічного/телеологічного 
в любові розглянемо в наступному пункті аналізу неоп-
латонічної експлікації давнього феномену. 

Античні неоплатоніки концептуалізували етичний 
зміст любові в тому, що досить категорично висловлю-
валися стосовно безроссудливої любові, любові, яка 
скерована виключно на задоволення та тілесний аспект 
стосунків між чоловіком та жінкою.  

Причиною такого ставлення є те, що в цій елліністи-
чній школі негативно ставились не лише до любові, але 
й взагалі до будь-якої пристрасті. У цьому контексті 
Порфирій каже: "І нехай мені не кажуть, що звичайно 
одні пристрасті вважаються ганебними, а інші ні; всі 
вони ганебні – принаймні у ставленні до життя, яке ке-
рується розумом, – і слід утримуватися від усіх при-
страстей на тій самій підставі, що і від любовних при-
страстей. Треба, проте, поступитися природі трохи їжі, 
що необхідно задля становлення (δια της γενέσεως) 
[Porph. De abst. 41.1. 4]  

Тому й не дивно, що цей неоплатонік в одній із 
праць наголошує: "Плотська любов є шкідливою тому, 
що вона є злягання чоловічого і жіночого. Якщо сім'я 
(σπερματον) вкорінюється, то відбувається осквернення 
душі за допомогою спілкування з тілом, якщо не вкорі-
нюється, то осквернення відбувається через загибель 
семені, що було покладено" [Porph. De abst. 20.1. 3]. 
Тут треба підкреслити, що в цьому ракурсі негативізм до 
гетерогенної любові досить відмінний від платонівського 
погляду. Якщо Платон говорить презирливо про такий 
прояв любові в душевному контексті, то Порфирій саме в 
тілесному, фізиологічному. Щось схоже на думку цього 
неоплатоніка можна помітити в певному колі тогочасних 
християнських єретиків (анкратитів, кафарів), які засу-
джували тілесний вектор міжстатевої любові [2, c. 18]. 

Воднораз також треба зазначити, що Порфирій за-
суджує і одностатеві відносини. До речі, це один з неба-
гатьох текстів в античній філософській думці, де до цьо-
го виду міжлюдських стосунків є вкрай категоричне ста-
влення: "Це саме можна сказати і до чоловічої односта-
тевої любові, протиприродної та яка прирікає сім'я на 
смерть. Узагалі, плотська любов і сновидіння осквер-
няють душу в силу того, що вона змішується з тілом та 
позбувається" [Porph. De abst. 20.1. 3]. 

                                                                  
1 Мантіка (давньогрец. μαντική, μαντευτική – мистецтво 

прорікання, пророчий дар) – ворожіння в Стародавній Греції і 
Римі, які проводилися з метою встановлення волі богів на 
підставі різних знаків, які надсилались людям. 
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Якщо для неоплатоніків мета людського життя – че-
рез любов прагнути Благо, то стає очевидним чому во-
ни засуджують тілесні задоволення в любовних стосун-
ках: "Брехливі промови свідчать про поганих людей. 
Неможливо бути боголюбцем, люблячи також тіло і 
задоволення. Бо той, хто любить задоволення, любить і 
тіло, той, хто любить тіло, любить і власність, а хто лю-
бить власність – неодмінно є несправедливим, неспра-
ведливий та безбожний перед Богом і батьками, щодо 
інших людей – безправний. Тому навіть якщо він прино-
сить гекатомби і прикрашає храми міріадами прино-
шень, то все одно є безбожник і нечестивець, чий спо-
сіб життя – святотатство. Тому від кожного, хто любить 
тіло, треба відвертатися як від безбожника і мерзотника 
(μιοφόν)" [Porph. Ad Marc. 14].  

Категоричне несприйняття тілесного акценту в любо-
ві в неоплатоніків пояснюється тим, шо, на їхню думку 
(яка панувала у пізню елліністичну добу), тіло не є дуже 
важливим, як це було у високій класиці (доречно буде 
згадати куроси та кори і т. п.). Ідеалізуються саме душе-
вні й  духовні аспекти людського існування та феномени, 
які з ним пов'язані, у тому числі й любов.  

Досить новим щодо платонівської спадщини є те, що 
філософи-неоплатоніки вважають любов або головним 
феноменом, який слугує спасінню душі, або ж одним 
поряд з істиною, вірою та надією. Щодо цього можна 
пригадати думку провідних мислителів цієї школи: 

І. Порфирій: "Чотири стихії особливо важливі в на-
шому ставленні до Бога: віра, істина, любов і надія. 
Слід вірити, що тільки порятунок є зверненням до Бога; 
віруючи ж, треба ревно взятися за справу, щоб пізнати 
істину про Нього, а пізнавши, любити пізнаного, любля-
чи ж, живити душу протягом усього її життя благими 
надіями" [Porph. Ad Marc. 24]. 

ІІ. Прокл: "Сходження і порятунок для душ здійсню-
ється за допомогою любові, бо душевні колісниці наді-
лені крилами, для того щоб у любовному безумстві во-
ни змогли злетіти вгору, до умосяжної краси та віддати-
ся спогляданню справжніх сутностей" [Procl. In Parm. V 
1029 17–20.]. 

У телеологічному контексті для неоплатоніків любов 
– це також боротьба, праця: "той, хто очищається, веде 
запеклу боротьбу з усім цим; це велика праця – звіль-
нитися від дії пристрастей, ця битва не вщухає ні вдень, 
ні вночі через неминучий зв'язок з відчуттям. Тому на-
голосимо – слід, наскільки дозволяють сили, віддаляти-
ся з тих місць, де, навіть не бажаючи того, стикаєшся з 
натовпом" [Porph. De abst. 35.1.]. 

Якщо любов – це праця, то вона несе із собою бага-
то нещасть, труднощів. Любов сама собі висуває неми-
нуче випробування, тому що вона виходить за межі 
наявної ціннісно-нормативної системи. "Праця спільно-
го буття, до якої любов нас зобов'язує, – праця настійна 
і смиренна, наголошує В. Малахов, вона одухотворена 
передбаченням жертовної радості – так малюк, долаю-
чи свої дуже нелегкі кроки і завмираючи від страху, у 

глибині душі, однак, розуміє, що в кінці цього ризикова-
ного заходу його підхоплять рідні люблячі руки, – і вже 
тому ця праця не може не приносити нам найглибшого 
задоволення, не може не наповнювати вищим сенсом 
усе наше існування; важливо тільки цей сенс бачити, 
розрізняти і не зраджувати. Ця благодатна радість і ця 
терпляча праця і є любов'ю" [4, c. 264]. 

Тому й не дивно, що можемо зустріти думку про те, 
що: "задовольняючись найменшим, ми уникнемо не 
однієї, але міріад форм поневолення: від надмірного 
багатства, зайвих слуг, безлічі речей, сонливого стану, 
багатьох і найнебезпечніших хвороб, необхідність у 
лікарях, спонукання до любовних утіх, безлічі надлиш-
ків, фортеці [тілесних] кайданів, сили, збудженої до 
практичної діяльності" [Porph. De abst. 47.1.2]. 

Таким чином, проаналізувавши розуміння любові у 
представників неоплатонічної школи, можна зробити 
такі висновки: 

1. Сентенції філософів-неоплатоніків стосовно лю-
бові можна умовно поділити на три аспекти: онтологіч-
ний, епістемологічний та етико-телеологічний.  

2. У межах неоплатонічної школи, на відміну від ін-
ших елліністичних шкіл, спостерігаються гострі дискусії 
стосовно походження та визначення любові. Дотриму-
ючись думки головного свого вчителя, Платона, вони 
говорять про єдність любові з розумом та прекрасним, 
утім, всупереч ньому існують ідеї стосовно безлічі еро-
тів, а також, що походження він має безпосередньо від 
Бога як Абсолюту.  

3. Досить оригінальною як для античної філософії є 
рецепція неоплатоніків стосовно сотеріологічного змісту 
ідеї любові. Згідно з поглядами більшості представників 
цього давньогрецького філософського напряму, саме лю-
бов, як ніщо інше, здатна врятувати людину після смерті.  
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СПЕЦИФИКА ГЕРМЕНЕВТИКИ ЛЮБВИ В АНТИЧНОМ НЕОПЛАТОНИЗМЕ 

Исследуются взгляды античных неоплатоников на происхождение и сущность любви. Особенное внимание уделяется рассмот-
рению единства любви с разумом и прекрасным. Также исследуются три аспекта понимания любви в неоплатонизме: онтологичес-
кий, эпистемологический, этико-телеологический. 

Ключевые слова: неоплатонизм, герменевтика, любов, онтология, эпистемология, этика. 
 

Turenko V. Е. 

SPECIFICS OF HERMENEUTICS OF LOVE IN THE ANCIENT NEOPLATONISM 

The views on origins and definition of love are examined. Particular attention is paid to the unity of love with mind and beauty. Three aspects of 
Neoplatonism love: ontological, epistemological, and ethical-teleological are also examined.  

Keywords: Neoplatonism, hermeneutics, love, ontology, epistemology, ethics. 
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CONTRIBUTION OF MARSILIUS OF PADUA INTO THE HISTORY OF PHILOSOPHY  
OF MEDIEVAL POLITICAL THOUGHT 

 
The work of Marsilius of Padua, the famous author of the treatise "The Defender of Peace" is researched. It covers an interdependence of the 

thinker's philosophical views with his political judgments. A role of progressive intellectual trend of XIII- XIV centuries – Latin averroism is updated. 
Distinctions of faith and mind by Marsilius of Padua are demonstrated according to the Church and the state. The article offers steps to eliminate 
the disease of papacy – "plenitude potestatis". The tasks and duties of the Church and the state are set. 

Key words: philosophy, Middle Ages, Marsilius of Padua, "plenitudo potestatis", mind, faith, Сhurch, state, law, "Defensor pacis". 
 
Dear reader, the aim of this article is to acquaint with the 

works of important representative of medieval philosophical 
thought Marsilius of Padua. By getting acquainted with the 
treatise by Marsilius "Defensor pacis", I would like to draw 
more attention to progressive thoughts of medieval thinkers. 
Collective consciousness which in accordance with medieval 
scholasticism establishes a reputation of isolation from life 
and immersion in empty verbal disputes cannont even 
imagine how progressive the thoughts of medievalists are. 
Back in XIV century Marsilius gives important and extremely 
progressive advice about organizing a state structure, 
defining a role and a place of the Church in the life of the 
state. The thinker explains his political views by his 
philosophical ideology. Marsilius of Padua demonstrates 
deep knowledge of works by ancient and medieval thinkers, 
especially Aristotle, Augustine and Cicero. As a matter of 
fact, he is the most progressive thinker in the chain of history 
of philosophy of medieval political thought. Besides, he is 
forerunner of the very Reformation. 

The rebellious treatise "Defensor pacis", made 
Marcilius of Padua quickly famous in many countries of 
Western Europe. "This treatise will be called The Defender 
of the Peace, because it discusses and explains the 
particular causes by which civil peace or tranquility is 
preserved and exists, and also those through which its 
opposite, strife, arises, is prevented and is removed. For by 
it the authority, cause and harmony of divine and human 
laws and of coercive principate of any kind – which are the 
rules of human actions – can be known" [Annabel Brett 
2005, 17]. The treatise was created in the late XIII and 
early XIV centuries. It is time of difficult social, economic 
and political processes in Italy, France and Germany. 
Marcilius lived and worked in these countries in different 
years. Therefore "Defensor pacis" was created as a 
response to urgent problems of social and political life. 

A few words about the author. Marsilius's family 
belonged to the famous kin of Maynardino. It was one of 
the most respected in Padua. Marsilius's father served as a 
university notary. Notaries along with judges represented 
an avant-garde part of Italian bourgeoisie. Marsilius studied 
at the University of Padua. In XIII century the University of 
Padua developed its own philosophical school which was 
based on the study of works by great ancient thinkers. 
Marsilius became famous as a "great connoisseur of 
philosophy". Besides he had a good medical education and 
experience of a medical practitioner. Marsilius was a 
military man, studied theology and principles of natural 
science and physics. During his travels as a young man 
Marsilius got acquainted with Italian politicians of the late 
XIII and early XIV centuries. It played a decisive role in 
forming his views, political positions and character. The 
German historian Riezler pointed out that the future rebel 
experienced himself in different fields. Because such a free 
and courageous mind could not go out of an isolated 
study.(Z. Riezler) In 1311 Marsilius works as a teacher of 
"liberal arts" at the University of Paris. In 1316-1318 he 
received praise and high posts from Pope John XXII. 

While being in Avignon, Marcilius becomes closely 
acquainted with the customs of Catholic elite which were 
dramatically different from the way of life of Christ and 
gospel commandments of apostles. It discouraged the 
future author of the rebellious treatise from a career of 
priest, formed a critical attitude to the ideology of papacy. 
He openly calls the Curia a "trading house" and a 
"disgusting den of thieves". Because from the point of view 
of people who are faith worthy, the Curia is a shelter for 
criminals. It is involved in trading of comforts: earthly and 
spiritual. Marcilius is indignant at benefit, impudence and 
love of power of bishops. 

In 1324 Marcilius published anonymously a treatise 
"The Defender of Peace". At first "The Defender of Peace" 
was secretly distributed among the teachers and the 
students at the University of Paris. But gradually his copies 
spread all over France and outside the country. Soon the 
treatise became famous to the Curia. Marcilius of Padua is 
accused of writing and distributing the heretical work. On 9 
April he received an order to arrive at the Avignon 
residence of Pope John XXII. Marcilius decided to flee 
immediately. Because he could not count on the protection 
of Philip IV. The French monarchy supported Pope John 
XXII. In his native Italy papal positions were very strong 
too. There was only one way out – Bavaria, as Pope did 
not recognize the king Louis IV. On 23 1327 the Curia 
officially signed Marcilius a death sentence.  

Marsilius of Padua is concerned about two important 
issues of that time. Firstly – the absence of peace between 
Pope and secular rulers, especially the German Emperor. 
Secondly – Pope's claims on "plenitude potestatis". The 
latter is an attempt to subordinate the Church to a complete 
identification with it. That is, from Pope's point of view all 
power must belong to the Church. Marsilius was strongly 
against the Church domination. The thing is that the thinker 
belonged to a progressive intellectual trend of XIII-
XIV centuries – Latin averroism. In accordance with this 
study pure faith and philosophy must be separated. If you fail 
to do this, it will result in confusion in thoughts of ordinary 
believers. They will not be able to perceive evidential 
arguments and will not understand philosophers' allegorical 
interpretations. They cannot accept a philosophical approach 
but will lose their own faith. That is why faith and mind must 
exist separately. Mind must dominate. 

From Marsilius's point of view philosophy is above faith 
thanks to the intelligence which is trained via philosophy. 
Imagination is ground for faith, it is a beginning of theology. 
Philosophy is able to comprehend much more than faith. 
Because philosophical truth is the ultimate truth, as only it 
can be proved. But advantage of philosophy over faith 
does not mean that all believers must be philosophers. The 
most important thing is that philosophy must to be 
separated from those ones, who by their nature are not 
able to accept its methods. So Marsilius states superiority 
of mind over faith. Just pay attention to the ultimate goal of 
the Church – it is the eternal peace, it is outside this peace, 
it is beyond the competence of philosophy. It is the subject 
of pure faith. The ultimate goal of the state is the earthly 
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peace. It is the subject of philosophy. The Church can be 
only as a means to achieve the earthly peace. So the goal 
of the state is the earthly peace. It is a source of all earthly 
comforts. The earthly peace which is achieved through 
political life is desirable and possible. Therefore I would like 
you to pay attention to the correct translation of the 
treatise, to be exact – "The Defender of Peace". Because 
mistakes are often made and "world" is written instead of 
"peace", which completely distorts the meaning of the text. 
The earthly peace is necessary for the state, like health for 
a living being. Because peace is a harmonious relation of 
parts of the state, like health is a harmonious relation 
among parts of a living being. Earthly comforts are 
necessary for a human to livein society. There must be 
division of labour in the state, and the state itself must be 
divided into different institutions. In fact, such thoughts of 
Marsilius point out at following Aristotle. For Marsilius 
justice is not the ultimate goal of the state. Peace in the 
state is the ultimate goal of the state.  

But in Marcilius's views there is also following great 
Augustine. Marsilius of Padua says that there would not 
have been any state and political life if there had not been 
sin. Because there were plenty of earthly comforts in 
paradise, so the state was not needed. Thus, in the 
question of origin of political life Marcilius is a follower of 
Aristotle and Augustine. "His work, however, is not simply a 
practical reflection on these problems that caused so much 
disturbance. It is a book that is theoretically argued. In 
Book I, he urges along Aristotelian lines that the state 
exists for men to live and to live well. Marsilius contends 
that this goal can best occur when the citizens make laws 
to promote the common welfare. This entails a united body 
politic" [Brown and Flores 2007, 184]. 

So, without a state the earthly peace is impossible. In 
Marcilius's opinion Aristotle defines parts of the state in the 
right way. In "Politics" it is said about six parts of the state, 
which are brought to the three ones: priestly, military and 
judicial. Peace and reconciliation between these parts 
depend on which part heads. If an inappropriate part rules 
a disorder emerges – a political disease. A discussion of 
priestly part takes an important place in "The Defender of 
Peace". Because its relations with other parts cause a war 
in the state. It is necessary to set a task and a goal of the 
Church. As religion must be subordinated to the benefit of 
the state it has to aim efforts at the benefit of the state. 
Thus, it will be the guarantor of earthly peace.  

Marcilius sets for himself a task to study and heal Italy 
from a serious political disease. As it is the human will, 
which chooses bad or good rule, it will bear responsibility. 
In Marcilius's opinion aristocracy or polity is more suitable 
for people, who are capable of self-governance. Monarchy 
corresponds to the character of people, who are less 
capable of it. People form a state themselves; define parts 
of the state and its relations.  

For the Middle Ages it was an incredibly courageous 
and progressive idea. People as a whole make a law and 
establish a judicial part. A judicial part executes the law. 
Marcilius stresses that the priestly part of the state is 
subordinated to the very state. It depends on a judicial part 
and a legislator. People will never reach earthly peace if 
one of the state's parts, especially the priestly one, will 
claim on chairmanship. The main thing is that the parts 
realize themselves in the state just these parts. And only 
people as a whole can be a reason for existing parts. All 
parts have to subordinate to citizens to the maximum and 
without any exception. 

People as a whole must be the legislator. If all citizens 
take part in making laws, these laws will serve the common 
good, not private interests. And the majority will comply 

with such laws. Because they are made by the majority. I 
think our state today should study best practice by 
Marsilius of Padua. I suppose it would radically change the 
very laws of Ukraine and attitudes to them by people at 
power. Because even components of the civil law, defined 
by Marsilius, are important now. 

The civil law consists of two parts. The first part 
includes the right as a rule of fair and true from a moral 
point of view. The second part adds coercive power to it. 
These are rewards or punishment for non-compliance with 
the law. The second part is particularly important for our 
present Verkhovna Rada. Marsilius suggests defining the 
law, based on Aristotle's teachings. The law has to make 
judgments about what is fair and what is not. It is important 
that human will makes a law the law in this world. There is 
no other law in this world. And there is no other coercive 
force except human will. The divine law does not punish 
injustice in this life. We rely on the state as the sole source 
of law in this world. That it why, the human law is above the 
Divine law in this world. 

Such a thought was incredibly progressive but at the 
same time it was contrary to popular thoughts of the church 
and traditions. For this reason Marcilius tries to find out the 
role of clergy and its tasks in the state. As Pope possesses 
limitless spiritual and earthly power, it is necessary to clarify 
this, the so called ‘"fullness of power". If we had defined it, 
perhaps the doctrine pleniîudo potestatis would never have 
appeared. Papal power and its use have no restrictions. But 
on the other hand it is the human power. Pope claims 
simultaneously on various kinds of power: absolute, human, 
earthly, spiritual, church, teaching and pastoral. That is, 
Pope's power is not restricted. The main thing is that it is not 
restricted by the law. Today we have the similar situation in 
our country, the church is not restricted by the law, the 
church does not pay taxes. Such power has to be restricted. 
Because it is the cause of the state disease. Marcilius is 
opposed to the fact the Church in its fullness to have 
coercive power in secular affairs. He is also against coercive 
power of the Church in spiritual affairs. Because only Christ 
has supreme power in this sphere. 

There is only one legislator – all citizens, and one law – 
human. So, there is only one coercive power and it belongs 
to the state. The clergy is not empowered by coercive 
power. Its functions are educational. Consequently, there is 
no peace in Italy because the Church is trying to take up 
the reins. The clergy is convinced that it has the right to 
make laws. It encroaches on absolute power. It is an awful 
disease, which Marcilius said about at the beginning of 
"The Defender of the Peace". He calls this disease 
"pleniîudo potesîatis". Marcilius indents to fight against this 
disease with both word and deed. In fact, all his work is 
aimed at paying attention to the conflict between the state 
and the Church. The political philosophy by Marcilius 
provides submission of Christian priesthood to the state. 
Marcilius is a rebel and an incredibly courageous person 
who dared oppose the papacy and the system.  

Thus, the Church and the state cannot be power 
simultaneously. Because they are two different laws and 
two different forms of power. Let us go to Holy Scripture. 
Did Christ seek coercive power in this world? Marcilius 
finds out that Christ never had claims on coercive power in 
this world. Neither himself nor for his apprentices. Christ 
bequeathed his apostles to serve people. So, there can be 
no coercion, law, force. Marcilius gives proof from a 
conversation with Pilate. Being asked by Pilate whether 
Jesus a king or not, the latter replied that he did not intend 
to rule, compel or judge in this world. That is, the Kingdom 
of Jesus is not of this world and so is not in this world. His 
reign will begin only after Judgment Day. That is why 
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personal priests' duties are in comprehending and explaining 
the others that only one coercive power exists in this world. 
This power belongs to the state. This power belongs to the 
state laws. And everybody, without exception, must 
subordinate these laws. Including the Church. Christians and 
priests must submit to the coercive power of the state in 
everything. "Book III presents a list of concluding 
propositions regarding the Church: all temporal goods of the 
Church belong to the ruler; Christ did not establish any 
positions of leadership in the Church; the ruler's duty is to 
correct and depose the pope; all priests have equal 
authority; any coercive power of the Church and its officials 
comes from the ruler" [Brown and Flores 2007, 185]. 

Marsilius of Padua defines two main tasks of the Church. 
The first task is a duty of the Church to teach about eternal 
life and eternal punishment. The purpose of religion is 
eternal. The second task is what the Church must teach 
Christians in the state. It has to preach submission to the 
state law as there is no other law in this earthly world. That 
is, the Church is submitted to the state, and faith to mind. 
Thus, Latin averroism becomes attractive in the sphere of 
politics as it reconciles the Church and the state, separating 
the Church from the state and simultaneously subordinating 
it to it. That is why for Marsilius the Christian can and will be 
a good citizen when he will subordinate to coercive power of 
the state. Pope, the Church and the Curia must always be 
subordinated to citizens. Laymen themselves can appoint 
and dismiss clergymen.  

The problems and questions which Marcilius raised in 
medieval political philosophy remain relevant today. In his 
treatise "Defensor pads" the thinker criticizes the medieval 
Church. He denounces angrily papal immorality, which 
corrupts the Church. He points out at Aristotle's religion as 
an example. There will be no problems in relations 
between the Church and the state if we acknowledge that 
the clergy has to be subordinated to the state. Today, 
unfortunately these problems exist in our country. 
Churchmen, being beyond the state law, avoid paying 
taxes. Representatives of the Moscow Patriarchate are 
trying to influence on the course of political events in the 
state. Their attention should be paid to the fact that they 
are first of all citizens of Ukraine. So, they must comply 
with the laws of the state. Unfortunately, at this stage we 
cannot expect from the Church even abiding of virtues 
which are direct duties of the church representatives.  
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Труш T. В. 

ВНЕСОК МАРСІЛІЯ ПАДУАНСЬКОГО  
В ІСТОРІЮ ФІЛОСОФІЇ СЕРЕДНЬОВІЧНОЇ ПОЛІТИЧНОЇ ДУМКИ 

Ідеться про творчість Марсілія Падуанського, відомого автора трактату "Defensor pacis". Висвітлюється взаємозалежність фі-
лософських поглядів мислителя з його політичними судженнями. Актуалізується роль прогресивної інтелектуальної течії XIII–XIV ст. 
– латинського авероїзму. Демонструються розмежування Марсілієм Падуанським віри та розуму, Церкви та держави відповідно. Про-
понуються кроки для усунення хвороби папства – "plenitudo potestatis". Визначаються завдання та обов'язки Церкви і держави.  

Ключові слова: філософія, Середньовіччя, Марсілій Падуанський, "plenitudo potestatis", розум, віра, Церква, держава, закон, "Defensor pacis".  
 

Труш T. В. 

ВКЛАД МАРСИЛИЯ ПАДУАНСКОГО  
В ИСТОРИЮ ФИЛОСОФИИ СРЕДНЕВЕКОВОЙ ПОЛИТИЧЕСКОЙ МЫСЛИ 

Речь пойдет о творчестве Марсилия Падуанского, известного автора трактата "Defensor pacis". Освещается взаимозависи-
мость философских взглядов мыслителя с его политическими суждениями. Актуализируется роль прогрессивного интеллектуаль-
ного течения XIII–XIV веков – латинского аверроизма. Демонстрируются разграничения Марсилием Падуанским веры и разума, соот-
ветственно Церкви и государства. Предлагаются шаги для устранение болезни папства – "plenitudo potestatis". Определяются зада-
чи и обязанности Церкви и государства. 

Ключевые слова: философия, Средневековье, Марсилий Падуанский, "plenitudo potestatis", разум, вера, Церковь, государство, закон, "Defensor pacis". 
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РЕЦЕНЗІ Ї  
 

РЕЦЕНЗІЯ НА МОНОГРАФІЮ "РЕЦЕПЦІЯ ІНДІЙСЬКОЇ ФІЛОСОФІЇ В УКРАЇНІ:  
ЛІНІЯ ВЕД (1840–1930-ТІ РР.) / Ю. Ю. ЗАВГОРОДНІЙ.– К., 2013. – 412 С. 

 

У 2013 р. в Інституті Філософії НАН України було видано працю Ю. Ю. Завгороднього "Рецепція індійської філо-
софії в Україні: Лінія Вед (1840–1930-ті роки)", яка постала як результат дисертаційного дослідження на здобуття 
ступеня доктора філософських наук. 

У своєму дослідженні автор пропонує читачеві аналіз сприйняття українськими вченими певних філософських та 
релігійних ідей індійської традиції. Репрезентація останньої представлена у вигляді рецепції українськими вченими 
окремих гімнів Ріґведи, Упанішад, Веданти. Їм присвячені IV, V та VI розділи монографії відповідно. Автор аналізує 
не тільки прямі цитування індійських першоджерел в окремих наукових дослідженнях, але приділяє увагу перекла-
дам, сприйняттю та використанню відповідних ідей у художній творчості. Розглядається широкий пласт енциклопе-
дичних статей, художніх творів та навіть віршів.  

Також не оминає автор увагою детальну розробку методологічного інструментарію. Здійснюється термінологічне 
розрізнення індійської та індуїстської літератур, їх співвідношення одна з одною, а також з буддистською і джайнист-
ською. У дослідженні наголошується на необхідності слідувати постколоніальній традиції вивчення індійських текс-
тів. Для дослідження різного роду рецепцій автор пропонує користуватися розробленою американським філософом 
Р. Рорті теорією "трьох сортів" критики. Також використовується культурологічний підхід до вивчення історії філосо-
фії, запропонований В. Горським.  

Автор пропонує розглянути, на перший погляд, просте, але водночас неоднозначне питання – "Кого вважати 
українським дослідником?". Відразу в свідомості формується очевидна відповідь: "Українця". Проте виникає купа 
запитань, оскільки в той час держави Україна не існувало, а її територія була поділена між Російською та Австро-
Угорською імперіями. Не є валідним також і мовний критерій, оскільки українська мова не мала статусу офіційної в 
цих державах, а отже, її використання було проблематичним. Ознака етнічного походження також не розв'язує про-
блеми, оскільки: по-перше, багато етнічних українців вели активну творчу діяльність в іноетнічних місцевостях; по-
друге, на території сучасної України традиційно проживала і проживає велика кількість національних меншин, які так 
само брали участь у науковому житті; по-третє, багатовікове сусіднє співіснування багатьох слов'янських етносів 
(насамперед українського, польського, білоруського та російського) розмиває поняття етнічності, створює розмиті 
етнічні кордони, а також задає такі показники, коли одну й ту ж саму особу можна вважати представником одразу 
кількох етносів1. 

Для вирішення цієї суперечки автор пропонує використовувати територіальний принцип, тобто брати до уваги та 
іменувати прикметником "вітчизняний" усіх науковців, які працювали на території сучасної України (с. 16). Оскільки 
йдеться про інтелектуальне середовище, то переважно, хоча й не виключно, ітиметься про представників універси-
тетських міст: Львова, Харкова, Києва, Одеси та Чернівців. 

Наприклад, автор досліджує таких представників інтелектуального середовища України XIX–ХХ ст., як: 
О. М. Новицький, С. С. Гогоцький, О. О. Козлов, О. М. Гіляров, М. М. Боголюбов, М. Я. Калинович – Київський уні-
верситет; С. Стасяк, А. Гавронський, С. Шайєр, В. Шаян – Львівський університет; О. П. Рославський-Петровський, 
П. Г. Ріттер – Харківський університет; Д. М. Овсянико-Куликовський – Одеський університет; М. О. Олесницький – 
Київська Духовна Академія; В. В. Лесевич, І. Я. Франко, Леся Українка, М. Конрад – не інституційні дослідники. Автор 
аналізує як ґрунтовні монографії, так і окремі маловідомі енциклопедичні статі. Також досліджуються архівні матері-
али. У монографії подається велика бібліографія, яка складається з багатьох маловідомих праць, що є дуже корис-
ним для подальших досліджень як цієї, так і суміжних тем. 

Важливо звернути увагу, що багато з перелічених дослідників досліджували теми, що перебувають на межі філо-
софії, релігії та культури Індії. Багатьох із них сміливо можна зараховувати до лав представників історії вітчизняного 
релігієзнавства. Додає актуальності та цінності цьому дослідженню той факт, що про переважну більшість цих до-
слідників немає жодної згадки в працях з історії вітчизняного релігієзнавства, як у вузьких та індивідуальних, так і в 
оглядово-колективних. Сподіваємось, що рецензована праця щодо рецепції індійської філософії в Україні стане по-
штовхом до досліджень у галузі історії власної дисципліни в середовищі українських релігієзнавців.  

 
Горєвой Дмитро Олександрович, 

магістр релігієзнавства,  
член МГО "Молодіжна асоціація релігієзнавців" 

 

                                                                  
1 Більш докладно про вироблення критеріїв, щодо зарахування персоналій до представників української науки у XIX – ХХ ст. 

див. – Горєвой Д.О. Методологічні проблеми вивчення історії українського релігієзнавства // Українське релігієзнавство. – № 76. 
2015. – С. 18-19. 
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РЕЦЕНЗІЯ  
НА ЗБІРКУ СТАТТЕЙ "НАУКА ПРО РЕЛІГІЮ",  
"НАУКОВИЙ АТЕЇЗМ", "РЕЛІГІЄЗНАВСТВО":  

АКТУАЛЬНІ ПРОБЛЕМИ НАУКОВОГО ВИВЧЕННЯ РЕЛІГІЇ В РОСІЇ ХХ – ПОЧ. ХХI СТ."  
ПІД ЗАГ. РЕД. К. М. АНТОНОВА. – М. : ВИД-ВО ПСТГУ, 2014. – 263 С. 

 

Наприкінці 2014 р.у видавництві ПСТГУ у Москві було видано збірку статей ""Наука о религии", "Научный ате-
изм", "Религиоведение": актуальные проблемы научного изучения религии в России ХХ – начала ХХI в.". Ця ро-
бота є результатом дослідницького проекту з історії вітчизняного релігієзнавства, який розроблявся за підтримки 
Російського гуманітарного наукового фонду. Авторський колектив складався із семи дослідників, переважна біль-
шість яких були або є викладачами кафедри філософії релігії та релігійних аспектів культури (ФРіРАК) богослов-
ського факультету ПСТГУ.  

Ще на початку роботи зазначається, що попри окреслені хронологічні межі основний акцент зроблено на радян-
ському періоді, а дореволюційна та пострадянська релігієзнавчі традиції дотичні до цього дослідження опосередко-
вано. Зміст книги являє собою сукупність статей різних авторів, умовно поділених на дві частини: "Нові стратегії у 
вивченні історії вітчизняного релігієзнавства" та "Case studies". Перша частина поділяється на два розділи: "Досвіди 
проблемної характеристики" та "Інститути і спільноти". Перший розділ представлений двома статями завідувача 
вищезгаданої кафедри ФРіРАК К. М. Антонова: "Від дореволюційної науки про релігію до радянського релігієзнавст-
ва: становлення "радянської" формації дискурсу" та "Етос вітчизняного релігієзнавства 1920–80-х років". У першій 
статі автор пропонує застосовувати до історії релігієзнавства нові стратегії вивчення. У сучасній російській релігієз-
навчій науці, на відміну від деяких робіт західних авторів [Антонов, 2014: с. 8], існує більш-менш єдина стратегія що-
до дослідження власної релігієзнавчої думки. Вона має переважно "фактографічний та ситуативний характер… та 
спрямована не на виявлення специфіки й проблематики, а на фіксацію імен, ідей та досягнень" [Антонов, 2014: с. 7]. 
Отже, К. М. Антонов пропонує, базуючись на методологічних ідеях М. Фуко, дослідити трансформацію дискурсу, що 
відбувалася в період між 1910–1930-ми роками; а також виявити та зробити порівняльний аналіз, відповідно до ідей 
І. Лакатоша, основних науково-дослідних програм науки про релігію того часу. Серед висновків, зроблених автором 
внаслідок дослідження запропонованою ним новою методологією, можна виокремити такі: 

 У 1920–1930-ті роки. змінюється дискурс про релігію, вона перестає сприйматися як "потреба людського Ду-
ху", трансформуючись в "ілюзорну форму відображення дійсності", яка обов'язково відімре зі становленням соціалі-
стичного суспільства. 

 З-поміж трьох виокремленних науково-дослідних програм, дві (духовно-академічна та філософська) були 
знищені повністю, не рахуючи еміграції, а антропологічна програма, позбувшись своїх основних теоретиків старшо-
го, дореволюційного покоління, була вписана в обсяги марксизму як особливої форми дискурсу про релігію та про-
довжила своє існування протягом радянського та пострадянського періодів. 

Друга стаття цього ж автора пропонує зупинити погляд на науковому етосі радянського періоду. Базуючись на 
концепціях М. Вебера, Р. Мертона та К.-О. Апеля, автор пропонує до розгляду проблематику етичності в науковому 
середовищі. К. М. Антонов доходить висновку, що радянське релігієзнавство та й усю гуманітаристику загалом тре-
ба вважати не нормальною, а "екстремальною" наукою через її фундаментальний зсув у сфері наукового етосу. На-
приклад, трасформується не тільки етика ставлення до предмета дослідження, яким була релігія, але й правила 
наукової дискусії. Через занадто політизований дискурс про релігію, існували приклади звинувачення опонента у 
невідповідності до офіційного методу (марксизму) із подальшим переведенням дискусії із суто наукової царини у 
сферу політики та зведенням рахунків з опонентом, як з класовим ворогом.  

Другий підрозділ "Інститути і спільноти" представлений двома статями. Перша з них "Релігієзнавство в Московсь-
кому університеті в першій половині ХХ ст.", за авторства П. М. Костилєва, являє собою аналіз історичних подій, у 
ході яких у певні періоди часу в Московському університеті то з'являлися, то ліквідовувалися релігієзнавчі кафедри1. 
Автор зазначає складність визначення інституалізації релігієзнавства зазначеного періоду, оскільки як таке релігієз-
навство ще не було сформовано. Щодо цього автор побічно звертається до дослідження форм, назв та сутності різ-
номанітних варіацій науки про релігію, що наповнює статтю дуже цікавими фактами та спостереженнями. Напри-
клад, П. М. Костилєв з'ясував, що першим2 задокументованим вживанням російського слова "религиоведение" 
(1908) є діалог Л. М. Толстого з географом Д. Н. Анучиним: "Религиоведение – это целая наука, для которой даже 
названия нет. Я этим занимаюсь… Основные истины во всех религиях одни и те же" [Костылев, 2014: с. 81]. зага-
лом автор доходить висновку, що до революції в Московському університеті, а також в духовних академіях існували 
певні загальновизнані релігієзнавчі спільноти3. Протягом 1920–1930-х років викладацький штат старшого покоління 
був усунутий від професійної діяльності, але на зміну їм ніхто не прийшов, через це інституційно релігієзнавство у 
другій чверті ХХ ст. у СРСР занепало. 

Наступною є стаття К. О. Колкунової "Соціологія вітчизняного релігієзнавства: метод Р. Колінза", у якій авторка 
пропонує досліджувати соціологію релігієзнавства. Вона доходить висновку, що в радянському релігієзнавстві була 
певна стагнація, що виявлялося в тому, що практично не було наукових зв'язків з іноземними колегами4, у низькому 
рівні горизонтальної комунікації та формуванні певного кола класиків, насамперед Маркса, Енгельса, Леніна та Ста-
ліна, цитування яких було обов'язковим незалежно від власних уподобань і теми наукового дослідження.  

Друга частина книги представлена чотирма розділами. Перший – "Історія концепції" являє собою розвідки 
Р. О. Сафронова про дослідження "сект" у радянських авторів та статтю Т. О. Фолієвої про оцінку радянськими релі-

                                                                  
1 Тут насамперед маються на увазі кафедри з історії релігії. 
2 Більш ранні згадки невідомі.  
3 Автор наводить приклади викладачів різних навчальних закладів, в тому числі й духовних, які брали участь у світових релігіє-

знавчих конгресах.  
4 Звісно, що окремі випадки контактів існували, але це був радше виняток із правила.  
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гієзнавцями II Ватиканського собору загалом та соціальної доктрини РКЦ зокрема. Другий розділ представлений 
доволі цікавими дослідженнями рецепції західних ідей в радянському релігієзнавстві, а саме теорій Е. Дюркгайма  
(Р. О. Сафронов) та В. Шмідта (К. М. Антонов). Третій розділ окреслює практичні реалізації наукового атеїзму. У 
ньому представлені роботи К. О. Колкунової про атеїстичну пропаганду в художній літературі 1950-1960-х років та 
праця Т. О. Фолієвої про дослідження радянськими дослідниками релігійної соціалізації та виховання. Останній роз-
діл являє собою сукупність історіографічних та бібліографічних даних. Серед яких неповна бібліографія радянського 
релігієзнавства (О. В. Кольцов) та описання основних напрямів, досягнень та праць російського релігієзнавства в  
XXI ст. (О. В. Воронцова).  

Проаналізована вище книга, на наш погляд, є доволі актуальною і в українському контексті. На жаль, в Україні 
ще не існує окремого ґрунтовного дослідження історії власної релігієзнавчої традиції. Українське наукове середови-
ще сподівалося, що переклад праці Г. Гофмана "Історія релігієзнавства в Польщі" буде добрим стимулом для дослі-
дження на таку тематику, але в українському контексті [Сарапін, 2011: с. 166]. Минули шість років, але очікуваного 
дослідження здійснено не було. Як контрприклад, звичайно, можна навести колективну монографію "Релігієзнавча 
думка України другого тисячоліття", але, на жаль, вона охоплює дуже мале коло дослідників, хоча навіть в спадщині 
зазначених персоналій аналізується далеко не весь спектр релігієзнавчих праць та ідей. У 2010 р., коли вийшла 
друком книга Г. Гофмана, було зазначено, що задля здійснення подібного дослідження в Україні потрібно "визна-
чення виважених методологічних, тематичних й, вірогідно, контекстуальних орієнтирів" [Сарапін, 2011: с. 166]. У 
цьому контексті нам видається не аби якою актуальною рецензована збірка, у першій частині якої запропоновані 
нові, нестандартні підходи до вивчення історії релігієзнавства. Проте більш реалістичним видається спочатку пер-
винне окреслення історіо-, біо- та бібліографії з цієї теми, яке можна реалізувати у форматі вищезгаданої праці 
Г. Гофмана. Більш детальний аналіз можна робити, знаючи ключові віхи, теми, школи та персоналії вітчизняної релі-
гієзнавчої традиції.  

Справедливим буде вказати на деякі незначні недоліки цієї праці. Наприклад, реконструюючи етос радянського ре-
лігієзнавства, авторові цієї статі докоряється, що він не опанував архівні джерела, а робив висновки лише з текстів. 
Звісно, що для дослідження трансформації етосу, реалій наукових дискусій слід було би підняти архівний матеріал, про 
що сам автор зазначив ще на початку свого тексту [Антонов, 2014: с. 59]. Однак для відстеження трансформації диску-
рсу та аналізу науково-дослідних програм, на нашу думку, достатньо й аналізу текстів, без занурення у всі тонкощі ар-
хівних матеріалів. Ще однією несподіванкою, особливо для українського читача, виявилася відсутність імені 
М. Грушевського в статті про рецепцію теорії Дюркгайма в радянському релігієзнавстві, хоча ще Д. Зеленін [Зеленин, 
1937: с. 10] та М. Маторін [Маторин, 1931: с. 9] писали про існування в Києві прихильників соціологічної школи Дюрк-
гайма, очолював яких М. Грушевський. Хоча й ґрунтовний аналіз сприйняття і використання соціологічної теорії релігії 
Дюркгайма Грушевським був зроблений ще в 1930-ті роки [Штепа, 1932], але він, на жаль, не розглядається авторами 
монографії. Також хотілося б побачити більшого обсягу, краще структуровану та продуману бібліографію науки про 
релігію зазначеного періоду, тому що зазначена в збірці бібліографія нагадує авторові рецензії каталог Ленінської біб-
ліотеки у Москві, що міститься у розділі "Релігія". Хоча й такий перелік видається конче необхідним.  

Аналізуючи цю працю, було б неправильним не вказати на науковий резонанс, який вона спричинила в російсь-
кому академічному середовищі. Привернули увагу переважно статті К. М. Антонова. Наприклад, через невеликий 
час після виходу збірки з друку почалося її публічне обговорення. Одним із перших критичний відгук на рецензовану 
працю зробив І. М. Яблоков, виступаючи на конференції "Российское философское сообщество: история, совре-
менное состояние, перспективы развития" [Яблоков, 2014] (3.10.2014). Основною претензією до автора була теза 
щодо трансформації мети дослідження релігії, яка відбувається на стику 1920-30-тих років. Антонов зазначає, що 
достовірне знання про релігії не було власне метою, а лише знаряддям до критики релігії та вивільнення людини від 
її впливу. Яблоков наводить контрприклади (Л. Я. Штерберг, Г. Г. Шпет, П. Ф. Преображенський), для яких знання 
про релігію було головною метою. Варто зауважити, що зазначені персоналії як науковці сформувалися все ж до 
революції, з усіма наслідками цього, зокрема і науковим етосом. Достатньо лише уважно проаналізувати ті дискусії, 
що точилися в етнографічному середовищі Москви та Ленінграда на зламі 1920-30-х років, щоб зрозуміти форму-
вання системи нового наукового середовища або ж, за словами Антонова, "нових правил гри". Показовим є приклад 
дискусії молодого покоління (В. Б. Аптекарь) зі старим (В. Г. Богораз та П. Ф. Преображенський) щодо методів та 
завдань радянської етнографічної (хоча і не тільки) науки.  

На II всеросійському конгресі дослідників релігії у Санкт-Петербурзі (20.11.2014) цій монографії було присвячено 
виступ на пленарному засіданні. Потім обговорення перейшло з усного до письмового формату. Наприклад, в одно-
му релігієзнавчому журналі була опублікована дискусія щодо цього тексту1. Рецензент М. М. Шахновіч вказує на 
відсутність деяких відомих імен в статті про рецепцію теорії релігії Дюркгайма (О. О. Богданов, М. І. Бухарін). Те ж 
саме вона зазначає і про статтю щодо рецепції теорії прамонотеїзму В. Шмідта. Невідомо як та звідки М. М. Шахно-
вич робить висновок, що "автор проговаривается о "сверхзадаче" опубликованного коллективного труда – доказать, 
что "компетентная" наука о религии может быть только связана с богословием" [Шахнович, 2015: с. 190]. Звідки 
з'являється категоричність, що демонструється прислівником "тільки", не зрозуміло. К. М. Антонов чітко та недво-
значно вказує на користь релігієзнавчих досліджень для теології, про що писав ще Є. Г. Кагаров в рецензії на книгу 
В. Шмідта для "Богословського вісника" [Антонов, 2014: с. 153]. Також незрозумілою є критичність висловлювання 
щодо "церковного значення" цієї праці. М. М. Шахновіч критикує статтю К. М. Антонова про В. Шмідта, а дає поси-
лання на статтю про етос, де вказується на важливість для церкви вивчення уроків радянської ідеологічної науки, 
щоб самій не повторювати таких помилок, перебуваючи в монополізованому становищі2. Указуючи на недоліки за-
гальної характеристики радянських релігієзнавців, М. М. Шахновіч пропонує розділяти "нормальних" учених та про-
пагандистів-функціонерів, партійних чиновників тощо. Однак вона не пропонує валідних критеріїв такої диференціа-
ції, а також цим не списується постульований марксизм (відвертий чи кон'юнктурний) від знаних професіоналів своєї 

                                                                  
1 Обсуждение коллективной монографии "Наука о религии", "Научный атеизм", "Религиоведение": актуальные проблемы науч-

ного изучения религии в России ХХ – начала ХХI в." // Государство, религия, Церковь в России и за рубежом. – № 1 (33). 2015. – 
С. 184-218. Учасники дискусії: М. М. Шахновіч, О. І. Киржелєв та автори монографії – К. М. Антонов, П. М. Костилєв, Т. О. Фолієва.  

2 Критика стосується статті, що розміщена на сторінках 148-166, а посилання даються на сторінку 78. 
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справи. Автор цих рядків погоджується з критикою М. М. Шахновіч щодо статей, присвячених бібліографії радянсь-
кого та пострадянського періоду, однак не може погодитись з її висновками. Підтвердженням результату застосу-
вання нових методик є якраз і жваві академічні дискусії, у яких М. М. Шахнович узяла активну участь.  

Другий відгук на цю працю від О. Киржелєва позитивним. Рецензент погоджується із запропонованою де-
радянізацією релігієзнавства, але зазначивши, що спокусливо відкинути все погане/старе не вийде, оскільки ще досі 
не з'ясовано, а що таке старе релігієзнавство? В чому його сутність? Де-радянізація не повинна перетворитися на 
очорнення конкретних дослідників, і в цьому ідеї рецензента та авторського колективу збігаються, оскільки немож-
ливо диференціювати радянських релігієзнаців на власне дослідників та пропагандистів. Зазначається, що перева-
гою цієї збірки є "руйнування зручного міфу про спадкоємство" різних періодів російського релігієзнавства. 

У своїй відповіді на сторінках того ж журналу автори уточнюють власні дослідницькі позиції. Антонов представляє 
свою ідею про радянське релігієзнавство як таку, що існувала між Сциллою (нормальна наука в умовах переслідувань 
– М. М. Шахновіч) та Харибдою (псевдонаука – О. І. Киржелєв). Інший член авторського колективу П. М. Костилєв від-
кидає критику повноти джерельної бази, обґрунтовуючи це тим, що всі джерела з цього питання проаналізувати майже 
неможливо, тому варто виокремити певну репрезентативну джерельну базу. На думку Т. О. Фолієвої, непорозуміння 
між авторами збірки та рецензентами виникають через різне розуміння історії науки. Для авторського колективу це на-
самперед "історія продукту", що саме писали ті чи інші дослідники. Для рецензента це "інтелектуальна історія" – а са-
ме, архівні дослідження персоналій-релігієзнавців. Звідси і виникає критика відсутності опори на архівні матеріали. На 
жаль, зовсім не розглядається третє розуміння історії науки – "історія споживання", тобто на кого були націлені ті чи 
інші матеріали – від ґрунтовних, науково виважених монографій до популярних та вульгарних брошур.  

Цікаво, що згодом виникли суперечності вже в самому авторському колективі. Вони стосувалися розуміння мети 
цього дослідження. Якщо одній стороні видається важливим зміна та подолання деяких негативних аспектів радян-
ського етосу та організаційної структури наукового середовища, то інша сторона застерігається звинувачень в тота-
льному відторгненні всього надбання радянського релігієзнавства1.  

Після цього вже в середині 2015 р. було опубліковано ще кілька цілком схвальних та цікавих рецензій [Пущаев, 
2015; Минин, 2015]. Через деякий час, уже навесні 2016 р. вийшла критична та розлога рецензія на статті Антонова 
[Апполонов, 2016]. У цьому відгуку піддається критиці не тільки, як в попередніх рецензіях, концепція "наукового 
етосу" та авторське бачення радянського релігієзнавства "екстремальною наукою", а й ще концепція науково-
дослідних програм. Наприклад, О. В. Апполонов піддає сумніву науковість та в цьому сенсі "релігієзнавчість" духов-
но-академічного напряму, про який писав Антонов.  

Проте цим не вичерпується масив рецензій на цю збірку, у ньому формуюється новий рівень – це рецензії на ре-
цензії. Саме таким явищем є текст З. А. Тажурізіної [Тажуризина, 2016]. Вона у своїй рецензії на рецензію О. В. Ап-
полонова повторює окремі критичні зауваження останнього, мало чого додаючи за суттю. Загадковим для нас ли-
шається мета її "мéта-рецензії". Можна лише припустити, що цей текст був певною легітимацією, наданням автори-
тету та питомої ваги, через ієрархічну позицію автора, рецензії О. В. Апполонова.  

В альманаху "Філософія релігії" за 2014-2015 рр. міститься цікава рецензія О. О. Калмикової [Калмыкова, 2014-
2015] на зазначену монографію. Нею підкреслюється обов'язкова необхідність для такого дослідження узгодження 
позиції, чим є релігієзнавство, та його особливих критеріїв. Перш ніж провадити таке методологічно складне дослі-
дження, треба мати певний ескіз або ж загальний фон наукової дисципліни2. 

У тому ж самому альманаху розміщено й відповідь К. М. Антонова [Антонов, 2014-2015] на всі попередні рецензії, 
включаючи текст О. О. Калмикової, а також уточнення власних дослідницьких позицій. Такий доволі рідкісний резо-
нанс від власного збірника К. М. Антонов пояснює спробою "цілісно та змістовно висловитися стосовно історії росій-
ського релігієзнавства", що ставить під сумнів сформовані уявлення про самих себе як релігієзнавців. Він відкидає 
на теперішньому етапі створення загальної "об'єктивної" картини радянського релігієзнавства, на чому наполягала 
О. О. Калмикова. Оскільки в науковому середовищі немає консенсусу щодо розуміння радянського періоду релігієз-
навства: від відмови в наданні статусу науковості (О. І. Киржелєв, С. Мінін) до постулювання його як нормальної на-
укової дисципліни в контексті політичних переслідувань (І. М. Яблоков, М. М. Шахновіч) [Антонов, 2014–2015: с. 228]. 
Тут К. М. Антонов потрапляє в замкнуте коло: для розуміння загальної "об'єктивної" картини не вистачає фактів, а 
для пошуку фактів потрібна загальна картина, щоб сортувати валідні факти. Саме за цю замкнутість, на думку 
К. М. Антонова, його і критикує М. М. Шахновіч. Для розірвання цього кола та вихід за його межі він і пропонує засто-
сувати нові методи дослідження. Також автор вкотре повторює та деталізує свої позиції: стосовно ідеї про трансфо-
рмацію етоса радянського релігієзнавства та перетворення завдань вивчення релігії з мети на інструментальну цін-
ність у подоланні релігії; про неможливість переходу на особистості під час дослідження залучення релігієзнавців до 
антирелігійних переслідувань та про вивчення трагічних уроків монопольного становища певного середовища су-
часною науковою та церковною спільнотами.  

Підсумовуючи усе вищезазначене, можна констатувати, що праця ""Наука о религии", "Научный атеизм", 
"Религиоведение": актуальные проблемы научного изучения религии в России ХХ – начала ХХI в." є цікавою, 
корисною, актуальною та необхідною, а також такою, що не тільки відкриває читачеві багато маловідомих фак-
тів та явищ з історії релігієзнавства, але й пропонує принципово нові підходи до вивчення історії релігієзнавст-
ва. Сподіваємося, що ця збірка допоможе як студентам, так і викладачам, які опановують курс "Історія вітчиз-

                                                                  
1 Докл. про дискусію в середині авторського колективу див. – Костылев П. Н. О критике этического подхода к истории отечест-

венного религиоведения. В порядке дискуссии [Електронный ресурс]. – Режим доступа : http://religious-life.ru/2015/02/kostyilev-o-
kritike-eticheskogo-podhoda-k-istorii-otechestvennogo-religiovedeniya/ (від 18.04.2016). Антонов К. М. Этический подход или анализ 
этоса? В продолжение дискуссии [Електронный ресурс]. – Режим доступа : http://religious-life.ru/2015/03/eticheskiy-podhod-ili-analiz-
etosa/ (від 18.04.2016). 

2 Це те, на що ми звертали увагу в розмірковуванні стосовно можливості здійснення аналогічного дослідження в українському 
контексті. Найшвидше, О. О. Калмикова має на увазі необхідність попереднього загального дослідження історії російського релігіє-
знавства. Оптимальним форматом подібних досліджень, на нашу думку, може бути варіант "Історії релігієзнавства в Польщі" 
Г. Гофмана.  
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няного та світового релігієзнавства", а також професійним історикам, релігієзнавцям, та всім, кому цікава доля 
науки загалом та релігієзнавства зокрема.  
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